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Ks. Bp KAZIMIERZ NYCZ

DOSWIADCZENIE KATECHEZY OSTATNICH LAT
W PERSPEKTYWIE WYZWAN PLURALISTYCZNEJ
EUROPY

Sformutowanie tematu wymaga zaraz na wstepie doprecyzowania, gdyz
moze sugerowaé, iz autor podjal si¢ opracowania zagadnief, jakie sa
przedmiotem calego spotkania poswigconego polskiej katechezie wobec
pluralizmu jednoczacej si¢ Europy. Wielkie sympozjum, obszerne publikacje
nie bylyby w stanie sprosta¢ tak postawionemu zadaniu. Skromnie wigc i na
miare mozliwosci kilkunastu stron, sprobuje zastanowic si¢, w jakim stopniu to,
co dokonalo si¢ w polskiej katechezie w ciggu ostatnich pietnastu lat, byto
przygotowaniem do spotkania si¢ cztowieka z pluralistycznym spoteczeistwem
demokratycznego panstwa. Chodzi¢ mi bedzie nie tylko o to, by przygotowac
katechizowanego do obrony swojej tozsamosci chrzescijanskiej, by go nauczy¢
odpowiedzi na przychodzace z zewnatrz pytania, by wreszcie ukaza¢ mu
granice pluralizmu i tolerancji. To sa niewatpliwie wazne zadania katechezy
wobec pluralizmu wspdtczesnosei. Gdyby jednak na tym pozosta¢, mogloby to
skutkowa¢ wychowaniem jedynie recenzentdw pluralistyczne) 1 czesto
liberalnej wspdtczesnoscei, co jest zadaniem waznym, ale bytoby to formowanie
ludzi ulegajacych pokusie tworzenia swoistych gett uczniéw Chrystusowych, by
sie nie pobrudzi¢ wejsciem w ten Swiat.

Tymczasem Chrystusowe ,,idzcie na caly Swiat”, przypomniane przez
Ojca $wigtego na poczatku trzeciego tysiaclecia, jest wezwaniem do tworczej
obecnoéci  chrzescijan w $wiecie, w S$wiecie pluralistycznym zaréwno
w aspekcie wartosci jak i kultury do tego stopnia, ze mozna i trzeba mowic
o ewangelizacji kultur'.

Podobne zadania wytycza katechezie Dyrektorium ogdlne o kate-
chizacji, méwiac o wielkim polu $wiata, na ktorym prawa cztowieka i jego
godno$¢, sprawy religijne i moraine oraz wielo$¢ kultur sa do przeniknigcia
Ewangelia, gdyz Ewangelia, ktoéra nie przenika kultury i nie staje si¢ jej
elementem, nie jest w pelni przythaf. Stad jednym z istotnych zadan katechezy
jest wychowanie do misji, czyli przygotowanie nie tylko apostolow, ale takze
$wiadkow, ktorzy by nie tylko potrafili oceni¢ pluralistyczny Swiat, ale bedac

" List apostolski, Novo millennio ineunte 29, 30
’DOK, 17-23.
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przygotowanymi, bezpiecznie wejs¢ w ten $wiat, by go od srodka przemieniaé’.
I to jest drugie pytanie stawiane katechezie ostatnich lat, czy wystarczajaco jest
szkota $wiadkéw i apostotow Jezusa Chrystusa.

1. Podstawowe wyzwania pluralistycznej wspolczesnosci

Niewatpliwie moéwiac o wyzwaniach pluralistycznej wspéiczesnosci
wolno nam dodawa¢ okreslenie ,,w Europie”, cho¢ moze to byé czasem bardzo
mylace lub wrecz niebezpieczne. Od razu bowiem zaczynamy wigzaé
przyczynowo problemy z pluralizmem, na jakie napotykamy w Polsce i w
Kosciele, z naszym wstapieniem do Unii Europejskiej. Byloby to ogromnym
uproszczeniem. Europa zawsze byfa pluralistyczna i mimo tego potrafita sie
tym pluralizmem ubogaca¢ wzajemnie. Nawet gdy byla podzielona, wiele razy
w historii, czy ostatnio do roku 1989, dazenie do jednosci Europy, w ramach
bogactwa tradycji i kultur, byta dazeniem, pragnieniem, czy celem. Warto pod
tym katem raz jeszcze przeczytaé, niewatpliwie prorocze i historyczne stowa
papieza Jana Pawta Il z Gniezna i to zaréwno w roku 1979 jak i z roku 1997, ze
znamiennym stwierdzeniem o roli chrzescijanstwa w dziejach Europy, ktore nie
Jest zawlaszczaniem historii, gdyz ,.historia Europy jest wielkg rzeka, do ktorej
wpadajg rozliczne doptywy i strumienie, a réznorodno$¢ tworzacych jg tradycji
i kultur jest wyjatkowym bogactwem. Zrab tozsamodci europejskiej jest
zbudowany na chrzescijanstwie. A obecny brak jej duchowej jedno$ci wynika
glownie z kryzysu tej chrzescijanskiej samoswiadomosci’™.

Jest w nauczaniu papieskim stwierdzenie ubogacajacego pluralizmu,
jest pochwata pluralizmu tradycji i kultur, ale rownocze$nie jest wskazanie na
duchowy fundament jednosci. Jest tez przestroga, przed niebezpieczenstwem
wynikajacym z falszywie pojetego pluralizmu i tolerancji oraz niebezpie-
czenstwami, ktore moga by¢ skutkiem wstydliwego odcinania sie od korzeni
i od fundamentu ewangelicznych wartosci. W tej ostatniej sprawie Ojciec
Swigty jest prorokiem do konca, gdyz to czego bylismy swiadkami przy
dyskusji nad aksjologia Konstytucji Europejskiej, potwierdzilo obawy papieza
o braku chrzescijanskiej samoswiadomosci.

Synod biskupow, poswigcony Europie, zar6wno w jednym jak i w
drugim zgromadzeniu, a takze w dokumencie koficowym, bardzo doglebnie
analizuje sytuacje spofeczna, moralng i religijng kontynentu europejskiego.
Czyni to niezaleznie od trwajacego procesu jednoczenia sie w strukturach
europejskich. Sa to bowiem dwa procesy réownolegle, w znacznym stopniu

* DOK, 86-87.
* Jan Pawel 11, Pielgrzymka do ojczvzny, Krakéw 1999, s. 36, 37.
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niezalezne, choé wystepujace w tym samym czasie’. Na wplyw pradow
europejskich i swiatowych, dobrych i zlych, bylisSmy nastawieni od wielu lat,
zwiaszcza od czasu, gdy $wiat dzigki srodkom nowoczesnej komunikacji, stat
si¢ globalng wioska. Do pewnego stopnia parasolem ochronnym byfa blokada
informacyjna komunistycznych mediéw, ale 1 wtedy miliony rodakéw
wyjezdzalo za granicg, co powodowalo, ze wracajac stawali si¢ powaznym
zagrozeniem totalitarnego panstwa, przez mozliwo$¢ poréwnania warunkdéw
ekonomicznych, zyciowych i kulturowych. Roéwnoczeénie wnikala w nich
mentalno$¢ pluralistycznego Zachodu i nie zawsze potrafili sobie z tym radzic,
nie bedac przygotowanymi do zetknigcia si¢ z pluralistyczng kulturg
i pogladami. Ksiadz profesor Jozef Tischner, w wielu wystapieniach
i publikacjach, stawiat tezg, ze komunizm w Polsce upadnie, gdy liczba
Polakéw wyjezdzajacych na Zachod przekroczy pigé milionow.  Dzis,
a zwlaszcza po roku 1990, wszystko to nabrato ogromnego przyspieszenia przez
otwarcie Polski na $wiat oraz przez gigantyczny rozwdj Srodkow
telekomunikacyjnych w postaci Internetu, telefonii komérkowej. W tym
znaczeniu wyzwania pluralistycznej Europy, o ktdrych méwia ojcowie Synodu,
saq wyzwaniami ponad europejskimi, a na pewno wczesniejszymi niz formalna
integracja europejska z 1 maja 2004 roku.

Wsrod wyzwan dla Kosciota w Europie i w Polsce, a zatem takze dla
katechezy wymienia si¢ i analizuje w posynodalnym dokumencie nastgpujace:
gasnaca nadzieja prowadzaca do zwatpienia i niepewnosci, rozczarowania
i bezsens zycia. Sprawia to, iZ mimo ogromnych osiagnig¢, mimo jednoczacych
procesow 1 niewatpliwych sukcesow, jak zycie w wigkszej wolnosci, ludzko$¢
odczuwa skutki spustoszenia, jakiego dawna i najnowsza historia dokonata w
najglebszych ludzkich tkankach®.

Pluralistycznym wyzwaniem dla katechetéw i1 katechizowanych jest
utrata pamieci i dziedzictwa chrzescijanskiego, ktoremu towarzyszy praktyczny
agnostycyzm i obojetnos$¢ religijna, wywotujaca u Europejczykow wrazenie, ze
zyja bez duchowego zaplecza, niczym spadkobiercy, ktorzy roztrwonili
dziedzictwo zostawione im przez histori¢. Istnieje stuszna obawa, ze symbole
chrzedcijanskiej obecnosci stang si¢ tylko szacownymi pamigtkami przesztosci.
Chrzescijatfiska koncepcja zycia jest stale wystawiana na probe w sferach zycia
publicznego. Latwiej jest si¢ deklarowaé jako agnostyk niz wierzacy, gdyz
niewiara bywa uznawana za co§ normalnego, za$§ wiara wymaga
uwierzytelnienia, ktére weale nie jest oczywiste czy przewidywalne’.

% Jan Pawel 11, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, Liberia Editrice Vaticana 2003.
® Tamze, 7.
7 Tamze, 71 8.
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Kolejnym wyzwaniem dla katechezy jest lek przed przyszioscia
u wszystkich, a zwlaszcza u miodych. Niepewny i bezbarwny obraz jutra,
prowadzi do rezygnacji z wyboru zyciowych powolaf, kaplafstwa, zycia
konsekrowanego i malzefistwa oraz do radykalnego spadku urodzen. Jest
cztowick wspolczesny $wiadkiem i uczestnikiem fragmentaryzacji zycia,
prowadzacej do osamotnienia i oslabnigcia wigzi spolecznych. Istnieje obawa,
ze globalizacja, zamiast prowadzi¢ do jednosci, bedzie spycha¢ na margines
najstabszych, co w powiazaniu z indywidualizmem, ktory sie szerzy oraz
ostabnigciem przejawdéw solidarnosci, moze by¢ powaznym wyzwaniem
najblizszych dziesiatkéw lat dla Kosciota®,

Dotykajac przyczyn tego stanu rzeczy, Ojciec Swicty wskazuje na
antropologi¢ bez Boga i bez Chrystusa. Ten typ myslenia doprowadzit do tego.
ze cztowieka uwaza si¢ za absolutne centrum rzeczywisto$ci. Zapomnienie
o Bogu doprowadza do porzucenia cztowieka, a europejska kultura sprawia
wrazenie milczacej apostazji cztowieka sytego, ktéry zyje tak, jakby Bog nie
istnial’.

W tym kontekscie jawi si¢ gléwne zadanie Kosciola na europejskim
kontynencie. By¢ $wiadkiem nadziei, glosi¢ nadziej¢, celebrowaé nadzieje,
budzi¢ nadziej¢. Znajac wszystkie uwarunkowania, w ktorych zyje cziowiek,
znajac Tego, ktory jest Zzrodlem nadziei, zadaniem Kosciota jest prowadzié¢ do
spotkania z Chrystusem ukrzyzowanym i zmartwychwstatym. Jest to réwniez
zadanie katechezy, a wszystkie wyzwania pluralistycznej Europy stajg sie
zadaniem dzisiejszej katechezy.

Optymisci na polu polskiej religijnosci powiedza z pewnoscig, ze to
wszystko, mimo otwarcia granic miedzy panstwami, a konsekwentnie
wigkszego jeszcze przeptywu pokretnej aksjologii, pogladdw i kultury, nigdy do
nas nie przyjdzie. Ze symptomy pewnej choroby i zaniku duchowosci, obecne
na Zachodzie, nas nie dotycza. Pesymisci powiedza, ze to wszystko juz u nas
w Polsce i Kosciele jest. Realistyczne pytanie, jakie trzeba postawié brzmi: czy
jesteSmy przygotowani na to zetknigcie z pluralizmem? Czy jest do tego
przygotowany Koscidl, katecheza? Czy przygotowujemy przez katecheze
$wiadkow nadziei dla wspétczesnego $wiata? Tak zwany dobry pluralizm, ktory
ubogaca, zmusza do myslenia, poszerza horyzonty, tez wymaga przygotowania
po stronie swiadkow Chrystusa. O ilez bardziej przygotowania katechetycznego
wymaga to wszystko, co jest skutkiem pluralizmu Zle pojetego, a nazywa si¢
relatywizmem moralnym, permisywizmem, czy propagowaniem, jako
normalnych takich modeli zycia, matzenstwa, rodziny, ktére nie maja nic

¥ Tamze. 8.
9 .
? Tamze. 9.

—
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wspoélnego z godnoscig czfowieka i tych instytucji, ktére cztowiekowi maja
stuzy¢.

2. Stopien przygotowania polskiej katechezy do nowych wyzwan

Bytoby duzym uproszczeniem stwierdzenie, ze dopiero po roku 1989
polska katecheza zaczgla si¢ otwiera¢ na nowe wyzwania pluralistycznego
spoteczefistwa. Jeszcze wigkszym uproszczeniem bytoby przekonanie, ze
dopiero powrét katechezy do szkoly wymusit zmiany w teorii i praktyce
katechetycznej w Polsce. Mimo znacznego odcigcia polskiej my$li teologicznej
od refleksji teologiczno — katechetycznej Zachodu w latach szes$¢dziesiatych
i siedemdziesiatych dwudziestego wieku, mniej wiecej od czasu Soboru
Watykanskiego 11, w polskich osrodkach teologicznych w Warszawie, Lublinie,
Krakowie, Poznaniu i Wroctawiu, podejmowano studia z zakresu katechetyki
fundamentalnej, materialnej i formalnej, ktére §wiadczg nie tylko o nadazaniu
i przenoszeniu na grunt Polski osiagnie¢ ruchu kerygmatycznego w teologii
1 katechezie, potem zatozen katechezy antropologicznej i interpretacyjnej, ale sa
wyrazem whasnego wktadu katechetykéw polskich w mysl posoborowa'’. Takie
nazwiska jak F. Blachnicki, J. Charytanski, M. Majewski, przeszty na state do
historii katechetyki polskiej, a ich teoretyczne osiagnigcia staly si¢ podstawa dla
poszukiwan praktycznych, przy opracowywaniu programéw i podrecznikéw
katechetycznych.

Przejscie od katechezy dydaktycznej i pedagogicznej, poprzez
katechezg¢ kerygmatyczna i antropologiczna bylo spdznione w stosunku do
refleksji zachodniej, ale przez to spdznienie, polska katechetyka zachowala
pewien dystans wobec skrajnych rozwigzan katechetyki zachodniej, ktora
niejednokrotnie pogubifa sie w poszukiwaniach na mieliznach horyzontalizmu
czy skrajnie pojetej katechezy politycznej i wyzwolenia. Wydaje sie, ze droga
ku Kkatechezie integralnej, ktéra laczy w sobie osiagni¢cia katechezy
kerygmatycznej, antropologicznej i interpretacyjnej, byla przez to krotsza
i niewatpliwie skuteczniejsza’

Celem studidw, refleksji naukowej i poszukiwan byto znalezienie drogi
do wspdtczesnego cztowieka. Sformutowana znacznie pdzniej zasada wiernosci
Bogu i czlowiekowi w katechezie byla wyrazem pozadanego napiecia w
katechezie, stuzacego temu, by zaréwno model katechezy posoborowej, jak

' W latach szesédziesiatych i siedemdziesiatych ks. Jan Charytanski, ks. Franiszek Blachnicki
byli oryginalnymi twércami katechezy kerygmatycznej opartej na Biblii i liturgii, za$ ks.
Mieczystaw Majewski cale lata siedemdziesigte swej tworczosei poswigeil wypracowaniu
koncepcji katechezy antropologicznej. M. Majewski, Antropologiczna koncepcja katechezy,
Krakéw 1995.

"' M. Majewski, Tozsamosé katechezy integralnej, Krakéw 1995,
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i tres¢ oraz metody umozliwialy nawiazanie dialogu cztowieka z Bogiem'*.
Whbrew tej zasadzie bylo bowiem trzymanie si¢ teologicznie i katechizmowo
sformutowanej tresci katechezy i towarzyszace temu nieustanne poprawianie
metod tak, jakby tylko w metodzie lezata przyczyna nieskutecznosci katechezy.
Whbrew zasadzie wiernosci Bogu i czlowiekowi bylo tez odejscie od tresci
religijnej, biblijnej, ku Iudzkim problemom, bez ich odniesienia do
Objawienia'".

Cala ta refleksja teoretyczna znalazta wyrazng aprobat¢ w wydanym
w roku 1971 pierwszym ,,Dyrektorium katechetycznym”, jako dobrze stuzaca
praktyce katechetycznej i osiaganiu celow katechezy.

Konkretnym wyrazem, na gruncie polskiej praktyki katechetycznej,
tego odnawiania katechezy, podrecznikdéw i programow, byt program
katechetyczny z roku 1971 i powstajace dla niego w réznych Srodowiskach
podreczniki. W pewnym uproszczeniu mozna stwierdzi¢ dzis, ze na poziomie
owczesnej szkoly podstawowej, posoborowa odnowa katechetyczna poszia po
linii zasymilowania osiagnie¢ katechezy kerygmatycznej, za$§ na poziomic
katechezy milodziezowej, widaé byto mocne slady wplywu katechezy
antropologicznej'*.

Mozliwosci tamtego czasu oraz fakt, ze katecheza odbywata sie¢
w srodowisku koscielnym, usprawiedliwiat w pewnym stopniu fakt, ze zaréwno
program z 1971 roku, jak i podrgczniki stuzyly praktyce katechetycznej,
praktycznie bez wigkszych zmian az do roku 2001, prawie rowne trzydziesci
lat.

Juz w latach osiemdziesiatych widaé¢ bylo, ze dla pewnej czesci
uczestnikébw  katechezy, niestety wazrastajacej, realizowany program
i podreczniki byly zbyt konfesyjne i hermetyczne wobec laicyzujacego si¢
srodowiska, z ktorego przychodzit mtody cztowiek'®. Dla wszystkich za$ nie
spetnialy juz wymogdw treSciowej zwigzlosci i graficznej wydawniczo
atrakcyjnosci.

Jeszcze bardziej na koniecznos¢ zmian w zakresie programowania
katechezy i opracowywania nowych i nowoczesnych podrecznikéw i pomocy
katechetycznych, wskazat sam fakt powrotu katechezy do szké!l. Nowe poza
koscielne $rodowisko katechezy, nowi uczestnicy, ktorzy dotychczas nie
pojawiali si¢ na katechezie, zbyt dlugie trzymanie si¢ starego programu, to
przyczyny, dla ktorych trzeba bylo podja¢ refleksje 1 prace, najpierw nad
koncepcja obecnosci katechetycznej w szkole, a nastgpnie nad programami

? Tamze. s. 110-115.

" Tamze, s. 117-135.

'* K. Nycz, Realizacja odnowy katechetycznej Soboru Watykatiskiego Il w Archidiecezji
Krakowskiej, Lublin KUL, maszynopis.

¥ Tamze, s. 316-360.
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i podrecznikami. Szkoda, ze prace te Kosciét w Polsce podjal, z przynajmnie;j
kilkuletnim opdznieniem, dopiero po ukazaniu si¢ drugiego ,,Dyrektorium
katechetycznego”'®. W tej kwestii nie ma juz usprawiedliwienia, ani poprzez
trudnosci wydawnicze, ani przez brak kompetentnej kadry naukowej na gruncie
polskiej katechetyki. Wspomniane wczesniej srodowiska, a szczeg6lnie szkota
warszawska 1 lubelska katechetyki oraz czgsciowo studia zagraniczne sprawity,
ze wyrosto catkiem nowe grono kilkudziesigciu katechetykéw, w znacznej
liczbie samodzielnych pracownikéw naukowych, sposréd ktorych mozna byto
stworzy¢ zesp&t do opracowania koncepcji polskiej katechezy, po powrocie
katechezy do szkot oraz Podstawy Programowej, programdw i podrgcznikow.
W rzeczywistosci prace te rozpoczete w roku 1997, nabraly przyspieszenia
w roku 1999 i zaowocowaly przygotowaniem ,Polskiego Dyrektorium
Katechetycznego” w roku 2001, ,,Podstawy Programowej Katechezy” w roku
2001 oraz ogdlnopolskiego programu nauczania religii na jesieni tego samego
roku'’.

Najbardziej znaczacym osiagnigciem byfa dyskusja nad ksztattem
obecnosci Kosciota w polskiej szkole i jej rozstrzygniecie w ,Polskim
Dyrektorium Katechetycznym”. Ani nauka o religii, ani tylko podobna do
innych przedmiotéw szkolnych lekcja religii z jednej strony, ale tez nie
katecheza ze wszystkimi znaczeniami tego stowa i zadaniami. Przyj¢to zasade
komplementarnosci nauki religii w szkole i katechezy parafialnej, wychodzac
z zalozenia, ze nie mozna osiagna¢ w szkole wszystkich celéw i wypetnic¢
wszystkich zadan katechezy, ale tez nie wolno sprowadzac obecnosci Kosciota
w szkole do zwyklego tylko nauczania'®. W Dyrektorium podkreslono
ewangelizacyjny, a nawet preewangelizacyjny charakter katechezy, takze
w wymiarze szkoty, kladac nacisk na doswiadczenie ludzkie, na inkulturacje
oraz na dialog z religiami i $wiatem, odpowiadajac w ten sposéb na wyzwania
pluralistycznej wspotczesnosci'”.

Istotnym osiggnigciem zawartym w ,Podstawie Programowej
Katechezy Kosciota Katolickiego w Polsce” jest rzeczywiste wprowadzenie
zasady dialogu religii z edukacja oraz wspotpracy srodowisk szkolnego
z rodzing i koscielnego z rodzina, jako obowiazujacy standard przy
opracowywaniu programéw i podrecznikow. W tych przyjetych zasadach

' Byt to rok 1997, a katecheza byla w szkole od roku 1990

17 Wszystkie trzy dokumenty opracowal zespo! konsultoréw przy Komisji Wychowania oraz
wspolpracujacy z Komisja 17-osobowy zespdl katechetykow z calej Polski. Wszystkie
dokumenty zostaly wydane jako dokumenty Konferencji Episkopatu Polski w krakowskim
Wydawnictwie Apostolstwa Modlitwy, Krakéw 2001.

" R. Murawski, Polskiec Dyrektorium Katechetyczne o nauczaniu religii w szkole, ,,Ateneum
Kaptanskie™ 3575(2004), s. 480-490.

¥ Dyrektorium Katechetyczne Kosciota Katolickiego w Polsce, Krakéw 2001, nr 58-77.
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przejawia si¢ w praktyce wspomniana komplementarnos¢ religii w szkole
i katechezy parafialnej i rodzinnej. Zasady te respektuja réwniez pluralizm
ucznidw w konkretnej szkole i klasie szkolnej, w sensie rdznego stopnia
zaangazowania na drodze religijnej inicjacji. Podstawa programowa proponuje
tez konkretnie, jako zalecenie dla autorow programéw i podrecznikow,
korelacje¢ dydaktyczng do przedmiotéw szkolnych i $ciezek edukacyjnych oraz
korelacje w zakresie opracowywania 1 przeprowadzania programow
wychowawczych. Dopiero na tym gruncie mozna méwié o rzeczywistym
dialogu religii z edukacja. Niewatpliwie to co udalo si¢ osiagnaé w tym
wzgledzie, na poziomie programéw i podrgcznikdw, to sprawa niestychanie
wazna. Jednak w tej dziedzinie wigkszo$¢ jest przed nami, jako konkretne
zadanie realizacyjne katechetéw i nauczycieli w konkretnych szkotach i na
konkretnych lekcjach™.

Opracowane dokumenty katechetyczne Koéciota w  Polsce,
przygotowane i zatwierdzone programy i przygotowywane ciagle podreczniki
i pomoce, to niewatpliwie wazny krok w kierunku otwarcia katechezy Kosciota
na nowe czasy, na nowe wyzwania, by dochowaé wiernosci Bogu
i cztowiekowi, by pomdc mu zy¢ po ludzku i chrzescijansku i by¢ §wiadkiem
w pluralistycznym $wiecie®'.

Za wczesnie jeszcze na oceng, czy te przyjete dziatania sa wystar-
czajace, by nie pozostaé w getcie kerygmatycznego jezyka, niezrozumiatych
pojeé¢, poza rzeczywistymi problemami wspdtczesnego cztowieka. Jedno jest
niewatpliwe, czas biegnie jakby szybciej. Ludzie zmieniaja sie znacznie
szybciej. Mowi si¢ o zmianach srodpokoleniowych. Z tych powodéw konieczna
jest permanentna formacja wszystkich, ale tez permanentna praca nad
podrecznikami 1 programami, reagowanie na sluszne uwagi katechetow
i katechizowanych. Z pewnoscia dzi$ opracowane pomoce nie beda stuzyé
trzydziesci lat polskiej katechezie, nie powinny zreszta, bez nieustannego
monitorowania, jak bije serce Kosciofa, ale tez serce konkretnego cztowieka,
stuzy¢ dluzej niz kilka lat najblizszych. Tak jak wszystko dzi$, tak i stuzba
katechezie, wymaga nieustannego reagowania. Kto lubi ustabilizowany $wigty
spokdj, nie znajdzie go z pewnoscia w sytuacji nowych wyzwai, jakie stoja
przed Kosciotem i katecheza.

*P. Tomasik, Religia w dialogu z edukacjq, Warszawa 2004; K. Misiaszek, Programy nauczania
religii w szkole, ,Ateneum Kaplanskie”, 571 (2004), s. 467-480.

*! Bardzo wyczerpujaco na te (ematy pisza autorzy trzech kolejnych numeréw ..Ateneum
Kaptanskiego™ 571, 5721 573 z roku 2004.
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3. Nowe zadania

Wyzwania pluralistycznej wspolczesnosci stawiaja przed katecheza nie tylko
zadanie otwierania si¢ na zmieniajacy si¢ $wiat i ksztattowanie u kate-
chizowanych postawy otwartosci, dialogu, krytycznosci wobec praddéw
wspotczesnosci, ale zarazem uznawania innosci i pluralizmu za warto$é
ubogacajaca tak, jak nam to czesto przypomina Ojciec Swicty Jan Pawel II.
Rownoczesnie konieczna jest, budowana ciagle od nowa tozsamos$¢ ucznia
Chrystusa, gdyz tylko na tym gruncie mozna owocnie podjac dialog ze swiatem,
z inaczej wierzacymi, inaczej warto$ciujacymi. To za§ nie zawsze jest
oczywiste dla nas wierzacych. W konsekwencji, zamiast ekumenizmu i dialogu
z religiami, uprawia si¢ otwarty lub zakamuflowany irenizm, zamiast rzetelnej
tolerancji idziemy na drogi rezygnowania ze swoich przekonaf. Dlatego przed
katecheza dzi$, staja tez nowe tematy, nowe zadania i nowe sposoby rozmowy
z mlodym czlowiekiem, nowe formy wspolpracy z rodzina, by katechizowany
znalazt odpowiedZ na pytania i problemy, o ktorych jeszcze nie tak dawno
wcale nie myslat. Do tych nowych zadan katechezy nalezy takze to, co jeszcze
pietnascie lat temu nie wydawalo si¢ by¢ zadaniem wilasnym katechezy, a dzis
znajduje miejsce w programach i podrgcznikach katechezy i prawdopodobnie
bedzie potrzebowalo tego miejsca jeszcze wigeej, by w zyciu nie bylo dwu
rownoleglych nurtéw, z jednej strony tak zwanego zycia duchowego z jego
wlasnymi wartosciami i wymaganiami, z drugiej tak zwanego zycia swieckiego,
obejmujacego rodzing, pracg, zycie spoleczne, zaangazowanie polityczne,
kulturalne. Powaznym btedem naszych czasow jest roztam miedzy wiara
a zyciem™. Stad w katechezie koniecznoéé takich nowych zadan, by
odpowiedzie¢ na wyzwania pluralistycznej przysziosci, ktére mozna by
skrotowo nazwa¢ wychowaniem spotecznym i obywatelskim w katechezie™.
Warto na zakonczenie, troche z szerszej perspektywy spojrze¢ na te
nowe zadania katechezy, gdyz od ich wypetnienia, w znacznym stopniu zaleze¢
bedzie odpowiedz katechezy na wyzwania wspolczesnosci®®. Pierwsze
poszerzenie spojrzenia wynika z rozumienia katechezy, ktérej nie mozna
zamkna¢ ani do jednego miejsca, ani do jednego wieku. W Polsce mozemy
obserwowal objawy niebezpiecznego redukcjonizmu. Polega on na
sprowadzeniu katechezy Kosciota do szkolnej nauki religii. Zawiera si¢ w nim
podwdjne ograniczenie: do miejsca — szkoty i do wieku — dzieci i miodziezy.
Tymczasem katechetyczna postuga stowa w Kosciele ma wiele miejsc, a wsrod

22 Posynodalna adhortacja spostolska Christifideles laici 59.

> KDK, 43.

2 K. Nycz, Wychowanie obywatelskie w katechezie, ,,Horyzonty Wychowania”, 3 (2004), s. 113-
127.
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nich uprzywilejowane: parafi¢ i rodzing. Ma tez wiele adresatow, a wérod nich
dokumenty Kos$ciota wymieniaja na pierwszym miejscu dorostych™.

Dla wychowania czlowieka, zdolnego podja¢ zadania w Kosciele
i Swiecie wynikaja stad nastgpujace wnioski. Nie mozna osiggnac
katechetycznych i spotecznych efektow wychowania, redukujac je do jednego
srodowiska. Ani sama rodzina, ani sama szkota, ani sama katecheza szkolna, ani
sama parafia nie dokonaja takiego uspoleczniania mlodego cztowieka, albo
precyzyjniej, nie stworza miodemu warunkdéw do uspolecznienia, natomiast
wszystkie te podmioty maja to uczynic¢ razem, we wspétpracy.

Podobnie rzecz ma si¢ z adresatami katechezy. Wiele mozna zrobi¢ dla
wychowania prospotecznego na etapie szkoly podstawowej, gimnazjum czy
liceum. Tu kfadzie si¢ fundamenty procesu, ktéry powinien trwaé przez cale
zycie. Stad niestychanie wazny jest okres katechezy dorostych na poziomie
mlodziezy studiujacej. Wychowanie do bycia dla innych, uczenie
samodzielnosci, ksztaltowanie postaw spolecznych, potrzebnych w zyciu
Kosciota i Swiata, moze by¢ nie tylko zadaniem katechezy, ale tez sposobem
zainteresowania mlodych w okresie studiow. Egzystencjalny i antropologiczny
charakter katechezy, z podmiotowym traktowaniem mlodziezy i dialogiem jako
stala metoda, to kierunki poszukiwaf na tym etapie wiekowym, zwlaszcza
w wychowaniu obywatelskim.

Podobne zasady dotycza wszystkich rodzajow katechezy dorostych
w ruchach i organizacjach, a takze wychowania obywatelskiego w katolickich
uniwersytetach i na wydziatach teologicznych®. Narzedziami do tej pracy sa
publikacje teologiczne, zwlaszcza z zakresu nauki spotecznej Kosciota i etyki
spotecznej, ale tez dostepne analizy spoleczno — ekonomiczne i psychologiczne
wspodlczesnych probleméw swiata. Widzac nieporadno$¢ wielu o0séb,
zaangazowanych w zycie gospodarcze, polityczne i spoleczne, nie mozna liczy¢
tylko na zmiang w przepisach prawa, w tym karnego, widzac w tym panaceum
na polskie bolaczki zycia spolecznego. Konieczne jest zasadnicze i dale-
kowzroczne spojrzenie na wychowanie i na katecheze dorostych, bez czekania
na cudowne, natychmiastowe efekty®’. W tej dziedzinie Kosciot w Polsce, ze
swoja katecheza, ma ogromnie duzo do zrobienia. Dla tej systematycznej pracy
przygotowywany jest, z polecenia Konferencji Episkopatu Polski, ,,Katechizm
dla dorostych™®,

» Dyrektorium katechetyczne Kosciola katolickiego w Polsce™, 97-104.

* W jedenastu samodziclnych wydzialach teologicznych i w kilku wielowydziatowych
uczelniach koscielnych ksztalci si¢ kilkadziesiat tysigcy studentéw. To wielki potencjal
intelektualny i przyszlo$¢ Kosciola obecnego w $wiecie wspoiczesnym.

2T A. Mattioni, Obowigzek uczestnictwa w polityce, w: F. Monaco (red.), Mfodziez wobec polityki,
Krakdéw 1997, s. 56-62.

8 Prace rozpoczeto w roku 2002 i planuje sie ich zakoficzenie w roku 2005.
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Wychowanie do wspdlnoty i wprowadzenie we wspdlnotg Kosciota
i $wiata to jedno z waznych zadan katechezy”. Do$¢ dlugo na gruncie
katechezy uwazano, ze najwazniejsze jest wtajemniczenie we wspdlnote
religijna. W Polsce ten typ myslenia byl przez lata wzmacniany wrogoscia
$wieckiej spolecznosci do Kosciota. Dzi§ wiemy, ze ten podzial i przeciw-
stawienie sobie obu spofecznosci, to powazny btad przeciw integralnej formacji
do zycia w Kosciele i $wiecie.

Jednym z waznych kierunkoéw skutecznosci wychowania obywa-
telskiego w katechezie jest kompetencja ksiezy i katechetéw. Istotnym
elementem tej kompetencji jest krytyczne, pozytywne i otwarte spojrzenie na
$wiat. Brak takiej postawy zawsze bedzie prowadzi¢ do ucieczki od $wiata
i zamykania si¢ w getcie wewnatrzkoscielnych rozwazan. Nie taka zas jest
soborowa wizja obecnosci Kosciota w $§wiecie wspdtczesnym.

Bez przygotowania chrzescijanina do zadan spotecznych w Kosciele
i Swiecie, nie tylko katecheza nie spelni swego celu, ale Kosciot bedzie
nieobecny w wielu miejscach, do ktérych z Ewangelia chce dotrze¢ Chrystus.
Bez wychowania prospolecznego, obywatelskiego, katecheza bytaby niepelna
i nieprzekonujaca, a spotkanie i komunia z Jezusem, jako ostateczny cel
katechezy, niepetna i ufomna®™. On bowiem jest w sfowie gloszonym
w Kosciele. On jest w sakramentach. On jest w religijnej wspolnocie, ale On
jest takze, i to jest wazny owoc wcielenia, w drugim cztowieku i we wszystkich
wspolnotach i spotecznosciach, ktére ten cztowiek tworzy. Bo cziowiek jest
droga Kosciota. Droga do tego czlowieka, postawionego na drodze
chrzescijanina, badz tego, ktérego w imieniu Chrystusa trzeba szukaé, prowadzi
miedzy innymi przez wychowanie postaw spolecznych.

Zakonczenie

Wyzwania pluralistycznej przysztosci sa dla katechezy wielkie,
podobne jak dla Kosciota, ktory zyje we wspoélczesnym swiecie, Europie
i Polsce. By by¢ $wiadkiem Chrystusa, ktory jest zrodlem nadziei, trzeba
w katechezie podja¢ wiele spraw szczegolowych, by pomoc cztowiekowi
uwierzy¢ i nawigza¢ dialog z Bogiem. Bez wiary nie ma nadziei, nie ma tez
prawdziwej bezinteresownej mitosci.

Doswiadczenia katechezy polskiej ostatnich lat, mimo niewatpliwych
brakéw, napawaja jednak optymizmem. Zrobiono na tym gruncie ogromnie
duzo w ostatnim ¢wier¢wieczu. Powodem do uzasadnionego optymizmu jest tez

2 ,Dyrektorium ogélne o katechizacji”, 86.
3 Tamze, 80.
3 Jan Pawel 11, Redemptor hominis, 131 14.
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fakt, ze Kosciét w Polsce nigdy nie mial tak licznego i kompetentnego grona
katechetykoéw i to prawie we wszystkich diecezjach. Jest wiec uzasadniona
nadzieja, ze braki beda usuwane, znaki czaséw odczytywane, a katecheza
w rodzinie, parafii i szkole poglebiana i ulepszana. Powrét do szkoly, do
miejsca gdzie koncentruja si¢ pluralistyczne wyzwania, jest tez ku temu kolejng
szansa.

Ks. IRENEUSZ BLANK

PASCHALNO-SAKRAMENTALNY WYMIAR
LUDZKIEJ SMIERCI W PRZEPOWIADANIU

Misterium Paschy, ktore dokonato si¢ przez Smier¢ i zmartwychwstanie
Chrystusa, nadaje zupelnie nowy sens ludzkiej $mierci. Jak zauwaza Sobor
Watykanski 11, ,,przez Chrystusa i w Chrystusie rozjasnia si¢ zagadka cierpienia
i $mierci, ktora przygniata nas poza Jego Ewangelia”'. Chrystus bowiem
Lsmiercig zwyciezyl smier¢”. Dlatego Smier¢, ruina ludzkiej egzystencji, stata
si¢ w Chrystusie czyms, co pozwala czlowiekowi wyj$¢ poza krag ludzkiego
istnienia, poza samego siebie i odkry¢ nadzieje, pragnienie na dalsze zycie,
ktore ,,nieusuwalnie przebywa w sercu cztowieka™.

Prawda ta zawsze bedzie obecna w przepowiadaniu Kosciota, ktory
przekazuje $wiatu Dobra Nowing o tym, ze Jezus Chrystus nadat ludzkiemu
zyciu i ludzkiej $mierci nowy sens. | chociaz wydarzenie $mierci nie stracifo
nic ze swojej tajemniczosci, ktoremu niejednokrotnie towarzyszy niepokoj,
cierpienie i lgk, to wiara chrzescijanska pozwala widzie¢ w nim rowniez inng
perspektywe. Niniejsze opracowanie jest proba zarysowania teologii $mierci
w jej wymiarze paschalno-sakramentalnym, tak by z niego czerpa¢ prawdy do
przepowiadania’,

1. Smier¢ jako pascha i sakrament

Smier¢ ludzka w perspektywie $émierci Chrystusa nie utracita niczego ze
swej niszczycielskiej mocy 1 tajemnicy. W jej obliczu czlowiek staje si¢
swiadkiem zagtady ludzkiego zycia na ziemi. Przybiera ona bowiem, podobnie
jak w przypadku <mierci Chrystusa, charakter kenozy i ogotocenia, ktdremu
towarzyszy czesto absolutne osamotnienie, bol, cierpienie, a nawet upokorzenie.
Z drugiej jednak strony chrzescijanie wierza, ze Chrystus pokonal $mieré. Nie
zdotata ona oddzieli¢c Go od Boga, przez co nabrala charakteru paschalnego,

' KDK, 22.

2 KDK, 18; Cz. Bartnik, Wieczne trwanie istoty ludzkiej w $wietle filozofii i teologii, ,,Atencum
Kaptlanskie™ 74 (1982), t. 98, s. 167-168.

* Nie jest to szczegélowa i obszerna prezentacja problemu, czego domagalby si¢ temat tego
artykutu. Raczej chodzi tutaj autorowi o zasygnalizowanie obecnej na gruncie polskim teologii
$mierci, ktora moze okazaé si¢ pomocng w przepowiadaniu.
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z ktérym si¢ wigze nowa jako$¢ zycia. Nabiera ona wymiaru wybitnie
chrystologicznego, bo dzigki Jezusowi Chrystusowi, wszyscy wierzacy w Niego
moga liczyé na ostateczne ocalenie, a nie unicestwienie’. Dlatego $mieré, ktéra
jest przezywana z Chrystusem i w Chrystusie, staje si¢ po prostu brama, dlatego
chrzescijafstwo widzi w niej tez ostateczne speinienie, ktore jest dobrem’.
Potwierdzaja to stowa $wietego Pawla, ktory w jednym ze swoich listow
napisal: ,,Dla mnie bowiem zy¢ — to Chrystus, a umrze¢ — to zysk” (Flp 1, 21).
Takie spojrzenie na Smier¢ pozwala wspolczesnej teologii okreslaé ja jako
pasche, przemiang, transformacj¢, przeobrazenie, czy po prostu przejscie.
Wynika to tez z paschalnego ujecia ludzkiej egzystencji. Jawi si¢ ona bowiem
jako prawdziwa pascha, ktdéra zmierza do ostatecznego, chwalebnego
zmartwychwstania®.

Smieré staje sie wowczas koicem bytowania zaréwno w przestrzeni,
jak 1 w czasie. W sensie personalistycznym i historiozbawczym jest to moment,
w ktorym w sposob najdoskonalszy czltowiek urzeczywistnia sig jako osoba,
a zarazem dokonuje ,najwyzszego aktu ekstazy — z siebie ku czemus, a raczej
ku Komu$ Najwyzszemu™’, W takim ujeciu $mieré nie jest kresem absolutnym
ziemskiego zycia czlowieka, ale przejsciem ze $wiata ziemskiego do nowego
sposobu bytowania. To przejscie jest ostatecznie spotkaniem z Bogiem wiary
i nadziei czlowieka®. Spotkania tego nie mozna sobie wyobrazié ani opisaé,
gdyz przekracza ono wszelkie ziemskie przeczucia i intuicje. Przenika ono cala
glebie ludzkiego ,.ja” i staj¢ si¢ zarazem sadem cztowieka nad samym soba.
Stajac przed Bogiem, czlowiek poznaje cata prawde o sobie, rozumie to, kim i
jaki jest oraz kim mogl by¢”. Bedzie to wiec nie tylko moment catkowitego
spetnienia ludzkiego bytu, ale zarazem wglad w prawdg o wlasnym zyciu.

Spotkanie z Bogiem jest sagdem oczyszczajacym dla czlowieka, i dla-
tego mozna je przyréwnac¢ do przejscia ,jakby przez ogien” (1 Kor 3, 15).
Czlowiek, ktory przynosi na to spotkanie caly bagaz niepowtarzalnych

* K. Mielcarek, Miedzy hebrajskim hayyim a chrzescijanskq eiithdnatos — tajemnica =ycia
i $mierci w Biblii w: ,, Dobrze, stugo dobry... (Mt 25, 21), w: K. Mielcarek, (red.), Kielce 2005,
s. 88.

 Tamze, s. 91.

% W. Hryniewicz, Pascha Chrystusa w d=iejach czlowicka i wszechs$wiata. Zarys chrzescijarskiej
teologii paschalnej, t. 3, Lublin 1991, s. 307n; tenze, Pascha mortis. Smieré czlowieka jako
wydarzenie paschalne, Roczniki Teologiczno-Kanoniczne™ 34 (1987), z. 2, 5. 17-40; Paschalny
sens zycia w swietle Paschy Chrystusa ukazuje tez jedna z katechez papieskich — zob. Jan Pawel
11, Wierze w Jezusa Chrystusa Odkupiciela, Warszawa 1991, s. 336-338.

7 Cz. Bartnik, Teologiczna interpretacja wydarzenia $mierci, JAteneum Kaplanskic™ 72 (1980),

t. 95, s. 20.

8 W. Hryniewicz, Pascha Chrystusa..., dz. cyt., s. 321.

? Tenze, Nadzieja zhawienia dia wszystkich. Od eschatologii leku do eschatologii nadziei,
Warszawa 1989, s. 148: W. Zycinski, Smier¢ i co po niej? Zarys eschatologii, Krakéw 1995,
s. 44.
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doswiadczen i momentow swojego zycia, spotyka si¢ z Bogiem. Sam sad moze
by¢ przezyciem bolesnym i nielatwym, ale w konsekwencji owo przejscie
.Jakby przez ogien” prowadzi ku ocaleniu czlowieka i jego zbawieniu. Sedzia
na tym sadzie bedzie Jezus Chrystus, a decydujacym kryterium sadu — Jego
zycie i nauka. Czlowiek w $mierci powraca do ,,domu Ojca”, przez co sam sad
staje sie réwniez wyrazem nadziei'’. Podstawa i racja tej nadziei jest sam Jezus
Chrystus i Jego zbawcze postannictwo. Nadajac $mierci sens przejscia do
»~domu Ojca”, cztowiek z ufnoscia oczekuje ostatecznego ocalenia siebie.
W $mierci bowiem spotyka Boga Ojca, ktory sam w sobie jest nieSmiertelny
i ktéry w Jezusie przyobiecuje cztowiekowi zycie wieczne''.

Smieré przezyta i dokonana w ten sposob staje si¢ spotkaniem
z Bogiem w Chrystusie. Jak Chrystus otrzymatl dar swojego uwielbienia przez
ufne zdanie si¢ na mitosé Ojca, tak cztowiek, powierzajac sie w nadziei Bogu
przez Chrystusa, dostgpuje w momencie $mierci daru spotkania z Ojcem, ktory
»0Zywia umartych i to, co nie istnieje powotuje do istnienia” (Rz 4,17). Jest
wigc to szczegdlny moment, w ktorym cztowiek, tak jak Chrystus na krzyzu,
peten ufnosci powinien powierzy¢ si¢ Bogu.

Wydarzenie ludzkiej $mierci pozostaje wiec w Scistej facznosei
z tajemnica Paschy Chrystusa, co pozwala wspdtczesnej teologii na okreslenie
$mierci jako wydarzenia sakramentalnego'”. Jest to mozliwe dzigki odniesieniu
do Chrystusa, ktéry - jak glosi wspdtczesna teologia - jest powszechnym
»Prasakramentem” zbawienia, gdyz faczy w sobie pelna rzeczywisto$¢ boskg
i ludzka'’. Dlatego $mier¢ jest podstawowym, fundamentalnym wydarzeniem
zbawczym, gdyz w niej skupiajq si¢ cate duchowe dzieje cztowieka zmierzajace
do Chrystusa jako Prasakramentu wszelkiego zbawienia. Staje si¢ ono udziatem
wszystkich umierajacych, a wigc takze tych, ktorzy nie poznali Chrystusa lub
nie uwierzyli w Niego podczas ziemskiego zycia. Oznacza to jednakowg szanse
na spotkanie z Bogiem dla kazdego cztowieka. Niesie ona ze soba mozliwosé
petnego oddania si¢ Bogu, zaufania Jemu, ale tez zamknigcia si¢ prowadzacego
do samopotepienia'®. Spotkanie z Chrystusem siega zatem samej podstawy
ludzkiego bytu, wyzwala caly potencjat wolnosci czlowieka, a przy tym

W, Hryniewicz. Nadzieja zbawienia..., dz. cyt., s. 149.

" A. Siemianowski, Smieré i perspektywa nadziei. Esej filozoficzny o ostatecznyeh sprawach
cziowieka, Gniezno 1992, s. 155,

2 R. Rogowski, Smieré jako sakrament Zycia, ,Ateneum Kaplanskic™ 68 (1976), t. 87, s. 42-436;
A. Nossol, Historiozbawcze cnaczenie Smierci, Ateneum Kaplanskie™ 72 (1980), t. 94. s. 3§;
W. Hryniewicz, Pascha Chrystusa..., dz. cyt., s. 311.

'* E. Bulanda, Chrystus — prasakrament zbawienia, w: Sakramenty Kosciola posoborowego,
w: H. Bogacki, S. Moysa, red. Krakéw 1970, s. 39-55; S. C. Napidrkowski, Z Chrystusem
w znakach, Niepokalanéw 1995, s. 54-57.

" A. Nossol, Historiozbawcze znaczenie $mierci, art. cyt., s. 36.
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sprowadza moc zbawcza, przez co staje si¢ sakramentem paschy, czyli przejscia
do nowego zycia, gdzie Bog czyni ,,wszystko nowe” (Ap 21,5)".

Wspdtumieranie z Chrystusem, jak juz zauwazono wezesniej, dokonuje
sie¢ na plaszczyznie egzystencjalnej, ktéra ma struktur¢ paschalna, oraz na
plaszczyznie sakramentalnej, zwilaszcza sakramentu chrztu  $wigtego
i Eucharystii jako sakramentdéw sensu stricto paschalnych, gdyz stanowia one
tzw. sacramenta maiora i sa szczeg6lnymi znakami Paschy Chrystusa i daru
Ducha Swictego'®.

Chrzest jest sakramentem prawdziwie paschalnym, gdyz w nim stajemy
si¢ uczestnikami Paschy Chrystusa, a wigc Jego $mierci i zmartwychwstania.
ktére stanowia jedno wydarzenie zbawcze. Swigty Pawet opisuje to w stowach:
»Czyz nie wiadomo wam, ze my wszyscy, ktoérzy$Smy otrzymali chrzest
zanurzajacy nas w Chrystusa Jezusa, zostaliSmy zanurzeni w Jego $mierc?
Zatem przez chrzest zanurzajacy nas w $mier¢ zostaliSmy razem z Nim
pogrzebani po to, aby$my i my wkroczyli w nowe zycie — jak Chrystus powstat
z martwych dzieki chwale Ojca. Jezeli bowiem przez smier¢, podobng do Jego
$mierci, zostalismy z Nim zlaczeni w jedno, to tak samo bedziemy z Nim
ztaczeni w jedno przez podobne zmartwychwstanie” (Rz 6, 3-5). Paschalny,
a zarazem soteriologiczny rys Pawlowej teologii chrztu, wyrazony
w sformutowaniu ,,razem z Chrystusem”, pozwala odkry¢ szczegolng wiez
chrzescijanina z Chrystusem w $mierci, pogrzebaniu i zmartwychwstaniu'’.
W trakcie chrztu $wietego ma zatem miejsce zanurzenie cztowieka nie tylko
w $mieré Chrystusa, ale i Jego zmartwychwstanie. To staje si¢ definitywnym
wyznacznikiem paschalnej struktury chrztu $wietego'®. Z jednej strony ma
w nim miejsce wyzwolenie z niewoli grzechu i Smierci, a z drugiej — zespolenie
z losem Chrystusa Zmartwychwstalego, co zapowiada Pasche do nowego zycia,
naznaczonego obecnoscia i dziataniem Ducha Swietego, bo ,,wszyscy w jednym
Duchu zostali ochrzczeni” (1 Kor 12, 13). Chrzest otwiera wigc ochrzczonego
na przyszto$¢, ktéra ostateczne swe spelnienia osiaga w $mierci i zmartwych-
wstaniu.

'S W. Hryniewicz, Wyjscie ku nieznanenu. Smier¢ jako wydarzenie sakramentalne. \Wigz™ 42
(1999), nr 2, 5. 102.

' A. Hanich, Paschalny charakter chrze$cijariskiej $mierci, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 33
(1980), s. 165-167, W. Hryniewicz, Nasza Pascha = Chrystusem. Zarys chrze$cijunskiej teologii
paschalnej, (. 2, Lublin 1987, s. 285.

"7 W Konstytucji o Liturgii Soboru Watykanskiego Il czytamy: I tak przez chrzest ludzie zostaja
wszczepieni w  paschalne misterium  Chrystusa: z Nim  wspélumarli, wspdlpogrzebani
i wspétzmartwychwstali, otrzymuja ducha przybrania za dzicci, w ktérym wolamy: Abba. Qjcze!
(Rz 8, 15)".

" 1. Balter, Nadzieja Zycia wieccnego skonkretyzowana w Smierci [ zmartwychwsianiu,
,Communio™ 4 (1984), nr 4, s. 79.
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Jak w chrzcie $wigtym zaczyna si¢ owa rzeczywisto$¢ sakramentalnej
wiezi czlowieka z Chrystusem Paschalnym, tak w Eucharystii ta wigz wyraza
si¢ w petni'’. Eucharystia bowiem jest Pascha, w ktorej celebruje si¢ w sakra-
mentalny sposéb dokonane juz w Chrystusie Misterium Paschalne -
wyzwolenie z niewoli grzechu do nowego zycia w wolnosci i prawdzie. Jest
proklamacja zwycigstwa Chrystusa odniesionego w Jego mece i zmartwych-
wstaniu™.  Eucharystia wiec, jako pamiatka $mierci i zmartwychwstania
Chrystusa, staje si¢ dla chrzescijanina zrédlem nieprzemijajacego zycia. Kazdy
czlowiek staje sie niejako konsekrowany do $mierci w Chrystusie, to jest zycia
i umierania z Nim, by zyé z Nim wiecznie. Istnienie czlowieka zostaje
wszczepione w istnienie Chrystusa. Wynika to z istotnej wigzi, jaka zachodzi
miedzy Eucharystia a zmartwychwstaniem. Eucharystia mam swoj sens tylko
dlatego, ze Chrystus prawdziwie zmartwychwstat i swoim zmartwychwstaniem
przemienia moca Ducha sens ludzkiego zycia, ktére sigga poza granice
$mierci®'. Eucharystia jest sakramentalnym uczestnictwem w Passze Chrystusa,
ktéra przenika w roznoraki sposob cata egzystencje cztowieka, a przy tym
wywiera rzeczywisty wplyw na jego cielesnos¢™. Cztowiek, ktory karmi siebie
Ciatem Jezusa Chrystusa, zmierza ku zyciu wiecznemu w mysl Chrystusowych
stow: ,,Kto spozywa moje Ciato i pije moja Krew, ma zycie wieczne, a Ja go
wskrzesze w dniu ostatecznym” (J 6, 54). Eucharystia dokonuje zatem niejako
przeistoczenia ciala $miertelnego czlowieka w cialo zmartwychwstate. To
przeistoczenie trwa przez cate zycie, kiedy cztowiek karmi si¢ Eucharystia, ale
swoj finat osiaga w chwili smierci. W niej kofczy si¢ to, co niektorzy
teologowie nazywaja ,.transsubstancjacja paschalng”™'.

Tak wiec w sakramencie chrztu $wietego 1 Eucharystii, ktore maja, jak
juz zostato zauwazone, charakter sensu stricto paschalny, dokonuje si¢ w ciqgu
catego zycia cztowieka wspdtumieranie z Chrystusem. W $mierci znajduje ono
swoje ostateczne dopetnienie, gdyz jest ona momentem przejscia do Zycia
wiecznego. Tak tez t¢ prawde ujmuje Katechizm Kosciota Katolickiego, gdzie

" A. Hanich, Paschalny charakter chrzescijahskiej smierci, art. cyt., s. 166.
W Hrynicwicz, Eucharystia — sakrament paschalny, ,,Atencum Kaptanskie™ 75 (1983). t. 101.

Tenze, Nasza Pascha z Chrystusemn, dz. cyt., s. 407.

Tenze, Ze $mierci do zmartwychwstania, ,Roczniki Filozoficzne” 35-36 (1987-1988), z. 2,
5. 42.

2 R. Rogowski, Transsubstancjacja paschalna, ,Ateneum Kaplanskie” 78 (1986), t. 106, s. 24-
32. Teolog, prébujac uchwyci¢ zwigzek Eucharystii ze zmartwychwstaniem, poddaje analizie
hipotezg tzw. ,antropologicznej tranassubstancjacji paschalnej”. Zaklada ona, ze Eucharystia
buduje ..cialo duchowe™ w czlowicku. ktére w $mierci upodobni go do uwielbionego Ciala
Chrystusa. Rogowski zauwaza, z¢ hipoteza ta wymaga wielu uscislen terminologicznych. a nade
wszystko glebokich uzasadnien biblijno-patrystycznych.
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czytamy, ze ,.chrzescijanin, ktéry taczy wlasng Smieré ze Smiercia Jezusa, widzi

2924

$mier¢ jako przejscie do Niego i jako wejscie do zycia wiecznego”™,
2. Implikacje homiletyczne

Refleksja teologiczna na temat $mierci przybliza centralne prawdy,
jakie Kosciol przekazuje $wiatu w swoim przepowiadaniu. Prawdy te, dzieki
Jezusowi Chrystusowi nabraly charakteru ponadczasowego 1 niezastapionego,
dlatego wpisuja si¢ na trwale w misj¢ gloszenia, nawet jes$li czasami sprawy
eschatologiczne zajmuja malo miejsca w przepowiadaniu homilijnym™.
Chrzescijanstwo mocno zwiazane jest z eschatologia, dlatego tez prawda
o $mierci ma swoje miejsce w przepowiadaniu.

Wyzej zarysowana teologia $mierci pozwala nam na nowo odkry¢
orgdzie o chrzescijanskim rysie tego momentu, ktoéry wydaje si¢ by¢ najbardziej
pewny, powszechny i nieunikniony. Jego $wiadomo$¢ bowiem towarzyszy
czlowiekowi przez cate zycie. W obliczu $mierci czlowiek bowiem stawia
pytania o sens wiasnej egzystencji, sklania si¢ do refleksji nad przemijalnoscia,
czy wreszcie poszukuje odpowiedzi na pytanie o sens samej $mierci i 0 to, co
po niej nastapi.

Po pierwsze, nalezy przedstawia¢ w przepowiadaniu cato$¢ spraw
eschatologicznych, w tym zwlaszcza s$mier¢, w wymiarze gleboko
personalistycznym. Wtedy akcentuje sie, nie tyle moment niewiadomej chwili
odejscia z tego $wiata, ale raczej moment, w ktorym czlowiek ujawnia siebie
w cafej swojej prawdzie®. Moment catkowitego spetnienia siebie,
podsumowania calo$ci swojego zZycia, w ktorym nastapi spotkanie
z Chrystusem. Cztowiek wierzacy ufa, ze kiedy dobiegnie konca jego ziemskie
zycie, to $mier¢ stanie si¢ przej$ciem do wiecznej wspdinoty z Chrystusem.

Ten personalistyczny wymiar spotkania z Chrystusem wymaga, by
przypomina¢ ludziom w przepowiadaniu, ze w chwili $mierci cztowiek
gromadzi calg swoja osobista historie, ktora uksztattowata sie w nim przez cale
zycie”. Nalezaloby wiec w méwieniu o $mierci przypomina¢ stuchaczom, ze
umierajac, cztowiek zdany jest calkowicie na wskrzeszenie i sad Boga, dlatego
nie moze poktada¢ ufnosci li tylko w ziemskim zyciu, czy nawet w samej
$mierci. Sad, ktoéry zwykliSmy nazywaé szczegétowym ma uswiadomié

** KKK, 1020.

2 L. Szewczyk, Recepcja liturgicznego wymiaru homilii, Katowice 2003, s. 149,

28 G. Siwek, Jak glosi¢ w homilii tresci eschatologiczne, w: Glosi¢é Ewangelie nad-ziei, Celebrowac
FEwangelie nadziei, Stuzyé Ewangelii nadziei. Program duszpasterski na rok 2004/2005 Komisji
Duszpasterstwa Ogdlnego Konferencji Episkopatu Polski, Katowice 2004, s. 250.

TS, rla, Jak mowié o $mierci, nieSmiertelnosci i zmartwychwstaniu, w: Prawdv wiary
w przepowiadaniu, red. W. Przyczyna, Krakow 2002, s. 185.
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cztowiekowi jego wing wobec mitosci Boga, ktéra bedzie dla niego mitoscia
osadzajaca, ale i oczyszczajaca™. Ten sad szczegOtowy dokonuje sig
w wydarzeniach catego zycia, w wyborach dokonywanych przez cztowieka, ale
zawsze w konfrontacji ze Slowem Bozym, co potwierdzaja stowa samego
Chrystusa: ,,A sad polega na tym, ze $wiatlo przyszlo na $wiat, lecz ludzie bardziej
umifowali ciemno$¢ anizeli $wiatlo: bo zte byty ich uczynki” (J 3, 19)”. Dlatego
wydaje si¢ wlasciwym, by w przepowiadaniu umacnia¢ nadzieje stuchaczy, ze
to spotkanie z Chrystusem jako Sedzia nadaje wierze chrzescijan ostateczne
spetnienie, wyraz zaufania i nadziei. Czlowiek w $mierci powraca do ,,domu
Ojca”, przez co i sam moment sadu staje sie¢ wyrazem nadziei. Jej podstawa
i racja jest sam Jezus Chrystus i jego zbawcze postannictwo. Nadajac smierci
sens przejscia, cztowiek z ufnoscia oczekuje ostatecznego ocalenia siebie.
W $mierci bowiem spotyka Boga Ojca, ktéry sam w sobie jest przeciez
nie$miertelny i ktéry w Jezusie obiecuje cztowiekowi zycie wieczne.

Dlatego tez takie ujecie $mierci, w ktorym cziowiek spotyka sie
z tajemnicg nieogarnionej mitosci pozwala na to, by przypominaé stuchaczom
chrzescijanskiego oredzia, ze $mier¢ to juz nie tylko nieprzyjaciel czy wrog
czlowieka, ktéry zadaje mu bl i cierpienie, ale dobro, czysty ,.zysk’™. Smieré
na plaszczyznie fizycznej moze jawié sie jako nieprzyjaciel. Sprawia bowiem
kres tego, czym czlowiek byt, jaki byl tok jego zajeé, pasji, sukcesdw i porazek.
Jako taka rani 1 wywoluje bol u wszystkich, ktérzy staja przy $mierci
najblizszych. I nie ma w tym nic nienaturalnego. O tej prawdzie tez nie mozna
zapomina¢ w przepowiadaniu, by nie wprowadzaé stuchaczy w zupelny $wiat
iluzji i braku poczucia realizmu. Jednak w relacji do Smierci Chrystusa, $mierc
chrzescijanina staje si¢ ,,zyskiem”, poniewaz Chrystus wyzwolit chrzescijan od
grzechu i wuczynit ich uczestnikami zycia przez swoje chwalebne
zmartwychwstanie. Przez to $mier¢ ,stracita swoj oscien/zadlo, za pomoca
ktorego szkodzita ludziom, wsaczajac im smiertelny jad. Bez jej zadta, ktorym
jest grzech, jest nieszkodliwa i pozbawiona mocy”*'. Dlatego ze wzgledu na
$mieré Chrystusa, ktéry ,,umart dla grzechu raz na zawsze” (por. Rz 6, 10)
mozna teraz ,zbagatelizowaé zjawisko ziemskiej $mierci”, tzn. przekazywaé
$wiatu prawdg, ze chrzescijanska egzystencje przenika juz blask zycia, ktérego
nie zniszczy $mier¢, bo gwarantem tego jest $mieré Chrystusa.

To przejscie ze Smierci do zycia okreslane jest tez jako przejscie od
przybytku doczesnego do Bozego (por. 2 Kor 5, 1-19). Koniecznym jest wigc
przypominanie chrzescijanom, ze ow ,,przybytek ziemski” obejmuje aktuaina

. G. Siwek, Jak glosi¢ w homilii..., art. cyt. s. 251.

* Tamze, s. 254.

¥ K. Mielcarek, Miedzy hebrajskim..., art. cyt., s. 91.

3 C. Zuccaro, Teologia $mierci, Krakéw 2004, s. 107.

2 H. U. von Balthasar, Ty masz stowa zycia wiecznego, Krakéw 2000, s. 256.
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kondycje czlowieka, z jego ograniczeniami i osiagnigciami, odniesieniem do
innych, ziemska historia, ktéra obejmuje nie tylko jaki$ status materialny, ale
catos¢ zycia, podejmowanych decyzji i wybordw cztowieka. ,Przybytek
niebieski” to klimat radosnej i wieczne] wspdlnoty, gdzie wszystkie relacje
z Bogiem i innymi ludZmi staja si¢ zupetnie nowe™. Jest wiec konieczne, by
w przepowiadaniu o $mierci korzystaé z opracowan teologicznych, ktére
pozwalaja wydobywa¢ prawdziwe przesfanie tekstow biblijnych i koscieinych.
Odnosi sie to do kwestii eschatologicznych, ktére czgsto sg przedstawiane
w sposéb obrazowy i metaforyczny. Nigdy nie wolno ich traktowa¢ dostownie,
lecz jak zauwazono wyzej, personalistycznie, co ma zacheci¢ jeszcze bardziej
stuchaczy do podjecia osobistego dialogu z Bogiem™.

Wyzej zarysowana teologia $mierci pozwala widzie¢ w niej tez
wydarzenie sakramentalne, co pozwala glosi¢ Swiatu prawde, ze w ziemskim
zyciu czlowiek przeniknigty jest rzeczywistoscia eschatologiczna, ze wciaz
aktualne jest to popularne wyrazenie: ,jjuz, a jeszcze nie” na oznaczenie $cistego
zwiazku miedzy doczesno$cia 1 tym, co po niej ma nastapic, a co juz jest jako$
obecne w ziemskim zyciu czlowieka™.

Wszystko zaczyna si¢ od chrztu $wigtego. Dlatego trzeba mowic
o $mierci w Scistej tgcznosci z rzeczywistoscig tego sakramentu. Cziowiek
bowiem zanurzony w Chrystusa jest nie tylko w Niego wszczepiony (uzywajac
terminologii $w. Pawla), ale jest przede wszystkim zanurzony w Jego Smier¢,
dlatego tez odrodzenie cztowieka nie moze dokonaé sig¢ bez doswiadczenia
$mierci. W niej bowiem chrzescijanin do$wiadcza zbawczej mocy smierci
Chrystusa. W chrzcie $wietym zanurzony jest bowiem czlowiek w Chrystusa
umierajacego, ale zarazem tez zbawiajacego™.

Dlatego tez od momentu chrztu $wigtego cztowiek jest zobowiazany do
zycia prawdziwie chrzescijafiskiego, ktore wzywa do umierania dla tego
wszystkiego, co prowadzi do grzechu i co nie jest zgodne z wymogami
egzystencji zapoczatkowanej w momencie przyjecia tego sakramentu. Moca
bowiem tego sakramentu czlowiek zostaje wyzwolony spod wtadzy grzechu
i $mierci i przyobleka sie¢ w nowego cztowieka, ktory wciaz sie¢ odnawia ku
glebszemu poznaniu Boga (zob. Kol 3, 5. 10.). To si¢ moze tylko dokonywa¢
dzigki zbawczej $mierci Chrystusa, w ktorej ma udziat przez chrzest Swigty.
Tak tez te prawde wyrazit Sobor Watykanski I, ktory przypomina nam
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wszystkim, ze ,,chrzescijanina przynagla obowiazek walki ze ztem wéréd wielu
utrapiefi, nie wylaczajac $mierci, lecz wlaczony w tajemnicg paschalna,
upodobniony do $mierci Chrystusa, podaza umocniony nadziejg ku
zmartwychwstaniu™’. Chrzest éwiety i $émieré stanowiq zatem nicjako dwa
bieguny chrzescijanskiej egzystencji, ktorych rozdzielenie sprawitoby, ze
$mier¢ stataby sie czyms$ zupelnie niezrozumialym. I to tez nalezy mocno
w przepowiadaniu przypominaé i podkresiaé. Poniewaz chrzest swiety wielu
stuchaczy kazan przyjeto w wieku niemowlecym, a z tematykg S$mierci
spotykaja si¢ najczesciej w wieku juz dojrzatym, to niezwykle cenne jest
przekazywanie, przypominanie i zachgcanie do odkrywania podstawowych
prawd, jakie kryje w sobie tajemnica uczestnictwa czlowieka w zyciu i Smierci
Jezusa Chrystusa.

Dla wszystkich ludzi zanurzonych przez chrzest w Chrystusa,
momentem szczego6lnego zespolenia z Nim nie jest sam fakt smierci, lecz ciagle
odkrywanie Jego obecnosci, a przez to nieustanne z Nim obumieranie
i zakorzenianie w wiecznosci™. Wszystko, co cztowiek robi i czym sie staje,
zawiera w sobie ziarno niesmiertelnosci, dlatego w przepowiadaniu nalezy
przypominaé, ze moment $mierci nie wprowadza czlowieka w jaka$
bezosobowa rzeczywistosé, ale prowadzi do szczegdlnej wspdlnoty z Tym,
ktory jest ,,zmartwychwstaniem i zyciem”.

To 1laczy si¢ juz z sakramentem Eucharystii, ktéry wprowadza
chrzescijanina w catos¢ Misterium Paschalnego. W niej bowiem dokonuje si¢
i uobecnia Pascha Jezusa, w ktérej czlowiek ma swoj udziat”. Ten udzial
pozwala wierzacym odkry¢ w Eucharystii nie tylko wymiar ,uczty, pamiatki
Paschy, antycypacji eschatologicznej (...) ale réwniez tajemnice obecnosci,
przez ktéra spelnia si¢ obietnica Jezusa, ze pozostanie z nami az do skonczenia
$wiata™’. Obecnoé¢ ta jest gwarantem trwania we wspolnocie z Chrystusem,
a zarazem wiecznego zycia. Stad tez nie mozna w proklamacji podstawowych
prawd o chrzescijafiskiej $mierci, pomija¢é najwazniejszej kwestii, iz
w Eucharystii cztowiekowi dany jest pokarm, ktéry ma mu zapewnié zycie
wieczne. To Zycie wieczne zaczyna si¢ juz w czasie ziemskiej egzystencji,
kiedy cztowiek przezywa wspolnote zycia z Chrystusem zyjacym, tzn. zawsze
obecnym w sakramentalnym znaku Eucharystii. W ten sposéb chrzescijanin dla
Chrystusa i z Chrystusem zwyci¢za smieré, poniewaz wspolnota zycia
z Chrystusem zyjacym, jaka zrodzifa si¢ w ciagu ziemskiego zycia, w $mierci
znajduje swoje definitywne spelnienie. Smieré o tyle nabiera szczegdlnego
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charakteru, ze niejako w kazdym czlowieku umiera Chrystus, w kazdym zas
umieraniu zawiera si¢ Jego smier¢, a co za tym idzie i Jego zwyciestwo nad
$miercia. Dlatego jest ona ,,brama wiodaca do zycia™.

Koscielne przepowiadanie zawsze bedzie odwolywalo sie do
przekazywania prawd eschatologicznych, nawet jesli czasami dokonywato sie
ono w sposéb niewtasciwy, a kaznodzieje probowali odej$é od poruszania tych
prawd na ambonie. Sytuacje graniczne w zyciu cztowieka, a do takich bez
watpienia nalezy $mieré, zawsze beda przyczynkiem do przekazywania
chrzescijanskiego oredzia o tym, ze Jezus Chrystus ,.$miercig zwyciezyl Smieré,
zycie nam dal na wieki”. Ta prawda nadaje kazdej ludzkiej $mierci nowego
wymiaru i sensu, ktory tutaj zostal przedstawiony w ujeciu paschalno-
sakramentalnym, po to, by jej przekaz uczynic jeszcze bardziej skutecznym.

Ks. LECH BONCZA-BYSTRZY CKI

~ HISTORIA DIECEZJI
KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIEJ (1972-2005)

Po zakonczeniu Il wojny swiatowej, terytorium Pomorza Srodkowego
weszlo w sklad nowo powstalej w dniu 15 sierpnia 1945 roku Administracji
Apostolskiej Kamienskiej, Lubuskiej i Pratatury Pilskiej z siedzibg w Gorzowie
Wielkopolskim (przed 1945 roku nalezalo do prafatury pilskiej, diecezji
berlifiskie] i archidiecezji wroctawskiej). Z tego powodu administracja ta byta
nazywana administracja gorzowska lub nieformalnie diecezja gorzowska. W jej
sktad weszly tereny polozone nad $rodkowa Odrg i dolna Wartg, nastgpnie
Pomorze Zachodnie od Szczecina poprzez Koszalin, Stupsk oraz ziemie
nalezace do dawnej pratatury pilskiej (obszar 44 836 km®). Na jej czele stanat
administrator apostolski, ks. dr Edmund Nowicki. Utworzenie tej administracji
swiadczylo o tymczasowej utworzonej nowej strukturze koscielnej na Ziemiach
Zachodnich i1 Poéhlnocnych. Brakowalo ostatecznego zawartego traktatu
pokojowego Polski z Niemcami, dlatego powstata nie diecezja, ale
administracja, czyli brakowalo stalej polskiej organizacji koscielnej na
Ziemiach Odzyskanych, co postuzylo naszym wiladzom panstwowym do
wystapienia przeciwko Stolicy Apostolskiej. Ze strony koscielnej Episkopat
Polski w uroczystos¢ Chrystusa Krola w 1948 roku w specjalnym liscie
pasterskim poinformowat naszych katolikéw, ze Stolica Apostolska nie moze
ustanowi¢ trwalej organizacji koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych
naszego kraju, zanim nie zostang podpisane miedzynarodowe traktaty
uwienczone specjalnym traktatem pokojowym migdzy Polska a Niemcami.

W porozumieniu zawartym migdzy przedstawicielami Rzadu PRL
a Episkopatem Polski (z 14 kwietnia 1950) zapisano, ze Episkopat Polski
bedzie si¢ staral u Stolicy Apostolskiej, by dotychczasowe administracje
koscielne byly zamienione na stale ordynariaty biskupie. Mimo tego wiladze
rzadowe wszelkimi sitami dazyly do likwidacji stanu tymczasowego polskiej
organizacji koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Potnocnych. Migdzy innymi
w tym celu wladze panstwowe w 1951 roku posungly sie tak daleko, ze
przemoca usunigto dotychczasowych administratoréw apostolskich na polskich
Ziemiach Zachodnich i Poinocnych, a w ich miejsce ustanowiono wikariuszy
kapitulnych, by zlikwidowal dotychczasowy tymczasowy stan organizacji
koscielnej. Wprawdzie usuniecie administratorow apostolskich nalezalo do
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jurysdykeji papieza, to jednak prymas Polski Stefan Wyszynski, by nie
doprowadza¢ do otwartego konfliktu z wiadza pafstwows, zgodzil sie
ostatecznie na rozsadny kompromis. W ten sposéb obszar Ziem Zachodnich
i Pélnocnych naszego kraju podlegat bezposredniej jurysdykeji Prymasa Polski
i tym samym lacznos¢ ze.Stolica Apostolska zostata nadal utrzymana. W tej
trudnej sytuacji prawnej Kosciota katolickiego na Ziemiach Zachodnich
i Péinocnych, w administracji gorzowskiej nowym wikariuszem kapitulnym
w lutym 1951 roku zostal dotychczasowy proboszez z parafii Swictej Rodziny
ze Szczecina, ks. Tadeusz Zaluczkowski. Po krotkotrwalych jego rzgdach
zakoficzonych niespodziewang $miercig (19 I 1952), nowym rzadca zostat
ks. mgr Zygmunt Szelazek (objat rzady z dniem 15 111 1952).

W 1956 roku wskutek rozmow naszego Rzadu i Episkopatu, Stolica
Apostolska zamianowata na Ziemiach Zachodnich i Pdtnocnych w miejsce
dotychczasowych wikariuszy kapitulnych nowych pigciu  biskupéw. Dla
Gorzowa zostal nim ks. biskup dr Teodor Bensch (konsekrowany juz 21
wrzesnia 1954). Jednak jego pasterzowanie trwato bardzo krdtko, bowiem juz
w dniu 7 stycznia 1958 roku zmarl. Po nim biskupem gorzowskim zostat
ks. dr Wilhelm Pluta (konsekrowany 8 wrzes$nia 1958).

Podczas Konferencji Plenarnej Episkopatu Polski 3-5 maja 1970 roku
Episkopat skierowal do papieza telegram z prosba o trwala stabilizacje
koscielna na Ziemiach Zachodnich i Pélnocnych. W oparciu o ten telegram,
biskup z Gorzowa W. Pluta facznie ze swymi biskupami pomocniczymi J. Stro-
ba i I. Jezem przygotowali dokument do Prymasa Polski S. Wyszynskiego
(wystany 1 czerwca 1970) w sprawie podziatu diecezji gorzowskiej na mniejsze
(dotychczasowa gorzowska) oraz szczecinskg 1 koszalinska. Miedzy innymi
zawarto w nim argumenty historyczne (o dawnej diecezji kolobrzeskiej,
nastgpnie wolinskiej i kamiefiskiej), ze wymienione diecezje nalezaty do
metropolii gniezniefskiej oraz argumenty natury duszpasterskiej, by byt blizszy
kontakt biskupa z ksiezmi i wiernymi.

Krokiem milowym przyblizajacym powstanie diecezji koszalinsko-
kotobrzeskiej byl podpisany w Warszawie traktat pokojowy PRL z RFN
(7 grudnia 1970), na mocy ktérego doprowadzano do pokojowych stosunkéw
migdzy PRL a RFN, jednoczesnie potwierdzono zachodnia granicg Polski nad
Odra i Nysa. Zaraz potem, 24 grudnia 1970 roku, biskup W. Pluta skierowat do
Prymasa Polski, S. Wyszynskiego prosb¢ o wszczecie staran w sprawie
podziatu terenowego dotychczasowej administracji apostolskiej w Gorzowie na
trzy diecezje z siedzibg w Gorzowie, Szczecinie i Koszalinie. W oparciu
o ustawe z dnia 23 czerwca 1971 roku odnosnie Ziem Zachodnich i Pétocnych
Koscidt  katolicki stopniowo odzyskiwal utracong wiasnos¢ koscielng
zarekwirowana przez wladze panstwowe po Il wojnie Swiatowej (przekazano
okolo 20 kosciotdéw w stanie ruiny). Wreszcie biskupi z administracji
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apostolskiej z Gorzowa wystosowali memorial z 10 maja 1972 roku do Prymasa
Polski, Stefana Wyszynskiego, odnosnie trwatego uregulowania prawnego
stosunkow koscielnych na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych.

Dopiero po ratyfikacji uktadu pokojowego miedzy PRL a RFN,
3 czerwca 1972 roku, papiez Pawel VI mogl 28 czerwca 1972 roku bulla
Episcoporum Poloniae coetus, w zwiazku z nowa organizacja Kosciota,
erygowad nowe diecezje w Polsce, w tym gorzowska, szczecinsko-kamienska
oraz koszalinsko-kotobrzeska.

Diecezja koszalinsko-kolobrzeska objeta terytorium catego dwezesnego
wojewodztwa koszalinskiego oraz niewielka czesé z wojewodztwa gdanskiego:
powiat lgborski oraz z powiatu wejherowskiego — okolice Kostkowa, 1 z
powiatu puckiego — okolice Wierzchucina (faczny obszar 19 245 km?). Granica
wschodnia sasiaduje z diecezja chelminska (ze stolica biskupia w Pelplinie); na
zachodzie granicg stanowi teren diecezji szczecinsko-kamienskiej; na poétnocy —
brzeg Morza Baltyckiego. Miastem biskupim zostat Koszalin, z uwagi na jego
wspdiczesne najwieksze znaczenie polityczne oraz spoleczno-gospodarcze
w regionie Pomorza Srodkowego. Na katedre biskupia wyznaczono kosciéh
NMP Niepokalanego Poczgcia w Koszalinie. Natomiast konkatedra, ze wzgledu
na powazne znaczenie historyczne, zostal koscidt Wniebowzigcia NMP
w Kolobrzegu. Pierwszym biskupem nowej diecezji zostal dotychczasowy
biskup pomocniczy z Gorzowa, Ignacy Jez. Nowo erygowana diecezja zostata
pod wzgledem administracji koscielnej wlaczona do metropolii gnieznienskiej.
Z tego powodu patronami nasze] diecezji zostali: $w. Wojciech, Biskup
i Megczennik oraz Owczesny blogostawiony (obecnie $wiety) Maksymilian
Maria Kolbe.

Utworzenie nowej diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej zostato przyjete
z duzym zadowoleniem przez spoleczenstwo katolickie Pomorza Srodkowego
oraz ponadto stanowilo ono dume lokalnego patriotyzmu, gdyz w ten sposéb
podniesiono range naszego regionu i zespolito pragnienie tkwiace
w swiadomosci katolikéw dowartosciowania naszego terytorium do roli, jaka
kiedy$ odgrywalo od poczatku naszych dziejow narodowosciowych.

Stan diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej w latach 1972-2005 jest
niejednorodny, bowiem pod wzgledem organizacyjnym nastapily trzy powazne
zmiany terytorialne.

1.Pierwszy rozdzial w jej dziejach nastapit 28 czerwca 1972 roku, kiedy to
papiez Pawet VI powotal do zycia diecezje koszalinisko-kolobrzeska
(871900 ludnosci, 16 dekanatow, 139 parafii, 548 kosciotow, 334
kaptanow - w tym 215 diecezjalnych i 119 zakonnych - oraz 52 klerykéw).
Wedlug stanu z 1991 roku diecezja liczyta juz nieco ponad 1 min ludnosci,




30

ks. Lech Boncza-Bystrzycki

3

26 dekanatéw, 236 parafii, 654 koSciotdw, 490 ksiezy (w tym 381
diecezjalnych i 109 zakonnych) i 110 klerykéw.

.Drugi rozdziat w jej historii rozpoczal si¢ 25 marca 1992 roku, kiedy to

papiez Jan Pawel 11 wydat bulle Totus Tuus Poloniae Populus (diecezja
koszalinsko-kotobrzeska zostata podporzadkowana metropolii szczecifisko-
kamienskiej), moca ktorej ksztalt terytorialny naszej diecezji ulegl
powaznej zmianie (15 500 km’, 952 000 ludnosci, 23 dekanaty, 201 parafii,
582 kosciotéw i kaplice, 492 kaptanow - w tym 384 diecezjalnych i 108
zakonnych - i 116 klerykéw). Od tego dnia utraciliSmy wschodnie tereny od
Stupska 1 Miastka na rzecz diecezji pelplinskiej w postaci 6 dekanatow
(bytowski, cztuchowski, gtéwczycki, leborski, febski i tupawski) i jedno-
czesnie pozyskaliSmy tereny z diecezji gorzowskiej w postaci dekanatu
pilskiego (z parafig Stobno), trzcianeckiego oraz z dekanatu Drezdenko —
parafi¢ Dzierzazno Wielkie, Krzyz Wielkopolski, Wielen i Zelichowo.
Granica zachodnia naszej diecezji pozostata bez zmian, za to wschodnia
ulegta powaznej zmianie, gdyz biegnie od potnocy w odlegtosci okoto 10
km na wschéd od Stupska w kierunku poludniowym do Pily i nastepnie na
potudniu od Pily w kierunku zachodnim w poblizu Trzcianki, az do Krzyza
(potem biegnie na poétnoc). Jej powierzchnia od 25 marca 1992 roku ulegta
pomniejszeniu o 3745 km?, czyli pod wzgledem obszaru stala sie bardziej
zwarta, chociaz odleglo$¢ od Koszalina do Krzyza wynosi jeszcze okoto
210 km. Wedtug stanu z 1997 roku diecezja nasza liczyta 920 000 ludnosci,
23 dekanatow, 212 parafii, 563 kosciotéw, 502 ksiezy (w tym 386
diecezjalnych i 116 zakonnych) oraz 111 klerykéw. W 1997 roku na terenie
naszej diecezji zamieszkiwato okolo 14 500 wiernych obrzadku
bizantynsko-ukrainskiego, zamieszkatych w parafiach: Bialy Bér,
Kotobrzeg, Koszalin z Bobolicami i Drzewianami, Miedzybdrz, Stupsk
z Barcinem i Stawnem, Szczecinek, Swidwin i Watcz.

Nastepnie 1 stycznia 1999 roku z 23 dekanatéw utworzono 25.

Potem wedlug stanu z dnia 2 lutego 2004 roku diecezja koszalinsko-
kotobrzeska liczyta 15 500 km® ~ rozposcierajac sie na 4 wojewédztwach
(lubuskie, pomorskie, wielkopolskie 1 zachodniopomorskie) - 965 050
mieszkancow (w tym 890 000 katolikow) 3 rejony, 25 dekanatéw, 228
parafii (w tym 208 prowadzonych przez ksiezy diecezjalnych i 20 przez
ksiezy zakonnych), 577 kosciotéw (w tym 216 parafialnych i 361 filialnych
i pomocniczych), 36 kaplic publicznych, 537 ksiezy (w tym 415
diecezjalnych i 122 zakonnych) i 98 klerykéw.

.Trzeci rozdzial w jej historii organizacyjnej rozpoczat si¢ 25 marca 2004

roku, kiedy to w Polsce erygowano kilka nowych diecezji, w tym mig¢dzy
innymi diecezje bydgoska, do ktorej wlaczono z naszej diecezji dekanat
ztotowski. Tym samym terytorium diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej
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znowu si¢ zmniejszylo (nie udato si¢ z naszej diecezji wlaczy¢ do diecezji
bydgoskiej dekanatu pilskiego).

W diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej w latach 1972-2005 pasterzowato
czterech biskupéw diecezjalnych: 1) mgr Ignacy Jez (1972-1992)", 2) Czestaw
Domin (1992-1996)%, 3) dr hab. Marian Golebiewski (1996-2004), 4) dr

"1. Jez - uroku 31 VII 1914 w Radomyélu Wielkim (pow. Miclec. diecezja tarnowska),
w rodzinie urzgdniczej (ojciec — naczelny sekretarz sadu powiatowego w Katowicach), szkola
podstawowa - 1921-1924. gimnazjum panstwowe (neoklasyczne) w Katowicach, studia na
Wydziale Teologii Uniwersytetu Jagiellofiskiego w Krakowie — 1932-1937, mgr teologii (historia
Kosciola), wyswiecony na kaplana 20 VI 1937 roku w Katowicach z rak biskupa Stanistawa
Adamskiego. wikariusz w parafii Wnicbowzigcia NMP w Hajdukach Wielkich (dzi§ Chorzow
Batory), tamze aresztowany — 17 VIII 1942 i uwigziony w Katowicach (za zorganizowanie
uroczystej mszy $w. za zmarlego w obozie koncentracyjnym proboszcza parafii Wniebowzigcia
NMP w Hajdukach Wielkich ks. Jézefa Czempiela), przebywal w obozie koncentracyjnym
w Dachau (7 X 1942 - 29 IV 1943, wigzien nr 37 196, w grudniu 1944 zglosil si¢ z posiuga
kaplanska do bloku dla zarazonych tyfusem), przebywal w obozie koncentracyjnym do 29 IV
1945, kapelan obozu dla D. P. Polakéw w Goppingen k. Stuttgartu — IX 1945 - V 1946,
wikariusz w Redlinach i Bogucicach — VI - IX 1946, katecheta w Prywatnym Katolickim
Gimnazjum im. $w. Jacka w Katowicach, nastgpnie w Nizszym Seminarium Duchownym,
dyrektor i rektor tegoz seminarium 1946-1960, rektor kursu wstgpnego Wyzszego Seminarium
Duchownego Diecezji Katowickiej — 1955-1957, papiez Jan XXI1I mianowal go 20 1V 1960 roku
biskupem pomocniczym tytulu Albae Marittime w Gnieznie (dewiza biskupia: Veni ignem mittere
(..Przyszedlem rzuci¢ ogien™) z przeznaczeniem dla Gorzowa Wlkp., prekonizowany 13 V 1960,
konsckrowany w katedrze gorzowskiej - 5 VI 1960, uczestnik Soboru Watykanskiego II - 1962,
mianowany biskupem pomocniczym w Gorzowic Wlkp. - 16 IX 1967, mianowany ordynariuszem
diecez)i koszalinsko-kolobrzeskiej - 8 VI 1972, ingres do katedry koszalinskiej — 22 X 1972,
czlonek, przewodniczacy i ponownie czlonek Komisji Episkopatu Polski ds. Srodkéw
Spoteeznych Przekazu — 1973-1994, w dniu 1 11 1992 roku papiez Jan Pawel 1 przyjat jego
rezygnacj¢ z urz¢du biskupa diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej, obecnie jest biskupem seniorem,
zamieszkaly w Koszalinie, ul Norwida 8.

2CzzDomin - uroku 6 VII 1929 w Michatkowicach (diecezja katowicka), $wiecenia
kaplanskic — 1953 w Krakowie z rak biskupa Franciszka Jopa, po $wigceniach pehil rézne
funkcje duszpasterskie w diecezji, byt notariuszem w kurii biskupiej, referentem w diecezji
katowickiej, biskup pomocniczy w Katowicach — 6 VI 1970 (dewiza biskupia: K1z jak Bég), od
1980 roku kierownik Komisji Charytatywnej Episkopatu Polski, od 1981 przedstawiciel
Episkopatu w Funduszu Spolecznym Solidarnosci, od 1990 przewodniczacy Caritas Polska,
ingres do katedry w Koszalinie — 23 I 1992 oraz do konkatedry w Kotobrzegu — 1 111 1992, zmarl
15 II 1996.

M. Golegbiewski- uroku 22 IX 1937 w Trzebuchowie (k. Kola. woj. diccezja
wloclawska) w rodzinie rolniczej, $wiecenia kaptafdskie — 24 VI 1962 we Wloclawku przez
biskupa Antoniego Pawlowskicgo, wikariusz w Slesinic — 1962-1964, wikariusz w parafii
Whniebowzigcia NMP w Zdunskiej Woli — 1964-1966, studia w Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim — 1966-1969, studia w Papieskim Instytucie Biblijnym w Rzymiec - 1969-1976,
stypendium naukowe w Instytucie Katolickim w Paryzu - 1992-1993, dr nauk biblijnych,
profesor Wyzszego Seminarium Duchownego we Wioctawku ~ 1976-1981, czlonek kolegium
redakcyjnego Ateneum Kaplanskiego™ - 1978-1986, sedzia w Sadzie Biskupim we Wioctawku
— 1978-1989, zaje¢cia zlecone z egzegezy Pisma Swiqtego Starego Testamentu na Akademii
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Kazimierz Nycz (2004 - do dzisiaj)* oraz trzech biskupéw pomocniczych:
1) mgr Tadeusz Werno (1974 - do dzisiaj)s, 2) dr Piotr Krupa (1984-1992)°,
3) dr Pawet Cieslik (1995 - do dzisiaj)’.

Teologii Katolickiej w Warszawie — 1979-1982. prefekt studidéw w Wyzszym Seminarium
Duchownym we Wloclawku — 1981-1982, rektor Wyzszego Seminarium Duchownego we
Wioctawku — 1983-1992, czlonck Komisji Episkopatu ds. Seminariéw. czlonek Komisji
Episkopate do Dialogu z Judaizmem, Czlonek Rady Kaptanskiej i Kolegium Konsultoréw
Diecezji Wioclawskiej, adiunkt na Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie, dr hab. teologii -
1994, kierownik Katedry Biblistyki Starego Testamentu Wydzialu Teologicznego Akademii
Teologicznej Katolickiej w Warszawie —~ od 1994, profesor nadzwyczajny na Wydziale
Teologicznym Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie - 1995, kierownik Katedry Filologii
Biblijnej Wydzialu Teologicznego Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie — od 1995,
mianowany biskupem koszalifisko-kolobrzeskim — 20 VII 1996, konsckrowany - 31 VIII 1996
w Koszalinie z rgk nuncjusza apostolskiego abpa Jozefa Kowalczyka i tego dnia odbyt si¢ jego
ingres do katedry koszalinskicj i objal kanonicznic postuge w diecezji, dewiza biskupia — Ad
imagiem Tuam (,,Na obraz i podobienstwo Twoje™); arcybiskup diecezji wroclawskiej — 3 1V
2004.

*K. Nycz -uroku I T 1950 w Starej Wsi (k. Oéwigcimia) w rodzinie robotniczo-chlopskicj
(ojciec — mistrz budowlany), studia w Metropolitarnym Wyzszym Seminarium Duchownym
w Krakowie — 1967-1973, $wigcenia kaplanskie — 20 V 1973 w Kaniowie z rak biskupa Juliana
Groblickiego, wikariusz w Jaworznic-Szczakowej — 1973-1975, wikariusz w Raciborowicach -
1975-1977, licencjat z teologii (Papieski Wydzial Teologiczny w Krakowie) — 1976, studia
w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim w Lublinie — 1977-1980, dr teologii w zakresic
katechetyki — 1981, wykladowca katechetyki na Papieskicj Akademii Teologiczne) w Krakowie —
1981-1987, pracownik Kurii Metropolitarnej, wicerektor Wyzszego Seminarium Duchownego
w Krakowic — 1987-1988, wikariusz generalny metropolity krakowskiego, biskup pomocniczy
krakowski (biskup tytularny Villa Regis) - 1988, dewiza biskupa: Ex hominibus, pro hominibus
(,,Z ludu i dla ludu™), czlonek Komisji Episkopatu ds. Wychowania Katolickicgo. biskup diecezji
koszalinsko-kolobrzeskiej — 7 VHI 2004.

ST. Werno-uroku 4 VI 1931 w Kazimierzu Wielkopolskim (k. Szamotul). studia: Wyzsze
Seminarium Duchowne w Goscikowie-Paradyzu, $wigcenia kaplanskie — 24 VI 1956 w Gorzowie
Wikp. z rak arcybiskupa Walentego Dymka, wikariusz w Gorzowie i Zielonej Gorze, ojciec
duchowny w seminarium, pracownik Wydzialu Duszpasterskiego Kurii Diecezjalnej w Gorzowie
Wikp., studiowal na Wydziale Teologicznym Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie, mgr
teologii, proboszcz w Swidwinie, konsultor diecezjalny, referent ds. powotan duchownych
w Kurii Biskupiej w Koszalinie, biskup pomocniczy diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej
(mianowany — 22 Il 1974, konsekrowany — 25 V 1974 w Koszalinie, biskup tytularny Zattarac
(Zattarensis), po $mierci biskupa Cz. Domina (15 HI 1996) zarzadzal diccezja koszalinsko-
kolobrzeska w charakterze wikariusza kapitulnego.

P, Krupa - uroku 19 VI 1936 w Braciejowej (diecezja tarnowska) w wielodzietnej rodzinie
rolniczej (ma szeScioro rodzenstwa), studia: Wyzsze Seminarium Duchowne Diecezji
Gorzowskiej w Goscikowie-Paradyzu i Gorzowie ~ 1955-1961. $wigcenia kaplanskic — 14 'V
1961 w Gorzowie Wikp. z rak biskupa Wilhelma Pluty, wikariusz w parafii Gubin — 1961-1962,
wikariusz w parafii Swiebodzin Wikp. — 1962-1966, wikariusz w parafii Kolczyglowy - 1966-
1970, wikariusz w Zielonej Gorze — 1970-1971, studia z teologii moralnej na Wydziale Teologii
Katolickiej Université des Science Humaines w Strasbourg (Francja), magisterium — 1972,
inkardynowany do diecezji koszaliisko-kolobrzeskiej — 1972, dr teologii moralnej — 1975
(w Strasbourgu), notariusz Kurii Diecezjalnej w Koszalinie — 1976-1978, wykladowca teologii
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Za rzadow biskupa 1. Jeza erygowano podstawowe urzedy i instytucje
diecezjalne. Z chwila podpisania 8 lipca 1972 protokétu przejecia przez biskupa
ordynariusza nowo erygowanej diecezji, I. Jez wydal pierwsze dekrety, m.in.
mianowat urzednikow Kurii Biskupiej; na przyktad 12 lipca 1972 zamianowal
Referenta Prawnego i Notariusza Kurii Biskupiej — ks. mgra Wiktora
Paneckiego oraz Referenta Majatkowego i Notariusza Kurii Biskupiej — ks. Ber-
narda Mielcarzewicza, 16 sierpnia 1972 zostali mianowani dwaj Wikariusze
Biskupi: ks. mgr Jozef Jarnicki (ds. sakramentalnych i rozméw z wladzami
panstwowymi) oraz franciszkanin konwentualny ojciec mgr Piotr Mielczarek
(ds. duszpasterskich i zakonnych) oraz Referentem Wydziatu Katechetycznego
Kurii Biskupiej zostat nominowany — ks. mgr Ryszard Kierzkowski.

Biskup 1. Jez z powodu nieuzyskania od wiadz pafistwowych osobnego
lokum do zamieszkania, tymczasowo mieszkal na plebanii parafii

moralngj w Wyzszym Seminarium Duchownym w Goscikowie-Paradyzu i w Wyzszym
Seminarium Duchownym w Szczecinie - 1976-1980, rektor Wyzszego Seminarium Duchownego
Diecezji Gorzowskiej w Goscikowic-Paradyzu - 1978-1980, studia w Strasbourgu, przygotowania
do habilitacji zakonczone dyplomem DEA (Dipléme d Etudes Approfondies) — 1980-1981, rektor
nowo utworzonego Wyzszego Seminarium Duchownego w Koszalinie - 1981-1986, wykladowca
teologii moralnej w Wyzszym Seminarium Duchownym w Koszalinie ~ 1981-1993, wikariusz
generalny — od 1981, dyrektor Wydzialu Nauki Katolickiej Kurii Diecezjainej w Koszalinie,
biskup pomocniczy diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej - mianowany ~ 18 11 1984, konsekrowany
~ 151V 1984 w Kolobrzegu z rak kard. J. Glempa (biskup tytularny Acqua Alba di Bizacena,
dewiza biskupia: Adveniat regnum Tuum - . PrzyjdZ krélestwo Twoje”), biskup pomocniczy
diecezji pelplinskiej — 25 111 1992, wikariusz generalny, prepozyt Kapituly Katedralnej
Pelplifiskiej, redaktor naczelny miesigeznika diecezjalnego, wykladowca teologii moralnej
w Wyzszym Seminarium Duchownym w Pelplinie, kierownik Katedry Teologii Moralnej
i Duchowosci, czlonek Grupy Roboczej ds. kontaktow duszpasterskich z Episkopatem Francji.

"P. Cies$lik - uroku 15 VII 1940 w Czernicach (parafia Zakrzewo, na ziemi zlotowskiej)
w rodzinie rolniczej, najmlodszy z 4 braci, studia: Wyzsze Seminarium Duchowne
w Goscikowie-Paradyzu — 1958-1964, $wigcenia kaplanskie — 21 VI 1964 w Zakrzewie z rak
biskupa Jerzego Stroby, wikariusz w parafii $w. Jana Chrzciciela w Migdzyrzeczu Wikp. —1964-
1966, wikariusz w parafii Swigtej Rodziny w Szczecinie — 1966-1968, studia teologiczne na
Uniwersytecie w Strasbourgu - 1969-1970 zakoficzone licencjatem z teologii biblijnej, studia
w Papieskim Instytucie Biblijnym w Rzymie — 1971-1973, studia doktoranckie na Wydziale
Teologii Katolickiej w Strasbourgu — 1974-1976 uwienczone doktoratem z teologii biblijnej
Nowego Testamentu, wikariusz w parafii Naj$wigtszego Zbawiciela w Szczecinie — 1976-1979,
wykladowca biblistyki w Wyzszym Seminarium Duchownym w Goscikowie-Paradyzu, prefekt
Wyzszego Seminarium Duchownego w Goscikowie-Paradyzu i wykladowca Pisma Swigtego -
1979-1982, wicerektor Arcybiskupiego Wyzszego Seminarium Duchownego w Szczecinie —
1983-1986 i wykladowca Pisma Swi¢tego, dyrektor Punktu Konsultacyjnego Instytutu Studiow
nad Rodzing Akademii Teologii Katolickiej w Szczecinie i wykladowca Pisma Swigtego — 1987-
1993, kanonik gremialny Kapituly Katedralnej w Szczecinie, rektor Arcybiskupiego Wyzszego
Seminarium Duchownego w Szczecinie — 1993-1995, biskup pomocniczy diecezji koszalirisko-
kolobrzeskiej — mianowany 3 XII 1994, konsekrowany — 6 1 1995 w Rzymie przez Ojca Swigtego
Jana Pawla 1I, dewiza biskupia: Evangelizare misit me (,,Poslal mnie Pan, abym glosit Dobra
Nowine™). '
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Podwyzszenia Krzyza Swietego w Koszalinie, gdzie proboszczem byt
ks. J. Jarnicki; tutaj takze miescila si¢ tymczasowa siedziba Kurii Biskupie;.
Dopiero 20 grudnia 1973 roku w oparciu o akt notarialny nastapito
przeniesienie dotychczasowych gospodarzy kosciofa Niepokalanego Poczgcia
NMP w Koszalinie (katedra) — ojcéw franciszkandéw do parafii Podwyzszenia
Krzyza Swietego, a ks. J. Jarnicki zostal proboszczem parafii katedralnej.
Jednoczesnie biskup 1. Jez zamieszkal tymczasowo w rozbudowanym
pomieszczeniu Kurii Biskupiej przy plebanii katedralne;.

Nastepnie biskup ordynariusz utworzyt 28 pazdziernika 1972 roku
Konsulte Diecezjalng (ks. mgr Jan Grabowski, ks. mgr J. Jarnicki, ks. Jan Lis,
ks. B. Mielcarzewicz, i ks. Jan Klepa) jako zalazek przysziej Kapituty
Katedralnej. W dniach 10 — 12 grudnia 1973 roku powotano do zycia Radg
Kaptaniska sktadajaca si¢ z kleru diecezjalnego: 11 proboszczéw, 3 wikariuszy
oraz 6 ksiezy ze zgromadzen zakonnych. Od stycznia 1973 roku zaczat sig
ukazywa¢ urzedowy organ koscielny (kurii biskupiej) pod nazwa ,,Koszalinsko-
Kolobrzeskie Wiadomosci Diecezjalne”. Jak zapisano, 23 kwietnia 1974 roku
w katedrze pw. Niepokalanego Poczecia Najswigtszej Maryi Panny
w Koszalinie ,,odbyfa si¢ uroczystos¢ wprowadzenia relikwii sw. Wojciecha,
patrona diecezji. Relikwie te ofiarowane zostaty przez Kapitute archikatedralng
gnieznienska. Relikwiarz — fundacja wszystkich dekanatéw diecezji ~
wykonany zostal ze szlachetnych materiatow w formie latarni morskiej
o wysokosci 55 cm i podstawie 28 cm, w ktorej okna $wieca duze bursztyny.
Autorem relikwiarza jest Stanistaw Tyrala z Poznania”. Wskutek decyzji
z 8 maja 1974 roku, wladze panstwowe przekazaty budynek dotychczasowego
Archiwum Panstwowego w Koszalinie przy ul Zwiazku Walki Miodych na
rzecz rezydencji biskupa diecezjalnego, a na skutek decyzji z 16 wrzesnia 1974
roku réwniez w Koszalinie przy ul. Zwiazku Walki Mlodych uzyskano budynki
na wiasnosé Kurii Biskupiej.

29 czerwca 1978 roku prymas Polski, ks. kard. Stefan Wyszyfski
ustanowit Kapitute Katedralng w Koszalinie; a 31 maja 1979 roku erygowano
Sad Biskupi w Koszalinie na czele z oficjatem ks. J. Jarnickim®; 25 wrzesnia
1979 roku powotano Kapitute Kolegiacka w Kofobrzegu.

Poza erygowaniem podstawowych instytucji i urzedow koscielnych,
nalezalo rozwija¢ duszpasterstwo, katechizacje, pozyskiwa¢ budynki dla
dziatalnosci koscielnej, wykazaé troske o nowe budownictwo sakralne. Do 1980
roku wiadze panstwowe hamowaty rozwdj budownictwa sakralnego z powodow
ideologicznych. Dopiero pierwsze zezwolenie na budowe kosciota uzyskano

® Biskup jednoczesnic mianowal sedziami posynodalnymi ks. Jana Borzyszkowskiego.
ks. Ryszarda Kréla, ks. W. Szymczukiewicza i ks. Tomasza Tarczynskiego a obrofica wezla
malzenskiego — ks. W. Paneckiego oraz notariusza — ks. Antoniego Czernuszewicza.
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w 1977 roku - 26 czerwca prymas Polski, kard. S. Wyszynski poswiecit plac
1 kamieni wegielny pod budowg kosciota bt. Maksymiliana Kolbe w Stupsku.

Jednak najwazniejszym problemem miodej diecezji byto wybudowanie
wiasnego budynku Wyzszego Seminarium Duchownego w Koszalinie, bowiem
dotychczasowi klerycy studiowali filozofig i teologie w Gorzowskim Wyzszym
Seminarium Duchownym w Goscikowie-Paradyzu, a niektdére roczniki nawet
w Wyzszych Seminariach Duchownych w Pelplinie, Gnieznie i Poznaniu. Juz
od 1973 roku biskup 1. Jez wystgpowat z wnioskami do wladz panstwowych
o uzyskanie zezwolenia na budowe wilasnego budynku Wyzszego Seminarium
Duchownego. Nastepnie w kolejnych pismach Kurii Biskupiej Koszalifsko-
Kotobrzeskiej z 30 grudnia 1976 i 9 lutego 1977, skierowanych do wojewody
koszalinskiego, wystgpowano z wnioskiem o wyrazenie pozwolenia na
wystawienie budynku seminarium duchownego w Koszalinie. Dopiero na
skutek wydarzen politycznych w 1980 roku, tego rodzaju pozwolenie diecezja
otrzymata 18 grudnia 1980 roku, a wkrétce (25 marca 1981) opublikowano
uroczysty dekret erygowania Wyzszego Seminarium Duchownego Diecezji
Koszalifisko-Kotobrzeskiej. Wkrotce diecezja zakupita od prywatnego
wiasciciela 9,5 ha ziemi przystosowanej do wystawienia gmachu seminaryjnego
w Koszalinie-Wilkowie i jednoczesnie koszalinski ,,Miastoprojekt” na czele
z architektami Lorkiem i Kacerem przygotowali projekt budynku
seminaryjnego. 26 czerwca 1982 roku prymas Polski, kard. J. Glemp poswigcit
teren pod budowe Wyzszego Seminarium Duchownego w Koszalinie.

Zanim wybudowano wiasciwy gmach Wyzszego Seminarium
Duchownego, stanal obiekt tymczasowy, by juz w nim mogli zamieszkaé
klerycy (tymi budowami bezposrednio zajmowatl si¢ ks. Stefan Olow) — 20
pazdziernika 1982 roku nastgpito uroczyste otwarcie naszego seminarium
duchownego (na pierwszy rok studiow przyjeto 40 klerykow). Whasciwy gmach
Wyzszego Seminarium Duchownego budowano w latach 1981-1991.
Pierwszym jego rektorem zostat ks. dr P. Krupa (1981-1986), po nim byt
ks. dr Marian Subocz (1986-1992), nastgpnie ks. dr Zdzistaw Kroplewski
(1992-2003) oraz ks. dr Wactaw Lukasz (2003 - do dzisiaj).

W diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej erygowano nie tylko Wyzsze
Seminarium Duchowne w Koszalinie, ale réwniez 7 marca 1987 roku biskup
L. Jez zatwierdzit nowo powolany do zycia Wyzszy Instytut Wiedzy Religijnej
w Koszalinie (pierwszy rektor ks. dr Jan Turkiel, po nim od 1992 roku
ks. dr Antoni Kloska) w celu ksztalcenia teologicznego oséb $wieckich, przede
wszystkim przysztych katechetow oraz osob zakonnych; tenze Instytut od
31 grudnia 1992 roku wspotpracowat z Papieskim Wydziatem Teologicznym w
Poznaniu. Biskup Czestaw Domin powotat 15 wrzesnia 1993 roku Diecezjalne
Kolegium Teologiczne z siedziba w Koszalinie i jego oddzial w Pile (afiliowane
do Wydziatu Teologicznego w Poznaniu, a nastepnie do niego wiaczone);
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w 1997 roku ukonczyto go 101 studentow teologii (w tym 66 uzyskato tytut
magistra teologii); w 1998 roku studiowato ponad 450 studentéw swieckich
w systemie zaocznym przez 6 lat. Skoro 9 stycznia 2004 roku zatozono Wydziat
Teologiczny przy Uniwersytecie Szczecinskim (dziekanem tego Wydziatu
zostal byty rektor WSD w Koszalinie, ks. dr hab. prof. US Z. Kroplewski),
$wieccy studenci teologii zostali przylaczeni do nowo utworzonego Wydziatu
Teologicznego  Uniwersytetu  Szczecinskiego  (Sekcja w  Koszalinie,
w charakterze Instytutu Teologicznego, ktorego dyrektorem zostat
ks. dr Krzysztof Kantowski) studiujac w systemie dziennym przez 5 lat.
Rowniez klerycy diecezji podlegali woéwezas nowemu  Wydziatowi
Teologicznemu Uniwersytetu Szczecifiskiego.

Okres budowania podstaw diecezji zamknat trwajacy od 10 maja 1986
roku do 9 grudnia 1989 roku I Synod Diecezji Koszalifsko-Kotobrzeski,
uwienczony zatwierdzeniem przez biskupa ordynariusza statutow regulujacych
catos¢ zycia diecezjalnego.

Najpowazniejszym wydarzeniem o charakterze religijnym w naszej
diecezji byt pobyt Ojca Swietego Jana Pawla Il w Koszalinie 1-2 czerwca 1991
roku, kiedy to papiez poswiecit gmach Wyzszego Seminarium Duchownego
oraz kaplice Matki Bozej Trzykro¢ Przedziwnej na Goérze Chetmskiej oraz
odprawit tak zwana Msze $w. papieska na placu przed kosciolem Ducha
Swietego.

Na terenie diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej dziataja dwa diecezjalne
sanktuaria maryjne. Pierwszym z nich jest sanktuarium Matki Boskiej Bolesnej
w Skrzatuszu. 15 wrzesnia 1988 roku kard. Jozef Glemp, bp. Ignacy lez
i arcybiskup poznanski Jerzy Stroba podczas Mszy $w. z udziatem ponad
30 000 wiernych dokonali koronacji Figury Matki Boskiej Skrzatuskie;.
., Troska bpa 1. Jeza bylo przywrdcenie kultu maryjnego na Gorze Chetmskiej
koto Koszalina. Nawiazujac do roli, jaka odgrywato tutejsze sanktuarium przed
reformacja, chcial odbudowaé kaplicg i wskrzesi¢ stara tradycje. Odpowiedzia
wladz [pafstwowych — dop. L. B-B] bylo wpisanie 6 czerwca 1986 roku
szczytu Gory Chetmskiej do rejestru zabytkow i program zagospodarowania
uchwalony przez Miejska Rade Narodowa w Koszalinie, lokujacy tu osrodek
rekreacyjno-sportowy. Po zmianach ustrojowych, 5 lutego 1990 roku, bp I. Jez
ponowit wniosek w sprawie odzyskania czesci Gory — starania zakonczyly si¢
powodzeniem. Szczyt Gory wraz z baszta widokowa przejat Szensztacki Instytut
Siéstr Maryi”. Siostry wybudowaty kaplice poswigcona Matce Bozej Trzykro¢
Przedziwnej. Poza sanktuariami nasza diecezja posiada takze 3 miejsca
pielgrzymowania:

1. Domacyno, parafia Karwin, figura Matki Bozej ofiarowana przez
Filipinczykow;
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2. Swieta Gora koto Polanowa, gdzie budowana jest przez franciszkanina
konwentualnego z Darfowa, o. Janusza Jedryszka pustelnia i kaplica;

3. Dartowo, kosciét Matki Boskiej Czgstochowskiej, sanktuarium Matki Bozej
Fatimskiej i Matki Bozej Jednosci.

W oparciu o dekret biskupa [. Jeza z 19 marca 1990 roku w diecezji
powolano do zycia ,,Caritas Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej” (w 1997 roku
dziatato ponad 50 oddzialéw parafialnych). Obecnie jego dyrektorem jest
ks. Pawet Brostowicz. Wedlug stanu z 2 lutego 2004 roku w diecezji
funkcjonuje kilkadziesiat o$rodkéw caritasowskich’. W kwietniu 1997 roku

? Placéwki:

e Dom Dziennego Pobytu dla Osoéb Samotnych i Niepetnosprawnych, Kuchnia
dla ubogich i punkt pomocy,

o Swictlica profilaktyczno-wychowawcza, Koszalin, ul. Biskupa Cz. Domina 8;

e Dom Samotnej Matki Dar Zycia, Koszalin, ul. Wojska Polskiego 13;

o Odrodek dla Dzieci i Mlodziezy pw. Aniotéw Strozéw — osrodek wypoczynkowy
dla dzieci i mlodziezy, Kolobrzeg, ul. Kasprowicza 7,

e Osrodek Charytatywny St. Liborius — osrodek wypoczynkowy i szkoleniowy,
Ostrowiec, k/Walcza;

e Centrum Charytatywno-Opiekuncze Caritas pw. Matki Bozej z Lourdes w Pile:

e Dom dziennego pobytu, Stacja opieki, Punkt pomocy doraznej. Swietlica
rehabilitacyjno-socjalna, Kuchnia dla ubogich, Os$rodek formacyjny, Pita,
ul. Kossaka 16.

Parafialne placowki charytatywne:

o Swietlica, Warsztaty Terapii Zajeciowej, Caritas parafii $w. St. Kostki. Pita, ul. Browarna 13
e Katolicki Dom Mtodziezy, Ochronka dla dzieci ,, Cichy Kqcik”, Swietlica, Swietlica
- dla mtodziezy gimnazjalnej i starszej, ,, Betania” — punkt wydawania zywnosci,

. Swietlica ~ dla dzieci i miodziezy wiejskiej, Nowa Wies;

e Swietlica — dla dzieci i mlodziezy wiejskiej, Niekursko;

e Warsztaty Terapii Zajgciowej, Caritas parafii $w. Jana Chrzciciela, Trzcianka,
ul. Zeromskiego 39;

¢ Kuchnia, Caritas parafii NMP Wspomozenia Wiernych, Miastko, ul. B. Chrobrego 9;

e Swictlica Profilaktyczno-Wychowawcza (Oratorium), Caritas parafii
Zmartwychwstania Panskiego, Drawsko Pomorskie, ul. Kilifiskiego 2:

e Swietlica, Caritas parafii MB Rozancowej, Shupsk, ul. Dominikanska 1;

¢ Swietlica

e Ofrodek edukacyjno — ekologiczno — wypoczynkowy, Caritas parafii Matki Bozej
Czestochowskiej, Duninowo 43;

e Swietlica, Caritas parafii $w. Franciszka Ksawerego, Kuznica Czamkowska,
ul. Koscielna 9; ‘

e Swietlica, Caritas parafii $w. Anny, Krajenka, ul. Miyaska 1;

o Swietlica socjoterapeutyczna, Caritas parafii $w. Maksymiliana Kolbego, Stupsk,
ul. Pitsudskiego 20;

o Swietlica, Caritas parafii Narodzenia NMP, Szczecinek, ul. 3 Maja 1A;

e  Kuchnia dla ubogich, dozywianie dzienne w okresie zimowym dla 200 osdb,
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erygowano ,,Akcje Katolicka”, a 29 czerwca 1997 roku - ukonstytuowala sie
Rada Ruchow i Stowarzyszen Diecezji Koszalifisko-Kotobrzeskiej. Wedtug
stanu z dnia 2 lutego 2004 roku obejmowala 10 stowarzyszen i fundacji'.
Ponadto w diecezji koszalifisko-kolobrzeskiej bylo czynnych 7 szkot
katolickich'' oraz Bursa Katolicka pw. Sw. Stanistawa Kostki w Szczecinku. W
Koszalinie funkcjonuje takze ,,Diecezjalne Studium Organistowskie” i w
Kotobrzegu — ,,Dom Ksigzy Emerytéw”, wspierany przez ,,Wzajemng Pomoc
Kaptanska”. Poza tym w naszej diecezji ukazuje si¢ tygodnik ,,Gos¢ Niedzielny
— Wierze”, rocznik ,,Studia Koszalinsko-Kolobrzeskie” oraz dziala Radiowa
Rozglo$nia Diecezjalna ,Radio Plus — Koszalin”. Biskup M. Golebiewski,
14 wrzesnia 2002 roku erygowat Kapitutle Kolegiacka w Pile (Statut z 25
grudnia 2002 roku), a dekretem z 4 listopada 2003 roku utworzyt Archiwum
Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej — Regulamin z 2 kwietnia 2004 roku
(dyrektorem zostat ks. dr T. Ceynowa). W Kurii Biskupiej w Koszalinie —

Swietlica, Caritas parafii $w. Antoniego, Pila, ul. Ludowa 20;
Nadmorski Osrodek Wypoczynkowy,
Swietlica, Caritas parafii Zwiastowania NMP, Lacko 42;
Swietlica socjoterapeutyczna pw. Sw. Jézefa, Caritas parafii pw. Matki Bozej
Czgstochowskiej, Dartlowo, ul. Franciszkanska.
'Y Stowarzyszenia katolickie i fundacje na terenie diecezji koszalifsko-kolobrzeskiej:
e Diecezjalna Rada Ruchdéw i Stowarzyszen Katolickich;
e  Akcja Katolicka, Koszalin, ul. Kard. St. Wyszynskiego 25;
Klub Inteligencji Katolickiej, Koszalin, ul. Wiadystawa Andersa 24;
Katolickie Stowarzyszenie Mlodziezy, Koszalin, ul. Kard. St. Wyszynskiego 25;
Stowarzyszenie Rodzin Katolickich, Koszalin, ul. Staszica 38;
Towarzystwo Przyjacidl Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego. oddziat
diecezjalny, Koszalin, ul. Kard. St. Wyszynskiego 25;
Stowarzyszenie Przyjaciét Seminarium Duchownego, Koszalin, ul. Seminaryjna 2:
. Katolickie Stowarzyszenie Civitas Christiana, Koszalin, ul. Zwycigstwa 133a;
e Fundacja Pomocy w Ksztalceniu Mlodziezy Wiejskiej Ks. Bpa Mariana
Golgbiewskiego w Koszalinie, Koszalin, ul. Staszica 38;

e  Fundacja Charytatywna im. Bpa Czeslawa Domina, Kotobrzeg, ul. Ostrobramska 1:
dzieta: Dom dla Kobiet i Dzieci, Blotnica 20, k/ Charzyno. Dom Pomocy Spoleczne;.
Bialogard-Zwinislaw, ul. J. Sidlo 1, Wspdlnota Cenacolo, Giezkowo 16A,
K/ Swieszyna.

' Szkoly katolickie podstawowe, gimnazja i licea ogélnoksztatcace:

1. Katolicka Szkota Podstawowa im. Jana Pawla 11, Koszalin, ul. Staszica 38;
Katolickie Liceum Ogoélnoksztatcace i Gimnazjum, Koszalin, ul Staszica 38:
Katolickie Liceum Ogoélnoksztalcace i Gimnazjum, Stupsk, ul. Pitsudskiego 20;
Salezjanska Szkola Podstawowa im. Jana Pawtla 11, Pita, ul. Podchorazych 1/12;
Gimnazjum i Liceum Towarzystwa Salezjaniskiego, Pila, ul. Dembowskiego 4;
Katolicka Szkota Podstawowa i Gimnazjum (Stowarzyszenie Rodzin Katolickich),
Ztotéw, ul. Moniuszki 18;

7. Katolicka Szkota Podstawowa, Trzcianka, ul. Spokojna 2.

e & o
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stanu na dzien 2 lutego - przy Wydziale Duszpasterskim dziataty 42

Referaty Duszpasterskie'” oraz funkcjonowato 8 komisji'’. Latem 2005 roku

12 Referat

1.
12.
13.
14,
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24.
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31
32.
33.
34.
35.
36.
37.
38.
39.
40.
41.
42.
13 Komisj

y:
referat duszpasterstwa rodzin;
referat ds. zakonnych;
referat ds. ekumenizmu;
referat nowych ruchéw katolickich;
duszpasterstwo kaptanow;
duszpasterstwo mlodziezy;
duszpasterstwo powolan;
duszpasterstwo ministrantéw;
duszpasterstwo kobiet i mtodziezy zenskiej;
duszpasterstwo maryjne, sanktuariéw maryjnych i Pomocnikéw Maryi — Matki
Kosciota;
duszpasterstwo rolnikéw;
duszpasterstwo ludzi morza;
duszpasterstwo chorych;
duszpasterstwo hospicyjne;
duszpasterstwo 0s6b niepelnosprawnych;
duszpasterstwo wigziennictwa;
duszpasterstwo nauczycieli i wychowawcow;
duszpasterstwo policjantéw;
duszpasterstwo gluchoniemych;
duszpasterstwo niewidomych;
duszpasterstwo srodowisk tworczych;
duszpasterstwo misyjne, Papieskie Dziela Misyjne;
duszpasterstwo harcerzy;
duszpasterstwo prawnikéw;
duszpasterstwo rzemiesinikow;
duszpasterstwo charytatywne;
duszpasterstwo strazakdw;
duszpasterstwo stuzby zdrowia;
duszpasterstwo akademickie;
duszpasterstwo kolejarzy;
duszpasterstwo w srodkach spolecznego przekazu;
duszpasterstwo lesnikdw i mys$liwych;
duszpasterstwo trzezwosci,
diecezjalny moderator ruchu ,,Swiatlo-Zycie™;
diecezjalna instruktorka rodzin;
diecezjalna piesza pielgrzymka Skrzatusz — Jana Gora;
Ruch Kosciola Domowego;
Ruch Odnowa w Duchu Swi@tym;
Akcja katolicka;
Katolickie Stowarzyszenie Miodziezy;
Klub Inteligencji Katolickiej;
Towarzystwo Przyjaciot Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego.
e
e  Komisja Gospodarcza ds. Seminarium Duchownego;
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bedzie poswiecony nowy Dom Rekolekcyjny Diecezji Koszalinsko-
Kotobrzeskiej'.

Na terenie diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej — wedlug stanu z 2 lutego
2004 roku- byly 2 zakony meskie'®, 9 meskie instytuty zycia konsekrowanego'®

e  Komisja Liturgiczna;

Komisja Rewizyjna Caritas;

Komisja ds. Formacji Ciaglej Duchowienstwa;

Komisja ds. Formacji Ciaglej Duchowienstwa (Kurs Proboszczowski);
Komisja Spiewu i Muzyki Koscielnej;

Komisja ds. Sztuki i Architektury Sakralnej;

Komisja Spoleczna przy Diecezjalnej Radzie Duszpasterskiej.

'* Koszalin, ul. Seminaryjna 2. Inne miejsca stuzace jako domy rekolekcyjne - wedlug stanu z 2
I1 2004:

1. Osrodek przy parafii Sw. Michala Archaniola, Kotobrzeg — Podczele,
ul. Ostrobramska 1;
2. Osrodek Charytatywny pw. Aniolow Strozéw, Kotobrzeg, ul. Kasprowicza 7;
3. Osrodek Charytatywny St. Liborius, Ostrowiec, k/ Walcza.
Franciszkanie
Zakon Braci Mniejszych Konwentualnych:
o  parafia M. B. Czgstochowskiej, Dartowo, ul. Franciszkanska 41;
e parafia $w. Maksymiliana M. Kolbego, Dartéwko, ul. Gdynska 3;
o parafia Swigtego Krzyza, Kolobrzeg, ul. Jednosci Narodowej 68:
e parafia Podwyzszenia Krzyza Swietego, Koszalin, ul. Franciszkanska 1.
1. Kapucyni
Zakon Braci Mniejszych Kapucynéw:
e  parafia §w. Antoniego, Pila, ul. Ludowa 20;
e parafia §w. Antoniego, Walcz, ul. Orla 11.
Chrystusowcy
Zgromadzenie Chrystusowe dla Polonii Zagranicznej:
e parafia §w. Jana Chrzciciela, Sarbia, ul. Jana Pawla I1 7.
1. Misjonarze Swietej Rodziny
Zgromadzenie Misjonarzy Swigtej Rodziny:
e  parafia Wniebowzigcia Najs¢. Maryi Panny, Ztotéw, ul. Najsw. Maryi Panny 11.
2. Marianie
Zgromadzenie Ksigzy Marianéw Niepokalanego Poczgcia Najswigtszej Maryi Panny:
e  parafia Chrystusa Kréla, Korzystno
3. Redemptorysci
Zgromadzenie Naj$wigtszego Odkupiciela:
e parafia Ducha Swigtego, Szczecinek, ul. Klasztorna 23.
5. Saletyni
Zgromadzenie Misjonarzy Matki Bozej z La Salette:
e  parafia $w. Franciszka Ksawerego, KuZnica Czarnkowska, ul. Koscielna 9;
e parafia $w. Jana Chrzciciela, Trzcianka, ul. Zeromskiego 39.
6. Salezjanie
Towarzystwo swigtego Franciszka Salezego:
o parafia Tréjcy Swigtej, Czaplinek, ul. Moniuszki 20;
e  parafia Naj$¢. Serca Pana Jezusa, Kobylnica Stupska, ul. Glowna 65;
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oraz 24 zgromadzenia zakonne zenskie'’ i ponadto Szensztacki Instytut Sidstr
Maryi oraz Stowarzyszenie Wiernych Swieckich'®,

o  parafia $w. Jana Bosko, Pila, ul. Libelta 3;
»  parafia Swigtej Rodziny, Pita, ul. Sw. Jana Bosko 1;
e parafia Swigtej Rodziny, Stupsk. ul. Grottgera 9.
Salwatorianie
Towarzystwo Boskiego Zbawiciela:
e  parafia Najéw. Serca Pana Jezusa, Krzyz Wielkopolski, ul. Poznanska 12.
Zmartwychwstancy
Zgromadzenic Zmartwychwstania Pana Naszego Jezusa Chrystusa:
e  parafia $w. Wojciecha, Wierzchowo, ul. Orta Biatego 5;
e parafia Whniebowzigcia Najsw. Maryi Panny, Zlocieniec,
ul. Boh. Warszawy 25.
Bracia Szkolni
Zgromadzenie Braci Szko! Chrzeseijanskich:
e Dom Pomocy Spolecznej dla Dzieci, Przytocko.

Albertynki
Zgromadzenie Siostr Albertynek Poslugujacych Ubogim:

s  Bialogard, ul. I. Sidlo 1.

Boromeuszki

Zgromadzehie Siostr Mitosierdzia $w. Karola Boromeusza:
e  Ustrogiec Morskie, ul. Chrobrego 10.

Elzbietanki

Zgromadzenie Siostr Sw. Elzbiety:
e Tuczno, ul. Klasztorna 2;
e  Walcz, ul. Papieza fana XXIII 7;
o  Zakrzewo, ul. Ks. Domanskiego 9;
e  Zlotéw, ul. Najsw. Maryi Panny 7.

Felicjanki

Zgromadzenie Siostr $w. Feliksa z Kantalicjo I11 Zakonu $w. Ojca Franciszka (Fel.):
o  Kolobrzeg, ul. Katedralna 37;
e  Koszalin, ul. Staszica 38.

Franciszkanki Misjonarki

Zgromadzenie Siéstr Franciszkanek Misjonarek Maryi:
e  Dzwirzyno, ul. Krasickiego 18.

Franciszkanki od Pokuty

Zgromadzenie Sidstr Franciszkanek od Pokuty i Mitosci Chrzescijanskiej:
e  Darlowo, ul. Weneddw 67;
e  Czarne, ul. Zamkowa 23.

Franciszkanki Rodziny Maryi

Zgromadzenie Sidstr Franciszkanek Rodziny Maryi:
e  Koszalin, ul. Franciszkanska 1;
e Trzcianka Lubuska, ul. Zeromskiego 39.

Kanoniczki

Zgromadzenie Sidstr Kanoniczek Ducha Swietego de Saxia:
e  Stupsk, ul. Dominikanska 2;
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9.

10.

13.

20.

21.

22.

e  Ustka, ul. Kosciuszki 4.
Karmelitanki Bose
Zakon Najswigtszej Maryi Panny z Gory Karmel — OCD:
e  Borne Sulinowo, ul. Parkowa 12.
Klaretynki
Zgromadzenie Sidstr Maryi Niepokalanej Misjonarek Klaretynek:
. Pila, ul. Zlota I.
Mniszki Klaryski
Zakon Mpiszek Klarysek od Wiecznej Adoracji:
e  Shupsk. ul. Henryka Poboznego 7.
Nazaretanki
Zgromadzenie Siostr Najswigtszej Rodziny z Nazaretu:
e  Slupsk, ul. Chrobrego 46.
Niepokalanki
Zgromadzenie Sidstr Niepokalanego Poczgcia Naj$wictszej Maryi Panny:
e Szczecinek. ul. Kosciuszki 30.
Pallotynki
Zgromadzenic Sidstr Misjonarek Apostolstwa Katolickiego:
e Bobolice, ul. Pionieréw 3;
e Koszalin, ul. Ks. kard. St. Wyszyniskiego 25.
Salezjanki
Zgromadzenie Corek Maryi Wspomozycielki:
e  Czaplinek, ul. Moniuszki 28;
e  Pila, ul. Pigkna 14/16;
e  Polczyn Zdroj, ul. Waska 5.
Serafitki
Zgromadzenie Corek Matki Bozej Bolesnej:
. Pila, ul. Ludowa 20.
Sercanki (bezhabitowe)
Zgromadzenie Corek Najczystszego Serca NMP:
. Drawsko Pomorskie, ul. Dworcowa 3;
e Kolobrzeg, ul. Wierzbowa 11.
Siostry Najswigtszej Duszy Chrystusa
Zgromadzenie Sidstr Najswietszej Duszy Chrystusa:
e Bialogard, ul. Lindego 2.
Siostry Opatrznosci Bozej
Zgromadzenie Siostr od Opatrznosci Bozej:
e Jastrowie, ul. Gen. Kieniewicza 46.
Siostry Szkolne
Zgromadzenie Sidstr Szkolnych de Notre Dame:
e Grzybowo, ul. Koscielna 7.
Stuzebnice NMP
Zgromadzenie Siostr Sluzebnic Najswigtszej Maryi Panny Niepokalanie Poczgtej
(obrzadku greckokatolickiego):
e  Koszalin, ul. Zwycigstwa 299;
o Swidwin, ul, ks. I. Popieluszki 34.
Stuzebniczki Debickie
Zgromadzenie Sidstr Sluzebniczek Bogarodzicy Dziewicy Niepokalanie Poczgtej:
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Obecnie do pilnych zadan naszej diecezji nalezy zorganizowanie

© ostatniej instytucji diecezjalnej w postaci muzeum diecezjalnego.

Ogotem w diecezji koszalifisko-kotobrzeskiej w latach 1972-2005
wybudowano ponad 100 kosciotéw i kaplic, ponad 80 plebanii, ponad 20
budynkéw katechetycznych. Poza tym wyremontowano ponad 230 koSciofow,
60 plebanii i 40 innych budynkéw nalezacych do Kosciola katolickiego.
Ogolnie oceniajac dzieje Kosciota katolickiego na Pomorzu Zachodnim
w granicach diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej (1972-2005) nalezy stwierdzic,
ze byly one bardzo zlozone (w okresie PRL i Il RP), a przy tym do$¢
skomplikowane. W duzej mierze zalezalo to od zaistniatych aktualnych
warunkéw  politycznych  oraz  spoleczno-gospodarczych i religijnych.
Z perspektywy ponad 30 lat istnienia diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej
mozemy ostatecznie skonstatowal, ze stuszna byfa decyzja powotania w 1972
roku naszej diecezji, bowiem na kazdym odcinku zycia koscielnego nastapit
widoczny postep.

e Szczecinek, ul. Klasztorna 23.
Urszulanki Szare
Zgromadzenie Sidstr Urszulanek Serca Jezusa Konajacego:
o Slupsk, ul. A. Krajowej 8;
e Slupsk, ul. Malczewskiego 10.
24. Zgromadzenie Siostr Matki Milosierdzia (Ostrobramskie)):
. Polczyn Zdréj., ul. Cmentarna 7,
. Syrkowice 2 k/ Karlina
L ]
Swieckie Instytuty Zycia Konsekrowanego (zeiiskie)
Siostry Szensztackie
Szensztacki Instytut Siéstr Maryi:
e  Koszalin, ul. Slupska 1, Géra Chetmska;
e  Koszalin, ul. Zielona 38.
Stowarzyszenie Wspdlnota Dzieci Laski Bozej (Wspdlinota z Lipia):
e Lipie, k. Rabina;
e  Czarne, ul. Strzelecka 11;
e  Koszalin, ul. Seminaryjna 1;
e  Koszalin, ul. Wojska Polskiego 13.
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TEOLOGICZNE ZNACZENIE ODWOLANIA
EKSKOMUNIK Z 1054 ROKU

Lata 2004 i 2005 obfituja w wazne dla dialogu katolicko-
prawostawnego rocznice. | tak w ubieglym, 2004 roku, s$wigtowalismy
czterdziesta rocznice ogloszenia soborowego dekretu o ekumenizmie Unitatis
redintegratio, spotkanie papieza Pawla VI i patriarchy Atenagorasa
w Jerozolimie. Ale byt to rowniez rok, w ktorym wspominali$my dwa tragiczne
dla relacji pomiedzy Kosciolem Wschodnim i Zachodnim wydarzenia,
mianowicie 950 lat od ekskomunik z roku 1054 1 800 lat od zdobycia
Konstantynopola przez krzyzowcdéw podczas czwartej wyprawy krzyzowej
w roku 1204.

Rok 2005 natomiast przypomina nam o 40. rocznicy zakoficzenia
Soboru Watykanskiego 1 odwotania ekskomunik pomigdzy Rzymem
i Konstantynopolem',

Obecna sytuacja w dialogu katolicko-prawostawnym, zwlaszcza w jego
wymiarze teologicznym, czesto jest okreslana jako zastdj. Ostatnie spotkanie
Miedzynarodowej Komisji Mieszanej ds. Dialogu Teologicznego odbyto si¢
w roku 2000 w Baltimore, a ostatni dokument przez nia opracowany ukazal si¢
w roku 1993. Nie brak tez napie¢ pomiedzy katolikami a prawostawnymi w
Rosji, gdzie ponawiane sa oskarzenia katolikow o prozelityzm i gdzie pojawit
sie problem tak zwanych terytoriéw kanonicznych przy okazji utworzenia
diecezji katolickich.

Natomiast w Polsce mozemy poszczyci¢ si¢ ogromnym osiggnigciem,
jakim byto podpisanie 23 stycznia 2000 roku dokumentu ,,Sakrament chrztu
znakiem jedno$ci. Deklaracja Kosciotdw w Polsce u progu Trzeciego
Tysigclecia”. Dokument ten, uznajacy waznos¢ chrztu, podpisat Kosciot
katolicki i Koscioty zrzeszone w Polskiej Radzie Ekumenicznej, za wyjatkiem
baptystow, ktérzy uznajq tylko chrzest dorostych’. Zaden inny kraj w Europie
nie moze poszczyci¢ si¢ takim dokumentem, ktéry ma ogromne znaczenie dla
codziennego zycia wielu chrzescijan w Polsce, zauwazyt o. S. C. Napiorkowski,

''W. Kasper, Ruch ekumeniczny = perspektywy Papieskiej Rady do Spraw Jednosci Chrzescijan,
SDE 54(2004)1, 45.

2 N. Przyborowski, Chrzest. Teologiczne zblizenia miedzy niektérymi Kosciotami w Polsce,
Warszawa 2003, 162.
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glowny architekt Dokumentu ze strony katolickiej'. Sa tez inne jeszcze
pozytywne sygnaly wspotpracy Kosciota rzymskokatolickiego i Kosciotow z
Polskiej Rady Ekumenicznej, jak na przyklad wspolny apel Kosciotow
skierowany do postéw o odstapienie od dalszych prac nad projektem ustawy o
rejestrowanych zwiazkach miedzy osobami tej samej plci’.

W trudnych dla dialogu chwilach warto sigga¢ do jego zrdodel, do jego
poczatkdéw, aby nabra¢ sit do dalszej drogi, aby sig¢ nie zniecheci¢. W przypadku
dialogu katolicko-prawostawnego tym symbolicznym poczatkiem byto
niezwykle wydarzenie odwotania w przeddziefi zamknigcia obrad Soboru
Watykanskiego II, dnia 7 grudnia 1965, wzajemnych ekskomunik z roku 1054.
Zanim jednak przedstawimy wydarzenie z grudnia 1965 roku, wrécimy do roku
1054, daty tak brzemiennej w skutki dla historii Kosciola powszechnego.

1. Przyczyny i skutki rzucenia ekskomunik 17 lipca 1054 roku

Gi6wnymi postaciami dramatu byli papiez Leon IX (1048-1054) i kard.
Humbert z Silva Candida ze strony Kosciota Zachodniego, ze strony zas
Kosciola Wschodniego cesarz Konstantyn I[X (1042-1055) i patriarcha
Konstantynopola Michal Cerulariusz. Po latach konfliktéw pomiedzy
Zachodem a Bizancjum papiez Leon 1X prébowat nawiaza lepsze relacje
z cesarzem Konstantynem, do czego okazja byla obrona przed najazdem
Norman6w na potudniowe tereny Italii. Mimo iz nalezaly one do Bizancjum,
papiez sam zaangazowal si¢ W wojne przeciw najezdzcom’. Jednak Michal
Cerulariusz obawial si¢, ze dobre relacje pomigdzy papiezem a cesarzem
doprowadza, jak juz w historii bywalo, do ograniczenia niezaleznosci
patriarchatu; do tego mial ambicje zostania cesarzem. Aby doprowadzi¢ do
pogorszenia kontaktow na linii papiez-cesarz, wywotal on konflikt wokot
zwyczaju uzywania do liturgii Kosciota Zachodniego chleba niekwaszonego, co
uznat za niezgodny z Tradycja. Patriarcha nakazat tez zamknaé katolickie
ko$cioty w Konstantynopolu z powodu rzekomego zbezczeszczenia hostii.

Cesarz Konstantyn 1X zwrocit sig jednak do papieza Leona IX
z propozycja zawarcia pokoju, jako przygotowania gruntu pod zawarcie unii
politycznej. Papiez wystal do Konstantynopola delegacje, na ktérej czele stangt
kard. Humbert z Silva Candida. Zostal on przyjety przez cesarza z pelnymi
honorami, natomiast patriarcha Michat Cerulariusz, co bylo do przewidzenia,

3 Tamze, 5.

* www.e.kai.pl z 08.03.2005.

% H.J. Schulz, Die Ausformung der Orthodoxie im byzantinischen Reich, Handbuch
der Ostkirchenkunde, t. 1, Diisseldorf 1984, 96-97; P. Neuner, Das Schisma von 1054 und seine
Aufhebung 1965. Impulse im ,,Dialog der Liebe ", StZ 7(2004), 435.

8 H.J. Schulz, Die Ausformung der Orthodoxie im byzantinischen Reich, 97.
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zupetnie inaczej, obrazit legatow papieskich. Kard. Humbert na znak protestu
przeciw polityce patriarchy 17 (lub jak chca inni, 15 lub 16) lipca 1054
uroczys$cie ztozyl na oltarzu Hagia Sophia bulle papieska ekskomunikujaca
,»pseudo- patriarch@” Cerulariusza i jego zwolennikow. Nastepnie delegacja
papieska przyjaznie pozegnata si¢ z cesarzem i ruszyla w droge powrotng do
Rzymu. Tydzien pdzniej, 20 llpca Cerulariusz, a Swiety Synod 24 lipca,
ekskomunikowat kard. Humberta i jego zwolennikow’.

Kto zostal zatem ekskomunikowany? Czy cale Koscioty? Nie. Obie
ekskomuniki nie dotyczyly ani Kosciola Wschodniego ani Kosciota
Zachodniego lub papieza, ale - co podkreslili papiez Pawet VI i patriarcha
Atenagoras I - konkretnych osob: Michata Cerulariusza i dwoch innych oséb
z jego otoczenia oraz kard. Humberta i jego zwolennikéw.® Nie byto jednak
zamiarem ani patriarchy, ani kardynata niszczy¢ jednosci koscielnej i nie nalezy
traktowaé tego wydarzenia jako poczatku schizmy wschodniej. Mozna
powiedzie¢, ze na tym etapie byla to kidtnia w rodzinie, przejaw rywalizacji
pomiedzy Rzymem a Konstantynopolem, nie zostala jednak naruszona wspélina
struktura apostolska, sakramentalna i hierarchiczna’. Juz bowiem w pierwszym
tysiacleciu zdarzaly si¢ okresy braku petniej komunii pomigdzy Kosciotem
Wschodnim a Zachodnim. Jak zauwaza Y. Congar, pomigdzy $miercia cesarza
Konstantyna w roku 337 a definitywna recepcja siodmego soboru
powszechnego w roku 843, miedzy Rzymem a Konstantynopolem nie bylo
petnej komunii przez 217 lat!'® Data 17 lipca 1054 zyskata wymiar symboliczny
dopiero na soborze we Florencji (1430-1439), poniewaz jeszcze w latach
nastepujacych bezposrednio po ekskomunice sa dowody licznych kontaktow,
ktorych cesarze greccy szukali z papiestwem gtownie ze wzgledu na zagrozenie
ze strony Turcji. Juz cesarz Michat VII (1071-1078) poprosit papieza Grzegorza
VII o pomoc na rzecz Bizancjum''. W 1083 roku imi¢ papieza Urbana II (1086-
1099) na osiemnascie miesiecy zostalo ponownie wpisane do dyptychow

7 P. Neuner, Das Schisma von 1054 und scine Aufhebung 1965, 436, W. Hryniewicz, Wschdd
i Zachéd chrzescijanski: od schizny do dialogu, w: A. Polkowski, Jan Pawet I w dialogu mitosci
= Kos$ciolem wschodnim, Warszawa 1984, 24.

s Wspélna Deklaracja papicza Pawla VI i patriarchy Atenagorasa | zawicrajaca decyzj¢
wymazania z pamieci i miejsca w Kosciele sentencji ekskomunik z roku 1054, w: A. Polkowski,
Jan Pawet Il w dialogu milosci z Kosciotem wschodnim, 330, P. Neuner, Das Schisma von 1054
und seine Aufhebung 1965, 436-437.

Y C.J. Dumont, Le dialogue théologique entre Orthodoxes et Catholiques, Istina 23(1983), 245-
246.

' Ch. Suttner, Warum getrennte Schwesterkirchen?, StZ 4(1995), 274.

"W Le livie de la charité ii: Jean XXII- Paul VI — Athenagoras ler ~ Dimitrios ler — Jean Paul 11,
1958-1978, red. J.E. Desseaux, Paris 1984, 14.
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Konstantynopola, co mozna uznaé za odwotanie anatem z 1054, Jeszcze dhugo
po 1054 roku panowaty dobre relacje pomiedzy klasztorami greckimi i tacin-
skimi, a malzenistwa pomigdzy chrze$cijanami réznych rytéw nie napotykaly na
zadne trudnosci'’. Papieze drugiej potowy XI wieku wierzyli, ze krucjaty
pomoga- pokona¢ podziat pomiedzy Wschodem a Zachodem. Zaréwno
Grzegorz VII jak Urban II przedstawiali krucjaty przede wszystkim jako pomoc
dla Bizancjum; zywiono tez nadziej¢, ze stworza one sprzyjajaca atmosfere dla
odnowienia petnej komunii koscielne;.

Niestety, to wiasnie krucjaty, a konkretnie IV krucjata, podczas ktérej
w Wielki Piatek roku 1204 doszto do spladrowania Konstantynopola przez
krzyzowcow, przypieczgtowata wzajemne oddalenie i wrogos¢'*. Wiasnie rok
1204 mozna uzna¢ za wiasciwg date schizmy, przypieczetowang na soborze
unijnym w Ferrarze-Florencji w 1439'°. Poglebily ja w pbZniejszych wiekach
oskarzenia o herezj¢ rzucane przez Grekow na lacinnikéw m.in. z powodu
Filioque w wyznaniu wiary Kosciota zachodniego, sporu o ogien czysécowy,
kwesti¢ prymatu papieskiego i réznic w opinii co do uzywania chleba przasnego
czy kwaszonego w liturgii'®. Ko$ciét zachodni riatomiast skoncentrowat Si¢
w eklezjologii na prymacie papieza, niekiedy tez nie rozrézniat pomiedzy
schizma wschodnia a herezja protestancka'’.

2. Przygotowanie do odwolania ekskomunik

Jak doszio do tego niezwyklego wydarzenia, jakim bylo odwolanie
anatem? Pierwsze kroki w kierunku nawigzania nowych relacji uczynili
patriarcha Konstantynopola Atenagoras i papiez Jan XXIII. Jesli prawostawni
chrzescijanie mieli jeszcze jakie$ watpliwosci co do szczero$ci ekumenicznego
zaangazowania Kosciofa rzymsko-katolickiego, rozwial je Sobér Watykaniski 11,

'2 Tamze; J. Meyendorff, Eglises-soeurs. Implication ecclésiologique du Tomos Agapis, Istna
25(1975), 37. ’

:: W. Hryniewicz, Wschdd i Zachéd chrzescijariski: od schizmy do dialogu, 25.

104Tam2e, 25-26; H.J. Schulz, Die Ausformung der Orthodoxie im byzantinischen Reich, 102-
:Z 1. Meygndqrff, Eglises-soeurs. Implication ecclésiologique du Tomos Agapis, 37-38.

Kat(?llcy 1 prawoslawni doszli do porozumienia w kwestii Filioque, materii i formy
Eucharystii, ognia czy$écowego i prymatu papieskiego na Soborze Florenckim, gdzie 6 lipca
1439 zostata podpisana bulla unii z Grekami Laetentur caeli, podejmujaca te cztery tematy,
F. Courth, Bdg Trdjjedynej mitosci, Poznan 1997, 238, Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. 111
(1414-1445), Konstancja, Bazylea-Ferrara-Florencja-Rzym, Krakéw 2003, 459-477;
E. Sienkiewicz, Koncepcja “rewolucji wspéinotowej” w polskiej teologii uczestnictwa, Poznan
2003, 120-125.

7' C.J. Dumont, Le dialogue théologique entre Orthodoxes et Catholiques, 243.
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zwlaszcza za$ soborowy dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio
i konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium. Ze strony Kosciofa
prawoslawnego podobna rolg jak Sobér odegraty trzy konferencje
wszechprawostawne, zwolane trzy razy przez patriarch¢ Atenagorasa, w 1961,
1962 i 1964 roku, ktore zdecydowaly o udziale obserwatoréw prawostawnych
w obradach soborowych i podjeciu zaproszenia do dialogu z Kosciotem
katolickim'®.

Przelomem w kontaktach Rzym — Konstantynopo!l okazat si¢ list Pawia
VI do Atenagorasa | z 20 wrzesnia 1963 roku, w ktérym papiez przytacza
fragment Pisma $w., ktory stanie si¢ my$la przewodnia pézniejszych wydarzen:
,zapominajac o tym, co za mna, wytezajac si¢ do tego, co przede mna, pedzg,
abym tez pochwycil, bo i sam zostalem pochwycony” (Fil 3,13)"". Atenagoras
odpowiedzial listem z 22 listopada 1963, w ktérym przywotuje stowa Apostola
0 zapomnieniu o tym, co jest za nami i parafrazuje stowa z 1Kor 13,7 na temat
Kosciola jako Ciata Chrystusa: ,,my réwniez, pouczeni przez Pana, zeby darzy¢
sie wzajemnie Zyczliwoscia, jak przystoi cztonkom Jego $wigtego ciafa, ktorym
jest Kosciol, ktérzy z racji wzajemnego, wilasciwego czlonkom powiazania
mamy jednego Pana i Zbawiciela, a przez Jego taske udziat w sakramentach,
sadzimy, ze nie mozemy ofiarowaé sobie nawzajem niczego lepszego nad
wspélnote mitosci, ktéra — jak mowi Apostot — ,,wszystko znosi, wszystkiemu
wierzy, we wszystkim pokiada nadzieje, wszystko przetrzyma” (1Kor 13.7).
Wedtug J. Ratzingera, w tych sformutowaniach odnajdujemy dwa podstawowe
stwierdzenia, ktore stana w centrum wydarzen z grudnia 1965 roku:
zapomnienie, tzn. wymazanie z pamigci, i przeproszenie™ .

Kolejnym waznym wydarzeniem bylo spotkanie Pawta VI
i Atenagorasa w Jerozolimie 5 i 6 stycznia 1964 roku, pierwsze osobiste
spotkanie biskupa Rzymu i patriarchy Konstantynopola od ponad pottora
tysiaca lat. Spotkanie to, petne symbolicznych gestéw, zostato przyjete na
Zachodzie z wielkim entuzjazmem. Roéwniez wigkszos¢ Kosciotow
prawostawnych wyrazita swoje uznanie, natomiast arcybiskup Aten i niektore
klasztory z Géry Atos wymazaty imi¢ patriarchy z dyptychéw na znak zerwania
jednosci z Kosciotem Konstantynopola™.

' W. Hryniewicz, Wschod i Zachéd chrzescijanski: od schizmy do dialogu, 35; J. Bujak, Jednos¢

na nowo odkrywana. Dialog katolicko-prawostawny w latach 1958-2000, Poznan 2001, 11-18.

" Pierwszy list papieza Pawla VI do patriarchy Atenagorasa [, w: A. Polkowski, Jan Pawet 1]

w dialogu mitosci =z Kosciolem wschodnim, Warszawa 1984, 307; J. Ratzinger, Schisme

anathématique. Les conséquences ecclésiologiques de la levée des anathémes, Istina 25(1975),
88.

). Ratzinger, Schisme anathématique. Les conséquences ecclésiologiques de la levée

des anathémes, 88.

2! Tamze, 88-89; J. Bujak, Jednos¢ na nowo odkrywana, 23; P. Neuner, Das Schisma von 1054

und seine Aufhebung 1965, 439; H.). Schulz, Die 6kumenische Dialog zwischen der katholischen
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Rok pozniej metropolita Meliton z Helioupolis, podczas swojej wizyty
w Rzymie, w imieniu Konferencji wszechprawostawnej zgromadzonej na
wyspie Patos i patriarchy Atenagorasa zaproponowat papiezowi Pawlowi VI
rozpoczecie dialogu teologicznego; dat tez do zrozumienia, ze pragnieniem
strony prawostawnej byloby usunigcie ekskomunik®. Do tego pomystu
nawiazuje przewodniczacy Sekretariatu ds. Jednosci Chrzescijan, kard.
Augustyn Bea w liscie z 18 pazdziernika 1965 skierowanym do patriarchy
Atenagorasa, w ktérym m.in. czytamy: ,w czasic wizyty w Rzymie Jego
Eminencja Meliton, metropolita z Helioupolis i Theiry, a potem, juz niedawno,
Jego Eminencja metropolita Chryzostom z Myry, sugerowali mozliwosé
wspélnego przebadania na nowo i od podstaw problemu kanonicznego, ktéry od
dziewigciu wiekéw utrudniat ogromnie kontakty i zatruwat stosunki miedzy
Kosciotlem rzymskokatolickim a Patriarchatem Konstantynopola. Z naszej
strony przeprowadzono juz wstepne studia historyczne. nad tym zagadnieniem
i uwazamy, ze mozna by powolaé komisje zlozona z czterech czionkéw
mianowanych przez nas i tyluz mianowanych przez Patriarchat Ekumeniczny.
Proponuje Waszej Swiatobliwosci, zeby zadaniem tej komisji bylo
przestudiowanie tego projektu i opracowanie formuly, ktéra mogtaby by¢
opublikowana réwnoczesnie w Rzymie i w Istambule”™. Patriarcha wyrazit
swoja zgode w telegramie, do ktorego nawiazuje kard. Bea w liscie z 16
listopada skierowanym do patriarchy Atenagorasa, w ktérym przekazuje liste
czterech czfonkéw komisji rzymskokatolickiej”*. Dnia 22 listopada obie komisje
rozpoczely prace w Fanarze, siedzibie patriarchy Konstantynopola.
W przemowieniu na rozpoczecie prac Komisji Mieszanej metropolita Meliton
z Helioupolis nakreslit zakres prac Komisji i cel, jaki chce ona osiagnac™.

Kirche und den orthodoxen Kirchenfamilien, w: Handbuch der Ostkirchenkunde, t. 111,
Diisseldort 1997, 220-221.

2 Przemowienie metropolity Melitona z Helioupolis w czasie audiencji u papicza Pawla VI,
w: A. Polkowski, Jan Pawet Il w dialogu mifosci z Kosciolem wschodnim, Warszawa 1984,
321.322; J. Ratzinger, Schisme anathématique. Les conséquences ecclésiologiques de la levée
des anathémes, 89; P. Neuner, Das Schisma von 1054 und seine Aufhebung 1965, 439-440,

3 List kardynata Bea do patriarchy Athenagorasa I w sprawic zniesienia ekskomunik z roku 1034,
w: A. Polkowski, Jan Pawet Il w dialogu milosci z Kosciotem wschodnim, Warszawa 1984, 323-
324.

2 J. Ratzinger, Schisme anathématique. Les conséquences ecclésiologiques de la levée
des anathémes, 90; TA 121.

* Czionkowie Komisji Mieszanej do sprawy zniesienia ekskomunik z 1054 roku ze strony
Kosciota rzymskokatolickiego: mons. Jan Willebrands — wspotprzewodniczacy, mons. Michele
Maccarone, ks. Alphons Raes, ks. Alphons Stickler, ks. Christophe Daumont, ks. Pierre Duprey —
sekretarz; ze strony Kosciola Konstantynopola: metropolita Meliton z Heliopolis —
wspOlprzewodniczacy, metropolita Chryzostom z Myry, archim. Georgios Anastasiades,
w. archidiakon Evangelos, archim. Andreas Scrima - sekretarz, archim. Paul - sckretarz.
A. Polkowski, Jan Pawet [l w dialogu mitosci z KoSciotem wschodnim, Warszawa 1984, 327.
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Chodzi o to, aby ,przez pozytywne i reparacyjne gesty milosci przekresli¢
godne pozalowania akty dokonane w przesztosci, ktore usungly mitos¢ migdzy
dwoma Kosciotami i przyczynily sie do zerwania ich zwiazkéw stajac sig
z biegiem czasu symbolem podziatu (...) Poniewaz godne pozatowania fakty
z roku 1054 zaszty migdzy Rzymem i Konstantynopolem (...), wobec tego te
dwie stolice (...) sa najpierw i bezposrednio zobowiazane do naprawy tego
stanu rzeczy”*®. Komisja Mieszana opracowata tekst deklaracji, ktéry zostat
zaakceptowany przez papieza Pawla VI i patriarche Atenagorasa i odczytany
jednoczesnie w bazylice $w. Piotra w Rzymie i w kosciele katedralnym sw.
Jerzego w Fanarze 7 grudnia 19657, Papiez Pawet VI wydat z tej okazji brewe
Ambulate in dilectione oglaszajaca wymazanie z pamigci i migjsca w Kosciele
ekskomuniki z roku 1054, a patriarcha Atenagoras wraz z Synodem wydat
Tomos patriarszy o podobnej tresci, odczytany w Fanarze 7 grudnia 1965
roku®.

3. Znaczenie aktu wymazania ekskomunik

Jaki wymiar mialo wydarzenie z 7 grudnia 1965 roku, prawny czy
symboliczny? Czy ekskomuniki te zachowuja jeszcze dzi$ swoja waznos¢
prawna? Wedtug H. Biedermann, termin ,zniesienie ekskomunik” nie ma
znaczenia prawnego, chodzi tu o odwotanie, uczynienie niebytym wydarzenia
z 1054 roku®™. W rozumieniu Kosciola rzymskokatolickiego, ekskomunika
moze dotyczy¢ tylko konkretnej osoby, nigdy calej wspdinoty. Kara ta traci swg
wazno$é wraz ze $miercia osoby ekskomunikowanej, cho¢ pozostaja skutki
koscielne, np. kwestia koscielnego pogrzebu. Natomiast dla strony
prawostawnej ekskomunika rzucona przez Cerulariusza na wrogdéw wiar'){
prawostawnej wciaz zachowuje swoja waznos¢. Dlatego w tekscie Deklaraqf
uzyto kompromisowego zwrotu, pochodzacego z prawostawnej liturgii pokutnej

% przeméwienie metropolity Melitona z Helioupolis na rozpoczg¢cie prac Komisji Mieszanej do
sprawy zniesienia ekskomunik z 1054 r., w: A. Polkowski, Jan Pawel Il w dialogu mitosci
z KoSciotem wschodnim, Warszawa 1984, 324-326.

2 Wspolna Deklaracja papieza Pawla VI i patriarchy Athenagorasa | zawierajaca decyzjg
wymazania z pamigci i miejsca w Kosciele sentencji ekskomunik z 1054 roku, w: A. Potkowski,
Jan Pawet [l w dialogu mitosci z Kosciotem wschodnim, Warszawa 1984, 330-331. S

2 Brewe papieza Pawla VI Ambulate in dilectione oglaszajace wymazanie z pamigei i migjsca
w KoSciele ekskomuniki z 1054 roku, w: A. Polkowski, Jan Pawet Il w dialogu mitosci
z Kosciotem wschodnim, Warszawa 1984,332-333.

» Tomos patriarszy, w ktorym patriarcha Athenagoras I i zgromadzony z nim Synod ogigszaja(
wymazanie z pamigei i miejsca w Kosciele ekskomuniki z 1034 roku, w: A. Polkowski, Jan
Pawet I w dialogu mitosci z Kosciotem wschodnim, Warszawa 1984,334-335.

3 H.M. Biedermann, Orthodoxe und katholische Kirche heute. Etappen des Gesprdchs in den
letzten 20 Jahren, Catholica 1(1979), 17.
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»wymazanie z pamigci”. W rozumieniu Kosciofa Zachodniego, ekskomuniki
stracity swa moc prawna wraz ze S$miercia osob ekskomunikowanych,
konieczne natomiast bylo naprawienie negatywnych skutkow tego aktu, ktéry
dotknat cate Koscioty. Tak nalezy rozumie¢ stowa Pawla VI wypowiedziane
w dziesie¢ lat po tym wydarzeniu: ,mamy jeszcze zywo przed oczami
wspaniafa uroczysto$¢ sprzed dziesigciu laty, kiedy to w bazylice sw. Piotra,
rownolegle z tym, co odbywato si¢ w kosciele swigtego Jerzego w Fanarze,
dokonalismy uroczystego i swigtego aktu koscielnego zniesienia dawnych
ekskomunik, przez ktéry chcieliSmy na zawsze usunaé z pamieci i serca
Kosciota $lad tamtych wydarzen™'.

Wydarzenie odwolania ekskomunik nie spowodowato natomiast
przywrocenia jednosci  na poziomie kanonicznym, sakramentalnym
i hierarchicznym. Jak zaznaczy! metropolita Meliton z Helioupolis
w przemowieniu rozpoczynajacym prace Komisji Mieszanej ds. zniesienia
ekskomunik, ,akt ten nie przywraca peinej wspolnoty miedzy Kosciolem
rzymskokatolickim i Kosciolem prawostawnym, gdyz nie wnosi on zadnej
zmiany do istniejacego obecnie w kazdym z KoScioldw nauczania
dogmatycznego, kanonicznego porzadku, kultu Bozego i w ogdle zycia
koscielnego, ani nie oznacza przywrocenia wspdlnoty zycia sakramen-
talnego™. Rzeczywiicie, zauwaza Biedermann, rozwoj, ktory nastapil w obu
Kosciotach po roku 1054, nie pozwala na to, by jednym aktem powrdci¢ do
sytuacji sprzed tego okresu™.

Jakie zatem skutki na zycie Kosciotow mialo wydarzenie z 7 grudnia
1965? Mozna méwi¢ o skutkach bezposrednich i dlugofalowych™, ktére

' Przemowienic papieza Pawla VI wygloszone po odczytaniu listu patriarchy Dimitriosa I,
w: A. Polkowski, Jan Pawel Il w dialogu milosci z Kosciotem wschodnim, Warszawa 1984, 374;
Tomos patriarszy, w kiérym patriarcha Athenagoras I i zgromadzony z nim Synod ogfaszaja
wymazanie z pamigci i migjsca w Kodcicle ekskomuniki z 1054 roku, w: A. Polkowski, Jan
Pawel Il w dialogu milo$ci = Kosciolem wschodnim, Warszawa 1984, 335, gdzie czytamy, ze
Atenagoras | wraz z Synodem os$wiadczaja uroczyscie, ,.ze ekskomunika ogloszona w Wielkiej
Kancelarii naszego Wielkiego Kosciota w roku zbawienia 1054 w miesiacu lipcu siodmej
indykacji zostaje od tego momentu i dla wszystkich usunigta z pamigci i miejsca w Kosciele przez
mitosierdzie Boze”; P. Neuner, Das Schisma von 1054 und seine Aufhebung 1965, 443-444,

2 przemowienie metropolity Melitona z Helioupolis na rozpoczgcie prac Komisji Mieszanej do
sprawy zniesienia ekskomunik z 1054 r., 326.

¥ H.M. Biedermann, Orthodoxe und katholische Kirche heute. Etappen des Gespriichs in den
letzten 20 Jahren, Catholica 1(1979), 16-17.

3y .J. Phidas, Anathémes et schisme. Conséquences ecclésiologiques de la levée des anathémes,
Istina 25(1975), 84.
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przefozyly sie na tzw. dialog mitosci, ktéry w konsekwencji doprowadzit do
zainicjowania w 1979 roku dialogu teologicznego™.

a) Jesli chodzi o skutki bezposrednie, to akt wymazania ekskomunik miat na
celu przede wszystkim przywrécenie porzadku mitosci a po drugie, oczysz-
czenie pamieci Kosciotow. Je$li chodzi o odnowienie mitosci, to rodzi sig
pytanie, jak nalezy rozumie¢ ten rozdziat pomig¢dzy odnowiona miloscig a
brakiem petnej wspolnoty koscielnej? Czy chodzi tu o milos¢ w znaczeniu
humanitarnym, abstrakcyjnym, czy tez koscielnym? Jak zauwazyt J. Ratzinger,
jeszcze jako profesor teologii dogmatycznej w Regensburgu, chodzi tu
o odnowienie mitosci eklezjalnej i teologicznej, o wspdlng mitosé, agape,
pomiedzy dwiema stolicami biskupimi, dwoma Kosciotami. Ta agape
eklezjalna nie jest jeszcze komunia sakramentalna, wspdlnota eucharystyczna,
ale moze do niej doprowadzié.
Akt odwolania ekskomunik miat tez na celu oczyszczenie pamigei i stworzenie
nowej, pozytywnej atmosfery. ,Jest to pierwszy krok w kierunku naprawy
innych btedéw popelnionych w przesziosci. Uzasadni on zaufanie, stwarza
korzystny klimat psychologiczny, przygotowuje z obydwu stron warunki do
analizy istniejacych rozbieznosci, dla dziatania Ducha Swigtego (...) Co wigcej,
akt ten stanowi tez wklad w rozwiazanie kwestii jednosci chrzescijan w ogole
jako przykiad dla innych Ko$ciotéw chrzescijafiskich. Odpowiada on ponadto
fundamentalnej potrzebie naszych czaséw jako przyklad dzialania na rzecz
powszechnego pokoju” - méwit metropolita Meliton podczas spotkania Komisji
przygotowujacej tekst Deklaracji™.

We wspoélnej Deklaracji Pawel VI i Atenagoras ,a) wyrazaja zal
z powodu obrazajacych stow, bezpodstawnych zarzutéw i godnych pozatowania
czyndw, ktore z jednej i z drugiej strony naznaczyly smutne wydarzenia tamtej
epoki i im towarzyszyly; b) wyrazaja zal z powodu faktu i wymazujg z pamigci
i miejsca w Kosciele i skazuja na zapomnienie wydane wowczas, w zwigzku
z tamtymi wydarzeniami, sentencje ekskomunik, ktérych pamig¢ stanowi do
dzi$ przeszkode w zblizeniu na drodze mitosci; ¢) wyrazaja zal z powodu
przykrych wydarzen poprzedzajacych owe sentencje i dalszych zwiazanych z
nimi faktow, ktére doprowadzity w koncu, pod wptywem réznych czynnikow,

¥ A. Polkowski, Jan Pawel I w dialogu mitosci = Kosciolem wschodnim, Warszawa 1984, 97-
112; 142-143; F. Bouwen, Quvertour de dialogue théologique entre I’eglise catholique et 'eglise
orthodoxe, Proche Orient Chretienne 3-4(1979), 314-341.

3 J. Ratzinger, Schisme anathématique. Les conséquences ecclésiologiques de la levée
des anathémes, 91.
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migdzy innymi takze na skutek wzajemnego niezrozumienia i nieufnosci, do
faktycznego zerwania wspolnoty koscielnej™".

Papiez Pawel VI w swoim brewe, odczytanym przez kard. Augustyna
Bea na uroczystej sesji Soboru Watykanskiego 11, réwniez wyrazit zal z powodu
»wypowiedzianych wtedy i popetnionych, a niegodnych pochwaly, stéw
i czynow. Poza tym chcemy wymaza¢ z pamigci i miejsca w Kosciele wydang
wtedy sentencje ekskomuniki tak, zeby poszta ona w catkowite zapomnienie™”.
Zatem wydarzenie odwotania ekskomunik mialo znaczenie moralnego
zobowiazania i zaangazowania podjgtego przez obie strony, aby skonczyé ze
wzajemnymi oskarzeniami, i przygotowa¢ pole do prawdziwego dialogu,
zauwaza Clapsis™. Chodzilo o zréwnowazenie cigzaru historycznego symboli
negatywnych innym gestem symbolicznym, wyrazajacym wole zaangazowania
si¢ na rzecz odbudowania jednosci®. Ale tak jak w przypadku odnowione;
mitosci, rowniez akt oczyszczenia pamigci ma znaczenie eklezjalne. Nie jest to
tylko kwestia wzajemnej kurtuazji czy wyswiadczonej sobie grzecznosci.
Ekskomunika z roku 1054 przestala obciaza¢ pamigé Kosciotow, zostata
zniszczona przez przebaczenie, trucizna zostala wyeliminowania z krwioobiegu
Kosciotow. Pamigé dawna zostala zastapiona przez nowa, przez pamigé mitosci,
zauwaza Ratzinger’. We Wspélnej Deklaracji Pawta VI i Atenagorasa 1
czytamy: ,czyniac jednakze ten gest, maja oni (papiez i patriarcha) nadzieje, ze
bedzie on przyjety przez Boga, ktory gotéw jest nam zawsze przebaczaé, gdy
wybaczamy sobie nawzajem, oraz ze zostanie on doceniony przez caly $wiat
chrzescijanski, a szczegdlnie przez te calos¢, ktora obejmuje Kosciot
rzymskokatolicki i Kosciot prawostawny”*.

Jaki zasigg miata decyzja o odwotaniu ekskomunik? Czy dotyczyla
jedynie dwoch Kosciotdéw lokalnych, Rzymu i Konstantynopola, czy tez
Kosciota Zachodniego i Wschodniego? Chociaz poczatkowo ekskomuniki

3 Wspélna Deklaracja papieza Pawla VI i patriarchy Athenagorasa 1 zawierajaca decyzje
wymazania z pamigci i miejsca w Kosciele sentencji ekskomunik z 1054 roku, w: A. Polkowski,
Jan Pawet Il w dialogu mitosci = KoSciotem wschodnim, Warszawa 1984, 331.

¥ Brewe papicza Pawla VI Ambulate in dilectione oglaszajace wymazanie z pamieci i miejsca
w Kosciele ekskomuniki z 1054 roku, w: A. Polkowski, Jan Pawet Il w dialogu mitosci
z Ko$ciotem wschodnim, Warszawa 1984,332.

¥ E. Clapsis, The Roman Catholic Chuch and Orthodoxy: Twenty-Five Years after Vatican II.
“Greek Orthodox Theological Review” 3(1990), 229.

A 1 e livre de la charité,u: Jean XXII- Paul VI — Athenagoras ler — Dimitrios ler — Jean Paul 11,
1958-1978, 19.

4 J. Ratzinger, Schisme anathématique. Les conséquences ecclésiologiques de la levée
des anathémes, 93-94.

42 przemowienic metropolity Melitona z Helioupolis na rozpoczecie prac Komisji Mieszanej do
sprawy zniesienia ekskomunik z 1054 r.,325; Wspélna Deklaracja papieza Pawia V1 i patriarchy
Athenagorasa 1 zawierajaca decyzje wymazania z pamigci i miejsca w Kosciele sentencji
ekskomunik z 1054 roku, 331.
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z roku 1054 dotyczyly tylko konkretnych osob, ich negatywne skutki dotknety
calych Kosciotéw. Dlatego papiez Pawel VI i patriarcha Atenagoras maja
nadziejg, ze rowniez wymazanie z pamieci tych godnych ubolewania wydarzen
doprowadzi do pojednania obu Kosciotéw, nie zas jedynie Rzymu i Konstan-
tynopola*'.

Zniesienie, lub inaczej, wymazanie ekskomunik z pamigci Kosciota
miato pozytywny wplyw na relacje z calym prawostawiem. Znakiem tego byt
m.in. udzial w uroczystosciach w bazylice $w. Piotra metropolity Nikodema
z patriarchatu moskiewskiego, ktéry niespodziewanie, dostownie w ostatniej
chwili, przybyt specjalnie w tym celu do Rzymu*.

b) Wydarzenie z 7 grudnia 1965 mialo decydujacy wplyw na dalszy rozwoj
kontaktéw katolicko-prawostawnych, traktowanych juz jako przygotowanie do
sakramentalnej wspélnoty.

Szczegdlnie bogaty w wydarzenia byt rok 1967. Wedlug wspolnej dla
obu Kosciolow tradycji w roku tym przypadata 1900 rocznica meczenskiej
smierci apostotow Piotra i Pawla. Z tej okazji patriarchat ekumeniczny wystat
na obchody do Rzymu delegacje, ktéra spotkata sie z Pawlem VI*. Krétko po
tym spotkaniu papiez zdecydowal, ze uda si¢ z wizyta do Atenagorasa I, do
Fanaru. Podroz ta odbyla sig w dniach 25-26.07.1967 roku i zostata bardzo
dobrze przyjeta przez strone prawostawng **. Dnia 25 lipca w katedrze
tacinskiej pw. Ducha Swictego w Konstantynopolu miata miejsce celebracja, na
zakonczenie ktorej patriarcha podarowal papiezowi stule (omophor). W ten
sposob patriarcha uznal godnos¢ kaptanska biskupa Rzymu mimo podziatow
i napigé jeszcze obecnych miedzy dwoma Kosciotami. Wierni zebrani na
celebracji zrozumieli bardzo dobrze znaczenie gestu patriarchy i $piewali axios,
$piew normalnie wykonywany w liturgii prawostawnej podczas $wiecen®’.
Podczas tego samego nabozefistwa papiez wreczyl patriarsze brewe Anno
ineunte, ktorego tres¢ mozna bez zadnej przesady okresli¢ jako Konstytucje

** Wspélna Deklaracja papieza Pawla VI i patriarchy Athenagorasa 1 zawicrajaca decyzje
wymazania z pamigci i miejsca w Kodciele sentencji ekskomunik z 1054 roku. 330; J. Ratzinger,
Schisme anathématique. Les conséquences ecclésiologiques de la levée des anathemes, 95-96.
HH Schulz, Die dkumenische Dialog zwischen der katholischen Kirche und den orthodoxen
Kirchenfamilien, 222.

Y TA 160, gdzic mamy zapowied? wystania delegatow patriarchy Konstantynopola na
uroczystosci w dniu 29 czerwca; J. Bujak, Jednosé na nowo odkrywana. Dialog katolicko-
prawosiawny w latach 1958-2000, Poznan 2001, 23-24.

4 Podréz Ojca Swigtego Pawla VI do Turcji, w: A. Polkowski, Jan Pawet I w dialogu mitosci
z Kosciolem wschodnim, Warszawa 1984, 336-337.

4T H.M. Biedermann, Orthodoxe und katholische Kirche, 20-21.
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nowych relacji miedzy dwoma Kosciotami, poniewaz zawiera zasady
fundamentaine dla dialogu mitosci i dialogu teologicznego™.

W tekscie tym papiez okresla siebie podwojnym tytulem “biskupa
Rzymu i glowy Kosciofa katolickiego”, a nastgpnie takze Atenagorasa, jako
“arcybiskupa Konstantynopola i patriarch¢ ekumenicznego”. Stowa te nie sg
tylko powitalng forma grzecznosciows. Zawieraja one, stwierdza Salachas,
glebokie znacznie teologiczno-eklezjologiczne i kanoniczne oraz przypominajq
relacje, ktore panowaty miedzy Kosciotami wschodnimi a Stolica Apostolska
przed podziatem w 1054 roku. Papiez w Anno ineunte uznaje charakter
eklezjalny Kosciotow prawostawnych, nawet jesli sa one jeszcze oddzielone do
Rzymu, jak rowniez wazno$¢ wiadzy biskupiej sprawowanej w tych
Kosciotach””. W ten sposéb Pawet VI dopowiedziat to, co Sobor w Nota praevia
Konstytucji dogmatycznej o Kosciele pozostawit bez rozstrzygniecia, gdy
chodzi o wazno$é rzadow biskupow prawostawnych.

Po przywotaniu modlitwy Jezusa o jednos¢ z J 17,22-27 Pawel VI
wskazat na fundament teologiczny, ktéry pozwala uzywal obu Kosciotom
wobec siebie zwrotu ,,Ko$cioly siostrzane™ lub ,,braterskie”. Fundamentem tym
jest kapfanstwo hierarchiczne i sakramenty z Eucharystia na pierwszym
miejscu, a takze wspdlna historia pierwszych siedmiu soboréw ekumenicznych.
Przywotujac te prawdy, papiez zachecit do wspdlnej, braterskiej pracy dla
znalezienia form rozwoju i aktualizacji w zyciu obu Kosciotow tej komunii,
ktéra, cho¢ niedoskonata, juz istnieje, w oparciu o wyzej wymienione
elementy”.

W dniach 26-28.10.1967 patriarcha Atenagoras udal si¢ z rewizyta do
Rzymu’'. Tam papiez i patriarcha dnia 28 pazdziernika podpisali Wspolna
Deklaracje, w ktorej wyrazaja przekonanie, iz dialog milo$ci powinien
zaowocowaé wspOtpraca na plaszczyznie duszpasterskiej, spotecznej
i intelektualnej’®. Pawet VI i Atenagoras I ,udzielaja swego blogostawienstwa
i pasterskiego poparcia wszelkim staraniom o nawiazanie wspodtpracy miedzy
profesorami katolickimi i prawostawnymi w dziedzinie studiow nad historia,
tradycjami Ko$ciotléw, patrystyka, liturgia, jak tez studiéw dotyczacych

przedstawiania Ewangelii (...)">.

% Brewe papieza Pawla VI Anno ineunte, w: A. Polkowski, Jan Pawet Il w dialogu mitosci

z Kosciotem wschodnim, Warszawa 1984, 340-342; D. Salachas, I/ dialogo teologico ufficiale, 38.
D, Salachas, Il dialogo teologico ufficiale, 38.

* Brewe papieza Pawla VI Anno ineunte, w: A. Polkowski, Jan Pawel Il w dialogu mifosci
z Kosciolem wschodnim, Warszawa 1984, 341.

! Wizyta patriarchy Athenagorasa 1 w Rzymie, w: A. Polkowski, Jan Pawel I w dialogu milosci
z KosSciotem wschodnim, Warszawa 1984, 343,

52 Wspolna Deklaracja papieza Pawla VI i patriarchy Athenagorasa 1, w: A. Polkowski, Jan
Pawet Il w dialogu mitosci z Kosciolem wschodnim, Warszawa 1984, 349,

% Tamze.
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Innym jeszcze waznym wydarzeniem w dialogu mifosci bylo wydanie
24 stycznia 1971 ksiegi zatytutlowanej Tomos Agapis, Ksigga mitosci. Zostata
ona opracowana i wydana wspdlnie przez Patriarchat Ekumeniczny w Konstan-
tynopolu i watykanski Sekretariat ds. Jednosci Chrzescijan. Zawiera 284
dokumenty, przede wszystkim listy i telegramy, wymienione miedzy Stolicg
Apostolskg a Patriarchatem Ekumenicznym miedzy 1958 a 1971 rokiem™. We
wprowadzeniu do Tomos Agapis kard. Willebrands napisal, iz teksty te sa
$wiadectwem wspdlnego zycia, ktore stopniowo na nowo si¢ zaczyna i nowego
do$wiadczenia jednosci i komunii w misterium Chrystusa™. Teksty zebrane w
tej ksiedze w sposOb jasny potwierdzaja, ze migdzy dwoma Kosciotami
rozpoczeta si¢ nowa epoka, oraz ze w ciagu niewielu lat wiele uczyniono dla
przysziej jednosci. Ale Tomos Agapis uczy nas tez cierpliwosci, ukazujac, ze
w ciggu kilku dziesigecioleci nie mozna zaleczy¢ tego, co wydarzyto si¢ w ciagu
wigcej niz tysiaca lat™.

Po $mierci Atenagorasa | 7 lipca 1972 roku jego dziefo kontynuowat
nowy patriarcha Konstantynopola, Dimitrios .

W 1975 przypadaly rocznice dwéch wydarzen, ktore wpisaty si¢ na
trwale w historie kontaktow katolicko-prawostawnych: dziesigciolecie
zakoniczenia Soboru Watykanskiego Il i odwotania ekskomunik z 1054 roku.
Z okazji dziesieciolecia odwofania anatem, 14 grudnia tego roku réwnoczesnie
w Rzymie i w Fanarze odbyly si¢ uroczystosci”™. Na zakonczenie liturgii
eucharystycznej sprawowanej przez Pawla VI w Watykanie w obecnosci
delegacji patriarchatu ekumenicznego stata si¢ rzecz, ktéra poruszyla
wszystkich tam obecnych: papiez zblizyt si¢ do metropolity Melitona, uklakt

S Tomos Agapis, Roma-Istanbul 1971; Konferencja prasowa metropolity Damaskinosa

z Tranoupolis i o. Picrre Duprey, przewodniczacych Mieszanej Komisji Redakcyjnej Tomos
Agapis, w: A. Polkowski, Jan Pawel Il w dialogu mitosci z Kosciolem wschodnim, Warszawa
1984, 362-365, gdzie na s. 362 czytamy, ze ..chociaz dzielo obejmuje okres do poczatku 1970 r..
w ostatniej chwili dodano don suplement zawierajacy dwa wazne listy wymienione w 1971 r.”,
A. Franquesa, Paul VI et I’Eglise ortodoxe, 186-187. Interesujaca jest uwaga, ktora poczynit
I. Meyendorft, ze pod identycznym tytulem w roku 1698 ukazala si¢ ksiazka patriarchy
Jerozolimy Dositheosa, w ktdrej zebral on teksty bizantyjskich teologéw przeciw lacinskiej
herezji. 1 oto w 1971 roku pod tym samym tytulem ukazuje si¢ ksigga o zupelnie innym
charakterze, zawierajaca droge odnajdywania jednosci pomigdzy dwoma Kosciotami.
). Meyendorft, Eglises-soeurs, 35; H.M. Biedermann, Orthodoxe und katholische Kirche, 10-11.
3 TA 7. “ces textes témoignent d’une vie commune qui reprend progressivement, d’une
expérience nouvelle de I'unité et de fa communion dans le mystére du Christ”. .

% H.M. Biedermann, Orthodoxe und katholische Kirche, 10-11; J. Meyendorft, Eglises-soeurs,
35-36.

5" H.J. Schulz, Die skumenische Dialog zwischen der katholischen Kirche und den orthodoxen
Kirchenfamilien, 223.

3 A. Polkowski, Jan Pawel Il w dialogu mitosci = KoSciolen wschodnim, Warszawa 1984, 370-379
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przed nim, jako reprezentantem catego Prawostawia, i ucatowal mu stopy”.
Wobec gestu takiej miary, jedynego w historii Kosciota, patriarcha Dimitrios 1
powiedzial, ze ,najczcigodniejszy i wielce nam drogi papiez Pawel VI
przewyzszyt siebie i pokazat Kosciotowi i §wiatu, czym jest i moze by¢ Biskup,
a przede wszystkim Pierwszy Biskup chrzescijanstwa: czynnikiem pojednania
i zjednoczenia Kociota jak i $wiata®,

Tego samego dnia, 14 grudnia 1975 roku, metropolita Meliton
z Chalcedonu, przybyly do Rzymu z okazji dziesiatej rocznicy odwolania
ekskomunik, oglosit decyzje patriarchy Konstantynopola Dimitriosa | o utwo-
rzeniu komisji miedzyprawoslawnej dla przygotowania dialogu teologicznego
z Kosciofem katolickim®. Odpowiadajac na te inicjatywe. takze Pawel VI
zdecydowat o powotaniu katolickiej komisji przygotowawczej®.

4. Aktualnos¢ wydarzenia sprzed 40 lat

Poczatki dialogu katolicko-prawostawnego udowodnily, jak wielka role
w pojednaniu Kosciotow odgrywa osobowo$¢ ludzi i przyjaznie, ktére ich tacza.
To wiasnie wielkoduszno$é, pokora, otwartos¢ i zdolno$¢ do nawiazywania
przyjazni takich postaci, jak Jan XXIII, Pawet VI i Atenagoras I, sprawily, ze
stato si¢ mozliwe to, co do niedawna wydawato si¢ niemozliwe: rozbicie muru
dzielacego oba Koscioty i zbudowanie mostow taczacych chrzescijan obu
wyznaf.

Rowniez dzi$ potrzeba nam ludzi, ktérzy beda chceieli stwarza¢ klimat
wzajemnego zaufania i akceptacji, srodowiska niezbgdnego do kontynuowania
dialogu teologicznego, zauwaza kard. Kasper®’.

Trzeba nam wcigz na nowo przypomina¢ sobie stowa dekretu
o ekumenizmie, ze podzial wsrod chrzescijan ,,otwarcie sprzeciwia sie woli
Chrystusa i jest zgorszeniem dla $wiata, a nadto przynosi szkode najswietszej

¥ A. Polkowski, Jan Pawel Il w dialogu milosci z Kosciotem wschodnim, Warszawa 1984, 370.
8" Oswiadezenie patriarchy Dimitriosa [ w zwiazku z gestem papieza Pawla VI w kaplicy
Sykstynskiej, w: A. Polkowski, Jan Pawel /I w diadlogy milosci z Kosciolem wschodnim,
Warszawa 1984, 380; D. Salachas, /l dialogo teologico ufficiale, 23.

SUA. Polkowski, Jan Pawel Il w dialogu mitosci z Kosciotem wschodnim, Warszawa 1984, 372-
373; 377; 30; H.M. Biedermann, Orthodoxe und katholische Kirche, 23-24. O podjeciu dialogu
z Kosciolem katolickim strona prawostawna zadecydowala oficjalnie juz w 1963 roku. podczas
1T Konferencji Panprawostawnej. Dtugi okres czasu, ktéry uplynal od decyzji do podjecia
konkretnych krokéw w kierunku przygotowania dialogu, zwigzany byl z autokefaliczna strukturg
prawoslawia. Patriarcha Ekumeniczny Konstantynopola nie podejmuje zadnej decyzji w imieniu
innych Koscioléw autokefalicznych. Moze on podpowiadaé, zachgcaé, ale kazdy Koscidl
podejmuje decyzje w sposdb niczalezny.

2 A. Polkowski, Jan Pawel Il w dialogu mitosci z Kosciotem wschodnim, Warszawa 1984, 375.

3 W. Kasper, Ruch ekumeniczny z perspektywy Papieskiej Rady do Spraw Jednosci Chrzescijan,
w: Studia i Dokumenty Ekumeniczne 20 (2004)1, 46-47.
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. . s . . .64
sprawie gloszenia Ewangelii wszelkiemu stworzeniu™". Jan Pawel I

w encyklice Ut unum sint dodaje, ze jest jednak oczywiste, ze podzial
chrzescijan pozostaje w sprzecznosci w Prawda, ktorej gloszenie jest ich misja,
a tym samym szkodzi powaznie ich $wiadectwu™®.

Zatem, aby by¢ autentycznym $wiadkiem Chrystusa w jednoczacej sig
Europie i $wiecie, aby pokonac to, co jeszcze nie pozwala nam stana¢ wspolnie
przy stole eucharystycznym, potrzeba z cala pewnoscia przede wszystkim
goracej modlitwy, ekumenizmu duchowego, ale réwniez zaangazowania na

rzecz budowania przyjaznych relacji miedzyludzkich.

% Sobor Watykanski 11, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, 1.
5 Jan Pawel II, Encyklika Ut unum sint, 98.




Ks. ZYGMUNT CZAJA

WYCHOWAWCZY CHARAKTER SZKOLNYCH
REKOLEKCJI WIELKOPOSTNYCH

Konkretne do$wiadczenia zwigzane z prowadzeniem wielkopostnych
rekolekcji szkolnych staly si¢ dla mnie bodzcem do pochylenia si¢ nad
zagadnieniem dotyczacym ich wychowawczego charakteru. Wieloletnia
postuga rekolekcjonisty pokazata mi, ze rekolekcje moga by¢ szczegdlnym
czasem integrowania si¢ zasadniczych srodowisk wychowawczych: rodziny,
szkoty i parafii. Nade wszystko te trzy dni dajg szanse uczestnikom rckolekcji
na odkrywanie swojej niepowtarzalnoSci, znalezienie swojego miejsca
w Kosciele, dobre przygotowanie do Swiat Wielkanocnych.

Innym obliczem rekolekcji sa niektére postawy uczestnikow
znajdujacych si¢ w przestrzeniach sakralnych, ktére powodujag  niemite
zdziwienie. Bywa, ze czyny uczestniczacych w rekolekcjach wymagaja
interwencji policji. Pojawiaja si¢ wowczas pytania: o zasadno$¢ rekolekgji,
0 sposdb ich przeprowadzania, o formy przekazu tresci religijnych. Te
problemy sprawily, ze postanowilem przeprowadzi¢ badania empiryczne wsrod
gimnazjalistbw za pomoca ankiety.

1. Charakterystyka badanej grupy

Ankietowanymi byli gimnazjalisci z Zespotu Szkot Katolickich im. Sw.
Marka w Stupsku. Badania zostaly przeprowadzone 9 i 10 marca 2005 roku
podczas lekcji religii poswieconych rekolekcjom, ktore gimnazjalisci
przezywali dwa tygodnie wczesniej. Badania mialy da¢ odpowiedz na
nastepujace pytania: jak ustosunkowuja si¢ uczniowie do szkolnych rekolekeji?
jakie sposoby sa najbardziej adekwatne w przepowiadaniu Dobrej Nowiny?
jakie czynniki zmieniaja postawy rekolektantow?

W badaniach postuzylem si¢ metoda sondazu diagnostycznego'.
Narzedziem badawczym byt kwestionariusz ankiety, ktéry zostat opracowany
w roku akademickim 2002/2003 przez Bernadete Michalik na seminarium

' M. Lobocki, Metody i techniki badar pedagogicznych, Krakéw 2004, s. 243-272: M. Lobocki,
Wprowadzenie do metodologii badan pedagogicznych, Krakéw 2004, s. 251-255; T. Pilch,
T. Bauman, Zasady badar pedagogicznych. Strategie iloSciowe i jakosciowe, Warszawa 2001,
s. 79-81.
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naukowym z pedagogiki®. Ankieta byta anonimowa i uczniowie zostali poin-
formowani o jej naukowym celu. Mozliwo$¢ udzielenia szczerej odpowiedzi
miato 37 dziewczat (37% badanej populacji) i 63 chiopcow (63% badanej
populacji).

Tabela 1. Ankietowani uczniowie klas gimﬁazjalnych (w liczbach oséb)

Klasa Dziewczgta Chtopcey Razem
la 9 12 21

Ib 4 13 17

Ie 6 9 15

Id 5 10 15

1i 7 9 16

I 6 10 16
Razem 37 63 100

W roku szkolnym 2004/2005 katecheza szkolna objeto 117 dziewczat
i chlopcow, co stanowi 100%. Ankieta obj¢ta 100 0s6b (85% uczniow), ktére
danego dnia byly w szkole. Probka badawcza nie jest zbyt duza, ale stanowi
realne Srodowisko wychowawcze o konkretnym programie formacyjnym, ktory
ma swoja specyfikg w porownaniu z innymi gimnazjami w Shupsku.
Wyciagnigte wnioski beda dotyczy¢ jedynie gimnazjalistow z Zespotu Szkot
Katolickich im. Sw. Marka w Stupsku.

Trzeba zwroci¢ uwage na fakt, ze najwieksza frekwencja na éwiczeniach
duchowych byta pierwszego dnia. Kolejnego dnia obecnych na rekolekcjach
bylo o kilka procent mniej i na tym poziomie utrzymata si¢ obecnosé trzeciego
dnia. Wykazuje to ponizsza tabela.
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Dzien Dziewczgta Chiopcy Razem
Pierwszy 24 54 78
Drugi 25 49 74
Trzeci 24 49 73

Tabela 2. Uczestnictwo gimnazjalistéw w rekolekcjach wielkopostaych

2005 (w liczbach oséb)

2. Definicja rekolekcji

Pierwsze pytanie w ankiecie mialo otwarty charakter i brzmiato: z czym
kojarzy Ci sie stowo rekolekcje? Odpowiedzi stanowia szeroka panorame. Dla
niektorych sg one inna formg lekceji religii w stylu: ,rekolekcje kojarza mi sig
z lekcja o Bogu, na ktorej zbiera sig cata szkota” (chtopak z klasy I);
rekolekcje kojarza mi sie z nauczaniem przez ksigzy i siostry z innych parafii
czy tez innych miast” (chlopak z klasy 11); ,.stowo to kojarzy mi si¢ z lekcja
religii, spotkanie sie¢ z Bogiem i modlenie si¢” (dziewczyna z klasy I111). Dla
innych jest to czas przezyty w kosciele i wolny od zaje¢ szkolnych. Jest tez
grupa 0sob stwierdzajaca, ze rekolekcje sa szczegdlnym czasem do pracy nad
soba, oto niektore wypowiedzi: ,stowo rekolekcje kojarzy mi si¢ z nauka
duchowa, ktora pozwoli nam si¢ nawrécié, ale przede wszystkim da nam wiele
powodow do zastanowienia si¢ nad swoim postgpowaniem” (chiopak z klasy I);
»stowo rekolekcje kojarzy mi si¢ z nadaniem sobie pewnego postanowienia,
ktére trzeba utrzymaé i nie mozna je ztamac” (chlopak z klasy III). Sa takze
tacy, dla ktorych rekolekcje to przede wszystkim czas na poglebianie wigzi
z Bogiem: ,stowo rekolekcje kojarzy mi si¢ z odnowa wiezi z Bogiem,
spotkaniem z Nim” (dziewczyna z Xklasy I); ,rekolekcje - to czas
przygotowujacy nas do Swiat Wielkanocnych, staramy si¢ zmieni¢ nasze zte
przyzwyczajenia i by¢ blizej Boga” (dziewczyna z klasy 11); ,kojarzy mi si¢ ze
spotkaniem z Bogiem przez 3 dni rekolekcji. Jest to spotkanie przeznaczone
specjalnie dla miodziezy. Dzieki nim jestem blizej Pana Boga”(dziewczyna
z klasy 11I). Dla niektorych gimnazjalistow rekolekcje maja wymiar kulturowy
zwiazany np. ze S$wietowaniem ,,gdy Jezus Chrystus przebywal 40 dni na
pustyni” (chlopak z klasy I). Kilka 0séb nie potrafito zdefiniowa¢ odpowiedzi
inaczej niz ,,nie wiem” (dziewczyna z klasy I) albo pozostawily puste miejsce
na odpowiedz. Jednej z osob rekolekcje kojarza sie z nuda.

Kolejne pytanie miato charakter zamknigty i brzmiato: czym dla Ciebie sg
rekolekcje? Trzeba bylo zaznaczy¢ jedna z czterech odpowiedzi. Wyniki
ukazuja ponizsze tabele.

Tabela 3. Czym dla Ciebie sa rekolekcje? (w klasach 1)

Kategoria Dziewczgta Chtopcy Ogdlem
N Yo N %o N %

Odnowa 16 64 25 57,6 41 61.5

wigzi z

Bogiem

Péjsciedo |1 4 3 6,9 4 5

kosciota

* B. Michalik, Szkolne rekolekcje wielkopostne szansq wychowawczq na przykiadzie Zespot
Szkoél w Starej Lubiance. Badania empiryczne, Poznaft 2003, praca magisterska, Biblioteka
Wyzszego Seminarium Duchownego w Koszalinie.
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Czas wolny |5 20 14 25,2 19 28.5
od zajgé
szkolnych
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Czas wolny |3 52 1 10 4 243
od zajgé
szkolnych

Okazjado |3 12 1 2,3 4 5
spotkania z
kolegami

'
'
'
'
'
'

Okazja do
spotkania z
kolegami

Razem 24 100 43 100 68 100

Razem 6 100 10 100 16 100

Powyzsze dane pokazuja, Ze dla uczniow klas pierwszych w zdecydowanej
wiekszosci rekolekcje sa okazja do odnowy wigzi z Bogiem, natomiast dla
prawie co trzeciego uczestnika najwazniejsze jest to, ze jest to czas wolny od
zajeé. Warto tez zauwazyc¢, ze dla dziewczat wazng jest mozliwos¢ spotkania
sie z kolezankami i kolegami.

Tabela 4. Czym sa dla Ciebie rekolekcje? (w klasie 11

Takze dla uczniéw klasy trzeciej najwazniejsza sprawa w czasie
rekolekcji jest mozliwos¢ odnowy wigzi z Bogiem. Pytaniem jest jednak to,
dlaczego 52% dziewczat na pierwszym miejscu stawia czas wolny od zajec.
Zaden uczen z klasy trzeciej nie wskazat na rekolekcje jako mozliwoéé
spotkania si¢ z kolegami i kolezankami.

3. Czas i miejsce rekolekcji

Kolejne zagadnienie dotyczylo czasu odbywajacych si¢ rekolekeji.
Ankietowany miat odpowiedzie¢ na nastepujacy problem: ,,Twoim zdaniem
rekolekcje powinny odbywaé si¢ w czasie...”. Podano pigé¢ kategorii i na jedna

z nich trzeba si¢ bylo zdecydowaé. Wyniki ukazuje kolejna tabela.

Tabela 6. Czas rekolekcji szkolnych

Kategoria Dziewczeta Chlopcy Ogodlem
Odnowa N %o N o N %
wigzt 5 75 7 77 12 76
Bogiem

Pojscie do |1 12,5 2 23 3 18
kosciota

Czas wolny | 1 12,5 - - 1 6
od zajeé

szkolnych

Okazjado |- - - - - -
spotkania z

kolegami

Razem 7 100 9 100 16 100

W poréwnaniu z klasami pierwszymi uczniowie klasy drugiej takze na
pierwszym miejscu wskazali na rekolekcje jako czas odnowy wigzi z Bogiem
a procentowo przedstawia si¢ to jeszcze lepiej. Natomiast na drugim miejscu
znalazla si¢ kategoria dotyczaca pdjscia do kosciota. Wymiar towarzyski przez
respondentéw z klasy drugiej nie zostat uwzgledniony.

Tabela 5. Czym sa dla Ciebie rekolekcje? (w klasie 111)

Kategoria Klasy 1 Klasa Il Klasa III Ogodlem

N %o N % N % N %
Wielki Post 38 584 13 71,1 9 61 60 60,4
Adwent 9 13,6 2 12,6 1 6,5 12 124
Rozpoczecie roku | 5 7 - - 1 6,5 6 6.3
szkolnego
Przed 4 5,6 - - 1 6,5 5 5,2
zakonczeniem
roku szkolnego
Inny czas 11 15,4 | 6,3 3 19,5 15 15,7
Razem 67 100 16 100 15 100 97 100

Kategoria Dziewczgta Chiopcy Ogoélem

N % N % N %
Odnowa 2 32 6 60 8 50,4
wigezi z
Bogiem
Pdjsciedo |1 16 3 30 4 . 243
kosciola

Wiegkszo$¢ ucznidw uwaza, ze najlepszym czasem na szkolne rekolekcje
jest Wielki Post. 12,4 % badanych stwierdza, ze to Adwent jest dobrym czasem
na rekolekcje. Znikoma liczba uczniéw pragnie rekolekcji na rozpoczecie lub
zakonczenie roku szkolnego. Okreslona, bo prawie 16% liczba oséb jest za
innym czasem, z roznymi propozycjami: ,,przed kazdymi $wigtami Bozego
Narodzenia i Wielkanocy” (uczennica klasy 1); ,,co dwa miesiace” (chlopak
klasy II). Okazuje sig¢, ze tradycja faczenia szkolnych rekolekcji z czasem
Wielkiego Postu odpowiada miodziezy gimnazjalne;j.
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Wazne sa takze motywy zwiazane z uczestnictwem w rekolekcjach, czy
sa one potrzeba osobista, czy maja zdecydowanie zewnetrzny charakter.

Tabela 7. Motywy uczestnictwa w rekolekcjach
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wroga postawe. Podtozem takich postaw mogg by¢ zachowania nabyte w grupie
nieformalne;j.

By zainteresowanie tym wszystkim, co niosa rekolekcje, bylo jak
najwigksze, powinno nastapi¢ zaplanowanie swojego udziatu. Jak to wyglada
w rzeczywistosci gimnazjalistow, odzwierciedla ponizsza tabela.

Tabela 9. Planowanie udzialu w rekolekcjach

Kategoria Klasy 1 Klasa Il Klasa Il Ogodlem

N % N % N % N %
Sam chciale$ 52 79 12 80 11 73,2 75 78.5
Rodzice tego 5 7.5 2 134 - - 7 7.2
cheieli
Byta sprawdzana |9 13.5 1 6.7 4 26.8 14 143
obecnosé
Razem 66 100 15 100 15 100 96 100

Okazuje sie, ze najbardziej z wlasnej woli udzial w rekolekcjach wzigli
uczniowie z klasy II (809%) i z klas I (79%). Dla niektorych z klas 11 z klasy Il
wazny byl nacisk ze strony rodzicow, co nie bylo konieczne w przypadku
uczniow z klasy [1I. Natomiast zastanawiajace jest to, ze prawie co trzecia
badana osoba z klasy III uczestniczyla w rekolekcjach ze wzgledu na
sprawdzang obecno$¢. Ten wynik wskazuje na potrzebg omdwienia zagadnienia
rekolekcji jako s$rodka formacji chrzescijanina zmierzajacego do dojrzatosci
chrzescijanskiej. Okazja do tego moga by¢ spotkania przygotowujace do
sakramentu bierzmowania.

Im udziat w rekolekcjach jest bardziej aktywny, tym w osobie pozostaje
wigcej sladow. W kolejnej tabeli ujgto postawy ucznidow na rekolekcjach majac
na uwadze postawe bezposrednio zainteresowanego, biernego widza albo wregcz
wrogiego wszelkim probom ze strony przeprowadzajacych rekolekcje.
Zapytano uczniow w tych oto stowach: ,,Jako uczestnik rekolekcji nalez¢ do...”.
W odpowiedzi nalezalo zaznaczy¢ jedng z trzech Kkategorii. Ponizej
zamieszczono wyniki.

Tabela 8. Postawy uczestnikéw rekolekcji

Kategoria Klasy I Klasa II Klasa IHl Ogdlem

N % N % N % N %
Nie 19 28,5 3 18,6 5 31 27 27,5
Raczcj nie 11 16,5 3 18.6 2 12,4 16 16,7
Trudno 13 19,5 8 50.4 7 442 28 28,2
powiedzied
Raczej tak 17 25 1 6,2 2 124 20 212
Tak 7 10,5 1 6,2 - - 8 8,8
Razem 67 100 16 100 16 100 89 100

Okazuje sig, ze to uczniowie z klas I i z klasy I1 w minimalnym stopniu
planuja udziat w rekolekcjach. Nie czynig tego gimnazjalisci z klasy III.
Wiegkszo§¢ rekolektantow nie planuje rekolekcji, co odpowiada ogdinej
charakterystyce tego okresu rozwojowego, w ktorym miodziez stara si¢ zy¢
biezacg chwila. Te wyniki takze sugeruja jedno z zagadnien do przepracowania
z milodzieza, ktérym jest duchowe przygotowanie si¢ do rekolekcji poprzez
modlitwe, post, jatmuzne, dobre postanowienia. Jak to wyglada w zyciu
badanych gimnazjalistow, odzwierciedla ponizsza tabela.

Tabela 10. Duchowe przygotowanie do rekolekcji

Kategoria Klasy | Klasa Il Klasa 111 Ogoblem

N % N % N % N %
Konieczne 7 10,5 1 6,25 - - 8 8,1
Potrzebne 42 62,5 13 81,25 12 75 67 67,8
Niepotrzebne 18 27 2 12,5 4 25 24 24,1
Razem 67 100 16 100 16 100 99 100

Kategoria Klasy 1 Klasa II Klasa Il Ogolem

N % N %o N % N %
Zainteresowany 43 65,5 11 72 8 46 62 05,3
Oboj¢tny 22 33 4 28 6 36 30 30,5
Wrogi 1 1,5 - - 3 18 4 4,2
Razem 66 100 15 100 17 100 96 100

Wiekszo$¢ uczniow klas I-111 jest zainteresowanych rekolekcjami. Niepokojace
jest to, ze uczniowie klasy 1II wykazujg si¢ najmniejszym procentowo
zainteresowaniem. Jednocze$nie to oni w procentach przyjmuja najbardziej

Wigkszo$¢ uczniéw czuje potrzebe duchowego przygotowania si¢ do
rekolekcji. Prawie co czwarty uczen uwaza to za niekonieczne i niepotrzebne.
Jednak warto mie¢ na uwadze przygotowanie blizsze do rekolekcji. Pomoca
moze by¢ modlitwa, ktorg kazdego dnia na krotko przed rekolekcjami bedzie sig
odmawiaé w kolejnych dniach w intencji: prowadzacych rekolekcje,
uczestnikow rekolekcji, rodzicéw, rodzenstwo, wszystkich stanowiacych
szkole, katechetow, ksiedza proboszcza, itd.

Wielka role w dobrym przezyciu rekolekcji ma miejsce - odpowiednio
plastycznie przygotowane z wydobyciem gléwnego tematu ¢wiczen ducho-
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wych. Dila wigkszosci (ponad 70%) najbardziej odpowiednim miejscem do
przeprowadzenia rekolekcji jest przestrzen sakralna. Okoto 14% oséb cheiatoby
przezywa¢ rekolekcje w kosciele i w szkole. Dla pozostalych najlepszym
miejscem na ¢wiczenia wielkopostne jest szkola. Odsetek opowiadajacych sie
za szkota jest najmniejszy dlatego, ze szkota kojarzona jest zwykle z miejscem
nauki, odpytywaniem, ocenianiem, trudem uczenia sig. Natomiast koscidt jako
przestrzen daje poczucie wspolnoty, a miodziez gimnazjalna jest bardzo
wyczulona na potrzebe przezywania wiezi z drugim cztowiekiem i z Panem
Bogiem.

4. Tresci rekolekcyjne

W przekazie tresci religijnych wazne jest jednoczesne wykorzystanie
wielu zmystéw cztowieka. Takie mozliwosci niesie ze soba przebywanie w
$wietej przestrzeni poprzez modlitwy, spiew, obecnos¢ zespolu muzycznego,
gloszenie kazan albo konferencji. Okazuje si¢, ze badana mlodziez gimnazjalna
w zdecydowanej wiekszosci lubi nauki rekolekcyjne. Okoto 20% oséb zwraca
uwage przede wszystkim na $piew, a kilka procent na zesp6t muzyczny. Warto
wobec tego wykorzystywa¢ ,Ewangeli¢ w piosence” jako $rodek
ewangelizacyjny. Dla kilku procent badanej populacji najwazniejsza jest
modlitwa i1 ja w czasie rekolekcji lubig najbardziej. GimnazjaliSci oczekuja
aktywnych form przekazu Dobrej Nowiny podajac sugestie, by korzystat z
pantomimy, scenek, swiadectw.

Mlodziez gimnazjalna uwaza, ze zajecia rekolekcyjne powinny trwaé
jedna godzine (85%). Niewielka liczba gimnazjalistow zauwaza, 7e zajecia
powinny mieéci¢ si¢ w przedziale czasowym od 1,5 do 2 godzin (10%).
5% pragnie, by ¢wiczenia rekolekcyjne trwaly dluzej niz 2 godziny. Zgoda na
tak krétkie spotkania rekolekcyjne wynika kolejno: z przezywanego do tej pory
modelu rekolekcji, zimna w kosciele, braku konkretnych propozycji spotkan
poza przestrzenia kosciota.

Powodem powyzszej decyzji gimnazjalistow moze by¢ réowniez temat
rekolekcji. Dlatego tez kolejne zagadnienie w ankiecie dotyczyly tematu
tegorocznych rekolekeji i ich zwiazku z rzeczywistymi problemami miodziezy
gimnazjalnej.

Tabela 11. Temat tegorocznych rekolekcji w relacji do rzeczywistych
problemoéw

Kategoria Klasy I Klasa I Klasa IIT \ og(’)leu
N % N % N % N [%

Nie 20 30 3 18,4 3 18,9 26 1265

Raczej nie 7 10,5 4 24.8 4 25,2 15 1153
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Trudno powiedzie¢ |23 34 4 24.8 2 12,6 29 1298
Raczej tak 12 18 4 24.8 6 453 22 1222
Tak 5 7.5 ] 6,2 - - 6 |61

Razem 67 100 16 100 15 100 98 | 100

Jak wynika z przedstawionych danych, 30% gimnazjalistom jest trudno
odpowiedzieé¢ na powyzszy problem. Sygnatem, ktérego nie wolno zignorowac,
sa dane dotyczace nietrafienia z tematyka. 26,5% badanych oséb wyraznie
odpowiedziato, ze prowadzacy rekolekcje nie uwzglednili tego, co dla nich
stanowi rzeczywiste problemy, a ponad 15% wybrato odpowiedz . raczej nie”.
Prawie co trzecia osoba byla zadowolona z podjgtej tematyki. Wobec tego
pojawia si¢ postulat, by przeprowadzajacy rekolekcje bardziej uwzgledniali
rzeczywiste problemy, ktorymi zyje gimnazjalna miodziez. Prowadzacy
¢wiczenia duchowe nie moze staé si¢ jedynie ,,gadajaca gtowa”.

Jednym z celow rekolekgji jest przemiana cztowieka, ktora obejmuje jego
rozum, serce i wole. W pracy nad soba wazne jest zauwazanie zachodzacych
zmian. Kolejna kwestia w ankiecie dotyczyla wplywu przezytych rekolekcji na
zycie osobiste gimnazjalisty i pytanie brzmialo: ,,Czy co$§ zmienito si¢ w Twoim
zyciu po rekolekcjach?”. Pig¢ kategorii odpowiedzi znajduje si¢ w ponizszej
tabeli.

Tabela 12. Zmiany w zyciu po rekolekcjach

Kategoria Klasy I Klasa Il Klasa II Ogdlem

| N %o N % N % N YA
Nie 14 21 5 31 4 248 23 23
Raczej nie 11 16,5 2 12,4 2 12,4 15 15
Trudno 19 28 7 442 5 22,8 31 31

| powiedzie¢

Raczej tak 15 22,5 2 124 2 12,4 19 19
Tak 8 12 - - 3 18,6 12 12
Razem 67 100 16 100 16 100 100 100

Wiekszo$¢ gimnazjalistow nie potrafi stwierdzi¢, czy rekolekcje zmienity cos
w ich zyciu albo zauwaza, ze ¢wiczenia duchowe nic nie zmienify, lub
podpisuje si¢ pod kategorig ,raczej nie”. Co trzecia osoba zauwazyla po
rekolekcjach konkretne zmiany. Wyzwaniem formacyjnym jest fakt, ze co
czwarta osoba (a w klasie Il co trzecia) nie zauwazyla zadnych zmian po
rekolekcjach.

Kolejne kwestie poruszane w ankiecie dotyczyly konkretnych dziatan, na
ktére powinno si¢ zwraca¢ uwage. Sa nimi: potrzeba zmagania si¢ z wlasnymi
stabosciami, ograniczenic ogladania telewizji, stuchanie radia, bezcelowe
przebywanie w Internecie, $wiadomy wybor dobra, aktywne wiaczanie sie
w zycie Kosciota.
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Dla co trzeciej ankietowanej osoby rekolekcje byly pomoca w zmaganiu
si¢ z wlasnymi stabosciami. Za ,,tak” opowiedziato si¢ 16%, a za ..raczej tak”
20% ankietowanych. 29% osob trudno bylo odpowiedzie¢ na ten problem.
Natomiast 35% ankietowanych gimnazjalistbw uwaza, ze rekolekcje nie
pomogly im w zmaganiu si¢ ze swoimi stabo$ciami. Taki wynik stanowi
kolejny impuls do ktadzenia akcentéw w przekazywanej tresci podczas nauk.
Potrzebne jest wigksze mobilizowanie i zachecanie miodego czlowieka do
podejmowania trudu pracy nad soba.

4. Metody aktywizujgce

Glgbszemu przezywaniu tresci stuzy skupienie sie na nich poprzez
ograniczenie ogladania telewizji czy tez stuchania radia. Wazne jest takze, by
nie traci¢ czasu na bezcelowe przebywanie w Internecie. Dlatego kolejne
zagadnienie dotyczyto korzystania z tych $rodkéw spolecznego przekazu przez
badana mlodziez gimnazjalna w czasie rekolekcji.

Tabela 13. Ograniczenie ogladania telewizji, stuchania radia i przeby-
wania w Internecie w czasie rekolekeji

Kategoria Klasy I Klasa Il Klasa IH Razem
N % N % N % N % |

Nie 25 395 6 37 10 68 41 41
Raczej nie 24 36 5 31.5 3 1875 {32 32
Trudno 4 6 5 31,5 1 6,25 10 10
powiedzie
Raczej tak 7 9 - - 1 6.25 8 8
Tak 8 9,5 - - 1 6,25 9 9

| Razem 68 100 |16 100 16 100 100 100

Okazato sig, ze jedynie co dziesigta ankietowana osoba podczas
trzydniowej pracy nad soba ograniczyla korzystanie z mass medidw. Silna wole
sprobowato wykaza¢ 9% badanej populacji. Az 41% badanych gimnazjalistow
wcale nie ograniczyto kontaktu z mass mediami, 32% miodziezy gimnazjalne;j
specjalnie si¢ nie starato o to, a 10% uczniéw trudno bylo to jednoznacznie
oceni¢. By¢ moze miodziez nie zostata uwrazliwiona na taka potrzebe
przezywania rekolekcji albo w przekazywanych tresciach bylo zbyt mato
impulséw zachecajacych do glgbszego wejscia w siebie wymagajacego spokoju,
ciszy, odejscia na chwile od szumu medialnego.

Wciaz trzeba nam zmagaé sie o czlowieka prawego z dobrze
uksztaltowanym sumieniem. Dzieki temu wybo6r dobra staje sie czyms
oczywistym. Rekolekcje powinny pomaga¢ w ksztaltowaniu takiego sumienia,
by wybdr dobra byl $wiadomym czynem. Kolejna kwestia zostata
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sformulowana nastepujaco: ,,Rekolekcje pomagaja mi $wiadomie wybieraé
dobro...”. Ponizsza tabela ukazuje, w jaki sposob gimnazjaliscie wskazywali na

jedna z pigciu podanych mozliwosci.

Tabela 14. Rekolekcje pomoca w §wiadomym wyborze dobra

Kategoria Klasy 1 Klasa IT Klasa Ill Ogdlem

N % N % N % N %
Nie 2 3 2 12,5 3 18,75 |7 7
Raczej nie 7 9 - - - - 7 7
Trudno 14 18,5 1 6,25 3 18,75 18 18
powiedzied
Raczej tak 20 30 9 56,25 5 3825 |34 34
Tak 25 39,5 4 25 5 3825 [34 34
Razem 68 100 16 100 16 100 100 100

W tej materii rekolekcje spetnily swoje zadanie, bo dla 68% gimnazjalistow
miaty one wplyw na $wiadomy wybér dobra. Jedynie 7% badanej populacji nie
dostrzeglo zadnego wplywu. Gimnazjalisci w 18% nie potrafili si¢ na ten temat
wypowiedzied.

Wazne jest budowanie zywego Kosciota. Jednym z celéw rekolekeji jest
pobudzanie do aktywnego wlaczenia si¢ w zycie Kosciofa.

Tabela 15. Wptyw rekolekcji na aktywne zycie w Kosciele

Kategoria Klasy | Klasa Il Klasa Il Ogotem

N % N % N % N %o
Nie 14 18,5 2 12,5 4 25 20 20
Raczej nie 7 9 4 25 3 17,75 14 14
Trudno 20 30 3 22,25 2 12,5 25 25
powicdzie¢
Raczej tak 16 25 5 27,75 4 25 25 25
Tak 11 16,5 2 12,5 3 17,75 14 14
Razem 68 100 16 100 16 100 100 100

Analizujac pytanie dotyczace tej kwestii nalezy zauwazy¢, ze co trzeci
gimnazjalista poprzez rekolekcje nie poczut si¢ wezwany do aktywnego
wlaczenia sie w zycie Kosciota; 39% ucznidw uwaza, ze rekolekcje miaty
wpltyw na ich aktywny udzial w zywym Kosciele. Spora, bo 25% grupa
mlodziezy nie potrafila wyrazi¢ swego zdania.

Osiagniecie zamierzonych celéw wymaga zastosowania odpowiednich
metod. Wiekszosci, bo 60% badanej miodziezy, podobaly si¢ metody
zastosowane podczas tegorocznych rekolekcji. Co czwarty uczef nie potrafit
wyrazi¢ swojej opinii. Jedynie 9% gimnazjalistow nie zaakceptowalo metod
wykorzystywanych przez prowadzacych ¢wiczenia duchowe.
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Podczas rekolekcji wazny jest takze aktywny udzial uczestnikéw.
Dokonuje si¢ to migdzy innymi dzigki odwaznemu ,,wychodzeniu na $rodek”
przestrzeni na zaproszenie osoby prowadzace;j.

Tabela 16. Stosunek gimnazjalistow do metody aktywnego udziatlu
(,,wychodzenie na $rodek™)
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przemdwienia, wiecej dynamiki grupy, wiecej Spiewu, czas trwania spotkan,
wigcej modlitwy i pracy duchowej, tematyke poruszajaca wazne problemy
miodziezy.

Dialog jest podstawg relacji wychowawczej nauczyciel — uczen, a ten
dotyczy wzajemnej obecnosci. Stad przedostatnie pytanie w ankiecie brzmiato:
»Czy chcialaby$, aby Twdj wychowawca byt obecny na naukach
rekolekcyjnych?”. Odpowiedzi gimnazjalistow ukazuje ponizsza tabela.

Tabela 17. Obecnos¢ wychowawcey na rekolekcjach

Kategoria Klasy 1 Klasa II Klasa Il Ogdlem

N %o N % N % N %
Kr¢puje mnie 32 49 6 37,5 7 48,75 45 45
Chetnie 1 16 1 6,25 2 12,5 14 14
wystepuje
Lubig wystep | 25 35 9 5525 |7 4875 | 41 45
innych '
Razem 68 100 16 100 16 100 100 100

Okazuje sig, ze wigkszo$é gimnazjalistow (45%) woli, by w czasie nauk
rekolekcyjnych wystepowali inni. Tyle samo badanych czuje sie skrepowanych
»wychodzeniem na $rodek”. Natomiast co czwarty uczen chetnie wystepuje
z szeregu, by sta¢ si¢ aktywnym uczestnikiem rekolekcji. To na nich nalezy
opiera¢ metody aktywizujace. Dzigki temu unikniemy jawnego zniechecenia
ukazywanego przez osoby ,.sitag wyciagnigte na $rodek”. Pomoca w dodawaniu
odwagi moga by¢ symboliczne nagrody w postaci kartek, co przez piszacego
ten artykut niejednokrotnie zostato zastosowane z pozytywnym skutkiem.

5. Ocena rekolekcji przez uczestnikow

Kolejne kwestie w ankiecie dotyczyly oceny rekolekcji przez ich
uczestnikow. Postuzono sie pytaniami otwartymi dotyczacymi: najbardziej
zapamigtanego spotkania, najbardziej przezytego epizodu, najbardziej
przezytych rekolekcji. Okazuje sig, ze co piaty uczestnik zapamigtat ostatnie
rekolekcyjne spotkanie, gléwnie dlatego, ze byt to czas na swiadectwo jednej
z kolezanek i Msza swigta. Prawie co piaty uczen najbardziej zapamietal
spotkanie ze scenkami. Okazatlo sig¢ takze, ze dla 17% gimnazjalistow zadne ze
spotkann nie bylo warte szczegdlnej uwagi. Z kolei 14 % badanej populacji
odwotato si¢ do rekolekeji, ktore odbyly sie rok wezesniej.

W ostatnio przezytych rekolekcjach miodziezy gimnazjalnej spodobaty
sig: scenki, pantomimy, Spiew, temat o nawrdceniu, wzajemna obecnos¢, styl
prowadzacego, przyklady, rozmowy z ksiedzem, modlitwa. Zastanawiajace jest
to, ze co czwarta badana osoba w odpowiedzi napisata, ze jej si¢ nic nie
podobato. Dobrze wiec sig¢ stalo, ze jedna z kwestii w ankiecie zostata
sformulowana w postaci pytania otwartego: co chcialby$ zmieni¢ na
rekolekcjach? W odpowiedzi pojawilo sie sporo propozycji: nudne

Kategoria Klasy I Klasa 1l Klasa Ii Ogodlem

N Yo N % N % N %
Tak 32 49 2 12,5 6 37,5 40 40
Nie 22 31 10 62,5 6 375 38 38
Nic wiem 14 20 4 25 4 25 22 22
Razem | 68 100 16 100 16 100 100 100

Okazato sie, ze 40% grupie gimnazjalistow byloby mito, gdyby na
spotkaniach rekolekcyjnych byl obecny ich wychowawca. Prawie co piata
osoba nie potrafita wyrazi¢ swojej opinii. Natomiast 38% uczniow nie chce
obecnosci wychowawcy na naukach rekolekcyjnych. Zastanawiajaca jest
niecheé do obecnosdci wychowawcy na ¢wiczeniach rekolekcyjnych uczniow
z klasy 11 (az ponad 60%). Te wyniki mozna roznie ttumaczy¢. W klasach
pierwszych gimnazjalnych uczniowie tesknia za spotkaniem z wychowawcg, a z
biegiem czasu przekonuja si¢ o niemozliwosci budowania wymarzonej wiezi.
Inna hipoteza dotyczy osobowosci wychowawcy, ktora z biegiem lat jest coraz
bardziej czytelng i poznang przez uczniéw. Rekolekcje sa dobrym momentem
wychowawczym pozwalajacym na wihasciwe tworzenie relacji wychowawca —
uczen.

Ostatni problem w ankiecie dotyczyl oceny postaw rowiesnikow na
rekolekcjach. Okazuje sig, ze gimnazjalisci potrafili krytycznie odnies¢ sie do
niewlasciwych zachowan w kosciele. Problemem byto korzystanie z telefondéw
komorkowych podczas nauk. Ankietowani zauwazyli u swoich kolezanek
i kolegdbw brak zrozumienia dla przestrzeni sakralnej a takze brak skupienia na
prowadzacym poprzez rozmowy migdzy soba. W rekolekcjach powinna bra¢
udzial miodziez nimi zainteresowana. Pozostalym nalezaloby organizowa¢
normalne zajgcia w szkole.

0. Whnioski

Przeprowadzone badania ankietowe ukazuja koniecznos$¢ réznych zmian,
by udoskonalié¢ ¢wiczenia duchowe. Rekolekcje prowadzone jedynie w kosciele
przez 45 minut do 1 godziny zajmuja uczniom zbyt mafo czasu. Dlatego
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gimnazjalisci pozostaly wolny czas poswigcaja na ogladanie nie zawsze
wiasciwych kaset video, czy bez zadnej intencji sa w Internecie. Byloby dobrze,
gdyby czas rekolekcji wydtuzy¢ przez propozycje spotkan w szkole lub
w innych miejscach. Warto wykorzysta¢ szansg, jaka daje prawie 100%
uczeszezanie mtodziezy gimnazjalnej na lekcje religii. W naturalny sposob
rysuje si¢ dwuczgSciowa propozycja: czes¢ liturgiczna w kosciele 1 czes¢
duszpastersko-wychowawcza w szkole. Dzigki temu nastgpowataby réwniez
préba ,,odszkalniania™ klas, ktore zwykle przywodza na mysl pytanie i oce-
nianie.

W przeprowadzenie rekolekcji najczgsciej angazuja si¢ ksieza, siostry
zakonne, katecheci $wieccy. W program wychowawczy szkoty sg wpisane cele,
ktore mozna osiagna¢ podczas przygotowania i przeprowadzenia rekolekcji
szkolnych. Czasami wystarcza sprawowanie opieki nad dang klasa, by uniknaé
problemdéw zwiazanych z zachowaniem porzadku, zwlaszcza w kosciele.
Rekolekcje kryja w sobie wielki potencjal wychowawczy 1 organizacyjny
pomagajacy zintegrowaé srodowiska wychowawcze. Szkola jest miejscem
ciaglej reformy, ktérej okretem flagowym majg by¢ gimnazja. Szkola nie ma
jedynie naucza¢, ma nade wszystko wychowywac. Jesli w szkole bedzie
krélowata tylko dydaktyka, to owocem takiego jednostronnego podejscia bedg
zjawiska znacznie utrudniajace normalne zycie spoleczne.

Prowadzacy rekolekcje powinni ktas¢ wigkszy nacisk na wychowanie ku
wartosciom. Uczestnikom rekolekcji  trzeba pomdéc w  promowaniu
rzeczywistych wartosci i demaskowaniu antywartosci’. W tym pomaga
pedagogika personalistyczna.

Miody cztowiek dla swego rozwoju potrzebuje cztowieka majacego
w sobie wewnetrzng harmoni¢. Wychowawca przede wszystkim swoja osoba
i zyciem pomaga wychowankom. Dlatego tak wazna jest ciggta wychowawcza
obecnosé. U dobrego wychowawey to co wazne i jednoczesnie dobre dla
ucznia, staje si¢ waznym i dobrym dla niego. Badania ankietowe ukazaly, jak
wazna jest obecno$¢ wychowawcy razem z uczniami na rekolekcjach.
Wychowawca jest tam, gdzie jest jego klasa. W przypadku nauczyciela
nalezacego do innego wyznania albo niewierzacego, rekolekcje stanowia okazje
do ukazania postawy tolerancji, do ktdrej wzywa preambuta ustawy o systemie
oswiaty. W praktyce jednak nie tyle zarzadzenia wyzszych instancji sa
najwazniejsze, lecz osobisty kontakt katechety z danym nauczycielem a takze
zwrocenie sie z prosba do wychowawcdw o pomoc w przebiegu rekolekcji.
Moze sie to dokonaé na radzie pedagogiczne;j.

Trud wychowawczy skupia si¢ wokot wychowanka. Wazne jest
zrozumienie jego niepokojow, trudnosci, barier i poszukanie odpowiedniej

¥S. Kunowski, Wartosci w procesie wychowania, Krakéw 2003,
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pomocy. Wiek gimnazjalisty nalezy do najbardziej burzliwych. Charakteryzuje
sig: rozczarowaniem dorostymi (czesto rodzicami i starszym rodzefistwem),
hustawkg nastrojow, konfliktem pokolen, znudzeniem praktykami religijnymi,
potrzeba niezalezno$ci idaca ku stawianiu znaku réwnosci miedzy wolnoscia a
dowolnoscia, trudnosciami natury seksualnej. Dlatego tak wazne jest, by to
mieli na uwadze przeprowadzajacy rekolekcje. To na nich spoczywa cigzar
przeprowadzenia rekolekcji. Powinni w przekazywanych tre$ciach ukazywaé to,
co wazne i istotne dla mlodziezy gimnazjalnej. Jesli prowadzacy rekolekcje na
co dzien przebywaja z gimnazjalistami jako wychowawcy to zwykle trafiaja z
tematykg. W innym przypadku mozna si¢ postuzy¢ rodzajem sondazy przed
rekolekcjami z pytaniem o tematy rekolekcyjne. Prowadzacy rekolekeje
powinni  by¢ ludZzmi zdolnymi do empatii z przepoteznym zasobem
cierpliwosci. Odwolujac si¢ do praktyki nieraz sie przekonalem, ze czasami
miodziez z rekolekcji zapamigtuje jedynie gwaltowne reakcje rekolekcjonisty.
Wazng jest postawa charakteryzujaca si¢ cierpliwoscia. To wymaga
przygotowania duchowego. Dobrze jest takze, gdy prowadzacy rekolekcje
czynig to tworczo, bo kazda chwila podczas spotkania moze przynies¢ zupetnie
nowa sytuacje, z ktora przychodzi zmierzaé si¢ po raz pierwszy.

Warto jednak podejmowaé trud rekolekcyjny, ,,aby — jak podpowiada
papiez Jan Pawel II — podja¢ cale to potencjalne bogactwo, jakim jest kazdy
cztowiek rozwijajacy si¢ pos$rod rodziny, aby nie pozwolié mu zgingé, albo ulec
degeneracji, natomiast zaktualizowaé je w coraz dojrzalsze czlowieczenstwo™.
Wychowanie jest po to, by mlody cztowiek nie wpisywal w projekt wlasnego
zycia tresci znieksztalconej, a szukat prawdy”.

4 Jan Pawel 11, List do rodzin, Wroclaw 1994, nr 16.
5 Jan Pawel 1, List do mlodych, Krakéw 1984, nr 10.
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KSZTALTOWANIE SIE NORM PRAWNYCH
W DZIEDZINIE FORMACJI DUCHOWE]J
W ZGROMADZENIU SIOSTR FRANCISZKANEK
RODZINY MARYI

Wprowadzenie

Zgromadzenie Sidstr Franciszkanek Rodziny Maryi powstalo w 1857
roku w Petersburgu. U poczatkéw wspélnoty zakonnej stanal Zygmunt
Szczgsny Felinski, wowcezas wikariusz parafii pw. $sw. Katarzyny, ktory
dostrzegt konieczno$é zaopiekowania si¢ pozostawionymi przez zestancow
sierotami oraz starcami. Bardzo ztozona sytuacja polityczna, skierowana ku
wyniszczeniu zakondéw, utrudniata rozwdj i dziatalno$¢ nowej wspolnoty
zakonnej. Zalozyciel opracowal duchowe podstawy nowego Zgromadzenia
i wytyczyl cel: osiagniecie $wigtosci na wzor Swietej Rodziny poprzez

wytrwale podejmowanie pracy wewnetrznej, stuzac Bogu i bliznim.
W ,Ustawach” wyakcentowat $rodki zalecane siostrom w ksztaltowaniu zycia
duchowego.

Niniejsze opracowanie podejmuje tematyke exercitia pietatis
zawezonych do zycia modlitewnego (pominigto zagadnienia zwigzane
z sakramentami), okreslonych prawem partykularnym siostr i prawem
powszechnym (kan. 598 §2 KPK). Gléwny zarys codziennych praktyk
duchownych podaje prawo kanoniczne, wskazujac jednoczesnie zakonnikom
zadanie kontemplowania spraw Bozych i utrzymywania ustawiczne]j facznosci
z Bogiem na modlitwie (kan. 663 §1 KPK). Proponowane srodki u$wigcenia,
takie jak: rozmyslanie, rachunek sumienia, czytanie duchowne oraz inne formy
i praktyki religijne, wymagaja od oséb konsekrowanych catkowitego
zaangazowania. Osiagajg one swoj cel wowczas, jezeli zbliza zakonnika do
zjednoczenia z Bogiem.

Zagadnienie omawiane w przedlozeniu, ujete zostalo w ukfadzie
chronologicznym. Pojawiajace si¢ zmiany w ustawodawstwie zakonnym
wplynely na wyodrebnienie trzech sekwencji czasowych w omawianym
temacie. Na poczatku ukazano nauke Zalozyciela odnosnie dostosowania
poszezegdlnych praktyk duchownych (czgsé 1). W swoich licznych pismach do
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siostr wyjasniat role i zadania zycia modlitwa. W sposob szczegétowy opisal
kazdg praktyke, wskazujac na jej oddziatywanie i wptyw na prowadzenie zycia
wewngetrznego.  Ustanowione  przez siebie normy prawne umiescit
w ,Ustawach” z 1857 oraz z 1888 roku. Dalsza czes¢ (2), obejmuje okres
ksztaltowania si¢ Zgromadzenia w latach 1905 — 1962, czyli okres od $mierci
Zatozyciela do Vaticanum 11. Kosciol wychodzil naprzeciw potrzebom oséb
konsekrowanych umozliwiajac stosowanie rézny praktyk duchowych oraz
dowartosciowujac indywidualny proces dojrzewania i ksztaltowania sie
powolania w zyciu poszczegblnych osob konsekrowanych. Trzecia czesé
opracowania traktuje o latach wspolczesnych tzn. okres posoborowy. az do
aktualnie obowiazujacych norm prawnych. Odnowa soborowa w ogromnej
mierze przyczynita si¢ do uwypuklenia dazenia do S$wigtosci. Dlatego szereg
dokumentow soborowych i pézniejszych, obfituje nowymi obrazami zachecajacymi
instytuty do odnowienia swojego prawa wewngtrznego, a wraz z nim bardzie]
czytelnego ukazania zakonnikom ich celu w dzisiejszym $wiecie'.

Omawiane zagadnienia, zostaly oparte na normach prawnych
Zgromadzenia Siostr Franciszkanek Rodziny Maryi. Podstawowym materiatem
zrédtowym jest: ,Duch Zgromadzenia®, napisany przez Zalozyciela oraz
»Ustawy”, ktore od 1970 roku funkcjonuja jako ,,Konstytucje i Statuty”.
Wielkie znaczenie maja takze wszystkie pisma Z. Sz. Felifiskiego oraz okélniki
przefozonych wyzszych podajace nowe rozstrzygnigcia i postanowienia prawne.

1. Nauka Zalozyciela

Z. Sz. Felifiski od momentu zatozenia wspolnoty Siostr Rodziny Maryi
zawsze otaczal ja ojcowskim wsparciem w sprawach duchowych
i w rozwigzywaniu wszelkich trudnodci. Cata duchowo$¢ Zgromadzenia zawart
w ,Ustawach”, ktore wreczyt Rodzinie Maryi w 1857 roku.” W nastepnych
latach pojawita si¢ koniecznos¢ rewizji norm prawnych Zgromadzenia.
Przyczynito si¢ do tego wiele wydarzei, m.in. zsytka Zalozyciela, zabory, a w
konsekwencji utrudnione kontakty miedzy siostrami z Galicji i z Warszawy.
Celem zreformowania norm prawnych bylo dalsze pogtebianie duchowosci
siéstr oraz zlikwidowanie wszelkich niedociagnieé¢, ktére powstaly podczas
nieobecnosci Felinskiego. Ustawy zostaly wydane drukiem w 1888 roku.

Zalozyciel ze szczegolng troska podchodzit do zycia wewnetrznego.
Zachgcat siostry do ufnosci Bogu i zawierzania swojego powotania Opatrznosci
Bozej, oraz catkowitego zdania si¢ na wole Boga. Wytrwale ukazywat swoim

; Jan Pawel H, Vita consecrata, Zabki 1996, s. 65.
B. Szewczul, Troska Kosciola o zachowanie ,, patrymonium” przez instytuty zycia
konsekrowanego, Warszawa 2002, s. 141, 150.

Ksztaltowanie sie norm pravwiych w dziedzinie formacyi duchowey w Zgromadzeniu Sidstr...
¢ / . J

siostrom zycie faska jako zaparcie si¢ wlasnego ,,ja” i stworzenie w ten sposob
przestrzeni wolnosci, w ktoérej Bog rozlewa swoje dary. Wszelkie cierpienia
i doswiadczenia, ktdre codziennie toruja cztowiekowi droge zycia, winny sta¢
si¢ okazja do umartwienia wiasnej woli i ¢wiczenia jej w przyjmowaniu
upokorzei na wzér Chrystusa’. Zapraszanie siéstr do podazania za Chrystusem
i zachecanie ich do systematycznej pracy wewngtrznej stanowily podstawe
nauki Zatozyciela. W niej zalecal wspieranie si¢ wszystkimi Srodkami, ktérymi
w zyciu zakonnym kazda osoba konsekrowana jest obdarowana. Przedstawiat
obok sakramentow, praktyki duchowe jako niezastapione zrodta faski, ktore
odpowiednio przyjete, znajda odpowiedz we wlasciwym swiadectwie zycia®.

Powotanie do zycia zakonnego realizuje si¢ poprzez coraz gigbsze
umacnianie wigzi z Chrystusem. Niezastapiong forma komunii z Bogiem jest
modlitwa. Felifiski wlasnie w niej upatrywal niezbedny warunek zycia
duchowego oraz zrodlo mocy w podejmowaniu stuzby Kosciotowi
i konkretnemu cztowiekowi. W swoich pismach ukazywal, ze postuga siostr
i zycie we wspolnocie zakonnej posiadaja wartos¢, gdy ptyna ze zjednoczenia
z Oblubieficem. Dlatego wzywal kazda siostrg¢ do umitowania modlitwy
i czestego korzystania ze sakramentow Swietych®. Wspélnoty Rodziny Maryi
powinny praktykowa¢ modlitwe nieustanna, polegajaca na uwielbianiu cafym
zyciem Boga w duchu i prawdzie6. Kazda sprawe powinne siostry powierzac¢
Bogu, proszac Go o $wiatlo i dalsza opieke, ofiarujac jednoczesnie wszystkie
trudy i cierpienia.

W swoich rozwazaniach Felinski ukazywat przedmiot modlitwy,
ktorym powinna by¢ chwata Boza. Przypominatl obietnice Boga, ktory zawsze
wystuchuje prosb zanoszonych w imig Jezusa Chrystusa. Modlitwa si6str winna
opieraé si¢ na wierze i ufno$ci, bowiem dla Boga nie ma rzeczy niemozliwych.
Szczegodlnie polecal im  modlitwe dzigkczynna, prosby, przebtagania
i uwielbienia. Zwracal uwagg, iz rozwijanie ducha modlitwy pozwoli osobom
zakonnym na postep w doskonatosci i osiagnigciu szczytu kontemplacji Boga.
Jednak dodawal rowniez, ze wsrdd wszystkich metod i form modlitwy
najwlasciwszy jest ten sposob, ktory zbliza do Boga'.

Siostry Rodziny Maryi spotykaja si¢ na wspolnej modlitwie w czasie
wyznaczonym przez regulamin dnia. Wsréd praktyk duchowych wszystkie

Y ). Flis, Powolanie chrze$cijanskie w pismach arcybiskupa Zygmunta S=czesnego Felinskiego,
w: J. Machniak (red.) Duchowa spuscizna abpa Zygmunta Szczesnego Feliniskiego, Krakéw 2002,
s. 158.

4 7. Sz Feliaski, Duch Zgromadzeniu Sidstr Franciszkanek Rodziny Maryi, Krakdw 1888, s. 35;
1. Flis. Powolanie chrzescijanskie, dz. cyt., s. 161.

3 7. Sz Felinski. Duch Zgromadzenia, dz. cyt., nr 1, s. 35; tegoz. Konferencje duchowe, Poznan
2002, s. 391.

% 7. Sz. Felinski, Duch Zgromadzenia..., dz. cyt., nr 2, s. 36-37.

7 7. Sz. Felinski, Listy ascetyczne, Warszawa 1995, s. 141-144,
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siostry sa zobowiazane do: pétgodzinnego rozmyslania, uczestnictwa we Mszy
Swigtej, odméwienia jednej czedcei rozanca, pot godziny czytania duchownego,
rachunku sumienia oraz zwyklych rannych i wieczornych pacierzy, a takze do
officjum o Matce Bozej. Siostry nie moga samowolnie zwolnié si¢ z tych
¢wiczen duchownych, lecz tylko za zgoda przetozonej lokalnej®.

1.1. Rozmyslanie

Wiele uwagi poswigcalt Zalozyciel rozmyslaniu, wskazujac, iz
medytacja jest niezbedna w zyciu wewnetrznym. Rozwazanie prawd wiary
i wiasnego postgpowania doprowadza czlowieka do poznawania Boga i samego
siebie. Celem medytacji jest doprowadzenie do zauwazenia i uznania swoich
wad, a to w konsekwencji wprowadza zakonnice na droge umilowania
i praktykowania cnot.

Siostry Rodziny Maryi s zobowiazane do odprawienia codziennie
polgodzinnego rozmyslania, z zaleceniem Zalozyciela, by ¢éwiczenie to
odbywato si¢ wspolnie w godzinach rannych. Z waznej przyczyny przetozona
lokalna moze zwolni¢ siostr¢ z wsp6lnotowego przezywania rozmyslania
i wyznaczy¢ jej inny czas medytacji’. Natomiast nowicjuszki jako srodek
pomocniczy w pracy wewnetrznej winne codziennie odprawiaé dwa razy
poigodzinne rozmyslanie, ktore ustala mistrzyni nowicjatu w zakresie pory dnia
i tematyki, za$ zatwierdza te ustalenia przelozona generalna'”.

Felinski proponowat siostrom rézne metody rozmyslania. Wybor
sposobu przeprowadzenia medytacji pozostawia poszczegblnym siostrom, by
one dostosowaly t¢ praktyke do swego usposobienia, gdyz réwniez od tego
bedzie zaleze¢ owocnos¢ tego ¢wiczenia duchowego. Kazda metoda
rozmy$lania winna prowadzi¢ do przemiany serca''. Totez kazda powinna
spetnia¢ te warunki, ktére sa wspolne dla wszystkich. Pierwszym waznym
warunkiem dobrego rozmyslania jest przygotowanie dalsze, obejmujace prace
wewngtrzng idaca w kierunku trzech skfonnosci naturalnych. Chodzi o lenistwo,
lekkomysinos¢ i wyobrazni¢ odbiegajaca od przedmiotu rozmyslania, gdyz one
najczesciej sprawiajg trudnosci w odprawieniu dobrego rozmyslania'’.
Nastgpnym  warunkiem jest przygotowanie blizsze, ktore polega na
przygotowaniu w godzinach wieczornych przedmiotu do rozmy$lania na
kolejny dzien. Ogdlny zarys medytacji powinna kazda siostra przygotowaé

¥ 7. Sz. Felinski, Duch Zgromadzenia..., dz. cyt., nr 3, s. 37-38; tegoz, Listy ascetyczne, dz. cyt.,
s. 145.

? Tamze, nr 3.'s. 37.

' Ustawy Zgromadzenia Sidstr Franciszkanek Rodziny Maryi, Krakéw 1888, art. 34, s. 17,

"' 7. Sz. Felinski, Konferencje duchowe, dz. cyt., s. 427,

" Tamze, s. 428.
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przed spoczynkiem i powrécic do niego po przebudzeniu. Natomiast
bezposrednie przygotowanie stanowi juz wstep do rozmyslania, polegajacy na
stanieciu w obecno$ci Boga i skierowaniu wotania o wylanie laski Ducha
Swietego. Wedlug Zalozyciela przygotowanie bezposrednie jest niezbedna
czedcia rozmyslania i powinno by¢ stosowane przez wszystkie siostry bez
wzgledu na wybrany sposdb przeprowadzenia medytacji. Zakonczenie
rozmy$lania wymaga dokonania postanowienia, ktore powinno wynika¢ z tresci
rozwazanych tajemnic. Zwienczeniem ma by¢ modlitwa prosby, w ktorej jest
wezwanie, by podjete postanowienie mogto by¢ skutecznie zrealizowane'”.

Z. Sz. Felinski proponowat kilka form rozmyslania. Pierwsza
propozycja byto podzielenie medytacji na trzy czesci. W pierwszej nalezy
zastanowi¢ sie nad przedmiotem medytacji, a nastepnie rozwazy¢ prawde
w stosunku do samych siebie, by w koncu zastanowi¢ si¢ nad srodkami
i praktyczna strona poprawy. Inng forma, bioracg pod uwage glownie cztery
wladze duszy, jest zaangazowanie pamigci, nastepnie wiaczenie serca i woli w
zastosowanie danej prawdy, by w ten sposéb jak najlepiej ja pozna¢ i catym
sercem sie w nia zaangazowaé. W dalszej kolejnosci Zatozyciel ukazywat
warto$¢ rozwazania zycia Jezusa Chrystusa i Meki Panskiej, ktore maja na celu
éwiczenie wyobrazni. Mozna réwniez wybra¢ jakakolwiek znana modlitwe, by
korzystajac z niej ze skupieniem, medytowa¢ poszczegolne stowa i rozwazac
zawarte w nich prawdy wiary'.

1.2. Rachunek sumienia

W codziennych praktykach duchowych Zatozyciel umieszczat rachunek
sumienia ogdlny i szczegé{owym. W ogdlnym, ktory powinien by¢ odprawiany
we wspdlnocie na zakonczenie dnia, ma zastosowanie ta sama metoda, z ktdrej
korzysta sie w ramach rachunku sumienia czynionego przed spowiedzia Swigta,
siostry obejma rozwazaniem wszystkie obowiazki i ¢wiczenia oraz inne
wydarzenia minionego dnia. Natomiast w rachunku sumienia szczegotowym
siostry koncentruja si¢ na pracy nad wada gléwna lub konkretng cnota
wskazana przez ojca duchownego lub spowiednika zwyczajnego, jako kolejnym.
elementem pracy wewnetrznej. Te praktyke nalezy wiaczy¢ do wspolnotowe;
modlitwy potudniowej'’. Takie same zalecenia obejmuja siostry nowicjuszki

13 7. Sz. Feliniski, Konferencje duchowe, dz. cyt., s. 430.

" Tamze. s. 432.

' Tamze, s. 436.

167 Sz Feliaski, Duch Zgromadzenia..., dz. cyt., nr 3,s. 37-38.

17 7. Sz. Felinski, Konferencje duchowe, dz. cyt., s. 403; Tegoz, Konferencje o powolaniu, Poznaf
2001, s. 115.
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zaznaczajac, ze wspdlnota ma mlec dostosowany czas prowadzenia rachunku
sumlema do regulaminu nowicjatu'®,

1.3. Czytanie duchowne

Wazne miejsce w porzadku dnia, a zarazem w zyciu o0séb
konsekrowanych zajmuje czytanie duchowne. W Rodzinie Maryi p]dktkaJe
si¢ péigodzinne czytanie duchowne, ktére obowiazuje kazda siostre'”. Dotyczy
to takze sidstr nowicjuszek ze wskazaniem, ze powinno sie ono odbywac¢ we
wspolnocie.  Wyboru literatury powinna dokonaé mistrzyni nowicjatu
w porozumieniu z przefozona generalna™. Jej obowiazkiem jest réwniez
wskazanie pozostalym  siostrom  poszczegdlnych  ksiazek z teologii
dogmatycznej, moralnej, ascetycznej oraz zywotéw $wictych. Felifiski zwrocit
réwniez uwage na to, by jezyk dobranej lektury byt jasny i zrozumialy dla
kazdej siostry. Nalezalo zadbac¢ rowniez o to, aby porzadek czytania obejmowal
wszystkie czesci teolown umozliwiajac siostrom uzyskanie niezbednej wiedzy
w tym zakresie®'. Zalozyciel inspirowat siostry, aby korzystaly z lektury
dotyczacej spraw poruszanych aktualnie przez Kosciol, ze zwréceniem uwagi
na gruntowna tres¢ tych dziet. Kazdemu czytaniu duchownemu stawia sie jako
cel: prowadzi¢ do oswiecenia umystu i umocnienia woli siostr.

Zalozyciel zwracal uwage wszystkim siostrom na uwazne shuchanie
Stowa Bozego gloszonego podczas kazai, by stawalo sie zrodlem ozywienia
duchowego. Z pokora, otwartoscia i szacunkiem powinny przyjaé¢ uslyszane
Stowo, by nastgpnie realizowaé je w swoim zyciu jako nauke gloszona przez
samego Chrystusa. Odpowiedzialny za zgromadzenie zacheca do gorliwosci w
wypetnianiu  tej praktyki przypominajac, ze kazde czytanie duchowne
i stuchanie Stowa Bozego wyda owoce stosownie do jakosci ..roli”, na ktora
‘pada ziarno Stowa Bozego. Grunt pod Stowo Boze ma zostaé 0CZyszczony
z grzechow, pozadliwosci i wszelkich roztargnien, gdyz wtedy uslyszany glos
Boga przyniesie obfity plon taski i madrosci, prowadzac do osiagniecia
zbawienia™. Codzienne czytanie i stuchanie Stowa Bozego daje swiatto w zyciu
duchowym, umacniajac relacje mitosci ze Stworca i Oblubieicem™

Siostry podczas rocznych rekolekeji mogly indywidualnie korzystaé
z praktyki czytania duchownego, pamigtajac jednak, by w wyborze czytania
i refleksji skoncentrowaly si¢ na postepie wewnetrznym. Dla osiagniecia tego

" Ustawy Zgromadzenia z 1888, dz. cyt., art. 29-33, 5. 15-17.

"% 7. Sz. Felinski, Duch Zgromadzenia..., dz. cyt., nr 3, s. 37-38.
X Ustawy Zgromadzenia z 1888, dz. cyt., art. 35,s. 17.
2 7. Sz. Felinski, Duch Zgromadzenia..., dz. cyt., nr 4, s. 38,
"Z Sz. Felinski, Listy ascetyczne, dz. cyt., s. 11 nn.

* Tamze, s. 188.
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Zalozyciel zalecal dostosowanie czytania do przedmiotu rozmyslania lub
S
rachunku sumienia

1.4. Nabozenstwa ku czci Naj$wietszej Maryi Panny

Zygmunt Szczesny Felinski czerpal umilowanie Maryi‘ z dom.u
rodzinnego, w ktorym zawsze oddawano gleboka cze$¢ Matce Boz.ej. W. Zycru}
kaptanskim Maryja stala sie dla niego Mistrzynia w zdobywaniu Swigtosci
i wiernosci Kosciolowi oraz w stuzbie ludziom.

Szczegdlna miloscia Felifiski darzyt modlitwe rozancows. Qd samego
poczatku zalecal rozaniec jako praktyke duchowg W kszta’(-tumctylp sig
Zgromadzeniu,ﬁnakazujqc siostrom wspolnotowe odm(')w'leme cod;nenn@ Jedng
czedci rézanca”. Wyrazem jego nabozefistwa do Maryi byto te.z powierzenie
powstalej wspolnoty zakonnej opiece Matki Bozej; Zgromadzenie przez siebie
zatozone Felinski nazwat , Rodzing Maryi”. ,

Zalozyciel wyraznie zalecal siostrom szerzenie kultu maryjn.ego w-s'rod
swoich podopiecznych i w codziennym zyciu wsp(')ln.ot. W osoblstylm jego
zyciu bylo wiele sytuacji, ktore staly si¢ dla siostr swiadectwem zawierzenia
Opatrznosci na wzoér Maryi; tak bylo zaréwno w Petersburgu jak | w
Warszawie, a takze podczas zsylki oraz po uwolnieniu w Dzwiniaczee™
Zalecal, by wolny czas poswigci¢ na modlitwe przez wpatr ywame sig w ObllLZG
Maryi, ktéra jest wzorem umifowania i petnienia woli Boga®'. Zachecat réwniez
do oddania sic Matce Bozej i zawierzeniu Jej podejmowanych wysitkow
w dazeniu do zjednoczenia si¢ z Bogiem™

Wedtug Ojca Zalozyciela Rodzina Maryi winna szczegoinie uml%owac
i uroczyécie obchodzi¢ nabozeistwa majowe we wszystkich domach”
Natomiast przed uroczystosciami Niepokalanego Poczgcia, Nalodzem_a
Zwiastowania i Wniebowzigcia Naj$wigtszej Maryi Panny, zalecal gromadzenie
sie na wspélnych nowennach™. Konsekwentnie Rodzina Maryi wielokrotnrie.
zacheca siostry, by whasnie Zalozyciel stawal si¢ dla kazdej wzorem poboznosci
maly]ne| w zawierzeniu Bogu, w zyciu wspolnoty oraz w praktykowamu
mitosci i ducha rodzinnego zgodnie na$ladujac Rodzing Maryi z Nazaretu™

24 7. Sz Felinski. Konferencje duchowe, dz. cyt.. s. 407.

3 7. Sz Felinski, Duch Zgromadzenia..., dz. eyt., nr 3, s. 37,

67 Sz Felinski, Nabozehstwa majowe, Warszawa 2003, s. 8-9.

7 7. 8z. Felinski, Konferencje duchowe, dz. cyt., s. 423; Por. tegoz, Listy ascetyczne, dz. cyt., s. 43,

* Tamze, s. 84.

¥ 7. Sz. Felinski, Duch Zgromadzenia..., dz. cyt., nr 10, s. 40.

¥ Tamze, nr 9, s. 40. ‘ ‘
37 Koncza. Komeniar: do Ducha Zgromadzenia Siéstr Franciszkanek Rodziny Maryi,

Warszawa 1993, s. 318-319.
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Prowadzac i ksztaftujac duchowos$é Zgromadzenia Siostr Rodziny
Maryi, Zygmunt Szczesny Felifiski pozostawial jemu jasno sprecyzowane cele
oraz srodki do ich osiagnigcia. Jego liczne pisma skierowane do duchowych
corek swiadcza o ogromnej trosce Zatozyciela, by wspolnota Rodziny Maryi
wiernie stuzyta Bogu i Kosciotowi. Wkiadat on wiele pracy w uformowanie
siostr, a w spudciznie pozostawione nauki potwierdzaja jego pragnienie
skierowane do wspdlnot, by nie ustawaly w rozwijaniu swego zycia
duchowego. Pomimo iz kolejne lata przynosily istotne zmiany w zZyciu
zakonnym, duchowos$¢ Felinskiego zakorzenifa si¢ w Rodzinie Maryi
przenikajac nastepne pokolenia siostr. Stad uwagi i wskazowki, ktére czynit,
pozostaja dla sidstr fundamentem w pracy nad wlasnym uswieceniem.

2. Normy prawne z okresu 1905-1962

Rozwijajaca si¢ wspolnota Rodziny Maryi ksztattowata swoja duchowos¢
w oparciu o nauke Zatozyciela. Pisma Z. Sz. Felinskiego byly i nadal sq dla
Zgromadzenia fundamentem w  ukierunkowywaniu  wszelkich  zmian
t modyfikacji ,,Ustaw”, oraz w pracy wewnetrznej i w doborze $rodkéw
prowadzacych do zdobycia $wietosci. Jego $mieré (17 wrzesnia 1895 roku
w Krakowie) ukazata siostrom konieczno$¢ samodzielnego kontynuowania
rozpoczetego dzm%a ubogacajac je o aktualne wskazania Kosciola, tak jak
zalecal Zalozyciel”. Na ten czas przypada tez okres regulowania kwestii
dotyczacych prawa poszczegdlnych zgromadzen. W celu dostosowania ustaw
do wymagan podanych przez Leona XIII w Konstytucji Conditae a Christo™
oraz w normach wykonawczych, zostaly podjete prace zwienczone w 1913 roku
zredagowaniem konstytucji, ktére uzyskaly aprobate Stolicy Apostolskiej na
okres siedmiu lat.

Kolejnym waznym krokiem okresu ksztaltowania si¢ norm prawnych byfo
uwzglqdmeme w Konstytucjach Rodziny Maryi, Kodeksu Prawa Kanonicznego
z 1917* oraz wszystkich innych wytycznych zwiazanych z ustawodawstwem
zakonnym. W roku 1934 prace uwieficzono dekretem zatwierdzajacym
ostatecznie ,,Ustawy Zgromadzenia Sidstr Franciszkanek Rodziny Maryi™™. ¥ Po
zakonczeniu Il wojny $wiatowej nowa sytuacja geopolityczna Europy
wprowadzita réwniez zmiany w strukturach i sytuacji Kosciota. Uwzgledniajac
zaistniale zmiany, nalezato ponownie przeanalizowa¢ obowiazujace dotychczas

*2 7. Koncza, Komentarz..., dz. cyt., s. 6-8.

3 Leon XMY, Conditae a Christo, Rzym 1900; J. Bar, O zakonach. O osobach s$wieckich,
Warszawa 1968, s. 28.

¥ Can 489 Codex Iuris Canonici Pii X Pontificis Maximi iussu digestus Benedicti Papae XV
auctoritate promulgatus, Romae 1920.

¥ Ustawy Zgromadzenia Siéstr Franciszkanek Rodziny Maryi, Lwéw 1935, 5. 115.
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normy prawne. Kapitula generalna w 1960 roku dokonafa przeredagowaqia}
tekstu Konstytucji, wprowadzajac pewne zmiany, ktore kilka miesigcy pozniej
uzyskaty zatwierdzenie.

Przedstawienie historii ksztattowania sie¢ ustawodawstwa Rodziny
Maryi ukazuje, ze Zgromadzenie dazyto do ciagtego aktualizowania nie tylko
norm prawnych, ale wstuchiwalo si¢ w potrzeby Kosciota i swiata, by
wlasciwie wypetnia¢ swoja misje. Znalazio to réwniez swoje odzwierciedlenie
w  Zyciu wewnetrznym sidstr, ktére wzorujac si¢ na pozostawionych
wskazaniach Zalozyciela, korzystaly z polecen i form zalecanych przez prawo
powszechne. Nastapily takze pewne zmiany w $rodkach uswigcajacych, ktore
zostaly wiaczone do Konstytucji Zgromadzenia lub znajdowaly swoje migjsce
w zwyczajnikach. Gtéwne zalecenia dotyczyly przyjmowanych sakramentow
oraz zycia modlitwa.

Srodkiem, ktéry niezawodnie potwierdza nieustanne trwanie zakonnicy
w zjednoczeniu z Chrystusem jest modlitwa. Kazde spotkanie z Chrystusem na
modlitwie doskonali wiarg, wprowadza na droge glebszej ufnosci i pokory w
doswiadczaniu Mifosci Bozej™. Dlatego prawodawca powszechny okresla
modlitwe jako cenny czas, w ktorym osoba zakonna wzrasta przez poznanie
Chrystusa i same;j siebie”’

Przetozeni zakonni ustalajac regulamin dnia, uwzgledniaja rytm
poszczegdlnych ¢wiczen duchownych, stwarzaja tym samym warunki, by kaqu
siostra, zgodnie z zaleceniami Konstytucji, uczestniczyta we wspdlnej
modlitwie™. W sytuacjach wyjatkowych, przetozeni reguluja normy w ten
sposéb, by siostra mogla odmawiac modlitwy W innym czasie, a!e
wyznaczonym przez przetozong danego domu®. Jako regule przyjmuje sie
stosowanie metody wspolnotowych ¢wiczen duchownych, ktore podkreslaja nie
tylko zycie wspdlnotowe zgromadzenia, ale zapewniaja systematycznos¢
w zyciu duchowym™

W Rodzinie Maryi do codziennych praktyk duchowych zalecanych
zarébwno przez prawodawce powszechnego, jak i partykularnego nalezy:
rozmyslanie, ogélny i szczegdtowy rachunek sumienia, petny udziat we Mszy
$wietej, nawiedzenic Najswietszego Sakramentu, modlitwa czastka rozafca

3 K. Marmion, Chrystus zyciem duszy, Krakéw 1921, s, 370-371.

¥ Can. 595, 592, 125 CIC; . R. Bar, O zakonach..., dz. cyt., s. 210.

3 J. Kalowski, Zycie braterskie we wspélnocie, Warszawa 1999, s. 159-162.

¥ Ustawy Zgromadzenia Siéstr Franciszkanek Rodziny Maryi, Krakéw 1914, s. 39; Ustawy
Zgromadzenia z 1935, dz. cyt., s. 43.

1. R. Bar, O zakonach..., dz. cyt., s. 210.




86 ks. Kazimierz Dullak

i nabozenstwa maryjne, officjum oraz cotygodniowa spowiedz'. Poza
powyzszymi praktykami zaleca sig, aby siostry dla glebszego zjednoczenia sie
z Bogiem przestrzegaly czasu milczenia, ktore pomaga w wewnetrznym
wyciszeniu swego serca. We wspélnotach Rodziny Maryi obowigzuje $ciste
milczenie od wieczornych pacierzy do $niadania nastepnego dnia wlacznie oraz
od godz. 15.00 do 16.00. W sytuacjach, w ktorych zachodzi koniecznogé
wypetniania jakiegos obowiazku w czasie okreslonym milczeniem, przetozona
przeznacza inng godzing na milczenie. W Wielki Piatek obowiazuje $ciste
milczenie przez caty dzien. Winno by¢ przestrzegane réowniez w drodze do
kaplicy, do refektarza, w sypialniach, na korytarzach, a takze poza domem
zakonnym. Milczenie zostaje przerwane nawet przez ciche mdéwienie. Poza
scistym milczeniem i poza czasem rekreacji, siostry zachowuja polmilczenie,
w ktorym rozmawia sig tylko o rzeczach waznych lub bezposrednio zwiazanych
z praca. Przetozona domu jest odpowiedzialna za to, by we wspdlnotach
zachowywano regule o milczeniu®.

Najglebsza forma modlitwy jest Eucharystia, ktora wokot siebie skupia
cate zycie chrzedcijanskie. Stad zrozumiale jest przynaglenie, aby wszystkie
srodki poboznosdci ukierunkowane byly na coraz doskonalsze uczestnictwo
w modlitwie eucharystycznej”. Msza $wieta jest najdoskonalsza modlitwa,
gdyz zawiera w sobie wlasciwe Bogu uwielbienie, wynagrodzenie, prosby
i dzigkczynienie. Zacheca si¢ siostry do wpatrywania sie w Chrystusa
zanoszacego nasze prosby i wotania do Boga Ojca podczas ofiary odkupienia®™.

2.1. RozmysSlanie

Szczegélnym srodkiem jednoczenia si¢ z Bogiem jest rozmy$lanie,
ktére zaciesnia wigz, koncentrujgc si¢ na poznaniu i rozwazaniu wszystkiego,
co wigze sig¢ z ich milodcia. Refleksja nad mitoscig Boga i Nim samym jest
trescig medytacji nie tylko zalecanej, ale réwniez nakazanej osobom
konsekrowanym. Jest to szczegdlny dar i zadanie dla ludzi pos$wieconych
Chrystusowi, ktérzy calym zyciem daza do upodobnienia sie do Niego.

Rozmyslanie jest czasem, kiedy Bog udziela obfitych task. Dla osoby
konsekrowanej jest ono znaczace i pozwala na gleboki rozwdj, stanowiac jeden
ze Srodkéw prowadzacych do pehienia woli Bozej. Podczas rozmyslania Bog

" Ustawy Zgromadzenia z 1935, dz. cyt., art. 108-112, s. 42-43; F. Baczkowicz. Prawo

kanoniczne. Podrecznik dla duchowiensiwa, t. 1, Opole 1957, s. 3171 712.

2 Ustawy Zgromadzenia 7. 1935, dz. cyt., art. 123-124, s. 46; Zwyczajnik Zgromadzeniu Sidstr
Franciszkanek Rodziny Maryi, Warszawa 1953, s. 53.

B Leon XHI, Mirae Caritatis, w: Fucharystia w wypowiedziach papiezy i innvch dokumentéw
Stolicy Apostolskiej XX w, Londyn 1987, s. 23.

K. Journet, Msza Swieta obecrnosé Ofiary Krzyzowej, Poznan — Warszawa - Lublin 1959, s. 291,
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os$wieca umyst czlowieka, wprowadzajac go na drogg rozeznania oraz
wilasciwych wyboréw. Przez medytacje zostaje réwniez wzmocniona wola,
ktéra uzdalnia do walki z wszystkimi przeciwnosciami, ktére utrudniajq
podazanie droga zbawienia i $wietosci®.

Zacheca si¢ siostry do umitowania rozmyslania jako szczegdlnej faski
dla o0séb Bogu poswieconych. Wskazujac na znaczaca role medytacji w Zyciu
zakonnicy, zaleca si¢ staranne i systematycznie jej przygotowanie. Obejmuje
ono dwa etapy: przygotowanie dalsze i blizsze. Najczgsciej zaleca sig
potgodzinne rozmyslanie, jednak dokladny czas jego trwania okresla prawo
partykularne™. Istotnym elementem rozmyslania jest podjecie aktem woli
postanowienia, ktéore ma wplyw na przemiang zycia i stanowi permanentna
formacje osoby poswieconej Bogu. Medytacja wprowadza na droge poznania
Boga i zblizenia si¢ do Niego mysla i sercem, pozwalajac doswiadczy¢ Jego
mitosci i wypehi¢ wole Boza*’.

2.2. Rachunek sumienia

Formacja w zyciu duchowym zaklada czgste rozmyslanie nad swoim
zyciem i postgpowaniem. Mistrzowie zycia wewnetrznego, obok modlitwy,
jako nieoceniony S$rodek prowadzacy do wzrostu duchowego, wskazuja
rachunek sumienia, ktory wprowadza na drogg rozwoju oraz droge wyzbywania
si¢ wad i grzechow.

Zakonnicom poleca sie dwukrotne stosowanie rachunku sumienia
w ciagu dnia, tzw. rachunek szczegdtowy i ogdlny™. Podkreslajac wage
rachunku sumienia w zyciu duchowym przypomina si¢ zaréwno przetozonym
jak i kazdej siostrze, by zadne obowiazki ani inne przeciwnosci nie byly
przyczyna do zwolnienia z tej praktyki. Systematyczne spotkania z Chrystusem
w swoim sumieniu umozliwiaja wiasciwa prace nad soba 1 postgpowanie na
drodze zycia duchowego.

Og6lny rachunek sumienia jest zalecany na zakofczenie dnia. To
dziatanie, w ktérym dokonuje sie podsumowanie minionego czasu i spojrzenie
w oblicze Boga, by trwaé w dzigkczynieniu i z prosba, z zalem za popetnione
zto i postanowieniem poprawy. Istota za$ szczegdtowego rachunku sumienia
jest praca nad konkretnym grzechem lub wada. Zwykle skoncentrowany jest
nad wada glowna lub nabyciem cnoty potrzebnej do dalszego rozwoju zycia
duchowego i zakonnego. Przedmiot szczegdtowego rachunku sumienia musi

43 Tamze, s. 151,

46 Ustawy Zgromadzenia z 1935, dz. cyt., art. 108, s. 42.

4 Zwyczajnik Zgromadzenia 7. 1953, dz. cyt., s. 29-30.

4 Ustawy Zgromadzenia z 1935, art. 109, s. 42; Por. J. R. Bar, O zakonach..., dz. cyt., s. 210;
Can. 125 CIC.
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by¢ scisle okreslony, nie powinien by¢ zbyt ogélny. Zastosowanie go do
dokiadnie okreslonej czynnosci czy okolicznosci przynosi efekty pracy
1 doprowadzi do przemiany serca. Wskazuje si¢ zastosowanie dwéch istotnych
punktéw w podejmowaniu rachunku szczegdtowego: szezery i gleboki zal oraz
mocne postanowienie poprawy*’

Rachunek sumienia winien towarzyszy¢ siostrze przez cale zycie.
Zarbwno rachunek sumienia szczegdlowy jak i ogdlny, dotyczy wszystkich
dziedzin i sfer jej zycia, dlatego zachgca sig, by w miare uptywu lat i w oparciu
o zdobyte doswiadczenie, dostosowywaé go do swoich potrzeb i modyfikujac
Jego struktury, sprawia¢ by byt zawsze aktualny, daleki od skostnienia i rutyny.

2.3. Nabozenstwa Maryjne

Osoba konsekrowana wchodzi przez swoje powolanie na droge wielu,
ktorzy podazaja za Chrystusem, a w sposob szczegdlny towarzyszy jej w tej
drodze Maryja. To Ona patronuje osobom zakonnym i ksztattujac powotania,
ukazuje swoja dyspozycyjnosé¢ i poswigcenie Bogu. Zakonnice winne korzysta¢
z posrednictwa Maryi zaréwno w zyciu wspdlnotowym, jak i osobistym.
Nieocenionym wyrazem maryjnos'ci zgromadzen zakonnych jest modlitwa
rézaficowa, nabozenstwa mapwe a takze przygotowywanie si¢ przez nowenny
do uroczystosci ku czci Maryi™

Rozwazanie tajemnic rézancowych powinno wynika¢ z potrzeby serca
kazdej siostry. Rozmyslanie nad tajemnicami rézaficowymi wprowadza w coraz
glebsza relacje z Chrystusem i wszystkimi, ktorzy wraz z Nim wspétpracowali
w dziele zbawienia $wiata, a w sposob szczegolny z Jego Matka’'. Modlitwa
rozancowa jest praktyka wpisang w regulamin dnia jako modlitwa
wspélnotowa. ,.Ustawy” Rodziny Maryi polecaja siostrom codzienne
odmawianie jednej czesci rézanca’®. Podobnie jak w przypadkach innych
¢wiczen duchownych, siostry ktore nie moga uczestniczy¢ we wspolnotowym
rozaficu, winne znalez¢ inny, dogodny czas na t¢ modlitwe. Poza tq praktyka
zachgca si¢ siostry, by modlitwa rézancowa towarzyszyta im w roznych
sytuacjach dnia, a zwlaszcza w pracy™. Jest to okazja, ktéra pozwala im na
zjednoczenie z Bogiem nie tylko w kaplicy, ale przede wszystkim, uzdalnia do
nieustannego trwania w obecnosci Boga™. W swoich przepisach siostry odnajda

¥ Zwyezajniki Zgromadzenia 7, 1953, dz. cyt., s. 42-46.

% Tamze, s. 48.

' Tamze, s. 47.

* Ustawy Zgromadzenia.. 2 1935, dz. cyt., art. 112, s. 43; Zwyczajnik Zgromadzenia z 1953,
dz. cyt., s. 49; Okolnik, Warszawa 15.05.1961, 1. dz. 15/0/61,s. 4.

% J.R. Bar, O zakonach, dz. cyt., s. 211; Por. Can.125 CIC.

5% 7. Koncza, Komentarz, dz. cyt., s. 270.
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wartoéciowe zalecenia, ktére zwlaszcza na poczatku drogi lub tez w roznych
trudno$ciach zwiazanych z modlitwa, wskazuja propozycje rozwazania zycia
Jezusa i Maryi, a takze w jaki sposob kontemplowac tajemnice odkupienia i z
Maryja oddawac czes¢ Trojcy Swietej™.

2.4. Czytanie duchowne

Kazdy chrzescijanin jest zobowigzany do poglebiania swojej wiedzy
i wzmacniania wiary. Najczeéciej odbywa si¢ to przez literature religijna lub
czasopisma. Praktyka ta jest zalecana osobom zakonnym. Czytanie duchowne
moze wprowadzi¢ na droge $wiatla, by dzigki temu dokonywal si¢ swiadomy
wzrost wiary. Osoba konsekrowana powinna znalezé czas na codzienne
czytanie lektury duchowej. To éwiczenie ma na celu nie tylko wzbogacenie
zasobu wiedzy, ale takze czerpanie przyktadu z zycia wielu $wigtych, szukanie
odpowiedzi na nurtujace pytania w codziennym zyciu oraz ma zachgca¢ do
gorliwej pracy wewnetrznej’

Czytanie duchowne ma si¢ odbywa¢ we wspolnocie. Gdy obowiaczlfi
siostr utrudniaja wspolne spotkanie, siostry winne znalez¢ czas na czytanie
indywidualnie. Regulamin Siostr Rodziny Maryi przewiduje pét godziny na
fekture duchowna, ktéra mozna dla waznych przyczyn skréci¢ do pigtnastu
minut’’. Znany i praktykowany jest zwyczaj czytania ksiazek religijnych w
refektarzu zakonnym podczas wspolnego positku. Zadaniem tej praktyki jest
uzyskanie pokarmu dla zycia wewnetrznego, ktéry —wspoOltowarzyszy
pokarmowi doczesnemu®®. Najczesciej czytaé nalezy podczas obiaddéw zywoty
$wietych lub inne ksiazki dostosowane do okresu liturgicznego. Natomiast
podczas kolacji wskazane jest czytanie Dziejéw Apostolskich, ,,O nasladowaniu
Chrystusa”, ustaw zgromadzenia, historii Kosciota, zagadnienia z liturgiki
i katechizmu™

Przepisy wyraznie okreslaja dni, w ktorych siostry zwolnione sa
z czytania na rzecz innych praktyk, a takze zalecaja lektury do czytanijcl.
W zgromadzeniu Rodziny Maryi troske o dobor whasciwej lektury powierza sig
przetozonym poszczegdlnych wspolnot, od nich rowmez siostry powinny
uzyska¢ pozwolenie na indywidualng lekture duchowa®. Obowiazkiem siéstr

% Zwyczajnik Zgromadzenia z 1963, dz. cyt., s. 49.

% 7. Koncza, Komentarz..., dz. cyt., s. 276-277.

ST Ustawy Zgromadzenia z 1935, dz. cyt., art. 108, s. 42; Okdlnik, Warszawa 15.05.1961,
l.dz. 15/0/61, s. 4.

% Zwyczajnik Zgromadzenia z 1953, dz. cyt., s. 39; Okélnik, Warszawa 02.04.1952, 1.dz.2/0/52,
s.1 nn.

¥ Zwyczajnik Zgromadzenia z 1953, dz. cyt., s. 56.

8 Ustawy Zgromadzenia z 1914, dz. cyt., art. 71, s. 30-31.
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jest poswiecenie jednego czytania duchownego, najlepiej w piatki, wspdlnej
lekturze ,,Ustaw”, by w ten sposob przypominaé sobie o wymaganiach, ktore
stawia przed powolanymi konsekracja zakonna. Znajomos$¢ przepiséw,
prowadzi do ich konfrontacji z zyciem codziennym, a takze do wnioskéw, ktére
beda wymiernikiem odpowiednio zachowywanych poszczegdlnych zalecen.
Analiza ich jest tez dobra forma rachunku sumienia®. | Duch Zgromadzenia”
i ,,Zwyczajniki Zgromadzenia” czyta si¢ we wspdlnocie dwa razy w roku®.
Zacheca sig takze wspolnoty zakonne, by dla wigkszych korzysci duchowych
oraz ozywienia i poglebienia zainteresowania, wprowadza¢ dyskusje
ubogacajaca siostry wzajemnym dzieleniem sig®.

Zycie duchowe wymaga dojrzalosci, ktéra kazdy osiaga w roznym
stopniu. Roznorakie $rodki wspomagaja dana osobe przyczyniajac sie do jej
wewnetrznego rozwoju. Z pewnoscia naleza do nich ksiazki ascetyczne i inne
lektury duchowne dostosowane do indywidualnych potrzeb oraz wewnetrznych

P s 64
dyspozycji i zdolnosci®.

2.5. Officium Parvum

Obok wspomnianych juz praktyk duchownych, pogtebiajacych wiez
z Bogiem, jest modlitwa psalmami. Officium Parvum zwane tez ,Malym
Officium ku czci Najswietszej Maryi Panny” wiaczone jest do obowiazkowych
¢wiczen duchowych Siéstr Franciszkanek Rodziny Maryi®. Siostry trwajac we
wspodlnej modlitwie liturgicznej oddaja czes¢ Bogu, uwielbiajac Jego wielkosé,
wszechmoc i mifosierdzie, a takze zanosza ku Niemu intencje catego Kosciota.
Modlitwa ta umacnia osoby konsekrowane, ktérych powotanie faczy sie
z nieustannym uwielbianiem Boga i gloszeniem kazdego dnia chwaly Panskiej
swoim zyciem. Officium wprowadza tez siostry w zycie Kosciota, zwigzane
z rokiem liturgicznym i aktualnie rozwazanymi prawdami wiary®.

Modlitwa brewiarzowa Rodziny Maryi podobna jest do ,Liturgii
godzin” odmawianej przez kaptanéw. Sklada si¢ ona z o$miu godzin
liturgicznych (czesci): jutrzni, laudesu, prymy, tercji, seksty, nony, nieszporéw
i komplety, ktére odmawia si¢ w okreslonym czasie calego dnia. Jutrznie

S Okélnik, Warszawa 17.01.1948, Ldz. 17/0/48, s. 5; Okolnik, Warszawa 13.11.1957,
l.dz. 13/01/57, s. 1; Okélnik, Warszawa 04.12.1959, l.dz. 04/0/59, s. 1; Okélnik, Warszawa
08.08.1960, l.dz. 35/0/60, s. 7.

2 Okolnik, Warszawa 04.12.1959, 1.dz. 20/0/59, s. 1.

8 Zwyczajnik Zgromadzenia z 1953, dz. cyt., s. 41; Okélnik, Warszawa 04.12.1959, 1.dz. 20/0/59,
s. 6.

4 Zwyczajnik Zgromadzenia 7. 1953, dz. cyt., s. 40-41.

63 Ustawy Zgromadzenia z. 1914, dz. cyt., art. 90, s. 38; Ustawy Zgromadzenia z. 1935, dz. cyt.,
art. 112, s. 42.

5 Okélnik, Warszawa 08.12.1956, 1.dz. 8/0/56, s. 3.
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i laudesy nalezato odmdéwié poprzedniego dnia po godzinie czternastej, pryme,
tercje, sekste i nong — rano, nieszpory - po potudniu, komplet¢ - w godzinach
wieczornych. Wyznaczone pory modlitwy zostaty tak ulozone, by objety caty
dzien, uswigcajac zycie kazdej siostry”’. Przypominano siostrom, by do
modlitwy brewiarzowej nie wlaczaly zadnych dodatkowych modlitw®.

Po przeprowadzeniu reform dotyczacych odmawiania modlitw
brewiarzowych siostry uwzglednily wskazania Prymasa Polski, podane
w dekrecie z 1961 roku o odmawianiu ,,Maltego Oficium o Najswietszej Maryi
Pannie”®. Wskazania te dotyczyly glownie wyeksponowaniu Mszy $wiete;j,
jako ukoronowania tajemnicy Odkupienia czlowieka, przez co Ksiadz Prymas
zachecat do glebszego przezycia liturgii.

Przelozone Zgromadzenia maja inspirowaé siostry, by do modlitwy
liturgicznej przystepowaly z odpowiednia wewnetrzng dyspozycja’. Chodzi
glownie o szczerg intencje, ktora ma uwzniosla¢ wspolne odmawianie psalmow,
a takze o koncentracj¢ i skupienie, by godnie i z szacunkiem trwal
w zjednoczeniu z Bogiem. Dzigki takiej predyspozycji siostry zostaja
obdarowane szczegdlng taskg, uwielbiania Boga catym swoim zyciem oraz
otrzymuja uzdolnienie do trwania w odpowiedniej postawie wewnetrznej’ .
Podkresla sie takze wspdlnotowy walor tej modlitwy, ktéra wymaga przyjecia
odpowiedniej postawy i sposobu recytacji, by nie powodowal rozproszen.
Modlitwom przewodnicza osoby, ktére ze wzgledu na petnione funkcje zajmuja
w kaplicy okreslone miejsca’”.

2.6. Odpusty

Do szczegblnie cenionych praktyk naleza w zakonach odpusty, ktore
uzyskuje sie gtéwnie wedlug wskazan prawodawcy powszechnego. Siostry
Franciszkanki Rodziny Maryi mogly uzyska¢ odpusty zupetne i czastkowe
z zachowaniem wymaganej dyspozycji duchowej i wykonaniem czynnosci,
z ktora poszczegdlny odpust byl zlaczony. Wszystkie siostry mogty uzyskac
odpust za pobozne odmowienie ,,Matego Officium”, zyskiwaly wowczas 500
dni za kazda godzing; 10 lat za cafe officium; odpust zupetny, pod zwyklymi
warunkami, za codzienne odmawianie catego officium przez caly miesiac:
3 lata odpustu za odmowienie ,,Antyfony do Matki Bozej” na zakonczenie

7 Zwyezajnik Zgromadzenia z 1953, dz. cyt., s. 35.

% Okolnik, Warszawa 15.09.1956, 1.dz. 15/0/56, s. 1.

'S, Wyszyfski, Dekret W sprawie Malego Officjum o Naj$wietszej Maryi Pannie, Warszawa
1961, s. 217; Okélnik, Warszawa 15.05.1961, 1. dz. 33/0/61, s. 2-4.

™ Okéinik, Warszawa 17.01.1948, 1.dz. 17/0/48, 5. 5-6.

" Zwyczajnik Zgromadzenia z 1953, dz. cyt., s. 34-37.

™ Tamze. s. 36.
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gfﬁciumu. Odmawiajac pigciokrotnie ,,Ojcze nasz”, ,Zdrowas Maryjo”
i,,Chwata Ojgu” w intencji Ojca Swigtego podczas nawiedzenia Najswigtszego
Sakram@tu, siostry otrzymywaty 10 lat odpustu, natomiast odpust zupeiny, gdy
przez siedem kolejnych dni nawiedza Najswietszy Sakrament oraz przystapia
do spowiedzi i Komunii $wigtej’”*. Odpusty byly rowniez przypisane do
nabozeistw drogi krzyzowej, uwzgledniajac przy tym sytuacje chorych sidstr
ktore nie mogty w nich uczestniczyé bezposrednio”. ’
o 'Kazda siostra wezwana byla do sumiennego korzystania z podanych
Cwiczen, aby staty si¢ dla niej darem i sposobnoscia przyblizenia si¢ do Boga
oraz umocnieniem wiernosci w powotaniu. Poza wymienionymi praktykami
duchownymi nalezy zaznaczyé, ze cale zycie zakonnicy jest oddawaniem
chwaty Bogu. Kazda chwila zycia siostry, czy jest praca, Swigtowaniem, czasem
pokuty [ub rekreacji, ma otwieraé jej serce na dary Bozej Mitosci. ’

' Rodzina Maryi sumiennie wstuchuje sie w glos Kosciofa i podazajac za
Jego-wskazaniami dostosowuje swoje prawo do obowiazujacych norm. Nalezy
pamigtac, ze czas ksztattowania si¢ ,,Ustaw” Rodziny Maryi oraz starania
0 zatwierdzenie ich przez Stolicg Apostolska, przypada na bardzo trudny okres
w dziejach Polski. Jednak siostry, posréd réznych trudnosci, wierne swo]e1n£1
cl}ar.yzma_towi odnajdywaly swoje miejsce w Kosciele i stafa’ry sie 0 whasne
uswigcenie oraz uswigcenie tych, do ktorych zostaty postane.

3. Regulacje prawne po Soborze Watykanskim I1

P_’odczas obrad Vaticanum Il wiele uwagi poswiecono wartosciom rad
_ewangellcznych praktykowanym dzi§ przez osoby zrzeszone w réznych
mstytu'tacl) zycia konsekrowanego™®. Ukazuje sie jednak réwniez potrzebe
odnowienia pewnych kwestii, wprowadzenia nowych rozstrzygnig w celu
giebszego realizowania charyzmatu i powotania zakonnego”. W konsekwencji

wzywa si¢ zakonny do zmodyfikowania norm prawnych w duchu zalecen
soborowych.

Cz’as. ksztghowania sig Konstytucji Rodziny Maryi po 1965 roku
wygzczegolma kilka waznych etapéw. Zgromadzenie podejmowato na
kapitutach nadzwyczajnych dostosowanie norm do postanowien soboru,

7 Tamze, s. 42.

™ Tamze, s. 49.

* Tamze, 5. 50.

Z: Jan Pawel I, Vita consecrata, dz. cyt., s. 52-54.
DZ nr2.
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a pozniej po wejéciu w zycie Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 roku™ to
samo prawo wewnetrzne wymagato kolejnej weryfikacji. Okres ten w zyciu
wspblnoty Rodziny Maryi zaznaczy! si¢ troska o zrozumienie nowych regulacji
oraz przeniknigcie istoty wprowadzanych zmian”. W tym celu zostat
wyznaczony roczny okres, jako czas przemyslenia i omodlenia spraw
zgromadzenia, poprzez rdzne formy modlitwy indywidualnej i wspdinotowej
oraz poruszanie tych zagadnien na zebraniach wspdlnoty domowej, w listach
i okolnikach przetozonych®. Kazda z siostr otrzymata polecenie, aby
konstytucje ktore $lubowata zachowywaé, nie tylko znala, ale jednoczesnie
uczynita przedmiotem medytacji i rozwazania® . Zostal rowniez wyznaczony
dla jednoczenia catej Rodziny Maryi tzw. ,,Dziefi Konstytucji”, ktory polegat na
wspo6inotowym czytaniu i rozmyslaniu ustawodawstwa Zgromadzenia®”.

W ostatnich latach przypomina si¢ czgsto o gléwnym celu zycia 0sob
konsekrowanych, jakim jest dazenie do autentycznego podazania za
Chrystusem i jednoczenia si¢ z Bogiem przez ztozone rady ewangeliczne®.
Kierunkiem odnowy jest zycie duchowe wspdlnot i kazdej osoby
konsekrowanejm. Stad wzywa sie osoby konsekrowane, by w szerzeniu
Krolestwa Bozego taczyty kontemplacjg, prowadzaca do nieustannego trwania
mysla i sercem przy Oblubiencu z dziatalnoscia apostolska®. Kosciot nawoluje
do wiernosci codziennej modlitwie, ktora winna zajmowa¢ pierwsze miejsce
w Zyciu 0sdb konsekrowanych, a takze w ich konstytucjachs(’.

Powyzsze dyrektywy znajduja swoje odzwierciedlenie w prawie Siostr
Rodziny Maryi, zachgcajac je do prowadzenia zycia modlitwa® . Ona zajmuje
centralne miejsce w zyciu osobistym poszczegélnych siostr, jak rowniez
w zyciu wspdlnotowym. Ze wzgledu na doniosta role modlitwy czesto wraca
sie i aktualizuje te problematyke na r6znych forach®. Zacheca sie siostry do

" Codex Iuris Canonici auctoritate loannis Pauli PP.II promulgatus, Kodeks Prawa
Kanonicznego, przekiad polski zatwierdzony przez Konferencjg Episkopatu Polski, tlum.

ks. E. Sztafrowski, Poznan 1984.

M Okélnik, Warszawa 16.07.1984, 1. dz. 161/ 0/84, s. 2; Okdlnik, Warszawa 17.09.1984,
1. dz. 176/0/84, s. 1

8 Okolnik, Warszawa 14.08.1984, 1. dz. 161/0/84, 5. 2.

8 Tamze, s. 1 n.

82 Okélinik, Warszawa 17.09.1990, 1. dz. 309/0/90, s. 1.

83 | R. Bar, J. Kalowski, Prawo o instytutach zycia konsekrowanego, Warszawa 1985, s. 139.

8 DZ nr 2e; 1. Kalowski, Zycie braterskie, dz. cyt., s. 167 nn.

8 DZ nr 3: Pawel V1, Evangelica testificatio, Warszawa 1971, s. 19; Jan Pawet 11, Modlitwa
podirzymuje i zasila zycie poswiecone Bogu, w: O zyciu zakonnym, Poznan-Warszawa 1984,
s. 81.

8 pawel V1, Evangelica testificatio, dz. cyt., s. 19-20; Kan. 663 §1 KPK.

87 Okélnik, Warszawa 17.09.1984, 1. dz. 177/0/84, 5. 2

8 Okélnik, Warszawa 26.08.1992, 1. dz. 296/0/92, s. 1.




94 ks. Kazimierz Dullak

otwarcia si¢ na dziatanie Ducha Swiqtego, by z Jego pomocy bardziej zy¢
Ewangelia i uczyni¢ Go wychowawca i przewodnikiem, ktoéry przemienia
wnetrze kazdej osoby®. Postuszeistwo Duchowi Swietemu zapewnia tez
prawidfowe odczytywanie woli Boga i podazanie wlasciwa droga™.

Kazda praktyka duchowa winna by¢ zjednoczeniem z Bogiem. Do nich
zalicza si¢, zgodnie z dotychczasowa tradycja Kosciota: rozmyslanie,
rozwazanie Sfowa Bozego, codzienny rachunek sumienia, czytanie duchowne,
modlitwg osobista, adoracj¢, odpusty, rézaniec, modlitwy wedtug ustalonego
tekstu”'. Kieruje si¢ jednoczesnie przestroge, by nie zatrzymywac si¢ jedynie na
znajomosci zagadnienia modlitwy i wypetnianiu punktéw regulaminu dnia, ale
nalezy pokorne stucha¢ Boga i petni¢ Jego wole”. Ukazuje sie modlitwe jako
niezawodny $rodek porzadkujacy zycie wewnetrzne i pomoc w pracy nad
wilasnym charakterem”. Swieta Rodzina ma by¢ dla siostr wzorem, by cate
zycie stawalo si¢ autentyczng modlitwa. Do tego pomocg ma stawal sie
postawa umiejetnego przechodzenia od obowiazkéw zewnetrznych do zycia
oddanego kontemplowaniu Stwércy™.

3.1. Rozmys$lanie

W rozwazaniach nad poglebieniem rozumienia zycia zakonnego czesto
ukazuje si¢ niezastapiona wartos¢ rozmyslania jako <$rodka uswiecenia.
Modlitwa liturgiczna jest bardzo pomocna w dazeniu do kontemplacji, lecz
wilasnie medytacja jako prowadzenie regularnego zycia wewnetrznego
przygotowuje do owocnego przezywania liturgii’". Prawodawca powszechny
zaznacza, ze osoby konsekrowane powinny zastgpi¢ liczne modlitwy ustne
modlitwa myslIng, ktora prowadzi do owocniejszego uczestnictwa w Eucharystii
i publicznej modlitwie Kosciota®. Z tego tez powodu czas rozmyslania ma
swoje szczegOlne miejsce w regulaminie dnia i pod zadnym pozorem nie
powinno si¢ go skraca¢, by podejmowac prace apostolskie”’.

’;), Okdinik, Warszawa 22.08.1998, 1. dz. 262/98, 5. 2.
o Okolnik, Warszawa 22.07.1998, 1. dz. 223/98, s 1.

Konstytucje i Statuty Zgromadzenia Sidstr Franciszkanek Rodziny Maryi, Warszawa 1984,
art. 105-106, s. 29; Konstytucje i Statuty Zgromadzenia Siéstr Franciszkanek Rodziny Maryi,
Warszawa 1994, art. 130-131, s. 44, -
72 Okolnik, Warszawa 26.08.1992, 1. dz. 296/0/92, s. 1.

3;: Okélnik, Warszawa 25.01.1986, 1. dz. 331/0/86, s. 2.

o Okélnik, Warszawa 02.02.1997, 1. dz. 82/0/97, s. 1.

7 LR. Bar, 1. Kalowski, Prawo o instytutach, dz. cyt., 8. 144; Okdlnik, Warszawa 02.02.2002,
1. dz. 04/02, s. 1.

% Pawel VI, Motu proprio Ecclesiae Sancrae, w: Charyzmat zycia zakonnego. Przeméwienia i
dokumenty, Poznan — Warszawa 1974, opr. A. Zuchowski, T. Sulowska, s. 220-22] .

7 J. R. Bar, Prawo zakonne, dz. cyt., s. 123,
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Po wnikliwej analizie prawa Zgromadzenia ponownie przypomina si¢
wszystkim cztonkom Rodziny Maryi, iz zgodnie z zaleceniami Ojca Zatozyciela
siostry praktykuja codziennie potgodzinne rozmyslanie”™. Natomiast siostry
nowicjuszki sa zobowiazane do drugiego, potgodzinnego rozmyslania, zgodnie
z porzadkiem dnia, ktére jest zawarte w regulaminie zycia wspdlnoty
nowicjackiej” .

Kapituly zalecaja konieczno$¢ poglebiania duchowosci. W tym celu
zobowiazuja przetozone poszczegdlnych wspdlnot do ustalenia  dnia
w tygodniu, najlepiej czwartku, na rozwazanie kolejnych przepisow
ascetycznych ,,Konstytucji i Statutéw”, ,, Listéw ascetycznych” skierowanych
przez Zatozyciela do siostr oraz ,,Ducha Zgromadzenia”'®. Wybrane punkty lub
artykulty winny sta¢ si¢ przedmiotem rozmys’lania'm. Zacheca si¢ takze do
przeanalizowania wskazan dotyczacych rozmyslania podanych przez M. Zofig
Koncza'®. Zalecenia te ukazuja ogromna troske o duchowo$¢ i poglebienie
charyzmatu Rodziny Maryi'”. Poleca si¢ takze rozwazanie Stowa Bozego oraz
innych tresci, m.in. wskazuje si¢ na listy i dokumenty papieskie'”, ktére
ubogacaja zakonnice i glebiej jednocza ze wspdlnota Kosciota i jego
pasterzami. Zaleca sig siostrom glgbokie zaangazowanie w modlitwg lpyéllmq
jako niezastapione ¢wiczenie duchowe, przez ktore siostry ukierunkowuja cafry
dzieh na pehienie woli Bozej, uzyskuja nowe spojrzenie na wiasne zycie,
otrzymuja mozliwo$é wejscia w tworcza szkote zycia i do$wiadezenia owocow
swojego wysitku'®, Zaleca si¢ tez systematycznos¢, wiasciwe i gruntowne
przygotowanie do medytacji oraz swoista ascez¢ W wierno$ci wybranej
metodzie rozmyslania, ze wskazaniem, iz wzrastajac w zyciu duchowym,
zakonnica wypracowuje z czasem wlasna metode rozmyslania'®.

3.2. Rachunek sumienia

Zycie zakonne majace na celu dazenie do doskonatosci poprzez rady
ewangeliczne powinno by¢ objete czesta rewizja zycia duchowego,

B Konstytucje i Statuty z 1994, dz. eyt., art. 129, 5. 104,

% Tamze, dz. cyt., art. 44, s. 84.

9 Okélnik, Warszawa 17.09.1990, 1. dz. 309/ 0/ 90, s. 1.

WY Okélnik, Warszawa 26.08.1993, 1. dz. 353/ 0/ 93, s. 3.

19 Okéinik, Warszawa 02.02.2002, 1. dz. 04/02, s. 1.

193 Okélnik, Warszawa 17.09.1990, 1. dz. 308/0/90, s. 1; Okdlnik, Warszawa 26.08.1994,

|. dz. 55/0/94, s. 2.
94 Okélnik, Warszawa 22.08.1998, 1. dz. 262/98, s. 1; Okélnik, Warszawa 13.02.2002, 1.dz. 23/02,

s. 1.
95 Okélnik, Warszawa 2004, 1. dz. 04/02, s. 3.
8 Tamze.
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z poszanowaniem indywidualnoéci kazdego czlowieka'”’. Rachunek sumienia
Jest ¢wiczeniem ascetycznym pomagajacym w osiaganiu éwietosci, bedac
zarazem niezawodnym $rodkiem samowychowawczym. Szczegdlna cecha
dobrego rachunku sumienia jest systematyczno$¢ i obiektywizm. W Rodzinie
Maryi, podobnie jak i w innych wspélnotach, praktykuje sie rachunek ogdlny,
ktéry przewidziany jest na zakoficzenie dnia oraz szczegdtowy w polowie dnia.
Szczegdlowe rozstrzygnigeia odnosnie czasu i sposobu przeprowadzenia
rachunku sumienia reguluje prawo partykularne.

Osobom zakonnym proponuje sie, aby przede wszystkim zwrécity
uwage w rachunku ogolnym na nastgpujace sprawy: pozna¢ konkretne czyny
tak, by rozrézni¢ czy sa dobre lub moralnie zfe; analizowaé swoje zycie oraz
postep duchowy zwracajac uwage na to, czy jest ono nagladowaniem Chrystusa;
zastanowiC si¢ nad wypelnianiem obowiazkéw pod katem zaniedban; badaé
postepy w pracy nad wada gldwna, ktéra jest Zrédtem upadkow'®.

Rachunek szczegotowy wprowadza na droge pracy nad soba, stad swoja
uwage koncentruje na wadzie, ktérg cheg wyeliminowaé lub cnocie, ktorg
pragng naby¢. Tak wiec przedmiotem tego rachunku winne byé: wszystkie
wady i bledy moralne, praca nad zmystami, wszystkie cnoty potrzebne do
kroczenia droga rad ewangelicznych we wspdlnocie, dazenie do wypelniania
w sposdb doskonaty swoich obowiazkow'”.

Rachunek sumienia spetnia réwniez niezastapiona role w formacji
sumienia, ktorego wilasciwe uksztattowanie jest celem w zyciu duchowym''.
Przez liczne pisma przelozonych, siostry uzyskuja cenne wskazéwki do
systematycznej pracy nad soba. Podejmowane s roczne programy jednoczace
poszczegblne wspdlnoty Rodziny Maryi w rozwazaniu tych samych istotnych
zagadnief zycia zakonnego podczas konferencji, rekolekeji i innych spotkan,
a ktérych wskazania i wnioski porusza sie w osobistym rachunku sumienia'"'
W rachunku oséb konsekrowanych powinny znalezé si¢ takze wezwania
Kosciota i apele papieza skierowane do ogdtu wiernych i szczegétowo do sidstr
zakonnych, przy réznych okazjach, w tym réwniez podczas pielgrzymek''?.

3.3. Czytanie duchowne

Wielokrotnie zwraca sie uwage wszystkich wspolnot zakonnych na
zglebianie, rozwazanie i poznawanie Chrystusa w Pismie Swietym. Odnowie

"7 Kan. 664 KPK.

8 1 R. Bar, Droga rad ewangelicznych, Warszawa 1978, s. 176.

19 Tamze, s. 178-179.

" Okéinik, Warszawa 01.03.2001, 1. dz. 53/01 s. 1.

"' Okéinik, Warszawa 30.07.1996, 1. dz. 284/0/96 s. 1; Okélnik Kurytyba 2001, 1. dz. 89/01 s.1. .
"2 Okélnik, Warszawa 16.11.2003, 1. dz. 03/11 s. 1.
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zycia zakonnego towarzyszy codzienne p051lame sie Stowem Bozym,
zwlaszcza przez studium Nowego Testamentu' . Prawodawca kodeksowy
zaleca osobom konsekrowanym czytanie Slowa Bozego. Nadto nalezy
rozwaza¢ je i dzieli¢ si¢ nim, stosujac tradycje i regulacje wiasnego
zgromadzenia'"*

Réznymi wskazowkami ukazuje si¢ w Rodzinie Maryi warto$¢
zglebiania Pisma SWthegO oraz innych pism i dokumentéw kierowanych do
siostr 1 ogdhu w1ernych °. Zacheca sie siostry do wigkszej koncentracji na
Stowie Bozym g’roszonym podczas Eucharystii i liturgii godzin, by kazdy
moment wykorzystac na ksztattowanie swojego wnetrza przez otwarcie si¢ na
Jego przemieniajaca moc''°, 16

Formacja stala obejmuje wiele aspektow zycia zakonnicy i wymaga
roznych $rodkéw. Obowiazek wzrastania spoczywa na kazdej osobie
poswieconej Bogu, jednak bezposrednio odpowiedzialni za stworzenie
odpowiednich i wystarczajqcych warunkow do poglebienia zycia wewngtrznego
spoczywa na przetozonych'". Nlezastqplonym $rodkiem umozliwiajacym
formacje jest wihasciwa lektura duchowa''®. Odpowiadajac na to wezwanie,
przetozona generalna Siostr Franmszkanek Rodziny Maryi zwraca uwagg
wszystkich sidstr na gorliwo$¢ oraz wewnetrzne zaangazowanie si¢ W czytanie
duchowe. Wspélnoty codziennie przeznaczaja poét godziny na czytanie
duchowne. Jest ono jednym z ¢éwiczefi duchownych skupiajacych cafa
wspdlnote i winno byé pomoca dla kazdej siostry w poglebianiu osobistego
kontaktu z Bogiem. Przelozone powinny zadbaé, by byt to czas dogodny dla
wszystklch siéstr. Uwrazliwia si¢ wspélnoty na umitowanie Sfowa Bozego na
powracanie do pism Zatozyciela i konstytucji, by tam szukac nowych inspiracji
do osobistego rozwoju wewnetrznego

Tam, gdzie jest to mozliwe, zacheca si¢ przetozone poszczegolnych
doméw, aby ten czas umacniania swej wiary i zdobywania wiedzy byl
praktykowany wspdlnie, cho¢ mozna odbywa¢ czytanie duchowe réwniez
indywidualnie. Zaleca sig, by we wspolnotach byly prowadzone rozmowy
i dyskusje w przerwach odbywania tejze praktyki, na temat poruszany
w czytaniach. Wskazane jest rowniez, aby siostry przez codzienne czytanie

" DZnr6.

"4 Kan. 663 §3 KPK; J.R. Bar, J. Kalowski, Prawo o instytutach, dz. cyt., s. 143.

S Okélnik, Warszawa 30.10.1996, 1. dz. 374/0/96, s. 1; Okdlnik, Warszawa 11.06.1997,
1. dz. 156/0/97, s. 1.

"% Tamze, 1. dz. 374/0/96. s. 2.

17 3. Kalowski, Zycie braterskie, dz. cyt., s. 184 nn.

" Kan. 661 KPK.

" Wskazania dotyczqee formacji permanentnej dla Zarzaqdéw Prowingjalnych Zgromadzenia
Siéstr Franciszkanek Rodziny Maryi, Warszawa 27.05.1986, 1. dz. 137/0/86, s. 5, Okdlnik,
Warszawa 26.08.1994, s. 2.
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Stowa Bozego uwzglednialy takze teksty przeznaczone na dany dzien,
przygotowujac si¢ w ten sposéb do przezywania Eucharystii i odmawiania
liturgicznej modlitwy dnia'”. Wolne chwile, ktérymi siostry dysponuja,
powinny by¢ przeznaczone na lekture duchowa. Wystuchanie kazania lub
czyta podczas nabozenstw Zastqpuje praktyke czytania duchowego.
Przetozonym lokalny powierza 5165 troske o wyposazenie biblioteki domowe;j
w odpowiednia lekture duchowa'”'

Przedmiotem czytania duchowego winny by¢ réwniez zagadnienia
i tresci zwigzane z tematem wyznaczonym na dany rok, a takze przezywanym
okresem liturgicznym, zwlaszcza Adwentem i Wielkim Postem. Umozliwi to
siostrom glgbsze przygotowanie si¢ do przezywania prawd wskazywanych
przez Kosciét' . W duzych wspdlnotach, a zwlaszcza w domach formacyjnych,
podczas obiadu i kolacji powinny by¢ czytane odpowiednie ksiazki religijne
z wyjatkiem dni, w ktérych jest rekreacja. Natomiast w niewielkich
wspolnotach moga siostry poprzestaé na przeczytaniu krotkiego fragmentu z
Pisma Swietego, artykutu o tresci religijnej, a po przeczytaniu przetozona moze
zamlqowac rekreacje, poniewaz jest to czasami jedyny czas spotkania sie catej
wspéinoty'*?

3.4. Duchowo$¢ maryjna

Zacheca si¢ poszczegdlne wspdlnoty zycia konsekrowanego, by
zachowaly wiasne praktyki wpisane w duchowos$¢ rodzin zakonnych, ktére
w historii przyczynialy si¢ do rozwoju duchowego zakonnic.

Swoiste miejsce w regulaminie dnia zajmuje rdzaniec $wiety, polecany
przez OJCOW soborowych nie tylko osobom zakonnym, ale wszystkim
wiernym'*, Zaleca si¢ go jako jedna z form oddawania czci Matce Boga ze
wzgledu na jej niezastapione cechy i miejsce w poboznosei catego Kosciota'?
Prawodawca powszechny postanawia, aby zakonnicy poprzez modlitwe
rézafncowa oraz pozostale nabozefistwa maryjne wiaczali sie w oddawanie czci
Maryi jako Przewodniczce i Wspomozycielce'>

Jan Pawel I ukazuje Najswietsza Maryje Panne jako Matke catego
Kosciota, a szczeg6lnie Matke oséb oddanych Bogu przez konsekracje. Swojq

20 Okélnik, Warszawa 29.09.1999, 1. dz. 268/99, s. 1.
?' Konstytucje i Statury z 1984, dz. cyt., s. 77; Konstytucje i Statuty z 1994, dz. cyt., s. 104;
Okélnik, Warszawa 17.09.1984, 1. dz. 176/0/84, s. 2.
12 2Komtytuc;elStatutyZ 1994, dz. cyt., art. 111, s. 101; Wskazania dotyczqce, dz. cyt., s. 7.
> Tamze, art. 163, s. 114.
:f:J R. Bar. Prawo zakonne, dz. cyt., s. 232.
mE Gambari, Zycie zakonne po Soborze Watykarhskim II, Krakéw 1998, s. 457.
Kan. 663 § 4 KPK; Okélnik, Warszawa 29.11.1987, 1. dz. 286/0/87, s. 2.
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milos¢ do Matki Bozej — wg Papieza — zakonnice wyrazajg poprzez
zaangazowanie sie w nabozenstwa ku Jej czei'”.

Maryja ma swoje szczegélne miejsce w duchowosci Rodziny Maryi,
ktorej jest Patronka'”®. Wspélnoty Zgromadzenia wyrazaja swoj maryjny
charakter, oddajac cze$¢ Matce Najswigtszej poprzez uroczyste obchodzenie
swiat ku Jej czei, przez odmawianie rdzanca swnqtego oraz przez ksztaltowanie
w sobie podobiefistwa do Maryi i nasladowania Jej cnét'?

Rozaniec nalezy do codziennych wspolnotowych praktyk w Rodzinie
Maryi. Zezwala si¢ przetozonym domowym wyznaczenie dni, w ktorych mozna
odméwié¢ rézaniec indywidualnie. Codziennie obowiazuje kazda siostr¢ jedna
cze$¢ rézanca. Natomiast w dni wyznaczone jako dni ekspiacji, obowiazuja
wszystkie czedci rozanca' . Wzywa sig siostry, by rozwazajac tajemnice ukazane
w Ewangelii wstuchiwaly si¢ w Chrystusa, z ktérego zyciem Scisle zwigzana jest
Maryja'".

Istotng role w poglebianiu duchowosci maryjnej spelniaja nowenny,
ktére w Zgromadzeniu praktykuje si¢ przed nastepujacymi Swigtami:
Niepokalanego Poczecia NMP, Narodzenia NMP, Zwiastowania Pansklego
Whiebowziecia NMP, Matki Bozej Jasnogorskiej i Matki Boze;j Bolesnej'”

W kazda sobote lub niedzielg wszystkie wspolnoty spiewaja ,,Godzinki
o Niepokalanym Poczeciu Naj$wietszej Maryi Panny”, a w $wigta maryjne oraz
w sobote kazdego tygodnia podczas wspdlnej modlitwy odmawiajg Akt
oddania si¢ Matce Bozej w macierzynska niewole mitosci”' .

W poboznosci Koscno’fa waznym momentem spotkania si¢ z Matka
Boza sa nabozenstwa majowe . Siostry uczestnicza w nich, modlac si¢
w domowych kaplicach lub bioragc udzial w nabozenstwach w kosciele
parafialnym. Zacheca sie wszystkie siostry Rodziny Maryi, by faczac sig
duchowo ze wspélnotami z Brazylii, modlity si¢ oddajac czes¢ Matce Bozej
z Aparecida’ 133

Konstytuqe zakonne zachecaja adresatki do pxelc;gnowama tych Swiat,
ktore zostaly zniesione przez wiladze panstwowe ¢ natomiast w sposGb
szczegolnie uroczysty nalezy $wigtowaé dni patronalne Zgromadzenia: Swietej

127 Yan Pawel [1, Modlitwa podtrzymuje, dz. cyt., s. 83.

\2¥ Okéinik, Warszawa 26.08.1999, 1. dz. 252/99, s. 1.

" Konstytucje i Statuty z 1994, dz. cyt., art. 135, s. 45; Okélnik, Warszawa 82/0/97, s. 1.
39 Tamze, s. 104 n; Qkélnik, Warszawa 05.02.1981, s. 2.

B Okéinik, Warszawa 26.09.2001, 1. dz. 275/01, s. 1.

132 Konstytucje i Statuty z 1994, dz. cyt., art. 136, s. 45.

(33 Tamze, art. 138, s. 46.

¥ Okélnik, Warszawa 27.04.1999, 1. dz. 107/99, s. 1.

135 Konstytucje i Statuty z. 1994, dz. cyt., art.122, s, 103.

1% Tamze, dz. cyt., art. 123, s, 103.
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I,{O(.iziny, Niepokalanego Poczgcia NMP i Matki Bozej Czestochowskiej'’.
Swigtowanie to ma polega¢ na wypetnieniu czasu wspolna i indywidualna
modlitwa, adoracja Najswigtszego Sakramentu oraz na wspélnotowej agapie' ™.

Rys' maryjny naznaczony Zgromadzeniu przez Zatozyciela'™, ktéry
9d211acza si¢ szczegOlnym nabozefistwem do Matki Bozej, jest realizowany
i pogh@biany przez kazda siostre, ktérej zadaniem jest nawiazanie osobistej
relacji z Matka Boza. Wielokrotnie podczas rekolekcji, dni skupienia,
konfefencji oraz listéw przefozonych, docieraja do sidstr stowa zachety, by w
swoje) pracy wewnetrznej wspoétdziataly z Maryja. Zaleca sie im rowniez
studipwanie i rozwazanie dokumentow Kosciota, zachgca do lektury i medytacji
tresci zwigzanych z Maryja. Warto rowniez zaznaczy¢, iz duchowo$é maryjna
Zgromadzenia koncentruje si¢ wokot autentycznego nasladowania cnét Bozej

Rodzicielki, a przestrzega sig¢ siostry przed pozostaniem na powierzchownym
traktowaniu nabozenstw maryjnych'*.

3.5. Odpusty

Papiez Pawet VI przeprowadzit reform¢ zyskiwania odpustow
konstytucja Indulgentiarum doctrina'*', regulujac na nowo sprawe zyskiwania
odpustéw przez wszystkich wiernych, nie wykluczajac oséb konsekrowanych.
Wszystkim  wspolnotom zakonnym Pawel VI polecit dokona¢ rewizji
dotychczasowych spisow czy tez zbioréw odpustow. Nie dotyczy to sposobu
zyskiwania odpustow, gdyz ten pozostaje jednakowy dla wszystkich, lecz dni
w ktérych mozna uzyskaé¢ odpust'. W wyzej wymienionym dokumencie,
prawodawca powszechny udziela odpustu zupetnego: '

- kazdej wspdlnocie zakonnej: w dniu $wigta patronalnego lub uroczystosci
g%ow.n_ego patrona; w uroczystos¢ Zalozyciela, gdy jest wyniesiony na ottarze i z
okazji kapituly generalnej,

- poszezegbdlnym placéwkom zakonnym: w uroczystos¢ giéwnego patrona
domu; w uroczysto$¢ $wietych lub blogostawionych, ktérych przechowuje sie
ciata lub znaczne relikwie; na zakonczenie zakonnej wizytacji,

Y7 Okéinik, Warszawa 26.08.1999, 1. dz. 252/99, s. 1.

::z Korzst).'mcje i Statuty z 1994, dz. cyt., art. 121, s. 102.

1;10 Okcilm.k, Warszawa 26.08.1996, 1. dz. 330/0/96, s. 1.

" Okdlnik, Warszawa 29.11.1987, 1. dz. 286/0/87, s. 1.

o AAS 59 (1967), s. 5 - 24; 1.R. Bar, J. Kalowski, Prawo o instytutach, dz. cyt., s. 144-146.
J. R. Bar, Prawo zakonne, dz. cyt. s. 233-234.
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- poszczegbdinym cztonkom zakonu: w dniu rozpoczgcia nowicjatu; w dniu
zlozenia profesji pierwszej lub wieczystej; w dni jubileuszu 25, 50, 60 i 75-lecia
pierwszej profesji; przy prywatnym odnowieniu slubow zakonnych'®,

Zgodnie z zatwierdzonym spisem odpustdw przez prawodawce
powszechnego Siostry Franciszkanki Rodziny Maryi moga zyska¢ odpust
zupelny raz dziennie, a czastkowy kilka razy dziennie. Przypomina si¢ siostrom
o wypelnieniu odpowiednich warunkéw: najpierw wypetnic czynnos¢, do ktorej
jest przywiazany odpust, a nastepnie wypetni¢ warunki: spowiedz
sakramentalna, komunia eucharystyczna, dowolna modlitwa w intencjach
podanych przez papieiam. Wymagane jest rowniez wykluczenie przywiazania
do jakiegokolwiek grzechu, nawet powszedniegoMS. W prawie partykularnym
wymienia si¢ ponadto dodatkowe czynnosci, ktére sa objete odpustem
zupetnym. Wszystkie siostry moga uzyska¢ odpust zupelny w nastepujace
$wieta/uroczystosci: Bozego Narodzenia, Naj$wigtszego Serca Jezusa, Swietej
Rodziny, Niepokalanego Poczecia NMP, Matki Bozej Czgstochowskiej, sw.
Jozefa, $w. Franciszka z Asyzu, $w. Klary, z okazji kapituty generainej. Siostry
poszczegblnych domoéw moga uzyskaé odpust zupeiny w nastepujace dni:
w uroczysto$¢ gléwnego patrona domu, w uroczystos¢ $wigtego lub
blogostawionego, ktérego ciato lub relikwie tam si¢ znajduja, na zakofczenie
wizytacji kanonicznejm’.

3.6. Pozostale praktyki religijne

Zakonnicy korzystaja réwniez z innych dodatkowych ¢wiczen
duchowych zaczerpnietych z praktyk wszystkich wiernych, jezeli polecane
srodki  uswiecenia akceptuje prawo poszczegdlnych instytutdw  zycia
konsekrowanego'”. W ustawodawstwie Rodziny Maryi wyréznia si¢ jako
dodatkowe $rodki uswiecenia, ktére obowiazuja wszystkie siostry, nast¢pujace
praktyki: dzien skupienia, rekolekcje roczne, ustalone dodatkowe modlitwy,
przezywanie dni ekspiacji, przezywanie roku liturgicznego, nowenny oraz inne

, . - - . ;. . 148
szczegbdlowe éwiczenia pokutne zalecane jako droga osobistego uswiecenia'*®,

3 Konstytucje i Statuty z 1994, dz. cyt., art. 141, 5. 107-108; J.R. Bar, Prawo zakonne, dz. cyt.,
s. 235.

44 B. Patoleta, Odpusty wedhig Kodeksu prawa kanonicznego Jana Pawfa I, Pelplin 1999,
s. 110; K. Dullak, Problem odnowy 3ycia sakramentalnego wiernych w Swietle ustawodawstwa
synodalnego w Polsce w latach 1983 ~ 1999, Warszawa 2001, s. 239; T. Wytrwal, Odpusty,
Poznan 2002, s. 21-22.

143 Konstytucje i Statuty z 1994, dz. cyt., art. 140, s. 107.

146 Tamze, art. 141, s. 107-108.

47 Kan. 663 § 3 KPK; I.R. Bar, J. Katowski, Prawo o instytutach, dz. cyt., s. 142-143.

148 Konstytucje i Statuty z 1994, dz. cyt., art. 128 — 139, s. 104 - 107,
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Waznym srodkiem u$wigcajacym, ktéry umozliwia systematyczna

pracginad soba i postep wewnetrzny sa dni skupienia'*. Wspdlnoty Rodziny
M,aryl wyznaczaja jeden dzien w miesiacu jako czas skupienia. Obowiazuje
wowezas milczenie i droga krzyzowa, a takze wystuchanie konferencji lub
drugie potgodzinne rozmyslanie'™,
, ‘Siostry poza dniem skupienia, réwniez zachowuja milczenie jako
srodek jednoczacy je z Bogiem. Milczenie obowiazuje w nastepujacym czasie:
od 1npdlitwy przed spoczynkiem do $niadania dnia nastepnego; kazdego dnia od
godziny 15-16 z wyjatkiem niedziel, $wiat i dni rekreacyjnych; w kosciele,
zakrystii'i kaplicy; w refektarzu podczas wspélnych positkéw z wyjatkiem dni
rc.akreaclz/ljnych. Za zachowanie milczenia odpowiedzialne sa wszystkic
siostry .

Prawodawca kodeksowy w 1917 r. zalecat przetozonym troske o to, by
wszyscy czlonkowie instytutu uczestniczyli w rocznych rekolekcjach'®”.
W obowigzujacym zas kodeksie troske te powierza sie samym osobom
zakonnym, podkreslajac ich osobistg odpowiedzialno$é za whasciwe przezycie
czasu skupienia'>. W Rodzinie Maryi wszystkie siostry uczestnicza w rocznych
rekolekcjach  organizowanych ~w  Zgromadzeniu  wedtug podanego
z yvyprzedzeniem harmonogramu. Podczas rekolekcji nalezy zachowaé Sciste
l_mlczenie. Dodatkowymi ¢wiczeniami rekolekcyjnymi, ktore siostry odprawiaja
indywidualnie sa: droga krzyzowa, rozaniec i adoracja. Prowadzacy rekolekcje
moze wprowadzi¢ zmiany w ustalonym programie ¢wiczen duchownych,
zalecajac odprawienie niektorych praktyk we wspdlnocie. Plan rekolekcji
zaktada, ?e rozpoczynajg si¢ one spotkaniem z wyzsza przetozona w celu
zapoznania si¢ z sytuacja danej prowincji i aktualnosciami zwiazanymi
z dzialalno$cia Zgromadzenia oraz wskazéwkami dotyczacymi duchowosci
i roz_woju _wewngtrznego siostr. Dopuszcza si¢ w prawie Zgromadzenia
mozliwos¢ indywidualnego odbycia rekolekeji za zgoda wyzszej przetozonej' ™.

. Siostry odmawiaja wspélnie niektore modlitwy o okreslonych
godzinach; w tym celu powstal modlitewnik zawierajacy wszystkie ustalone
teksty dla wewnetrznego uzytku Zgromadzenia. Pozostate modlitwy zawarte
w tym zbiorze sa zacheta do korzystania wedtug wilasnych potrzeb duchowych.
D(? n]gdlitW obowiazkowych nalezy ,Aniot Panski”, odmawiany trzy razy
dziennie: po jutrzni, przed modlitwami w ciagu dnia oraz po nieszporach.
W okresie wielkanocnym odmawia si¢, o tych samych porach, ,Krélowo

" Kan. 663 § 5 KPK.

::‘I’ Konstytucje i Statury z 1994, dz. cyt., art. 131, s. 105.

°" Tamze, art. 147, s. 110.

'Z Can. 595 § 1 CIC.

:s 4 Kan. 663 §.5 KPK; E. Sztafrowski, Podrecznik prawa kanonicznego, Warszawa 1985, 1. 2, 5. 261.
™ Konstytucje i Statuty z 1994, dz. cyt., art, 132, s. 105.
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nieba”. Po zakoficzeniu medytacji lektorka rozpoczyna codzienne modlitwy:
,Duszo Chrystusowa”, ,,Poswigcenie si¢ Sercu Bozemu”, do Najswigtszej
Rodziny, przed modlitwa w ciagu dnia nalezy wiaczy¢ modlitwg ,.Pomnij,
o Najswietsza Panno Maryjo”"”’. Odmawia si¢ rowniez codziennie modlitwe
o kanonizacje bl. Ojca Zatozyciela'™®,

Duchowo$é¢ o0séb konsekrowanych ksztaltuje réwniez przezywany w
lacznosci z catym Kosciotem powszechnym rok liturgiczny. Okres adwentu
ukazuje sie jako czas skupienia w duchu pokuty i modlitwy, poswigcony
milosci blizniego"’. Boze Narodzenie poprzedza Nowenna do Dzieciatka Jezus,
a sam dziei Wigilii odznacza¢ si¢ powinien zachowaniem wigkszego skupienia.
Siostry uczestnicza w Pasterce oraz podtrzymuja zwyczaj wspolnego Spiewania
koled. Siostrom pracujacym z dzie¢mi przypomina si¢ o przygotowywaniu
bozonarodzeniowych misteriow'*®. W oktawie Bozego Narodzenia przypada
rocznica powstania Zgromadzenia, dlatego $wigto $w. Jana Ewangelisty winno
byé czasem dzigkczynienia za wszystkie wspdlnoty Rodziny Maryi. Siostry
odnawiaja w tym dniu $luby zakonne'”. Ostatni dzien roku kalendarzowego
siostry przezywaja na modlitwie, w domowych kaplicach trwaja na adoracji
Najswietszego Sakramentu, skladajac Bogu wspdine dzigkczynienie za
otrzymane taski i przepraszajac za whasne winy i ludzi Kosciota. W duzych
wspolnotach domowych powinna by¢ celebrowana Eucharystia, a po niej
$piewane sa ,,Godzinki ku czci Najéwigtszej Maryi Panny”'®.

Znamienitym czasem refleksji i skupienia jest wielki post, ktory kazda
siostra przezywa w duchu pokuty i umartwienia'®. W kazdy piatek wielkiego
postu siostry odprawiaja wspolnie droge krzyzowa, a w niedzielg uczestnicza
w nabozenstwach pasyjnych. Zacheca si¢ takze siostry do praktyki
indywidualnej drogi krzyzowej w czasie Wielkiego Postu oraz w piatki catego
roku. Szczegdlnym czasem czuwania jest Triduum Paschalne, podczas ktérego
siostry w glebokim skupieniu trwaja na adoracji Chrystusa w ciemnicy 1 przy
grobie Panskim. Wyznacza si¢ takze wspolny czas adoracji w Wielki Czwartek
w godzinach 23-24 i w Wielki Piatek w godzinach 15 — 16, by rozwazaé meke
i $mieré Zbawiciela. Wspdlnoty biora rowniez udziat w Triduum Paschalnym i
w procesjl rezurekcyjnej .

' Tamze, art. 130, s. 103.

156 Modlitwe o kanonizacje odmawia si¢ w Zgromadzeniu od roku 2002 roku, poniewaz
17.08.2002 r. odbyla si¢ beatyfikacja zalozyciela Z. Sz. Felifiskiego. Do czasu beatyfikacji
obowiazywala prosba o beatyfikacje.

ST Oklnik, Warszawa 29.11.1987, |. dz. 286/0/87, s. 1.

'8 Konstytucje i Statury z 1994, dz. cyt., art. 112,s. 1011 art. 137, s. 106.

'3 Tamze, art. 125,s. 103.

10 Tamze, art. 113, 5. 101,

161 Okolnik, Warszawa 19.03.2000, 1. dz. 72/2000, s. 1.

12 Konstytucje i Statuty z 1994, dz. cyt., art. 114 -116,s. 101-102.
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Wsrod glownych patrondéw Rodziny Maryi wielka czcia obdarzaja
siostry $w. Jézefa'®. Zawsze w marcu siostry gromadzg sie na nabozehstwach,
podczas ktérych spiewaja ,Litani¢ do $w. Jozefa”. Przed patronalng
uroczystodcia $w. Jozefa odprawiana jest w kaplicy podczas wspolnych
modlitw, nowenna. Temu Swietemu poswiecona jest takze kazda $roda'®.

Podazajac za wskazowkami Zalozyciela, siostry troszcza sie
o pogiebianie duchowosci franciszkanskiej. W tym tez celu poprzez ,,Nowenne
ku czci $w. Franciszka” przygotuja si¢ do uroczystosci Swietego oraz nasladuja
radosne oddanie sie Bogu'®.

Siostry maja z szczegblng czcig $wigtowaé dzien $mierci Zatozyciela.
Przed beatyfikacja odmawialy modlitwe o ukazanie Go w chwale oftarzy, a od
dnia beatyfikacji wspdlnie, podczas modlitwy rannej i wieczornej, upraszaja
o wigczenie bl. Zygmunta w poczet $wietych. Zacheca sie wspolnoty do
szerzenia kultu Zalozyciela oraz praktykowanie modlitwy wstawienniczej za
przyczyna bl. Zygmunta Felinskiego'®. Poglebianiu wiezi z Zatozycielem stuzy
lektura jego pism, konferencji, a takze inne formy zalecane wszystkim siostrom
Rodziny Maryi. W roku beatyfikacji (2002) wspdlnoty Zgromadzenia
otrzymaly relikwie Zatozyciela, m.in. w tym celu, by w wicksze $wicta
gromadzi¢ si¢ przy nich, na wspdlnej modlitwie za jego wstawiennictwem.

Zakonczenie

Odnowa Kosciofa do ktorej przyczynit si¢ Vaticanum II, ukazuje
bogactwo liturgii oraz innych $rodkéw ukierunkowujacych cztowieka na
zdobycie S$wigtosci. Do niej przede wszystkim powotany jest kazdy od
momentu chrztu $wigtego. Jednak posrod réznych propozycji drog pojscia za
Chrystusem wazne jest odszukanie osobistego powolania oraz wierno$é¢ w jego
realizacji.

Kazdy instytut zycia konsekrowanego ma na nowo odczytaé swéj
charyzmat oraz swojq duchowos¢, by spetni¢ powierzong mu misje w $wiecie.
Rodzina Maryi po$wigca wiele trudu, by spemié powyzsze wezwanie'®'.
Zaréwno w formacji poczatkowej jak i permanentnej uwrazliwia si¢ siostry do
umitowania form i sposobow uswigcania zalecanych przez Zatozyciela, by
ksztattowa¢ swoje zycie duchowe na fundamencie nauki pozostawionej przez
Zygmunta Szczgsnego Felifiskiego. Tchnienie soboru przenika takze

' Okélnik, Warszawa 09.03.2004, 1. dz. 15/04, s. 1.

164 Konstytucje i Statuty 7 1994, dz. cyt., art. 124, s. 103.
' Tamze, art. 126, s. 104,

"% Tamyze, art. 127, s. 104.

"7 B. Szewczul, Troska Kosciota, dz. cyt., s. 194-196.
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Zgromadzenie Siostr Rodziny Maryi, obejmujac odnowieniem wszystkie
obszary zycia siostr'®®, ’
Przedstawione opracowanie miafo ukaza¢ trud i wysitek wielu pokolen
siéstr wlozony w shuchanie glosu Kosciota i szukanie roznych 'sposlobéw
wypetnienia swojej misji wedlug jego zalecefi. Dostosowywanie sig dq
wymagafh Kosciota dotyczy zaréwno elementow We_antrzn’y_ch, czyli
duchowosci Zgromadzenia, jak i zewnetrznych, jakimi sa dziatalnos¢ i struktura
Wspélnoty. Oba elementy maja swoj odpowiednik w aktach normatyvynyc_h
ujetych w poszczegélne dokumenty ustawodawstwa zakonnego Wwiernie
wznoszonego na fundamencie nauki Zalozyciela'®. o .
Kazda siostra dysponuje wystarczajacymi srodkami l.lS'WIQC:aJaCCyml d-o
osiagniecia nadrzednego celu zycia zakonnego, jakim jest ZJednoc.zen!e
z Bogiem. Okres posoborowy podnosi wartos¢ osobistego z_aang'fli.owama sig
w rozwéj zycia duchowego. Glgbsze poczucie odpowxedzml'nosm za swoje
powotanie dojrzewajace w konkretnej wspdinocie Zal'<onnej przynagla do
wypracowania wlasnych form i sposobdw Kkorzystania z proponowanych

¢wiczen duchownych.

Niniejsze opracowanie ukazafo rolg i zadania, jakie spetniaja w Rodgl—
nie Maryi $rodki uswigcajace. Chronologia zasto.sowa}na W opracowaniu,
pozwala dostrzec ksztaltowanie si¢ podstawowych c’wczen duc.howych oraz ich
wplyw na zycie sidstr. Mozna wyraznie dostrzec jak 'obecme' ot?o‘\/quumcje
normy sa mocno zakorzenione w nauce Zatozyciela. M_lmo zmieniajacego sig
czasu, ostoja Zgromadzenia Siostr Franciszkanek Rodziny Maryi jest trwanie
w charyzmacie Z. Sz. Feliiskiego i wstuchiwanie si¢ w aktualnie brzmiace
wezwania pasterzy Ko$ciota Powszechnego.

168 Kan. 661 KPK.
1% Okélnik, Warszawa, 1. dz. 10/69, s. 6.
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NIEKTORE ASPEKTY EKLEZJ OLOGII
EUCHARYSTYCZNEJ SOBORU WATYKANSKEIGO 11

1. Wstep

Encyklika Ecclesia de Eucharistia, obchodzony wilasnie Rok Eucha-
rystyczny, a takze Synod Biskupéw poswigcony Eucharystii i jej roli w misji
Kosciota skfaniajg wszystkich wiernych do szczegdlnego pochylenia si¢ nad
Tajemnica Ciata i Krwi Pafiskiej w zyciu Kosciota. To odkrywanie Eucharystii
powinno dokonywaé si¢ na wielu plaszczyznach. Wydaje si¢ jednak, ze
pierwszym i zasadniczym wymiarem powinno by¢ ozywienie poboznosci
eucharystycznej. A jak glosi madros$¢ Kosciota lex orandi — lex credendi,
poboznosé ta powinna prowadzi¢ do bardziej sSwiadomego przezywania wiary i
podejmowania z nowym zapalem apostolatu w $wiecie. Konieczna jednak jest
takze refleksja systematyczna. Opracowanie niniejsze jest proba ukazania
niektérych aspektow eklezjologii eucharystycznej Soboru Watykanskiego II.
Aggiornamento soborowe w sposdb szczegdlny dotyczylo eklezjologii dajac
wieloplaszczyznowa i bogata charakterystyke Kosciota w wymiarze ad intra
i ad extra! Jedna z istotnych cech tej charakterystyki jest wiasnie jej rys
eucharystyczny.

2. Eucharystia buduje Ko$ciol. Eklezjologiczne implikacje teologii
Eucharystii

Sobdr uwypukla szczegdlng role Eucharystii nazywajac ten sakrament
»2zrédfem i zarazem szczytem catego zycia chrzescijanskiego™ (por. KK 11).
Dzieki Eucharystii ,,Kosciot ustawicznie zywi sie i wzrasta” (KK 26).
Eucharystia doskonali Kosciét (por. DM 39). Z Eucharystii ,jako ze zrodia,
sptywa na nas laska i z najwigksza skutecznoscia dokonuje si¢ to uswigcenie
ludzi w Chrystusie i uwielbienie Boga, do ktorego, jak do celu, zmierzaja
wszelkie inne dziatania Kosciota” (KL 10). Bogaty w tres¢ jest nastgpujacy
fragment Konstytucji o liturgii $wigtej: ,,Nasz Zbawiciel podczas Ostatniej

" K. Woijtyla, Wstep ogélny, w: Sobér Watykanski 1l. Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan
2002, s. 12-14.
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Wle'czerzy, te] nocy, kiedy zostal wydany, ustanowit eucharystyczna Ofiare
swojego Ciata i Krwi, aby w niej na cate wieki, az do swego przyjécia, utrwali¢
oﬁa.rq krzyz.a i tak powierzy¢ Kosciotowi, umitowanej Oblubienicy, pamiatke
SV\"e_j,ll?le I zmartwychwstania, sakrament mitosierdzia, znak jednosci, wiez
ml{osc!, uczte paschalna, podczas ktorej przyjmujemy Chfystusa, dusze
nape.}ma!ny taska i otrzymujemy zadatek przysziej chwaty” (KL 47). Mozna
pow1edZIe‘é, ze to soborowe sformulowanie zawiera w sobie gleboka teologie
Eucharystii. Poruszone tutaj zostaja takie fundamentalne zagadnienia jak:
Pascha, nowe Przymierze, ofiara Chrystusa, urzad, funkcja jednoczaca
Eucharys.tli, eucharystyczna caritas, misja, eschatologiczna antycypacja.
Wszystkl.e te zagadnienia, ktére Konstytucja Sacrosanctum Concilium wiaze
z n.1|ster|um eucharystycznym maja jednoczesnie swoje implikacje eklezjo-
logiczne. Sprobujmy je przeanalizowad. ‘
Wedlug synoptykéw ostatnia wieczerza byta uczta paschalna, natomiast
wedlug przekazu janowego ostatnia wieczerza wyprzedzata Pasche (por. J 18
28). Mamy tu wigc do czynienia z pewna niescistoscia. Jednak niezaleznie oci
te.go, czy ta historyczna kwestia moze by¢ jednoznacznie rozwiazana, czy tez
nie, nalezy z przekonaniem stwierdzi¢, ze teologia zydowskiej Paschy stanowi
tto dla ostatniej wieczerzy.” Wskazuje na to przede wszystkim teologia Baranka
pasch.alnego. w opisie meki Jezusa w Ewangelii $w. Jana. Jezus umiera o tej
same;j godzmie, w ktorej zabijano baranki ofiarne w Swiatyni; Jezus jeskt
Baral.lklem Bozym, ktory gladzi grzech $wiata (por. J 1, 29); Jego $mieré ma
wymiar przeblagalny (por. J 19, 36n; Wj 12, 46; Za 12, 10). Eucharystia jako
Nowa Pascha zostata ustanowiona w czasie ostatniej wieczerzy w ramach starej
P?lSCh}’, ale jednoczesnie te ramy przekraczajac. Z tej rzeczywistosci wynika
nlezbllte przeswiadczenie apostotéw, ze Chrystus — jego $Smier¢ i zmartwych-
wstanie -sa dla Kosciofa Pascha, ktéra ciggle na nowo urzeczywistnia to, co
oznacza.’ Rozumienie takie bylo dla apostotéw i pierwotnego Kosciota czyms
oczywistym, poniewaz bazowato na zydowskim pojeciu Paschy i w ogéle kultu.
Otéz dla Izraelitéw byta Pascha liturgicznym wydarzeniem stworczym. Byla
ona uobecniajacym wspomnieniem wielkich czynéw Jahwe (magnalia Dei),
ktore. spowodowaly wyjscie z domu egipskiej niewoli, a ktorych
przypieczgtowaniem i prawna kodyfikacja bylo przymierze na Synaju. Tak wicc
Izrael zawdzigczal swoje istnienie stworczemu czynowi Jahwe, czego
podstawowa implikacja byla gigboka $wiadomos¢, ze byt narodowy oraz bycie
w%as:nc?s'cia( Jahwe sa czyms istotowo jednym. Izrael obchodzac Pasche budowal
swojg jedno$¢ i umacniat narodowa tozsamo$é. Swiadomosé ta staje si¢ rowniez

2 .. . ..

M. M. Garijo-Guembe, Die Euchc'z.rzstze nach romisch-katholischem Versidndnis, w: tenze -
{.Rohls - G. Wenz, Mahl des Herrn: Okumenische Studien, Frankfurt a. M. 1988, s. 51.
" Chrystus bowiem zostaf ztozony w ofierze Jjako nasza Pascha (1 Kor 5, 7).
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udzialem nowego Izraela, nowego Ludu Bozego, ktory konstytuuje sig
w Eucharystii i dla ktérego Eucharystia jest nowa Pascha czyli wyjSciem
z niewoli grzechu i $mierci. Eucharystia jest dla Kosciota jednocze$nie Nowym
Przymierzem we krwi Jezusa. Liturgiczna celebracja tych wielkich tajemnic
zbawczych jest nie tylko pamiatka ale przede wszystkim uobecnieniem. Ten
anamnetyczny wymiar kultu chrzescijanskiego wyraza doskonale Konstytucja
Sacrosanctum Concilium, ktéra ukazuje liturgie jako ,.dziatanie Trojosobowego
Boga w obecnym okresie historii zbawienia”.* Ale jest ona rowniez dziataniem
Kosciola, ktory sprawujac Eucharystie uobecnia zwycigstwo i triumf $mierci
Chrystusa (por. KL 6).

7 teologia Paschy oraz Przymierza wiaze si¢ teologia ofiary. Jezus
ustanawiajac Eucharysti¢ antycypuje swoja ofiarnicza meke i $mier¢. Ofiara
obecna w Eucharystii Kosciota nie jest inna ofiara niz ta, ktorej dokonat Jezus.
Nie zagraza ona historycznej ofierze Jezusa zlozonej raz na zawsze
i jednoczeénie nie jest zadnym dodatkiem do tej ofiary. Eucharystia nie
powtarza ani nie odnawia ofiarniczego aktu Jezusa. Kazda Msza Swieta jest
uobecnieniem i aktualizacja jedynej ofiary zfozonej na Golgocie, a tym samym
sprawia ona, ze dar, jaki uczynit Jezus ze swego zycia w sposob skuteczny
(przebtagainy) interweniuje w naszej historii.> Ofiara Chrystusa jest jednak
réwniez ofiara Kosciola, ktéry uczestniczy w niej poprzez egzystencjalng ofiare
kazdego z jego cztonkow (por. KL 12). Z eucharystyczna Ofiarg Chrystusa
maja sie laczy¢ wszyscy wierni, ,,aby ofiarujac niepokalang Hostie nie tylko
przez rece kaptana, lecz takze razem z nim, uczyli sie ofiarowywa¢ samych
siebie i za posrednictwem Chrystusa z kazdym dniem doskonalili sig w
zjednoczeniu z Bogiem i wzajemnie ze soba, aby ostatecznie Bog byt
wszystkim we wszystkich” (KL 48). Z kolei Dekret o postudze i zyciu
prezbiterow zaleca kaptanom codzienna celebracje Eucharystii, aby w ten
sposob ofiarowali Bogu siebie catych, podkreslajac przy tym, ze nawet, gdyby
wierni nie mogli byé przy tym obecni, to przeciez Ofiara eucharystyczna jest
zawsze czynnoscia Chrystusa i Kosciota (por. DP 13). Analizujac te i inne
teksty soborowe o wspélzaleznosci ofiary Chrystusa i Kosciota, nalezy
stwierdzi¢, ze ofiara Chrystusa ma dla Kosciota znaczenie konstytutywne.’
Z jednej strony mozna méwi¢ o subiektywnym wymiarze tej zaleznosci, kiedy
wierni wlaczaja si¢ w ofiare Chrystusa — co juz podkreslilismy. Z drugiej jednak

1S, Czerwik, Wprowadzenie do Konstytucji o liturgii swietej, W: Sobor Watykanski 1.
Konstytucje, dekrety, deklaracje, s. 31. .
5 H. Bourgeois, Konkluzja. Dogmatyczna tre$é sakramentéw, w: B. Sesboiié (red.), Historia
dogmatéw, t. 3, Krakéw 2003, s. 276. M. Eckholt, Die theologische Deutung des Todes Jesu am
Kreuz als Opfer und Siihne. Wiederkehr eines umstrittenen Themas, w: T. Soding (red.),
Eucharistie. Positionen katholischer Theologie, Regensburg 2002, s. 59-86.

6 G. L. Miiller, Die Messe. Quelle christlichen Lebens, Augsburg 2002, s. 96-126.
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strony, i chodzi tutaj o znaczenie glgbsze, zaleznos¢ ta ma wymiar obiektywny,
poniewaz ofiara Chrystusa odgrywa istotowa role w poczatkach Kosciota i w
jego wazroscie: ,Znakiem tego poczatku i wzrastania jest krew i woda
wyplywajace z otwartego boku ukrzyzowanego Jezusa” (KK 3). Konstytucja
cytuje przy tym stowa Pana, ktore byly zapowiedzig tajemnicy krzyza: ,,A Ja,
gdy zostang nad ziemig wywyzszony, przyciagne wszystkich do siebie” (J 12,
32), dodajac jednoczesnie, ,,ze ilekro¢ sprawowana jest na oftarzu ofiara krzyza
(...), dokonuje si¢ dzieto naszego odkupienia”. Tak wigc Koscidt rodzi sie
z ofiary krzyzowej Jezusa, sklada ja ciagle na nowo w sposéb bezkrwawy na
oftarzu, a takze w sposéb duchowy laczy w niej egzystencjalng ofiare swoich
cztonkéw.’

Eucharystia ma szczegélne odniesienie do jednosci Kosciota — mozna
powiedzie¢, ze jest do niej przyporzadkowana.® Jednos¢ Kosciota ugruntowana
w jednym chrzcie i w jednej wierze jest aktualizowana i doskonalona
w Eucharystii. Ta jednoczaca funkcja Eucharystii wynika z samych stow
ustanowienia ,.za was i za wielu”.” Celem odkupieficzej ofiary Chrystusa jest
pojednanie ludzi z Bogiem. Ta, zerwana przez grzech i na nowo przywrdcona
relacja do Boga ma jednak swoje odbicie w wymiarze migdzyludzkim: odnawia
i uvzdrawia wzajemne relacje. Eucharystia jako sacramentum Ecclesiae
et uniratis jest znakiem, ktéry czyni skutecznym to, co oznacza (significatur
et efficitur) (por. DE 2). Jest ona ,,stosownym znakiem i cudowna przyczyna”
jednosci Ludu Bozego (por. KK 11). Eucharystia buduje wiec jednosé
w wymiarze wertykalnym 1 horyzontalnym, przy czym priorytetowe znaczenie
ma jednos¢ z Bogiem. Rzeczywistosé ta jest trescig kazdej celebracji
eucharystycznej: ,Przy tamaniu chieba eucharystycznego, uczestniczac
w sposéb rzeczywisty w Ciele Panskim, wznosimy si¢ do komunii z Nim
i nawzajem ze soba” (KK 7). Nalezy stwierdzié, ze zwiazek Kosciola jako

7 Bezposrednio po soborze w niektorych $rodowiskach, szczegdlnie na Zachodzie, blednic
pojmowana odnowa liturgiczna prowadzita do wyraZznego podkreslania wymiaru uczty we Mszy
$wigtej kosztem jej wymiaru ofiarniczego. Wydawalo si¢ niektorym, ze stworzenie bardziej
rodzinnej, intymnej i przyjaznej atmosfery podczas liturgii spowoduje wigksze zainteresowanie ze
strony wiernych. Dazenia te przyczynily si¢ jednak jedynie do banalizacji i infantylizacji liturgii,
ktora stawala si¢ bardziej dzietem ludzkim niz Bozym. Negatywnych przykladéw nie brakuje
réwniez obecnie. Stad podkresla Jan Pawel 11 z naciskiem: Nawet jezeli logika uczty budzi
rodzinny klimat, Ko$ciét nigdy nie ulegl pokusie zbanalizowania tej zazytosci ze swym
Oblubiericem i nie zapominal, iz to On jest takze jego Panem, a uczta pozostaje zawsze ucztq
ofiarng, naznaczong krwiq przelang na Golgocie (Encyklika Ecclesia de Eucharistia, 48).

*'W. Kasper, Sakrament der Einheit. Eucharistie und Kirche, Freiburg - Basel - Wien 2004,

s. 117-146.

21k 19, 19n; 1 Kor 11, 24; Mt 26, 28; Mk 14, 24; 1z 53, 12.

' Dokument przytacza w tym miejscu Pawtowe $wiadectwa: Poniewaz jeden jest chleb, przeto
my, liczni, tworzymy jedno ciato. Wszyscy bowiem bierzemy z tego samego chleba (1 Kor 10, 17).
Wy przeto jestescie Ciatem Chrystusa i poszczegdlnymi czionkami (1 Kor 12, 27). .._.podobnie
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mistycznego Ciata Chrystusa z Eucharystia jako rzeczywistym Cialem
Chrystusa jest zwiazkiem ontologicznym zakfadajacym i jednoczesnie
implikujacym jednos¢ obojga. Trzeba przy tym jeszcze wskaza¢ na t¢ jednosc,
ktora laczy Koscidt pielgrzymujacy i Kosciot triumfujacy, a ktoéra
urzeczywistnia si¢ na zasadzie wzajemnego udzielania sobie dobr duchowych
(por. KK 49). Kluczowa role odgrywaja w tej wymianie sakramentalne znaki,
a szczegdlnie Eucharystia, podczas ktérej najscislej taczy si¢ Kosciot ziemski ze
czeia oddawana Bogu przez Koscidl niebieski uczestniczac w communio
sanctorum (por. KK 50).

Jezeli sobor stwierdza, ze Eucharystia jest zrédlem i szczytem zZycia
Kosciota, to nalezy odnies¢ t¢ prawde rowniez do dziatalnosci misyjnej
Kosciota (por. DP 5) oraz w ogdle do apostolstwa wiernych. Eucharystia jest
bowiem podstawowym zrddtem postania i misji Kosciota, a jednoczesnie
pozostaje ona znakiem spelfnionej ewangelizacji: ,,Albowiem apostolskie prace
zmierzaja do tego, aby wszyscy, ktérzy przez wiare i chrzest stali si¢ dzie¢mi
Boga, razem si¢ gromadzili, posrod Kosciota chwalili Boga, uczestniczyli w
ofierze i spozywali Wieczerzg¢ Panska” (KL 10). Nazywana jest dlatego
Eucharystia, a wraz z nig mito$¢ przez nia przekazywana ,dusza catego
apostolstwa” (KK 33; DA 3). Poniewaz Eucharystia nie jest czyms lecz Kims —
jest nig Chrystus, dlatego tez wazne wydaja si¢ w tym kontekscie stowa:
,»Obowiazek i prawo $wieckich do apostolstwa wyplywa z ich zjednoczenia
z Chrystusem Glowa” (DA 3). Dziatalnos¢ misyjna Kosciota jest epifanig
i wypelnieniem zbawczego planu Boga wobec $wiata. Szczegdlnie poprzez
Najé$wietsza Eucharystie uobecnia ona Chrystusa jako sprawce zbawienia (por.
DM 9, 36).

Eklezjologia eucharystyczna Soboru Watykanskiego Il ma swoje punkty
oparcia w teologii wspdlnoty. Ale mozna takze powiedzie¢, ze teologia
wspdlnoty buduje na eklezjologii eucharystycznej lub szerzej, na teologii
Eucharystii. Jako przykltady moglyby tutaj postuzy¢ réwniez teksty juz
przytoczone, ktore podkreslaja jednoczaca site Eucharystii, jej zwiazek z misja
w Kosciele i poza nim, a takze kosciototworczy wymiar Eucharystii jako
Paschy Nowego Przymierza. Rolg diecezji jako wspdlnoty eucharystycznej
oméwimy w kolejnym punkcie tego opracowania. W tym miejscu nalezy jednak
wskazaé na te¢ podstawowa wspolnote eucharystyczna, jaka jest parafia, a Scislej
rzecz biorac kazda grupa chrzescijan zgromadzona na liturgicznej celebracji
pamiatki meki, $mierci i zmartwychwstania Chrystusa. Sobér stwierdza: ,,Nie
zbuduje si¢ jednak zadnej wspdlnoty chrzescijanskiej, jezeli nie jest ona
zakorzeniona w celebracji Najswigtszej Eucharystii; od niej wigc trzeba

wszyscy razem tworzymy jedno ciato w Chrystusie, a kazdy z osobna jesteSmy nawzajem dla
siebie czionkami (Rz 12, 5).
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rozpoczynaé wszelkie wychowanie do ducha wspolnoty. Aby ta celebracja byta
autentyczna i petna, powinna prowadzi¢ zaréwno do rozmaitych czynow
mifosci i do wzajemnej pomocy, jak i do dzialalnosci misyjnej, a takze do
réznych form $wiadectwa chrzescijanskiego” (DP 6). Jak wiec podkreslaja
ojcowie soborowi, tylko wspélnota zakorzeniona w Eucharystii moze ksztatcié
swoja tozsamo$¢ i urzeczywistnia¢ si¢ w swoich trzech klasycznych
wymiarach: sprawujac kult, skladajac $wiadectwo oraz stuzac.'' W ten sposéb
Lud Bozy zyjacy we wspdlnotach przejawia si¢ w sposob widzialny (por. DM
37). Odpowiedzialnos¢ za dzielo uswigcenia przyjmuja na siebie
proboszczowie, ktérych zadaniem jest zadbaé, aby Ofiara eucharystyczna byta
»osrodkiem i szczytem” zycia wspdlnoty (por. DB 30).

Sakrament Eucharystii jest potréjnym znakiem: signum rememorativum,
poniewaz wspominajqc zarazem uobecnia czyny zbawcze; signum
demonstrativum, poniewaz oznacza rzeczywisto$¢ obecnie dziatajacej Jraskl
signum  prognosticum, poniewaz antycypuje w rzeczach przysziych.”
Eucharystia zapowiada 1 jednoczesnie urzeczywistnia eschatologiczne
wypelnienie. Wskazuja na to stowa Jezusa wypowiedziane podczas ostatniej
Wieczerzy: ,,Goraco pragnalem spozy¢ te Pasche z wami, zanim bede cierpial.
Albowiem powiadam wam: Juz jej spozywac nie bedg, az si¢ spelni w
krélestwie Bozym” (Lk 22, 15n). Z punktu widzenia eklezjologii wyjasnia
Eucharystia zwigzek zachodzacy miedzy Kosciolem a Krolestwem Bozym oraz
charakteryzuje to podstawowe eschatologiczne napigcie pomigdzy ,juz”,
a ,jeszcze nie” (por. KK 48). Sakrament ten bowiem jest ukierunkowany na t¢
eschatologiczng uczte, o ktorej méwi Jezus, bedac zarazem jej przedsmakiem,
a wigc pozwala w niej juz tu i teraz partycypowac.

Gléwne zalozenia eklezjologii eucharystycznej mozna wigc niejako
wyprowadzi¢ z obecnej w tekstach soborowych teologii Eucharystii. Wydaje
sie, ze teksty Soboru Watykanskiego 1, zardwno te o zabarwieniu duchowym,
liturgicznym czy biblijnym, jak roéwniez te bardziej systematyczne, daja ku
temu solidne teologiczne podstawy. Sprébujmy teraz spojrze¢ na ftg
problematyke z innej strony: Kosciofa pojetego jako communio.

3. Eklezjologia communio

Termin communio oznacza w pierwszym rzgdzie uczestnictwo w zyciu
Bozym. Konstytucja dogmatyczna Lumen Gentium ukazuje na tle historii

'"'p. Miiller, Gemeinde: Ernstfall von Kirche. Anndherungen an eine historisch uns systematisch
verkannte Wirklichkeit, Innsbruck - Wien 2004, s. 720n.

12 Sw. Tomasz z Akwinu, S. th. Il q. 60 a. 3, W. Kasper, Einheit und Vielfalt als Aspekie
der Eucharistie. Zur neuerlichen Diskussion um Grundgestalt und Grundsinn der Eucharistie,
w: ,Internationale katholische Zeitschrift Communio* 14 (1985) s. 201.
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zbawienia rolg Kosciota, ktory ma ostatecznie temu celowi stuzy¢: ,,wynies¢
ludzi do udzialu w zyciu Bozym” (KK 2). Dokument podkresla przy tym, ze to
Boze zycie staje sie udziatem cztowieka tylko na skutek ,,najzupetniej wolnego”
i ,,niezglebionego” zamystu madrosei i dobroci Boga (por. KK 2). Ostatecznym
zrodlem communio pozostaje Pan Bog jako Trojjedyna Komunia mitosci.
Prawde t¢ ukazuja liczne trynitarnie ustrukturyzowane teksty soborowe. | tak na
przykiad akcentuje sobdr role Boga Ojca, ktory wybral ludzi przed zatozeniem
$wiata i przeznaczyt do przybrania za syndéw (por. KK 3). Dokonat zas tego
dzieta w Chrystusie, ktory z kolei wypehit wole Ojca i objawit ludziom Jego
misterium (por. KK 3). Koscidt jest ,krélestwem Chrystusa”, ktore .,z mocy
Boga” rosnie w $wiecie (por. KK 3). Z kolei podkresla sobor znaczenie Ducha
Swietego, ktéry uswieca Koscidl, aby w ten sposéb wierni mieli przez
Chrystusa w jednym Duchu dostgp do Ojca. Od Ducha Swietego, ktory jest
zrodfem zycia Kos$ciota, pochodza dary hierarchiczne i charyzmatyczne. On
utrzymuje Koscidét w mtodosci oraz prowadzi go do zjednoczenia z Chrystusem
Oblubieincem (por. KK 4). ,,W ten sposdb caty Kosciét ukazuje si¢ jako lud
zjednoczony jednoscig Ojca i Syna, i Ducha Swietego” (KK 4). Mozna
powiedzieé, ze jezeli wertykalny wymiar Kosciota wyznacza samoudzielajacy
sie Trojjedyny Bog, to wymiar historyczno-horyzontalny Kosciofa okres]ony
jest misjg Syna Bozego, ktory glosi i urzeczywistnia Krolestwo Boze na ziemi.'
Kosciét jako nowy Lud Bozy powstaje na mocy nowego Przymierza
w Chrystusie jako jedynym Posredniku. Duch Swiety prowadzi Kosciot na
drogach historii ku eschatologicznemu wypetnieniu w Trdjcy Swietej. Te
trynitarno- dynamlcznq wizje Kosciota wyraza Yves Congar w pigknej formule:
Ecclesia de Trinitate.” Analogicznie do Tajemnicy Trojcy Swietej jest Kosciol
jednoscia w i z wielosci (por. KK 23). Dlatego eucharystyczna eklezjologia
definiuje Koscidt jako corpus (communio) Ecclesiarum. Racja bytu nowego
Ludu Bozego ukonstytuowanego dzialaniem calej Trojcy Swietej jest
Eucharystia. Podobnie jak Kosciol, rowniez Eucharysti¢ nalezy rozwazac
w trynitarnej perspektywie, jako dar Tréjcy Swietej oraz jako zaproszenie do
udziatu w trynitarnej komunii mitosci.”

Oprécez trynitarnych kompozycji, ktére ukazuja Trojce Swicta W jej
komunii mifosci jako zrédto zycia Kosciota oraz jego doskonaly wzér, odnosza
ojcowie soboru pojecie communio do Ko$ciota rowniez w wymiarze bardzie]

3 G. L. Miiller, Mit der Kirche denken. Bausteine und Skizzen zu einer Ekklesiologie der
Gegenwart, Wiirzburg 2001, s. 27-31.

1%y Congar, Die christologischen und pneumatologischen Implikationen der Ekklesiologie des
II. Vatikanums, w: G. Alberigo - Y. Congar - H. J. Pottmeyer (red.), Kirche im Wandel. Eine
kritische Zwischenbilanz nach dem Zweiten Vatikanum, Diisseldorf 1982, s. 122n.

5 M. Figura, Kirche und Eucharistie im Lichr des Geheimnisses des Dreifaltigen Gottes,
w: . Internationale katholische Zeitschrift Communio* 29 (2000) s. 100-119.
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strukturalnym. Perspektywa ta jednak nie zostaje przez to splycona
teologicznie. W tym sensie z pojeciem communio, ktére uwazane jest za serce
eklezjologii  soborowej'®, wiaza si¢ takie podstawowe zagadnienia
eklezjologiczne, jak: prymat, kolegialno$¢ biskupow, relacje strukturalne
Kosciolow partykularnych, a takze czasowy i ontologiczny stosunek Kosciota
miejscowego i Kosciota powszechnego. Nie sposdb w ramach tego opracowania
naswietli¢ calej zlozonej problematyki tych zagadnien. Ograniczamy si¢ jedynie
do ukazania ich znamiennych ryséw eucharystycznych.

Konstytucja dogmatyczna Lumen Gentium mowi, ze w Kosciotach
partykularnych istnieje i z nich sie skfada jeden i jedyny Kosciot katolicki (por.
KK 23). Stwierdzenie to mozna zawrzeé w formule: Ecclesia in et ex Ecclesiis.
Z drugiej jednak strony w pelni usprawiedliwione bedzie rowniez odwrotne
sformutowanie: Ecclesiae in et ex Ecclesia."” Wydaje sie, ze whasnie na gruncie
eklezjologii eucharystycznej ta ontologiczna wspotzaleznosé staje si¢ bardziej
przystepna i zrozumiata.'® Ot6z, jezeli Eucharystia czyni Kosciol, to znaczy, ze
jest on rzeczywiscie obecny tam, gdzie jest ona waznie sprawowana (por. KK
26). Dla waznosci sakramentu wymagane jest jednak, aby byt on sprawowany
we wspolnocie Kosciota powszechnego. Zadna bowiem wyizolowana grupa nie
moze uczynic siebie Kosciolem. Do Kosciota jesteSmy wilaczani i przyjmowani
na mocy chrztu Swigtego doskonalac jednoczesnie te¢ taczno$¢ poprzez
pozostale sakramenty inicjacji. Dlatego o byciu w Kosciele nalezy méwi¢ raczej
w kategoriach daru i faski. Tak wigec Kosciot partykularny zgromadzony woko6t
biskupa i sprawujacy Eucharystie musi by¢ $wiadomy tego, ze uczestniczy
w tajemnicy, ktéra go przerasta. Musi by¢ ukierunkowany na communio
Kosciota uniwersalnego, ktéry wspottworzy, ale i bez ktorego nie moze istniec,
Z drugiej strony Kosciél powszechny sklada si¢ z Kosciotow partykularnych.
Nieporozumieniem byloby jednak stwierdzenie, ze Koscidt powszechny
powstaje na zasadzie sumy czy konfederacji tychze Kosciotow. Nalezy raczej

16y, Ratzinger, Kirche, Okumene und Politik. Neue Versuche zur Ekklesiologie, Einsiedeln 1987,
s. 16-19.

7 List do biskupow Kosciota katolickiego o niektorych aspektach Kosciola pojetego jako komunia
,, Communionis notio", w: W trosce o petnie wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-
1994, Tarnow 1995, s. 394n (nr 9). Sformulowanie tego listu podkreslajace, ze Koscidl
powszechny w swojej istocie stanowi rzeczywisto$¢ ontologicznie i czasowo uprzednig
w stosunku do kazdego Kosciola partykularnego, dalo impuls nowym teologicznym
przemysleniom. Odzwierciedleniem tego byla w ostatnich latach ozywiona dyskusja W. Kaspera
z J. Ratzingerem. Jej przebieg relacjonuje M. Kehl, Zum jingsten Disput um das Verhiiltnis
von Universalkirche und Ortskirchen, w: P. Walter - K. Kriamer - G. Augustin (red.), Kirche
in okumenischer Perspektive. Kardinal Walter Kasper zum 70. Geburtstag, Freiburg - Basel -
Wien 2003, s. 81-101.

" J. Freitag, Vorrang der Universalkirche? Ecclesia in et ex Ecclesiis — Ecclesiae in et ex
Ecclesia? Zum Streit um den Communio-Charakter der Kirche aus der Sicht einer
eucharistischen Ekklesiologie, w: ,.Okumenische Rundschau* 44 (1995) s. 79-81.
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mowic¢ o ontologicznej wspdizaleznosci zapodmiotowanej w misterium eucha-
rystycznym.

Eklezjologia communio jest ttem nauki o kolegialnodci episkopatu.
Natomiast kolegialno$¢ biskupow jest zewngtrznym urzedowym aspektem
sakramentalnie ugruntowanej komunii.” Sobér odnosi urzad biskupi
bezposrednio do Eucharystii, ktéra z kolei tworzy Kosciol: ,.Biskup,
posiadajacy pelni¢ sakramentu kaptanstwa, jest szafarzem taski najwyzszego
kaptanstwa, szczegdlnie co do Eucharystii, ktéra sam sprawuje, albo o ktorej
sprawowanie sie troszczy, a dzieki ktorej Koscidl ustawicznie zywi sig
i wzrasta” (KK 26) . Urzad biskupi ma swoéj wertykalny i horyzontalny
wymiar. Wymiar wertykalny to $wigcenia biskupie udzielane na mocy sukcesji
apostolskiej, ktéra oznacza, ze obecne kolegium biskupow pochodzi od
kolegium apostolskiego. Wymiar horyzontalny to dokonujace si¢ w momencie
swiecen wiaczenie w kolegium biskupow catego Kosciota zobowigzujace do
troski takze nad calym Kosciotem: ,Zreszta jest to uznane, Zze oni [biskupi],
dobrze kierujac wiasnym Kosciolem jako czescig Kosciota powszechnego,
skutecznie przyczyniaja si¢ do dobra calego Mistycznego Ciata, ktére jest takze
wspOlnym ciatem Kosciotow” (KK 23). Te dwie linie laczy réwniez
Eucharystia. Sprawowana w Kosciele partykularnym urzeczywistnia w nim
tajemnice Kosciota, jednoczes$nie jednak jej celebracja musi pozostawal
w komunii ze wszystkimi innymi Kosciotami partykularnymi. Wyrazem tej
komunii jest migdzy innymi wymieniane w modlitwie eucharystycznej imig
biskupa Rzymu, ktory ,jako Nastepca Piotra, jest trwatym i widzialnym
zrodtem i fundamentem jednosci zaréwno kolegium biskupdw, jak wszystkich
wiernych” (KK 23). Pod pojeciem communio nie nalezy wigc rozumiec jakiej$
mato sprecyzowanej idei, ale okreslenie definiujace sakramentalno-organiczna
rzeczywisto$¢ Kosciola ustrukturyzowana w sposéb hierarchiczny. Eucharystia
pozostaje dla soborowej eklezjologii communio punktem krystalizacyjnym.”

4. Podsumowanie
Trafnym podsumowaniem naszych rozwazan moze by¢ lapidarne zdanie:

,,Kosciol sprawuje Eucharysti¢ — Eucharystia czyni Kosciol? 2 Wspotzaleznosé
ma w tym przypadku wymiar istotowy. Jedno bez drugiego nie moze po prostu

' W. Kasper, Theologie und Kirche, Mainz 1987, s. 281,

2 Dokument cytuje przy tym stowa $w. Leona Wielkiego: Nie co innego sprawia uczesmictwo
w Ciele i Krwi Chrystusa jak to wiasnie, ze si¢ przemieniamy w to, co przyjmujemy (Serm., 63, 7:
PL 54, 357C).

2 K. Wojtkiewicz, Eucharystia jako sakrament jednosci Kosciota, w: ,Colloquia Theologica
Ottoniana® 2/2004, s. 35.

22 {. de Lubac, Méditation sur I’Eglise, Paris 1953, s. 123-137.
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istnie¢. Eucharystia potrzebuje Kosciét i jednoczesnie pozwala mu trwad.
Kosciol, ktory przestatby sprawowad Eucharystie, przestatby jednoczesnie by¢
Kosciolem. Metafora Ciata Chrystusa, do ktérej czesto odwotuje sie sobor, jest
tutaj bardzo adekwatna. Mistyczne Ciato Chrystusa skfada sie z wielu cztonkéw
— czlonkami tego Ciata stajemy si¢ spozywajac Eucharystie, czyli realne Cialo
Chrystusa. A poniewaz chodzi tutaj o jedno Ciato, ktérego glowa jest Chrystus,
dlatego mozemy moéwi¢ o zwiagzku ontologicznym, gdzie egzystencja Kosciota
jest nierozerwalnie zwigzana z istnieniem Eucharystii.

Na podstawie przeprowadzonej analizy wybranych tekstow mozemy
stwierdzi¢, ze Sobor Watykanski Il umocnil koncepcje eklezjologii
eucharystycznej, ktora ma swoje korzenie w Pismie Swietym oraz w Tradycji.
W pierwszej czesci opracowania staralismy si¢ udowodnié t¢ teze niejako
wychodzac od Eucharystii, w drugiej natomiast biorac za punkt wyjscia Kosciot
jako communio. W obu przypadkach zachodzi ontologiczna wspoétzaleznosé.
Nie mozna bowiem moéwi¢ o teologii Eucharystii, pomijajac jej odniesienia
eklezjologiczne. Z drugiej strony nie mozna konstruowaé jakiejkolwiek
eklezjologii, lekcewazac sakrament, ktéry tworzy i buduje Kosciot.
Konkludujac nalezy wyrazi¢ nadzieje, ze eucharystyczna eklezjologia Soboru
Watykanskiego 11 bedzie w systematyce teologicznej na nowo odczytywana,
doczeka si¢ poglebionych analiz, jak réwniez nowych perspektyw rozwoju (na
przyktad na ptaszczyZnie ekumeniczne;j).

Ks. DARIUSZ JASTRZAB

JAK WEDLUG DOSTOJEWSKIEGO
»PIEKNO ZBAWIA SWIAT”

Jesli Dostojewski utozsamial si¢ ze stowami swojego bohatera
z Idioty”, to znaczy, ze ,,przygotowywal” si¢ do ,,sadzenia o pigknie” w ciagu
calego swojego zycia. Ow bohater - ksiaze Myszkin - wypowiada jedna
z fundamentalnych tez pisarza: ,Pigkno to zagadka™. Oznacza to przede
wszystkim jedno: piekno jest zanurzone w tajemnicy. Ponadto, pozbawione
przymiotu réwnowagi, uspokajajacej syntonii, nie koi przy pomocy porzadku
obowiazujacego kanonu, jest raczej zawirowaniem ognia, plomieniem”.

1. Wrodzone pragnienie pigkna

Dla pisarza pigkno nie jest zadnym luksusem, ale pierwsza potrzeba
cztowieka. ,,Bez Anglikow ludzko$é da sobie radg, bez Niemcow takze, bez
Rosjan na pewno, przetrwa bez nauki, bez chleba, i jedynie bez pigkna si¢ nie
obejdzie, gdyz bez pigkna nie warto bedzie zy¢ na Swiecie!” * Pragnienie
pigkna jest wrodzone, a nie nabyte. Im intensywniej cztowiek zyje, tym bardziej
potrzebuje piekna. Czlowiek, u ktérego nie uwzgledni si¢ prawa do pigkna.
i sprowadzi si¢ owa pierwotng tgsknotg¢ za pigknem do czysto uzytkowych
funkcji, w dosadnym jezyku pisarza, zamienia swoj ludzki obraz w wizerunek
,zwierzecia domowego”. Dostojewski w swojej opinii w tym wzgledzie jest
stanowczy. Cztowiek przyjmuje pigkno ze wzgledu na nie samo, klania sig
przed nim, niezaleznie od tego czy jest ono uzyteczne, przydatne, czy tez nie”.
Witasnie dlatego pigkno, w dostojewianskiej pedagogii uplasowane jest zaraz po
bezwarunkowej koniecznosci wychowywania cztowieka do prowadzenia zycia
duchowego. Jedli cztowiekowi ,nie ofiaruje si¢ zycia duchowego, ideatu
Piekna, to umrze z tesknoty, zwariuje, zabije siebie albo popadnie w poganskie
fantazje™. Ta my$l, zawarta w liscie do W. Aleksiejewa, datowanym na
7 czerwca 1876, prowadzi do konkluzji, iz ,,przeniknigte tym idealem dusze

"'F. Dostojewski, Idiota, tum. J. Jedrzejewicz, PIW, Warszawa 1984, s. 89.

2 7.M. Raudive, Dostoevski. Creatore di uomini e creatore di Dio, Milano 1992, s. 307.
* F. Dostojewski, Biesy, thum. T. Zagérski, Z. Podgérzec, PIW, Warszawa 1984, s. 484.
4 Z M.Raudive, Dostoevskij, dz. cyt., s. 308.

3 F. Dostojewski, Listy, thum. Z. Podgérzec, R. Przybylski, PIW, Warszawa 1979, s. 430.
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stana si¢ sobie bra¢mi i wéwczas naturalnie, pracujac dla siebie nawzajem,
ludzie stana si¢ bogaci”®.

Tego ideatu pigkna nie wolno cztowiekowi odbierag, tak jak nie mozna
traktowac tgsknoty za pigknem na réowni z potrzebami instynktu. Dostojewski,
we wspomnianym liscie, ktory jest szkicem do pozniejszej ,,Legendy o Wielkim
Inkwizytorze”, analizujac pierwsze kuszenie na pustyni pokazuje, ze szatanska
propozycja zamiany kamieni w chleb i oferowanie go ludziom jest metafora
kazdego ustroju spolecznego, perfidnie redukujacego duchowy wymiar
czlowieka do jego biologicznych glodéw. ,Daj im taki ustrdj spoteczny, aby
zawsze mieli chleb i porzadek. 1 dopiero potem pytaj o ich grzechy”.
Konsekwencja takiej utylitarnej pedagogiki jest odebranie cztowiekowi
osobowosci, zdolnosci do ofiary, a takze postrzegania pracy jako warto$ci.
Dokonujac krytyki socjalizmu, autor ripostuje: ,,Na wszystko to odpowiedziat
Chrystus: Nie samym chlebem zZyje czlowiek. To znaczy wypowiedziat aksjomat

o duchowym pochodzeniu cztowieka” .

2. Dwuznacznos¢ pigkna

Dostojewski, w pojmowaniu pickna, przekracza czysty estetyzm
i osadza je w kontek$cie metafizycznym. Jest bliski Arystotelesowi, dla ktorego
piekno spotykane w tragedii ma charakter oczyszczajacy. Ale czy zawsze?
Dostojewski zdecydowanie odpowiada — nie. Pigkno bowiem nosi znamig
dwuznacznosci, dlatego ten jego katarktyczny charakter obwarowany jest
koniecznym warunkiem rozeznania duchowego. Przypomnijmy tylko stowa
Dymitra z ,,Braci Karamazow”: , Piekno! Nie mogg tego Scierpieé, ze czasem
czlowiek, podniostego nawet serca i wielkiego umystu, zaczyna od idealu
Madonny i konczy ideatem Sodomy. [...] Co rozumowi wydaje si¢ hanba, to
sercu czystym pigknem. Czy jest pickno w Sodomie? Wierz mi, ze dla
wiekszosci ludzi jest ono w Sodomie — znale$ ty te tajemnice czy nie?
Przerazajace, ze piekno jest nie tylko straszna, ale i tajemnicza rzecza. Tu diabel
z Bogiem si¢ zmaga, a polem bitwy jest serce czlowiecze™®.

Ambiwalentny charakter piekna spowodowany jest zniszczeniem jego
wigzi z prawda i dobrem. Potwierdza to przyjaciel pisarza W. Solowiow:
»W swoich przekonaniach nigdy nie oddzielal on prawdy od dobra i pigkna;
w swoje] tworczosci artystycznej nigdy nie traktowat piekna oddzielnie od
dobra i prawdy. I miat stusznos¢, bowiem ta trojca zyje tylko poprzez swoj

¢ Tamze, s. 430.
T Tamze.
'F. Dostojewski, Bracia Karamazow, thum. A. Wat, PIW, Warszawa 1984, s. 133.
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zwiagzek. Dobro, oddzielone od prawdy i pigkna, jest jedynie nieokreslonym
uczuciem, bezsilnym porywem, abstrakcyjna prawda stanowi puste stowo,
a piekno bez dobra i prawdy jest bozkiem samym dla siebie. [...] Prawda jest to
dobro pomyslane przez ludzki rozum; pigkno jest tym samym dobrem i ta sama
prawda, wcielone w zywa konkretna forme. I petne jego wcielenie — juz we
wszystko — jest kresem i celem, i doskonatoscia. Oto dlaczego Dostojewski
méwil, ze piekno zbawi $wiat”’.

Dokonujac ,,ontologicznej schizmy” w obrebie triady prawdy, dobra
1 pigkna, pozbawiamy pigkno niezbednego odniesienia do jego siostrzanych
wartosci. Bez tego zwiazku pigkno przybiera szaty wrecz infernalne. Anarchista
i dekadent Piotr Wierchowienski dobitnie oznajmia swoje zafascynowanie
pigknem: ,,Kocham pigkno! Jestem nihilista, lecz kocham pigkno. Czyz nie
wolno nihilistom by¢ czcicielami pigkna?”'®. Jeszcze bardziej ten dwuznaczny
charakter pigkna odkrywamy w postaci Stawrogina, czlowieka demonicznego,
zionacego pustka wewnetrzng. Wspomniany Wierchowienski, odurzony jego
fizycznym pigknem wykrzyknat: ,,Stawrogin! Pan jest pieckny! Pan wie o tym,
ze pan jest pickny?”"'. Moc pigkna, tej najbardziej ,,przerazajacej i strasznej”'”
postaci Dostojewskiego, jak grawitacja planety przyciaga uwage kazdego, kogo
spotyka na swojej drodze. Stawrogin, sam niedotykalny i statyczny, oddziatuje
mackami swej szatanskiej inteligencji niczym aktor poruszajacy marionetkami
w opera dei pupi. Jego piekno jest tutaj - jak to okresla S. Bulgakow - ,,maska
nie bytu”"’. Przypatrujac si¢ ,zimnemu” pigknu Stawrogina nie sposob nie
odkry¢ podobiefistwa z prorockimi opisami Lucyfera w Starym Testamencie:
Jakze to spadtes z niebios, Jasniejacy, Synu Jutrzenki?” (Iz 14, 12). ,Byles$
odbiciem doskonatosci, peten madrosci i niezrdwnanie pigkny [...] Serce twoje
stato si¢ wynioste z powodu twej pigknosci” (Ez 28, 12 i 17). Pigkno zapatrzone
samo w siebie jest obojgtne wobec dobra i zamknigte na prawde. Dla tworcy
,»Biesow”, solipsyzm estetyczny ma zawsze charakter destrukcyjny. Moze
zauroczy¢, ale bedzie to zawsze uscisk smierci. Dlatego jesli operujemy innym
dostojewianskim logionem, chyba najbardziej znanym ze wszystkich: ,,Pigkno
zbawia $wiat”'*, to konieczne jest pytanie: ,jakie piekno ?”.

Pigkno, azeby bylo ,,zbawiajace”, domaga si¢ dopehnienia etycznego.
Czlowiek w swoim dzialaniu nadaje moralny charakter pigknu. Pigkno poprzez

Y W. Solowjow, Trzy mowy ku pamieci Dostojewskiego, w: Tenze, Wybér pism, t. 3, ,,W drodze”,
Poznan 1988, s. 144.

g, Dostojewski, Biesy, dz. cyt., s. 417.

" Tamze.

'2R. Guardini, Il mondo religioso doi Dostoevskij, Morcelliana, Brescia 1980, s. 174.

" 3. Bulgakov, La tragedia russa, w: Il dramma della liberta. Saggi su Dostoevskij, Milano 1991,
s. 102.

' F. Dostojewski, Biesy, dz. cyt., s. 425.
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swdj niejednoznaczny charakter nie zbawia cztowieka mechanicznie, samo
przez si¢. Przynalezy ono do porzadku stwoérczego i domaga si¢ ze strony
samego czlowieka zagospodarowania moralnego. Jesli pigkno ma ,zbawié
Swiat”, to tylko poprzez cztowieka, ktory otrzymal nakaz ,,czynienia sobie ziemi
poddana”, czyli wigzania w tym wypadku pigkna z dobrymi czynami.
Dostojewski wyraza to ustami Szatowa: ,Pierwiastek estetyczny, jak mowia
filozofowie, to pierwiastek moralny i ich zdaniem znaczy to samo. To
poszukiwanie Boga”’®. Ksigze Myszkin patrzac na fotografie Nastasji
Filipowny, odkrywszy, iz jest ,,zadziwiajaco piegkna” dodaje: ,,Ach gdyby byta
dobra! Wszystko byloby uratowane”'®. W Idiocie” zauwazamy wplyw
platonskiej mysli na przekonania pisarza odnosnie pigkna. Stowa Diotymy,
przywolane przez Sokratesa w ,,Uczcie”"’, hierarchizuja mitos¢ w odniesieniu
do pigkna. Dostojewski obrazuje to poprzez historie Nastasji Filipowny,
symbolu pigkna duszy, oscylujacej pomiedzy Rogozynem uosabiajacym mitosé
zmystowa erosem, a Myszkinem bedacym personifikacja chrzescijanskiego
agape'®. W koficowych sekwencjach powiesci odnajdujemy owo pigkno na
marach samozatracenia sie. Oscylowanie ,pomiedzy” sitami dionizyjskimi
natury a mitoscia ofiarnicza domaga si¢ jednoznacznego wyboru. Brak
takowego prowadzi do degradacji piekna.

3. Pigkno domaga si¢ dopelnienia religijnego

Zwornikiem trzech wymiardw: poznawczego, etycznego i estetycznego
jest u Dostojewskiego zawsze czynnik religijny. Tym, ktéry doskonale
odzwierciedla pigkno, jest Chrystus. Wspomina o tym przytoczony powyzej list
do W. Aleksiejewa: ,,A poniewaz Chrystus wraz z sobg i swoim Stowem
przynosit ludziom ideal Pigkna, to zdecydowal, ze lepiej jest wsaczaé ten ideat
w dusze”'’. Poniewaz pigkno, we wnetrzu czlowieka uobecnia Chrystusa,
nalezy kazdego, poprzez ten ideat, uswigcaé. Czlowiek potrzebuje zbawczego
uduchowienia, bo cho¢ ulepiony z gliny, to przeciez ,,Bég tchnat w niego dech
zycia”®® i tylko to tchnienie Boskie zbawia $wiat. W tworczosci
Dostojewskiego, przyktadem zbawczego dziatania pigkna w duszy cztowieka sa

tacy bohaterowie, jak starzec Zosima czy Makary Dolgoruki. Umiejscowieni w

'> Tamze, s. 252

'® F. Dostojewski, Idiota, dz. cyt., s. 38 i 44.

' Platon, Uczta, 210, b-d.

% M. Bohun, Fiodor Dostojewski i idea upadku cywilizacji europejskiej, Slask, Katowice 1996,
s. 34.

' F. Dostojewski, Listy, thum. Z. Podgorzec, R. Przybylski, PIW, Warszawa 1979, s. 430-431.

% Tamze, s. 431.
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tle wartko dziejacych sie wydarzen powiesci, jakby w nich nie uczestnicza,
pozostaja w cieniu, niczym ikona zawieszona w pokoju, przed ktora zapalony
jest nieustannie kaganek niklego $wiatetka. To wewnetrzny blask tych
bohateréw-ikon nadaje najglebszy sens rzeczywistosci; to oni milczaco
objawiajg cala prawde, poszukiwana przez szamoczacych si¢ buntownikow,
anarchistéw, dekadentéw?'. Przebostwiona osoba Zosimy, juz od pierwszych
sekwencji, skupia uwage pozostalych postaci z ,,Braci Karamazow”. Starzec
jest ewangeliczng sola dla ziemi i $wiatlem w Swiecie. Nie inaczej postrzegamy
wewnetrzne pickno Makarego - w podobny, ikonograficzny sposéb — umiesz-
czonego w ,,Mlokosie”, w przestrzeni ateizujacych i libertynskich idei. Tak tez
mozemy pojaé milczenie Jezusa w legendzie Iwana Karamazowa. To na takie
piekno ,,przybrania za synéw”, wedtug 6smego rozdziatu z Listu do Rzymian,
czeka caly kosmos w ,.jeku i bolach rodzenia”.

Jeszcze wyrazniej pigkno, jako przymiot Boga, ukazane jest przez
pisarza w aspekcie jego pneumatologii. P. Evdokimov twierdzi, cytujac
Dostojewskiego, ze ,,Duch Swiety jest bezposrednim uchwyceniem Pigkna”; ze
Trzecia Osoba Trojcy objawia si¢ wihasnie jako Duch Swigty®>. Gdy ,,.Duch
Swiety zaczyna wypowiadaé sie przez Pigkno, tak jak mowil przez prorokéw,
jedynie wéwczas zbawienie przez Pigkno przestaje by¢ autonomiczng zasada
sztuki, a staje sie formula religijna. Duch Swiety jest naglym zrozumieniem
piekna, proroczq $wiadomosciq Harmonii. To whasnie w $wigtosci, w Duchu,
cztowiek odnajduje bezposrednia intuicj¢ prawdziwego pigkna. Napeiniona
Duchem, przebdstwiona, ludzka natura Chrystusa, wedtug Dostojewskiego, jest
obrazem pozytywnym, absolutnie picknym, a Ewangelia $wietego Jana w obja-
wieniu Piekna widzi cud Wcielenia” 3

Dostojewski, taczac ideal pigkna z Osobami Jezusa i Ducha Swietego,
postrzega go takze, cho¢ nie bezposrednio, w odniesieniu do Boga Ojca,
Stworzyciela $wiata. Trudno do kofica zgodzi¢ si¢ z N.A. Bierdiajewem
twierdzacym, ze opisowi pickna w stworzeniu pisarz poswigca mato uwagi
i czyni to nicjako mimochodem. To prawda, ze skoncentrowany jest on przede
wszystkim na czlowieku, ze analizujac jego bipolarna struktur¢ wnetrza
zauwaza, ze i piekno nosi w sobie 6w dwoisty, ,tragiczny konflikt”**. Nie bez
racji jednak R. Guardini zwraca uwage, ze wedtug Dostojewskiego, rosyjski
lud, poprzez kontemplacje $wiata stworzen, intuicyjnie wyczuwa, ze znajduje
si¢ w centrum Bozego dziatania. Nie jest to jednak panteizm czy identyfikacja

2L p. Evdokimov, Sztuka ikony. Teologia Piekna, Warszawa 1999, s. 43.

* Tamze, s. 10.

2 Tamze, s. 42.

* N.A. Bierdiajew, Mirosoziercanije Dostojewskogo, w: O russkich klassikach, Moskwa 1993,
s. 132.
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swiata z Bogiem. Lud ten, receptorami duszy, odbiera $wiat jako nowe
stworzenie, przez tegoz Boga odkupione®.

Jednym z najpigkniejszych fragmentow, w ktérych objawia sie
wrazliwos¢ pisarza na pigkno $wiata, sa sfowa Makarego: ,,Podniostem glowe,
moj kochany, rozejrzatem si¢ wokoto i westchnatem. Bylo pieknie nad podziw.
Wszedzie cichutko, powietrze czyste: rosta trawa... rosnij sobie, trawko boza;
spiewat ptaszek... $piewaj, boska ptaszyno! Zaptakato dziecigtko na rekach
matki: Bog z toba, malenki cztowieczku, rosnij na szczeicie, dziecino!
Wdowezas po raz pierwszy w zyciu wszystko to w siebie wchionatem. Utozytem
si¢ znéw i zasnatem lekkim snem. Pigkny jest $wiat, mdj drogi. Lzej mi byto na
duszy, jakby zn6w nadejs¢ miata wiosna. A ze wszystko jest tajemnica, tym
lepiej: serce si¢ Igka i dziwuje. Ten Igk obraca si¢ w rado$¢ serca: Wszystko jest
w Tobie, Panie, i ja jestem w Tobie, przyjmij mnie. Nie sarkaj na to za mlodu,
$wiat jest piekniejszy whasnie dlatego, ze jest tajemnica”™.

W obrazie tym tkwi préba oddania sensu ,jednosci powszechnej”.
Z zewnatrz nic nadzwyczajnego, uporzadkowana rzeczywistos¢, spektakl
codziennosci. Ale w tym opisie-zachwycie, pod wplywem przezywanego
pigkna Swiata, wszystko przybiera nowy sposob postrzegania rzeczywistosci.
Pigkno, oczyszczajac, pozwala czlowiekowi na nowo widzieé rzeczy takimi,
Jakimi stworzyt je Bég. Liczy si¢ bowiem nie to, co sie widzi, ale sposéb
widzenia. Makaremu wszech$wiat objawit si¢ nagle jako ,,pigkny nad podziw”,
dlatego ze pigkno tkwi nie tyle w perfekcyjnosci obrazu postrzeganego, ile
racze] w jednosci powszechnej: w catkowitej harmonii stworzenia, ktora
inteligencja ludzka, nawykfa do postrzegania fragmentarycznego i podzielnego.,
ujmuje w kontemplacji naturalnej jako ,tajemnice™’. Stefan Swiezawski, za $w.
Tomaszem powiedziatby zapewne o uruchomieniu zasadniczej funkcji naszego
rozumu: wprostnego i bezposredniego ogladu rzeczywistosci.

Podobny opis kontemplacji wszech$wiata odnajdziemy w historii starca
Zosimy. ,,W miodosci swej, dawno juz” temu ,rozgadal” si¢ z miodym
wiesniakiem: ,,0 pigknosci $wiata Bozego i o wielkiej jego tajemnicy”.
»Wszelkie zdzbto, kazdy owad, mréwka, pszczétka zlota, wszystko to
w zdumiewajacy sposob zna droge swoja, nie posiadajac umystu, tajemnicy
Bozej przy$wiadcza, dokonywa jej [...] Nie znam nic lepszego od zycia w lesie —
rzecze — i wszystko jest takie piekne. Zaiste — odpowiadam — wszystko jest
piekne i wspaniale, poniewaz wszystko jest prawdq. Popatrz — prawie mu — na
konia, zwierze duze, bliskie nam, albo na wolu, [...] jaka ufno$¢ i jakie piekno.
Rozczula mnie Swiadomosé, ze nie majq one zadnego grzechu, albowiem

R, Guardini, Il mondo religioso di Dostoevskij, dz. cyt., s.15-16.
% F. Dostojewski, Mokos, thim. M. Bogdaniowa, K. Bleszyniski, Puls, Warszawa 1993, s. 390.
7L Pareyson, Dostoevskij, Filosofia, romanzo ed esperienza religiosa, Torino 1993, 90.
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wszystko dokota, wszystko — procz czlowieka — jest bezgrzeszne, i z nimi
Chrystus jest wczesniej niz z nami. Jakze to — pyta mnie 6w mlodzieniec — czy
i w nich jest Chrystus? Czy moze by¢ inaczej? — odpowiadam. — Dla wszystkich
Jest Stowo, wszelkie stworzenie, wszelki twor, kazdy listek dazy ku Slowu, Pana
Boga chwali, po Panu Jezusie placze, sam nie wiedzqc, dowodzqc tego
tajemnicq zycia swego bezgrzesznego” *

Zosima, tak jak Makary, wskazuja na ten sam sens pigkna
wszech$wiata, na t¢ sama tajemnice. Opis Zosimy zawiera jednak znaczace
dopelnienie: obecnoé¢ Chrystusa. Kontemplacja Makarego ukazuje cziowieka
posréd stworzonego $wiata, to w nim zbiega sig¢ cate pigkno stworzenia. Wraz
z calym wszechéwiatem przeniknigty jest on obecnoscia Boga. Zosima
natomiast, w swojej kontemplacji zauwaza istniejacy kontrast pomigdzy
grzeszna ludzkoscia a niewinnoscig bytow $wiata stworzonego, obok niego
powotanych do istnienia. Pigkno i tajemnica stworzenia o tyle sa zachowane
w $wiecie, o ile nie sa skazone przez zlo obecne w czlowieku. Pozostaja
Listnieniem bezgrzesznym” natury, gdzie wszystkie byty znaja swoja drogg, nie
posiadajac inteligencji zyja wedle wpisanego w ich natur¢ prawa. Natomiast
czlowiek narazony na grzech, jakze czesto oddala si¢ od porzadku i tadu swiata.
Nie moze osiagnaé harmonijnego bycia we wszech$wiecie, nie jest w stanie
uczestniczyé w tajemnicy i pieknie stworzenia bez zbawczego dzieta Chrystusa.
Wizja Makarego, wypetniona spokojem konsonansu pomigdzy Bogiem, naturg
a czlowiekiem ustepuje niewatpliwie dramatycznej i dynamicznej wizji Zosimy.
Czlowiek dla osiagniecia pigkna swojego bytu potrzebuje zbawczej mocy
Chrystusa, ale i wysitku na rzecz tworzenia owej harmonii we wszechs$wiecie™.

4. Uobecnianie pigkna w sztuce

Z powyzsza wizja piekna koresponduje poglad na temat sztuki, ktora
jest jego manifestacja. Dostojewski przeciwstawiat si¢ traktowaniu sztuki
wylacznie w sposéb czysto utylitarny. Sztuke, co prawda, mozna potraktowgc’
w charakterze uzytkowym, ale przede wszystkim w sensie potggowania
w cztowieku energii duchowych. Ma ona niejako prowadzi¢ cziowieka ku temu,
co utracit w raju, zasadniczo jednak wzywaé do ,,powrotu do Chrystusa”.
Niestety, w nowoczesnym $wiecie, sztuka zredukowana zostata do ,,gry form”,
zaprzegnieta w stuzbe zaspokajania ludzkich doznan. Dostojewski rozumial, ze
w dziewietnastowiecznym, burzuazyjnym stuleciu, takie wartosci, jak
wielkodusznosé, ofiara, szlachetno$¢ wyparte zostaly przez sentymentalizm,

2 F. Dostojewski, Bracia Karamazow, dz. cyt., s. 349.
¥ L. Pareyson, Dostoevskij..., dz. cyt., s. 91-92.



124 ks. Dariusz Jastrzab

napuszone moralizatorstwo i ckliwy patetyzm. Pierwsze jego dzielo, epistolarne
opowiadanie ,,Biedni ludzie”, nacechowane tym watpliwej jakosci ,,modnym”
stylem, przyjete =zostalo z entuzjazmem przez takiego koryfeusza
nowoczesnosci jak W. Bielinski. Kiedy jednak mtody pisarz, jeszcze tego
samego roku, opublikowat ,Sobowtéra”, odchodzac od czutostkowego
rozwodzenia si¢ nad ludzka dola, od wysubtelnionych idei, ktore mialy stuzy¢
w walce o wyzwolenie klasowe, tenze pozostawia swego protegowanego
z nieukrywanym niesmakiem™. Sztuce — wedtug Dostojewskiego - nie wolno
stawia¢ granic dyktowanych przez warunki spoteczno-ekonomiczne. Sztuka
,»zakorzeniona jest w pigknie i tym samym odsyla do idealnej, transcendujacej
ziemska rzeczywistosé, sfery aksjologicznej. Sztuka, przemieniona w spoleczny
towar spowodowata, iz piekno przestato by¢ wartoécia trwala i samodzielng™'.
Pozbawiona odniesien historiozoficznych, wyzuta z ideatdéw majacych moc
tworczego przemieniania czlowieka, nieokreslona teleologicznie, odgrywaé
zaczela rolg zabawiania, sycenia wrazeniami. W konsekwencji sztuka i piekno,
wytracone zostaly z zaangazowania na drodze ludzkiego poszukiwania sensu.
Oczywiscie przyczyn zaistnialej sytuacji pisarz dopatrywat si¢ poza samym
obszarem sztuki. Ostrze swej krytyki skierowuje glownie przeciwko
dziewigtnastowiecznym  pradom  myslowym, ktére nastawione  byly
nieprzychylnie wobec rozumianego po chrzescijafisku ideatu pigkna’™.

W dobie promowania dziet artystycznych o watpliwej wartosci estetycznej,
takich jak ukazywanie Papieza przywalonego meteorytem czy przedsta-
wiajacych krzyz umieszczony w urynie, mys$l Dostojewskiego na temat piekna
pozostaje nadal aktualna. Dla pisarza tworczos¢ artysty byla zawsze zadaniem
moralnym. Proroczo przewidzial, ze calkowite oddzielanie sztuki od odniesien
etycznych i pozbawianie jej wigzi z prawda spowoduje, iz jej odbiorca stanie sie
wewnetrznym  banita, skazanym na bladzenie posrod atrap i protez
rzeczywistego pigkna. Dostojewski stanowczo przypomina, ze pigkno zanim
zacznie ,,zbawia¢” samo , potrzebuje zbawienia™”. Tylko czlowiek ,.dzielny”
etycznie, czyli w kategoriach Platona (do ktérego pisarz si¢ odwolywat)
»dotykajacy tego, co naprawde jest rzeczywiste”™*, ocala pigkno od stoczenia go
w otchtaf ,,przedstawiania §wiata na obraz wlasnej zniszczonej duszy, az po
wizje olbrzymiej kloaki, w ktorej gmeraja bezksztaltne potwory™”. Wedtug
pisarza artysta bez odniesien religijnych, zdolny jest jedynie do powigkszania

A Lo Gatto Maver, Dall’uomo del sottosuolo all’'uomo ridicolo, w: Dostoevskij: il mistero
dell’uomo, Assisi 1985, s. 28.

M. Bohun, Fiodor Dostojewski i idea upadku..., dz. cyt., s. 29.

*2 Tamze, s. 27-29, 36.

33 p. Evdokimov, Sztuka ikony..., dz. cyt., s. 41,

3 Platon, Uczta, 116.

3 p. Evdokimov, Sztuka ikony..., dz.cyt., s. 72.
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chaosu aksjologicznego. Nie czyni tego, gdy wiacza wiasne Zycie w obszar
zycia Trojjedynego Boga. Wowczas pigkno w  Jezusie staje si¢ sila
uzdrawiajaca, a wypowiadane przez Ducha Swigtego przebdstwia kazde
stworzenie, wynurzajac je z odwiecznej tajemnicy Ojcowskiej mitosci.




Myslenie wedfug wartosci stara sie wykraczac
poza horyzonty bycia, pokazuje,

ze refleksja nad subiektywnosciq

nie musi by¢ subiektywizmem,

a stynna ,,rzecz”, do ktorej wciqz trzeba wracac,
to po prostu inny czlowiek.

Jozef Tischner

Ks. MARIUSZ KOLACINSKI

W POSZUKIWANIU SENSU WA:RTOSCI
MORALNYCH W SPOLECZENSTWIE
ZROZNICOWANYM IDEOLOGICZNIE

1. Nowe konteksty dyskursu aksjologicznego
a. Wybrane przyklady przemian spoleczno - obyczajowych

Nawet pobiezna analiza faktow, pozwala zauwazy¢ przemiany, ktérym
podlegaja cate spoteczenstwa, zarowno te tradycyjne jak i nowoczesne.

Spoteczenstwo nowoczesne, a wigc zachodnie epoki globalizacji, przestaje
nieoczekiwanie by¢ industrialne. Przemyst i praca produkcyjna odgrywa w nim
coraz mniejsza rolg. Za to coraz wigksze znaczenie odgrywa sfera ustug oraz
konsumpcja, do tego stopnia, ze jej jakos¢, jej styl decyduja o pozycji
spotecznej i prestizu .

Proces ten wiaze si¢ z zanikiem tradycyjnych klas spotecznych, okreslanych
za pomocg kryteriow stosunku do Srodkéw produkcji. Wlasnos$¢ zostaje
rozproszona miedzy udzialowcow i akcjonariuszy, oraz oddzielona od
zarzadzania. OczywiScie bogactwo nie stracitlo na znaczeniu, jednak zostalo
zindywidualizowane, uzaleznione od zawoddw, ale przede wszystkim od
koniunktury. Poza tym nastapit wzrost znaczenia w zyciu ludzi innych
czynnikow poza bogactwem: wyksztatcenia, aktywnosci pozazawodowej,
wypoczynku, rozrywki, miejsca zamieszkania. W rezultacie tych proceséw,
upada burzuazja. Ona traci rolg¢ przedsigbiorcy i wlasciciela. Kluczowe miejsce
zajmuja menedzerowie, politycy, urzednicy, stanowiac nowa awangarde
spoteczng. W ich ramach powstaje mato liczebna warstwa kierownicza

! Wystarczy spojrzeé na miasto, w ktérym zyje - Koszalin
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kosmopolitycznej inteligencji wysoko zarabiajacej, posredniczacej w wymianie
débr przez nich nie wyprodukowanych®.

Zarysowane przed chwila przemiany ekonomiczne w Zyciu spotecznym
odkrywaja przed nami nowe obszary dyskursu aksjologicznego. Mamy do
czynienia z niebezpiecznym zatamaniem relacji pomiedzy polityka, ekonomia
a etyka na rzecz polityki. Taki stan rzeczy niesie za soba niebezpieczne
w swych skutkach inne konsekwencje: brak wspdtdecydowania i wspdt-
uczestniczenia w zyciu publicznym; osamotnienie obywatela wobec jednostek
uprzywilejowanych troszczacych si¢ na przyktad wylacznie o wlasna kariere,
wiasny zysk kosztem dobra wspélnego; narzucane konsensusy cechuje przepasé
migdzy solidarnoscia a praktycznoscia; w konsekwencji traci na znaczeniu,
charyzmat i ideal osobisty konkretnej osoby bedacy podstawa szczescia
osobistego a zarazem bogactwem wspélnoty3.

Nie bez znaczenia wydaje si¢ narastajacy fenomen migracji w dzisiejszym
$wiecie, w wyniku ktérego powstajg spoleczenistwa krajobrazowe®. Wystepuje
w nich zmieszanie grup spotecznych z réznych kultur w jednym miejscu:
miescie, dzielnicy, kraju. Takie krajobrazy tworza na przyktad Niemcy, Turcy,
Chorwaci oraz Polacy w Niemczech. Tworza oni wraz z miejscowa ludnoscia
swoiste wielokulturowe catosci spoleczne. Przy czym poszczegdlne wspolnoty
w tej calosci zachowuja swojg tozsamo$¢ oraz wigzi z innymi cztonkami
wspdlnot, zamieszkujacymi w odlegtych regionach globu (na przyktad Turcy
w Niemczech z Turkami zyjacymi w Turcji; Polacy w Stanach Zjednoczonych
z Polakami Zyjacymi w Polsce). Takie spoteczenstwa sa wieloznaczne,
pluralistyczne, co do senséw i nie zawsze tolerancyjne wobec odmiennych
tradycji’.

W kontekscie tak wysoce skomplikowanych wspdlnot pojawiaja sig
nowe konflikty, jak na przykiad konflikt tozsamosci. Coraz cz¢sciej grupy
etniczne, grupy mniejszosciowe w okolicznosciach, w ktérych przychodzi im

2 G. Enderle, Verdinderungen der Okonomie im Kontext von Globalisierungsprozessen, w: G. Virt,
Der Globalisierungsprozess. Facetten einer Dynamik aus ethischer und theologischer Perspektive,
Freiburg i. Br. 2002, s. 19-40.

* G. Luf, Globalisierung der Solidaritit, w: G. Virt, Der Globalisierungsprozess. Facetten einer
Dynamik aus ethischer und theologischer Perspektive, Freiburg i. Br. 2002, s. 102-113;
J. Nagérny, A. Derdziuk (red.), Moralne aspekty przemian cywilizacyjnych, Lublin 2001; A. Baut,
Pulapki globalizacji, , Tygodnik Powszechny* 41(2000), s. 7; N. Baverez Dialekiyka
globakizacji:pomiedzy dobrobytem i niestabilnosciq, otwarciem i wykluczeniem, ,,Communio®
21(2001), s. 18-26.

4 A. P. Rethmann, Asyl und Migration. Ethik fiir eine neue Politik in Deutschland, Miinster 1996.
5 Wystarczy wspomnie¢ w tym wypadku okolicznosci zamachdw - w niedalekiej przesztosci - na
meczety w Holandii.
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zy¢ stawiaja sobie dramatyczne pytania: kim jestesmy? kim nie jesteSmy? -
ostatecznie: kim mozemy ewentualnie byé?°®

Kryzys grup mniejszoSciowych poglebia ponadto Igk przed wolnoscig
i odpowiedzialno$cia. Taka sytuacja nie sprzyja dialogowi w poszukiwaniu
wspoOlnych  wartosci, akceptacji  roznic. Wrecz  przeciwnie  narasta
niezadowolenie, polaryzacja stanowisk, poszukiwanie wilasnych interesow,
kosztem dobra wspdlnego. W taki ukiad sit wkradaja si¢ dos¢ fatwo rozwigzania
pragmatyczne, ktére pozbawione ideatu solidarnosci prowadza bezposrednio do
uktadu technokratycznego’.

b. Sytuacja podmiotu w technokratycznym Srodowisku

Aktywnos¢ panstwa technokratycznego® usilujacego za wszelka cene
osiagna¢ zgode spoteczng spychajac na peryferig jej dotychczasowe fundamenty
jak na przyklad warto$ci moralne, pozostawia w zyciu jednostki wiele
spustoszenia. Czlowiek wspodtczesny zyjacy w takich okolicznosciach jest
bardzo czesto osamotniony i rozdarty wewnetrznie. Staje si¢ coraz mniej
zwigzany ze wspolnotami tradycyjnymi, z wartosciami odziedziczonymi.
W coraz wigkszym stopniu ulega wptywom innych sit, jak chocby dyktaturze
wigkszosci, sprowadzajacej stuszno$é decyzji do zasady liczby’.

Takie oddzialywania zewngtrzne, sformalizowane lub bezposrednie,
coraz bardziej krepuja wspolczesnego obywatela. Dlatego chetnie poddaje si¢
posrednim rozwigzaniom, przez co jest bardziej elastyczny i sklonny do
kompromiséw nie zawsze etycznych - gdy uzna je za korzystne dla siebie. Jest
ponadto tolerancyjny i nie przywiazuje wigkszej wagi do tozsamosci
substancjalnej, do religii, moralnosci, pogladow politycznych. W sytuacji
pluralizmu warto$ci, kultur, religii i ich permanentnej zmiany, ciagle na nowo
konstytuuje swoja tozsamo$¢. Poprzez ciagle zmiany staje si¢ ona jednak coraz
bardziej uboga i coraz mniej konkretna treSciowo. Ogranicza si¢ czgsto do
przywiazania do uprawnien, zasad tolerancji i wierno$ci wlasnym interesom
materialnym. Wzrastaja jego mozliwosci wyboru warto$ci, norm, wierzef,

® Mam tu na mysli sytuacje Turkéw w Niemczech, Kurdéw w Iraku, Czeczenéw w Rosji, itd.

7 M. Kolacinski, Demokratyczne dylematy jednoczqcej sie Furopy, .Koszalinskie Studia
i Materialy” 6(2003), 143-165; A. Bronowski, Pufapki globalizacji, Torun 1998; P. Goralczyk,
Mundializacja - rozwdj czy dekadencja?, ,Communio” 21(2001), 27-39; T. G, Zywiot
globalizacji ~ szanse i zagrozenia, ,Przeglad powszechny-Wokét Wspéiczesnosci” 12(2001),
s. 142-172.

¥ Istote takiej aktywnosci zauwazy¢ mozemy w teorii Niklawa Luhmanna, dla ktorego prawo jako
takie ma za zadanie efektywne rozwiazywanie konfliktéw, przy zachowaniu maksymalnej
tolerancji wobec zréznicowanego spoleczenstwa pluralistycznego, por. N. Luhmanna, Teoria
politica dello Stato del benesssere, Milano 1983.

* Q. Hoffe, Demokratie im Zeitalter der Globalisierung, Minchen 1999.
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pogladéw, dziatan, ale — paradoksalnie — zmniejszaja si¢ jego mozliwosci
uzyskania sensu zycia. Taki podmiot, dziala bez statych drogowskazow,
bowiem wspdlnoty tradycyjne i obyczaje utracily znaczenie, a mody i style
zycia lansowane w mass mediach ciagle zmieniaja sie. W takich
okolicznosciach, wzrasta jego podatno$¢ na oddzialywania przypadkowe; na
presj¢ grup najsilniejszych propagandowo lub fizycznie. Innymi stowy,
indywidualizacja, polegajaca na wzroscie mozliwosci wyboréw, powoduje
z jednej strony podwazenie starych instytucji i wspdlnot, z drugiej strony
uzaleznienie od czasowych koalicji opartych na interesach lub tymczasowych
nastrojach i pogladach'®. Nowego rodzaju wplywy, a wiasciwie przymusy (do
okreslonej konsumpcji, rozrywki, pogladow, wierzen, zachowan) na poziomie
nieswiadomym zniewalaja i ograniczaja mozliwo$¢ $wiadomego, racjonalnego
wyboru. Cziowiek w dalszym ciagu kalkuluje i wybiera, ale sa to kalkulacje
ograniczone a wybory z géry ukierunkowane. Jest wigc wspolczesny cztowiek
ograniczonym réwniez pod wzgledem racjonalnosci, bo jego kalkulacje
dokonywane sa w sytuacji przymusu zewnetrznego i wewnetrznego na
poziomie pragnien i ukierunkowan woli.

Taki czlowiek nigdy nie jest soba, nie ma jasno okreslonych wiasnych
potrzeb ani klarownych wartoéci. Dziata pod wplywem perswazji, mody,
reklamy, namowy. Szczegélnie podatni sa na te formy perswazji ludzie mlodzi,
oderwani od tradycji. Duza rolg motywacyjna w ich postgpowaniu odgrywa
dazenie do osiagnigcia prestizu w grupie rowiesnikow poprzez spelnienie jej
oczekiwan i przystosowanie si¢ do niej. Nabywanie przedmiotéw fizycznych
o odpowiednich znakach jest takim wyréznianiem sig¢, ktore glajchszaltuje.
Natrafiamy tu na jeden z wielu paradoksow wspdlczesnosci: dazenie do
indywidualizacji i wyrdzniania si¢ powoduje wyréwnywanie, upodobnianie do
innych, uniwersalizacj¢. Do ludzi wspdlczesnych przestaja sig odnosi¢ kategorie
»autentycznosc”, ,nieautentyczno$¢”, bo oni nigdy nie naleza do siebie, ani
nigdy siebie samodzielnie nie okre$laja. Tworza tymczasowe projekty siebie
w procesach manipulacji i ulegania naciskom sit zewngtrznych, realizujacych
interesy obce wobec nich. I uwazaja, ze w ten sposob realizuja swoje ,,ja” oraz
osiagaja szczgscie osobiste.

c. Charakterystyka wyboréw aksjologicznych
Na zakonczenie tego rozdziatu jeszcze raz odwolam si¢ do wynikéw badan

empirycznych na temat preferencji aksjologicznych wspdlczesnych ludzi
w  krajach rozwinigtych. Wydaja si¢ one potwierdza¢ tezy powyzej

M. Ryba, Przemiany spoleczne i polityczne w procesie globalizacji, ,,Czlowiek w Kulturze”
14(2002), s. 121-130.
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sformutowane o rozdwojeniu duchowym wystepujacym wsrdd ludzi. Zdaniem
znanego badacza problematyki wartosci we wspotczesnych spoteczenstwach -
R. Ingleharta'' - najbardziej charakterystyczna cecha wspotczesnych przemian
spotecznych jest zwrot od wartosci materialnych do postmaterialnych i od
tradycyjnych do postradycyjnychlz. Na podstawie badan empirycznych
przeprowadzonych w USA oraz w innych krajach stwierdza, ze typowe dla
poprzednich epok historycznych wartosci i normy, takie jak: dobra materialne,
konsumpcyjne,  produkcja, obowigzkowos¢,  pracowito$¢,  wiernosc,
narodowos$¢, przestaly odgrywaé wazng role w zyciu ludzi na Zachodzie.
Zostaty odsuniete na dalszy plan, dlatego ze zostaly w zasadzie speinione,
zaspokojone podstawowe potrzeby i pragnienia cztowieka. Ludzie stali si¢ syci,
odziani, bogaci, zadowoleni. Teraz licza si¢ w coraz wigkszym stopniu wartosci
postmaterialne i posttradycyjne, takie jak: swobody osobiste, wolnosci
seksualne, wolno$é¢ od tradycji, od polityki, od instytucji, od moralnosci, od
religii. Liczy si¢ wiasna osoba, wyksztatcenie, samorealizacja, samookreslenie,
jako$¢ zycia, wolny czas, rozrywki, podréze, bezpieczenstwo, udziat
w kulturze".

Niektore badania w Niemczech zdaja si¢ potwierdza¢ powyzsze wnioski.
Socjologowie wykazuja, ze w koficu lat 60. nastapita w tych krajach zmiana
wartosci  wsérod mibodego pokolenia. Porzucilo ono tradycyjne cnoty
mieszczanskie: pilnosé, pracowitosé, punktualnosé, czysto$¢, oszczednose,
porzadek. Zmienito stosunek do moralnosci, religii i seksu. W roku 1967 tylko
24% milodych kobiet na Zachodzie uwazalo, ze mieszkanie z mezczyzng bez
$lubu jest czyms$ normalnym, a w 1975 roku taki poglad zaakceptowato juz 76%
kobiet. Powstata nowa orientacja nowego pokolenia. Odrzuca ono poglady
rodzicow na wigkszo$¢ spraw. Szczescie wlasne polegajace na chwilowych,
tymczasowych przezyciach stalo si¢ dla nich wazniejsze od trwalych
zobowigzan. Trwale powigzania z innymi i zobowiazania wobec innych
(rodzicéw, dzieci, przyjaciél, narodu, zawodu, partii) sa odsuwane na plan
dalszy. W pracy ludzie szukaja coraz czgiciej, obok dobrej ptacy, dobrych

R, Inglehart, Wertwandel und politisches Verhalten, J. Matthes (red.), Sozialer Wandel
in Westeuropa, Frankfurt am Main, 1979, s. 505-533; Tenze, Traditionelle politische
Trennungslinien und die Entwicklung der neuen Politik in westlichen Gesellschaften, ,Politische
Vierteljahresschrift 24(1983), s. 139-165; Tenze, Politische Kultur und stabile Demokratie,
,Politische  Vierteljahresschrift®  29(1988), s. 369-387, Tenze, Kultureller Umbruch,
Frankfurt/Main - New York 1989; Tenze, Generational replacement and value change in eight
West European societies, ,British Journal of Political Science™ 22(1999), s. 183-228; Tenze,
Changing, Values, Economic Development and Political Change, w: ,International Social Science
Journal® 145(1995), s. 379-403; Tenze, Modernisierung und Postmodernisierung, Frankfurt/M.
1998.

2R, Inglehart, Modernisierung und Postmodernisierung, Frankfurt/M. 1998.

'* Tamze
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warunkéw do samopotwierdzenia irozwoju wlasnej osobowosci, dobrej
atmosfery, kreatywnosci. Czas wolny stal si¢ wazniejszy od czasu w pracy'.

Inni badacze-empirycy uwazaja jednak powyzsza charakterystyke
transformacji wartosci i osobowosci za przesadna i jednostronna. Bo oto
w latach 90. w wyniku kryzysu panstwa i ekonomii dobrobytu oraz instytucji
demokratycznych, warto$ci materialne znowu odzyskaty wazne, a dla wielu
pierwszorzgdne znaczenie. Wspominane wyzej zagroZenia,  wzrost
niesprawiedliwoéci, narastajaca bieda, wzrost bezrobocia przypomniaty
o wartosci pracy, o zabezpieczeniu materialnym, o wadze dobrobytu,
bezpieczenstwa wewngtrznego i zewngtrznego. Do faski wrocity rodziny i mate
wspélnoty jako miejsca okreslania tozsamo$ci indywidudw, dostarczyciele
wzoréw orientacji w $wiecie oraz jako osrodki najpewniejszej pomocy
w trudnych sytuacjach. Wiele badafi empirycznych przeprowadzonych w latach
90. potwierdza wage wartosci materialnych w zyciu ludzi Zachodu. Dla 70%
Europejczykéw w dalszym ciagu sumienno$¢ w pracy nalezy do cnét, chociaz
chcg mie¢ z pracy nie tylko satysfakcje pienigzna, ale i osobista. Wazna jest
pewnos¢ posiadania pracy w diugim okresie czasu, a o nig coraz trudnie;.
Statystycznie ponad 50% Europejczykéw na Zachodzie w dalszym ciagu na
naczelnym miejscu w hierarchii wartosci stawia rodzing — chociaz jest to juz
nowy typ rodziny".

Jak wida¢, badania i refleksje nad wartosciami wspdtczesnych spoteczenstw
wskazuja na pluralizm wartosci i na niejednorodnos$¢ wartoéci dominujacych.
Spoteczenstwa znajduja si¢ w stanie przyspieszonych zmian. Niewatpliwie
nastgpuje ostabianie roli niektérych wartosci dominujacych w poprzednich
epokach, zwfaszcza wartosci religijnych. Niemniej osfabianie nie jest
rownoznaczne z ich catkowitym porzuceniem na rzecz wartosci
postmaterialnych. Raczej do opisu obecnego stanu rzeczy lepiej nadajq sie takie
kategorie, jak: postgpujaca indywidualizacja, tolerancja, przemiana wspéinot,
uniezaleznienie od wartodci instytucjonalnych, potaczenie wartosci mate-
rialnych i konsumpcyjnych z kulturowymi, partycypacja w decydowaniu,
odrzucenie statych zobowigzan.

Podsumowujac dotychczasowe analizy mozemy powiedzieé, ze czlowiek
wspodtczesny stoi wobec nowych wyzwan, nowego typu zagrozen oraz nowych
perspektyw. Do nich zaliczamy:

'4 K. Gabriel, Die Neuzeitliche Gesellschaftsentwicklung und der Katholizismus als Sozialform
der Christentumsgeschichte, w: F. X. Kaufmann (red.), Zur Soziologie des Katholizismus, Mainz
1980, 201-225.

'S F. X. Kaufmann, Zukunft der Familie. Stabilitéit, Stabilititsrisiken und Wandel der SJamilialen
Lebensformen sowie ihrer gesellschaftlichen und politischen Bedingungen, Miinchen 1990;
M. Wingen, Vierzig Jahre Familie in Deutschland. Momentaufnahmen und Entwicklungslinien,
Grafschaft-Bonn 1993.
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- pragmatyzm zmierzajacy do wyznaczonego przez siebie celu kosztem
wartosci’

- destrukcje podstawowych fundamentéw spoleczefistwa umozliwiajacych
dialog narodowy'’

- sprowadzenie wartosci religijnych wylacznie do sfery prywatnej'®

2. W poszukiwaniu istoty wartosci moralnych

Wszystkie powyzsze analizy konkretnych faktow stawiaja przed nami
realny problem zaproponowany przeze mnie w tytule artykulu o wartosciach
moralnych, ktére jak tatwo zauwazy¢, na podstawie przytoczonych przyktadow,
jednocza a zarazem polaryzuja wspolnoty na drodze do zgody spotecznej.

Czy zroznicowanie pogladow jest w tym wypadku czyms negatywnym,
oddalajacym od poznania wartosci? A moze dazenie do idealnej jednosci, wikia
etyke w teleologicznie zorientowana aksjologie, pozbawiajac wartosci wszelkie
dziatania, gdzie niczego juz sig nie przewiduje i niczego nie zamierza, a ktorych
odkrycie i odrdznienie od dziataf celowych ma kolosalne znaczenie dla etyki
podmiotu, poszukujacego nieustannie ostatecznego sensu dziatania w konkre-
tnej sytuacji.

Takie pytania domagaja si¢ solidniejszej refleksji o wartociach. W tym
celu musimy odpowiedzie¢ sobie na pytanie, co to sa wartosci, jak mozna je
rozumieé i jak zrozumienie to wplywa na oceng roli wartosci w zyciu
spofecznym i indywiduainym. Problem ten szczegoélnie wyostrza si¢ w spofe-
czefstwach $wiatopogladowo zréznicowanych. Tytut artykutu wydaje si¢ wige
zasadny. Celem podjetego wysitku jest zaproszenie do podjecia refleksji nad
kilkoma myslami, jakie nasuwaja si¢ w oparciu o przeprowadzone analizy.
Mysli te nie maja charakteru wnioskow ostatecznych, stanowia raczej punkt
wyj$cia do tworzenia ,teologii w dialogu™.

16 Wystarczy przyjrzeé sig¢ dyskusji wokot dni kultury gejowskiej i lesbijskiej pod Wawelem,
gdzie kazda ze stron (mam tu na mysli wypowiedzi prof. Marii Szyszkowskiej - autorki projektu
ustawy o legalizacji zwiazkéw homoseksualnych; Szymona Niemca - reprezentanta
Migdzynarodowego Stowarzyszenia Gejéw i Lesbijek na rzecz Kultury w Polsce; Donalda Tuska
— Platforma Obywatelska; Marka Jurka — Prawo i Sprawiedliwos¢) zamykajac si¢ w swoim
zaimpregnowanym $wiatopogladzie, zapomina o podstawowej zasadzie dyskursu: in dubium pro
reo.

17 7a przyktad moze postuzyé w tym wypadku konflikt w Czeczenii, gdzie prezydent Putin
widzac mizerne skutki dzialan militarnych, prébuje osiagna¢ zamierzony cel, systematycznie
ostabiajac relacje pomigdzy miodym pokoleniem a rada medrcéw stojacych na strazy wartosci
narodu czeczenskiego. Konsekwencja takich dzialan jest juz dzi§ zauwazalna niepokojaca
migracja mtodego pokolenia czeczenskiego w obawie przed anarchia.

'® Wystarczy wspomnieé tak niedawno odnotowany konflikt w paristwowych szkolach we
Francji, w ktérych zabrania si¢ uczennicom muzulmanskim obecnosci na lekcjach w strojach
religijnych.
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a. Klasyezna préba definicji wartosci

W wielu prébach definiowania wartosci, odwotywano si¢ bardzo czesto
do podstawowego rozrdznienia dotyczacego sposobu istnienia wartosci. To
rozréznienie jest zwigzane z dwoma odmiennymi podejsciami do sposobu
istnienia wartoSci: obiektywizmem (przedmiotowe rozumienie wartosci) oraz
subiektywizmem (podmiotowe rozumienie wartosci)'””. Obiektywisci twierdza,
ze wartosci istnieja albo jako niezalezne cechy rzeczy, albo jako co$ na ksztalt
idei platonskich. Pierwszy poglad zwiazany jest z filozofia arystotelesowska
osadzong w realizmie™, W tym nurcie twierdzi sie, Ze wartosci sa obiektywna
cecha rzeczy. Nie sa wigc one samg rzecza, oddzielnym bytem, lecz cecha
bytow, jednakze cecha obiektywna, a nie nadang im przez subiektywne
przezycia czlowieka. Wartosci sa wigc niezalezne od tego, co cztowiek
przezywa i jakie wartosci w danym momencie odkrywa. Drugi poglad ma swoje
korzenie w filozofii idealistycznej Platona”. Twierdzi si¢ w ramach tego
pogladu, ze wartoéci sa rzeczami samymi w sobie, istnieja obiektywnie jako
idee, czy tez jako popperowski tzw. trzeci $wiat, lub co$ na ksztatt idei.
W ramach tego pogladu uwaza sig, ze wartoéci sa takze niezalezne od umystu,
niezalezne od przezy¢ cziowieka.

Wartosci jawig si¢ w obu przypadkach albo jako nieznane komety
z odleglych galaktyk, lub jako ,,piegi na nosie”, ktére ktos ma od urodzenia®.
Nic wigc dziwnego, ze z takim ,uprzedmiotowionym” sensem wartosci
pojawiaja si¢ liczne problemy natury moralnej. Przede wszystkim rola podmiotu
w tak abstrakcyjnie uporzadkowanym $wiecie wartosci sprowadza sie do
pasywnej aplikacji modeli postgpowania uznanych przez specjalistow za
obiektywne®. Pojawia si¢ pokusa, aby postepowaé milczaco. Prowadzi to
z reguly do formowania ludzi niesamodzielnych moralnie, dla ktorych autorytet

). Czezowski, Czym sq wartosci, Znak 4 (1965), s. 23-45; P. Oles, Wartosciowanie
a osobowosé. Psychologiczne badania empiryczne, Lublin 1989, s, 12-16.

2 Arystoteles, Etyka nikomachejska, Warszawa 1996,

*! Platon, Fedon, thum. R. Legutko, Krakéw 1995.

22 Szczeg6lnie druga uwaga pasuje do rozumienia wartosci wedtug Zdzislawa Kroplewskiego, dla
ktérego wartosci sa niezaleznymi od podmiotu cechami rzeczy lub zjawisk, Z. Kroplewski,
Wartosci religijne szansq czy zagrozeniem w zjednoczonej Europie?, ,Studia i Rozprawy”
3(2004), s. 45.

A Kroplewski, Wartosci religijne szansq czy zagrozeniem w zjednoczonej Europie?, ,Studia
i Rozprawy” 3(2004), s. 45: ,|...] w ramach obiektywizmu mozna wyrdzni¢ nast¢pujacy poglad,
za ktérym si¢ opowiadam: wartosci sq niezaleznymi od podmiotu cechami rzeczy lub zjawisk.
Zadaniem podmiotu jest rozpoznaé wartosci i za nimi podazac. Jezeli wige uznaje, ze czlowiek
jest wartoscia to oznacza to, ze w czlowieku istnieje wartos¢, niezalezna od moich pogladdw.
niezalezna od moich przezy¢, ktorg nalezy chronié. Stad tez bierze si¢ bezwzgiednie postawiona
zasada w stosunku do czlowieka: nie zabijaj”.
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rozstrzygania o zlu i dobru jest ulokowany na zewnatrz. Uniemozliwia to
dojrzewanie ludzkiego sumienia, bowiem calo$¢ egzystencjalna decyzji
konkretnego podmiotu zostaje podporzadkowana abstrakcyjnej przedmoralnej
wartosci. W rezultacie taki rodzaj postgpowania etycznego zwalnia z osobistej
moralnej odpowiedzialnosci i czyni niezdolnym podmiot do podejmowania
whasnych decyzji moralnych. Postgpuje osamotnienie i demoralizacja. Takie
konsekwencje metafizyki samotnego podmiotu potwierdza przekonanie, Ze
filozofia w tych dwéch postaciach, nie moze podejmowa¢ prob budowy
uniwersalnej teorii rzeczywistosci, co najwyzej staje si¢ — nadal aktualng —
forma ostrzezenia przed zbyt pochopnym uznawaniem jakiejs teorii za prawde
absolutna.

Majac przed oczyma wskazane niebezpieczenstwa przedmoralnego
rozumienia wartosci warto zwrdei¢ uwage na jeszcze jedna skrajnosc,
mianowicie na subiektywizm, wedle ktérego podmiot kreuje wartosci, wrecz je
wytwarza. Dlatego tez wartosciowe jest to, co sobie cenig, czego pozadam, bez
wzgledu na to, czy to czego pozadam istnieje, czy tez nie, czy jest to stuszna,
obiektywna warto$¢, czy tez nie. W kontekscie psychologicznym, poglad ten
taczy sie czesto z emotywizmem, w ramach ktorego redukuje si¢ wartosci do
przezyé czlowieka®. Natomiast w $wietle etyki sytuacyjnej sa one
autoprojektem twdrczego rozumu®. Takie zalozenia w gruncie rzeczy ozna-
czaly wyparcie, neutralizacj¢ wartosci moralnych z  problematyki
odpowiedzialno$ci. Podmiot zostal poddany indywidualizacji 1 egzysten-
cjalizacji, zamiast wzmocnienia absolutnego charakteru ulegt konkretyzacji
i stat sie kompleksem elementow danej natury. Oznaczato to w praktyce jeszcze
wicksze osamotnienie podmiotu poszukujacego ostatecznego sensu swoich
decyzji.

b. Proba przelamania kryzysu koncepcji w dyskursie aksjologicznym

By w pelni odda¢ zlozong atmosferg wspodlczesnego myslenia wedlug
wartosci, nalezy wspomnie¢ rowniez o kierunkach mysli, wedtug ktorych
kryzys moralnosci nie polega na utracie uzasadnien fundamentéw niezbgdnych
w argumentacji etycznej, lecz na niebezpieczenstwach kontynuacji w plura-
listycznym $wiecie zachowan, czerpiacych swoj sens z filozofii ostatecznych

24 7. Kroplewski, Wartosci religijne szansq czy zagrozeniem w zjednoczet Europie?, ,Studia
i Rozprawy” 3(2004), s. 46.

2 A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé. Filozoficzna analiza koncepcji twérczego rozumu we
wspdiczesnej teologii moralnej, Rzym 1990, s. 83-86.
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uzasadnien”®. Wynikato to mianowicie z faktu, ze dla wielu niebezpieczenstwo
absolutyzmoéw stato si¢ niezwykle realne w momencie, gdy aktualna byta nadal
potrzeba takich uzasadnien, za$ z drugiej strony, ograniczone mozliwosci jej
spefnienia lub nawet zadne™. Z perspektywy czasu, wydaje mi sie, ze whasnie
stad wynika pewien trend filozofii, ale i kultury wspdtczesnej, do odrzucenia
w argumentacji etycznej podstaw, uzasadnien i ostatecznej legitymizacji
wartosci uniwersalnych.

W takiej sytuacji mozna dostrzec krytyczny moment dla dyskursu
aksjologicznego, w ktérym zaciera si¢ prawdziwos$¢ tez metafizycznych na
rzecz ich roli w konkretnych wymiarach historycznych. Z drugiej jednak strony,
nalezy podkresli¢, ze z inspiracji pytania o mozliwo$¢ uzasadnienia wartosci
moralnej w konkretnej sytuacji, ujawnia si¢ nowa postaé aksjologii, w ktorej
wielos¢, zmiennos¢ ostatecznie rdznorodno$¢ istnienia, daje sie uja¢ jako
wiasciwos¢ samej rzeczywistosci, samego bytu, ktory nie jest tym albo tamtym,
lecz wszystkim jednoczesnie. Inspirujaca w naszych poszukiwaniach wydaje
przede wszystkim teza transcendentalna, wediug ktérej ,niemozliwe jest
obramowanie sensu absolutnego w tym co skonczone™.

Interesujaca droge przetamania takiej sytuacji kryzysowej w dyskursie
aksjologicznym odnajdujemy, w parientochologii Karla Jaspersa. W odréz-
nieniu od kierunkéw filozoficznych opierajacych swoje pewniki na realizmie
poznawczym, Jaspers wskazujac w filozofii na specyficzne ,,do$wiadczenie
granic” odkrywa przed nami mozliwos¢ innych drog dla filozofii bytu
i wartosci. | tak chcac wykroczy¢ poza ontologiczng ,.catos¢” dociera do
»ogarniajacego”, jako realnosci, ktéra sama nie jest ani podmiotem ani
przedmiotem, lecz ugruntowuje relacje podmiotowo-przedmiotowa™. Czyni to
wprowadzajac kategori¢ ,egzystencji”, ujawniajac przy tym, ze byt
przedmiotowy nie jest caloscia, nie jest samym bytem, za$ racjonalizm nie jest
jedyna droga jego ujgcia. Nietrudno zauwazyé, ze mamy tu do czynienia
z proba potaczenia dwoch tradycji: z jednej strony jest to tradycja Platona
i Arystotelesa z pytaniem ,czym jest byt?”, z drugiej za$ tradycja Kanta

i Kierkegaarda, z pytaniem ,,jak moge i musze mysle¢ byt”?.

28 Zobacz na ten temat: Z. Baumann, Pracodawcy i tiumacze, Warszawa 1998, s. 167; Tenze,

Etyka ponowoczesna, Warszawa 1996, s. 110 nn.

27 7a przykiad ilustrujacy dana sytuacj¢ moze postuzy¢ spor w kosciele niemieckim dotyczacy
poradnictwa rodzinnego w sytuacjach konfliktowych kobiet wykorzystujacych procedure prawng
g%/ch instytucji dla usprawiedliwienia decyzji aborcji dziecka.

K. Jaspers, Von der Wahrheit, Miinchen, 1991, s. 38: Spehmiamy filozoficzne myslenie
podstaw przez to, — ze wykraczamy ponad wszelki okreslony byt, wszelki dostrzegalny
i okreslony horyzont, az do ogarniajacego, w ktorym jeste$my, i ktorym jeste$my. Ogarniajace
jest tym, w czym jest dla nas wszelki byt, badz jest warunkiem, pod ktoérym staje si¢ dla nas
wilasciwy byt. To nie jest jakas suma bytu, lecz niezamknieta calo$é, jako podstawa bytu™.

? J. Mader, Problemgeschichtliche Studien zur Periechontologie K. Jaspers, Wien 1952, s. 90.
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Owe periechontologiczne” przemiany w metafizyce, stawiaja aksjo-
logie w nowym $wietle. Tym razem, poprzez pytanie transcendentalne - jak
moge i musze mysle¢ byt? - periechontologia pozwala nam spojrze¢ na warto$¢
dang w swej obecnosci dla cztowieka. Cziowieka nie tylko jako ,,podmiotu
myslacego”, lecz réwniez jako ,egzystencj¢” rozumiang w kategoriach
antropologicznych. Konsekwencja takiego wprowadzenia Kkategorii ,egzy-
stencji” jest uwolnienie si¢ podmiotu od préb uprzedmiotowienia wartosci 1 jej
ponadczasowej racjonalizacji lub akceptacji jej ukrycia. Innymi sfowy
segzystencja” — zawsze konkretna i uwiklana w czas — uwolnita ,mysl”
podmiotu, poszukujacego nieustannie ostatecznego sensu istnienia i dziafania,
od spojrzenia na $wiat jedynie w relacji podmiotowo-przedmiotowej. Punktem
wyjécia osiagniecia pelni sensu staje si¢ historyczne doswiadczenie bytu,
wartoéci i ostatecznie prawdy. Droga staje si¢ transcendowanie, ktore
doswiadcza granic i réwnocze$nie otwiera si¢ ku temu co ,,wigcej”.

Mozna zatem powiedzieé, ze proba Jaspersa, uswiadamia nam trzecig
prébe mozliwosci dla dyskursu aksjologicznego w dzisiejszym pluralistycznym
$wiecie. Unikajac niebezpieczenstwa zamknigcia go w Swiecie przedmiotow,
jednoczesnie oswajajac ,,odpychajaca” heideggerowska nicos¢, ktéra zmuszata
podmiot do ucieczki ze $wiata abstrakcyjnych prawd, periechontologia Jaspersa,
wskazala na nowy poziom tradycyjnego pytania metafizyki — czym jest
warto$¢? Nieoczekiwanie nie poszukujemy odpowiedzi, czym jest wartos¢ jako
warto$é, lecz podejmujemy probe wkroczenia na droge poznania tej wartosci
w konkretnej sytuacji. Droga ta w tym wypadku jest ,,proces transcendowania”,
ktory wymaga od podmiotu otwierania si¢ ku temu co ,,wigcej”. W ten sposéb,
krytyczne i niewygodne pytanie Kanta - jak jest (x) mozliwe? - nie oznacza
wylacznie koncentrowania si¢ na warunkach mozliwosci ludzkiego poznania,
lecz na najszerszym obszarze ludzkiego doswiadczenia, na tym co jest ,,w ogole
mozliwe”.

Szukajac odpowiedzi na podstawowe pytanie - jak jest mozliwa wartosc? -
periechontologia dokonuje zarazem decydujacego zwrotu, jesli chodzi o rozu-
mienie podmiotu. Nie jest nim juz abstrakcyjny podmiot poznania, ,.czyste Ja”,

3 periechontologia, podobnic jak metafizyka klasyczna, zaklada jedno$¢ myslenia i bytu,
K. Jaspers, Von der Wahrheit..., s. 227: W istocie nic moze by¢ rozdzielone myslenie od bytu
ani tez byt od myslenia®. W odréznieniu od metafizyki nie jest ona jednak pierwszq filozofiq
w tym sensie, ze odkrywa byt, jako absolutny fundament rzeczywistosci. Wskazuje raczej, ze
fundamentalnym sposobem do$wiadczenia bytu jest jego do$wiadczenie historyczne. Jednosé
myélenia i bytu przedstawiaja si¢ tu zatem inaczej, niz czynita to metafizyka klasyczna. Myslenie
nie jest juz bowiem tozsame z absolutyzujacym rozumem, za$ byt z ponadczasowa podstawa.
Stad tez jedno$é ta nie oznacza w takim kontekscie teoretycznego (rozumnego) uznania
absolutnej tozsamodci. Takie myslenic pozostaje zawsze w horyzoncie uprzedmiotowiania.
Natomiast, zdaniem Jaspersa, szukajac bytu, filozofia musi transcendowa¢ ponad
przedmiotowo$¢, Tenze, Philosophie I, Berlin 1932, s. 37.
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lecz podmiot w konkretnych sytuacjach. Zadna z tych sytuacji nie moze by¢
pominigta przy probie odpowiedzi na to nowe pytanie, zmierzajace do
zrozumienia bytu w konkretnej sytuacji. Razem z ta mysla Jaspersa wszelkie
doswiadczenia czlowieka stajg wazne w ujawnianiu prawdy o bycie i wartosci.

c. Wglad w wartosci — znaczenie do§wiadczenia moralnego

Respektujac zasade - agere sequitur esse — potrzeba dalszego wgladu
w natur¢ ludzka, by moc zrozumie¢ proces poznawania wartosci. Poniewaz
dedukcja z metafizycznie pojetej natury ludzkiej odpowiedzi na to pytanie daé
nie moze, trzeba uciec si¢ do metody indukcyjnej, a w tym wypadku trzeba tej
odpowiedzi szukaé w dosw1adczenlu jako Zrodle moralnie relewantnego
»wegladu” w to, co faktyczne™' . Doswiadczenie to, z racji swej ztozonosci, latwo
zinterpretowa¢ jednostronnie i uczyni¢ narzgdziem manipulacji stuzacej jakiejs
ideologii, dlatego wskazana jest ostrozno$¢ i metodologiczna precyzja w jego
interpretacji, by moglo ono speli¢ swa niezastapiong role informatora
.podpowiadajacego” podmiotowi moralnemu, jakie elementy nalezy
uwzgledni¢ przy formutowaniu swego ,,projektu” zyciowego™
Nalezy przede wszystkim wyjasni¢, co si¢ rozumie pod pojeciem
,,dos’yviadczenie”, gdy mowa o do$wiadczeniu moralnym. Tymczasem pojecie
to, nie mnigj niz ,,natura”, obcqzone jest wieloznacznoscia proporcjonalna do
swej popularnosci w nauce™. Dla potrzeb naszej analizy nie trzeba jednak zbyt
gteboko wchodzi¢ w problematyke teoriopoznawczg i metodologiczna kryjaca
si¢ za kwestia doswiadczenia. Wystarczy wspomnie¢ o trzech jego aspektﬁch,
Jakie zajmujacy si¢ ta problematyka teologowie uznaja za stosowne szczegdlnie
podkreslic.
Po pierwsze, zwraca si¢ uwage na to, iz w doswiadczeniu ujmujemy
przedmlot w jego wielorakim powiazaniu z innymi elementami rzeczy-
wistosei™. Po drugie, wsrod wielu znaczen, jakie termin ,,dos$wiadczenie”

L o Bockle, Fundamentalmoral, Ml'jnchcn 1977, s. 268n; A. Auer, Autonome Moral

und christlicher Glaube, Diisseldorf 1971, s. 19-22; D. Mieth, Moral und Erfahrung. Beitrige
zur theologisch-etischen Hermeneutik, Frelburg-Wlen 1977,s. I11n

> D. Mieth, Moral und Erfuhrung. Beitrage zur theologisch- etlschen Hermeneutik, Freiburg-
Wien 1977, s. 119.

¥ R. Bockle, Fundamentalmoral, Miinchen 1977, s. 269 powoluje si¢ na opini¢ H.G. Gadamera
I K. Lehmanna, ktérzy uwazaja pojecic doswiadczenia za najbardziej niejasne i zagadkowe
w filozofii.

¥E Bockle, Fundamentalmoral, s. 269:”Erfahrung basiert zwar auf Wahrnehmung ist aber nicht
mit ihr identisch, sie ist stets Erfahrung von Zusammenhiingen... Die Erfahrung ist eine
vermittelte Erkenntnisart, sie griindet in sinnlicher Wahrnehmung, beschrinkt sich aber nie
darauf, sondern zieht Folgerungen, schlieft auf Gesetze, fiihrt zurlick auf Ursachen oder legt
sonst wie Interpretationen in ein Datenmaterial ein, das ihm vorhinein schon unter der Herrschaft
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w sobie zawiera™, szczegdlna range przypisuje si¢ do$wiadczeniu zyciowemu®
Po trzecie, uprzywilejowanym miejscem do$wiadczenia jest spotkanie z drugim,
dzieki ktéremu widzimy ludzi na scenie zycia zorganizowanego, preferujemy
i rozumiemy preferencje innych’’. Nade wszystko jednak odrozni¢ trzeba sam
do$wiadczalny wglad w wartosci od jego krytycznego zreflektowania™.
Klasycznym tekstem opisujacym mechanizm owego wgladu w wartosci,
jest opis czlowieka w jaskini z ,,Panstwa” Platona. Przypomnijmy sobie - ludzie
przykuci fafcuchem do skaly ogladaja na Scianie cienie prawdziwej
rzeczywistosci, ktora skrywa sie gdzie$ poza nimi. Platon w tym wypadku nie
méwi o wartosciach przedmiotowych ani o przedmiotach wartosciowych,
a jednak - ku zaskoczeniu czytelnika — jego opis ma gigboko aksjologiczny
charakter. Do$wiadczenie aksjologiczne jest w tym ujeciu czyms$ nad wyraz
prostym i zarazem nad niczym innym nie nadbudowanym. Przeciwnie,
wszystkie inne doswiadczenia sa nadbudowa tego doswiadczenia.
Nieoczekiwanie ta starozytna proba zrozumienia powinnosci w Swiecie
nieustannie zmieniajacym sie, okazuje si¢ niezwykle aktualna. Uswiadamia nam
przede wszystkim, ze $wiat w ktorym zyjemy i podejmujemy decyzje, nie jest
$wiatem jakim moze i powinien by¢. Innymi stowy, zainspirowani mysla
Platona, dochodzimy do wniosku, ze pierwotne doswiadczenie aksjologiczne
nie méwi nam, ze powinno by¢ co$, bo to jest wartoSciowe i tego nie ma. Nie
mowi nam tez, ze powinienem co$ zrobi¢, lub czegos$ zaniecha¢ w imi¢ pewnej
wartosci. To wszystko okazuje si¢ wtorne. Pierwotne jest wylacznie to, ze jest
co$, czego byé nie powinno. Zdaniem Ks. Jozefa Tischnera, Zzrédfem takiego
przeswiadczenia, jest radykalne doswiadczenie agatologiczne (do$wiadczenie
dobra), ktére jest zarazem radykalnym do$wiadczeniem metafizycznym. To ono
sktania nas do tego, aby$my stawiali znaki zapytania nad istnieniem. Innymi

bestimmter Interpretationen gewonnen wurde. Erfahrungswissenschaften haben darum teil an der
Unsicherheit von Interpretationen. Sie sind, was ein schlichter Empirismus nicht wahrnehmen
will geschichtlich. Erfahrung vollzieht sich zudem nicht in einem beziehungslosen Raum reiner
Anschauung, sondern ist stets auf Praxis bezogen und von ihr strukturell, geprégt. Sie umfasst
nicht nur das personliche Erleben, sondern auch die in den anerkannten Meinungen, Normen und
Sitten eines Gemeinwesens verdichtete Erfahrung von Generationen”. Cytat w tekscie pochodzi
z artykulu: H. Rombach, ,.Erfahrung®, Lexikon fiir Padagogik, t. 1, Freiburg im Br. 1970, s. 375.

3 1 tak na przykiad D. Micth méwi o do$wiadczeniu wedhug poziomu (kognitywno-teoretyczne,
pragmatyczne, oraz poziom sensu), wedlug modalnosci (spontaniczne i zapo$redniczone
kulturowo), wedlug zakresu (calosciowe i czastkowe), D. Mieth. Moral und Erfahrung. Beitrige
zur theologisch-etischen Hermenecutik, Freiburg-Wien 1977, s. 152n.

3 D. Mieth, Die Bedeutung der Menschlichen Lebenserfahrung. Pliidozer fiir eine Theorie des
ethischen Modells, ,,Concilium” 12 (1976),s. 111-134.

3 J. Tischner, Myslenie wedlug wartosci, Krakéw 1993, s. 514-515.

# D. Mieth, Moral und Erfahrung. Beitrige zur theologisch-etischen Hermeneutik, Freiburg-
Wien 1977, 161n.
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stowo, ono uczy odroznia¢ pelnie od niepetni, forme od materii, przyczyne od
skutku™.

Tak wigc wglad w wartosci wiaze si¢ z dwoma rodzajami do$wiadczen:
doswiadczeniem agatologicznym i doswiadczeniem aksjologicznym. Pierwsze
Jest bardziej podstawowe, ma charakter przedmoralny, nie ma w nim jeszcze
przezycia zobowigzania. Odstania nam raczej brak ,catosci”, brak ,,peini”.
W takich warunkach mozliwosci mysli, doswiadczenie aksjologiczne i ptynace
stad myslenie wedlug wartosci nastawia sie na jeden podstawowy cel —
projektowanie wydarzenia, ktére zaradzi¢ moze problemowi danej sytuaciji.
Jako takie zaklada wigc nadziej¢ poznania prawdy, poczucie sily, istnienie
»zmystu rzeczywistoscei”, ktdry odstania to, jakie wartoéci sa tu i teraz mozliwe
do zrealizowania. Swoistym s$rodowiskiem poznania wartosci jest w tym
wypadku bardzo ztozone zycie spoleczne, ktore jest niewygodnym partnerem
w dyskusji o wartosciach.

3. Odczytanie wartosci w zyciu spolecznym — rekapitulacja

Nawet pobiezna obserwacja wystarcza, by zauwazy¢, ze zycie spoteczne
czlowieka ma podwdjne oblicze — jest ciagiem wydarzen i swiadomoscia ciagu
wydarzen; faktem i wiedza o faktach; rzeczywistoscia i sposobem odczytywania
rzeczywistosci. W jego centrum splataja si¢ ze soba konkretna czasowa
faktycznosé i swiadomosé owej faktycznosdci. Znamienne przy tym jest to, ze
$wiadomosé spolecznego faktu nie jest zwyklym rejestrowaniem faktu.
»Patrzac, interpretujemy i interpretujac, patrzymy”. Oznacza to, ze w samym
sposobie naszego uczestnictwa w zyciu spotecznym kryje si¢ jakas etyka, jakis
spoleczny etos. Etos 6w jest czgscia nas samych, jest integralnym skladnikiem
sumienia, ktére wydobywa z niego na jaw przezywane wartosci, by przy ich
pomocy ostatecznie podjaé oceng calej dziedziny wydarzen spotecznych. Tak
pojety wysilek dosiggnigcia sensu dziejow wedtug wartosci weiaga nas w zycie
a zarazem transcenduje go. I nie ma w tym transcendowaniu zadnej zdrady
zycia, zerwania z nim kontaktu, bowiem — zwlaszcza zycie wspolnoty ludzkie;j,
w ktorej doswiadczamy wartosci — weiaz na nowo transcenduje siebie.

Jednak i w tych prébach poszukiwania sensu wartosci okreslonego etosu
pojawiajg si¢ pewne niebezpieczne uproszczenia. Jednym z nich jest coraz
bardziej powszechne myslenie pozytywistyczne. Etos spoleczny traktuje sie w
takim wypadku wylacznie jako empirycznie sprawdzalne positum, ktére nalezy
mozliwie precyzyjnie opisa¢”. Opisujacy stoi poza do$wiadczeniem
agatologicznym czy tez aksjologicznym. Interesuja go wylacznie fakty i to, co

¥ 3. Tischner, Myslenie wedfug wartosci, Krakéw 1993, s. 515-516.
* Wzorem opisu jest matematyczne przyrodoznawstwo.
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ma nature zblizong do faktu. Powdd jest bardzo prosty - tylko fakt, fenomen jest
wymierny, sprawdzalny. Proby interpretacji sensu zachowan, w kalejdoskopie
wydarzen sa bezpodstawne, narazone na metafizyczng utopi¢ niemajaca nic
wspolnego z ,realnym” $wiatem. Innymi slowy, pytanie o aktualny sens
dziejéw dostrzegany przez niektérych w projekcie aksjologicznym, nie miesci
si¢ rejestrze probleméw do rozwiazania. Skutki takiej sytuacji sa tatwe do
przewidzenia. Jednym z nich sa decyzje technokratyczne, ktére swoj
wewnetrzny sens czerpig z przekonania, ze wspdlnota jest samoregulujacym sig
systemem, ktérego zadaniem jest nic innego jak zapewnienie - przy
zachowaniu maksymalnej wolnosci czlowieka — porzadku spolecznego®'. Jesli
w ogble przyjmuje sie istnienie spoteczenstwa, to tylko w instrumentalnej
i utylitarnej roli wobec jednostki, ktéra sama z siebie jest miarg
samourzeczywistnienia wlasnych intereséw i szczgscia. Dobro wspdlne jest w
takim wypadku pojeciem abstrakcyjnym. Ogdlne szczgscie jest tylko sumg
szcze$cia wielu niewkraczajacych sobie w droge®™. Droga do tak pojetego
szczg$cia jest w takim wypadku konkretny program polityczny; efektywna
administracja oraz opinia publiczna, broniaca w sposoéb permanentny swoich
osobistych intereséw”. W ten oto sposob spoleczenstwo pluralistyczne,
zréznicowane $wiatopogladowo, nie poszukujac wspdlnych fundamentow, zyje
w niebezpieczenstwie rozbicia si¢ na niekontrolowane czesci, w ktorych moga
uzyska¢ przewage sily odsrodkowe™, spychajac dziatania moralne coraz
bardziej w sfere prywatna. Moralno$¢ i prawo przybiera tu forme socjologii,
w ktérej najlepiej czuja si¢ technokraci®.

Przedtuzeniem agonii dyskursu aksjologicznego — choc¢ bardziej subtelnie
przenikajacego w zycie — jest tzw. normatywizm, ktory nie oszczedzit wielu
sumie, wzbudzajac kontrowersyjne idealy = wyglaszane z katedr
uniwersyteckich oraz z ambon koscielnych. ,Subtelne”, ale nie zawsze
obiektywne i sluszne przenikanie idei normatywnego podejscia do zycia,
kompensowane jest przez zwolennikéw takich rozwiazan, pragnieniem
ksztattowania ,,odpowiedzialnych” postaw. Inicjatywy tego typu, bardzo czgsto

* M. Kolacifiski, De Legibus, .Studia Koszalifisko-Kotobrzeskie” 8(2003), s. 77.

#2 Zobacz przykiad podany w przypisie 9 niniejszego artykutu.

A, Auer, Das Spannungsfeld zwischen Recht und Sittlichkeit in der Theologische Ethik,
J. Griindel (red.), Recht und Sittlichkeit, Freiburg 1982, s. 142-157.

4 Na przyklad: zgoda za wszelka cene; sprowadzenie prawdy moralnej do poziomu przekonan
akceptowanych przez tzw. ,wigkszo$¢” danej wspolnoty; nieliczenie si¢ z glosem grup
mniejszosciowych itd. To z kolei powoduje, ze wspolczesna my$l prawno-moralna wyzbywa sig
szeregu zalozen dajacych przestrzen dla dyskursu aksjologicznego. Mam tu na mysli chociazby
podstawowe zasady wypracowane przez prawo rzymskie: nie mozna by¢ sedzig we wiasnej
sprawie; prawo nie dziata wstecz; nalezy wystucha¢ drugiej strony; poczgtego uwaza si¢ za
narodzonego.

3 Zobacz przyklad podany w przypisach: 10 i 11 ninigjszego artykutu.
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zajmujg - z racji przyjetej przez siebie metodologii - pozycje ponad zyciem. Nie
sa jednak realizowane po to, by szerzej i glebiej widzie¢, ale po to, by
z wigkszym rozmachem i skutkiem ksztattowaé. Wrazliwe na idealy, czujac
przede wszystkim przejete z tradycji najwyzsze wartosci, cheg jak najszybciej
weieli¢ je w zycie. Zycie to jednak wydaje sie w takim kontekscie zle, badz
obojetne, tak czy owak wymaga ono przemiany. Rzecznicy takiego podejscia
zamknigtego w normie jakby nie wierzyli w istnienie naturalnego etosu
spotecznego, w ludzki zmyst moralny, ostatecznie w sumienie czlowieka. Sa
przekonani, ze cafla moralnos¢, jaka posiada cztowiek, zawdziecza on sitom
I autorytetowi zewngtrznemu - rodzicom, nauczycielom, rzadom. Konsekwencja
takiego ujecia jest zawsze, wczesniej czy pdzniej, domaganie si¢ ,realizacji
czegos” (normy), gdzie warto$ci moralnej nabywalo jedynie dazenie do
aksjologicznie usankcjonowanych celéw, wikiajacych podmiot w to wszystko,
w co uwikifane jest wszelkie ustawianie celéw i ich realizacja. Ginie osoba,
ktora rozpada si¢ migdzy jednym a drugim warto$ciowym czynem™,

Refleksja teologiczno-moralna jest $wiadoma napotkanych trudnosci,
dlatego nieustannie poszukuje innych form zrozumienia wartosci moralnych,
ich sensu w spoleczenstwie nieustannie réznicujacym si¢. Tym bardziej, ze
wartosci — jak zdazyliSmy zauwazy¢ — nie staja sie od razu oczywiste,
zrozumiate tylko na podstawie ich ogloszenia lub przezycia w danej chwili.
Wrecz przeciwnie wymagaja wysitku hermeneutycznego pozwalajacego dotrzeé
do ich kontekstu interpretacyjnego, ktéry je os$wietla i czyni faktycznie
zrozumialymi. Alternatywna do dwoch poprzednich - percepcja wartosci -
pojeta jest jako wiedza przedluzajaca w sposéb krytyczny aprioryczne
skierowanie podmiotu w strong prawdy i ostatecznego sensu swojej
egzystencji'’. Oczywiscie etos doswiadczenia moralnego jest tu wczesniejszy
niz nasza wiedza o nim. Interpretujemy go dzieki subiektywnej
transcendentalnosci  zdolnej uja¢é pelni¢ sensu wydarzefi poza sfera
wyizolowanych faktéw. Swiat wartosci ujawnia si¢ wiec w aktywnosci
cztowieka, w jego dziataniu, ktére kierowane jest przez poznanie, zanurzone w
tajemnicy ,calodci”, trudnej do zamknigcia w rzeczywistosci $wiata
skonczonego.

Podsumowujac, myslenie na poziomie aksjologicznym w spoteczenstwie
zréznicowanym ideologicznie, jest najczesciej po prostu szukaniem, w ktérym

). Filek, Dygresja o atomizmie etycznym, w: Tenze, Z badan nad istotq wartosci etycznych,
Krakéw 1996, s. 109.

1 J. Maréchal, Au seuil de la métaphysique. abstraction ou intuition, Tenze, Mélanges Josef
Maréchal, Bruxelles-Paris 1950, t. 1, s. 153; 1. Bourboux, L objectivité de la connaissance
d’apres le R. P. Maréchal, StCath 6(1929-1930), s. 54-55; F. Gruszka, Préby stosowania metody
transcendentalnej w filozofii neoscholastvcznej, ”Studia Philosophiae Christianae™, 11(1975),
s. 10.
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zadna racja okolicznosciowa nie jest w stanie wyczerpac tresci kryjacych sig
w wartosciach do$wiadczanych na co dzien. Myslenie jako szukanie jest
przeniknigte szczeg6lng odmiang mestwa, ktére hamuje odruchy ucieczek od
probleméw. Wiaze sie ono rowniez z nadzieja przemyslenia sytuacji
polaryzujacych spoteczenistwa. Punktem odniesienia w sytuacji konfliktu nie s
wartosci jako takie, lecz normy postgpowania, w ktérych realizacji podmiot
odkrywa ostateczny sens wartosci. Dlatego myslenie aksjologiczne jest rowniez
mysleniem projekcyjnym; zawiera w sobie dazno$¢ do wykrycia projektu
rozwiazania sytuacji konfliktowej. Cala nasza uwaga koncentruje si¢ na
konkretyzacji projektu. My$lenie wedlug wartosci jest, jak stad wida¢, przede
wszystkim mysleniem wydarzeniowym. Okazuje sie, Ze pierwotna siedziba
wartoéci w $wiecie nie sg ani byty, ani przedmioty wartosciowe, lecz
wydarzenia przenikajace sumienia ludzkie.

4. Whnioski koncowe

- Wartosci moralne sa ze swej natury racjonalne, to znaczy mozliwe do
poznania. To z kolei zobowiazuje wspolnote do dialogu, bedacego
uprzywilejowanym miejscem interpretacji konkretnych wartosci. Zaktadajac, ze
polaryzacja stanowisk jest nieusuwalna, harmonia — bedaca idealnym celem
zycia spotecznego - jest celem a nie punktem wyjscia w przeprowadzanych
analizach aktualnej sytuacji.

- Zadna recta ratio nie jest w stanie wyczerpa¢ do kofica konkretnych tresci
warto$ci moralnych

- Wspomniany dyskurs aksjologiczny rozstrzygajacy si¢ w konkretnych
okoliczno$ciach zréznicowanej spofecznoscei, trudno zamkna¢ w granicach
wyznaczonych przez przedmiot empiryczny, czy tez przez podmiot poznajacy.
Proba przetamania napotkanych trudnosci jest droga, bedaca wypadkowg
,.do$wiadczenia granic” i otwarcia sig¢ ku temu co ,,wigcej”.

- Punktem odniesienia w dyskusji aksjologicznej nie sa wartosci jako takie, albo
lepiej - nie wylacznie, lecz rébwniez normy postgpowania, w ktorych realizacji
odkrywamy ostateczny sens warto$ci moralnych. Do takich norm zaliczam:
akceptacje roznic oraz poszukiwanie wspolnych odniesien, ale nie za wszelka
ceng, bo to prowadzi najczesciej do demoralizacji i anarchii.




Ks. JERZY KULACZKOWSKI

SPECYFIKA WYBRANYCH ZBIOROW PRAWA
W PIECIOKSIEGU

Posrdéd wielu przepisow prawnych w Starym Testamencie, mozna
wyrézni¢ pewne ich grupy, stanowiace samodzielna catos¢. Nalezy do nich
zaliczy¢ Dekalog (W) 20, 2-17; Pwt 5, 6-21), Ksigge Przymierza (zwana tez
Kodeksem Przymierza — Wj 20, 22 — 23, 19), Dekalog Rytualny (Wj 34, 11-26),
Kodeks Deuteronomiczny ( Pwt 12 — 26), Kodeks Swietosci (Kpt 17 = 26)".
Poszczegdlne teksty prawnicze Pigcioksiggu, powstawaly w roznych okresach.
Przyczyna tego bylo stopniowe ich uzupelnianie i modyfikacja. Tworza one
jednak jednolita calo$¢, pozwalajaca na szczegotowa analizg zawartych w nich
praw. Zapoznanie si¢ z cechami charakterystycznymi poszczegoélnych zbiorow
prawa Starego Testamentu pomoze w okres$leniu roli przepiséw prawnych
w zyciu spotecznym.

1. Natura prawa

Samo rozumienie prawa w Starym Testamencie i jego roli, odbiega
znacznie od wspdlczesnego sposobu jego ujmowania. Nie jest ono pojmowane
jako system, czy tez zbior nakazow i zakazow, ustalajacych stosunki ludzkie,
czyli regulujacy zachowanie poszczegdlnych ludzi, jednostek, wobec
spoteczenstwa. Najczesciej cztowiek ma do czynienia z prawem panstwowym,
bedacym zbiorem przepiséw regulujacych sprawy pafistwa, jako instytucji
i sprawy obywateli podlegajacych jego jurysdykeji. W polskim tekscie Biblii,
sfowo ,prawo” jest tlumaczeniem greckiego wyrazu VvOpOC, uzZywanego
w greckim przekladzie Starego Testamentu, nazywanym ,.Septuaginta”™.
Jednakze biblijny zrodlostow wyrazu ,,prawo” faktycznie wywodzi si¢ od
hebrajskiego stowa 7min’. Chociaz wyraz ten ma szerokie konotacje, 0 czym

LA, Soggin, Israelite Law; w: Introduction to the Old Testament, London 1976, s. 150.

2 J. Lust, E. Eynikel, K. Hauspie, véuoc; w: A Greek- English Lexicon of The Septuagint, Part 11,
Stuttgart 1996 s. 318; Sepruaginta. Id est Vetus Testamentum graece iuxta LXX interpretes edidit
Alfred Rahlfs. Duo volumina in uno. Stuttgart 1979.

¥ Samo wyrazenie ,.térdh” pochodzi najprawdopodobniej od czasownika . jdrdh” (pierwotne
wrh”), oznaczajacego tyle, co ,rzucaé”, na przykiad los, aby podzieli¢ ziemig¢ migdzy pokolenia
(Joz 18.6) lub tez rzucaé¢ los w tym celu, aby za posrednictwem kaptana pozna¢ wolg Boga
(Iz 8,20). Rzeczownik ten wystepuje w liczbie pojedynczej, ale ma znaczenie kolektywne.
Poczatkowo oznaczal on przykazania otrzymane na Synaju, nastgpnie wszystkie przepisy prawne,
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swiadczy zastosowanie go do pieciu pierwszych ksiag Biblii hebrajskiej, jak
i do niej samej jako catosci, to w swym najbardziej podstawowym znaczeniu,
nalezatloby tlumaczy¢ go raczej jako ,,pouczenie, wskazowka, nauka”,
zachecajace czlowieka do okreslonych postaw i tym samym regulujacych
zachowanie ludzi, niz system réznych sankcji sadowniczych. U podstaw
biblijnej koncepcji amn - ,, térah” lezy bowiem idea drogi Bozej, ktorg cztowiek
powinien podazac. Jako taka wyraza ona w zakresie moralnym, a tym samym
i spotecznym, dydaktyczna nature wymagan Bozych wobec ludzi.*

Takie rozumienie prawa w Biblii, czyli poszerzenie podstawowego
znaczenia wyrazu AN -, térah” (Boze pouczenia maja moc prawa), wynika
Z tego, ze starotestamentalne prawodawstwo ma powigzania z przepisami
prawnymi, wystepujacymi u osciennych narodéw na starozytnym Bliskim
Wschodzie.® Wskazuje na to, nie tylko sasiedztwo z nimi §rodowiska, w ktérym
powstawata Biblia i jakim byly inne narody i panstwa, ale podobieristwo
samych sformutowan prawnych i ptaszczyzn moralnosci, ktorych one dotycza.
Zjawisko to nie jest czyms nienormalnym. Wprost przeciwnie, poniewaz
literatura starotestamentalna niewatpliwie formowata si¢ takze pod wplywem
dorobku literackiego sasiednich narodéw.® Izrael zastal w Palestynie literature
(jej przejawem sa dokumenty prawne, liturgiczne i mitologiczne), na ktore
sktadaly sie podstawowe elementy spisanych tradycji mezopotamskich
i egipskich. Chociaz nie tworzyly one wigkszych calosci, to jednak byly one
zgrupowane w mniejsze lub wigksze partie w postaci piesni, cytatdw, przystow
czy eposow. Oczywiscie lzrael posiadal swoje wilasne tradycje ustne w formie
krétkich i prostych opowiadan, ktére z czasem zostaty spisane, ale korzystat
takze z wezesniejszego dorobku literackiego sasiednich panstw.” Dotyczy to
takze spuscizny prawnej. Tak wiec waznym kontekstem, pozwalajacym

jako wyraz woli Bozej, a ostatecznie stal si¢ synonimem Pigcioksiegu. S. Wypych, Prawo
w Izraelu; w: L.Stachowiak (red.)Wstep do Starego Testamentu, Poznan 1990 s. 152; F. Zorell.
770, w Lexicon hebraicum er aramaicum Veteris Testamenti. Roma 1968, s. 893-984.

* J. Niemczyk, Z zagadnieri prawodawstwa izraelskiego, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”
6 (1964) s. 191-212.

5 M. Peter, Prawodawstwo Starego Testamentu. Zarys problematyki, ,Poznanskie Studia
Teologiczne” 4 (1983) 5. 7-26.

S, Lach, Starozytnosé prawodawstwa starotestamentalnego w $wietle badar form literackich,
SpKUL 13 (1962), 5. 59-61.

" Nie ulega watpliwosci, ze tradycja ustna poprzedzata poczatkowo tradycje pisana. Wydaje sig,
ze tradycj¢ ustng zacz¢to do$é wezesnie utrwalaé na pismie. Podczas redagowania fragmentow.
czy nawet wigkszych zespolow tej tradycji moglo dojs¢ do pewnych uzupelnien, a nawet zmian.
Pozwala to przypuszczaé, ze tradycja ustna nie wygasta momentalnie, ale stopniowo, czyli ze
przez jakis$ czas te tradycje istnialy rownolegle, chociaz z uptywem czasu tradycja pisana stata si¢
dominujaca. H. Langkammer, Ogdlne wprowadzenie do wspdfczesnej introdukcji do Starego
Testamentu,; w: L. Stachowiak (red.), Wstep do Starego Testamentu, Poznan 1990 s. 29. 37.
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wilasciwie interpretowaé przepisy prawa starotestamentalnego, jest prawo-
dawstwo panstw na tamtych terenach, wyrazajace si¢ w miedzy- narodowych
traktatach, dokumentach dotyczacych codziennego zycia, czy chociazby
edyktach krolewskich. Nalezy tu zaznaczy¢, ze przepisy te zwykfo si¢ okreslaé
Jjako ,.kodeksy praw”, co raczej nie jest prawidtowe, gdyz nie byly to w sensie
scistym uporzadkowane zbiory regul, lecz raczej ich mieszanina. Nawet stynny
starozytny ,,Kodeks” Hammurabiego, ktéry byl wladca w Babilonie w XVIII
wieku przed Chrystusem, stanowi zasadniczo serie rozporzadzen na rdzine
okolicznosci a nie catosciowy kodeks.® Fakt, ze w przepisach ustanowionych
przez niego nie ma ogo6lnych i apodyktycznych zalecen typu: ,nie bedziesz
zabijal”, pozwala przypuszczaé, ze whadca ten nie starat sie stworzy¢ petnego
kodeksu praw.

Podobnie jest takze w przypadku innych wczesniejszych , kodeksow”,
powstatych przed ,Kodeksem Hammurabiego” na terenie potudniowej
Mezopotamii. Przyktadem moga tu by¢ ,,Prawa Ur-Nammu”, czyli sumeryjski
zbidr przepiséw prawa, ktdrego czas powstania jest datowany na okoto 2040
rok przed Chrystusem.” Inne dokumenty to kodeksy kréla Isin, czyli ,,Prawa
Lipit-Isztara”, rowniez dzieto sumeryjskie, powstaly okoto 1900 roku przed
Chr."’Kolejny dokument to ,,Prawa z Esznunny” spisane po akkadyjsku okoto
XIX wieku przed Chr. Réwniez pdzniejsze zbiory praw nie posiadaja Scistego
charakteru kodekséw, czego przykladem moga byé ,Prawa Chetytéw”,
powstate okolo 1600 roku przed Chrystusem, oraz ,,Prawa srednioasyryjskie”
powstate z czaséw panowania Tiglet-Pilesera I, czyli okoto 1200 roku przed
Chrystusem. Szereg s$wiadectw o Owczesnej praktyce sadowej, czyli
funkcjonowania instytucji sadu, wskazuje, ze petnily one role wymierzania
sprawiedliwosci. Samych ,.kodekséw prawa” nie cytuje si¢ w dokumentach
sadowych. Poréwnanie przepiséw prawnych Starego Testamentu z przepisami
zawartymi w powyzej przedstawionych dokumentach, pozwala stwierdzié
istnienie szeregu podobienstw pomigdzy nimi (Kodeks Hammurabiego,
nr 14,206 1 Wj 21,16. 18. 19; Kodeks Hammurabiego, nr 196, 197, 200 i Wj
21,24).ll To pozwala wnioskowad, ze niektore prawa Starotestamentalne
stanowity tylko cze$¢ prawa Starozytnego Wschodu."

* J. Klima, Prawa Hammurabiego, Warszawa 1957, Kodeks Hammurabiego, thum. M. Stepien.
Warszawa 1996.

¥ C. Kunderewicz, Kodeks Ur-Nammu, CzPH 10 (1958) z. 2, s. 9-18.

10 g, Pritchard, Ancient Near Eastern Text Relating to the Old Testament, Princeton 1969,
s. 159-161.

"' A. Tschirschnitz, Poréwnanie Kodeksu Przymierza z Kodeksem Hammurabiego, ,,Roczniki
Teologiczno-Kanoniczne” 17 (1975), z. 1, s. 182-206.

12 L. Karpinski, Stan badar nad Ksiegq Przymierza { jej zwiqzki = innymi zbiorami prawnymi
starozytnego Bliskiego Wschodu, ,,Meander” 19 (1964) nr 1, s. 18-26.
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Jednak widoczne sa réwniez roéznice pomigdzy nimi. Przykladem moze by¢
stosowanie w Kodeksie Hammurabiego Kkar fizycznych, wlacznie z kara $mierci
w przypadkach zwigzanych z naruszeniem czyjejs wiasno$ci prywatnej (chodzi
tu gltdwnie o kradziez). Prawodawstwo Starego Testamentu ogranicza
stosowanie takiej kary w zasadzie do przestgpstw wobec drugiego czlowieka
i to w dodatku jeszcze z wieloma zastrzezeniami (Wj 22, 2-3; Pwt 25, 1-3).
Swiadczy to o podkresleniu wagi ludzkiego zycia. Ponadto istotna réznica
pomiedzy prawodawstwem starotestamentalnym a prawodawstwem innych
narodéw tamtych czaséw tkwi w tym, ze lzrael stopniowo faczyl mniejsze
fragmenty przepisow prawnych w wigksze grupy, bedace zwarta catoscia i tym
samym systematyzujac prawo, co tworzy zamknigta catos$¢ i jest zjawiskiem
niespotykanym na Starozytnym Wschodzie. Najpierw istnialy zwyczaje, ujgte
stopniowo w poszczegblne normy postgpowania. Poroéwnanie niektorych z nich,
z literatura pozabiblijna, pozwala stwierdzi¢, ze byly one znane jeszcze
w czasach przedizraelskich, czyli przed osiedleniem si¢ w Kanaanie. Dopiero
potem zostaly one zebrane w zbiory praw. Oczywiscie nie posiadaja one
charakteru, ukfadu, kodyfikacji czy klasyfikacji przepiséw w takiej formie, jaka
posiadaja obecnie kodeksy prawa.

Jednak najistotniejszg réznica pomigedzy prawem Starego Testamentu
a przepisami prawnymi osciennych narodéw, pomimo oczywiscie pewnych
podobienstw pomiedzy nimi, jest fakt, ze prawodawstwo biblijne, jako swe
bezposrednie zrédlo, uwaza samego Boga a nie jakiegokolwiek cztowieka
(Pwt 4, 8)."" Mojzesz czy inni ludzie byli jedynie posrednikami w przeka-
zywaniu ludowi Bozych nakazow i zakazoéw. Stad tez, prawo w Starym
Testamencie bylo uwazane za wyraz woli Bozej i dlatego naruszenie
jakiegokolwiek z jego przepiséw byto tym samym pogwalceniem woli Bozej,
czyli grzechem. A zatem przepisy prawne sa skladowym elementem calej
historii zbawienia.'* Jest to niezwykle wazny aspekt tego zagadnienia.

Zasadniczo prawo Starego Testamentu posiada dwie formy. Pierwsza
z nich mozna nazwa¢ apodyktyczna, gdyz ma posta¢ bezwarunkowych polecen,
czego przykladem jest Dekalog. Zazwyczaj przepisy nalezace do tej formy sa
sformulowane w trybie rozkazujacym: ,Nie bedziesz...”. Podane sa one
z wielkim autorytetem, lecz bez sankcji i motywacji. Te ogdlne przepisy
obowiazuja zawsze i wszedzie. Forma bezposrednia takiej kompozycji jako
samodzielnego zdania, wskazuje na ich poczatkowe istnienie jako ustnej

13'Q. Lach, Prawodawstwo izraelskie na tle prawodawstwa wschodu; w: tenze (red.). Wsigp do
Starego Testamentu, Poznan 1973, s. 181-201.

'S, Potocki, Aspekr teologiczny Prawa Mojzeszowego, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”
10 (1963) z. 2, s. 5-19; L. Stachowiak, Rozwdj norm moralnych w historii zbawienia Starego
Testamentu, ,,Ateneum Kaptanskic™ 81 (1973) s. 39-49.
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proklamacji, czyli wypowiedzi.” Druga z nich mozna nazwa¢ prawem
kazuistycznym, poniewaz powstalo ono z prawa odnoszacego si¢ do
poszczegbinych przypadkéw, czyli ,kazuséw — przypadkow”. Sg one ujete
wedlug wzoru: ,Jezeli...., to...”. W pierwsze] czesci wystgpuje zdanie
warunkowe, w drugiej natomiast jest przedstawienie skutkéw takiego

postgpowania.
2. Kodeks Przymierza Wj

Druga w kolejnosci czgsé Piecioksiggu w oryginale hebrajskim nosi
nazwe 2% Wmin (A oto imiona”).'® Thumacze LXX nadali jej tytut e€odog, to
znaczy ,,Wyjscie”. Przeklady tacinskie przejely to drugie okreslenie i oddaja je
jako Liber Exodi. Zasadniczo jest to zgodne z pierwsza czescig ksiegi, w ktérej
zawiera si¢ opis przygotowania do wyjscia lzraela z niewoli egipskiej, przejscie
przez Morze Czerwone i wedrowka przez pustyni¢ do gory Synaj. Jednakze druga
cze$¢ znacznie wykracza poza to, co zawiera si¢ w tytule ksiegi. Znajduje si¢ w
niej opis zawarcia przymierza, jak rowniez szereg tekstdw prawnych.

Szereg wilasciwosci tekstu, takich jak: powtdrzenia, przerwy, wstawki,
brak ciaglosci opowiadania, wskazuje na istnienie w Ksigdze Wyjscia, réznych
zrodet literackich.'” Jest to réwnoznaczne ze stwierdzeniem, ze tekst tej ksiegi nie
powstal od razu, ale posiada swa bogata historie.'"® Wydaje sie, ze poczatkowo,
wazne zdarzenia historyczne, przekazywane byly w nauczaniu ustnym.
Interpretowane przez dhugi okres czasu w poszczegbélnych pokoleniach.
Roéwnoczesnie byly przezywane w zgromadzeniach liturgicznych. W ten wiasnie
sposéb tworzyly si¢ poszczegélne tradycje."” Jedna z najobszerniejszych, ktéra
wystepuje w Ksiedze Wyjscia, zwana jest ,,zrodtem elohistycznym”.”® Jest ona tak
okrelana, poniewaz uzywa stowa 7% w odniesieniu do Boga.”' Autor tej
tradycji przedstawia histori¢ od Abrahama do Mojzesza. Nie interesuje go,

15 Wypowied#™- to jedme ujgcic pewnej prawdy, sprecyzowanie faktu czy tez impulsywnej decyzji wiazacej sig
z wolitywnym postanowieniem, majacej uwidoczni¢ i podkresli¢ moc samego stowa.

'®'S. Wypych, Pigcioksiqg, Warszawa 1987, s, 86.

17 7. Pawlowski, Forma i struktura literacka Ksiegi Wyjscia 19-24, ,,Collectanea Theologica” 69
(1999), nr 3, s. 13-26; N. Mendecki, Jak powstat Piecioksiqg? ,,Ruch Biblijny 1 Liturgiczny” 37
(1984), nr 5, s. 427-428.

'8 R. E. Friedman, Who wrote the Bible? Prentice Hall 1987.

'S, Wypych, Ksiega Wyjscia; w: L. Stachowiak (red.), Wstep do Starego Testamentu, Poznan
1990, s. 102,

20 F. Fragan, The Elohist in Recent Literature,” Biblical Theology Bulletin” 7 (1977), s. 23-35.
21'S. Szymik, Imiona ‘El oraz ‘Elohim jako okreslenia Boga w Biblii; w. W. Chrostowski (red.),
Mow, Panie, bo stucha stuga twdj. Ksiega pamigtkowa dla Ksiedza Profesora Rvszarda
Rubinkiewicza w 60. rocznice urodzin, Warszawa 1999, s. 206-218.
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w przeciwiefistwie do ,,zrodla jahwistycznego”, pierwotna historia. Stad tez, jego
Jezyk pozbawiony jest antropomorfizméw. Koncentracja uwagi na sanktuariach
w Betel i Sychem, pozwala przypuszczaé, ze Autor wywodzil si¢ z Krélestwa
Pétnocnego.”” Whniosek ten, wydaje si¢ potwierdzaé, podkreslenie roli prorokéw,
dziatajacych na terenie tego panstwa. Znaczyloby to, ze ma ono powiazanie
z ruchem prorockim.” Trudno jednak obecnie ustali¢, kim byl imiennie
natchniony Autor. Powyzsze fakty wskazuja, ze zrédlo to zostalo napisane po
podziale panstwa Salomona, jednak przed zburzeniem Samarii w 772 roku przed
Chrystusem.”*

Zasadnicze miejsce w elohistycznej tradycji Ksiegi Wyjscia zajmuja
teksty prawne, zwiaszcza Dekalog (Wj 20,1-17) i Kodeks Przymierza (Wj 20,22-
23,33), okreslany tez jako Ksiega Przymierza.”® Fakt, ze Kodeks ten miat swoja
diuga histori¢ przed wiaczeniem go do dziela elohistycznego, oraz to, ze
przepisy w nim zawarte maja swoje liczne odpowiedniki w innych tradycjach
prawnych Starozytnego Wschodu, pozwala wnioskowaé, ze jest to najstarszy
zbiér praw w Starym Testamencie.”®

3. Kodeks Deuteronomium Pwt

Ostatnia cze$é Pigcioksiggu jest zatytutowana w jezyku hebrajskim,
jako 778 D277, co mozna przettumaczy¢ jako ,,Oto stowa”.”” Przeklad grecki
tej ksiegi (LXX) okresla ja nazwa devtepovopiog. W jezyku polskim nalezatoby
to odda¢ jako ,,Ksigga Drugiego Prawa”. Takze przektady lacinskie postuguja
si¢ wyrazeniem Deuteronomium. Nie jest to jednak wiasciwa nazwa ostatniej
czg$ci Pigcioksiggu. Na ten fakt wplynelo bledne rozumienie wiersza
Pwt 17,18.%® Najbardziej zblizonym do prawdy, okresleniem tej ksiegi, wydaje

22 J.'S. Synowiec, Na poczqtku, Warszawa 1987, s. 45.

2 A. Soggin, Introduction to the Old Testament, London 1976, s. 99-113,

# Niektorzy uczeni precyzujac czas powstania tego zrédla, podaja jako date, okres panowania
Jeroboama 11, przypadajacy na lata 782-753 przed Chrystusem. Wtedy to religia lzracla byla
zagrozona przez naturalistyczng religie Kanaanu. Dzielo elohistyczne zawiera akcenty
polemiczne z religia naturalistyczna tego panstwa.

5 7. Pawlowski, Forma i struktura literacka Ksiegi Wyjscia 19-24, ,,Collectanea Theologica” 69
(1999) nr 3, s. 13-26.

% S. Lach, Starozytnosé Kodeksu Przymierza; w: Tenze (red.) Ksiega Wyjscia. Wstep — przekiad
z oryginatu — komentarz, Poznan 1964, s. 26-38.

1S, Wypych, Ksiega Powtérzonego Prawa; w: L. Stachowiak (red.) Wstep do Starego
Testamentu, Poznan 1990, s. 131. Uzywajac terminu ,,slowa” na okreslenie Pwt, autor natchniony
zamierzal podkresli¢ ciaglo$¢ migdzy stowami ,,wypowiadanymi” przez Jahwe na $wigtej gorze
(Pwt 4,125 13,36) a stowami, ktére Mojzesz skierowal do narodu wybranego juz po przejsciu
rzeki Jordan w ziemi Moab. Ponadto chodzi tu o wskazanie, ze istnieje $cista kontynuacja
wypowiedzi wszystkich prorokéw, w ktorych usta Bog niejako wlozyt swoje stowa.

28 Tekst oryginalny méwi o odpisie prawa, kopii, a nie o drugim prawie istnigjacym obok pierwszego.

Specyfika wybranych zbioréw prawa w Pigcioksiegu 151

si¢ nazwa ,,Ksigga Powtorzonego Prawa”. Tytul ten o tyle jest poprawny, ze
faktycznie istnieja w tej ksiedze przepisy prawne, ktére zawarte sa
w pozostalych ksiggach Pigcioksiggu.” Jednak nie ma tu dostownego
powtdrzenia tych praw, ale raczej nowy sposdb ich przedstawienia, to znaczy,
ze sa one dostosowane do innych warunkdw.

Cale dzieto posiada charakter kompilatorski i - co si¢ z tym wiaze -
dos¢ interesujaca histori¢ powstania. Co sig tyczy czasu powstania Pwt, to
nalezy stwierdzi¢, ze ksigga ta poprzez swoj styl, jezyk i teologie, ma
powiazania z innymi ksiggami Starego Testamentu, takimi jak: Joz, Sdz, Rt,
Krl.” Dlatego tez badacze tego zagadnienia zaczeli stawiaé hipotezy o twércy
szerszej tradycji literackiej.’' Zaczeto wskazywaé na autora, ktory napisat
obszerne dzieto, wykorzystujac do tego réznego rodzaju materialy starsze
i niezalezne od siebie.”” Nie ulega watpliwosci, ze autor ten rozporzadzal duza
iloscia urzgdowych dokumentéw, jak na przykiad: wykazy wysokich
urzednikow krola Dawida, katalogi urzedowe granic terytorialnych pokolen,
roczniki urzedowe, kroniki.”’ Ponadto zostaly tu wykorzystane opracowania
historyczne nieurzgdowe, jak sagi czy etiologie, napisane jako dzieta
literatury.™ Autor ten jednak nie analizuje i nie grupuje materiatow, z ktdrych
korzystal, pod katem ich historycznosci, lecz je referuje albo tez streszcza
w sposob mozliwie najbardziej wierny. Pojawil si¢ zatem problem, czy chodzi
tu jedynie o pewne wstawki i przerdbki dziela juz istniejacego, czy tez,
nastgpstwem takich dziatan jest juz nowe, wykonane wedtug okreslonego planu,
dzielo historyczne.” Jest do§¢ powszechnie przyjmowane obecnie, Zze Pwt

¥ M. Arndt, Przymierze Boga z [zraelem w tradycjach Piecioksiegu, ,,Roczniki Teologiczno-
Kanoniczne” 32 (1985) z. 1, s. 5-18.

% Dzieta te charakteryzuja si¢ swoista tradycja, bez ktorej tres¢ ich nie bylaby zrozumiata. E. Ben
Zwi, Prophets and Prophecy in the Compositional and Redactional Notes in I-1I Kings,
“Zeitschrift fUr dir altttestamentliche Wissenschaft” 105 (1993), s. 334.

3 Przykladem moze tu by¢ niemiecki egzegeta W. M. L. De Witte, kiory za pomoca
odpowiednich argumentéw natury historycznej i literackiej zaproponowal teze, ktéra juz
wezesniej opracowali niektdrzy ojcowie Kosciota (Hieronim, Atanazy, Jan Chryzostom) i w
$wietle ktorej, Pwt powstala w wyniku réwnoczesnego pojawienia si¢ reformy religijnej krola
Jozjasza i odnalezienia zwoju prawa w Swiatyni jerozolimskiej w 622 roku przed Chrystusem.
Koronng przestanka do takiego wnioskowania bylo wystgpowanie elementéw, ktére w bardzo
podobny sposob znajduja sig¢ zaréwno w Pwt, jak i w tekscie narracyjnym Krl, opisujacych
wiasnie reformg podjeta przez Jozjasza. W szczegdlnosci chodzi tu o prawo centralizacji kultu
(Pwt 12; 16; 2 Krl 23,4-20), zalecajace skiadanie ofiar wylacznie w $wiatyni jerozolimskie;j.

* Tak ujal to zagadnienie inny badacz, ktérym byt M. North. O. Eissfeldt, Einleitung in das Alte
Testament, Tlibingen 1964, s. 323,

¥ To sprawito, ze inni badacze, jak na przyklad M. Wienfeld, twierdzili, ze to dzielo literackie

jest zastuga skrybdéw dworskich, czerpiacych inspiracj¢ do jego napisania z ksiag madrosciowych

i znajacych tematyke traktatéw migdzynarodowych.
M, Brzegowy, Ksiegi historyczne Starego Testamentu, Tarnéw 1998, s. 15,
3% A. Soggin, Introduzione all’Antico Testamento, Brescia 1987, s. 210.
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odzwierciedla zwyczaje Krolestwa lzraela z koncowej fazy jego istnienia.
Dlatego stusznym moze wydawaé sig¢, ze ksigga ta jest produktem spdjnego
i zjednoczonego ruchu kulturowego, ktérego poczatkow nalezy doszukiwac si¢
nie dopiero za czaséw Jozjasza, lecz za Ezechiasza i Manassesa. Pwt nosi
wyrazne $lady dtugiej historii i roznych zapiséw redakcyjnych i prezentuje
finalny produkt dluzszego rozwoju teologicznego.”® Z pewnoscia nie wyszla
ona spod pidra jednego autora, lecz wzbogacata si¢ o wplyw poszczegolnych
epok.”” W s$wietle najnowszych badan, dotyczacych czasu powstania Pwt,
przyjmuje si¢ etapy redakcyjne tego dzieta.™

Pierwszy dotyczy terenu Krélestwa Izraelskiego, na ktdérym powstata
tak zwana ,Karta Przymierza”, odczytywana w zgromadzeniu liturgicznym,
chodzi tu wigc o czas przed niewola babilofiska.”® Po zburzeniu Samarii, karta
ta zostata prawdopodobnie przeniesiona do Jerozolimy. Prawdopodobnie byta
ona tu przeredagowywana i ostatecznie ukryta za rzadéw Manassesa. Zagubiona
po pewnym czasie, zostala ponownie odnaleziona za panowania Jozjasza,
podczas remontu $wiatyni.* Stata si¢ ona podstawa odnowienia przymierza
i reformy religijnej. Drugim etapem byl czas dziatania madrych i poboznych
[zraelitow, ktdrzy w okresie niewoli babiloniskiej, studiujac wspomniang ,.karte”
i pisma prorokow, nadali tekstowi nowa forme, dodajac do niego takze nowe
fragmenty. Trudno obecnie dokladnie ustali¢ kim byli imiennie ci redaktorzy.
Tradycyjnie okresla sie ich mianem deuteronomistéw.*' To oni whasnie wywarli
na Ksiedze najwieksze pietno. Probowali odpowiedzie¢ na szereg drqczqcych
pytan, ktore zaistnialy w zwiazku z tragiczna sytuacja polityczna i religijna.”
Ostatnim etapem byla redakcja po niewoli babilonskiej, czego efektem bylo
dotaczenie tego dzieta do pozostalych czterech czeéci Pigcioksiegu.*

3 R. Rendtorff, Das Alte Testament. Eine Einfuhrung, Neukirchen 1983.

3P, Bovati, Ksiega Powtérzonego Prawa. Rozumieé Stary Testament, Krakow 1998, s. 13.

¥ E. Wiirthwein, Studien zum Deuteronomistischen Geschichtswerk (Beihefte zum ZAW 227},
Berlin-NewYork 1994, s. 2-10; R. Rubinkiewicz, Powstanie Piecioksiegu w swietle najnowszych
badan, ,,Roczniki Teologiczno-Katolickie” 46 (1999), z. 1,s. 111-124.

* Nie nalezy tego czasu traktowaé jako zupelnego poczatku redakcji ksiegi. Wtedy bowiem
zostaly zebrane przepisy i zwyczaje istniejace juz wezesniej.

¥ Wskazuje na to wzmianka w 2 Krl 22,1 — 23,38, ktora méwi o znalezieniu w $wiatyni zbioru
prawa, w osiemnastym roku (ok. 621 przed Chr.) panowania kréla Jozjasza. Prawdopodobnie
znaleziony fragment stanowi istotng cz¢sé Pwt, jednak w nieco zmienionej obecnie formie.

'S, Wypych, Piecioksiqg, s. 173.

42 W 587 roku przed Chrystusem, zostata zburzona Jerozolima, centrum kultu. Réwnoczesnie
nar6d utracit niepodleglos¢. zakazano sprawowania obrzedow religijnych, i nastapito
rozproszenie ludnosci na obce terytoria. Przyczyng tego stanu rzeczy widza deuteronomisci
w odejsciu od prawa Bozego. Dowodza, ze pomys$lnos¢ narodu jest uwarunkowana wiernoscia
przymierzu. Sugeruja. ze droga wyjécia z obecnej sytuacji jest powrdt do przestrzegania praw
Bozych, ktore sa wyrazem milosci Boga do ludzi.

43S, Lach, Ksiega Powtérzonego Prawa. Wstep — przektad z oryginatu — komentarz — ekskursy,
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Zasadniczo trescia Ksiggi jest mito$¢ Boga do narodu wybranego,
wyrazona w formie Prawa, ktére réwnoczesnie jest wyrazem woli Bozej. ™
Wszelkie przepisy tu zawarte, p051adajq swoja uzasadniong motywacje, majch
na celu wzbudzenie umitowania i zachowywama prawa na co dzien.” Aby
osiagna¢ zamierzony skutek, Autor postuguje si¢ jezykiem prostym, czasami
odznaczajacym sie monotonia, ale zarazem posiadajacym charakter uroczysty.
Dzieki temu, zanika dystans historyczny, a napomnienia zawarte w Ksiedze
zdaja sie by¢ stale aktualne i rozpalajace ,,serce”.

Istotna czesé Ksiggi Powtérzonego Prawa stanowi zbidr przepiséw
prawnych, okreslany jako Kodeks Deuteronomiczny (Pwt 12 - 26). Przedsta-
wiony on jest w formie mowy, ktora przed swoja $mierciag wyglasza Mojzesz na
terenie Transjordanii. Glownym tematem tego zbioru przepisow prawnych jest
centralizacja kultu i jego czystosé, oraz skladanie ofiar w $wiatyni
jerozolimskiej.*® Egzegeci przyjmuja, ze tekst Kodeksu Deuteronomicznego
zostat zredagowany pozniej od Kodeksu Przymierza. Jednak nawet ten czas nie
moze by¢ uwazany za absolutny poczatek tego tekstu. Wtedy zostaly zebrane
juz wczesmeJ 1stmejqce przepisy prawne i zwyczaje. Jest tu szereg przepisow
drchalcznych Najprawdopodobniej pierwotny tekst posiadat forme | karty
przymierza” pomiedzy Jahwe a Izraelem, przechowywana w ktoryms
sanktuarium na poéhnocy i odczytywana i komentowang przez kaptanéw podczas
rdéznych $wiat liturgicznych. Dzieto to nastepnie po zburzeniu Samarii zostato
przeniesione do Jerozolimy i by¢ moze ponownie przeredagowane za czasow
kréla Ezechiasza, oraz ukryte za panowania Manassesa. Posiada ono wigc swojg
dos¢ skomplikowang historig. Jednak istotna cze$¢ Kodeksu z pewnoscia sigga
czasdw Mojzesza, a zatem czasOw bardzo wezesnych w odniesieniu do innych
tekstow biblijnych

4. Kodeks Swigtosci Kpt

Jednym z obszerniejszych tekstéw biblijnych w Starym Testamencie,
dotyczacym zycia malzenskiego w aspekcie prawnym, jest ,,Kodeks Swigtosci”

Poznan-Warszawa 1971, s. 59.

45, 1. de Vries, The Development of the Deuteronomic Promulgation Formula, “Biblica” 55
(1974), s. 301-316.

8. Amsler, La motivation de letique dans la parenese du Deuteronome; w: Beilrage zur
altestamentlichen Theologie, Gottingen 1977, s. 11-22.

4 T. Hanelt, Motywacje prawne w Kodeksie Deuteronomicznym — ich klasyfikacja i geneza
(Pwit 12-26), ,,Studia Gnesnensia” 2 (1976) s. 157-168.

47 przykladem moga by¢ przepisy, dotyczace wskazania jak nalezy postgpowaé wobec zony, co
do ktorej istnieja obawy o niezachowanie przez nig dziewictwa (Pwt 22.13-21), lub tez
postepowania wobec zony niewiernej (Pwt 22,23-27). S. bach, Ksiega Powtdrzonego Prawa,
Poznan — W-wa 1971, s. 56 n.
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(Kpt 17 = 26). Stanowi on integralng cze¢s¢ Ksiggi Kaptanskiej, bedaca jednym
ze sktadnikow Pigcioksiegu.® W jezyku hebrajskim ksiega ta nosi nazwe xpm,
co mozna przettumaczy¢ jako ,,1 zawolal”. Natomiast w ttumaczeniu greckim
otrzymata ona nazwg Aevitikév. To wlasnie thumaczenie greckie stalo sie
podstawa okreslenia Ksiggi Kaptanskiej w ttumaczeniu tacifiskim, jako Liber
Leviticus.”’

Jednakze takie ttumaczenie nie jest zbyt adekwatne do tresci tej ksiggi,
w ktdrej stosunkowo mato jest fragmentéw dotyczacych bezposrednio samych
lewitow 1 ich zadan. Przestrzeganie przepisow kultowych i moralnych miafo
prowadzi¢ ludzi do $wigtosci. Fakt, ze w Ksigdze znajduja si¢ przepisy
dotyczace sprawowania kultu w $wiatyni przez kaplanéw i lewitow pozwala
przypuszczaé, ze znaczna czg$¢ Ksiggi Kaptanskiej jest zwiazana z tradycjg
kaptanska. Dzieto kaptaniskie nie jest jednolite, co pozwala wysnu¢ wniosek, ze
powstato ono jako efekt dlugiego procesu, w ktérym doszto do wchionigcia
przepisow prawnych, opracowanych w réznych okresach dziejow lzraela.”
Wskazuje na takze rozny styl poszczegdlnych czesci i uzyte tam stownictwo.
Najprawdopodobniej redaktor tego dzieta zebral wczesniej istniejace partie
tekstu i ziaczyl je ze soba. Teksty nalezace do tej tradycji daje sie tatwo
rozpoznaé nie tylko po tresci, ale takze po ich schematycznej budowie i stylu,
ktory jest suchy i monotonny, bez wigkszego zaangazowania uczuciowego,
postugujac si¢ tymi samymi zdaniami lub nawet wyrazeniami.’' Poniewaz
dzielo kaptanskie nie przyznaje krélowi zadnych uprawnien w dziedzinie kultu,
a gtowna postacia w narodzie czyni kaptana, dlatego prawdopodobnie pochodzi
ono z okresu, w ktorym monarchia juz nie istniata. W $wietle tego faktu
najbardziej prawdopodobna data powstania dzieta kaplanskiego wydaje sie by¢
V wiek przed Chrystusem. Na taki czas wskazuje ponadto fakt, ze tacy prorocy,
Jjak Deuteroizajasz, Aggeusz, Zachariasz i Malachiasz nie znaja jeszcze tresci
Ksiggi kaptanskiej. A zatem bylby to czas przebywania diaspory zydowskiej
w Babilonii.

Tres¢ Dzieta Kaplanskiego charakteryzuje sie $wiadomoscia
transcendencji Boga, co uwidacznia si¢ w unikaniu przez nie antropo-
morfizméw. Objawiajacy sie Bog jest okreslany jako ,.Chwata Jahwe”.”
Wyrazenie to podkresla waznos¢, moc i potege Boza. Czilowiek w dziele
stworzenia jest ujety wedle tej tradycji jako ukoronowanie dziatania Bozego.™

W, Kornfeld, Studien zum Heiligkeitsgesetz (Lev 17-26), Wien, 1952,

'S, Wypych, Pigcioksiqg, s. 121.

). A. Soggin, Introduzione all'Antico Testamento, Brescia 1987, s. 199n.

1.8, Synowicc, Na poczqtku, s. 39.

1. 8. Synowiec, Kebod Jahwe; w: ,Studia Teologiczne”, Lublin 1976, s. 51-58.

% Ogélnie nalezy stwierdzi¢, ze Dzielo Kaptanskie charakteryzuje si¢ bardzo dojrzatg mysla
teologiczna.
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Sam Kodeks Swietosci w swych prawach przedstawia écisty zwiazek
pomigdzy czystoscia rytualng a swietoscia. Fragment ten powstat niezaleznie od
innych czesci Ksiegi. Ten blok tekstu, wczesdniej zredagowany, niz pozostate
czesci Ksiegi Kaptanskiej, zostal pdzniej wiaczony do kontekstu w obecnej
formie.” Kodeks skfada sie z kilku mniejszych, wczesniej istniejacych
i wykorzystanych tu zbioréw.”’ Tre$é przepiséw pozwala stwierdzié
podobiefstwo Kodeksu Swietosci bardziej do zrédla D niz do samego zrodta P.
Widoczna centralizacja kultu w tekscie Kodeksu wskazuje, ze powstat on
w srodowisku kaptafiskim. Stad tez, zaklada sig, ze ostatecznymi redaktorami
Kodeksu byli kaptani jerozolimscy, ktérzy przeszli do niewoli babilonskiej.™
Nazwa ,,Kodeks Swictosci” pochodzi z czestego uzywania w tym tekscie,
formuty: ,$wigtymi badzcie, bo Ja jestem $wigty, Jahwe, wasz Bog”. Jest to
wyrazna zacheta do S$wictosci, jako naczelnej zasady Kodeksu Swigtoscei.
Zawotanie to jest skierowane takze do podstawowej wspdlnoty spolecznej,
ktora jest matzenstwo i rodzina.

W $wietle powyzej przeprowadzonych analiz mozna stwierdzi¢, ze
zbiory prawa wystepujace w Piecioksiggu sa najstarszymi w  Starym
Testamencie. Stad tez, zastuguja na uwage w ich aspekcie ewolucyjnego
rozwoju. Chociaz przepisy te w duzej mierze zostaly zaczerpnigte z dwczesnego
prawodawstwa o$ciennych panstw Starozytnego Wschodu, to jednak posiadaja
one sobie wlasciwa specyfike. Wynika ona z faktu, ze prawodawstwo biblijne
nie tyle jest systemem roznych sankcji prawnych, ile raczej zbiorem
wskazdwek, pouczen, zachecajacych czlowieka do okreslonych zachowan.
Przede wszystkim prawo w ujeciu Biblii jest wyrazem woli Bozej wobec jego
ludu i co si¢ z tym wiaze, posiada ono charakter imperatywny. Tym sposobem
posiada ono wyzszosé moralng nad innym prawodawstwem. Najwazniejsza
jednak cecha prawodawstwa biblijnego jest to, ze poprzez fad spoteczny ma ono
pomdc czlowiekowi w osiagnieciu zbawienia. A ten aspekt jest chyba
najbardziej godny polecenia wspotczesnemu prawodawstwu.

%S, Lach, Czy Kpl 17-26 jest czesciq Kodeksu Kaplariskiego czy tez oddzielnym kodeksem?
,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne™ 16 (1969) z. 1, s. 5-16. .

*% Istnieje szereg hipotez, dotyczacych czasu powstania i autorstwa Kodeksu Swigtosci. S. Lach,
Ksiega Kaplanska. Wstep — przeklad = oryginalu — komentarz — ekskursy, Poznan-Warszawa
1970, s. 103-108.

% A. Cholewinski. Heiligkeitsgesetz und Deuteronomium. Eine vergleichende Studie, Rome 1976,
s. 339-344.
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KONTEKST HISTORYCZNY
WYROCZNI MESJANSKICH
w Ksiedze Deutero-Zachariasza — przedmiotem
interpretacji prorockiej czy zrodlem inspiracji literackiej?

W badaniach nad rozwojem mesjanizmu starotestamentalnego wskazuje
sig czesto na trzy teksty z Ksiggi tzw. Deutero-Zachariasza, ktérym przypisuje
sie¢ obecnosé¢ idei mesjanskich: Za 9,1-10; 11,12b-13; 12,10-11. Tres¢ tych
wypowiedzi oraz ich interpretacja stanowia przedmiot ozywionej dyskusji
wirod egzegetdw i uwazane sa za jeden z najtrudniejszych probleméw w catym
corpus profeticum. Nie mniej kontrowersji budzi jednak takze ich kontekst
historyczny. W niniejszym artykule podjeta zostanie proba zbadania, czy i w
jakim sensie wydarzenia historyczne mialy wplyw na idee mesjanskie
w wyszczegblnionych tekstach Deutero-Zachariasza. Celem zbadania tego
zagadnienia w pierwszej kolejnosci omowiona zostanie kwestia jednosci
literackiej Za 1-8.9-11.12-14 (1), nastepnie tlo historyczne, w ramach ktérego
dokonywaly sie poszczegolne etapy redakeji tej Ksiggi (2), a w koncu dokonana
zostanie analiza egzegetyczna wskazanych tekstow, uznawanych za mesjafiskie (3).
Wyniki uzyskane dzigki powyzszym etapom badawczym stang si¢ podstawa do
udzielenia odpowiedzi na pytanie postawione w tytule artykutu (4).

1. Problem jednosci literackiej Ksiegi Zachariasza

Ksigga Zachariasza ma w opinii egzegetow generalnie dwie czgsci: Za
1-8 i 9-14. Ten podzial przyjmowany jest przez wszystkich badaczy ze
wzgledow historycznych, literackich i teologicznych. Szczegdtowe odniesienia
historyczne (por. Za 1,1.7; 7,1) obecne w pierwszej czgsci, pozwalaja datowacd
ja na lata 520-518, a wigc okres odbudowy swiatyni po powrocie z wygnania
babiloniskiego, w ktérym aktywny udziat mieli zaréwno prorok Aggeusz, jak
i Zachariasz. Problematyka charakterystyczna dla pierwszej czgsci ksiegi
(odbudowa $wiatyni, restauracja kultu, odniesienia do osoby Zorobabela,
Jozuego i Dariusza) znika jednak w drugiej czesci tego dzieta. Czasem mozna
znalezé tu jedynie aluzje do niektorych koncepcji teologicznych Proto-
Zachariasza. Duza zmiang wida¢ rowniez od strony literackiej. Wizje, opisane
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proza w pierwszej osobie, charakterystyczne dla pierwszej czesci (Za 1,8-6,15),
zastapione zostajg wyroczniami w trzeciej osobie, raz pisanymi proza (Za 9-
11.14), a raz w formie poetyckiej (Za 12-13)'. Cata druga cz¢é¢ jest ponadto
mniej systematyczna strukturalnie niz pierwsza’. Przypomina bardziej zbiér
luzno potfaczonych prorockich méw niz systematyczny uklad literacki. L.aczy je
jedynie tematyka odnowy Jerozolimy i eschatologiczny ton wypowiedzi, ktéry,
zwlaszcza w ostatniej czgsci, przybiera wyraziste cechy apokaliptyczne (Za 12-14).

W ramach badan krytyczno-literackich proponowano rézne datacje tego
zbioru poczawszy od 485 roku, przez okres dominacji Aleksandra Wielkiego, az
po czasy machabejskie. Nalezy przypuszczac jednak, ze ostateczny ksztalt zbior
ten osiagnat przez rokiem 200 przed Chr., gdyz Syr 49,10 zna juz kolekcje
Dwunastu Ksiag Prorokéw Mnigjszych.

Od strony literackiej wyrazna jest formula wprowadzajgca: massa’
dobar-yhwh (Wyrocznia, slowa Jahwe), ktora dzieli rozdzialy 9-14 na dwie
czgéci (por. Za 9,1; 12,1). W zwiazku z tym wielu badaczy moéwi dzis,
inspirujac si¢ badaniami nad Ksigga Izajasza, o Proto-, Deutero- i Trito-
Zachariaszu®.

Badacze dziela si¢ jednak zasadniczo w ocenie roznic dostrzeganych
pomigdzy trzema czgs$ciami tego dzieta. Dotyczy to zwlaszcza drugiej jego
czesci (Za 9-14). Deissler* uwaza dla przyktadu, ze nie ma istotnych réznic
w stylu i stownictwie pomiedzy Za 9-11 i Za 12-14, zas Zenger’, przeciwnie,
sadzi ze te roznice s na tyle istotne, aby datowac pierwsza cze$é (Za 9-11) na
IV wiek przed Chr., a druga (Za 12-14) na okres poczatkdw epoki
hellenistycznej w 1l wieku przed Chr. Takie rozciagnigcie w czasie historii
powstania drugiej czesci Ksiggi jest podzielane zasadniczo przez wszystkich
egzegetow. Problem dotyczy jednak sposobu spojrzenia na Ksiege Zachariasza
jako catosé literacka. Nie ulega bowiem watpliwosci, ze obok zasadniczych
réznic historycznych i stylistycznych, jest w tym dziele wiele elementéw
pozwalajacych widzie¢ w nim przemyslang jednos¢ literacka. Istnieja przede
wszystkim wspolne tematy taczace trzy czesci tego dziela. Ni¢ przewodnig
stanowia tu przede wszystkim tradycje syjonskie z centralng rolg odnowionej
Jerozolimy (Za 1,12-16; 2,1-13; 9,8-10; 14,1-21), powr6t wygnancow (Za 8,7;
12,10), Duch Jahwe (Za 4,6; 12,10), kara dla obcych narodéw (Za 1,18-21;

' 1. Blenkinsopp, Storia della profezia in Israele, Brescia 1997, s. 280 elementy poetyckie
dostrzega jedynie w Za 13,7-9.

> M. Gorg, Sacharja, w: NBL 111, s. 398 pisze, ze brak tu Basisfassung.

Y E. Zenger, Das Buch Sacharja, w: tenze (red.), Einleitung in das Alte Testament, Stuttgart
1998, s. 525-528. Propozycje te¢ propagowali Duhm (1911) i Eissfeldt (1934).

4 A. Deissler, Zwiélfpropheten 1: Zefanja, Haggai, Sacharja, Maleachi (NEB), Wiirzburg 1988,
s. 307. Podobnie M. Gorg, Sacharja (Buch), w: NBL 111, s. 396.

SE. Zenger, Das Buch Sacharja, s. 528-529.
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14,12), oczyszczenie narodu dokonane przez Boga (Za 3,1-9; 5,1-11; 10,9;
12,10; 13,1-2; 14,20-21). Proroctwa historycznego Zachariasza nadal odgrywaja
istotng role w drugiej czesci dzieta (Za 9-14), cho¢ sposéb ich interpretacji
ulega tu wyraznej zmianie. Jednos¢ ksiggi nie jest oparta na jednorodne;j
strukturze literackiej, jaka proponowali np., Lamarche® czy Delcor’, ale na
ciaglosci 1 reinterpretacji tej samej tradycji prorockiej. Stad wielu
wspotczesnych badaczy opowiada si¢ za okresleniem Za 9-14 mianem antologii
prorockiej, ktéra byltaby dzietem tzw. szkoty Zachariasza®.

Ksiege te nalezy ponadto postrzega¢ w kontekscie catego zbioru
Prorokéw Mniejszych. Swiadomo$é schytku tradycyijnej instytucji prorockiej na
przetomie IV i IIl wieku, spowodowana upadkiem nadziei na restauracje
monarchii w jej politycznym wymiarze oraz przesunigcie akcentow w
eschatologii prorockiej, ewoluujacej stopniowo w kierunku apokaliptyki,
skierowaly jednocze$nie zainteresowania réznych kregow z teokratycznej
wspolnoty budujacej swg tozsamos¢ w oparciu o $wiatynig, kult i centralna rolg
Tory, ku przemysleniu dziedzictwa zwiazanego z profetyzmem, jego
reinterpretacja i potrzeba zachowania dla przysztych pokolefl. Wigksza uwage
zwrdcono na dorobek klasycznych prorokéw. Czes¢ tej pracy dokonana zostata
przez tzw. szkoly prorockie, czyli kregi, ktore utozsamialy si¢ z dorobkiem
wielkich postaci profetyzmu izraelskiego. Nie brakowato w tym okresie
réwniez przedstawicieli srodowisk zwiazanych z popularnym ekstatycznym
rodzajem proroctwa (por. Za 13,2-6), ktore stanowily wyzwanie dla zwolen-
nikéw dotychczasowego dorobku prorockiego.

Gwaltowne zmiany, zachodzace na arenie wielkiej polityki, takze nie
pozostawaly bez wptywu na sposob myslenia w odradzajacej 1 konsolidujace;j
sie wspdlnocie powygnaniowej w perskiej prowincji Jehud. W tej atmosferze
prawdopodobnie narodzit si¢ zbiér Dwunastu Prorokéw Mniejszych’, ktéry
nalezy odczytywac jako przemyslana cato$¢ literacko-teologiczna.

W tym kontekscie warto zauwazy¢, ze Ksigga Zachariasza faczy si¢
tematycznie i historycznie z Ksiggami Aggeusza i Malachiasza'®. Zapowiedz
Aggeusza: ,Ja jestem z wami! — Wyrocznia Jahwe” (Ag 1,13) uzyskuje swoje

P, Lemarche, Zacharie IX-X1V. Strukture littéraire et mesianisme, Paris 1961.

7 M. Delcor, Les sources du Deutéro-Zacharie et ses procédés d’emprunt, RB 59(1952),
s. 385-411.

L. Alonso Schikel, J.L. Sicre Diaz, [ Profeti, Roma 1989, s. 1345; C.L. Meyers, E.M. Meyers,
Zachariach 9-14 (AB 25C), New York 1993, s. 27. Por. tez dyskusj¢ w: J. Homerski. Ksiega
Zachariasza, w: S. Lach (red.), Ksiegi Prorokéw Mniejszych 11 (PSST XI1.2), Poznaii 1968,
s. 257-263.

? Na ten temat szerzej por. H. Utzschneider, Kunder oder Schreiber? Eine These zum Probleme
der ,, Schriftprophetie” auf Grund von Maleachi 1,6-2,9 (BEATAI 19), Frankfurt a. Main- Bern -
New York - Paris 1989; C.L. Meyers, EMM. Meyers, Zachariach 9-14, s. 28-29.

" E.W. Conrad, Zechariach (NBC), Sheffield 1999, s. 16-22.
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peine wyjasnienie dopiero przy lekturze Zachariasza i Malachiasza. Dla Ksiggi
Aggeusza charakterystyczna jest konwencja pytan stawianych przez Jahwe, na
ktore pelna odpowiedz pada w Za 1-6. Perykope Za 7,1-3 otwiera pytanie ze
strony mieszkancow Betel (Izrael). Wiasciwa odpowiedz na poruszong przez
nich kwesti¢ znajduje si¢ w Za 8,19. Zanim jednak prorok jej udzieli, odwotuje
si¢ do nauczania wczesniejszych prorokéw (Za 7,7.12). Jego odpowiedz
przesuwa si¢ stopniowo ku przysztosci (Za 8,1-23), a ostatnie stowa z tej sekeji
(Za 8,20-23 zwt. w. 23) sa nawiagzaniem do Ag 1,13 i otwieraja zarazem nowy
krag zagadnien zwigzanych z uniwersalizmem zbawczym (por. uniwersalizm
Boga Za 4,14; 6,5). Rozwinigciem tej koncepcji sa trzy serie wyroczni: Za 9,1-
1,17, 12,1-14,21 1 M1 1,1-4,6. Mimo réznic formalnych mozna méwié tu o
logicznej sekwencji tych trzech blokow literackich. Wszystkie trzy czesci
otwiera ta sama formula poczatkowa (Za 9,1; 12,1; Ml 1,1). Biorac pod uwage,
ze zwrot: bayad mal’aki (M1 1,1b) niekoniecznie musi by¢ interpretowany jako
dos¢ dziwne imig wlasne (Malachiasz), ale réwniez w sensie: ,,przez mojego
postanca”, mozna widzie¢ w Ksigdze Malachiasza trzecia cze$¢ wyroczni
stanowigcg kontynuacje Za 9-14. Po pytaniach stawianych przez Jahwe
(Aggeusz) i mieszkancow Poétnocy (Zachariasz), pytania stawia teraz wspdlnota
oczekujaca spetnienia si¢ obietnic prorockich (Malachiasz).

Wydarzenia zapowiedziane przez trzy cykle wyroczni (Za 9-11.12-14;
MI 1-4) w petni zasluguja na miano zadziwiajacych, jak zapowiada to zreszta
autorefleksja ze strony Jahwe obecna w koncowej czesci Proto-Zachariasza
(por. Za 8,6). Sa one jednoczesnie nawigzaniem do zapowiedzi z Za 1,14-17;
2,6-12;  6,9-14. Patrzac z formalnego punktu widzenia wyrocznie
wczesniejszych prorokow odgrywaja duza role w obu czesciach Ksiegi
Zachariasza (Am 1,9-10 — Za 5,27-62; 9,1-8; Jr 25,34-38 — Za 11,1-3; Ez 38-48
—Za 14,1-4)", co dowodzi, ze refleksja nad wspdlnym dziedzictwem prorockim
Jjest obecna na wszystkich etapach powstawania tego dzieta. Dokonuje si¢ ona w
kontekécie zmian zaréwno na arenie miedzynarodowej, jak i wewnatrz
wspélnoty  powygnaniowej koncentrujacej swa uwage | nadzieje
eschatologiczne na Jerozolimie i jej §wigtyni.

2. Kontekst historyczny

Odniesienia historyczne, proponowane przez badaczy, ktére moglyby
sta¢ w tle Za 9-14, rozciagaja si¢ od czaséw Jozjasza (641-609) az po okres
machabejski (I w. przed Chr.). Kazda z tych propozycji konkretnego
historycznego osadzenia poszczegdlnych tekstéw Zachariaszowych réwnie

""R.L. Smith, Micah-Malachi (WBC 32), Waco 1984, s. 242. Por. tez wykaz wszystkich
intertekstualnych odniesien w Za 9-14 z C.L. Meyers, E.M. Meyers, Zachariach 9-14, s. 41-43,
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tatwo daje si¢ przyjac, jak i obali¢. Dla wspotczesne] egzegezy nie ulega
watpliwosei, Ze historyczny kontekst dla dziatalnos$ci proroka Zachariasza
przypada na okres odbudowy $wiatyni po powrocie z wygnania babilonskiego
(Za 1-8). Druga czes$¢ ksiegi (Za 9-14) stanowi kontynuacj¢ tego dzieta, na co
wskazujq niektére powigzania istniejace pomigdzy obiema czg¢sciami. Jest ona
jednak mniej koherentna strukturalnie i przypomina, jak zostalo to juz
powiedziane, bardziej antologie roznych tekstow. Poszczegolne jej fragmenty
musialy wigc powstawal poczatkowo w rdéznych miejscach, inspirowane
wydarzeniami, ktorych doktadne odtworzenie jest dzi$ praktycznie niemozliwe.
Zestawienie tych tekstéw w formie jednej ksiggi jest jednak efektem
przemyslanej koncepcji teologicznej i wynikato z checi zachowania dziedzictwa
prorockiego dla przysztych pokolen. Zmienifa si¢ tez koncepcja samego urzedu
prorockiego: pojecie ,,prorok” stalo si¢ w tym czasie tozsame z okresleniem
Swiety pisarz”'”.

Nieszczesliwie sie sklada, ze okres dominacji perskiej jest najmniej
znanym i udokumentowanym etapem w historii narodu wybranego.
Poszczegblne perykopy z Za 9-14 inspirowane byly zapewne jakimis
konkretnymi wydarzeniami, ale rekonstrukcja ich kontekstu historycznego
nastrecza dzi$ wiele trudnosci. Trzeba ponadto wzia¢ pod uwage fakt, ze
eschatologiczno-apokaliptyczny charakter drugiej czesci Ksiegi Zachariasza
nakazuje ostrozno$¢ w zbyt $cistym laczeniu poszczegdlnych wypowiedzi
z jakim$ okre$lonym wydarzeniem historycznym'”.

Analiza kontekstu historycznego, zwiazanego z dominacja perska na
starozytnym Bliskim Wschodzie, dostarcza szeregu ciekawych danych
pozwalajacych odtworzy¢ procesy zachodzace na przestrzeni czasowej od
Dariusza T (522-486), w czasie rzadow ktorego ukonczono odbudoweg Swiatyni
w Jerozolimie (515; por. Ezd 5,3-6,16), az po czasy wojen Aleksandra
Wielkiego (356-323), ktére potozyly kres istnieniu imperium perskiego
i rozpoczety epoke hellenistyczna. Inskrypcje'® z okresu panowania Dariusza I
informuja historykow o licznych powstaniach antyperskich w Medii, Babilonii,
Partii, Scytii i Egipcie. Byl to czas niestabilnosci samego imperium, ale
i rodzacych sie nadziei niepodlegtosciowych wsrdd narodow zdominowanych
przez Persow. Inskrypcje te nie wspominajg jednak o rozruchach, ktoére
objetyby prowincj¢ Jehud. Na tej postawie mozna wnioskowac¢, ze byt to jeden

2 H. Donner, Geschichte des Volkes Israel und seine Nachbarn in Grundziigen 11 (ATD
Erginzungsreihe 4/2), Géttingen 21995, s. 472: _heilige Schriftsteller.

" R.L. Smith, Micah-Malachi, s. 243-246 zwl. 246: “It is widely acknowledged that it is virtually
impossible to explain the historical background of Zech 9-14".

" Cennym Zrédlem informacji o tych wydarzeniach jest inskrypcja z Behistun, F. Malbran-
Labat, La version akkadienne de I'incription trilingue de Darius & Behisiun, Rome 1994, zwl.
s.93-103.
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z powoddéw, dla ktorego wielu Judejczykdw, dotad nie przekonanych do
repatriacji, wigzato teraz z powrotem do ojczyzny nadzieje na stabilnosé
i spokoj, zwlaszcza, ze Babilonia byla jednym z regiondw objetych zarzewiem
buntéw'”.

Tajemnicze zniknigcie Zorobabela w trakcie odbudowy S$wiatyni
(widziano w nim Mesjasza i przysziego wiadce z rodu Dawida)'®, zwiazane by¢
moze z wyprawa Dariusza 1 przeciwko zbuntowanej satrapii w Egipcie (lata
518-517), potozylo kres nadziejom na restauracj¢ Krélestwa Judzkiego. Uwaga
kregow wiladzy skupifa si¢ wigc na rekonstrukcji wspdlnoty narodowej wokaot
$wiatyni jerozolimskiej i Tory (Ezdrasz-Nehemiasz), w efekcie czego powstafa
nowa, teokratyczna forma wspélnoty narodowej. Zgoda Perséw na odbudowe
$wiatyni, a nawet ich finansowa pomoc w tym przedsiewzigciu, sprawily, ze
prowincja Jehud nalezalta do najspokojniejszych rejonow rozleglego
imperium'’.

Wewnatrz wspolnoty powygnaniowej nastapit jednak roztam pomiedzy
repatriantami babilonskimi i mieszkaficami Samarii, uwazanymi przez tych
pierwszych za element etnicznie 1 religijnie podejrzany (Ezd 4,1-3). Wiazato sie
to niewatpliwie z przesiedlencza dziatalnoscia Asyryjezykéw, w wyniku ktére;
ludnos$¢ Samarii, cho¢ wykazujaca przywiazanie do tradycji Mojzeszowej, byla
jednak uwazana za potomkdéw ludow przywiezionych na te tereny z innych
regionéw imperium asyryjskiego. Od tego momentu mozna datowac poczatek
wrogos$ci obu grup. To wéwczas wybudowano na goérze Garizim samarytanskie
sanktuarium, a na czele sprawowanego tam kultu stanal Manasses, syn
arcykaptana Joiady, ktérego Nehemiasz wygnatl z Jerozolimy z powodu jego
matzefnstwa z corka gubernatora perskiego Sanballata (Ne 13,28; Jozef
Flawiusz, Ant. X1, 302-303).

Sytuacja Persji zaczela sie jednak pogarszaé wraz z zakusami Dariusza,
aby podbi¢ mieszkajacych w Europie Grekoéw. Seria klesk poniesionych przez
niego, z otwierajaca je stynna bitwa pod Maratonem (490), spowodowala
kolejna falg rebelii na opanowanych przez Perséw terenach. Wewnetrzna
rywalizacja pomiedzy poszczegdlnymi miastami jofiskimi (zwl. Sparta i Ateny)
nie pozwolita Grekom poczatkowo nalezycie wykorzysta¢ tych sukcesow.
Porazki Persow przyczynily si¢ jednak do fali powstan antyperskich.

S .M. Miller, J.H. Hayes, A History of Anicent Israel and Judah, Philadelphia 1986, s. 446-447;
G.W. Ahlstrom, The History of Ancient Palestine, Minneapolis 21994, s. 819-820.

' Problem mesjanskich oczekiwan zwiazanych z osoba Zorobabela nie jest do konca jasny (por.
Ag 2,20-23; Za 4,6-9). Eschatologiczne elementy obecne w Za 3,1-10; 6,9-15 pozwalajg sadzic,
7e teksty te bardziej odnosza si¢ do arcykaplana Jozuego niz Zorobabela. By¢ moze w tle tej
niejasnosci stoi kwestia integracji idei politycznego i religijnego przywodcy, albo problem
wynika z faktu, Zze Zorobabel zmarl lub zostal usuniety z urzg¢du przez kréla perskiego.
B.E. Beyer, Zerubbabel, w: ABD VI, s. 1084-1086; M. Mulzer, Serubbabel, w: NBL 111, s. 576-577.
" G.W. Ahlstrom, The History, s. 835.
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Najwazniejszymi, z punktu widzenia prowincji Jehud, byto powstanie w Egip-
cie oraz seria rebelii, ktéra objela Ammonitow, Moabitow, Edomitow
i Filistynow. Krotko po $mierci Dariusza [ (486) ludy te najechaly Jude
i prawdopodobnie wdowczas tez miato miejsce drugie zburzenie Jerozolimy
(485)"%, co niewatpliwie wzmoglo krytyczne nastawienie Judejczykow wobec
obcych narodow.

Po $mierci Dariusza imperium perskim wstrzasaty kolejne przewroty
patacowe i gwaltowne zmiany zachodzace na szczytach wiadzy. Wszystko to
przyczyniato sie do chaosu i ostabienia pafistwa'®. Za panowania Artakserksesa
Il przezyto ono catkowite zatamanie, w wyniku ktorego wyzwolita sie na krétko
satrapia egipska (401-342). Wydarzenia te nie pozostawaly bez wplywu na
Jude, zwlaszcza, ze wiadcy Egiptu tradycyjnie mieli swoje interesy w tym
regionie™. Fala buntow objefa takze miasta fenickie (351-348). Nie omingta ona
prawdopodobnie rowniez Judei. Historycy okreslaja ja mianem rewolty
Tennesa, gdyz noszacy to imie whadca Sydonu rozpoczatl te serie powstan”.
W tym samym czasie imperium perskie targane jest nadal ciaglymi zamachami
i walka o tron. Kolejni wiladcy gina z rak skrytobdjcow inspirowanych
politycznymi uktadami i dziatalnoscia wysoko postawionego stratega dworu
perskiego Bagosa (prawdopodobnie przyjaciela Artakserksesa III - 358-337)%.
Wydarzeniom tym, na zachodnich obrzezach imperium, towarzyszy udana
préoba zjednoczenia Grekow przeciwko Persom podjeta przez Filipa 11
Macedonskiego (359). Wszystko to zapowiadato bliski juz kres panstwa
perskiego | niewatpliwie nie pozostawalo bez wplywu na wyzwolencze
aspiracje w zdominowanych przez nie regionach.

Kiedy w 336 roku Aleksander Wielki zostaje nastepca zamordowanego
Filipa, realizujac plany swego ojca, dokonuje inwazji na terytoria potoZzone po
drugiej stronie ciesniny Bosfor. Pokonuje Perséw najpierw nad rzekg Granik
w Jonii (334), a potem pod Issos (333), kltadac tym samym ostateczny kres
perskiemu panowaniu na Bliskim Wschodzie i otwierajac sobie droge do
Egiptu™. Przemarsz jego wojsk przez miasta fenickie, Samarie i Judee musiat
niewatpliwie zrobi¢ duze wrazenie na 6wczesnych mieszkancach tych ziem.
Poza Tyrem i Gaza zadne z nich nie stawiato mu oporu, a w Egipcie witany byt
wreez jako wyzwoliciel. Okrutna rzez niepokornych, zwlaszcza mieszkancow
Tyru, ktérzy zdecydowali sie na obrone przed wojskami Macedonczyka, tez

"® Tamze, s. 858.

" B. Skiadanek. Historia Persji 1, Warszawa 2004, s. 134-135.

* G.W. Ahlstrom, The History, s. 889.

' D. Barag, The Effects of the Tennes Rebellion on Palestine, BASOR 183(1966), s. 6-12.

2 G.W. Ahlstrom, The History, s. 894; M. Van De Mieroop, A History of Ancient Near East ca.
3000-323 BE, Malden - Oxford 2004, s. 273.

»p, Skiadanek, Historia Persji, s. 168-171.
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zapewne odbita si¢ szerokim echem wsrod innych narodow i by¢é moze z tego
wzgledu Jerozolima otworzyta swoje bramy przed zblizajacymi si¢ Grekami
unikajac losu jaki spotkat Tyr. Relacja Jozefa Flawiusza (Anr. X1 302-347)
o pobycie Aleksandra w Jerozolimie i jego spotkaniu z urzedujacym tam
arcykaplanem oceniana jest przez historykéw jako legendarna™. Faktem jest
natomiast, ze fudno$¢ Judei przyjela jego wojska przyjaznie i pozostata mu
wierna przez caly okres jego panowania. Inaczej bylo natomiast z miesz-
kancami Samarii, ktérzy poczatkowo nawet wsparli militarnie armig
Aleksandra, ale krétko potem, gdy Macedonczyk przebywal w Egipcie,
wywotali rozruchy sttumione krwawo przez Grekow, co w efekcie zakonczyto
si¢ formalna okupacjg tych terenow.

Niektore z tych wydarzen, jak i ogélnie panujaca w IV wieku atmosfera
politycznych wstrzaséw i rebelii miata niewatpliwie wplyw na autoréow
i redaktoréw tekstéw skladajacych sie na Za 9-14”. Ustalenic jednak
dokladnych historycznych odniesien poszczegolnych wypowiedzi nie jest dzi$
mozliwe. Wiele z nich miato charakter lokalny i nie wspomina si¢ o nich w
dostgpnych zrédtach dotyczacych tego okresu. Nalezy jednak zbadal, czy
koncepcja uniwersalnej wladzy Jahwe nad $wiatem i narodami, jak i akcent
potozony na przyszte Krélestwo Boga z centrum w Jerozolimie, moga by¢
owocem teologicznej Interpretacji wspomnianych powyzej zawirowan
politycznych lub przynajmniej stanowi¢ inspiracje dla ich literacko-teologicznej
formy wyrazu.

3. Koncepcja Mesjasza w Za 9-14

Oczekiwania mesjanskie tacza sie¢ w Starym Testamencie przede
wszystkim z proroctwem Natana, dotyczacym przysziosci dynastii Dawidowe;
(2 Sm 7)**. W Za 9-14 zauwazyé jednak mozna brak $cistych odniesiefi do te]
koncepcji mesjanizmu. Proroctwa Deutero-Zachariasza w wigkszym niz dotad
stopniu akcentujg ideg przysztego Krolestwa Bozego, a obraz samego Mesjasza
jest w nich niejednorodny i nie ma bezposrednich odniesien do potomka
Dawidowego. Analiza historyczno-egzegetyczna wyroczni  mesjanskich
zawartych w Za 9-14 powinna wigc pomdc w dokladnym okresleniu tresci

2 Na ten temat E. Haag, Das hellenistische Zeitalter. Israel und die Bibel im 4. bis 1. Jahrhundert
v. Chr. (BE 9), Stuttgart 2003, s. 38-39.

% C.L. Meyers, E.M. Meyers, Zachariach 9-14, s. 19-28.

* Na temat tego tekstu D. Diadosz, Przymierze Dawidowe w deuteronomistycznej historii
Izraela, VV 4(2003), s. 29-51; 1. Lemanski, 2 Sm 7,8-16 jako akt zawarcia przymierza,
w:  W. Chrostowski (red.), Piesniami dla mnie Twoje przykazania (Fs. J. Frankowski), Warszawa
2003, s. 187-203. Ogdlnie o rozwoju idei Mesjasza por. M. de Jonge, Messiah, w: ABD 1V,
s. 777-788; B. Lang, D. Zeller, Messias, w: NBL 11, 5. 781-786; J.T. Nelis, A. Lacocque, Messianismo,
w: P.M. Bogaert i in. (red.), Dizionario Enciclopedico della Bibbia, Roma 1995, s. 844-850.
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oczekiwan eschatologicznych wiazanych z osoba Mesjasza w Ksigdze Deutero-
Zachariasza, zrodet ich inspiracji oraz wplywu, jaki mialy na te oczekiwania
wydarzenia historyczne zachodzace w tym okresie na arenie miedzynarodowej.

3.1. Mesjasz — Krél Pokoju (Za 9,9-10)

Pierwsza wyrocznia, ktora nalezy przeanalizowaé, znajduje sie
w rozdziale dziewiatym. Wyraznie nawiazuje ona do idei Mesjasza-Kréla,
jednak brak w niej bezposrednich odniesien do dynastii Dawidowej. W wier-
nym tlumaczeniu brzmi ona nastgpujaco:

(w. 9) Raduj si¢ wielce Coro Syjonu.
Wolaj radosnie Coro Jeruzalem.
OTO TWOJ KROL PRZYCHODZI DO CIEBIE.
Sprawiedliwy i ocalony;
Pokorny - wjezdza na osle,
osleciu, Zrebigciu oslicy.
(w. 10) Zniszczy rydwany z Efraima i konie z Jeruzalem.
Zniszczy tuk wojenny
I powie pokéj dla narodéw.
A Jego panowanie od morza do morza
Od rzeki az po krance ziemi.

Kontekst blizszy dla powyzszej wyroczni stanowi zwycieski pochdd
Boga Izraela przez miasta fenickie i filistynskie (Za 9,1-8), w ktérym wielu
egzegetéw doszukuje si¢ aluzji do marszu Aleksandra Wielkiego w kierunku
Egiptu. Perykopg otwiera uroczysta deklaracja, iz wszystkie pokolenia Izraela
naleza do Jahwe (w. 1), a koiiczy zapowiedz, iz Bog bedzie strozem i obrong
swego domu (w. 8). Analizowana tu perykopa (Za 9,9-10) wydaje si¢ zatem
stanowié ilustracje, w jaki sposob bedzie to mozliwe. Wzajemny stosunek obu
tekstow opiera sig na kontrascie pomigdzy zwycigskim pochodem Jahwe w roli
wojownika, a nadejsciem Kréla Pokoju wkraczajacego do Jerozolimy. Tuz za
wyrocznia o Mesjaszu — Krélu Pokoju, prorok kontynuuje bowiem swojg
relacje o aktywnosci militarnej Jahwe, majaca na celu ocalenie Izraela i powrét
wygnancéw Efraima (Za 9,11-10,12).

Podwéjne wezwanie do radosci i uniwersalizm zbawienia,
skoncentrowany na Jerozolimie, przypomina jezyk i idee zawarte w proroctwie
Proto-Zachariasza (por. Za 9,9a i Za 2,10-17 zwl. ww. 14-15; por. tez Iz 9,1-6;
11,1-9; 52,9; So 3,14)”. Oba metaforyczne zwroty: Céra Syjonu, Céra

77 A. Kubik, Mesjasz pokornym krélem pokoju u Za 9,9-10, SThRHSO 3(1973), s. 149-161.
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Jeruzalem, sg paralelne wzgledem siebie. Okreslaja Jerozolime, jej swnattyme
i mieszkancow. Sa wigc personifikacja miejsca — $wietego miasta Jeruzalem®
ktore staje si¢ centrum S$wiata ze wzgledu na obecnego w nim MeSJasza.
Mesjanizm tego rodzaju jest obecny w przepowiadaniu wielu wezesniejszych
prorokéw, jednak szczegblne Sitz im Leben tego jezyka, zwiazanego z Syjonem
jako centrum zbawienia $wiata stanowig psalmy”’

Prorok podaje racje dla tej radosci, do wyrazenia ktérej wzywa
Jerozolimg i Syjon (ww. 9b-10). Termin Ainné” wraz z czasownikiem bw? (por.
Za 2,14; So 3,14nn) akcentuje spelnienie si¢ zapowiedzi przyjscia
oczekiwanego Mesjasza-Kréla. Jahwe ukazany jest w obrazie Kréla (por. twdj
krél - malkkeék), ale tez i Wojownika, ktory przynosi zwyciestwo nad narodami
i gromadzi swéj lud w Jerozolimie. Ton wypowiedzi jest pokojowy, a aspekt
krolewskosci wyrazny. Nowy wladca inauguruje jednocze$nie nowa ere w zyciu
narodu — czasy pokoju i dobrobytu. Ruchy mesjanskie z okresu perskiego miaty
rozny charakter. Cze$¢ z nich podazata w kierunku zbrojnego powstania i walki
o niepodlegtos¢, czgs¢ natomiast koncentrowata si¢ na interwencji samego
Jahwe przeciwstawiajac si¢ zbrojnej akcji. Zachariasz wyraznie opowiada si¢ za
druglm rodzajem oczekiwan (por. Za 4,6), a tekst Za 9,9-10 jest rozwinieciem
tej jego idei™

Nowy wladca opisany jest za pomoca trzech okreslen, ktorych sens
przywotuje to, co Proto-Zachariasz zapowiadat wczesniej w odniesieniu do
Zorobabela (por. Za 4,6). Termin saddig generalnie przyjmuje sens:
,,sprawiedliwy” lzajasz stosowat go do Cyrusa (Iz 41,2 por. 45,8; 51,5), widzac
w nim narzgdzie Jahwe, Czasem kontekst pozwala nada¢ mu aspekty militarne
(2 Sm 23,3; Jr 23,5). Meyers’' podkresla jednak, ze w analizowanym tekscie
wyraza on aspekt legalnosci dynastycznej nowego wiladcy i laczy go
z wypowiedziami Za 3,8; 6,12 (por. uzyty tu rzeczownik semah — ,,odro$!” z Jr
23,5; 33,15: semah saddig). W odréznieniu od Proto-Zachariasza, tym razem
jednak wypowiedz ma mniej doczesny sens i wybiega bardziej w eschato-
logiczng przyszto$¢. Jest wiec, wedlug cytowanego autora, reinterpretacjg
wczesniejszego proroctwa. Utrzymanie sprawiedliwosci jest podstawowym
zadaniem krdla, a miara jego wypetnienia jest w sposdb szczegdlny stosunek do
ubogich. Wykonanie tego zadania jest gwarantem dotrzymania przymierza
zawartego z Jahwe (2 Sm 23,1-7).

* C.L. Meyers, E.MM. Meyers, Zachariah 9-11, 5. 121-122.

* Na ten temat B.C. Ollenburger, Zion, the City of the Great King: A Theological é\mhul of the
{“erusalem Cult (JSOT.S 41), Sheffield 1987.

’“ J. Blenkinsopp, Storia della profezia in Israele, Brescia 1997, s. 261,

- C.L. Meyers, E.M. Meyers, Zachariah 9-11,s. 125-126.
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Drugie z okreslen, opisujacych nadchodzacego wiadce, to ndsa‘
imiestow nifal od ys¢- ,by¢ uratowanym, ocalonym”. Egzegeci thumacza go
zwykle w sensie ,,zwycic;ski”‘u. Trudnosci ze zrozumieniem tego terminu mieli
juz starozytni tlumacze. Forma imiestowu nifal od tego rdzenia
czasownikowego, wystepuje jeszcze w Pwt 33,29; Ps 33,16. Na podstawie
powyiszych tekstéw mozna wnioskowaé, ze w obecnym kontekscie nalezy
zachowaé jego podstawowe znaczenie. Jahwe odmosi zwycigstwo militarne
i dzieki temu krol moze powréci¢ do Jerozolimy™. Jego pozycja krélewska
zalezy wiec od Bozego dziatania (por. Ps 110).

Powyzszy status krola implikuje takze kolejna cecha: jest on pokorny -
ni. Taki sens rdzenia @h jest do§¢ rzadki (Ps 25,16; 86,1 — 1 0s.; 2 Sm 22,28,
Iz 66,2; So 3,12 lud Izraela). Pokora wladcy wynika z jego statusu — jest
zalezny od Boga™, ale nie mozna wykluczyé¢, ze stoi za nig takze do$wiadczenie
niedoskonatosci systemu monarchicznego. Jej przejawem moga by¢ takze
wezesniejsze wypowiedzi z [z 11,1 i Mi 5,1. By¢ moze autor ma na mysli takze
przyktad Mojzesza (Lb 12,3) i stugi Jahwe (Iz 53,4). Ten sens ostatniego
z okreslen uwydatnia dodatkowo obraz krola wjezdzajacego na o$le. Wiadcy
Izraela zwykle uzywali mutéw (2 Sm 13,29; 1 Krl 1,33.38). Tekst moze jednak
nawiazywaé do proroctwa z Rdz 49,10-11. Osiot byt ponadto zwierz¢ciem,
ktorego dosiadali charyzmatyczni przywdédey z epoki sedzidow (Sdz 5,10; 10,4;
12,14). Konie i wozy zwykle reprezentuja kontekst militarny (por. Ag 2,22; Za
6,1-6), a nowy wladca, co za chwile zostanie pokreslone, przynosi pokoj.
Wejscie przysziego wladcy z rodu Dawida do Jerozolimy opisywat takze prorok
Jeremiasz (Jr 17,25; 22,4). Cho¢ jego proroctwo zaktadato uzycie wozow i koni,
to jednak sam wjazd, podobnie jak tu, wyrazony byl za pomoca czasownika rkb
— ,jechaé wierzchem”. Podkre$lenie w ukladzie paralelnym, ze chodzi nie tyle o
dorostego osta w ogdlnym tego stowa znaczeniu (4dmdr), ale o male osle,
zrebie oslicy (ayir ben-<4tonol), jeszcze bardziej uwydatnia aspekt pokory
i pokojowego wkroczenia Kréla do Jerozolimy™. W intencj¢ badanego tekstu
dobrze wpisuje sie jego nowotestamentalna aplikacja z Mt 21,5 oraz J 12,15.

Nowy krél jest takze zwiastunem pokoju (Za 9,10). Zniszczenie
narzedzi wojennych wigzali z osoba Mesjasza juz wczesniejsi prorocy (w. 10a;
por. Iz 2,4; 9.3; Mi 4,1-3; 5,9; Ps 76). Jak wynika z kolejnosci, jest to
niezbednym warunkiem, aby mogh on obwiesci¢ pokdj wszystkim narodom
(w. 10b) i obja¢ swym panowaniem catq ziemig¢ (w. 10c). Przywoluje sig teraz
Efraima i Jerozolime, symbole odpowiednio lzracla i Judy, jako miejsca

32 Taki sens preferuje np. J. Homerski, Ksiega Zachariasza, s. 377.

3 C.L. Meyers, E.M. Meyers, Zachariah 9-11,5. 126-127.

¥ A, Deissler, Zwolfpropheten 111, s. 296.

3 W.T. In der Schmitten, sdmdr, w: TDOT 1V, s. 465-470 zwt. 466-469.
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aktywnosci nowego wladcy majacej na celu zniszczenie wszelkiej broni. Autor
ma wigc na mysli cate terytorium dawnej monarchii Dawidowej. Wozy bojowe,
konie i tuk wojownika przywodza na my$l cate spektrum narzedzi wojennych
reprezentatywnych dla owczesnej armii. Je$li przyjaé, ze lucznicy stanowia
najbardziej ofensywna formacje piechoty™, a wozy bojowe i kawaleria bez
watpienia byly formacjami uzywanymi przede wszystkim do ataku, to mozna
sadzi¢, ze wypowiedz ma na celu pokreslenie zniszczenia sit inwazyjnych i
uniemozliwienie podjecia jakichkolwiek dziatan wojennych przez nieprzyjaciot
narodu wybranego. Dzialanie to nie ma jednak na celu zemsty lub odwetu na
narodach (goyim). Nowy wladca Jerozolimy obwiesci im bowiem pokdj
(w. 10b).

Termin dbr, w swym podstawowym znaczeniu, oznacza mowe, ale
razem z partykulg /o moze przyjaé sens obietnicy (por. Rdz 24,7)". Pokéj
(salom) nalezy do jezyka eschatologii prorockiej. W drugiej czesci Ksiegi
Zachariasza termin ten pojawia si¢ tylko raz, ale Proto-Zachariasz uzywat go
czterokrotnie (Za 8,10.12.16.19) zapowiadajac czasy mesjafiskie (por. Iz 2.4;
Mi 4.3). Nie chodzi wigc tylko o ustanie przemocy i wojen w relacjach
pomigdzy narodami, ale i o pokdj w stosunkach pomiedzy Bogiem i wszystkimi
narodami™".

Panowanie (masal) Kréla Mesjasza ma zasigg uniwersalny i obejmuje
caly znany autorowi $wiat (w. 10c)”. Idea ta wiaze si¢ bez watpienia
z deklarowana przez Proto-Zachariasza koncepcja Jahwe w roli Boga calej
ziemi (por. Za 1,11; 4,10.14; 5,3.6; 6,5). Autorzy biblijni czgsto z pomoca
uzytego tu terminu wyrazali wladz¢ swego Boga nad innymi narodami (Iz
40,10; Ps 22,29; 59,14; 1 Km 29,12), ale takze opisywali nim panowanie
obcych ludéw nad Izraelem (Sdz 14,4; 15,11: Filistyni; Ps 105,20: Egipt; Iz
14,5; Jr 51,46: Babilonia). Deklaracja ma wigc charakter eschatologiczny
i wyraza przywrocenie wlasciwego stanu rzeczy w atmosferze uniwersalnego
pokoju, jakim nowy Kroél, dzialajac moca Jahwe, obdarzy wszystkie narody
wlacznie ze zjednoczonymi lzraelem i Juda.

Podsumowujac powyzsza analize mozna zgodzié si¢ z opinig tych
egzegetow, ktdrzy uwazaja, ze tres$¢ perykopy Za 9,9-10, wraz z jej kontekstem,
dobrze wpisuja si¢ w wydarzenia zwiagzane z przemarszem wojsk Aleksandra
Wielkiego przez Syrig¢ i Palestyng po bitwie pod Issos (333). Zniszczenie
opornych miast, jak Tyr i Gaza oraz ocalenie przed tym samym losem

**Tak T.R. Hobbs, L’arte della Guerra nella Bibbia, Casale Monferrato 1997, s. 137.

T C.L. Meyers, EMM. Meyers, Zachariah 9-11,'s. 134,

* A, Deissler, Zwolfpropheten 111, s. 297.

¥ Szczegolowa analize terminéw uzytych w tym wierszu potwierdza uniwersalny zasicg
panowania Kréla Mesjasza por. C.L. Meyers, E.M. Meyers, Zachariah 9-11, s. 137-138.

Kontekst historyezny wyroczni mesjariskich w Ksiedze Deutero-Zachariasza 169

Jerozolimy, moglo zainspirowaé mesjafiska wypowiedz z powyzszego tekstu.
Tre$¢ wyroczni ma jednak wyraznie charakter eschatologiczny i wybiega
znacznie dalej niz wydarzenia historyczne, ktore stoja w jej tle. Niewykluczone,
e autor tekstu widzial w Aleksandrze, podobnie jak Deutero-Izajasz w Cyrusie,
narzedzie Boskiej potegi przygotowujacej Jerozolime i $wiat na nadejscie ery
mesjanskiej.

3.2. Mesjasz — Odrzucony pasterz (Za 11,12-13)

Kolejna wypowiedZ mesjanska znajduje si¢ w rozdziale jedenastym. Jej
tre$é stanowi po dzien dzisiejszy egzegetyczny crux interpretum. Podobnie jak
w poprzednim proroctwie, Mesjasz wystepuje tu w Scistej relacji do Boga, ale
nie jest on juz ukazany w obrazie pokornego krola wieszczacego pokoj, lecz
odrzuconego pasterza. W polskim thumaczeniu tekst wypowiedzi uznawanej za
mesjanska brzmi nastgpujaco:

(w. 12) I powiedzialem do nich:
jesli to dobre dla was, dajcie mi zaplate,
a jeshi nie, zatrzymajcie jq.
I odwazyli mi trzydziesci srebrnikow.
(w. 13) I powiedzial Jahwe do mnie:
wrzué to do skarbony/garncarzowi/,
te nadzwyczajna zaplate,
ktéra zostatem optacony przez nich.
Wziatem te trzydziesci szekli srebra
i wrzucilem to w domu Jahwe do skarbony/garncarzowi/.

Perykopa o niewiernych pasterzach (Za 11,4-17), jak zostalo jqi
wspomniane, nalezy do najbardziej tajemniczych tekstow prorockich. Nie
wiadomo czy uznaé ja za alegorig, przypowies¢, wizjeg, czy raczej za gzynnosﬂc’
symboliczng™. Jej specyficzna metaforyka i tres¢ komplikuja wszelkie proby
konkretnego historycznego odniesienia cale;j wypowiedzi''. Dyskusyjny jest
takze jej zwiazek z Za 13,7-9%%. Model literacki, ktéry zostat tu zastosowany,
pochodzi z Ez 37,15-28 (por. Jr 23,1-6), a tematyka dobrze wpisuje si¢ w
tradycje o Studze Jahwe (por. Iz 49,4; 50,6-7). Bohaterami tej wypowiedzi sa:
stado (lud), handlarze owiec (obce narody?), pasterze (przywddcy polityczni

4 A S. Jasinski, Paster= w Ksigdze Zachariasza 11,4-17, ScrSac 1(1997), s. 52.

Y E.W. Conrad, Zechariach, s. 172 okresla ja wrecz jako: ,.virtually inaccessible to a contem-
porary readers”.

2 R.L. Smith, Micah-Malachi, s. 269.
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i religijni lub falszywi prorocy?), nowy pasterz (sam prorok dzialajacy
w imieniu Jahwe),

Bog kaze prorokowi sta¢ si¢ pasterzem owiec skazanych na zabicie
przez swych pasterzy (ww. 4-5). Podczas wypetniania misji prorok-pasterz traci
cierpliwos¢ i usuwa trzech innych pasterzy, ale w kofcu okazuje brak
cierpliwosci réwniez wobec samych owiec (w. 8). Okreslenie usunietych
pasterzy w tekscie hebrajskim wystepuje z rodzajnikiem, mozna wiec sadzié, ze
odniesienie do konkretnych postaci byfo oczywiste dla pierwszych odbiorcow
tych stow. Dzisiaj jednak wszelkie proby ich identyfikacji nosza znamiona
domysiéw, a nie dobrze uzasadnionych egzegetycznie opinii*. Podczas
petnienia swego zadania prorok bierze do reki dwie laski, ktore maja ewidentnie
symboliczne znaczenie: taskawos¢ i zjednoczenie (w. 7). Pierwsza z nich prorok
tamie po tym, jak stracit cierpliwos¢ wobec owiec (w. 10). Czynnosé ta oznacza
zerwanie przymierza zawartego ze wszystkimi ludami. Druga tamie po
wezwaniu do zapfaty za swoja stuzbe (ww. 12-13) i oznacza to zerwanie
braterstwa pomigdzy Izraelem i Juda (w. 14). Ostatnia cze$¢ perykopy
poswigcona jest osobie ztego pasterza (ww. 15-17). Dotad jedyny raz Deutero-
Zachariasz mowit o pasterzach w Za 10,2-3. Z obecnego kontekstu (por. Za
11,8) nie wynika jednak, ze jest jakis problem z nimi zwiazany, jak sugerowac
to moze poprzednia wypowiedz (por. Za 10,2). W pewnym sensie zla ocena
pasterzy, ktéra wynika z braku litodci dla owiec (Za 11,5), wydaje sie
nieuzasadniona, bo cierpliwo$¢ wobec stada traci zaréwno sam Bog (w. 6), jak
i postany przez niego pasterz (w. 8b). W konsekwencji zlamanie pierwszej
laski (faskawo$¢) oznacza zerwanie przymierza z ludami i u§wiadomienie sobie
ze strony handlarzy owiec, Ze bylo to stowo Jahwe. Z tego twierdzenia wynikaja
Jednak trzy zasadnicze pytania: o jakie przymierze z ludami chodzi?, kim sg
wszystkie ludy?, co oznacza w obecnym kontekscie ,stowo Jahwe”? Jezeli
przyjac, ze chodzi o ludy wymienione w Za 9,1-8, to mozna mysleé o jakiejs
ugodzie pomigdzy nimi, rodzaj przymierza o nieagresji. Nie mamy jednak dzi$
zadnych danych historycznych, ktore pozwolityby mie¢ jakas pewnos¢, o czym
konkretnie mysli prorok. Stowa Jahwe to te, ktore prorok wypowiada w Jego
imieniu w w. 9: , Nie chcg was pasé dluzej: co ma umrze¢, niech umiera, co ma
zgina¢, niech ginie, a te, co pozostana, niech si¢ wzajemnie pozra”. Tym, ktéry
w rzeczywistosci sprawuje opieke pasterska, nie jest wiec prorok, ale sam
Jahwe!

Idiom: 7im-t6b bo‘énékemn (w. 12bA) ma charakter zdania
warunkowego. Wyraza mozliwos¢ subiektywnej oceny. W pewnym sensie jest
wigc zacheta do aprobaty tego, co stato si¢ przed chwila. Prorok, reprezentujacy
Jahwe, koficzy swoja pasterska opieke nad stadem i domaga sie zaplaty za to, co

# Przeglad propozycji A.S. Jasinski, Pasterz, s. S1.
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wykonal. Dotychczasowe wydarzenia przypominaja rodzaj czypnoéci
symbolicznej. Wezwanie do zaplaty jest zatem ironicznym zaproszeniem do
uczestniczenia w tej pantomimie prorockiej.

Termin $akar — ,zaptata” (w. 12bB) pochodzi od rdzenia $kr,
oznaczajacego czynno$¢é wynajmowania kogos lub czego$ (por. Sdz 18,4)4.4.
Jedna z cech falszywego proroka bylo zadanie zaptaty za wykonana przez siebie
,ustuge”. Specjalistéw od przepowiadania przysztosci bylo na starozytnym
Bliskim Wschodzie bardzo wielu. Postugiwali si¢ réznymi sposobami
poszukiwania wiedzy o przysztosci. Prawdziwy prorok jednak nie nalezat do
tego rodzaju ,,wrdzbitow” czy ,widzacych”. To nie on SZUI'(an proroctwa, lecz
proroctwo znajdowalo jego (por. Am 7,12-15). Tak}ch ,,'zawodowy.ch
prorokéw”, traktujacych swoje przepowiadanie jako profesje a nie powo%an.le,
byto zapewne wielu w okresie powygnaniowym (por. Za 13.,2—6.): M(.)'Zna wige
zgodzi¢ sie z opinia, ze wezwanie do zaplaty, oprocz oczyw15teJ4 ronii, wyraza
tez napigcie pomiedzy falszywym i prawdziwym proroctwem W pewnym
sensie zdradza takze postawe wezwanych do zaptaty. Akceptujac ja, wyraZanW
pierwszym rzedzie swoj brak zainteresowania wspoltpraca z Boglem.'Nle
interesuje ich poszukiwanie stow Jahwe, ani Jego d%ugofalowa“ oplek.a:
Zadowalaja si¢ doraznymi przepowiedniami. Przy takiej interpretacji tatwiej
jest zrozumie¢ ,,dar” zlego pasterza z ww. 15-17.

Prorok otrzymuje zaplate, o czym jest mowa w w. 12¢. Odwazono mu
(sql) trzydziesci sztuk srebra. Wigkszo$¢ egzegetow podkresla fakt, ze to
dokfadnie tyle, ile wynosi cena niewolnika (por. Wj 21,32). Podobna wartos¢
ma cudzoloznica (por. Oz 3,2 polowa w srebrze, a potowa w zbozu). Jest wige
to zaptata obrazliwa 1 wyraza pogarde wobec pasterza, ktory reprezentuje
samego Boga. .

Ironia wynikata juz z samego faktu, ze Jahwe chcial zap’taty za SWOja
troske o nar6d wybrany. Poglebita si¢ ona teraz wraz z za.akceptowamem tej gry
symboli przez stado. Cena, jaka zaproponowano, jest jednak wyrazem
catkowitej pogardy wobec Jahwe i jego pasterskiej troski o pgrod. Jahwe
nazywa ja z sarkazmem: ‘eder hayogar (w. 13bA). NajCZQS’.CIeJ zwroF ten
thumaczy sie jako: ,,nadzwyczajna cena”. Oba terminy w istocie wskazmq na
co$ wyjatkowo cennego. Pierwszy (°dr) wyraza wspaniatos¢, wyjatkowosc,
nadzwyczajnoéé, a drugi (ygr) wskazuje na co$ cennego lub kosztownego.
Czasem okresla bogactwo (Jr 20,5; Ez 22,25) lub duzy autorytet (Est 1,4;
6,3.6.7.9.11). Zwazywszy, ze ,zachwyt” dotyczy zaplaty z w. 12, fatwo
zauwazy¢ ten sarkastyczny ton catego zwrotu.

* KBL L, 5. 1239-1240.
45 C.L. Meyers, EM. Meyers, Zachariah 9-11,s. 273-274.
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Jahwe kaze prorokowi odnies¢ otrzymana zaplate do $wiatyni
i przekaza¢ garncarzowi (‘e/-hayyésér) (w. 13b). Termin ,,garncarz” wzbudzit
duze kontrowersje wsérod egzegetow. Konstrukcja s7k + %e/ w 2 Krn 24,10
wiaze si¢ z wrzucaniem datkéw do skarbony w $wiatyni przeznaczonych na jej
restauracje. Takie rozumienie jest mozliwe réwniez w analizowanym tu
wierszu, gdyz niektore starozytne tlumaczenia (Syr/Tg/Wulg) oraz czesé
manuskryptéw, zwlaszcza z kolekcji Kennicot, ma w tym miejscu zamiast
Yyoser, termin “6sar — ,skarbiec”. Latwo przyja¢ zmiang yod na alef jako blad
skryby® lub forme kompromisu pomiedzy ydséq (piec/wytapiacz metali por.
Ml 3,2; 1 Krl 8,51 LXX) i “6sar — ,skarbiec””. Dosé duza popularno$cia
cieszyla si¢ réwniez propozycja C.C. Torrey’a™, ktéry w oparciu o teksty z Iz
44,9-11 i Ha 2,18 uwazal, ze termin ydsér moze oznaczaé nie tylko
rzemiesinika pracujacego w glinie, ale takze kogo$, kto zajmuje sic
wytapianiem metali*’. Autor ten przytaczal tez praktyke z czaséw Dariusza |
opisang przez Herodota (Dzieje 111.96), ktéra wyjasniataby takie szerokie
rozumienie badanego terminu: ,,Ztoto i srebro z daniny przechowuje krol w
skarbcach w nastgpujacy sposob: Kaze je stopi¢ i wlaé w gliniane naczynia;
a skoro naczynie jest pelne, usuwa si¢ gliniang powloke™. O obecnosci
odlewnikéw w $wiatyni informuje np. 1 Krl 7,15.

W Mt 27,9 cytuje si¢ ten fragment wyroczni przypisujac go
Jeremiaszowi. Ewangelista wydaje si¢ faczy¢ obie tradycje tekstu (MT/LXX).
Przypisanie cytatu Jeremiaszowi moze wynika¢ z wykonanej przez niego
czynnosci symbolicznej (kupno pola por. Jr 32,6-9) lub po prostu Jeremiasz
symbolizuje tu caly tradycje prorocka. Do innej jeszcze tradycji, zwiazanej
z tym wydarzeniem, wydaje si¢ odwotywal $w. Lukasz w Dz 1,16-19.
Polaczenie odrzuconego pasterza z Za 11 z Judaszem nie jest jednak takie
oczywiste. O ile pasterz otrzymuje zaplatg za swa prace, o tyle Judasz za zdrade
Jezusa. Zwrot tej sumy u Judasza nie wynika z rozkazu Bozego, ale
spowodowany jest wyrzutami sumienia. Mizerna warto$¢ otrzymanej sumy jest
w Ewangelii ocena samego Jezusa, a nie jego pracy i wreszcie pieniadze u
Zachariasza zostaja w $wiatyni, a judaszowe srebrniki stuza do zakupu pola.

:;‘ Taka koncepcje preferuja C.L. Meyers, E.M. Meyers, Zachariah 9-11, s. 277.

Tak M. Saebg, Sacharja 9-14. Untersuchungen von Text und Form (WMANT 34), Neukirchen-
Vluyn 1969, s. 79-82.

:: The Foundry of the Second Temple of Jerusalem, JBL 55(1936), s. 247-260.

M. Saebg, Sacharja 9-14, s. 80-81 wskazuje ponadto na przykiad ze zlotym cielcem z Wj 32,2-
4.24. Szersze rozumienie badanego terminu w sensie: rzemiesinik, proponuje takze B. ‘Otzen,
yasar, w: TDOT VI, s. 257-265 zwt. 259; A.H. Konkel, yss, w: NIDOTTE I, s. 503-506 zwt.
504.

%0 Cytat za Herodot, Dzieje, Warszawa 2002 tlum S. Hammer, s. 206.
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Wedtug Za 8,9-12 odbudowa $wiatyni taczy sie ze wzrostem dobrobytu.
Wynika to oczywiécie z opieki Jahwe nad swoim ludem. Jedli z tej perspektywy
spojrzeé na ,cenna zaplatg”, to odniesienie jej do $wiatyni jest kolejnym
elementem sarkazmu. Jahwe zdaje si¢ méwié: na ile wyceniliscie moja opieke,
tyle warta jest dla mnie wasza $wiatynia i sprawowany w niej kult ofiarniczy.
Artysci, powracajacy z Babilonii (por. Za 6,9-14), ze zbieranego przez nich
zlota i srebra uczynili korone (zwh. w. 11), wigc moze jest tu takze ocena ich
stosunku do $éwiatyni®'. W kazdym razie konsekwencja ich postawy wobec
Mesjasza-Pasterza bedzie ztamanie jednosci pomigdzy Izraelem i Juda, a $cislej
méwiac pomiedzy Samarytanami i Judejczykami. Wydaje si¢ to wskazywaé na
okres po 328 roku, kiedy Samarytanie zbudowali juz wlasna Swiatynig na gorze
Garizim™. Cala perykopa moze wiec odzwierciedla¢ jeden z wielu aktow
wrogosci okazywanej sobie przez obie grupy, ktorego szczegdtow dzis juz nie
znamy. Jej przestanie teologiczne koncentruje si¢ jednakze nie tyle na
interpretacji faktow historycznych, ile zdaje si¢ wskazywac na brak szacunku ze
strony lideréw wobec waskiej grupy eschatologicznych prorokéw.

3.3. Mesjasz — przebity (Za 12,10-11)

Mesjasz byt dotad prezentowany jako pokorny wiadca i odrzucony
pasterz. Kolejna perykopa, odstaniajaca Jego nowe oblicze, pojawia si¢ w
rozdziale dwunastym. Tym razem chodzi o tajemnicza postal, ktora zostaje
.przebita”, na skutek czego caly kraj pograza si¢ w zatobie. Tekst wyroczni w
polskim ttumaczeniu brzmi nastgpujaco:

(w. 10) Wyleje na Dom Dawida i na mieszkancéw Jerozolimy
Ducha faski i blagania.
Bedg patrzeé na mnie, na tego, ktérego przebili.
Beda bole¢ nad nim, jak bolejqcy nad jedynakiem,
i rozpaczaé, jak rozpaczajqcy nad pierworodnym.
(w. 11) W owym dniu bedzie wielka zatoba w Jeruzalem,
jak zatoba (w/za) Haddad-Rimmon na réwninie Megiddo.

Rozdziat 12 z Ksiegi Zachariasza po$wigcony jest niezwycigzonej
Jerozolimie, jednak perykopa korczy sie $miercig kogos, kto zostat przebity.
Najwiecej dyskusji budzi zaréwno identyfikacja przebitego, jak i interpretacja
przyczyn oraz skutkow tego wydarzenia. Skala zatoby po jego $mierci (Za

SUE.W. Conrad, Zechariah, s. 175-176.
52 7a takim osadzeniem w realiach historycznych badanej perykopy opowiada sig. m.in.

J. Blenkinsopp, Storia, s. 280.
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12,10-14) kaze sadzi¢, ze winowajcy pojeli swdj blad, a ich reakcja przywodzi
na mysl losy Stugi Jahwe z 1z 52,13-53,12. Wyrocznia dotyczy Izraela (Za 12,1)
i Judy (Za 12,2). Uwaga autora skupia si¢ jednak na podkresleniu
niezwyci¢zonego charakteru $wietego miasta Jeruzalem (Za 12,3) i fasce, ktdra
sptynie na mieszkancow Judei (Za 12,4-9). Kolejne wiersze (Za 12,10-14) sa
Juz jednak zaskakujace. Wydaja si¢ stwierdza¢, ze kulminacyjny moment
chwaly Swigtego miasta nadejdzie wraz ze $miercia tajemniczej postaci,
w wyniku ktorej cata ludno$¢ kraju pograzy si¢ w zatobie.

Zachowujac tekst masorecki w w. 10b mozna wnioskowal, ze
przebitym jest sam Jahwe. Jesli dokona¢ korekty sugerowanej przez czgsé
manuskryptéw o przebitym jest mowa w trzeciej osobie, co teoretycznie lepiej
wpisuje si¢ w strukture gramatyczna (por. uzyte zaimki) pozostatej czesci tego
wiersza. Rodzi si¢ jednak w zwiazku z tym problem identyfikacji tego, kto
zostat przebity.

Wyrocznig otwiera zapowiedZz skierowana do Domu Dawida
i mieszkancow Jerozolimy®. Mozna wiec sadzié, ze obejmuje ona zaréwno
osrodek wiladzy, jak i cala ludnos¢ zamieszkujaca miasto. Jahwe obiecuje
najpierw wylanie ($pk w. 10a) Ducha. Prorok uzywa terminu rdaf w sensie
Bozej inspiracji do okreslonych zachowan i emocji. Przypomina to prorockie
zapowiedzi o przemianie wewnetrznej dokonanej wylaniem Ducha Bozego
(1 3; Jr 31,33; Ez 11,19; 36,26; 39,29)**. Rzeczownik Aén pozwala mysleé tu
o zyczliwosci udzielonej przez Boga adresatom wyroczni, gdyz termin czesto
jest sktadnikiem idiomu: ,,znalez¢ taske w oczach kogos$” (Rdz 39.4; Wj 33,12;
Lb 32,5; Sdz 6,17). Roéwniez drugi z rzeczownikéw pochodzi od tego samego
rdzenia Ann — ,,by¢ taskawym, okazaé taske”. Forma liczby mnogiej tahaninim
oznacza ,,prosbe o faske”® kierowana do ludzi (Prz 18,22) lub do Boga
(Ps 28,2.6; 86,6; Jr 3,21; 31,20) i czesto pojawia sie w kontekscie przebaczenia
(por. Dn 9,3.17-18). Jahwe uzdalnia wigc adresatow poprzez dar Ducha
blagania/prosby do modlitwy o przebaczenie.

Patrzenie i zal nad przebitym jest zatem konsekwencjg tego daru. Kim
jest ten, kto zostat wezesniej przebity? Wedlug TM okre$la si¢ go zaimkiem w 1
o0s. . poj. (w. 10b). Reszta wiersza ma juz jednak zastosowany zaimek w 3 os. |.
poj. Cze$¢ manusryptow Kennicot potwierdza, ze zamiast 7y (1 os.) mozliwa
jest lekcja “/yw (3 0s.). W takiej formie tekst jest cytowany réwniez w J 19,37
i Ap 1,7. By¢é moze zmiana z 3 na 1 osob¢ ma swoje zrodlo w bledzie

3 C.L. Meyers, E.M. Meyers, Zachariah 9-11, s. 333-334 thumaczy drugi czlon jako leaders
of Jerusalem, ale jego argumentacja jest mato przekonujaca.

3 A. Deissler, Zwolfpropheten 111, s. 306.

% R.A. Mason, The Relation of Zech 9-14 to Proto-Zechariah, ZAW 88(1976), s. 231-232;
T.E. Fretheim, /inn, w: NIDOTTE 11, s. 204.
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zwigzanym z podobna pisownia jod i waw, wyniktym z defective scripta 3 os. -
JIw’®. Poprzez konstrukcje %8t %iser druga czes¢ zdania odnosi sie do tego,
ktérego chciano usungé, a wigc do Boga. W jakim sensie jednak Bog mogt
zosta¢ przebity przez ludzi? Czg$é egzegetow dostrzega mozliwosé
metaforycznej interpretacii tej wypowiedzi® . Jezeli przyjaé sugestiec Gesenius’a
(GK 138e n. 1) i zmieni¢ “ét na ‘el to mozna uzyska¢ w efekcie dwa rézne
dopehienia: ,,beda patrze¢ na Mnie (Jahwe) i na tego, ktorego przebili”. Jahwe
bylby w tym wypadku zrodtem przebaczenia, a ,,przebity” Mesjasz motywem
do okazania faski. Trudno oprze¢ si¢ wrazeniu, ze autor tekstu pozostaje pod
wplywem 1z 53 i opisanej tam ekspiacyjnej ofiary Stugi Jahwe.

Czasownik dagari - ,,przebili” pochodzi od rdzenia dgr, ktéry znacznie
czesciej oznacza zranienie niz zabicie z pomoca miecza lub wldczni (Jr 37,10;
51,4). Czasem tylko kontekst kaze go interpretowal w sensie $miertelnego
zranienia (Lb 25,8; Sdz 9,54; 1 Sm 31,4). W obecnym przypadku nie mozna
rozstrzygnaé definitywnie, jaki jest ostateczny skutek tego ,.przebicia”™. Zal,
o ktérym bedzie za chwile mowa, rownie dobrze pasuje do sytuacji pokuty, jak
i lamentu po $mierci kogo$ waznego.

W historii egzegezy pojawily si¢ rozne propozycje identyfikacji
.przebitego” z konkretna postacia’. Interesujacy wydaje si¢ tu jednak aspekt
konfliktu wynikajacego z konfrontacji pomiedzy prawdziwym i falszywym
proroctwem (por. Za 13,2—7)60, na ktory zwraca uwage Meyers(". By¢ moze
autor tekstu identyfikuje ,,przebitego” z jednym z klasycznych bohateréw
tradycji prorockiej (Jeremiasz: Jr 26,8.11.15.16; Micheasz z Moreszet: Jr 26,18-
19; Uriasz z Kiriat-Jearim: Jr 26,20-23; Stuga Jahwe: Iz 53,1-9). Przebicie
przewidziane bylo dla kogo$, kogo oskarzano o fatszywe proroctwa (por. Za
13,2-6 zwl. w. 3 i Jr 26,23). Jezeli te sugestie sg stuszne, to mozna sadzi¢, ze
autor tekstu ma w pamigci dtuga histori¢ profetyzmu w Izraelu. Doswiadczenie

* Tak wyjasnia problem H. Mitchell, A Critical and Exegetical Commentary on Haggai,
Zechariah, Malachi, and Jonah (1CC), Edunburg 1912, s. 334-335.

7 R.L. Smith, Micah-Malachi, s. 276. Podobnic juz R. Mason, The Books of Haggai, Zechariah
and Malachi (CBC), Cambridge 1977, s. 118-120; A. Lacoque, Zacharie, w: S. Amsler,
A. Lacoque, R. Vuilleumier, Aggée, Zacharie, Malachie (CAT Xlc), Neuchatel-Paris 1981,
s. 189.

8 C.L. Meyers, EM. Meyers, Zachariah 9-11, s. 337-338.

3 0. Kaiser, Theologie des Alten Testaments 111: Der Gott des Alten Testaments, Gottingen 2003,
s. 169-170 sugeruje np. zabdjstwo Jozuego dokonane przez arcykaptana Jochanana z pomoca
Bagosa w celu przejecia jego urz¢du. Czyn ten spowodowal sprofanowanie $wiatyni i Zydzi przez
siedem lat odbywali za to pokutg (Jézef Flawiusz, Ant. X1.297-301).

% Juz W. Rudolph, Haggai - Sacharja 1-8 - Sacharja 9-14 - Maleachi (KAT X111/4), Giitersloh
1976, s. 223-224 wskazywal na mozliwo$¢ identyfikacji zabitego pasterza z Za 13,7
z ,,przebitym” w obecnym tekscie.

81 C.L. Meyers, EM. Meyers, Zachariah 9-11, s. 339.
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prorockie zwykle wigzalo si¢ z sytuacja niezrozumienia i odrzucenia, a przykiad
Jeremiasza pokazuje, jak dramatyczne byly tego skutki. Opamigtanie
przychodzito zwykle po czasie, zwlaszcza, gdy stowa proroka okazywaly sie
prawdziwe (por. Pwt 18,21-22). W atmosferze reinterpretacji dziedzictwa
prorockiego z przetomu 1V i Il wieku taka refleksja jest mozliwa w tym
miejscu. Zabicie prawdziwego proroka, uznanego za ktamce, w pewnym sensie
Jjest proba zdtawienia stowa Bozego. Kiedy wigc zaczyna si¢ wypelniac to, co
zostato przepowiedziane, przychodzi opamigtanie i pokuta, ktora, ze wzgledu na
intensywnos$¢ zalu (ww. 10c-11) i jego zasieg (ww. 12-14), obejmuje caly
nardd. Ten ogdlnonarodowy zal wskazuje jednak, ze chodzi o osobg wysokiej
rangi. Obejmuje on nie tylko osrodek wihadzy i sfer¢ kaptanska, ale i miesz-
kancow Jerozolimy.

Intensywnos¢ tego zalu poréwnana jest do ptaczu spowodowanego
Smiercia jedynaka i pierworodnego (w. 10c), ktéry zawsze jest gwarantem
pomyslnej przyszto$ci (Am 8,10; Jr 6,26; por. Wj 4,22; Jr 2,3; 31,8-9; Syr 36,18
Izrael, jako pierworodny Jahwe)®. Kolejna ilustracja tej intensywnosci jest
poréwnanie do zalu w (lub po) Haddad-Rimmon. Czgs¢ egzegetow widzi tu
aluzje do s$mierci Jozjasza, krola i reformatora religijnego, zabitego przez
faraona Neko pod Megiddo (2 Krl 23,29; por. Jr 22,10.18). Jego pogrzeb byt
niewatpliwie okazja do ogoélnonarodowej zaloby, a kronikarz pisze, ze
celebrowano ja jeszcze w jego czasach (2 Krn 35,20-25)%. Region ten byl
jednak teatrem wielu bitew (Sdz 4,12-16; 6,33; 7,12; 1 Sm 29,1.11; 31,1)
i rezydencja krélow Izraela (1 Krl 18,45-46; 2 Krl 8,29). By¢ moze wiec autor
Za 12,11 ma na mysli ogoélng aluzje do losow Krolestwa Potnocnego. Losy
Samarii w czasach Aleksandra Wielkiego stanowily bowiem po czgdci
reminiscencje nieszczesé, ktére dotknely ja podczas inwazji Asyryjczykéw
(722).

Niektorzy badacze sklaniaja si¢ jednak ku interpretacji Haddad-
Rimmon jako imienia umierajacego i powracajacego do zycia bostwa Baala,
z ktorym laczyl sie jaki$ rodzaj celebracji zatobnej na réwninie Megiddo™.
Druga propozycja ma jednak swoje trudnosci. Kult Baala i zwiazane z nim
rytualy lamentacyjne nie ograniczaly si¢ nigdy do Megiddo (por. Ez 27,30-32).
Nieznany jest ponadto konkretny osrodek kultu Baala na tym terenie. Patrzac
jednak przez pryzmat geograficzny réwnina Megiddo pokrywa si¢ z doling
Jizreel (,,Bég sieje”; gr. Ezdrelon), terytorium oddzielajacym Galileg od
Samarii, uchodzace w Biblii za symbol ptodnosci. Moze zatem autor tekstu

2 M. Gorg, Erstgeburt, w: NBL 1, s, 581.

6, Homerski, Ksiega Zachariasza, s. 431; C.L. Meyers, EXM. Meyers, Zachariah 9-11,
s. 343-344,

8 R.L. Smith, Micah-Malachi, s. 278; 1.St. Synowiec, Prorocy Izraela. Ich pisma i nauka,
Krakéw 1999, s. 469; 1.C. Greenfield, Hadad, w: DDD, s. 376-382 zwt, 380-381.
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nawigzuje do znanego mu z przesztosci rytuatu poganskiego majacego na celu
pobudzenie Baala do dziatania i przywrocenia ptodnosci ziemi, ktéra jest
oznakg przychylnosci Boga Przymierza (por. Oz 2,23-24).

Konkludujac przeprowadzona analiz¢ mozna stwierdzi¢, ze tres¢
zbadanych wierszy dobrze wpisuje sie¢ w atmosferg napigc istniejacych na linii
prorocy — naréd. Kontekst historyczny okresu powygnaniowego, naznaczony
niepewnoscia o przysztos¢ wynikajaca z braku perspektyw na odbudowe
politycznych  struktur  krolestwa Dawidowego, sprzyjal reinterpretacji
dziedzictwa profetycznego. Nardd wybrany musiat zda¢ sobie sprawe, ze jego
minione i obecne losy sg skutkiem niewlasciwej postawy wobec stowa
prorockiego i samych prorokéw. Powrét do ,,zrodet” ma doprowadzi¢ go do
postawy zalu i, jak mozna si¢ domyslaé, do nawrocenia, ktére bedzie
zwieficzeniem losow niezwycigzonej Jerozolimy.

4. Rola kontekstu historycznego w wyroczniach mesjanskich Deutero-
Zachariasza

Przeanalizowane powyzej teksty stanowia wyrocznie o charakterze
eschatologicznym. Juz choéby z tej racji nalezy je uzna¢ za mesjanskie. Obraz
samego Mesjasza jest w nich jednak niejednorodny. Z jednej strony ukazany
jest on jako Krél Pokoju, wkraczajacy do Jerozolimy, aby obja¢ pod
protektoratem Boga panowanie nad catym $wiatem (Za 9,9-10), a z drugiej
odrzuconym Pasterzem (Za 11,12-13), ktdérego prace oceniono na trzydziesci
srebrnikow. Sytuacja komplikuje si¢ jeszcze bardziej przy trzecim tekscie (Za
12,10-11), gdzie wydaje sie on by¢ przebitym przez swoich rodakéw, ktorzy po
refleksji uznaja swdj blad i zwracaja si¢ do Boga z prosba o przebaczenie. Dwa
ostatnie teksty wydaja sie odnosi¢ do postaci prorockiej i dobrze wpisuja si¢ w
atmosfere reinterpretacji dziedzictwa prorockiego dokonywanej na przetomie
IV 1 I wieku przed Chr.

Przesuniecie akcentéw z idei Mesjasza Krola i Pasterza, znanej
z wypowiedzi wielu weczesniejszych prorokéw, na postaé Mesjasza
sktadajacego swe zycie w ekspiacyjnej ofierze za narod dokonato sig juz cho¢by
w przepowiadaniu Deutero-Izajasza (por. Iz 52,13-53,12). Sledzac zmiany
i réznorodno$¢ koncepcji  mesjanskich w  Starym Testamencie, mozna
zauwazyé, ze idea Krolestwa Bozego stanowi w tym procesie swego rodzaju
demokratyzacje obietnic ztozonych Dawidowi (por. 2 Sm 7,8-16)%°. Temat ten,
zapowiadany przez Deutero-1zajasza (1z 41,21; 44,6; 52,7), po wygnaniu stat sig
dominujacy ze wzgledu na utrat¢ nadziei zwigzanych z obecnoscia konkretnego
pretendenta do objecia tronu Dawidowego (ostatnim byt Zorobabel; por. Za 3.8;

8 J.L. Sicre, Profetismo in Israele, Roma 1995, s. 563.
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6,12; Ag 2,20-23), jak réwniez brakiem politycznych mozliwosci odbudowania
niepodlegtej monarchii na terenach dawnego Kroélestwa Dawidowego. W ten
sposob idea restauracji monarchii w jej politycznym wymiarze, obecna
w przepowiadaniu prorokéw przed wygnaniem babilonskim, ustapita miejsca
koncepcji teokratycznej®. Jak mozna sadzi¢, zmiana ta dokonata sie réwniez ze
wzgledu na napigcie pomigdzy oczekiwanym ideatem a rzeczywistoscia.
Poszczegdlni wihadey, z ktérymi wczesniej wiazano nadzieje na restauracje
monarchii  z czaséw wielkiego kréla Dawida, nigdy nie odpowiadali
oczekiwaniom. Trzeba jednak zauwazy¢, ze nawet w oparciu o chronologiczna
analiz¢ rozwoju mesjanizmu w Starym Testamencie trudno jest mowi¢ o jakiej$
jednej koherentnej linii oczekiwan zwiazanych z przysztym Mesjaszem®’.
Wida¢ to rowniez w perspektywie wyroczni zawartych w Ksiedze Deutero-
Zachariasza.

Idac za chronologia poszczegolnych wypowiedzi starotestamentalnych
dotyczacych Mesjasza, mozna przesledzi¢ rozwdj oczekiwan wiazanych z tg
postacia od czysto historycznych az po eschatologiczne i apokaliptyczne
koncepcje restauracji narodu w czasach ostatecznych. Tej idei coraz wyrazniej
przeciwstawia sie opor obcych narodow®. Wraz z uptywem czasu staje si¢ on
elementem dziafania antyboskich sit, ktorym zaradzi¢ moze jedynie interwencja
samego Jahwe. W ten sposéb oczekiwany Krél-Mesjasz coraz rzadziej
przypomina ziemskiego wiladce i coraz czgSciej staje sie charyzmatyczng
postaciq uzdolniona przez Boga do inauguracji oczekiwanego Krolestwa
Bozego na ziemi®. Obce narody za$, krytykowane za ich poczynania we
wszystkich niemal ksiggach prorockich, nawrdca si¢ i stang sie czescia ludu
Bozego (por. Za 2,15; 8,20-22; 14,16 oraz Iz 2,2-5; 45,6; Mi 4,1-5; Ml 1,11;
Ps 102,22-23; 113,3). W ten sposob obietnice Krolestwa Bozego,
zainaugurowanego przez Mesjasza, dotycza stopniowo juz nie tylko narodu
wybranego, ale catego swiata (Mi 5,3; Ag2,22; Za 9,10)70.

Kontekst historyczny dla wyroczni mesjanskich zawartych w Ksiedze
Deutero-Zachariasza musi by¢ dos$é szeroki i obja¢ wydarzenia zachodzace na
przestrzeni catego V i IV wieku widziane zardwno w perspektywie wstrzasow
dotykajacych imperium perskie, jak i skutkéw wynikajacych z tej sytuacji dla
prowincji Jehud (Judea). Propozycje bardziej szczegétowego powiazania
poszczegblnych wyroczni z konkretnymi wydarzeniami majg dzis jedynie

5 Tamze, s. 577.

"H.D. Preuss, Theologie des Alten Testaments 1, Stuttgart i in. 1991, s. 19-40 zwi. 40.

% R.P. Knierim, The Task of Old Testament Theology. Method and Cases, Grand Rapids-
Cambridge 1995, s. 445.

% E.S. Gerstenberger, Theologien im Alten Testament, Stuttgart 2001, s. 197.

"R, Rendtorft, Theologie des Alten Testaments. Ein kanonischer Entwurf 11, Neukirchen 2001,
s. 148-149.241-243.
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charakter spekulatywny. Czasem nosza znamiona duzego prawdopodobienstwa
(np. przemarsz wojsk Aleksandra Wielkiego w 332 roku dla Za 9,1-10 lub
napiecia pomigdzy Judejczykami i Samarytanami dla Za 11,4-17). Jednak ze
wzgledu na eschatologiczny ton poszczegdlnych wyroczni, proponowane
konkretne odniesienia historyczne uzna¢ mozna jedynie za inspiracje¢ do ich
powstania, a nie fakty, ktére autorzy wyroczni chca szczegdtowo zinter-
pretowac.

Konkretne wydarzenia mogly by¢ natchnieniem do przemyslen i rein-
terpretacji dziedzictwa prorockiego oraz tworzenia na jego bazie nowej wizji
przysztosci. Niekoniecznie jednak w tym samym czasie te wypowiedzi musialy
stanowi¢ precyzyjne odzwierciedlenie wydarzen, ktére je zainspirowaly.
Eschatologia prorocka w ostatnim etapie swego rozwoju i zastgpujaca ja
stopniowo apokaliptyka wybiegaja w przysztos¢, ktéra nie ma precyzyjnych
odniesien do biezacej historii. Co najwyzej aktualny bieg dziejow moze stac si¢
argumentem za konieczno$cig zmian, ich bliskoscia i kierunkiem rozwoju.
Ksiega Za 9-14, ze wzgledu na swoja tres¢ i forme literacka, niewatpliwie
dobrze wpisuje si¢ w ten okres transformacji, niejako wigc ze swej natury nie
moze by¢ usytuowana w jednym konkretnym momencie historycznym.

Udzielajac odpowiedzi na pytanie postawione w tytule tego artykutu,
nalezy stwierdzi¢, ze w odniesieniu do mesjanskich wypowiedzi Deutero-
Zachariasza nie mozna mowié, w pelnym tego stowa znaczeniu, o interpretacji
biezacej historii, a jedynie o wplywie wydarzen historycznych na literacki
ksztatt poszczegolnych wyroczni. Wida¢ w nich wyraznie ewolucje oczekiwan
mesjanskich. Pokorny Mesjasz — Krol tryumfalnie wkraczajacy do Jerozolimy
i gloszacy pokoj wszystkim narodom, zmienia si¢ w Mesjasza - Pasterza
odrzuconego przez swoj nardd i ,,Przebitego”, ktory staje si¢ zrodtem zaloby
noszacej znamiona ogdlnonarodowej pokuty i nawrocenia. O ile pierwsza, petna
entuzjazmu wyrocznia mogla by¢ inspirowana atmosfera zmian zachodzacych
na miedzynarodowej arenie politycznej, o tyle dwie ostatnie odzwierciedlaja
wewnetrzne napigcia i konflikty obecne w  strukturach powygnaniowego
Izraela. Ich kontekst stanowié mogta, dokonujaca si¢ w lonie teokratyczne)
wspolnoty z podznego okresu drugiej $wiatyni, refleksja nad dziedzictwem
prorockim i spory o duchowy ksztalt tej wspolnoty oraz kierunek jej dalszego
roZwoju.




Ks. EDWARD SIENKIEWICZ

ZAGADNIENIE PRAWDY ABSOLUTNE]
W NAUKACH EMPIRYCZNYCH

Wprowadzenie

W ksiazce pt. ,,Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijanstwo a religie
$wiata™, ktora pojawita sie w polskich ksiegarniach na krétko przed wyborem
kardynata Ratzingera na Biskupa Rzymu, jej autor — woéwczas prefekt
Kongregacji Nauki Wiary — poruszyl najbardziej aktualne problemy,
pojawiajace si¢ dzi$ przed nasza wiara. Wsérdd nich — zdaniem J. Ratzingera —
na szczegélng uwage i wnikliwa analiz¢ zastuguje zagadnienie prawdy
absolutnej. Tym bardziej, ze problem ten jest catkowicie pomijany
i bagatelizowany przez te dziedziny ludzkiej wiedzy, ktére nie kryja swojego
roszczenia, jesli nie nauk jedynie prawdziwych, to przynajmniej
najwazniejszych; wyznaczajacych kierunek i tempo w procesie zdobywania
wiedzy oraz panowania nad przyroda. Konsekwencja tego — jak zauwaza
w swojej ksiazce kard. Ratzinger — jest relatywizowanie prawdy i sifa rzeczy
spychanie na margines tych nauk, w ktérych — mimo bardzo wymagajacego
pytania o prawde absolutng — nie zrezygnowano z trudu rzetelnego
poszukiwania wyczerpujacej odpowiedzi. Na przystowiowym marginesie,
przynajmniej jesli chodzi o zagadnienie prawdy, znalazta si¢ rowniez religia.
Jak sie okazuje, z tych samych powodéw co nauki, w ktérych tli si¢ jeszcze
cheé i nadzieja poznania prawdy. Naturalnie kard. Ratzinger ma na mysli religi¢
chrzedcijanska, poniewaz wiasnie ona, spos$rdod wszystkich innych religii,
charakteryzuje sie wyraznym roszczeniem, by by¢ religio vera — gloszaca
prawde o Bogu, o $wiecie i o czlowieku. Tylko wowczas bowiem —~ dodaje
autor — kiedy wiara jawi si¢ jako sita ostatecznej i wyzwalajacej cztowieka
z wszelkich zaleznosci, prawdy, moze zwraca¢ si¢ do wszystkich ludzi
i interesowaé wszystkich ludzi, wychodzac z dostgpnego tylko dla niektérych
oraz zamknietego dla pozostatych, kregu kulturowego; jednego sposrod wielu.

Snujac swoje refleksje na temat prawdy, we wspomnianej ksiazce
obecny Papiez poswiecil wiele miejsca encyklice swojego poprzednika, Jana
Pawla Il. Cho¢ moze sie wydawaé, ze po tak licznych publikacjach,

'J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijanstwo a religie swiata {Glaube — Wahrheit
— Toleranz. Das Christentum und die Welireligionen)], thum. Ryszard Zajaczkowski,
Wydawnictwo ,Jednosé’- Kielce 2004.
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sympozjach, wygloszonych wykladach na temat encykliki Fides et ratio® i po
kilku juz latach od jej ogtoszenia (14 wrzesnia 1998 r.), temat zostat juz dawno
wyczerpany lub gruntownie przedyskutowany i ze wyjasniono juz wszystkie
poruszane w tej encyklice zagadnienia oraz watpliwosci. Tymczasem kard.
Ratzinger jest nieco innego zdania, uznajac ten dokument za ciagle bardzo
aktualny. Stad starajac si¢ dotrze¢ do najwazniejszych motywow napisania
przez Jana Pawia Il encykliki Fides et ratio oraz podpowiadajac, jak nalezy
czytac t¢ encyklike i jak jq rozumieé, podkresla, ze jej podstawowym celem jest
»zrehabilitowanie prawdy w  zrelatywizowanym $wiecie”, w  ktorym,
szczegblnie na gruncie nauki’, pytanie o prawde stato si¢ dzi$ czym$ bardzo

* Wystarczy chocby wspomniec pracg zbiorowa pod redakcja I. Deca pt. ..Na skrzydiach wiary
I rozumu ku prawdzie”, wydana we Wroctawiu w 1999 r., w ktérej opublikowane zostaty
materialy sesji naukowej, zorganizowanej w Papieskim Fakultecie Teologicznym we Wroctawiu
i poswieconej encyklice Fides et ratio, czy tez, bedaca zbiorem przeméwiefi i referatow, ksiazke
G. Witaszka pt. ,Wiara i rozum”. Zamieszczone w niej przemoéwienia i referaty zostaly
wygloszone na uroczystej sesji naukowej pt. ., Wiara i rozum. Refleksje nad encyklika Jana Pawla
Il Fides et ratio”, ktéra to sesja odbyla si¢ w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim, 21 stycznia
1999 r. Poza tym pracg zbiorowa pt. .Rozum i wiara méwia do mnie™, pod redakcja K. Madeli,
zawierajaca zbior refleksji i artykuléw, ktorych tematyka jest zwiazana ze wspomniang encyklikq
Jana Pawia II. I wreszcie wydana w 1999 r., w Opolu, publikacj¢ pod redakcja S. Rabieja pt.
~Prawda wobec rozumu i wiary. Wyklady otwarte poswigcone encyklice Fides er ratio,
zorganizowane w okresie Wielkiego Postu 1999 roku™. Por. I Dec (red.), Na skrzydiach wiary
i rozumu ku prawdzie, Wroclaw 1999; G. Witaszek (red.), Wiara i rozum. Refleksje nad encyklikq
Jana Pawta Il ,, Fides et Ratio”, Lublin 1999: K. Madela (red.), Rozum i wiara méwiq do mnie.
Wokdt encykliki Jana Pawta 11 , Fides et ratio”, Krakéw 1999; S. Rabiej (red.), Prawda wobec
rozumu i wiary. Wyklady otwarte poswiecone encyklice ,Fides et ratio”, zorganizowane
w okresie Wielkiego Posti 1999 roku, Opole 1999.

* Mimo ze kard. J. Ratzinger nie precyzuje i nie wyjasnia szczegélowo zastosowanego przez
siebie w tym miegjscu terminu: . nauka”, lektura ksiazki pozwala domyslac sie, iz chodzi przede
wszystkim o nauki szczegétowe, czy tez empiryczne, kiedy to zwykle mamy na mysli te,
opierajace si¢ na przygotowanym i kontrolowanym przez cztowieka dogwiadczeniu. Tego rodzaju
dopowiedzenie wydaje sig by¢ bardzo potrzebne, poniewaz w wielu publikacjach, zwlaszcza tych
odnoszacych si¢ do relacji, jakie zachodza migdzy naukami empirycznymi lub przyrodniczymi
a teologia (M. Heller, Moralnosé myslenia, Tarnéw 1993; M. Heller, Nowa fizvka i nowa
teologia, Tarnéw 1992; M. Heller, Z. Liana, J. Maczka, W. Skoczny, Nauki privrodnicze
a teologia: konflikt i wspélistnienie, Tarnéw 2001; P. Dawies, Plan Stwércy. Naukowe podstawy
racjonalnej wizji $wiata, tlam. M. Krodniak Krakéw 1996; M. Heller, J. Zycifski. Drogi
myslqcych, Krakéw 1983; M. Heller, A. Michalik, 1. Zycinski, Filozofowaé w kontekscie nauki,
Krakéw 1987, J. Polkinghorne, Rozum i rzeczywistosé. Zwigzki miedzy naukq i teologiq, tum.
P. Tomaszek, Krakow 1993.), czy tez filozofia, takie okre§lenia, jak ..nauki empiryczne”,
»Szczegotowe” oraz ,,przyrodnicze”, stosowane sa niejednokrotnie zamiennie i do$¢ umownie,
pomimo do$¢ subtelnych réznic w ich zakresach, ktére muszg by¢ dobrze znane, zajmujacym si¢
tymi dziedzinami ludzkiej wiedzy, specjalistom. Wtracenie to moze byé znaczace réwniez w
kontekscie teologii, ktérej .naukowos$c”, cho¢ kwestionowana przez niektérych teoretykéw nauki
(zajmujacych si¢ problemami metanauki) 1 metodologow, nie moze by¢ podwazana. Co wigce).
Jjak podkresla to w swojej pracy Ratzinger, wlasnie jej zainteresowanie prawda absolutng i bycie
swoistym wyznacznikiem w tej kwestii, w stosunku do wszystkich innych nauk, zdaje si¢ to tylko
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klopotliwym i bardzo niezrecznym, a przez to takze coraz bardziej
nieobecnym®. W tym kontekécie encyklika — jak to ujat Ksiadz Kardynal -
,dodaje odwagi do przygody z prawda™, co musi rowniez prowadzi¢ do
zblizenia réznych dziedzin ludzkiej wiedzy z wiara, dotad niejednokrotnie
konsekwentnie od niej separowanych.

1. Tylko dla odwaznych i niezaleznych

Rozdzial nauk empirycznych, ktore swoje osiagnigcia chca stale
weryfikowaé w doswiadczeniu, od teologii, opierajacej si¢ na Bozym
objawieniu i zakladajacej wiare, w niektorych okresach nie ograniczat silq -tylk.o
do przestrzegania wlasnych zakresow i nieinteresowania si¢ tym, co dzieje sig
w innych dyscyplinach. Szczegblnie wzrost technicznych mozliwoscei
cztowieka, i co za tym idzie, wigksza umiejetno$é w przygotowywaniu oraz
kontrolowaniu do$wiadczen, sklanial niektdrych uczonych do zdecydowanych
wystapiefi przeciwko tym wszystkim dziedzinom ludzkiej wiedzy, w ktorych
stosowanie eksperymentu bylo bardzo utrudnione lub w ogéle niemozliwe, az
do odmawiania im statusu naukowosci. Trzeba przy tym zauwazyC, ze
rozchodzenie si¢ nauk przyrodniczych z teologia, jak réwniez z innymi naukami
humanistycznymi (wystarczy tu wspomnie¢ np. filozofi¢), co miato migjsce
przede wszystkim w okresie panowania pozytywistycznej koncepcji nauki i co
w wielu obszarach nie zostalo do konca przezwyci¢zone réwniez dzisiaj,
dokonywalo sie czesto wskutek wyboréw podejmowanych a priori. Innymi
stowy bez rzetelnego zweryfikowania ich z tym, co dane nauki maja dq
powiedzenia w swojej obronie, w kontekscie ich wiarygodnodci, jesli ch.od21
o posiadane przez nie $rodki i wypracowane przez cate wieki proby dotarcia do
poznania absolutnej prawdy®.

potwierdzaé. a nawet nadawacé teologii szczegélne znaczenie, bez deprecjonowania naturalnie
przez to innych dyscyplin. ‘

4 ). Pieper, Was heisst Interpretation? w: Tenze, Schriften zum Philosophicbegriff, Hamburg
1995, s. 226.

% J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja... , dz. cyt., s. 147-148. )
® przy rozpatrywaniu relacji nauk szczegdlowych do teologii lub tylko przy wspomniex?iu retleksji
wiary, moga si¢ pojawi¢ watpliwosci, czy przypadkiem uzyte w tekscie wyrazenie ,,prawdg
absolutna™ nie jest rozumiane w odniesieniu do objawiajacego si¢ stworzeniu Boga. Na gruncie
nauk empirycznych tak rozumiana prawda bylaby bardzo trudna do uj¢cia, przede wszystklm
z powodu braku w tych naukach odpowiedniego aparatu pojeciowego. Mowiac zatem o prawdzie
absolutnej, w tym artykule nie mamy na myS$li transcendentnego Boga, bq:dapego
pierwszorzednym przedmiotem poznania w teologii, ale catkowite i wszechstrom?e poznanie
rzeczywistodci, ktore nie jest zalezne od okolicznosei, jakie temu towarzysza, ani od ogoby;
takich a nie innych jej upodoban i priorytetéw, a tym bardziej od panujacej mody, ale jedynie od
stanu rzeczy. Prawda absolutna, w: M. Szymczak, H. Szkitadz, S. Bik, C. SzkitadZ, Stownik
jezyka polskiego, Warszawa 1988, s. 3-4.
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Dostrzegajac wyrazne niebezpieczenstwo, niedostatecznie przygoto-
wanego merytorycznie ferowania wyrokéw i konstruowania nowej metodologii
nauk, nieliczacej si¢ z zadna, poza wilasng i dos¢ mocno okrojona, tradycja,
kard. Ratzinger, we wspomnianej publikacji, dopatruje si¢ miedzy innymi
bardzo znaczacego wplywu motywdw ideologicznych’. Ideologia w tym
kontekscie oznacza poglad lub teorig, ktdra nie powstaje w oparciu o wnikliwa,
naukowa analiz¢. Niemniej z réznych wzgledow, np. mozliwosci fatwiejszego
pokierowania innymi ludZmi lub wejscia w posiadanie wiekszych dobr, okazuje
si¢ bardzo atrakcyjna i angazujaca takze wielu wybitnych uczonych®. Co wigcej,
analizujacy réwniez to zagadnienie M. Heller, méwi nawet o pewnym, do$é
wyraznie i mocno zakorzeniajacym sie wérdd ludzi nauki i w $rodowiskach
naukowych, ,totalizmie”. Mialby on polega¢ na do$¢ duzej presji psycho-
logicznej, zmuszajacej wreez ludzi nauki do przyjmowania redukcjonistycznych
i praktycznie ograniczajacych rozw6j nauki programow, ostabiajac tym samym
dazenie do prawdy absolutnej. 1 cho¢ presja ta obejmuje oraz dotyczy takze
uczonych, nie jest wywierana przez zadna naukowa instytucje, co nie znaczy
weale, ze postawa wobec niej instytucji naukowych jest catkowicie obojetna’.

Dlaczego jednak czlowiek wspdlczesny ma tak wielki problem
z prawda? Zwlaszcza, ze dazenie do niej, che¢ poznania, zdaje si¢ by¢ wpisane
W jego nature, co charakteryzuje go oraz wyr6znia sposrdd innych stworzen i co
wyraznie narzuca si¢ przy powierzchownej nawet obserwacji, nie tylko jego
dziatalnosci naukowej, ale takze jego postgpowania oraz zachowania
w najprostszych czynnosciach, zwiazanych z codzienna egzystencmm

Przy bardziej wnikliwej obserwacji tego, co dzieje si¢ dzi§ w roznych
dziedzinach ludzkiej wiedzy, nie kwestionujac ich niewatpliwych osiagniec,
trzeba powiedzie¢, ze mimo to w wielu obszarach zagubiono gdzies
$wiadomos$¢ podstawowego celu kazdej dyscypliny naukowej, ktorym jest
przeciez dazenie do prawdy''. Tymczasem wraz z coraz wigkszymi
mozliwosciami 1 umiejgtnosciami cztowieka, dazacego do zdobycia coraz
wigkszej wiedzy, wzrastaja takze oczekiwania. Niestety nie wszystkim chce sie
je spetnia¢. Szczegdlnie, kiedy wiadomo, ze trud i zainwestowane srodki nie
przetoza si¢ szybko na bardzo wymierne korzysci i nie ma gwarancji uzyskania
wiekszej wladzy nad drugimi, czy tez wyprzedzenia ich, choéby o ,,p6t kroku”,
w wyscigu po stawe i pieniadze. C6z komu po takiej prawdzie, ktora raczej

7 1. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja... , dz. cyt., s. 149-150.

* Q. Tracy, Theologie als Geschpriich. Eine postmoderne Hermenewtik, Mainz 1993, 5. 73-97.

’ M. Heller, Wszechswiat i Slowo, Krakéw 1994, 5. 19. 30.

1 Jan Pawel 11, Fides et ratio, 1.

" U. Luz, Kann die Bibel heute noch Grundlage fiir die Kirche sein? Uber die Aufgabe der
Exegese in einer religions pluralistischen Gesellschaft, ,New Testament Studies™ 44 (1998),
s. 317-339.
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zobowiazuje do pokory i umiejetnosci, czasami daleko idacego samo-
krytycyzmu i dystansu do wiasnych osiagnig¢, chocby po to, aby zweryfikowac
je z wynikami innych uczonych, badajacych rzeczywisto$¢ w innym wymiarze
1 przy pomocy innych metod? Dlatego tez W nauce wazniejsze jest dzi$
panowanie nad rzeczami i wymiar praktyczny'’, niz cheé poznania prawdy.
Trudno bowiem, w niektérych osrodkach, nawet zakresli¢ granice migdzy
nauka a technika. Jeszcze bardziej problematyczne staje si¢ to w momencie,
kiedy osiagniecia naukowe i wyniki badan opuszczaja laboratoria, znajdujac
bardzo szybko swoje zastosowanie w konkretnych i zmieniajacych ludzka
egzystencj¢ rozwiazaniach technicznych. Stad coraz czgsciej méwi si¢ o tzw.
,,mentalnosci technicznej” uczonych, gdzie prowadzone przez nich badania
przybieraja techniczny charakter i gdzie coraz wyrazniej styszy si¢ o ,,naukowe;j
technice”. Cztowiek zdobywa bowiem panowanie nad przyroda, kiedy potrafi
rozkazywaé jej jezykiem ,,zautomatyzowanej empirii”. Utylitaryzm stawal sig
wiec, w tak rozumianej nauce, podstawowym wyznacznikiem, az do
postawienia w koficu pytania o sens istnienia innych nauk (mniej opanowanych
przez technik¢ i bardziej odpornych na pragmatyzm) i wartos¢ stosowanych
przez nie metod badawczych. Stad bylo juz blisko do ,,totalnego fizykalizmu?”,
czyli prob zredukowania calej nauki do fizyki, albo rozciagnigcia metod
stosowanych w fizyce na inne (nawet wszystkie) dziedziny ludzkiej wiedzy"
Niestety bardzo blisko bylo réwniez do wypierania rzetelnej sprawdzalnosci
i weryfikacji wielu wynikow, przez coraz bardziej szerzacy si¢ pragmatyzm.

Jak sie jednak okazuje, do$¢ duza grupa autoréw bardzo zdecydowanie
broni samokrytycyzmu w naukach empirycznych i tym samym sprawnie
funkcjonujacego w nich — jak twierdza — mechanizmu samokontroli oraz
weryfikacji swoich osiagni¢¢. Ale dobrze jest rowniez pamiegtac, ze wilasnie
w tych naukach mamy czesto do czynienia z tzw. ,empiryczna wersja
samokrytycyzmu”, polegajaca na stawianiu wszystkich swoich twierdzen przed
trybunalem do$wiadczenia”. Przy czym werdykt tego trybunatu nie ogranicza
sie¢ do stosowanych metod i ich wynikéw tylko w naukach empirycznych,
w ktorych w ten sposob chce si¢ uzyska¢ wigkszg niezaleznos¢ metodologiczna,
ale skierowany jest takze do innych sposobéw poznania. Tyle tylko, ze jesli
ktorys z nich nie odpowiada narzgdziom poznawczym, wypracowanym na
gruncie nauk empirycznych i na $cisle okreslony uzytek, skazany jest na banicj¢
z naukowego obszaru'*

Tego rodzaju tendencje i przewartosciowania w nauce, zaowocowaly
dwiema skrajnosciami, coraz bardziej si¢ rozchodzacymi i upowszech-

12 M. Reiser, Bibel und Kirche, Eine Antwort an U. Luz, ,Trierer Theologische Zeitschrift™
108 (1999), s. 62-81.

13 M. Heller, Wszechswiat i Stowo, dz. cyt., s. 30-41.

4 M. Heller, J. Zycinski, Drogi myslacych, Krakéw 1983, s. 13.
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niajacymi: stawianiem si¢ ponad prawda, zawlaszczaniem jej, z jednej strony.
Z drugiej natomiast, coraz bardziej powszechnym watpieniem, co do
mozliwosci poznania jej. Innymi stowy fatszywa pokora lub po prostu pycha.
Tyle tylko, ze w jednym i w drugim przypadku cztowiek oddala si¢ od prawdy
i ostabia w sobie lub zupelnie niszczy, to pragnienie, ktére w ludzkim sercu —
Jjak napisat w Fides et ratio Jan Pawet Il — zaszczepit Bog. Co zatem jest
przyczyna owego, spowodowanego przez samego czlowieka defektu”
w wymiarze wilasnego ducha, ktéry nie pozwala mu wznosi¢ si¢ do
kontemplacji prawdy i tym samym coraz lepiej — pelniej, poznawaé siebie
samego?

2. Na poczatku bylo stewo

Niestety — jak poucza nas doswiadczenie — przeswiadczenie cztowieka
o tym, Ze moze pozna¢ prawde, mimo Ze pragnienie dotarcia do niej jest
gleboko zakorzenione w jego naturze'’, nie jest tak powszechne, jak mogloby
si¢ wydawac. A przyczyny tego sg bardzo zfozone. Wplywa na to przede
wszystkim niejednoznaczne rozumienie prawdy i tym samym rozne opinie na
temat docierania do niej, zwlaszcza wsrdéd tych, ktérzy na co dzien zajmuja sie
badaniem zlozonych proceséw i najbardziej podstawowych elementow
otaczajacego nas $wiata. Innymi stowy termin ,prawda” zostal dzi§ mocno
»zrelatywizowany” i to do tego stopnia, ze trzeba bardzo uwazaé, czy uczeni
wypowiadajac to stowo maja to samo na myS$li, poniewaz tzw.
,»rozkawatkowanie” rzeczywistosci nalezy obecnie do istoty jezyka, jakim sie
poshugujemy'®.

Liczne odkrycia ukazuja nam ,ksigge natury” jako napisana w wielu
roznych jezykach, na przykiad geologicznym, fizycznym, chemicznym
i antropologicznym, na co niematy wplyw ma wiele réznych, wykorzy-
stywanych w naukach metod. Stosowane w nauce, bardzo rdézne jezyki,
swiadcza o réznorodnosci zdarzeniowej, zjawiskowej i przedmiotowej
otaczajacej nas rzeczywistosci. Niestety temu $wiadectwu nie czesto wychodza
naprzeciw proby wzajemnego tlumaczenia réznych jezykéw''. Tymczasem
Jezyk nie tylko pozwala precyzyjnie opisaé stosowang metode oraz lepiej
zrozumie¢ i przekaza¢ rezultaty badawcze. Praktycznie jest on nieodtaczny od

'* Jan Pawel 11, Fides et ratio, 29.

'8 F. Stezewski, Cy wiara | rozum muszq by¢ przeciwstawne?, w: K. Madela. (red.), Rozum
i wiara mowiq do mnie. Wokot encykliki Jana Pawta 11 ,, Fides et ratio”, Krakéw 1999, s. 234-
235.

'"S. Zieba, Realnosé przyrodnicza na granicy poznania naukowego i religijnego, w: G. Witaszek,
(red.), Wiara i rozum. Refleksje nad encyklikq Jana Pawla Il , Fides et ratio”, Lublin 1999,
s. 135.
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samej metody, przez co jest rowniez czynnikiem ksztaltujacym ja. Dlatego tez
tak wielka wage przywiazuje sie¢ w naukach empirycznych do uczenia sig
i stosowania jezyka naukowego wraz z metoda, co ma skutecznie chroni¢ przed
wszelkimi prébami konstruowania jezyka z zewnatrz. Innymi stowy jezyka
sztucznego i nie najlepiej opisujacego osiagane wyniki lub prowadzone badania,
przez co wsérdéd naukowych opracowan pojawiaja si¢ pseudonaukowe twory.
Znawca jezyka naukowego musi wigc by¢ rowniez dobrym znawca
stosowanych w danej nauce metod'®.

W celu lepszego zobrazowania tego zagadnienia wystarczy wspomnie¢
funkcje, ktore petni jezyk potoczny. Przy pomocy tego jezyka opisujemy wiele,
kontrolowanych przez nas dziedzin i wymiaréw naszego zaangazowania oraz
nasze codzienne do$wiadczenia. Poza tymi jednak dziedzinami jezyk ten moze
sie juz nie sprawdzi¢ i przy jego pomocy nie przekazemy precyzyjnej
informacji dotyczacej np. mechaniki kwantowej, poniewaz ludzkie poznanie ma
,.strefowy charakter” i obejmuje zwykle tylko jakas jedna dziedzing lub obszar.
Odbija si¢ to naturalnie na jezyku, ktory uksztattowany i rozwijajacy si¢
w jednej strefie, nic, albo zgota niewiele, wyraza, kiedy zostanie mechanicznie
przeniesiony do innej strefy".

Mozna zatem i w tym miejscu powiedzieé, Ze ,na poczatku byto
stowo”. Czlowiek wchodzac w kontakt z przyroda rozpoczyna ,,gre”, w ktorej
pojawia si¢ aspekt energetyczny. Wsrdd wielu narzedzi poznawczych pojawia
si¢ rowniez stowo, petniace funkcj¢ informacyjna. Jak si¢ okazuje, bardzo
istotna, poniewaz bez stowa nie mogloby doj$¢ do powstania i rozwoju techniki.
Przy pomocy stéw gromadzimy informacje, potrafimy sprecyzowa¢ i przekazac¢
innym zdobyte do$wiadczenie, co pozwala z kolei zrozumieé, ze w naszej grze
z przyrodg istotna jest nie tylko masa i energia, ale takze nagromadzona
informacja. Jej ,,odkodowywaniem” zajmuje si¢ wiasnie nauka. W tym
kontekscie gleboki sens uzyskuje réwniez techniczna dziatalnos¢ czlowieka,
dzieki ktorej byt ludzki tworczo uczestniczy w tworzeniu informacji poprzez
taczenie narzedzi i stowa™.

Ale nawet najbardziej zwiagzany z metoda jezyk, aby mogl spetni¢
swoje zadanie precyzyjnego ujmowania zagadnien i nadal pozostawal
czynnikiem ksztaltujacym, potrzebuje analiz oraz refleksji, ktora nie moze
rozpoczynaé si¢ i konczy¢ na samej metodzie. Dobrze o tym wiedzieli m.in.
czlonkowie, zalozonego w 1922 r., Kota Wiedenskiego (G. Bergmann,
R. Carnap, H. Feigl, Ph. Frank, K. Godel, H. Hahn, B. Juhos, F. Kaufmann,
V. Kraft, K. Menger, M. Natkin, O. Neurath, Olga Hahn-Neurath,

" M. Heller, 1. Zycinski, Drogi my$lacych, dz. cyt., s. 13.
‘M. Heller, Wszechswiat i Stowo, dz. cyt., s. 161.
2 M. Lubanski, Filozoficzne zagadnienia teorii informacji, Warszawa 1976.
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Th. Radakovic, M. Schlick, F. Weismann), charakteryzujacy sie wyjatkowo
pozytywistyczna mentalnoscia®. Dlatego tez skrupulatnie oddzielajac poznanie
naukowe od wszelkich innych form aktywnosci umyslowej, przez kidre
rozumieli wszystko to, co nie odpowiadato sensualistycznie lub logicznie
rozumianemu doswiadczeniu, przyznawali tym ostatnim wilasnie analiz¢ jezyka
naukowego, jak byto np. w przypadku filozofii*.

Radykalizm ten jednak, oprocz tego, ze prowadzit do wyraznych
skrajnosci, cho¢by przez wylaczenie z poznawanej rzeczywistosci wielu
istotnych dla ludzkiej egzystencji wymiarow, niejako wbrew dazeniom
i stawianym sobie celom przez neopozytywistow, prowadzit takze do pewne]
niewydolnosci i stabosci tak rozumianego jezyka naukowego. Dlatego tez
pojawily si¢ twierdzenia, Ze jezyk nauk przyrodniczych, jesli ma spelnia¢ swoje
zadanie, by¢ komunikatywnym i podlega¢ rozwojowi, nie moze by¢ catkowicie
wyzuty z metafor. Swiadczy¢ ma o tym miedzy innymi obecnos$¢ w literaturze
fachowej takich okreslen jak: ,petla czasu”, ,powab czastki”, czy tez ,.czarna
dziura™. Zreszta jest to zgodne z rozumieniem natury procesOw poznawczych
w ogdle, ktoérych nauki empiryczne nie moga ignorowaé i ktére dotycza tych
dyscyplin jak kazdych innych. Trudno bowiem wyrzuci¢ z jezyka naukowego
tak dobrze sprawdzone sposoby, kiedy to intuicyjne rozumienie dobrze znanych
i przebadanych zjawisk, stuzy do wyjasnienia zupetnie nowych, dopiero
odkrytych i badanych. Jako przyktad mozna poda¢ w tym miejscu stosowany
z powodzeniem sposob opisywania zachowania ciezkich jader, noszacy nazwe
.kroplowego”. Jesli zatem ktos wie, jak dziela sie krople cieczy, bez trudu
rowniez, i bez koniecznosci wykonywania szczegdtowych obliczen, zrozumie
przynajmniej niektére cechy rozpadu cigzkich jader. Zajmujacy sie ta
problematyka J. M. Soskice nazywa ten sposdb opisu ,.figura stylistyczna, przy
pomocy ktérej] mowimy o jednej rzeczy za pomoca srodkdw, ktore zdaja sie
kojarzyé z inna”**. Nie wchodzac za bardzo w szczegoly tego zagadnienia
wystarczy nadmieni¢, ze rowniez w naukach empirycznych stosowanie tak
rozumianych i tak funkcjonujacych metafor, moze si¢ okaza¢ wprost
nieocenione. Metafora bowiem, posiadajac w sobie cos ulotnego i aluzyjnego

Y Stanowisko Wiener Kreis okresla sie jako trzeci pozytywizm — logiczny pozytywizm”
(Bergmann), ,Jogiczny empiryzm” (Feigl), ,logikalny pozytywizm™ (S. Kaminski). ,logistyczny
neopozytywizm” (Kaila). A. Bronk, Kofo Wiedenskie, w: A. Szostek, B. Migut, R. Sawa,
K. Gé7dZ, J. Herbut, S. Olczak, R. Popowski (red.), Encyklopedia katolicka, tom IX, Lublin 2002,
S. 422-425.

2 A. Nossol, Wiara jako , organ poznawczy” w teologii, w: S. Rabiej, Prawda wobec rozumu
i wiary. Wyklady otwarte poswiecone encyklice , Fides et ratio”, zorganizowane w okresie
Wielkiego Postu 1999 roku, Opole 1999, s. 107-119.

3. Polkinghorne, Rozum i rzeczywistosé. Zwiqzki miedzy naukq i teologiq, thum. P. Tomaszek,
Krakéw 1995, s. 47.

# J. M. Soskice, Metaphor Religious Language, Oxford University Press 1985, s. 55.
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ma réwniez jaka$ kreatywna elastycznos¢, bardzo dobrze sprawdzajaca sig
w dyskusjach na temat probleméw, ktore trudno przedstawiac
w zobiektywizowany i naturalny sposob. Chodzi tu o bardzo subtelna granicg
i wyrazenie sensu energii, wspolnego podmiotowi i przedmiotowi, co mozemy
wypowiedzie¢ tylko przy pomocy dobrze znanych nam i doswiadczanych
obszaréw, cho¢ znajdujemy sig¢ juz i musimy jako$ uja¢ zupetnie nowe i dotad
nieznane, do ktérych bez odpowiedniej strategii nie mielibysmy zadnego
dostepu™.

Cztowiek postepuje racjonalnie, kiedy jest to nastgpstwem najpierw
wejécia w relacje z prawda, a poZniej prze$wiadczenia o prawdziwosci swojego
poznania oraz dziatania. Nastepstwem tego jest zwykle chec przekazania innym
tego, co uznajemy za prawde. I tu istotng funkcje petni jezyk, ktory funkcjonuje
w obszarze skomplikowanych regut gramatycznych. Niestety nie da si¢ do nich
sprowadzi¢ zagadnienia prawdy i dlatego w pewnym momencie podmiot musi
przekroczyé poziom skiadni i odnies¢ sie do istoty rzeczy™.

3. Co to jest prawda?

I cho¢ w wielu dziedzinach ludzkiej wiedzy unika si¢ stawiania
kategorycznych pytafi i wchodzenia w otwarty spor o prawde, zwlaszeza, kiedy
ich wyniki zazebiaja si¢ z osiagnigciami innych nauk, spér taki istnieje.
Przynajmniej jesli chodzi o rozumienie samej prawdy. Co wiecej, domaga sig
on coraz wyrazniej podjecia powaznej, cho¢ niewatpliwie bardzo wiele
wymagajacej, dyskusji na temat istoty nauki i stosowanych w nich metod. Tym
bardziej, ze wzrost znaczenia hermeneutyki w ostatnim czasie powinien
przynagla¢ wszystkich zajmujacych si¢ nauka do tego, by starali si¢ wnikna¢
w istote rzeczy i nie zatrzymywali si¢ tylko na zjawiskowej oraz
powierzchownej stronie badanej przez siebie rzeczywistoéci”’. Cztowiek nie
moze sie zatrzyma¢ na badaniu tylko tego, jak rozumie pewne zjawiska i jak je
interpretuje. W jego wiadzach poznawczych tkwia mozliwosci dotarcia do
istoty rzeczy, gdyz tylko w taki sposéb moze on wejs¢ w relacje z prawda, do
ktorej dazy®®. Analiza tego zagadnienia wydaje si¢ by¢ bardzo istotna, poniewaz
coraz czesciej mamy do czynienia ze swoistym paradoksem.

Oto6z naukowiec, z jednej strony jest przekonany o tym, Ze moze poznaé
prawde — o czym $wiadczy chocby jego niezrazanie si¢ niepowodzeniami

33 N. Frye, The Great Code, Routledge and Kegan Paul 1982, s. 7; S. McFague, Models of God,
Fortress Press 1987, s. 33: P. Ricoeur, The Rule of Metaphor, Routlege and Kegan Paul 1978,
s. 288.

26 M. Heller, Wszechswiat i Stowo, dz. cyt., s. 189.

. Ratzinger, Wiara - prawda — tolerancja... , dz. cyt., s. 151,

¥ Jan Pawet 11, Fides et ratio, 84.
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i dazenie do zatozonego sobie celu. Przekonanie to, cho¢ moze czesciej obecne
i wyrazniej artykutowane na gruncie filozofii oraz teologii, nie zostato
catkowicie usunigte, takze z umystéw uczonych, zajmujacych sic naukami
empirycznymi. Nie moze by¢ bowiem watpliwosci, ze sam problem pytania
o prawdg, z kidrym musza si¢ zmierzy¢ takze uczeni zajmujacy sie¢ naukami
szczegblowymi, jest w rzeczywistosci pytaniem o istote i cel kazdej nauki,
o czym mogg $wiadczy¢ stowa K. R. Poppera, ktéry dostrzega réznice miedzy
naukami empirycznymi a np. filozofia. Ostatecznie jednak nie pomija tego, co
powinno by¢ w nich wspdlne: ,Nasza gléwna troska w filozofii i nauce
powinno by¢ poszukiwanie prawdy””. Oczywiscie z réznych powodow pytanie
o prawde absolutna w naukach empirycznych staje si¢ do$é¢ klopotliwe.
Pewnym, do$¢ trudnym do przezwycigzenia dla catych pokolen uczonych, jest
wspominany juz ,,strefowy charakter” ludzkiego poznania, obejmujacego tylko
Jaka$ dziedzing i zwiazana z tym fragmentaryzacja ludzkiej wiedzy.

Niemate znaczenie ma réwniez utylitaryzm oraz pragmatyzm. Dlatego
tez wielu uczonych unika odpowiedzi na takie pytanie o prawde, ktore
zobowigzuje ich do przekroczenia stosowanych przez nich metod i sposobéw
postgpowania w ich laboratoriach, czy tez gabinetach. Co wiecej, wielu z nich
broni si¢ nie tylko przed odpowiedzia, ale w ogéle przed mozliwoscig
zadawania pytan o prawde absolutna. I cho¢ na rézne sposoby mozna prébowac
thumaczy¢ taka postawe i taki wiasnie typ nowoczesnej kultury oraz
nowoczesnego rozumienia nauki i ludzkiej wiedzy, nie zmienia to faktu, ze
prowadzi to do sytuacji dos¢ kuriozalnej. Ot6z ograniczenie metodycznie nauk
przyrodniczych,  ktére  dzis ciesza  si¢  wyjatkowym  prestizem
(najprawdopodobniej dzigki praktycyzmowi pozwalajacemu mie¢ wrazenie, ze
panuje si¢ nad rzeczami, a tym samym i nad rzeczywisto$cia), tylko do tego, co
sprawdzalne i uznawanie tego za kryterium wszelkiej wiedzy™, nie uchronito
wielu uczonych przed sceptycyzmem i wyraznym watpieniem co do mozliwosci
poznania prawdy absolutnej. Niestety zdaje si¢ to by¢ nawet swoistym znakiem
naszych czasdw, gleboko zakorzenionym w kulturze i okre$lanym jako
dziedzictwo zjawiska nazywanego postmodernizmem. Charakterystyczna cecha
tego pradu wydaje sie by¢ przeSwiadczenie, Ze epoka pewnikow
t niewzruszonych zasad, takze w nauce (wielu podkres$la w tym miejscu, ze
wiadnie dzigki nauce), dawno mingla i czlowiekowi nie pozostaje nic innego,
Jak nauczy¢ si¢ zy¢ w sytuacji catkowitego braku sensu, pod znakiem
tymczasowosci oraz przemijalnosci®

# K. R. Popper, Objective Knowledge — An Evolutionary Approach, Oxford, At the Clarendon
Press, 1975, 5. 19.
:(I’J Ratzinger, Wiara - prawda - tolerancja... , dz. cyt., s. 155.

T. Dola, Historyczny ksztatt prawdy, w: S. Rabiej (red.), Prawda wobec rozumu i wiary..
dz. cyt., Opole 1999, s. 102.
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Dla petnego obrazu tej sytuacji i docenienia wagi problemu, aby nie
probowa¢ sili¢ sie na rozstrzygnigcia, ktére moglyby si¢ okazal zbyt
powierzchowne i splycajace zagadnienie, warto zauwazy¢, ze tego rodzaju
przekonania ludzi nauki nie wynikaja tylko z upowszechniajacego si¢ stylu
zycia i mody. Swoje glebokie przyczyny maja réwniez w samej nauce i Jej
historii. Schematy i stosowane przez przyrodnikéw modele posiadaja bowiem
swoja tradycje, a teorie naukowe swoje pochodzenie. Wynikajace
z doswiadczenia sformulowania - jak ludzkos¢ przekonywata sie juz
wielokrotnie — nie maja charakteru ostatecznego. Wystarczy tu tylko
wspomnieé zastapienie, dobrze przeciez opracowanej, i wydawac by si¢ moglo
niewzruszonej, poniewaz potwierdzonej wieloma eksperymentami, fizyki
newtonowskiej, przez teorie wzglednosci A. Einsteina. Podobnie dzieje sig
z wieloma teoriami i odkryciami, znajdujacymi szybkie oraz bardzo szerokie
zastosowanie i zmieniajacymi przez to ludzkie zycie. Kolejne eksperymenty
i wynalazki podwazaja niejednokrotnie, obowiazujace dotychczas i oparte na
bardzo zmudnych badaniach wielu naukowych autorytetéw, wyniki. Trudno sig
zatem dziwié, Ze wielu uczonych dochodzi do wniosku, iz w koficu kazda teoria
moze ulec modyfikacji lub moze by¢ zastapiona przez inna, nowsza teorig.
Rzutuje to réwniez na do$¢ sceptyczne podejscie do mozliwosci poznania
$wiata samego w sobie, poniewaz — jak twierdza — ludzkie poznanie zawsze
bedzie fragmentaryczne i aspektowe, a czlowiek nigdy nie dojdzie do
ostatecznego i w pelni adekwatnego opisu badangj rzeczywistosci®
Znamienne, ale najglo$niej tego rodzaju przekonania wygtaszaja uczeni, ktorzy
w nauce widza najwigksze szanse poprawy ludzkiej egzystencji.

Jak si¢ okazuje, glowna przyczyna, zarysowanych przez nas i w
pewnym sensie paradoksalnych sytuacji, jest niepokonalna dla wielu trudnos¢
definiowania prawdy w obszarze nauk szczegélowych. Zwiaszeza, ze
najistotniejsze elementy znanych dotad definicji pochodza z tradycji, od ktorej
nauki empiryczne dawno si¢ oddality. Ale paradoks ten nie musi i nie powinien
by¢ naszym nieuchronnym przeznaczeniem, poniewaz umyst ludzki, mimo
roznych trudnosci i przeszkod, moze dazy¢ do prawdy, nawet jesli w danym
momencie bardzo trudno jest ja zdefiniowa¢™. Podkresla to szczegdlnie Jan
Pawetl 1I, kiedy w Fides et ratio wzywa zatroskanych o rozwdj nauki
i posw1gcajqcycl1 jej swoje zycie ludzi do wysitku oraz odwagi meustanneéo
dowodzenia i obrony mozliwosci poznania przez cziowieka prawdy™. Choéby
z tego tytutu, aby zdobycze czlowieka i $rodki, przy pomocy ktorych chee
zapanowac nad otaczajaca go przyroda, nie obrocify si¢ przeciwko niemu.

2 1. B. Barbour, Mity. Modele. Paradygmaty. Studium poréwnawcze nauk priyrodniczych
i religii, tum. M. Krosniak, Krakow 1984, s. 128.

3 M. Heller, Wszechswiat i Stowo, dz. cyt., s. 175.

* Jan Pawel I1, Fides et ratio, 82.
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Chcac lepiej zrozumie¢ to zobowiazanie i zarazem zagrozenie, jakby
nieodigcznie towarzyszace wszystkim wigkszym osiagnieciom czlowieka,
zwrdéémy uwage na obecne we wspomnianej encyklice Jana Pawta 11 uznanie,
Jakie skierowane jest do wszystkich ludzi nauki, podobnie jak gloszona przez
Papieza pochwata tych wszystkich mozliwosci i zasoboéw ludzkiej wiedzy,
dzigki ktorym zmienia si¢ ludzkie zycie, a $wiat staje si¢ mniej tajemniczy
i przez to mniej grozny. Dzigki nauce czlowiek zdobyt wiele informacji na
temat ozywionej i nieozywionej przyrody, bardzo bogata wiedze na temat
wszech$wiata jako calosci i o ztozonych strukturach, o najmniejszych,
tworzacych go elementach®™. Wystarczy tylko wspomnieé uzyskane dzieki
naukom nowe sposoby odkrywania zjawisk otaczajacego nas $wiata. Odkrycie
fundamentéw materii i elementarnych czasteczek pozwolito wskazaé na
fundament struktur biologicznych. Poznanie struktur DNA bardzo mocno
zblizyto uczonych do stworzenia mapy milionéw ludzkich genéw, pozwolito
wezesniej wykrywaé i coraz czgSciej leczy¢ schorzenia, ktére dotychczas
prowadzity do szybkiej smierci. Czlowiek coraz lepiej poznajac strukture
Swiata, coraz pewniej si¢ w nim czuje i stara si¢ coraz skuteczniej nim
kierowaé, tworzac coraz lepsze warunki zycia na ziemi*®. I cho¢ w ten sposob
utozona lista sukceséw moze przywotywaé dobrze znane z innej nieco epoki
samozadowolenie i bezkrytyczny zachwyt nad nauka oraz dokonaniami
uczonych, czy tez wynalazcow, obecnie raczej nalezy on do zapomnianej —
nawet przez tych ostatnich — przesztosci. Coraz czgsciej bowiem cztowiek zdaje
sobie sprawe, a nawet bolesnie doswiadcza, negatywnych skutkéw swojej
wiedzy i swoich odkry¢. Nie zmienia to jednak faktu, ze styl naszego myslenia

.1 w wielu obszarach takze naszego wartosciowania, zostat uksztattowany przez
nauki przyrodnicze. One rowniez uksztaltowaly oblicze naszej kultury
i cywilizacji'. Wyrazane przez Papieza uznanie dla ludzi nauki i ich dokonan
spowodowane jest jednak przede wszystkim tym, ze autor Fides ef ratio chce
widzie¢ w nich osoby rzetelnie poszukujace prawdy. Zdaje sobie naturalnie
spraw¢ z tego, ze wielu z nich bardzo konsekwentnie w tym poszukiwaniu
ogranicza si¢ do $wiata przyrody. Jednak przy rzetelnym postgpowaniu — jak
sadzi Jan Pawel Il — badana przez nich rzeczywistosé nieustannie odsyta ku
czemu$, co znajduje si¢ ponad badanym przedmiotem i ku pytaniom

* Tamze, p. 106.

3P Davies, Ostatnie trzy minuty. O ostatecznym losie wszechSwiata, Warszawa 1993; tenze, Bdg
i nowa fizyka, Warszawa 1996; tenze, Plan Stwércy. Naukowe podstawy racjonalnej wizji swiata,
Krakéw 1996; J. Polkinghorne, Rozum i rzeczywistosé...,dz. cyt.; S. Zigba, Realnosé przyrodnicza
na granicy poznania naukowego i religijnego, art. cyt.

7 B. Lisiak, Nauka i religia: konflikt czy dialog?, w: K. Madela, (red.), Rozum i wiara méwiq do
muie... , dz. cyt., s. 73.

Zagadnienie prawdy absolutiej w naukach empirycznych 193

otwierajacym dostep do tajemnicy, dzigki czemu cztowiek wnikliwie badajacy
przyrode moze poznac jej Stworce™.

Stad najbardziej roztropnym stanowiskiem w sprawie naukowego
badania $wiata, aby przy okazji koniecznosci uje¢ interdyscyplinarnych nie
pomieszaé¢ tym samym réznych plaszezyzn badawczych, wydaje si¢ by¢ poglad
krytycznego realizmu. Wedlug niego czlowiek przy rzetelnym badaniu
rzeczywistosci moze doj$¢ do prawdy wiazacej, ktora jest wiarygodna, choc
niezupelna; otwarta na ciagle nowe, uzupetniajace ja elementy. Chodzi bowiem
o zauwazenie i uwzglednienie w nauce bardzo Scistego zwiazku, jaki stale
zachodzi migedzy tym, co wiemy, a tym, jaka jest rzeczywistos¢, co z kolei
rzutuje na bardzo bliski zwigzek epistemologii i ontologii®.

4. Odkrycie, ktére fascynuje i pozwala zachowac sens istnienia

Jednak z owa rzetelnodcia i niezaleznoscia, a tym bardzie)
obiektywnoécia uczonych, bywa bardzo réznie. Nie zawsze tez wynika to
z braku dobrej woli lub $wiadomego ulegania réznym naciskom, cho¢ pokusa
i presja wykorzystania wiedzy oraz jej zdobyczy jak najszybciej, aby
zagwarantowaé sobie szybki i dos¢ fatwy sukces, jest bardzo duza. Sukcesy
tymczasem utwierdzaly cale pokolenia w przekonaniu o nieograniczonych
mozliwosciach cztowieka i bardzo szerokim zastosowaniu tego, co udato mu sig
dowiedzieé, czesto nie liczac sie z innymi uwarunkowaniami poza
mozliwosciami technicznymi. Niebagatelne znaczenie mialy réwniez procesy,
ktore wyraznie wplywaty na mentalnos¢ wspofczesnego cztowieka. Trzeba tu
wyréznié  dwie, zasadnicze plaszczyzny. Mianowicie plaszezyzng tresci
i postawy. Roznego rodzaju spory dotyczace obrazu Swiata, obecnych w nim
praw i zasad, ktore tlumacza jego istnienie i warunkuja ludzkie poznanie,
toczyly si¢ naturalnie na plaszczyznie tresci. Niemniej wplywaly one
bezposrednio na postawy wrogiego, a przynajmniej nieufnego i bardzo
lekcewazacego stosunku do wszystkiego, co nie pozwalalo si¢ uzasadni¢ lub
dowies¢ metodami nauk empirycznych®. Przyczynity si¢ poza tym nie tylko do
do$¢ przedmiotowego traktowania badanej rzeczywistosci, ale rowniez
falszywego obrazu Boga. Naturalnie jesli w ogdle uznawano potrzebe
odwotywania si¢ do Niego'.

Przesadzajace okazaly si¢ pod tym wzgledem dwa wydarzenia:
»rewolucja mechanistyczna”, ktora miata miejsce w XVII i XVHI wieku 1 te,

* Tamze, s. 82.

¥ J. Polkinghorne, Rozum i rzeczywistosé..., dz. cyt., s. 62-63.

M. Heller, Wszechswiat i Stowo, dz. cyt., s. 27.

A Szymezyk, Racjonalnosé, racjonalizm, wiara, w: K. Madela, (red.), Rozum i wiara moéwiq
do mnie..., dz. cyt., s. 116.
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zmiany, ktore dokonaly si¢ w nauce na przetomie XIX i XX w. W zasadzie
mozna mowi¢ o zupelnie nowej sytuacji, jaka zarysowata sie miedzy
dominujaca przez wiele wiekéw pozycja Kosciota i chrzescijanskiej wiary
w wyjasnianiu fundamentalnych zasad istnienia $wiata, ksztaltowania sie jego
obrazu, a coraz szybciej rozwijajacymi si¢ naukami przyrodniczymi. Doszlo do
zakwestionowania znaczenia Ko$ciola i wizji $wiata gloszonej w chrzes-
cijanskiej teologii, na sposob swoistego ,,zastapienia” dotychczasowej roli
1 miejsca KoSciota oraz chrzescijanskiej wiary. Nauka, stajac sie coraz bardziej
powszechng i ponadnarodowa instytucja, zaczeta zastepowaé dotychczasowy
autorytet Kosciota, a proponowany przez nauki empiryczne obraz $wiata, stawat
si¢ dla wyksztatlconego czlowieka réownie obowiazujacy, jak jeszcze do
niedawna religijne dogmaty dla ludzi wierzacych. Filozofia neopozy-
tywistyczna, ktéra z czasem zaczeta odmawiaé sensu wszelkim wypowiedziom
formulowanym na gruncie chrzes’cijaﬁskiej wiary, wyrosta wlasnie jako skutek
uboczny, zasyg nallzowaneJ powyzej ,rewolucji naukowej”. I nawet jesli
formulowane przez nia sady na temat wartosci religii, wiary, a takze same;j
filozofii, ktéra wpisywata si¢ w inng tradycje, niewiele mialy wspélnegb
z nauka jako taka, rozumiane byly jako naukowe i skierowane przeciwko tym
wszystkim, ktérzy cheieli mysle¢ inaczej. Tym bardziej, 7e byli oni coraz
wyrazniej marginalizowani przez osiggajace wladz¢ nad przyroda i innymi
ludzmi osoby, dobrze postugujace si¢ manipulacjami technologicznymi.
Postawe takq mozna nazwa¢ ateizmem triumfujacym, w ktérym Bog stawal sie
,.zbedng hipoteza™.

Nie mozna jednak zapominaé, Zze naukowy obraz $wiata jest
chronologicznie pdzniejszy od wiary religijnej. A uczeni mogacy sie poszczycic
nawet imponujacymi odkryciami nie rozpoczynaja nigdy swojej pracy od
przystowiowego ,,zera”, w ,$wiecie nagich faktow”. Korzystaja z dziedzictwa,
ktére wyraznie dyskredytuja, zupetnie sobie nie uswiadamiajac lub szybko
zapominajac, ze budowany przez nich, empiryczny obraz $wiata, zaklada szereg
zasad 1 twierdzen metafizycznych. Sposréd nich, bodajze najbardzie]
narzucajacq si¢ jest ta, gwarantujgca mozliwo$¢ poznawania otaczajgcego nas
swiata. Fascynacja jednak odkryciami i technicznymi mozliwo$ciami zaczeta
bardzo szybko to przystaniac. Niewzruszone zasady, ktore stanowia fundament
coraz bardziej smialego urzadzania si¢ cztowieka w $wiecie, nie moga przy
takich tendencjach znalez¢ si¢ na szczycie piramidy. Szczegbélnym Jednak
wyrazem braku zdrowego rozsadku jest sadzenie, ze przestaty one istnie¢", czy
tez, ze gora lodowa ma tylko wierzchotek.

M. Heller, Wszechswiat i Stowo, dz. cyt., s. 42. 97.
3 Tamze, s. 123.
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W proces roznych préb, zmierzajacych do przerzucenia pomostu
pomiedzy teologia a naukami empirycznymi i pewnego wyposrodkowania coraz
bardziej radykalnych stanowisk, wpisuje si¢ niewatpliwie zjawisko powsta-
wania, w drugiej pofowie XIX i w pierwszej XX w., uniwersytetow katolickich.
Niestety praca w obecnych na tych uniwersytetach wydziatach nauk scistych
i przyrodniczych nie przyczynita si¢ do jakiego$ znaczacego i otwartego dialogu
z rozwijana w ich strukturach refleksja wiary. Kontakty za$ miedzy naukami
empirycznymi a teologia oraz filozofia, praktycznie nie istnialy. Nadal wiec
upowszechniata sie sytuacja dwoch, roztacznych nurtow wiedzy™. Cho¢ tak
weale by¢ nie musi, w wielu os$rodkach uniwersyteckich, taki stan rzeczy
uchodzi za calkowicie naturalny. I znéw swoistym ,kotem ratunkowym”
okazuje sig pytanie o prawde absolutna. Trzeba ,tylko”, a moze ,az”, zdobyé
si¢ na odwage, aby je w koficu postawi¢ i dostrzec, ze oprécz wiasnych
dokonan oraz skutecznie penetrowanych, waskich obszaréw, potrzebna jest
zasada komplementarnoéci. Takie wiasnie pytanie, a racze] odwaga,
doprowadzita A. Einsteina do ,,zdumienia racjonalnoscia $wiata”, ktore uznat za
religijne przezycie, nierozerwalnie — jego zdaniem — zwiazane z nauka.
Nieprzecietne zdziwienie Einsteina budzil fakt, ze $wiat — byt, cho¢ nie moze
by¢ do konca poznany i zrozumiany, pozwala si¢ poznawa¢ i mozna go
rozumieé¢. Einstein nie potrafit sobie wyobrazi¢ analitycznego naukowca bez
glebokiej wiary w to, ze prawidlowosci badanego przez czlowieka swiata sg
racjonalne i moga by¢ zrozumiate przez umyst. ,,Nauka — jak pisal — moze by¢
tworzona tylko przez tych, ktorzy sa gigboko przesiaknigci tesknota za prawda
i zrozumieniem (...) Nauka bez religii jest chroma, a religia bez nauki Slepa™ -,

Moze wiasnie dlatego zbyt wielkie oczekiwania i brak samokrytyki, czy
tez dystansu do wielkich dokonafi i przy tej okazji wypowiadanych, wielkich
deklaracji przez przedstawicieli nauk empirycznych, koficza si¢ rownie
wielkimi rozczarowaniami. Tym bardziej, ze mimo wielu deklaracji mentalnos¢
pozytywistyczna, charakteryzujaca si¢ checia zdobycia demiurgicznej wladzy
nad przyroda, a nawet nad samym czlowiekiem, nie wszedzie zostala
przezwyciezona. W mysl sformufowanej niegdy$ przez T. Kotarbinskiego
zasady: ,,Tu jasno, ale plytko, tam glebia, lecz ciemno”, najbardziej donioste,
egzystencjalne zagadnienia, uznawane byly za nienaukowe i bezsensowne,
a filozofom pozostawala rola zmudnego badania kwestii, w zasadzie
nieistotnych. Wszystkim za to empirystom zaangazowanym w rozwoj nauki
pozytywnej, tzn. takiej, w ktérej cemono przede wszystkim jasnos¢,
przystugiwal status tworcow nauki idealnej®. Jej rozwéj jednak i owoce nie

* M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, Tarnéw 1992, s. 27.
4 A. Einstein, Ideas and Opinions, Laurel Edition 1976, s. 54-55.
48 M. Heller, ). Zycinski, Drogi myslacych, Krakéw 1983, s. 5.
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potwierdzity zalozonych i S$cisle przestrzeganych, bardzo rygorystycznych
kanonow. Glownie przez przystowiowe podcinanie gatezi, na ktorej si¢ siedzi,
poniewaz trudno, nawet najbardziej fachowa i uzytkowa wiedza, okupié
»pogrzebanie sensu istnienia”.

5. Racjonalistyczny kryzys ,,wyznawcow” rozumu

W koficu rozczarowanie i lgk czlowieka przed wlasnymi mozli-
wosciami, jak réwniez bolesne doswiadczenia globalnych konfliktéw i $wiado-
mos$¢ wielu, nie dajacych si¢ szybko pokona¢ ograniczen, doprowadzity do
kryzysu racjonalistycznego, owocem ktérego byl szerzacy sig¢ nihilizm i zwat-
pienie w mozliwo$¢ poznania peilnej prawdy. Tymczasem sam kryzys
racjonalistyczny nalezy postrzega¢ réwniez jako efekt Zle rozwigzanego sporu
racjonalizmu z empiryzmem. O ile empiry$ci mogli mie¢ stusznosé
w obnazaniu niektérych, skrajnych stanowisk racjonalistéw, np. ich
przekonanie, Ze istnieja twierdzenia a priori, ktore zawsze wiele mowig
o rzeczywistym $wiecie, o tyle skrajne stanowiska ich samych, nie mogly nie
spotkaé si¢ wyrazna krytyka. Chodzi tu np. o formulowane przez empirystéw
twierdzenie, iz prawdziwe zdania wynikaja tylko z empirii*’. Wystarczylaby
przeciez odrobina rzetelnosci, aby potrafili oni dostrzec, ze przyjmuja caly
szereg twierdzen i praw, ktorych nie odnosza ciagle do doswiadczen. Niestety
wielu z nich brneto dalej w raz obranym kierunku, czego jedynym
uzasadnieniem byla, podkreslana wsze¢dzie, konsekwencja w postepowaniu.
Konsekwentnie  niestety  prowadzaca do  swoistego, ,,poznawczego
nieporzadku”. Nagie bowiem i wyzute z wszystkiego, co nie pozwala si¢
bezposrednio sprawdzi¢, fakty, stanowily jedynie chaotyczny zbiér. Bylo to
rownie niebezpieczne, jak obludne. Kazdy bowiem naukowiec wie, Ze nawet w
najprostszym doswiadczeniu nie sposob jednoznacznie rozdzieli¢ tego co
pochodzi z empirii, od tego, co wynika z przyjetej wezesniej teorii®® . Nagie
tymczasem fakty, stanowigce chaotyczny zbior 1 pozbawione pouqdku\;accej je
teorii, niczego nie wyjasniaja i nie tlumacza. Nie pozwalaja réwniez
przewidywaé i przeprowadzaé nowych doswiadczen™

Co wigcej, marginalizowanie np. filozofii 1 w =zasadzie préba
wykluczenia jej sposrod dyscyplin ,,nauki idealnej”, prowadzito do sytuacji.
w ktérej wielu badaczy, pochtonigtych jedynie ,techniczna strona” stawiania
pytan i uzyskiwania odpowiedzi, przechodzito do porzadku dziennego nad

*T'M. Heller, Wszechswiat i Stowo, dz. cyt., s. 74.
* L. Scheffezyk, Die Theologie und die Wissenschaften, Aschaffenburg 1989, s. 120
' M. Heller, Wszechswiat i Slowo, dz. cyt., s. 77.

Zugadnienie prawdy absolutnej w naukach empirycznych 197

zagadnieniem poznawalnosci $wiata™. W tym ,ekskluzywnym gronie” — jak
cheieli to widzie¢ pozytywisci — nikt nie pytal, w jaki sposéb i dlaczego badanie
otaczajacego czlowieka Swiata jest w ogole mozliwe”’ . Wszyscy jednak zdawali
sobie sprawe z istnienia tego problemu, podobnie jak z tego, ze milczace
uznanie go jako nie domagajacego si¢ wyjasnienia, a tym bardziej
do$wiadczalnego zweryfikowania, bylo w sprzecznosci z podstawowymi
aksjomatami pozytywistycznymi. Niestety nie wszyscy mogli przejs¢ taka sama
drogq jak np. 1. Kant, ktéry przez pot zycia uprawial nauki przyrodnicze, aby
pézniej zaja¢ sie filozofia. Ale wiasnie dzigki niemu matematyczne
przyrodoznawstwo stato si¢ kluczowym pytaniem nowozytnej fi lozofii*”. Dzigki
temu réowniez — jak si¢ wydaje — nie ostablo poszukiwanie cztowieka i jego cheé
zapanowania nad przyroda oraz jego dazenie do jak najbardziej praktycznego
wykorzystania swojej wiedzy. Tyle tylko, ze teraz to poszukiwanie zostato
bardzo mocno zawezZone, gdzie wszystko jest relatywne, tymczasowe
i pozbawione trwalosci™. Nie wylaczajac samego czlowieka, ktdrego zaczgto
postrzegaé przez pryzmat bardzo szybko zmieniajacych si¢ uwarunkowan.
Doprowadzito to w koricu do zarzucenia stalego i powszechnie oboquumcego
obrazu bytu ludzkiego na korzy$¢ wielu, bardzo rézniacych si¢ od siebie wizji™?
Na ten brak zainteresowania wyczerpujacym obrazem bytu ludzkiego
znaczacy wplyw mialo ograniczenie poznania tylko do danych empirycznych,
a wiec do materiatu dostarczanego jedynie przez zmysty. W takiej sytuacji
jakikolwiek obiektywizm, czy tez wysitki na rzecz wskazania i rozbudo-
wywania ogolnych oraz wszedzie obowiazujacych praw, zostaly zdyskre-
dytowane przez coraz bardziej powszechny subiektywizm, a postulat
sprawdzalnosci w filozofii skutecznie zastapiony, nie dajacym si¢ blizej okreslic
pragmatyzmem. Surowo$¢ empirii byla nie do pogodzenia z dazeniem do
antropologicznego dowanoscnowama obiektywnos$ci, co mozna tez nazwac
,metodologicznym totalizmem™”. Tymczasem mogaca oprze¢ si¢ mu,
wypracowana na gruncie filozofli, postawa krytyczna, domagala si¢ po prostu
elementdw zaufania do drugiego cziowieka. Chodzi o zauwazenie, obecnego
w kazdym poznaniu i w kazdym doswiadczeniu, ,.elementu podmiotowego”,
bez ktorego nie mozna méwi¢ o obicktywizmie w dziatalnosci naukowej.
W kazdej bowiem nauce obecny jest jaki$ element ,wiedzy osobistej”. Nie

0. Hawking, A brief History of Time, Bantam Press 1988, s. 175.
311, Polkinghorne, Rozuum i rzeczywistosé..., dz. cyt., s. 40-41.
32 M. Heller, J. Zycinski, Drogi myslacych, dz. cyt., s. 114,
33 Jan Pawel 1, Fides et ratio, 46.
3 A. Kosé, Ontologiczno-antropologiczne uwarunkowania prawa w $wietle encykliki Jana Pawta
11, fides et ratio”, w: G. Witaszek, (red.), Wiara i rozum. Refleksje nad encyklikq Jana Pawta Il
L Fides et ratio”, Lublin 1999, s. 63.
M., Heller, Wszechswiat i Stowo, dz. cyt., s. 35.
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mozna zatem wszystkiego wyprowadza¢ z docierajacych z zewnatrz i wypel-
niajacych ludzki umyst, jak niezapisang ciagle tablicg, bitow. Nauka wymaga
pewnych ukrytych umiejetnosci, ktorych trzeba si¢ nauczy¢ pod okiem mistrza.
Nie mozna jej zatem powierzy¢ komputerowi, chocby najlepiej oprogramo-
wanemu. Podobnie jak nie mozna napisa¢ instrukcji na zdobycie Nobla™.
Niestety ten element w naukach empirycznych byt praktycznie ograniczany do
minimum®’, a konsekwencjg tego bylo wycofanie sie rozumu z pytania o praw-
de i skoncentrowanie wysitkow na jak najbardziej doktadnym spenetrowaniu
waskich wycinkow rzeczywistosci. Szczegdlowe jednak wizje, przy bardzo
rozleglej i specjalistycznej wiedzy, staly si¢ z czasem gaszczem nie do
przebycia. Czlowiek musial si¢ wigc zadowoli¢ prawdami czastkowymi, nie
probujac nawet stawia¢ pytan zasadniczych i ograniczajac si¢ najczgsciej do
mnieman oraz opinii’".

Prawdziwe, a przynajmniej pewne — jak uwazano — stato si¢ to, co
mozna potwierdzi¢ doswiadczalnie, przy pomocy bezposrednich dowodow™.
Fragmentaryzacja wiedzy tymczasem prowadzita do fragmentaryzacji prawdy,
odnosnej do $cisle okreslonego sposobu postgpowania i badania oraz bez
potrzeby, a nawet mozliwoéci, weryfikowania tego z badaniami przepro-
wadzonymi na gruncie innych dyscyplin i osiagnietymi tam wynikami.
Doprowadzito to w koficu — jak podkresla Jan Pawet Il w Fides et ratio — do
fragmentaryzacji sensu i rozbicia jednosci wewnetrznej bytu ludzkiego™.

Taka sytuacja musiata zaowocowa¢ konfliktami miedzy naukami
szczegdtowymi a filozofia klasyczna i chrzescijanska koncepcja prawdy oraz
akceptowana przez nig teoria poznania® . Tym bardziej, ze uczeni zamknigci
w wyspecjalizowanych gabinetach, zainteresowani coraz wezszymi wycinkami
rzeczywistosci i przyzwyczajeni do eksperymentalnej weryfikacji swoich
wynikow, przyzwyczajali si¢ rowniez do tego, ze ich materializm stawal sig
istotnym elementem spojrzenia przez nich na cala rzeczywisto$¢. Prawdziwy
zatem i liczacy sie uczony, powinien by¢ materialista — jak si¢ mniema w wielu
waznych osrodkach - dla ktérego wszystkie twierdzenia o charakterze
metafizycznym i odwolujace si¢ do wartosci duchowych, sa po prostu
pozbawione sensu

3% J. Polkinghorne, Rozum i rzeczywistosé..., dz. eyt., s. 77.

STE. H. Hutten, Idee fizyki, Bibliotcka Probleméw, PWN, Warszawa 1976, 5. 174-175.

% J. Bremer, Poznacie prawde a prawda was wyzwoli, w: K. Madela, (red.), Rozum i wiara
mowiq do mnie. Wokdl encykliki Jana Pawla Il ,, Fides et ratio™, Krakéw 1999, s. 42-43.

» Jan Pawel 11, Fides ..., dok. cyt., 30.

® Tamze, 85.

' B. Lisiak, Nauka i religia: konflikt czy dialog?, w: K. Madela (red.), Rozum i wiara méwiq do
mnie..., dz. cyt., s. 74.

82 przeprowadzone w niektérych osrodkach badania ankictowe (np. E. J. Larson i L. Withan
wérod grupy wybitnych przyrodnikow, czlonkéw amerykanskiej National Academy of Sciences)
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6. Unifikacja czy symbioza?

Ale liczacy sig¢ uczeni, mimo wysitkow, nie sa w stanie — jak dotad —
przezwycigzy¢ nieciggtosci doswiadczenia i bardzo rozwarstwionego obrazu
wspolczesnej ,,wizji $wiata”. Z ich badan ciagle nie wylania sie jakas jedna
wielka synteza, za ktora tesknota jest dzi$ coraz wigksza. Swiadczy o tym
migdzy innymi niezwykta ilo$¢ tak zwanych ,zagadnien granicznych”,
rodzacych si¢ na styku réznych nauk. Poza tym bujny rozwdj meta-nauk oraz
sub-nauk, czyli dziedzin wiedzy, zajmujacych si¢ wykrywaniem i analizg tych
zafozen, na ktdrych nauki si¢ opieraja. I wreszcie niespotykany dotad wzrost
integracji szeroko pojetego systemu nauk. Wszystkie te tendencje sprzyjaja
niewatpliwie wielkim syntezom, mimo ze nie moga by¢ powodem drogi wstecz,
czyli powrotem do mieszania plaszczyzn badawczych i gmatwania warstw
poznania, co w przesziosci spowodowato zaniechanie wysitkow do bardziej
jednolitego spojrzenia na gmach nauki oraz rodzito liczne konflikty®.

Dotychczas stosowane modele w naukach empirycznych owocowaly
niejednokrotnie dos¢ nieadekwatnym opisem rzeczywistosci w pordwnaniu
z nig sama. Modele mozna wprawdzie ciagle udoskonalaé. Nie chodzi jednak
o ,doskonale” modele, poniewaz ich powstanie i tak nie oznaczaloby kofica
naukowych badan. Trzeba je prowadzi¢ dalej i nie ograniczal sie tylko do
porzadkowania poszczegdlnych elementow teorii. Potrzebna jest jedna,
wyczerpujaca teoria. Naturalnie nie mozna mie¢ zadnej pewnosci, ze zapewni
nam ona petne poznanie prawdy. Mozna natomiast mie¢ nadzieje, ze pozwoli
wypracowa¢ wszechogarniajace wyjasnianie zjawisk. Wyjasnienia takiego nie
mozna jednak traktowa¢ jak odpowiedzi, dostownie na wszystkie pytania. Moze
ono by¢ bowiem bardzo podobne do mapy, ktéra pokazuje wazniejsze elementy
i daje poczucie zupeinego obrazu — calosci, ale niewiele mowi o najdrob-
niejszych szczegdtach™. Czy to oznacza, ze uczeni, niezaleznie od osiaganych
sukcesow, i tak w koncu stang wobec niewzruszonego dylematu, zmuszeni do
pogodzenia sie z sytuacja tertium non datur? 1 czy w tej sytuacji nie ma
przypadkiem stusznodci- John Barrow, ktory zastanawiajac sie nad teorig
wszystkiego”, dochodzi do przekonania, ze taka teoria bytaby niewystarczajaca,
aby raz na zawsze rozwikla¢ zawitosci wszech$wiata. Nie moze bowiem — jego

dowodza, ze przyrodnicy ..coraz wyrazniej odrzucaja Boga™, a przynajmniej otwarcie glosza, iz
kwestia istnienia lub nieistnienia Boga jest dla nauk przyrodniczych kwestig zupelnie obojetna.
National Academy of Sciences, Teaching About Evolution and the Nature of Science, Nat. Acad.
Press, Washington 1998; P. Lenartowicz, J. Koszteyn, Ku harmonii poznania racjonalnego
[ zaufania Bogu, w: jak wyzej, s. 101-103.

% M. Heller, Wszechswiat i stowo, dz. cyt., s. 190.

). Soskice, Metaphor Religious Language, Oxford University Press 19835, s. 55.
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zdaniem — istnie¢ formuta obejmujaca caty wszech$wiat, czyli jego najglebsza
prawde, harmonie i prostote. Nie moze istnie¢ teoria wszystkiego, pozwalajaca
wniknaé w catosé istnienia, poniewaz ,,wniknaé we wszystko oznacza czgsto
nie pozna¢ konkretnie niczego™.

Jednak wielu naukowcéw nadal sadzi, Ze wyczerpujaca teoria calej
rzeczywisto$ci, mimo wszystko jest mozliwa. Co wigcej, nie brakuje rowniez
takich, ktérzy twierdza, iz ludzko$¢ juz dysponuje taka teorig, a przynajmniej
jest o krok od jej sformulowania. Jako argument, majacy przemawiaé za tego
rodzaju przekonaniem, podaja — dos¢ szeroko swego czasu rozpowszechniong
i modng - tzw. teori¢ ,super strun”, stanowigca probg ujecia wszystkich
znanych w fizyce fundamentalnych oddzialywan, czastek elementarnych oraz
struktury przestrzeni i1 czasu, w ramach jednej, uniwersalnej struktury
matematycznej. Bardziej krytycznie i sceptycznie podchodzacy do tego
zagadnienia (np. wspomniany J. Barrow) wskazuja raczej na glebokie
przekonanie ludzi o racjonalnosci $wiata, w ktérym pod powloka zjawisk kryja
sie jednolite i niezmienne zasady logiczne, pozwalajace si¢ uja¢ w zwigzlej i dla
wszystkich zrozumiatej formie®. Ale czy tego rodzaju przeswiadczenie,
o mozliwej i wszystkich zadowalajacej teorii unifikacji, podobnie jak lansowana
przez wielu fizykdéw ,teoria strun”, nie wynika z rozwazan fizykéw nad
niesprzecznymi wprawdzie, matematycznymi ,,wszech§wiatami myslowymi”,
ktore w efekcie nie do konca pokrywaja si¢ z rzeczywistoscia? I czy takze tym
razem wiele obiecujacy model nie przystania nam wigcej niz wyjasnia?

Prawdziwa teoria wszystkiego nie moglaby si¢ bowiem ograniczyc¢
tylko do wyjasnienia powstania $wiata. Chcac ja utworzy¢ na gruncie nauk
empirycznych, nalezaloby postawi¢ pytania, ktére dotad nie pojawialy sig
w tym obszarze: Dlaczego badany oraz opisywany przez cztowieka
wszech$wiat jest jedynym typem, jaki kiedykolwiek mogt zaistnie¢ i dlaczego
mamy tylko jeden system praw fizyki? Jak jednak, odpowiadajac na te pytania,
dowie$¢ stusznosci wyboru przyjetych w danej teorii aksjomatéw, skoro
dokonujacy tego ludzie sa mocno zakorzenieni w opisywanym Swiecie
i stosujac okreslone modele, sami sa przez nie opisywani. Oznacza to, ze
czlowiekowi nigdy nie uda si¢ rozwia¢ wszystkich, zwiazanych z tym
watpliwosci. Podobnie jak nie udaje mu si¢ wyczerpujaco odpowiedzie¢ na
pytanie: Dlaczego przyjmowane przez niego i wypowiadajace prawde
o wszech$wiecie”’, aksjomaty, tak bardzo odpowiadaja odkrywanym prawom
fizyki?

95 1. Barrow, Theories of Everything: The Qwest for Ultimate Explanations, Oxford University
Press 1991, s. 210.

% P, Dawies, Plan Stwércy. Naukowe podstawy racjonalnej wizji $wiata, dum. M. Kro$niak
Krakéw 1996, s. 181. .

7 A. Russell Stamard, No Faith in the Grand Theory, ,,The Times” (Londyn), 13 listopada 1989.
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Stad optymizmowi bardzo ambitnych syntetykéw wydaje sie stale
towarzyszy¢ pewien sceptycyzm. W tym kontekscie szczegdlnego znaczenia
nabierajg wszelkie wysitki, aby niezaleznie od bardziej lub mniej rewelacyjnych
pogladow i czasem bardzo oryginalnych teorii, nie oddali¢ si¢ zbytnio od
pewnego realizmu. Trudno bedzie przeciez dowies¢, ze Swiat fizyczny w sposob
konieczny jest tym, czym jest. Podobnie jak trudno bedzie dowies¢, ze dany
system racjonalnej wiedzy jest absolutnie zupelny i spdjny. Zawsze pozostanie
pewna otwarto$¢, mozliwos¢ i pewien wymiar tajemnicy, przypominajacy
o przygodnosci naszego swiata®™. Zwlaszcza, ze w obliczu wielu probleméw,
ktérych — mimo rozbudzonych przez uczonych nadziei — nie udato si¢ szybko
rozwiaza¢, coraz trudniej jest dzi§ podzielaé bezkrytyczny idealizm nauki®.
Coraz trudniej réwniez o przeswiadczenie, Ze jest ona niekwestionowanym
zrédlem tego, co w ogodle wiemy o naturze. Szczegolnie wérdd tych, ktorzy nie
zajmuja sie nauka profesjonalnie, a chcieliby jak najszybciej skorzystac z jej
zdobyczy. ‘

Wiele bowiem teorii, takze tzw. naukowych i potwierdzonych
w warunkach odizolowanego od $wiata laboratorium, nie wytrzymato tej
weryfikacji, jaka przyniosto codzienne zycie. Niejednokrotnie srodki
techniczne, ktorymi mial rzadzi¢ tylko zwykly utylitaryzm, bez
podporzadkowania ich wyzszemu i zakladajacemu réwna godnos¢ wszystkich
oséb celowi, ujawnialy swdj antyludzki charakter, przeksztalcajac si¢
w narzedzia zniszczenia. W wielu miejscach zauwazono 1 bolesnie
doswiadczono, ze strategia sprowadzania wszystkiego do jednego tylko,
pozwalajacego si¢ zmierzy¢ i zwazy¢, wymiaru, zaczeta przynosi¢ cztowiekowi
wigcej szkdd niz korzysci, ignorujac i marginalizujac wszystko, co nadawalo
osobie ludzkiej i $wiatu warto$¢ niezaleznie od okoliczno$ci oraz udanych lub
nie eksperymentdw, czy tez potwierdzonych przez osrodki naukowe, czasem
bardzo oryginalnych pomystéw. Czlowiek musi w kofcu uznaé, ze istniejg
obszary rzeczywisto$ci, ktore nie naleza do kregu irracjonalnosci, choc¢ ciagle
znajdujg si¢ poza =zasiggiem poznania empirycznego’. Trzeba wreszcie
zweryfikowa¢, dtugo pomijang milczeniem niekonsekwencije’'. Kazdy bowiem
czlowiek, takze naukowiec w swoim warsztacie, znacznie cz¢sciej opiera si¢ na
wierze i na zaufaniu do innych ludzi, ich osiagnig¢é, niz na tym, co sam moze
zbadaé, poniewaz sam wszystkiego nigdy nie jest w stanie sprawdzi¢’>. W takiej

® T. Torrance, Divine and Contingent Order, Oxford University Press, Oxford 1991, s. 36;
S. W. Hawking, A Brief History of Time, Bantam, Londyn/Nowy Jork 1988, s. 174.

%M. Heller, 1. Zycinski. Drogi myslgeych, Krakéw 1983, s. 14.
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(red.), Wiara i rozum..., dz. cyt., s. 135. 139.
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sytuacji dobrze jest pamigtac o tym, ze nawet ten najbardziej precyzyjny
eksperyment 1 najbardziej ,rewolucyjna” teoria, opiera si¢ nie tylko na
odkryciach tych, ktorzy sa jej autorami, ale na doswiadczeniu i wiedzy
poprzednikow. Nauka, takze ta zawezana jedynie do czysto empirycznego
wymiaru, przyjmuje a priori wiele metafizycznych zatozen, ktorych nie poddaje
weryfikacji i dyskusji. Nie decyduja one wprawdzie o istnieniu otaczajacego
nas swiata i o tym, jak jest on zbudowany, ale na pewno decyduja o istnieniu
nauk i sukcesach uczonych. Kazda nauka posiada swoje a priori historyczne
i metafizyczne, ktérego ciagle nie czyni si¢ przedmiotem nauki’ .

Nowozytne nauki konsekwentnie rezygnowaly z poszukiwania rzeczy,
czy tez procesow, ktore nie sg poznawalne przy pomocy zmystoéw. Obszar,
ktory nie miesci si¢ w ramach dotychczasowych teorii, nie moze tez by¢
wyjasniany przy pomocy przyczyn, do ktorych nie sa w stanie dotrze¢ nauki
empiryczne. Pozostaje zatem ciagle ulepszanie i udoskonalanie metody oraz
teorii w tych naukach. Pojawia si¢ jednak pytanie o ostateczng sprawdzalnosé
samych metod i teorii.

W historii Europy dwa wydarzenia odegraty zasadnicza role: powstanie
chrzescijanstwa t powstanie nauk przyrodniczych. O ile odnoszac sie do
plerwszego mierzymy czas, to drugie zapoczatkowalo epoke nowozytng. Od
1687 roku, w ktérym ukazato sie dzielo [zaaka Newtona Philosophiae Naturalis
Principia Mathematica (,,Zasady matematyczne filozofii naturalnej”) i ktdry to
rok umownie przyjmuje si¢ za dat¢ narodzin nauk empirycznych, minelo
wystarczajaco duzo czasu, aby w umystach wielu ludzi upowszechnil si¢
specyficzny styl myslenia. | cho¢ wplywajace na to rozstrzygniecia oraz wiedza,
dostepne sq w zasadzie tylko dla nielicznych, staly si¢ one obowiazujaca regulg
dziatania i myslenia, miedzy innymi poprzez srodki techniczne i zmienione
dzigki nim warunki egzystencji, ktora bez nich trudno sobie dzis nawet
wyobrazi¢,

A jesli juz mowa o historii oraz o stylu myslenia, warto moze
zauwazyé, ze na mentalnosé uczonych i w ogéle - rozwdj nauki, musialy mieé¢
wpltyw  do$¢  charakterystyczne procesy, S$wiadczace o doniostych
rozstrzygnigciach, o ktorych dobrze jest dzis pamigtaé. Cofajac sie tylko do
XIX stulecia, na ktére trzeba spojrze¢ w kontekscie wspomnianego dziela
I. Newtona, dostrzezemy wiele, bardzo idealizujacych nauke wyobrazen. Otdz
odnoszac si¢ do pogladdw, aktywnych w tym okresie uczonych, dochodzimy do
wniosku, ze nauke redukowano wowczas do mechaniki, traktujac cala
rzeczywisto$¢ jako skomplikowang sie¢ ukladow, pozwalajacych si¢ tatwo
opisa¢. Zdawano sobie sprawe z zachodzacych nieustannie zmian w tych
uktadach, ktére zreszta obserwowano, takze z proceséw ewolucyjnych, ale

¥ M. Heller, Wszechswiat i Slowo, dz. cyt., s. 101, 122.
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uznawano je za catkowicie podporzadkowane prawom przyrody i pozwalajace
sie interpretowaé deterministycznie. Zasadnicza zmiang i wzrost znaczenia
teorii, powstajacych na gruncie nauk biologicznych, przyniost przetom XIX
i XX w. Osiagnigcia ewolucjonizmu byly wowczas dos¢ znaczace. Natozyly sie
na nie wkrétce braki mechanicyzmu, co ufatwito — nalezace zreszta wowczas do
dobrego tonu - tlumaczenie wszystkich zjawisk w kategoriach natura-
listycznych, nie odwotujac si¢ do wielkiego Twércy, wielkiego mechanizmu,
ktéry zreszta byt przez Niego co jakis czas poprawiany 1 ulepszany.

Zachwiane zostato jednak, i to dos¢ szybko, niewzruszone — jak
mogloby si¢ wydawa¢ — dobre samopoczucie i pewno$¢ scjentyzujacych
optymistow, wierzacych praktycznie w nieograniczone mozliwosci poznawcze
przyrodoznawstwa. Proces ten rozpoczglo pojawienie sie¢ mechaniki kwantowej
i teorii wzglednosci, co catkowicie zmienito fundamenty X1X-wiecznej fizyki.
W miejsce dobrze okreslonych i zadomowionych juz poje¢ oraz Scisle
deterministycznych praw wprowadzono, bardzo odlegte od zdroworoz-
sadkowych intuicji, pojecia i sposoby opisu mikro- i makro$wiata. Obnazajac
granice stosowalnosci dawnych teorii, nowe zapowiadaly takze wtasne
ograniczenia (stala Plancka i stala predkosé $wiatla), co okazato si¢ dla wielu
myslicieli wprost szokujace. Ograniczenia te zostaly spotegowane odkryciem
mozliwoéci istnienia horyzontow takze w kosmologii. Ostatecznie nadzieje na
mozliwo$¢  przyrodniczego  wyjasnienia  wszystkich  zjawisk  rozwiato
twierdzenie Godla, dowiedzione w latach trzydziestych XX w. Swiadomosé
istnienia granic zaowocowala zainteresowaniem zagadnieniami granicznymi,
gdzie probowano podejmowaé nowe kwestie i przy pomocy odmiennych od
dotychczasowych metod, co ulatwialy konfrontacje interdyscyplinarne. Dzigki
temu wlasnie pojawilo si¢ bardzo duzo, réznych opracowai metanaukowych.

Te wszystkie zmiany sklonity niektérych przyrodnikow do
podejmowania na marginesie swoich badaf naukowych, takze tych zagadnien,
ktére dotychczas bardziej interesowaly filozofow i teologow. 1 tak miedzy
wierszami przyrodniczych opracowan coraz czesciej pojawiaja si¢ rozwazania
na temat wartosci, sensu, pigkna, tajemnicy, koniecznego fadu, co moze
sugerowac, ze ich autorzy nie chcg zamkna¢ si¢ tylko do ,sprawozdawczego
rejestru faktow” z bardzo waskiego odcinka swojej specjalnosci, ale interesuje
ich rowniez, mozliwie pelna i syntetyczna wizja rzeczywistosci™, Coraz
bardziej interesuje — przynajmniej niektérych z nich — system wartosci, tak
mocno zrodniety z kulturg europejska, bez ktoérych trudno byloby sobie
wyobrazi¢ powstanie wielu nauk. Mimo ze system ten, z kregu tych wiasnie
nauk skutecznie usuwano’’.

™ M. Heller, 1. Zycinski, Drogi myslgcych, dz. cyt., s. 6-7.
S M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, Tarnow 1992,5. 9. 19.
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Zakonczenie

Na zakonczenie zatem naszych refleksji na temat zagadnienia prawdy
absolutnej w naukach empirycznych — rozumianej jako catkowite 1 wszech-
stronne poznanie rzeczywistosci, niezalezne od okolicznosci, jakie temu
towarzysza, ani od oso6b prowadzacych badanie, upodoban i priorytetow, ale
jedynie od stanu rzeczy — ponownie zblizamy si¢ do pytania o wiare. Naturalnie
nie chodzi nam o wiare teologdw, ktorzy pytajac o prawde odnosza sie do
Bozego objawienia. Niezaleznie niejako od rodzacych si¢ w tym miejscu
skojarzen i podobienstw, pytamy o wiarg uczonych - fizykéw, chemikéw,
biologéw, genetykéw, biochemikéw, astrofizykéw, fizykow  jadrowych
i mikrobiologow, takze matematykéw, badajacych konkretne, pojedyncze
zjawiska. Wiekszos¢ z nich - jak pokazuja statystyki — nie interesuje si¢ niczym
innym poza materig 1 waskim obszarem rzeczywistosci, ktéry udato im sie
dobrze spenetrowaé, opanowacé i w miar¢ bezpiecznie po nim poruszac. Ale
rébwniez oni ze swojego zainteresowania i swojej, niejednokrotnie skupionej na
malenikiej czasteczce materii, pracy — nie wylaczajac tych, ktorych interesuja
bezkresne przestrzenie wszech$wiata — nie moga usunaé¢ wiary w to, ze
u podloza badanych przez nich zjawisk leza naturalne prawidlowosci
i struktury, umozliwiajace badanie, poznawanie oraz racjonalne postepowanie’’.
A bez tego zadna nauka nie jest w stanie powiedzie¢, jaki $wiat jest naprawde.
Chodzi takze o te wiare, ktéra wiaze sie z odbudowaniem zaufania w to
narzedzie zdobywania oraz przekazywania wiedzy, jakim jest ludzki jezyk.
Ograniczanie go jedynie do fenomenologicznej i zjawiskowej strony
rzeczywistosci, powieksza tylko skale nieporozumien. Stad miedzy innymi Jan
Pawet Il w swojej encyklice Fides et ratio upomina si¢ o przywrocenie
jezykowi uczonych i myslicieli, obecnej w klasycznej filozofii, umiejetnosei
opisu catej rzeczywistosct czlowieka, wilacznie =z jego wymiarem
metafizycznym, a takze tym, ktory nalezy do porzadku nadprzyrodzonego’.
Mimo ze umiejetnos¢ ta polega na czegstym stosowaniu kategorii analo-
gicznych™,

Zdajemy sobie sprawe, iz na drodze tak formulowanych postulatéw
i zyczen, pojawia si¢ dzis wiele przeszkod. Trzeba pamigtac takze o rzekomych
udogodnieniach, z ktérych korzystaja obecnie uczeni. Nie mozna wiec
zapominaé o opanowujacym wspolczesne dziedziny wiedzy pragmatyzmie

“H D, Mutschler, Weltentstehungstheorien, w: R Koltermann (red), Universum. Meusch. Gott.
Der Mensch vor den Fragen der Zeit, Graz-Wien-Koln 1997, s. 19,

7 Jan Pawel 11, Fides et ratio, 84,

8 J. Sochon. Wierze, ufam — czy to wystarcza?, w: 1. Dec, (red.), Na skrzydlach wiary i rozumu ku
prawdzie, Wroclaw 1999, s. 214.
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i utylitaryzmie, jak réwniez o technicznym zdominowaniu ludzkich badan.
Z tym wszystkim wiaze si¢ ogromna i niejednokrotnie trudna do odparcia
pokusa szybkiego wykorzystania zdobytej wiedzy, pozwalajacego zwykle
znaczaco poszerzy¢ swoja niezalezno$¢ oraz osiaga¢ wigksza wladze nad
drugimi. Nie mozna jednak, uprawiajac nauke, odejs$¢ od tego, co jest jej istota;
co ja okresla, uzasadnia, pozwala definiowa¢, porzadkowaé (wewngtrznie i w
odniesieniu do wszystkich innych obszaréw ludzkiej aktywnosci), co stanowi
podstawe jej roszczenia. Nie mozna odej$¢ od jej klasycznego rozumienia,
wedtug ktorego w nauce zawsze chodzi przede wszystkim o prawde! Moze sig
bowiem okazaé, ze w najglosniejszych osrodkach naukowych, najwybitniejsi
uczeni, pochtonieci sg zdobywaniem sprawnosci, nawet jesli jest to sprawnos¢
bardzo mocno angazujaca ludzki intelekt, lub zainteresowani sa gtownie
powiekszaniem mozliwoéci technicznych? Trzeba sobie jasno powiedzie¢: ani
jedno, ani drugie, nie nalezy do istoty nauki. Nie mowiac juz o wielkiej trosce
i daleko idacym zaangazowaniu uczonych w celu pomnazania $rodkéw, nawet
jesli od zarobionych przez nich pienigdzy zalezy rozwoj nauki w ogole.
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MISYJNY CHARAKTER EUCHARYSTII
W SWIETLE NAUKI JANA PAWLA 11
w liScie apostolskim ,,Mane Nobiscum Domine”

Problematyka misyjna i ewangelizacyjna nalezata do najczescie]
poruszanych przez Jana Pawla II. Nauka papieska koncentrowata sie zasadniczo
zarowno wokol podstawowych zatozen katolickiej misjologii w znaczeniu
uniwersalnym, jak i dotyczyla kwestii poszczegblnych regionow $wiata
uchodzacych jeszcze za tereny wybitnie misyjne. Wielka troska ogarniaf
réwniez Papiez kraje, ktore domagaly sig¢ tzw. ,,nowej ewangelizacji”.

Rok Eucharystyczny stat si¢ dla Ojca $w. kolejna, szczegdlna okazjg do
podjecia w liscie apostolskim pt. ,,Mane Nobiscum Domine” tematyki waznej
w swej aktualnosci, aczkolwiek poruszanej stosunkowo rzadko, a mianowicie
eucharystii jako sakramentu bedacego dla wspolnoty Kosciola we wspol-
czesnym $wiecie poczatkiem i programem misji ewangelizacyjnej.

1. Praapostolski charakter osoby i dziela Jezusa Chrystusa

Warto zauwazy¢ na samym poczatku naszych analiz, ze Sobdr
watykanski Il w dekrecie ,,Ad Gentes Divinitas”, samej istoty misyjnego
charakteru Kosciota dopatruje tajemnicy zycia i historiozbawczego dziatania
samego Boga: ,,Koscidl pielgrzymujqcy ze swej natury jest misyjny, poniewaz
swoj poczqtek bierze wedle planu Ojca z postania Syna i z postania Ducha
Swietego™'. Trynitarne zrodlo misji prowadzi wige do szczegdlnej realizacii
komunii w Kosciele, ktdrej fundamentem i centrum jest eucharystia.

Wg Jana Pawta Il za§ zrédlo misyjnosci Kosciota posiada charakter
wybitnie chrystocentryczny. Osoba Jezusa Chrystusa i Jego postannictwo
w $wiecie, stanowi centrum ziemskiej historii apostolstwa chrzescijanskiego.
Odkupienczy za$, charakter apostolstwa Zbawiciela z racji swego pierwotnego

"AG, 2; M. Amaladoss, Making All Things New. Mission in Dialoque. Anand 1990, s. 273.
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pochodzenia, mozemy nazwaé praapostolstwem”. W Jego zmartwychwstaniu
za$ dokonata si¢ swoista konsekracja calego $wiata’.

Odkupienczy charakter misji Jezusa Chrystusa zadecydowal réowniez
o jego uniwersalizmie, faktycznosci i realnosci uczestnictwa osoby ludzkiej
w postannictwie Chrystusa jako Proroka, Kaptana i Kréla. Jako Posrednik
miedzy Bogiem a czlowiekiem, czyni nas uczestnikami swej Boskiej natury.
Sprawia to, ze oprécz ziemskiego aspektu apostolstwa Jezusa, mozemy rowniez
wymieni¢, integralnie z nim zwigzany, wymiar wybitnie niebianski,
ponadczasowy, eschatologiczny. Wszystko bowiem to, co ziemskie jest
odblaskiem rzeczywistosci niebianskich®.

Jezus uswieca, gdy odpuszcza grzechy, ustanawia eucharystic. Mocg
swego zbawczego postannictwa dokonuje szczytu misterium paschalnego.
W ten sposob dopehnit tajemnic i zapoczatkowal jednoczesnie dzieto
ewangelizacji Kosciota. Do czynnosci bowiem ewangelizacyjnych nalezaty
wszystkie prawdy dotyczace tajemnicy objawienia sie Boga w swoim Synu,
poczawszy od wcielenia poprzez gloszenia ewangelii, dziatalno$é cudotworceza,
powolanie ucznidw i Apostotéw. Nastgpnie, szeroko pojeta dziatalnosé
eklezjotwércza Odkupiciela, zakonczona krzyzem i zmartwychwstaniem,
whniebowstapieniem i zestaniem Ducha Swigtego’. Dynamizm tych tajemnic
sprawia wg Jana Pawla ll, ze ,kiedy naprawde doswiadczyto sie Zmartwych-
wstalego, pozywajqc Jego Ciato i Jego Krew, nie mozina zatrzymaé tylko dla
siebie przezywanej radosci. Spotkanie z Chrystusem, stale poglebiane
w eucharystycznej bliskosci, wzbudza w Kosciele i w kazdym chrzescijaninie
potrzebe dawania $wiadectwa i ewangelizowania™. W tej prawdzie zasadza si¢
réwniez aspekt na wskros$ antropologiczny i personalistyczny dzieta ewange-
lizacyjnego, wyptywajacy bowiem z dynamiki przezywania Boga paschalnego
przez osobg ludzka, bedacego jednocze$nie pozytywnym nakazem dla
czlowieka przepowiadania stowem 1 $wiadectwem Radosnej Nowiny.
Autentyzm i gigbia tego procesu w swym radykalizmie, oraz eschatologiczne;j
nowosci, stanowi niejako dla czlowieka i calej wspdlnoty Kosciota imperatyw
kategoryczny dzieta ewangelizacji. Obecnos¢ Jezusa Chrystusa euchary-
stycznego sprawia, ze kazdy do§wiadczywszy Jego mistycznej obecnosci, staje
si¢ misjonarzem historycznego wydarzenia zmartwychwstania Odkupiciela,

 E. Weron, Apostolstwo katolickie, Poznan 1987, s. 63; A. Szafranski, Partycypacje,
Warszawa 1973, s. 111n.

M. D. Chenu, Lud Bozy w swiecie, Krakéw 1968, s. 61-84; Y. Congar, Chrystus i zba-
wienie swiata, Krakéw 1968, s. 149-165.

‘LG, 8.

° 1. Kudasiewicz, Historiozbawcza interpretacja tekstéw eucharystycznych, ,Roczniki
Teologiczno-Kanoniczne” 25(1978)4, s. 137-144.

* MND, 24.
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ktorego uobecnia kazda sprawowana liturgia eucharystyczna. W ten sposéb
mozemy moéwi¢ o programowym charakterze eucharystii w jej wymiarze
misyjnym i ewangelizacyjnym. W samej bowiem tresci, wg Papieza, wyrazany
zostal, zasadniczy styl wplywajacy na czlowieka indywidualnego i spotecz-
nego, a w szczegdlnosci na Swiat jego kultury, jako wybitnego srodowiska
realizacji jego osobowej natury, nie tylko w wymiarze religijnym i koscielnym’.

2. Obrzed dzigkczynienia czlowieka za dzielo stworzenia i odkupienia

Charakterystyczne jest dla tego dokumentu, Zze nauka Jana Pawta Il
o konkretnych formach wymiaru eucharystycznego misyjnosci Kosciota,
poprzedzona zostaje jednak zagadnieniem wartoSci procesu przygotowawczego
do sprawowania eucharystii, od ktérego autentycznosci uzaleznia Ojciec $w.
i warunkuje skuteczno$¢ dzieta osoby Boga i dynamicznej odpowiedzi ze
strony cztowieka odkupionego.

Na pierwszym wiec miejscu stawia medytacje o przestaniu, ktore niesie
ze soba sama tres¢ teologiczna eucharystii, dotyczaca charakteru
indywidualnego i wspolnotowego Zycia czlowieka. Papiez uscisla, ze chodzi
tutaj przede wszystkim o ,postawy, jakie podpowiada, zyciowe, jakie
wzbudza™. Zauwazamy wiec w tym miejscu, ze Papiezowi zalezy na
nakresleniu programu wybitnie pastoralnego, praktycznej realizacji w zyciu
codziennym zasad religijnych, moralnych i etycznych wyptywajacych wilasnie
z poboznosci eucharystyczne;j.

Eucharystia w sposéb dostowny oznacza obrzed dzigkczynienia,
chwalenia i uwielbienia. Dla Jana Pawta Il, dzigkczynienie wigc stanowi
zasadnicza czes$¢ ,programu’ eucharystii’. Zasadniczo uwzglednia ono dwie
prawdy, a mianowicie stworzenie i odkupienie. Warto w tym miejscu
zauwazyé, ze rowniez KKK uczy, ze ,,Eucharystia jest ofiarq dzigkczynienia
sktadanq Ojcu, uwielbieniem przez ktore Kosciol — wyraia Bogu swojq
wdziecznosé za wszystkie Jego dobrodziejstwa, za wszystko, czego On dokonal
przez stworzenie, odkupienie | uswigcenie. Dlatego Eucharystia oznacza przede
wszystkim ,,dziekczynienie™'". Papiez niewatpliwie uwzglednia w calej petni
prawde o eucharystii jako szczegélnej formy dzigkczynienia za stworzenie
i odkupienie. Jednakze na pierwszym miejscu stawia potrzebe dzigkczynienia

7 J. Kudasiewicz. Eucharystia w historii zhawienia, w: Sakramenty wtajemniczenia chrze-
Scijanskiego, Warszawa 1982, 193-232.

* MND, 25.

’ MND, 26.

KKK, 1083.; Cz. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 11, Lublin 2003, s. 700cc.
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za dar Chrystusowego odkupienia: ,,W Jezusie, w Jego ofierze, w Jego bezwa-
runkowym “tak” wobec woli Ojca jest “tak’, “dzigki’ i ‘amen” calej ludzkosci™".

Teologia eucharystycznego dzigkczynienia czlowieka, w $wietle nauki
Ojca $w., koncentruje si¢ dalej, zasadniczo na ukazaniu chrystologiczno-
soteriologicznego fundamentu naszego Zycia i dziatania. Stanowi to jedno-
czesnie szczegolne zadanie dla Koéciota w epoce sekularyzacji kultury,
wielokrotnie odcinajacej si¢ od wiary w osobowego Boga, a w przypadku
Europy, dodatkowo od swych chrze$cijaniskich korzeni. W zamian za to,
lansuje si¢ ideologie propagujace prawdy o samowystarczalnosci cztowieka.
W istocie jednak wg Jana Pawla II, cziowiek nie moze do konca zrozumieé
siebie i sensu swej egzystencji, odcinajac si¢ od Boga, objawionego w swym
Synu, Jezusie Chrystusie.

Tajemnica ta pozwolifa Papiezowi przejs¢ do drugiego $rodowiska
dzigkezynienia za dzieto stworzenia. Wynika ono juz z réznych form i plasz-
czyzn zycia codziennego czlowieka: ,wcielenie programu eucharystycznego
w codziennos¢, tam, gdzie si¢ pracuje i zyje — w rodzinie, w szkole, w fabryce,
w roznorodnych warunkach zycia — oznacza miedzy innymi dawanie
Swiadectwa, ze w rzeczywistosci ludzkiej egzystencji nie mozna uzasadnié¢ bez
odniesienia do Stwércy. Stworzenie bowiem bez Stwércy ginie”"”.
Odznaczajacy sig tym samym aspekt transcendentny osoby ludzkiej i catego
wszechSwiata, pozwala w sposob szczegdlny trwaé whasnie w dziekczynieniu.
Przezywajac jednoczesnie w sposob wiasciwy glebie a zarazem autonomie
wszelkich rzeczywistosei ziemskich i ksztaltowa¢ wiasciwy charakter relacji
migdzy ludzkich.

3. Kultura Eucharystii

Misyjny aspekt tajemnicy eucharystii koncentruje si¢ wg Jana Pawia Il
wokot postawy i zachowania kazdego chrzescijanina. Powinno ono zmierza¢ do
dawania takiego $wiadectwa na co dzien, aby jeszcze bardziej stawala sie
aktualna w swej dynamicznosci prawda o obecnosci osobowego Boga
w Swiecie,

W tym kontekscie mowi Ojciec sw. o swoiste] ,,Kulturze Eucharystii”",
ktorej cecha nadrzedna jest dialogicznosé. W imig tego powinna dalej rozwija¢
si¢ kultura dialogu, ktéra wlasnie z eucharystii bierze sife i pokarm. Obszar jego
oddziatywania i realizacji powinien nie tylko ograniczaé si¢ do sfery zycia
religijnego i koscielnego cztowieka. Lecz rozszerza¢ sie do sfer uniwersalnych

'7] MND, 26; J. V. Allmen, Celebrer de salut, Paris 1984, s. 12-30.
2 MND, 24.
"* MND, 26: Cz. Bartnik, Teologia kultury, -Lublin 1999, s. 227-240.
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i ogdlnoludzkich: ,,Bledem jest uwazaé, ze publiczne odniesienie do wiary
mogtoby naruszaé slusznq autonomig panstwa i instytucji cywilnych, czy nawet
rodzi¢ postawy nietolerancji”'®. Wszelkie za$ bledy, ktorych nie uniknat
Kosciot w tej dziedzinie, wg Jana Pawla Il byly powodem pewnej zasadniczej
niekonsekwencji chrzescijan wzgledem whasnych zatozen doktrynalnych
o znaczeniu fundamentalnym. Wiasciwa bowiem postawa eucharystycznego
dzigkczynienia sklania przede wszystkim czlowieka do autentycznego
nasladowania Chrystusa ukrzyzowanego az po smier¢ meczenska.

4. Sakrament solidarno$ci migdzyludzkiej

Program eucharystii zawiera w sobie wartosci, ktoére prowadza do
ksztaltowania si¢ autentycznej solidarnosci ogoélnoludzkiej. Dzigki temu
Kosciét jeszcze intensywniej bedzie mogt przezywaé swiadomos¢ swej
wspdlnoty o charakterze wewnetrznym i zewnetrznym, dotyczacym zaréwno
komunii Boga z czlowiekiem, jak i wspolnoty miedzy ludzkiej: ,,Kazda Msza
$w. nawet kiedy celebruje si¢ jq w ukryciu i w najbardziej zapomnianym
zakqtku ziemi, nosi znamie uniwersalnoSci. ChrzeScijanin, kidry uczestniczy
w Eucharystii, uczy sie z niej by¢ rzecznikiem komunii, pokoju, solidarnosci we
wszystkich okoliczno$ciach zycia” '

Sytuacja spoleczno-polityczna wspélczesnego swiata, w ktorej nie brak
tragizmu, antagonistycznych podziatléw, niemalze w kazdej dziedzinie zycia
cztowieka. Ponadto stale powiekszajaca si¢ liczba krwawych aktow terroryzmu,
gwattu i przemocy, oraz konfliktéw zbrojnych i nie powinny chrzescijan
pograzaé w $wiecie rozpaczy i beznadziei. Jednakze ,,bardziej niz kiedykolwiek
wzywa chrzescijan, by przezywali Eucharystie jako wielkq szkole pokoju, gdzie

formujq sie mezczyzni i kobiety, ktdrzy na réznych szczeblach zaangazowania w

szycie spoleczne, kulturalne, polityczne, dzialajq na rzecz rozwijania dialogu
i komunii™'®.

Ostatnim przejawem realizacji prawdy misyjnego charakteru eucharystii
wg Jana Pawla 11 jest czynne zaangazowanie si¢ w budoweg spoteczenstwa
bardziej sprawiedliwego i braterskiego'’. Prawda ta w $wietle jego nauki
wynika z samej istoty eucharystii jako sakramentu najwyzszej mitosci Boga do
$wiata i czlowieka odkupionego. Odkupiciel, realizujac swym w ziemskim
postannictwie odwieczno$¢ Bozej mitosci, dokonat jednoczesnie radykalne
przemiany $wiata wartosci ludzkich. Mitos¢ bowiem, bedac zasadnicza

" MND, 26.

* MND, 28.

' MND, 28.

7 MND, 28; E. Sienkiewicz, Chrystus sens dziejéw narodu w Polskiej refleksji wiary, Poznan
2003, s. 87nn.
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warto$cia, wyrazajaca jednoczesnie ducha Bozego prawa, stala sie
podstawowym kryterium autentycznego postepowania cztowieka w duchu Jego
ewangelii'®, Szczegélnym przejawem jej realizacji jest pokora, rozumiana jako
kategoria stuzby na wzor pokornej obecnosci wsrod nas Chrystusa
eucharystycznego. Wzywajac swoich ucznidow do postawy nasladowania,
pouczyt jednoczednie, ze ,Jesli kto chee byé pierwszym, niech bedzie ostatnim
ze wszystkich i stugq wszystkich”(Mk 9, 35). Papiez rozwijajac mys! o pokorze
Boga, objawionego w swoim Synu zauwaza tutaj, ze wlasnie atmosfera pokory
towarzyszyta godzinie Ostatniej Wieczerzy — ustanowienia eucharystii.
Najdobitniej chociazby $wiadczy o tym gest umywania nog Apostofom przez
Jezusa (J 13, 1-20). W tym wyja$nia si¢ jednoczesnie jeden z najistotniejszych
sensow eucharystii, jako sakramentu pokornej i stuzebnej mitosci do cztowieka.
W imig tego, Rok Eucharystyczny, domaga sie réwniez $wiadectwa szczegbinej
wrazliwosci chrzescijan na los kazdego czlowieka, a w szczegolnosci cztowieka
ubogiego. Wyszczegélnia tutaj Jan Pawet II wspélnoty diecezjalne i parafie
w ktorych nie brak wielu réznorodnych przejawow ludzkiego ubdstwa,
choroby, starzenia sig, bezrobocia, znoszonych przeciwnosci losu i emigracji.
Jan Pawet Il wiec, z calym naciskiem podkresla, ze ,nie mozemy sie¢ ludzié:
ylko po wzajemnej milosci i trosce o potrzebujqcych zostaniemy rozpoznani
Jjako prawdziwi uczniowie Chrystusa (por. J 13, 35; Mt 25, 31-46). To wiasnie
Jest kryterium, wedle ktérego bedzie mierzona autentycznosé naszych celebracji
eucharystycznych™’. W ten sposob dopetnia si¢ jednoczesnie prawda
0 misyjnym charakterze eucharystii jako sakramentu solidarnosci z najuboz-
szymi. Bedacego dzietem najdoskonalszej mitosci Boga do kazdego cztowieka
najdoskonalszego owocu Chrystusowego odkupienia.

Zakonczenie

Na zakonczenie nalezy podkreslic wybitnie antropologiczny aspekt
rozwazan papieskich na temat misyjnosci, ktéra niesie ze soba sakrament
eucharystii. Z pewnosécia Jan Pawel II nawiazuje do podstawowych prawd
konstytuujacych eucharystie, czerpiacych =z tajemnicy  Chrystusowego
odkupienia. Ale w konsekwencji, 6w wymiar antropologiczny misyjnosci
eucharystycznej koncentruje sie wokot $cisle okreslonych postaw osoby
cztowieka, zaréwno o charakterze moralnym i wybitnie eklezjalnym, jak
i majacych swe zasadnicze odniesienie do jego zycia w spotecznosci
ogodinoludzkie;j.

" Tenze, Koncepcja , Rewolucji wspélnotowej” w polskiej reologii uczestnictwa,
Poznan 2003, s. 63nn.
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Ks. JAN TURKIEL

ZADANIE DLA ”SYNA”
W SWIETLE KSIEGI SYRACHA

W jezyku greckim stowo Lo oznacza' najpierw ,,syzn”]. W. LXX

wystepuje ono 5424 razy, z czego 37 razy w Ksiedze Syracha’, przybierajac
tym nastepujace formy:

e VoG c?zpiejsai}é razy }//Syr 4,10; Syr 17,30; Syr 30,8; Syr 45,23; Syr 46,7;

Syr 47,12.24; Syr 49,12; Syr 50,1.27/,

jako viod, dwa razy /Syr 45,25/,

jako vi@, dwa razy w /Syr 33,20, Syr 45,25/,

jako viov, siedem razy /Syr 30,1 2.3.7.13; Syr 34,20; Syr 48,10/,

jako viot, cztery razy /Syr 39,13; Syr 46,10; 50,13.16/,

jako vigv, cztery razy /Syr 33,22, Syr 45,13; Syr 47,2; Syr 50,20/,

jako vioic, piec¢ razy /Syr 3,2; Syr 16,1; Syr 38,25; Syr 45,9; Syr 46,12/,

jako violg, trzy razy /Syr 4,11; Syr 36,23; Syr 40,\]/. ’

Mozna latwo zauwazyé, ze wystepowanie viog w poszczegdlnych
rozdziatach madrosci Syracha nie jest rownomierne:

Syr 3/1x/ Syr 4/2x/

Syr 16/1x/ Syrl7/1x/

Syr 30/6x/
Sillr 33/2x/ Syr 34/1x/ Syr36/1x/  Syr38/1x/ Syr39/1x/

40/1x/ Syr 45/6x/

gi: 46/3x/ Szr 47/3x/ Syr48/1x/  Syr49/1x/ S’yr 50/5x/. N

Widzimy réwniez, ze wystgpowanie viog w poszcze,golny‘ch czesciach
Ksiegi Syracha nie jest réownomierne, choé mo?na zaLtl\‘Nazyc pewien schemat.
Syr 30 i Syr 45 stanowia te dwa rozdzialy, w ktorych vio¢ wystepuje po 6 razy,
co stanowi liczbe 12. Bardzo ciekawe jest to, ze w Syr 46-50 az 13 ra?/)
wystepuje ,,syn”. Dlaczego przekraczg Syra}ch w tym. wypadku llCZb(? 1 ;.
Mozna przypuszczaé z przeprowadzone) anahz.y 'tekstu., ze czyni t[ak,-pomew/az
moéwi na koncu o sobie /Syr 50,27/, dodajac niejako siebie do wielkich synow

Narodu Wybranego:

' 7. Abramowiczéwna, Slownik grecko-polski, Warszawa 1965, s. 390. R. Popowski, Wielki
slownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1994, s. 61.6-619. .
2E. Hatch, H.A. Redpath, A Concordance to the Septuagint, Michigan 1998, s. 1384-1404.
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gzi ?6 -4]7 WyStqu_]:e 3 razy
S 30 ; WyStqu_!e 2 razy
Sy33- 34 wyste;pu}.e 6 razy
Sor 36 40j Wystgpu!e 3 razy
S 45 ; wystepu je 4 razy
Sor 46.- 50 wystepuje 6 razy

wystepuje 13 razy
Zobaczmy teraz, jaka nauke przekazuje nam Syrach uzywajac pojecia vioc?

1. Matka ~ synowie /Syr 3-4; Syr 16-17/

i d Zajmijmy sie najpierw t)fl‘nl' rozdziatami, w ktdrych | syn” wystepuje
y 1dwa raz?/. Pf) raz pierwszy viog wystepuje w Syr 3,2, gdzie medrzec mowi
nam o sgcze\:golng relacji matki do synéw: |
0 yap Klprog €66Enoer Tatépa €M Tékvotc
KoL KpLOL untpog €otepéwoer &b’ vioic
»Albowiem Pan uczcit ojca przez dzieci,
~ aprawa matki nad synami utwierdzit” /Syr 3,2/,
Jal'm.e to sq prawa, ktére obowiazuja synéw, ktérym synowie podlegaja. Matc
najpierw nalezy si¢ szacunek. Ten za$, kto uszanuje matke, jest onac:bn de
cz{owleka gromadzacego skarby /Syr 3,4/. Od tego, czy ktos ’zrozunl;ie iz g lO
Pana jest, aby synowie przestrzegali prawa matki nad nimi utwierdzone , i bq\ggig
postuszny Panu w tym‘wzgh;(.izie, zalezy los matki /Syr 3,6/ Nieprze;trzeoanie
tego porza‘dlfu stanowi rowniez wielkie zagrozenie dla syndéw. Matka I?t j
prawa sa nie przestrzegane, moze bowiem przekla¢ synéw 'a to w’ wOreJ
fundafnent‘y, na ktérych nalezy budowaé zycie /Syr 3,9/.% Z k(glei 'ez‘eliyktr’ace}
Z synow nie zrc')z.umie, ze prawa matki sa nad nim utwierdzone i };ojbudzi motrl}(/s
do gniewu, taki jest réwniez przeklety przez Pana /Syr 3,16/.” Jak widzim aS 5
3,2, Jest bardzo znaczacym tekstem, ktéry ukazuje \:vielkq godnosé 1>T/1 tly,'r
w oc.:zaf:h Pana. Méwi takze o prawie, danym od Pana, na ktérym s noa o
powmm;)mtio'wac' wihasciwa relacje do matki, bo od tego zaléiy jakos¢ ich Zyyci;Vle
0 tej nauce o sz 5 i, ni 7y sie dziwi¢ tem
o b lm;djrzec o iz}egolnych prawach matki, nie nalezy si¢ dziwié temu,
Yivou dpdavoic we Tathp Kol Grtl &répoc T U alt@
Kol €om) W¢ vide bq;ioroz‘)p AP D R o
Kel yammoer oe padiov §) pitnp cov
»Badz jakby ojcem dla sierot,

3 .
R kto posiruszny jest l?anu, da wytchnienie swej matce”.
. =& przeklenstwo matki wywraca fundamenty™ /Syr 3,9/,
»a przeklety przez Pana, kto pobudza do gniewu swa matke” /Syr 3,16/
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a jakby mezem dla ich matki,

a staniesz si¢ jakby synem Najwyzszego,

i mitowaé cie On bedzie bardziej niz twoja matka” /Syr 4,10/.
Skoro prawa matki sg tak niezbywalne, bo utwierdzone nad synami przez Pana
/Syr 3,2/, nalezy zdaniem Syracha przyjag, ze ich zasieg nie ogranicza si¢ tylko
do wihasnej matki /Syr 4,10/. Ot6z zdaniem medrea, jezeli kto$ uszanuje wielka
godnoéé matki, nawet nie bedac jej synem, i zaopiekuje si¢ jej dzie¢mi, i bedzie
dla niej ,jakby mezem”, nie ominie takiego czlowieka nagroda. Stanie si¢ on
.jakby synem Najwyiszego”. Bedzie taki czlowiek mitowany przez Pana
bardziej niz przez wiasna matke /Syr 4,10/. Wida¢ u Syracha pigkno logicznego
myslenia. Jezeli kto$ potrafi wzniesc si¢ wyzej w szacunku do matki, i uszanuje
takze obca mu matke i wdowe, otrzyma wigcej, niz za okazany szacunek do
wlasnej matki, Pan bedzie go mitowat bardziej niz jego matka /Syr 4,10/,

Rozumiemy teraz, dlaczego w Syr 4,11 medrzec mowi:

N godin viodg odTic dviliwoey

kol EmApbduetar TV {nredvtwy abty

., Madro$é wywyzsza swych synéw

i ma piecze nad tymi, ktorzy jej szukaja” /Syr 4,117
To stwierdzenie o madrosci wywyzszajacej ,,swych syndw” jest konsekwencja
tego, o czym Syrach méwit w Syr 4,10: cziowiek, ktory uszanuje prawa matki,
wdowy, ktora jego matka nie jest, w nagrode zostanie nazwany jakby synem
Najwyzszego”. Dzigki temu bgdzie milowany przez Pana bardziej niz przez
wlhasna matke /Syr 4,10/. W ten sposéb bedzie juz nie tylko synem wiasne;j
matki. Bedzie tez ,jakby synem Najwyzszego™, a to sprawia, ze juz bgdzie nie
tylko mitowany przez wiasng matke. Bedzie umitowany przez Pana i w
konsekwencji wywyzszony przez madro$¢ /Syr 4,1 1/.

Sprawa musi by¢ wazna, skoro Syrach w kolejnym tekscie /Syr 16,1/
ostrzega przed bezboznymi synami, czyli takimi, ktérzy nie beda szanowali praw,
ustanowionych przez Pana, takze tych, ktore odnosza sie do matki /Syr 3,2 Syr
4,10/. Za taka postawe nie beda mitowani przez wiasna matke i przez Pana oraz
nie beda nazwani jakby synami Najwyzszego. Nie beda takze wywyzszeni przez
madro$¢ /Syr 4,11/. Bezbozny bowiem to taki czlowiek, ktéry nie przestrzega
praw matki, do$wiadczajacy negatywnych konsekwencji ptynacych z taKiej
postawy7. Jest on przeklety nie tylko przez matke /Syr 3,9/ ale takze przez Pana
/Syr 3,16/. Takimi synami, zdaniem Syracha, nie nalezy si¢ chwali¢:

uh émetuel tékvwy TARBog dxprioTwy

unde edppatvov ém violc doeBéory

. Nie pragnij wielkiej liczby dzieci, jesliby miaty by¢ przewrotne,

ani nie chwal si¢ synami bezboznymi!” /Syr 16,1/.

“Prz 133;3,13-18; 8,12-21.
7 J. Gamberoni, Das Elterngebot im Alten Testament, BZ N.F. 9, (1964), s. 161-190.




216 ks. Jan Turkiel

W takiej sytuacji nalezy pamigta¢ o Panu. A on przypomina, 7e na
pyche bezboznych synéw jest tez odpowiedz. Synowie bezbozni, famigcy
prawo, w tym prawa matki ustanowione przez Pana, nie sg niesmiertelni:

00 yap dlvatal mavte elval év qrbpudmore

dtL ovk dBavatog Lide AVepLTOL

»albowiem ludzie nie wszystko moga

i Zaden syn czlowieczy nie jest nie$miertelny” /Syr 17,30/.

Podsumujmy dotychczasowa nauke Syracha:

Syr3,2 Pan utwierdzit prawa matki nad synami

Syr 4,10 ten, kto zaopiekuje si¢ matka-wdowa, czyli uszanuje
godnos¢ nie tylko wiasnej matki, ale takze innej matki,
stanie si¢ ,,jakby synem Najwyzszego”

Syr4,11 madro$¢ wywyzszy tak postepujacych swych synéw
w nagrode

Syr 16,1 kto nie przyjmuje, ze Pan utwierdzil prawa matki nad
synami, ten zastuguje na okreslenie syna bezboznego

Syr 17,30 aby tego unikna¢, czlowiek powinien pamigtaé o swej

ograniczonosci, powinien pamigtaé, ze jest Smiertelnym
synem czfowieczym.

2. Formacja syna /Syr 30/

Nauczanie o vioc - ,,synu” w Syr 3-4 i Syr 16-17 zakonczylo sie raczej
smutpym akcentem. Syrach moéwil o synu bezboznym /Syr 16,1/, ktéry
powmi.c?n pamigta¢ o tym, Ze jest $miertelnikiem /Syr 17,30/. Co w takiej
sytuacji proponuje medrzec?

. Zajmijmy si¢ teraz Syr 30°. Rozdziat ten zastuguje na wyroznienie,
poniewaz az szes¢ razy wystepuje w tym rozdziale termin vidg. Wydaje sie, ze
w Syr 30 medrzec uczy o tym, jak postgpowaé z synem, aby ten nauczyt sie
szanowa¢ prawa matki ustanowione przez Pana.

Trzeba najpierw syna mitowac i okazywaé to przez karcenie. Owocem
takiego postgpowania bedzie rados$é z syna:

0 ayamdy oV vidy altod évdeieynioel pAoTLYNG QTG

{vo eddpodf én’ éoyxdtov adtod

»Kto mituje swego syna, czesto uzywa na niego rozgi,

aby na koncu mégt sie nim cieszy¢” /Syr 30,1/.

¥ Na temat formacji w Ksigdze Przystow: S. Potocki, Proces formacji madrosciowej w ujeciu
Erz 1-9, ,.,Roczniki Teologiczno-Katolickie” T. 33, (1988), z. 1, s. 39-64. ’ '

A.A.Di Lella, The Wisdom of Ben Sira, New York 1986, s. 373-377, wyréznia “dwa poematy”
na temat wychowania syna w Syr 30,1-6. 7-13.
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Nie tylko jednak mito$¢ jest wazna w formacji syna. Wazne jest takze
wychowanie. M6éwi o tym medrzec w Syr 30,2:

o moLdedwy Tov LIV adTod Gvroetal €T ALTH

Kol Gui péoor yrwpidwy ém adt@ KeuynoeToL

. Kto wychowuje swego syna, bedzie mial z niego pocieche

i dumny bedzie z niego migdzy znajomymi” /Syr 30,2/.
Jak widzimy, skutki wychowania /Syr 30,2/ sa inne niz przy mitowaniu syna
/Syr 30,1/. Mitowanym synem, cztowiek milujacy syna sig cieszy. W Syr 30,2
wychowujacy jest dumny z syna wsréd znajomych.

O jeszcze innym aspekcie relacji do syna, o ksztatceniu, méwi Syrach
w Syr 30,3:

6 SLdokwy TOV LLOY altod TapalniwoeL Tov €xOpov

Kol Evavtl dliwy én adt® GyaAilaoeTol

. Kto ksztalci swego syna, budzi zazdros¢ u wroga,

a wobec przyjaciol bedzie nim sig cieszy!”.
To wszystko, o czym méwi Syrach w Syr 30,1.2.3, mozna zestawi¢ w pewng
cato$é. Widaé, jak medrzec opisuje proces, ktory jego zdaniem nalezy podja¢ w
trosce o syna, aby nie zostat on nazwany synem bezboznym /Syr 16,1/, czyli
takim, ktory nie liczy si¢ z prawami matki, ktore Pan ustanowit /Syr 3.,2; Syr
4,10/ i dlatego nie jest nazwany ,.jakby synem Najwyzszego /Syr 4,10/, i nie jest
tez wywyzszony przez madros¢ /Syr 4,11/. Aby los taki nie spotkat syna, ojciec
powinien syna mitowaé¢, wychowac i ksztalcic:

Syr 30,1 Syr 30,2 Syr 30,3

milos§¢ wychowanie ksztalcenie

6 &yam@v TOV viov 0 Tardedwy TOV LLOY 0 Lddokwy TOV Liov
rézga pociecha zazdrosé wrogow
cieszy si¢ tak czynigcy  duma wérod znajomych cieszy sie wérod przyjaciot

Po tych radach méwiacych o tym, jak powinna wyglada¢ wiasciwa
troska o syna, medrzec ukazuje nastepnie, czego powinno si¢ unika¢ w procesie
jego formacji. Powinno si¢ unika¢ najpierw rozpieszczania syna:

TepLiywy vidy katadeopedoel Tpalpata abTod

koL éml mdor Bofy Tapaydfoetat omAdy e aOToD

., Ten rozpieszcza swego syna, kto opatruje jego rany,

ktéremu na kazdy jego krzyk wzruszaja si¢ wnetrznodei” /Syr 30,7/.

Po ukazaniu zgubnych skutkéw rozpieszczania, medrzec w Syr 30,8
w mocnych stowach zacheca, aby nie popas¢ w inna skrajnos¢ i syna nie
pozostawia¢ samemu sobie:

{nmoc &dduaotoc ékPaivel okAnpog

Kol LLOC Guelpévog exPalvel TpoaAng

,,Kon nie ujezdzony jest narowisty,
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a syn zostawiony samemu sobie staje sie zuchwaty”.

Zestawiajac te dwa teksty /Syr 30,7 i Syr 30,8/ widaé, jak Syrach
zaleca, aby poszukiwaé ztotego $rodka w wychowaniu. Nie nalezy opatrywac
kazdej rany syna, bo to bedzie jego rozpieszczaniem /Syr 30,7/. Ale nie mozna
tez syna zostawia¢ samemu sobie, bo to bedzie znakiem braku troski o niego
/Syr 30,8/'. Jak osiagnaé zloty $rodek:

Toidevoov TOV LIGY cou Kkal pyacal év altg

Tva pn év tf doynpooivy adtod Tpookddnc

»Wychowuj syna swego i wdrazaj go do pracy,

abys si¢ nie zachwiat skutkiem jego haniebnego zycia” /Syr 30,13/.

Jak widzimy, Syrach jasno ukazuje, jak powinien wyglada¢ proces
formacji syna. Trzeba syna mitowa¢ /Syr 30,1/, wychowywac¢ /Syr 30,2/
i wdraza¢ do pracy /Syr 30,8/. Trzeba ksztalci¢ /Syr 30,3/. Nie wolno syna
rozpieszczac /Syr 30,7/, nie wolno zostawiaé samemu sobie /Syr 30,8/. Trzeba
wychowywaé poprzez pracg, a wtedy nie grozi, ze zycie syna stanie sie
haniebne /Syr 30,13/.

3. Warunki formacji syna /Syr 32-40/

Po opisaniu przez medrea w Syr 30 istotnych elementéw, ktére sktadaja
si¢ na proces formacji syna, w Syr 33,20 medrzec méwi o tym, jaki warunek
powinien by¢ spetniony ze strony ojca, czyli tego, ktéry formuje, aby proces
formacji, o ktérej byta mowa, byt mozliwy:

Lig Kol yuvaukl G8eddd kel bide

N 8G¢ Eovolav éml ot &v {wf cov

Kol pf 60¢ €Tépy T& YPHUATE Gov

v un petapeinBelc én mepl adtdv

,»Ani synowi, ani zonie, ani bratu, ani przyjacielowi

nie dawaj wladzy nad soba za zycia,

nie oddawaj tez swoich dostatkéw komu innemu,

abys pozatowawszy tego, nie musiat o nie prosi¢” /Syr 33,20/.

Bardzo waznym warunkiem, o ktérym méwi Syrach, jest niezaleznosé ojca od
syna. Syn nie moze mie¢ wladzy nad ojcem. Jezeli ten warunek ktos spetnia,
postepuje zgodnie z zamiarem Pana, ktéry nakazuje mitowaé syna /Syr 30,1/,
wychowywaé go /Syr 30,2/, ksztatci¢ /Syr 30,3/, nie rozpieszczaé /Syr 30,7/, nie
zostawia¢ samemu sobie /Syr 30,8/. Trzeba wychowywaé i zachecaé do pracy
/Syr 30,13/. Aby jednak mozna to wszystko osiagna¢, nalezy mie¢ wiadze nad
synem /Syr 30,20/.

Wiadza ojca nad synem, niezaleznos¢ od dziecka, ma zdaniem Syracha
wymiar takze czysto praktyczny. Mowa jest o tym w Syr 33,22:

**J. Conrad, Die junge Generation im Alten Testament, Betlin 1970.

ﬁ
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kpelooov ydp é0Twv Tl Tékve denPfval oov

f) ot éuprémeLr elc y€lpag LVIGY Gov

“Lepsza jest bowiem rzecza, zeby dzieci ciebie prosity,

niz zebys ty wygladal czego$ z rak swych synéw” /Syr 33,22/, .

Po tych wskazéwkach dotyczacych ojca, tego, kt(’)r}/ formLug syna,
Syrach w 34,30 méwi o viog, kiedy ostrzega przed skutka'ml sktadania ofiar
z tego, co zostalo wziete od ubogich. Jezeli kto$ tak czyx}l,.tc? mozna strate,
ktora ponosi taki cztowiek, poréwnaé do straty, jaka ponosi ojciec tracac syna.
Ostrzega w ten sposéb Syrach ojca-wychowawce, aby. nie byl pobozny
w sposob fatszywy. Fatszywa poboznos¢ przekresla, zdaniem Syracha proces
wychowania: L

8lwr vidY Evawtl TOL TRTPOC ovTod

6 Tpootywy Buolav &K YPMUATWY TEVHTWY

,,Jakby na ofiare zabijat syna w obecnosci jego ojca, . }

tak czyni ten, co sktada w ofierze [rzecz wzigta] z dobytku biednych
Syr 34,20. . o

Bardzo waznym w procesie wychowania syna jest rowniez pozytywny
wplyw zony na meza''. Staje si¢ on przez nia, inny‘m, l_epszym c;%owneklem,
a przez to bedzie mégh lepiej wychowywaé syna, jezeli podda si¢ temu, co
piekne i dobre wnosi w jego zycie zona: \ )

el oty eml yAdoong adtiic €ieog kal mpabTng

olk €0Tw & Gump abtfc kad’ violg dvbpwTwY

,,a jesli w stowach jej bedzie wspotezucie i stodycz, N

maz jej nie jest [juz] jak synowie ludzcy” /Syr 36,23/ o .

Istotnym jest réwniez posiadanie madrosci przez ojca, ktory. tros;czy sig
o syna. Aby ja jednak zdoby¢, nalezy oderwal si¢ od, obowiazkow dnia
codziennego, takze od rozmowy o ,,synach wotu” - violg TELPWY:

t{ copLodnoetaL 6 KpATAY GPOTPOL ’

Kol Kowyopevog v §épatL kévtpou Boug eraltvwy

Kol Graotpedduevoc €v EpyoLs aiT@Y

kol 1) SuiynoLg adtod év violg Talpwy

,,JJakze moze staé si¢ madrym ten, ' o

kto trzyma si¢ ptuga, kto si¢ chlubi ocieniem niby wiocznia,

kto wotly pogania i zajety jest ich trudami,

a rozmawia tylko o cieletach*/vioic tadpwy/? /Syr 38,25/.

" E. Deen, Familly Living in the Bible, New York 1963. _
2 Mysl te rozwija medrzec w Syr 36,24-25: ,Kto .ZdOdeZ.le zong, ma poczatek
pomyslnosci, pomoc podobna do siebie i stup oparcia. Gdzie nie ”ma ogrodzenia,
rozdrapia posiadto$¢, a gdzie brakuje zony, tam maz wzdycha zbtakany

¥ Dosl.:..synach wolu”.
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I podsumowanie, w ktérym Syrach zwraca si¢ do synow. Nazywa ich
poboznymi. Prosi tez, aby postuchali tego, czego uczyt do tej pory. Obiecuje tez
medrzec nagrodg. Za postuszenstwo temu, czego uczyt - wspanialy rozwdj
»synom Adama”, tym, ktdrzy niosg jarzmo od narodzin az do $mierci:

eloakodouté pov viol datol

Kol BAaotroate wg Pédov puduevov émt peduatog Lypod

»Postuchajcie mnie, pobozni synowie,

rozwijajcie si¢ jak réza rosnaca nad strumieniem wody!” /Syr 39,13/.

aoyoile peyaAn éktiotal Tavtl dvpuiTy

kol Quydg Papig €ml viobg Adau

ad’ NuEpac EEGB0L €K YROTPOG UNTPOC OTRY

€we MEPaC EmLoTpodfc €lg untépa TavTwy

»Wielka udreka stata si¢ udziatem kazdego cztowieka

i cigzkie jarzmo [spoczelo] na synach Adama,

od dnia wyjs$cia z fona matki,

az do dnia powrotu do matki wszystkich” /Syr 40,1/.

Widzimy, jak zalezy od powaznego potraktowania nauki Syracha los
»Syndéw Adama”. Moga oni odmieni¢ wielka udrgke, uwolni¢ sie od ciezkiego
Jarzma /Syr 40,1/, moga rozwijaé si¢ ,,jak réza rosnaca nad strumieniem wody”
/Syr 39,13/. Powinni tylko postuchaé tego, czego naucza Syrach. A tymi, do
ktorych Syrach szczegoinie si¢ zwraca, sa ,,synowie Jego ludu” /Syr 45.9/. Maja
oni w przodkach przyktad, jak nalezy i jak nie nalezy postepowaé. Uczy Syrach,
jak ,synowie Adama”, ktérych dotyka cigzkie jarzmo /Syr 40,1/, ktorzy stali sie
»synami Jego ludu”, powinni postgpowac, aby nie zniweczy¢ dobra, ktére jest
ich udzialem. Do nich medrzec w Syr 45-50 kieruje swoja nauke, uzywajac
wielokrotnie terminu viog. Jest to historia zbawienia, historia synéw Jego ludu,
historia, ktéra ma by¢ nauczycielka zycia.

4. Nie§¢ pamigé o dzielach Boga /Syr 45-50/

Kolejny rozdziat Ksiggi Syracha, Syr 45, obok Syr 30, to rozdzial,
w ktorym tez wystepuje az szes¢ razy viog. O kim méwi, uzywajac stowa ,,syn”
i czego uczy Syrach w Syr 45. Najpierw méwi Syrach o synach Jego ludu, czyli
o tych, ktérzy zostali wyprowadzeni z niewoli egipskiej. Im to dat Bég Aarona,
ktérego wywyzszyt /Syr 45,6/, z ktorym zawart przymierze /Syr 45,7/ i ktérego
obdarowat kaptafistwem /Syr 45,7/. Na te wielkie dary i szczegdlne wybranie
Aarona /Syr 45,7-8/ wskazywat jego stroj. 1 tak o elementach tego stroju i jego
przeznaczeniu méwi Syrach:

Kal ékUKAwoer adTOV PolokoLg

XPUGOLC KWBWOLY TAeloToLS KUKAGOeY

AxAolL ¢wrny év Priuacty odtod
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drovoTOV ToLfigut fOV €V v

el¢ pynuéouvor violg Acod abdtod

,otoczyl go jabtkami granatu

i licznymi wokolo ztotymi dzwoneczkami,

by wydawaly glos za kazdym jego krokiem

i aby dzwigk ich byt w $wiatyni,

na pamiatke synom Jego ludu” /Syr 45,9/. o o
Stréj Aarona, szczegdlnie jego elementy wydajace ,,gtos” stanowily, Ja.k widzimy,
nie tylko ozdobe. Zlote dzwoneczki, ich gtos i dZwigk miaty przypomina¢ synom
narodu wybranego, ,,synom Jego ludu” o wielkich dzietach Boiych,. i to
wéwczas, kiedy stréj taki, jak nosit Aaron, nosili juz jego nastgpcy w swiatyni
Jerozolimskiej. Bog zatroszczyt si¢ w ten sposéb o Izraelitéw. Nie tylko nazywa
ich synami, ale jeszcze pozostawia im pamiatkg wielkich dgie’r, szczegélna.(
pamiatke, stréj Aarona, ktorego dzwoneczki wydajace dzwick w s"wm[tym
przypominaja o wielkiej godno$ci Aarona i jego nastgpcow. Przypo.mmajal takze
o wielkim wydarzeniu, jakim jest wyzwolenie z niewoli egipskiej, ktorego to
Aaron jest $wiadkiem, i o ktorym maja przypominac takze jego nastepcy. '

Pigkny stréj Aarona, ktory jest znakiem jego wielkiej godnosci /Syr
45,6-8/, a ktéry Syrach opisuje w Syr 45,8-12, przystuguje tylko synom Aarona.
Mowi o tym medrzec w Syr 45,13:

wpoie mpo abtod od yéyovey Toladta €we aidvog

olk évedloato GALOYeVTS

TAY TOV kY aldtod povov

Kol T €kyove adTod Sl TevTog

,Nigdy przed nim nie widziano takich rzeczy,

i nigdy kto$ obcy sig nie ubierze,

jedynie tylko jego synowie

i potomkowie jego, na zawsze” /Syr 45,13/.

Godnym tej szaty okazal si¢ wnuk Aarona, Pinchas /Qiveec/, syn
Eleazara. On bedac kaptanem, bronit Izraelitow przed poganstwem, kt(')rego
wyrazem byt nierzad uprawiany z Moabitkami. Bronit w ten sposob fzraelitow
takze przed kara Boza. Opowiadanie o tym znajdziemy w Lb 25,1-18. Syrach
wychwala Pinchasa za wielkie czyny, ktérych dokonat jako kaptan:

kel Duveec vide Erealap tpitoc €lg Sokav

&v 16§ (nAdoat adtov év $ofw Kupilov

Kl oTRvat adtov év tpomf) Awod

&v dyabdtntL mpoduplag Yuxfic adtod

kol €ELiaoato mepl tolb Iopani

,Pinchas, syn Eleazara, trzeci w rzgdzie stawnych

przez to, ze gorliwos¢ okazat w bojazni Panskiej

i gdy lud si¢ zbuntowat, stanat twardo

dzieki szlachetnej odwadze swej duszy
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<i> uzyskat przebaczenie dla Izraela” /Syr 45,23/.

Az trzy razy termin ,,syn” wystepuje w Syr 45,25:

Kol SLabrkn ¢ Aauid

ulg Ieooal €k GpuAfc Tovde

kAnpovopio Buoiiéwg viod ¢ viod

Hovou kAnpovople Aepwy kel T¢) oméppatt altod

,»Owszem, zawart tez przymierze z Dawidem,

synem Jessego, z pokolenia Judy,

ale tylko co do dziedziczenia krélestwa z syna na syna,

z Aaronem za$ co do dziedziczenia przez cate potomstwo” /Syr 45,25/.
Termin ,,syn” odnosi si¢ tutaj do Dawida, z ktorym Bog zawart przymierze.
Odnosi si¢ ono takze do dynastii Dawida, ktéra bedzie panowata nad Izraelem
po Smierci tego wielkiego kréla. Wiadza bedzie przechodzita z syna na syna.
I tym si¢ rozni obietnica dana Dawidowi od obietnicy danej Aaronowi. Wiadza
w dynastii Dawida przechodzi z syna na syna, podobnie przymierze. U Aarona
dziedzicami zas moga by¢ wszyscy synowie.

W rozdziatach Syr 46-50 medrzec méwi juz nie tylko o Aaronie i jego
nastgpcach, o Dawidzie i jego synach. Przypomina réwniez Kaleba, syna
Jefunnego, ktéry razem z Jozuem zapanowali nad zbuntowanym ludem. Dzieki
temu w nagrode za swoja wierno$s¢ Panu i Mojzeszowi weszli do Ziemi
Obiecanej'*. Tak o tej wybitnej postaci, nie raz zapomnianej, o Kalebie synu
Jefunnego méwi Syrach:

Kol yp €mmkorol8noey dmiow SuvdaTov

Kol €v fuépatc Mwuoéwg émoinaer éreoc

abtoc kel XadeB vidg Iepovyn

avtiotival évavtl ékkAnolog

KwADOXL Acdv &mo apeptiog

Kol KOTGOUL YOYYUOWOY Tounpiag

»1 dlatego jeszcze, ze Panu byt doskonale postuszny,

a za dni Mojzesza okazat swa dobro¢,

on i Kaleb, syn Jefunnego,

przez to, ze stangli przeciw zgromadzeniu,

powstrzymali lud przed grzechami

i uspokoili niegodziwe szemranie” /Syr 46,7/.

Taka postawa wiernosci Bogu i Mojzeszowi, kt6ra pokazat Kaleb syn
Jefunnego, moze by¢ wzorem dla wszystkich synéw Izraela:

0Tw¢ 1dwoLy mavteg ol viol lopani

0TL KaeAOV TO Topedeobal 6miow Kupiov

,»aby widzieli wszyscy synowie Izraela,

ze dobrze i$¢ za Panem” /Syr 46,10/.

Y1b13-14
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Dotyczy to zaréwno tych, ktérzy na pustyni zbuntowali si¢ przeciw Panu, jak
i tych, ktérzy mogli oglada¢ pomy$lnos¢ Kaleba, ktory otrzymat w dziedzictwo
okolice Hebronu za to, ze byt wierny Bogu'”.

Kolejnymi, ktérych dziatalno$¢ przyniosta trwate owoce w przyszioscei
,w ich wstawionych synach”, sa sedziowie. Ich slawa i zaslugi sa trwale
i niezapomniane:

0 00T btV dvaddioL & Tod TOTOL COTGY

kol 1O Bvopa adtér dvtikatadlecoduevor éd’ ulolg SebofuopEvwy

,kosci ich niech wypuszcza pedy z miejsc ich [spoczynku]'’,

a imie ich niech wciaz sie odnawia

w ich wstawionych synach” /Syr 46,12/

Medrzec w Syr 47,2-11 ukazuje jeszcze raz wspaniata posta¢ krola
Dawida. Aby powiedzieé, jak wyjatkowym i doskonatym cztowiekiem byt on
wsrod ,,synow lzraela”, porownuje medrzec krola do thuszezu, ktdry jest spalany
jako najbardziej wartosciowa czg¢s$¢ ofiary:

GoTep oTéap dpwpLOévoy GO CWIMPLOL

oUTwg Aculd o TGV viov Iopani

,Jak ttuszcz si¢ oddziela od ofiar dzigkczynnych,

tak Dawid - od synéw Izraela” /Syr 47,2/.

Syn i nastegpca Dawida, Salomon przeszedt do historii jako krol
o niezwyklej madrosci. Mégt on panowaé w czasie pokoju i kontynuowa.é
dzieta zamierzone przez Dawida, tylko dzigki temu, Ze jego ojciec umocnit
panstwo:

et todTov avéotn viog ETLOTIHWY

kol 61 a0TOV KUTEAUOEV €V TAXTUOUG

,,Po nim nastal syn rozumny,

ktéry dzieki niemu mogt mieszkaé bezpiecznie” /Syr 47,12/.

Wspomina Syrach réwniez ,,syna Nebata”, ktory nie moze by¢ wzorem
roztropnego wiadcy. On ustanowit dwa o$rodki kultu batwochwalczego /Betel,
Dan/'’/. Ten »grzech” doprowadzit Panstwo Potnocne do upadku:

kol IepoPoap viog NoPat ¢ eEquapter tov Iopani

kol €dwker 1@ Edpatp 660V apaptiog \

kel emAnPovdnoor ab duepticl adtdv opddpe amootiionl albrTolg &mo
Thg YA adtdv

,Jeroboam, syn Nebata, sprawit, ze Izrael zgrzeszyt

i wprowadzit Efraima na drogg grzechu,

5 Joz 14,6-15
1 17 66,14; Zach 6,12
71 Krt 12,25 nn
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a grzechy ich tak bardzo si¢ mnozyly, ze wypedzily ich z wlasnej
ziemi” /Syr 47,24/,

Wazng dla Syracha jest wielka misja Proroka Eliasza'®. Wymienia /Syr
48,2-9/ to wszystko, co ,,Prorok jak ogief” /Syr 48,2/ uczynil. Méwi réwniez,
nawiazujac do proroctwa Malachiasza' o tym, jaka role odegra ten wielki
Prorok przed nadejsciem ,,Dnia Pana”. Istotnym elementem misji Eliasza jest
pojednanie ojca z synem:

0 Kataypadels Ev EAEYUOLC €1g KaLpolg

KoTdoal Opyny mpo Buuod

€mLoTpéYaL Kapdlay Tatpdc TPoOG LLOY

Kol ketaothoat Gpuidc Iakwp

,,O tobie napisano, ze§ zachowany na czasy stosowne,

by usmierzy¢ gniew przed pomsta,

by zwréci¢ serce ojca do syna,

i pokolenia Jakuba odnowi¢” /Syr 48,10/.

Zdaniem Syracha godnym pochwaly jest rowniez Jozue syn Josadaka,
ktory razem z Zorobabelem, jednym z pierwszych namiestnikéw Judei za
czasoéw perskich, doprowadzit do odbudowy $wiatyni i wznowienia kultu®:

oltwe¢ Inoolc vide Iwoedex

ol & Muépatc adTtdr YKoddUnoay oikov

Kol quigiwoay vady fyLov kupiw Nroluacuévor eic 6ékav aldrog

»~rowniez i Jozuego, syna Josadaka,

ktérzy za dni swoich zbudowali Dom

- wzniedli $wigty Przybytek Panu, przeznaczony do wiecznej chwaty”

/Syr 49,12/

Na pochwale zastuguje rowniez arcykaptan Szymon I1, ,,syn Oniasza”,
z rodu Machabeuszow, o ktéorym mozemy przeczytaé w 1 Mch 13-16 oraz
w  Syr 50,1-15. On rozbudowal $wiatyni¢. Troszczyl si¢ o kult, a choé nie
pochodzit z pokolenia Aarona, otoczony byl wszystkimi synami Aarona
W calej swej wspanialosci... przed cala spofecznoscig Izraela” /Syr 50,13/,

Zipwr Oviov viog Lepele 6 péyac

o¢ év {wf} adtod Lméppoev olkov

Kol €v Tépalg adtod éotepéwoer vady

»Szymon, syn Oniasza, arcykaptan,

za zycia swego poprawit dom Panski,

a za dni swoich wzmocnit $wiatynie”

Kol mavteg ol viol Aapwy év §6&n adtGY

¥ 1Kl 17;2Krl ]

¥ MI 3,23-24

X Ezd 3-6

2! Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, Biblia Poznanska, Poznan 1992, s. 638-639.
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Kol Tpoodopd kuplov ev xepoly adTdY

ot maong ékkanolog Iopani

,,wszyscy synowie Aarona w swej chwale.

Ofiara Pana byla w ich rgkach,

wobec catego zgromadzenia Izraela” /Syr 50,1.13/.

To wszystko, co czynit arcykaptan Szymon w $wiatyni Jerozolimskiej,
otoczony synami Aarona, ktorzy ,.grali na kutych trabach”, aby na zewnatrz
wyrazi¢ wspaniato$¢ kultu, miato swoj bardzo gleboki sens. Byt to znak
pamieci ,synéw Jego ludu”, znak pamieci wielkich dziet Bozych, »przed
Najwyzszym”, po to, aby w tak wspanialej oprawie arcykaptan Szymon mogt
uroczyscie blogostawic¢ synéw Izraela:

T6Te Guékpayov ol viol Aopwy

&v ogATLYELY Edatalc Txnoov

GrovoThy émoingay Gy peyarny

elc pvmudouvor évavte BsiaTov

TéTe KoToPlg emfiper xeipag adTod

éml mhoov ekkAnoloy vidy Iopani

dodvat eddoylav kuplov &k yerréwy adtod

Kol €V ovdpatL abtod kevynoaobul

., Wtedy odzywali si¢ synowie Aarona

i grali na kutych trabach,

grzmieli dono$nym glosem

na pamiatke przed Najwyzszym.

Wtedy on schodzac, wyciagal swe rece

nad catym zgromadzeniem synow Izraela,

aby da¢ swymi wargami blogostawiefistwo Pana,

i by sie radowa¢ Jego imieniem” /Syr 50,16.20/.

Mozna zapytaé, dlaczego Syrach w Syr 45-50 uzywa pojecia ,,syn”
w okrelonych miejscach, ukazujac ,mezow stawnych i ojcéw naszych
w kolejnosci ich pochodzenia” /Syr 44,1/.

Najpierw zapytajmy, czy uzycie w Syr 45-50 vioc, w tym a nie innym
kontekscie jest przypadkowe, czy celowe? Wydaje sig, Ze jest bardzo celowe.

W Syr 45,9 mowa jest o tym, ze ,,synom Jego ludu” dzwoneczki przy
stroju kaptanskim Aarona, ich dzwick, ktéry stysza w S$wiatyni, ma byc'.
pamiatka. Czego pamiatka? By¢ moze dzwigk tych dzwoneczkow w s'w_lqtym
ma przypominaé ,.synom Jego ludu”, ze On jest pasterzem, a oni ,,owcami Jego
pastwiska” /Ps 100,3/. Owce przeciez nosza dzwoneczki.

Podobnie strdj ,,syndw Aarona” /Syr 45,13/, ktéry mozna byto oglada¢
w $wiatyni Jerozolimskiej. I dzwoneczki, i stréj kaptanéw zwiazany z kultem,
odgrywa tutaj wielka rolg. To przypomnieniem dla Izraela, ze maja pasterza, ze
nie sa sierotami, tylko ,,synami Jego ludu”.
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Synowie ,Jego ludu” nie zawsze jednak stuchali dzwieku
dzwpneczkéw, ktéry dobiegat z szat Aarona i nie zawsze dostrzegali piekno
stroju synébw Aarona, aby pamigtaé, ze Bog jest ich Pasterzem, a oni synowie
»J€go ludu” /Syr 45,9/ sa ,,owcami Jego pastwiska” /Ps 100,3/.

Buntowali sig, tak jak to bylo chociazby w Peor, gdzie Izraelici
oddawali czes¢ Baalowi. Sytuacje opanowuje Pinchas ,syn Eleazara” /Syr
45,23/. To pokazuje, Ze Izraelitom potrzeba jeszcze jakiegos innego, dodatko-
wego porzadku, oprocz kultu, ktéry przypominatby im, ze Pan jest Pasterzem
a oni sa s.ynami »Jego ludu”. Dzwoneczki i stréj Aarona, i jego synéw im nié
wystarczaja.

o Dlatego w Syr 45,25 mowa jest o Dawidzie, krélu, synu Jessego. Krél

staje si¢ znakiem, ze Izraelici sa synami ,,Jego ludu”. Obok $wiatyni i kultu, ktore
ws,kazywa%y na szczegdlng relacj¢ synéw Izraela z Panem, krél jest takze tym
ktdry ukazuje szczegdlny zwiazek narodu z pastwiskiem, z krolestwem, ktore jes‘,[
darem Pana, na ktérym owce maja przebywaé. Jest jednak subtelna réznica. O ile
dzwoneczki ze stroju Aarona przypominaly narodowi, ze sa owcami na
pastwisku, o tyle krol byt dla narodu obrazem Boga - Pana pastwiska.
' H.istoria Jjednak uczy, ze Izraelici, nie tylko odrzucali kult i $wiatynie
Jako pamiatke tego, ze sa synami ,Jego ludu”. Nie chcieli tez jako ,owce” -
-»Jego pastwiska” /Ps 100,3/. Syrach méwiac o Kalebie, synu Jefunnego /Syr
46,7/, przypomina o buncie opisanym w Lb 13-14, kiedy to naréd wybrany
chcial wraca¢ do Egiptu po tym, jak zwiadowcy opowiedzieli o tym, co
zobaczyli w ziemi Kanaan. Charakterystyczne jest to, ze Syrach méwi
o nagrodzie, jaka dostaje ,Kaleb syn Jefunnego” za wierng postawe wobec
Bo_ga w czasie buntu: ,,wszedt na géry kraju, gdzie jego potomstwo otrzymato
dziedzictwo, aby widzieli ,,wszyscy synowie Izraela, ze dobrze jest is¢ za
Panem” /Syr 46,9-10/. Mozna powiedzie¢ wobec tego, ze Kaleb i jego
potomstwo, to ,,owce” na ,,pastwisku Pana”.

Sa takze inne przyklady ludzi, ktérzy nie uprawiali nierzadu i nie
odwrécili si¢ od Pana. To sedziowie /Syr 46,11/. Za taka postawe wiernosci
wystawiani sa w ich ,,wstawionych synach” /Syr 46,12/.

. Podobnie jest z Dawidem, ktdry rézni sig od ,,synoéw Izraela” /Syr 47,2/
i z Salomonem, ktérego Syrach nazywa synem rozumnym /Syr 47,12/. ’

. W Syr 47,24 mowa jest o Jeroboamic synu Nebata, ktory
sprzeniewierzyt sig i kultowi w $wiatyni Jerozolimskiej*, a przez to rozpoczat
proces upadku Krélestwa Pétnocnego.” Na przykladzie »Syna Nebata” Syrach
chce powiedzie¢, jak krol potrafi zniszczy¢ kult zgodny z wola Boga, a przez
to, jak mozna doprowadzi¢ do utraty ziemi przez naréd.

i Ustanowit dwa osrodki kultu batwochwalczego w Dan i Betel /1 Krl 12/
“2Krl 17
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Ratunek podzielonemu, jeszcze nie zniszczonemu krélestwu przynosi
prorok Eliasz. Ma on, troszczac si¢ o prawdziwy kult, najpierw zwrécic¢ ,serca
ojcéw do synéw™* i przez to ,,pokolenia Jakuba odnowic” /Syr 48,10/.

A kiedy juz naréd wréci po niewoli babilonskiej do ,,ziemi obiecanej”,
wychwalani sa ci, ktérzy zatroszcza si¢ o $wiatynie. Ci, ktérzy zrozumieli, ze
kult, cze$¢ oddawana Bogu w $wiatyni jest gwarantem zycia narodu. Dlatego
w Syr 49,12 medrzec méwi o Jozuem, synu Josadaka, ktéry przyczynit sig do
odbudowy $wiatyni. Dlatego méwi i to wielokrotnie /Syr 50,1.13.16.20/
o arcykapfanie Szymonie, synu Oniasza /Syr 50,1/. On otoczony synami
Aarona, ktérzy ,w swej chwale” /Syr 50,13/, juz nie tylko dzwonkami
i pieknym strojem, ale na ,kutych trabach” grzmia ,,dono$nym glosem na
pamiatke przed Najwyzszym” /Syr 50,16/. A Szymon arcykapfan »Wyciagat
rece nad calym zgromadzeniem synéw lIzraela, aby da¢ swymi wargami
blogostawienstwo Pana i aby si¢ chlubi¢ Jego imieniem” /Syr 50,20/.

Dziwne losy Aarona i kréla. Najpierw czynnikiem jednoczacym narod
jest $wiatynia i kult zwigzane z kaptafistwem Aarona /Syr 45,9; 13/, potem
takze krél jako znak jednosci. Ale na koncu jest Szymon arcykapfan, nie z rodu
Aarona, lecz Machabeusz i synowie Aarona, razem z ludem zgromadzeni
w $wiatyni. Jest i Jerozolima, bo nie moze jej zabraknac, bo to miasto
i $wiatyni, ikrola: i w niej spisal ,,syn Syracha” naukg madrosci:

ToaLdeloay ouVésEme Kol ETLOTAUNG éxapatey

&v 1@ PuPAly TolTtw

Tnoodg viog Zipay Edealap O Iepocorvpitn™

3¢ qvduppnoer codlav &md kapdlag obrod

,Nauke madrosci i rozumu spisalem w tej ksigdze,

ja Jezus, syn Syracha Eleazara, jerozolimezyk,

ktory madrosé serca mego wylatem jak obfity deszcz” /Syr 50,27/.

A my mozemy podziwiaé to, czego dowiadujemy si¢ od Syracha nie
tylko o tym, jak powinno si¢ synéw wychowywaé, ale takze jak ,,synoéw Jego
ludu” prowadzi, wychowuje Bog. Za sprawa Syracha dowiadujemy sig, Ze juz
nie tylko stréj Aarona i dzwoneczki /Syr 45,9/, i traby /Syr 50,16/, 1 krét /Syr
47,2/, i wszyscy wierni synowie Narodu Wybranego niosa pamig¢ o wielkich
dzietach Boga. On, jeszcze jeden syn Izraela ,Jezus, syn Syracha Eleazara,
jerozolimczyk” /Syr 50,27/, odkrywa przed nami, ze wielkie dziela Boze mozna
takze spisa¢ w Ksiedze. A my dzisiaj jesteSmy tego $wiadkami, jak to bardzo
trwaty sposob przechowania pamieci o historii Boga i cztowieka.

24
Ml 3,24

35 Incabc vide Sipay Ereafop O lepocoAvpitng tekst hebrajski Syr 50,27, trzy razy uzywa

terminu ,,syn”: x7073 w2 yva penwS. N. Peters, Liber Jesu filii Sirach, sive Ecclesiasticus,

Fryburgi 1905, s.142-143.
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Podsumowanie

W Syr 3-40, uzywajac terminu vioé Syrach uczy najpierw, jaka
powinna by¢ relacja syna do matki, ktorej to prawa Pan nad synami utwierdzil
/Syr 3,2/. Obiecuje nagrodg za to, ze cztowiek potrafi odnosié sie ze czcia nie
tylko do wilasnej matki. Bedzie taki cztowiek wywyzszonym przez madro$é
/Syr 4,11/, ,jakby synem Najwyzszego”. Syn, ktéry nie szanuje matki,
zastuguje na okreslenie ,bezboznego™ /Syr 16,1/, ktéry powinien pamiqtaé
o swojej $miertelnosci /Syr 17,30/. Rozdzialy Syr 30 to nauka Syracha
o koniecznosci formacji syna /mifo$é, wychowanie, ksztalcenie, nieroz-
pieszczanie, wdrazanie do pracy/. Za$ rozdzialy Syr 32-40, to nauka o tym,
Jakie warunki powinien spetnia¢ ten, kto syna formuje /nie dawaé przewagi nad
soba, nie by¢ falszywie poboznym, pozwoli¢ na to, aby zona miata pozytywny
wplyw na meza, bycie madrym. )

W Syr 45-50 opisany jest los ,,synéw Jego ludu” /Syr 45,9/, ktérzy
otrzymali jako pamiatke dzwoneczki w stroju Aarona. Ich dzwiek w $wiatyni
przypomina ludowi o tym, ze s3 owcami Pana /Syr 45,9/. Stroj ten moga nosié
tylko synowie Aarona /Syr 45,13/. Wspomina Syrach Pinchasa, syna Eleazara,
obronicy czystosci narodu /Syr 45,23/, méwi o Dawidzie, synu Jessego i tych
synach wielkiego krola, ktorzy beda dziedzicami whadzy /Syr 45,25/. Podkresla
zastugi Kaleba syna Jefunnego /Syr 46,7/, ktorego rolg, jaka odegral, powinni
dostr_zec wszyscy synowie lIzraela /Syr 46,10/. Podobnie wielkimi okazali si¢
SQ('jZl‘OWie, ich imi¢ jest wystawiane w ich synach /Syr 46,12/. Jednak
najwigkszym z zyjacych jest Dawid, ktéry stoi ponad synami Izraela /Syr 57.2/.
Salomon nastgpca Dawida jest okre$lany jako ,,syn rozumny”, on jednak tylko
kontynuuje dzieto swojego wielkiego ojca /Syr 47,12/. Natomiast Jeroboam,
syn Nebata jest dla Syracha sprawca nieszczescia narodu /Syr 47,24/. Wazng
misj¢ jednania synéw z ojcami miat w planach Bozych do spetnienia prorok
Eliasz /Syr 48,10/. Godnym zastug jest zdaniem Syracha Jozue, syn Josadaka,
poniewaz doprowadzit on do odbudowy $wiatyni po niewoli babilonskiej /Syr
49,12/. Te¢ swiatyni¢ upigkszyl Szymon II, arcykaplan, syn Oniasza, i on
w Swiatyni bfogostawit synom Izraela, kiedy synowie Aarona grali na trabach
/Syr 50, 1.13.16.20/. A wszystko to spisal Jezus, ,,syn Syracha”/Syr 50,27/.

Ks. JOZEF URBAN

PARAFIA WOBEC PROBLEMU SEKT

Obserwowany w ostatnim czasie dynamiczny rozwéj nowych ruchéw
religijnych i sekt domaga si¢ od Kosciota poswigcenia temu zjawisku
szczegolniejszej uwagi. Na problem sekt zwrocil uwage juz, opublikowany
w 1986 roku, watykanski raport noszacy tytut ,,Sekty albo nowe ruchy religijne.
Wyzwanie duszpasterskie”. Jak wida¢, autorzy raportu juz w podtytule ujeli
problem ,wyzwania dla Ko$ciota”, poswigcajac mu okoto jednej trzecigj
objetosci catego dokumentu. Na problem sekt mozna spojrze¢ zaréwno
w kontekscie Kosciota powszechnego, jak i w kontekscie Kosciota lokalnego.
To drugie spojrzenie, zacie$nione niejako do najmniejszej czastki Kosciota
lokalnego, jaka jest parafia, moze mie¢ bardziej praktyczny wymiar dla
duszpasterzy i wszystkich, ktérym zalezy na dobru wspélnoty parafialnej.
Zagadnienie ujmiemy w sze$ciu syntetycznych punktach.

1. Za malo braterstwa

Potrzebny jest niewatpliwie swoisty rachunek sumienia - 1 to na
szczeblu zaréwno diecezji, jak i parafii - na temat tego, czego brakuje
w naszych wspélnotach, aby mogly by¢ domem dla wszystkich; domem,
w ktorym mozna doznaé poczucia jednosci i bezpieczenstwa. Po zmierzchu czy
wrecz zaniku pewnych form duszpasterstwa specjalistycznego winny w ich
miejsce zrodzié si¢ nowe oddolne ruchy, zdolne ozywi¢ lokalny Koscidf; ruchy,
w ktorych cziowiek znalaztby miedzy innymi poczucie wspolnoty. Potrzebne
jest szczegblnie ludziom w wielkich aglomeracjach, gdzie cztowiek czgsto czuje
sie samotny i jakby pozbawiony mozliwosci czynnego wspoéttworzenia zycia
spotecznego. Wejscie do autentycznej wspoinoty, wspolnoty mitosci i stuzby,
zyjacej Eucharystia, pomoze przetamaé te braki i odnalezé siebie poprzez
glebsze bycie z innymi. Zadanie to stoi wigc przede wszystkim przed duzymi
parafiami. Tam szczegélnie nalezy tworzy¢ wspolnoty podstawowe czy tez
popiera¢ ich powstawanie, aby w parafii nie byto osoby, ktora nie czutaby si¢
kochana i doceniana. Najczesciej bowiem sekty zdobywaja ludzi, ktérzy
odczuwaja wyrazny brak przynalezno$ci do wspdlnoty.

Podstawowa wspélnota koscielna bedzie zrodlem swiadectwa dla tych,
ktorzy przezywaja trudnosci i poszukuja odpowiedzi na zasadnicze zyciowe
pytania. Moze tu chodzi¢ np. o rozwiedzionych i ponownie zawierajacych
matzefistwo, bezrobotnych, czy zyjacych na marginesie spotecznym. Bardzo
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wazne jest, aby w takiej wspdlnocie obecny byl kaptan. Jego obecnos¢
potrzebna jest szczegdlnie ludziom miodym. Z badan socjologicznych polskiej
mtodziezy licealnej i akademickiej wynika, ze potowa miodych ludzi odczuwa
potrzebg osobistych kontaktéw z duchownymi, a nawet trwalej z nimi wiezi'.

Autentyczna wspdlnota religijna, w ktérej panuje zdrowa poboznose,
modlitwa i przyjazn moze nawet petnié¢ zadanie grupy terapeutycznej’, a takich
grup jakze czgsto poszukuja ludzie pozbawieni poczucia wspdlnoty w parafii.
Autentyczna wspdlnota moze przyczyni¢ si¢ do uspotecznienia jednostki przez
zainteresowanie jej sprawami wspdlnoty i catej spotecznosci, moze nauczyé
odpowiedzialnodci za ksztalt zycia zbiorowego oraz rozbudzi¢ gotowosé
niesienia pomocy innym. Czlowiek doswiadczajacy zycia w takiej wspdinocie
na pewno nie bedzie szukat kontaktu z sekta.

2. Brak poglebiania wiedzy

Jedng z niewatpliwych przyczyn rozwoju sekt jest ignorancja religijna,
panujaca w wielu Srodowiskach naszego Kosciofa. Nieodzownym wiec jest
postulat podnoszenia poziomu wiedzy religijnej wiernych poprzez
upowszechnianie katechezy w jej réznych formach i konieczne zglebianie
znajomosci Pisma Swigtego.

Mimo posoborowego przyblizenia wiernym Biblii, przed Kosciotem
stoi jeszcze olbrzymi wysitek, aby wierni zapoznali si¢ z nia osobiscie. Jedynie
bowiem czg$¢ miodziezy, duchowni, zaangazowani $wieccy oraz czlonkowie
niektorych stowarzyszen i ruchow wewnatrzkoscielnych, posiadaja dostateczna
znajomos¢ Biblii. Zdecydowana za$ wigkszo$¢ wiernych tylko marginalnie
odczufa ,,powrét do zrédet” w Kosciele. Niemata zapewne liczba naszych
wiernych ciagle jeszcze biernie stucha czytan biblijnych w niedzielnej liturgii,
a ich wyjasnianie w postaci homilii czy komentarzy, uwaza za nudne
1 niepotrzebnie przedtuzajace liturgie. Mozna zaryzykowaé stwierdzenie, iz
regularnie praktykujacy nie posiadaja dostatecznej wiedzy biblijnej, a co6z
dopiero méwi¢ o praktykujacych nieregularnie, ktérych jest coraz wiecej.
Niewatpliwym paradoksem jest to, ze tym wlasnie wiernym wprost imponuje
znajomosé Pisma Swietego u czlonkéw sekt, lecz nie prowadzi ich to
bynajmniej do nasladowania ich przynajmniej w tej dziedzinie! Takich wlasnie
wiernych potrafia przekonywaé na przyklad Swiadkowie Jehowy, iz Kosciot
Jest zainteresowany nieznajomoscia Biblii wérdéd swoich wiernych, poniewaz
sam wypacza jej tresc!

'"J. Baniak, Ksiqdz w oczach miodziezy. Obraz kaptana w $wiadomosci miodziezy licealnej
i akademickiej (na przykladzie Kalisza). Studium socjologiczne, Poznan 1993, s. 117 - 119.
2 M. Ossowska, Normy moralne, Warszawa 1985, s. 212,
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Waznym wiec jest, aby jak najstaranniej przygotowywac niedzielng
i $wiateczna liturgie, aby bylo to zgromadzenie naprawde celebrujace, w ktérym
jeszcze bardziej fundamentalne znaczenie petnitoby Stowo Boze.

W pogtebianiu wiedzy wiernych nie powinno tez zabrakna¢ wiedzy
o innych wyznaniach, jak réwniez o innych religiach i nowych ruchach
religijnych obecnych juz na terenie Polski. Informacja taka — jak pisze ks.
W. Nowak — winna ukazywaé wlasny punkt widzenia odpowiednich ruchow
religijnych, winna by¢ krytyczna oraz przedstawia¢ stanowisko wiary Kosciota
katolickiego®. Powazne potraktowanie nowych ruchéw religijnych (przez
blizsze ich poznanie), zmusza niejako chrzescijan do glebszego rozumienia
i wyrazniejszego gloszenia wiasnej wiary. Swoja droga, przekazywanie
odpowiedniej wiedzy wspolnotom parafialnym stanowi¢ moze fundamentalny
czynnik budujacy wiasciwa postawe czlowieka wobec propagandowych
nowosci. W duzym stopniu jednostka uodporni si¢ na ,,nowinki” i zachowa
wierno$¢ Prawdzie — jak pisze A. Lepa — gdy pozna stosowane techniki
propagandy, mechanizmy zniewalania czlowieka, skuteczno$¢ dzialania sekt,
ich zasieg i sife oraz ich powigzania z szeregiem instytucji spofecznych
utatwiajacych kamuflaz kierunku prowadzonych w nich formacji.

3. Za malo integralnbéci

Duszpasterz winien uswiadamiaé wiernym, ze kazdy z nich jest kims$
jedynym, kochanym przez osobowego Boga, ze kazdy z nich ma wiasna
historie, od narodzin poprzez $mieré¢ do zmartwychwstania. Parafia oraz jej
rézne wewnetrzne wspolnoty winny zapewnia¢ wiernym ducha ,komunii”,
go$cinnosci, braterstwa, przyjazni i przyjecia drugiego takim, jakim jest.
Niestety, nierzadko sie zdarza, ze Koscidt jest agencja $wiadczaca ustugi
religijne, w ktérym kaptan dostepny jest wiernym w okreslonych godzinach
urzgdowych.

W osobowym i integralnym podejsciu do wiernych nalezy nastgpnie
zwraca¢ uwage na wymiar przezyciowy, to znaczy osobiste odkrywanie
Chrystusa poprzez modlitwe i zycie zaangazowane. Powaznie obciazajaco pod
adresem Ko$ciota brzmia zarzuty jego bylych wiernych, iz odeszli do sekt,
poniewaz byli rozczarowani niemozno$cia przezycia Boga w Kosciele.
Z pewnoscia racje ma ks. S. Pyszka, gdy pisze, iz chrzedcijafistwo stato si¢
,religia drugiej potowy przykazania mitosci Boga i bliZniego”. Kosciof winien
powrdci¢ do ,cztowieka dla Boga”, a nie tylko wychowywac .cztowieka dia
cztowieka”. Konsekwencja zbytniego po$wigcania uwagi tzw. rzeczywisto-

¥ W. Nowak, Sekty w Polsce a méodziez, Olsztyn 1995, s. 38.
* A. Lepa, Swiat propagandy, Czestochowa 1994, s. 144
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$ciom poziomym, horyzontalnym, jest zanik umiejetnosci modlitwy,
kontemplacji i zachowania wewnetrznej ciszy. Tu chyba tkwi gtéwna przyczyna
zwracania si¢ do rozmaitych guru réznych sekt i nowych ruchdw religijnych
tych wiernych, ktérzy nie moga nauczy¢ si¢ owych umiejetnosci od
duchownych Kosciota whasnego wyznania®. Tu rodzi sie retoryczne pytanie —
czy Koscidl nie powinien jeszcze bardziej skupi¢ si¢ na ponownym odkrywaniu
olbrzymiego skarbca naszych mistrzow duchowych, ktérym dotad albo za mato
poswigcano uwagi, albo przedstawiano ich przy pomocy biednej hagiografii?

Podejscie osobowe i integralne domaga si¢ jednak, aby nasza postawa
nie byla jednowymiarowa — obok spraw duchowych winna obejmowal tez
sprawy cielesne, psychologiczne, spoleczne, kulturalne, ekonomiczne
i polityczne. Nowe ruchy religijne zdajg sie ludziom oferowa¢ madrosé, pokéj,
harmonie i samorealizacje. Chrzescijanstwo faktycznie zwiastuje Dobrag Nowine
i Boza madros¢; jedno$¢ i harmoni¢ z Bogiem i z calym stworzeniem;
szczeScie, ktore jest niejako wstepem do niebiafiskiego szczescia i pokdj,
ktorego $wiat da¢ nie moze. Innymi sfowy — chrzescijafistwo nie jest ani
zespotem doktryn, ani systemem etycznym; jest zyciem w Chrystusie, ktore
moze by¢ doswiadczane w sposob coraz glegbszy. Takie integralne rozumienie
chrzescijanistwa zabezpiecza jednostke przed szkodliwa i1 manipulatorska
dzialalnoscia sekt 1 nowych ruchow religijnych, prowadzi bowiem do
wypracowania wiasciwej postawy religijnej. Taka za§ postawa pozwala,
w chwili zwatpienia 1 trudnosci zyciowych, na samodzielne podjecie
poszukiwan w obrgbie poznanej wczesniej prawdy, nie wystawiajac cztowieka
na ryzyko bezkrytycznego przyjecia podsuwanych mu nowych idei.

Osobnym problemem w integralnym podejsciu jest postawa naszych
wiernych wobec tych, ktorzy naleza do réznego rodzaju nowych ruchow czy
sekt. Pragniemy tu tylko zasygnalizowal migdzy innymi nauke ,,Deklaracji
o wolnosci religijnej” Soboru Watykanskiego If, ktéra zabrania nam
postgpowac nietolerancyjnie i agresywnie’. Nie wolno nam zagubi¢ ducha
autentycznej mifosci blizniego, zwiazanej z pragnieniem przekazywania
i obrony Prawdy. Co wigcej, autentyczna postawa ekumeniczna nakazuje nam
w duchu Chrystusowym podjaé prébe zrozumienia tego, ,,0 co im chodzi”
i obiektywnie dostrzec ewentualne pozytywne wartosci tkwiace w nowych
ruchach religijnych czy sektach.

’S. Pyszka, Koscid! katolicki a sekty, Krakéw 1994, 5. 25 — 26.
% A. Lepa, Swiat propagandy, seria Biblioteka ,,Niedzieli”, nr 7, Czgstochowa 1994, s. 144 - 149,
"DWR, 2-3.
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4. Brak uksztaltowanej tozsamosci kulturowej

W naszym europejskim kregu kulturowym mamy do czynienia
z kryzysem spoteczenstwa zsekularyzowanego i w duzym stopniu
stechnicyzowanego. Ten za$ kryzys powoduje erozje kultury, ktéra nie uznaje
juz jednego systemu warto$ci i wierzen a to z kolei — posrednio - sprzyja
dziatalnosci sekt i nowych ruchdw religijnych.

Kryzys kultury najbardziej chyba uwidacznia si¢ w srodowiskach
wielkomiejskich. Wielkie parafie z przedmies¢ okazujg si¢ by¢ ulubionym
miejscem akcji misyjnej nowych ruchéw religijnych i sekt. Szczeg6lng uwage
skupiaja one na ludziach, najczesciej mtodych, ktérzy opuscili wsie i przeniesli
sie do miast. Ich czesto skomplikowana sytuacja spoteczna czy psychologiczna,
doprowadzita do decyzji przeniesienia si¢ do miasta, w ktérym jednak czgsto
czuja si¢ zagubieni i opuszczeni. Wynika to m in. z braku petnego obrazu zycia
i jego sensu, czyli z braku uksztaltowanego $wiatopogladu, natomiast wiele
nowych ruchéw religijnych ma w pelni sformutowany $wiatopoglad,
z gotowymi, prostymi i jasnymi odpowiedziami na trudne, skomplikowane
pytania. Wielu naszych chrzescijan, zwlaszcza miodych ludzi jest podatnych na
przekonywanie przez innych, bo zniechg¢ca si¢ ich i nie stwarza im okazji do
glebszego lub konkretniejszego zastanowienia si¢ nad chrzescijanskim
$wiatopogladem.

Cztowiek o niewykrystalizowanym jeszcze $wiatopogladzie chrzesci-
janskim, a wigc o nie uksztaltowanej tozsamosci kulturowej, przyswaja sobie
fatwo elementy odmiennych $wiatopogladow, np. hinduistycznych czy
buddyjskich. Jakze wazna bylaby w tym momencie obecnos¢ kompetentnej
osoby, duchownej czy $wieckiej, ktora niejako sprowokowataby sympatyka
nowego ruchu do refleksji nad nowym, atrakcyjnym s$wiatopogladem. Jako
chrzescijanin powinien postawi¢ sobie szereg zasadniczych pytaf, Kktore
uéwiadomia mu zdecydowana innos¢ nowego swiatopogladu. Jakze czesto
bowiem styszy si¢ tam o wielu ,bogach” zamiast o jednym Bogu; nie
wspominajac juz, ze niejeden guru kaze siebie nazywac¢ bogiem. Jakze czgsto
jest tam mowa o potrzebie o$wiecenia lub przebudzenia, a nie ma mowy
o potrzebie odkupienia. Zamiast mowy o zmartwychwstaniu, styszymy
o reinkarnacji, a wlasciwie o transmigracji.

5. Za malo ,,radosnego tworzenia” w liturgii

Wydaje sie, ze pewnego ozywienia domagaja si¢ wszelkiego rodzaju
adoracje, czuwania, procesje i inne nabozefstwa zwigzane z liturgia ludowa.
Czy nie zastanawia bowiem fakt, ze wierni wstepujac do sekty hinduistyczne)
nie wahaja si¢ odmawia¢ rozafca, podczas gdy w Kosciele traktowali go jako

i
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nizsza form¢ modlitwy? Tu rodzi si¢ pytanie natury ogoélniejszej — czy czynimy
rzeczywiscie wszystko, aby liturgia w naszych $wiatyniach miata zawsze
uroczysty, gleboko sakralny charakter, gdzie jest miejsce i na autentyczng
modlitwe, i dopracowane gesty i przygotowany S$piew, ale takze nalezne
milczenie? Jakze czgsto bowiem w naszej liturgii brakuje miejsca na
wspomniane wyzej ,,radosne tworzenie”; czy nasza liturgia nie jest czasem zbyt
»spetryfikowana™? A moze jest tak dlatego, ze proboszcz czy wikary
uniemozliwia  réznym  zespolom czy  wspdlnotom  wlaczenie  sie
w przygotowania do niedzielnej czy §wiatecznej liturgii? Kto wie, czy $wieccy
nie przyczyniliby sie wiekszego dowartosciowania roli ciala, gestow
1 materialnych aspektéw liturgii oraz form pobozno$ci ludowej? Niektore nowe
ruchy religijne, kladac wiekszy nacisk na strong emocjonalng niz rozumowa,
tym wiasnie przyciagaja chrzescijan, zwiaszcza miodych. Oczywiscie sa to
czesto tylko obietnice bez pokrycia, ze w nowym ruchu adept poprzez specjalne
formy modlitw i kultu zaspokoi swoje szczegblne potrzeby.

Swoja droga, warto si¢ zastanowi¢ nad tymi naszymi braémi, ktorzy
odeszli z Kosciota do sekt — czy nie odeszli, by¢ moze, z braku naszej mitosci
i przyznania im naleznego miejsca w Kosciele? Wlasnie modlitwa, a moze
nawet proba dzielenia si¢ Ewangelia z cztonkami nowych ruchow religijnych,
mozemy na pewno im pomodc. Kazdego przeciez chrzescijanina obowigzuje
ewangeliczna zasada — czyni¢ prawde w mitosci — wigc nie tyle mozna, ile
trzeba kocha¢ czionkow sekt i modli¢ sie za nich, bowiem i za nich umart
Chrystus®. Modlitwa zawsze jest mozliwa, natomiast dialog najczesciej nie jest
mozliwy, i to nawet z sektami, ktére podobnie jak chrzescijanstwo, opieraja
swdj autorytet na Biblii. Dzieje si¢ tak dlatego, poniewaz nowe ruchy czy sekty
zwykle kusza sie o wlasng interpretacje Pisma Swietego, odrzucajac bogaty
dorobek tradycji wielu chrzescijanskich Kosciotoéw, badz tez zastepuja autorytet
Biblii nowszymi objawieniami ich wspolczesnego proroka.

6. Malo aktywny laikat

Nowe ruchy religijne i sekty rozwijaja si¢ szczegolnie tam, gdzie
efektywna praca duchownych jest niedostateczna lub gdzie brak jej catkowicie.
W takich zwlaszcza okolicznosciach potrzeba dynamicznych ludzi $wieckich,
ktorzy petniliby nawet funkcje przywddcze. Nasze wspolnoty parafialne wydajg
si¢ by¢ czesto zbyt sklerykalizowane, a nadmierny klerykalizm spycha
wiernych swieckich na margines Kosciota i sprawia, ze bywa on postrzegany

® W. Nowak, Sekty w Polsce ..., dz. cyt., s. 98 — 100,
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jako instytucja kierowana przez wyswigconych biurokratow’. Dla wiernego
$wieckiego, zyjacego w takim Kosciele, alternatywa zycia w nowym ruchu
religijnym wydaje si¢ niezwykle atrakcyjna, bowiem tam aktywnos¢ swieckich
odgrywa na ogot wielka rolg.

Do wielu z nas, duchownych, nie dociera $wiadomos$¢, ze nasze
postugiwanie ma ograniczony zasigg. Wielu, zwlaszcza mtodych ludzi, ktérzy
sg bytymi, obecnymi lub potencjalnymi cztonkami nowych ruchéw religijnych,
pozostaje poza zasiegiem naszego oddziatywania. W takich okolicznosciach,
jakze konieczna jawi si¢ postuga aktywnego laikatu, ktéry docieratby do tych
os6b na ulicy, w miejscu pracy czy nawet w ich domach. Oczywiscie, taki
aktywny laikat winien mie¢ odpowiednie przygotowanie; dzieje si¢ to przez
osobiste odkrycie Chrystusa na modlitwie i w lekturze Biblii. Taka szczeg6ina
wiedza potrzebna jest zreszta nie tylko aktywnym laikom, lecz takze naszym
bliznim uwiktanym w rézne sekty.

Swoja droga, nasi $wieccy aktywni w Kosciele winni uswiadamia¢
sympatykom sekt, ze grupy te sa tylko pozornie demokratyczne. Zwykle
bowiem sekta jest catkowicie zdominowana przez silnego przywddce; jedynie
on decyduje o doktrynie i zyciu sekty, dlatego tez nie w sekcie, lecz w Kosciele,
mimo  jego hierarchicznej struktury, istnieje naprawde moznos¢
wspoltuczestnictwa a nawet przywodztwa, czego niejednokrotnie oczekujg nasi
wierni.

Podsumowujac, mozemy stwierdzi¢, iz nowe ruchy religijne i sekty sa
problemem, przed ktérym staja nasze parafie. Jednak po powyzszych, nieco
pesymistycznych refleksjach, nalezy na koniec spojrze¢ na problem bardziej
optymistycznie.

Po pierwsze — obok cztonkow sekt mamy w spoteczefistwie niemaly
procent ateistow, ktorzy tez stanowig wyzwanie dla KoSciota. Otoz, nie jest
wykluczone, ze fatwiej bedzie ewangelizowac tych, ktorzy zdobyli juz jakas
$wiadomosé misterium niz takich, ktorzy ,,zadomowili si¢” w ateizmie.

Po drugie — problem sekt nie powinien prowadzi¢ naszych wspolnot
parafialnych i poszczegélnych wiernych do matodusznosci i zataman we
wierze, lecz winien mobilizowaé nasze wspolnoty do wykazywania Swiatu, ze
w Kosciele jest ciagle zywy Chrystus, Zze nie trzeba nam wierzy¢ w rozne
horoskopy i przepowiednie, jesli wiemy, ze jest z nami Bog.

Po trzecie — przyjecie wyzwania, jakim dla parafii sa sekty i nowe ruchy
religijne, moze okaza¢ sig cennym bodzcem do duchowej i koscielnej odnowy.
Przeto nie nalezy jedynie lamentowaé badZz postgpowal nietolerancyjnie

 F. Arinze, Sekty i nowe ruchy religijne jako problem duszpasterski, "L’ Osservatore Romano”
(wyd. pol.) 154(1991)17, s. 16.

i
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i agresywnie, lecz nieustannie powinni$my zabiega¢ o ducha autentycznej
mitosci blizniego, nawet wobec najwiekszych wrogéw Kosciota, nie
wykluczajac oczywiscie obrony Prawdy i ewangelizowania wszystkich, ktorzy
oddalili si¢ od naszej wspolnoty.

Ks. WOJCIECH WOJTOWICZ

WSPOLCZESNE ZAGROZENIA WIARY WEDLUG
KARDYNALA JOSEPHA RATZINGERA

Wierzycie w Boga? (J 14,1) — to pytanie Chrystusa, skierowane do
uczniéw, od wielu wiekow wzywa chrzescijan do spojrzenia na stan wiary
w $wiecie. To pytanie wydaje sie by¢ jednym z kluczowych w catym
teologicznym dziele Josepha Ratzingera', dzisiejszego Ojca Swigtego
Benedykta XVI. Warto niewatpliwie spojrze¢ na dotychczasowy dorobek
nowego Papieza, aby lepiej rozumie¢ pytania i zadania, ktore bedzie stawial
Kosciotowi powszechnemu. Stuchajac Jego wystapien, homilii, zglebiajac tres¢
dokumentow, ktore bedzie do nas kierowal, trzeba by¢ $wiadomym, ze
zwiazane sa one takze z wcze$niejszym zaangazowaniem. Wiele lat postugi
teologicznej, ktéra okreslana jest przez znawcow feologi-Raztingera jako
stuzba prawdzie, w tym praca w Kongregacji Doktryny Wiary, stanowi swoista
perspektywe, przez ktérg obecny Papiez bedzie odczytywal znaki czasu
i poszukiwal nowych drég rozwoju wiary’.

Chrzescijafistwo, obecne w swiecie juz 2000 lat, ciagle wywiera ogromny
wplyw na cztowieka i kulture, w ktorej on zyje. Z drugiej jednak strony wiara
w $wiecie wspdlczesnym wydaje si¢ by¢ coraz bardziej nekana dotkliwymi
zagroZzeniami i mozna powiedzieé, ze przezywa kryzys3. Rodzace sie trudnosci

" Godne uwagi sa nastepujace pozycje, traktujace o teologii Ratzingera: A. Nichols, The Theology
of Joseph Ratzinger. An Introductory Study, Edinburgh 1988; R. Tura, La teologia di J. Ratzinger.
Saggio introduttivo, “Studia Patavina” 21(1974), s. 145-182; Tenze, Joseph Ratzinger, w: Lessico
dei teologi del secolo XX, Brescia 1987, s. 747-757; A. Tornielli, Rarzinger. Custode della fede.
Casale Monferrato 2002; A. Nossol, W stuzbie madrosci Boga i madrosci swiata, “Ethos”
1(1988) nr 4, s. 126-133; K. Domagalski, Posfuga teologiczna kard. Josepha Ratzingera.
.Chrzescijanin w $wiecie” 19(1987) nr 6, s. 38-52; Z. Falczynski, Ratzinger, w: M. Rusecki
(red.), Leksykon teologii fundamentalnej, lLublin-Krakéw 2002, s. 1002-1004; Tenze,
Wspolpracownik prawdy, w: J. Majewski, J. Makowski (red.), Leksykon wielkich teologdw
XX/XXI wicku, Warszawa 2003, s. 280-293; M. J. Kempys, Josepha kard. Ratzingera teologia
kaptarstwa, Krakéw 2002; W. Wéjtowicz, Interpretacja rzeczywistosci wiary w refleksji
teologicznej kardynata Jozefa Ratzingera, ,Studia Koszalinsko-Kotobrzeskie” 7(2002), s.115-
134; Tenze, Perspektywy rozwoju wiary we wspdlczesnym Swiecie wedlug kardynala Jozefa
Ratzingera, Studia Koszalinsko-Kotobrzeskie 9(2004), s. 97-112.

2 B. Forte, Al servizio della veriti.. La teologia ecclesiale di Joseph Ratzinger, L’ Osservatore
Romano” (ed.it), 97(2005), s. 5-6.

3 Chodzi tu miedzy innymi takze o pozytywistyczna koncepcje poznania — podobno dawno
przebrzmiala — i pooswieceniowe dziedzictwo, polegajace na przeciwstawieniu sobie,
a przynajmniej radykalnym rozbiciu wiary i rozumu. W mys! jej zwolennikéw i kontynuatoréw
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pochodza zaréwno z zewnatrz — niejako z kontekstu, w ktorym zyje czlowiek,
Jak réwniez z wewnatrz — od niego samego. Podazajac $ladem mysli Josepha
Ratzingera zagrozenia wiary mozna podzieli¢ na trzy grupy: zagrozZenia
w wymiarze dogmatycznym, moralnym i pastoralnym. Kazde z nich mogloby
stanowi¢ przedmiot odrgbnych analiz. Syntetyczny charakter niniejszego
artykulu domaga si¢ jednak uwzglednienia wszystkich zagrozen, stad ich
prezentacja bedzie miafa charakter ogdlny.

1. Kwestionowanie wiary w aspekcie doktrynalnym

Wiara cztowieka zwigzana jest z przyjeciem okreslonych prawd, ktorych
staje si¢ nosnikiem. W pierwszym rzgdzie sq to tresci dotyczace przedmiotu
icelu wiary, a wigc samego Boga. Z tego punktu widzenia pierwszorzednym
zagrozeniem wiary staje si¢ calkowita negacja Jego istnienia, czyli ateizm
w roznych postaciach. Nieco odmienny charakter posiadajg herezje — sa one
probami kwestionowania prawd czastkowych.

Mozna powiedzie¢, ze w kazdym czlowieku toczy sie nieustanny proces
zmagania migdzy wiara a niewiara. Zdaniem Ratzingera, mozna zaryzykowac
stwierdzenie, ze w kazdym wierzacym niewiara istnieje na sposéb immanentny.
Teolog dostrzega pewna analogiczno$¢ sytuacji egzystencjalnej u wierzacego
i niewierzacego: ,,Zarowno wierzacy, jak i niewierzacy, kazdy na swdj sposob,
doswiadczaja zwatpienia i wiary, jesli tylko nie ukrywajaq sie sami przed soba
1 przed prawdg swego istnienia. Nikt nie moze catkowicie unikna¢ watpienia ani
catkowicie wiary; dla jednych wiara bedzie istniala przeciw watpieniu, dla
drugich przez watpienie i w formie watpienia™.

Niekiedy jednak watpliwosci czltowieka przybieraja  charakter
destrukcyjny. Nie oczyszczaja i wzmacniaja wiary, lecz prowadza do jej
zakwestionowania u podstaw — do ateizmu, ktéry stanowi zaprzeczenie istnienia
jakiejkolwiek formy Absolutu. Nie nalezy jednak uwazaé ateizmu za kres
zagadnienia Boga. Jest on bowiem specyficzna forma poruszania tego

poznanie rozumowe musi wypiera¢ i podwazaé sens ludzkiej wiary, ktora przy tym okresla sie
jako .nierozumng”, czy tez znajdujaca si¢ gdzies na peryferiach ludzkiego poznania,
znamionujacego dazenie do prawdy. Jak sie jednak okazuje owo ,dawno przebrzmiale™ nie
wszgdzie zostalo dostatecznie przezwyci¢zone, przez co problem ,bardzo stary”, jest nadal
aktualny.” E. Sienkiewicz, Poznawczy charakter ludzkiego aktie wiary, .Poznanskie Studia
Teologiczne” 18(2005), s. 26.

4 1. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijahstwo, tlum. Z. Wiodkowa, Krakéw 1996, s. 38;
R. Rogowski, Teologiczne Zrodia niewiary. ,Ateneum Kaptanskie” 65(1973) t. 80. s. 266.
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zagadnienia, ktéra zawsze, w ramach rzetelnej i uczciwej refleksji, umozliwia
ponowne zwrocenie si¢ ku Bogu.

Ratzinger uwaza, Ze cho¢ nie moze by¢ mowy o tozsamosci migdzy
ateizmem a politeizmem czy monoteizmem, to jednak wszystkie trzy podejscia
w jaki§ sposob zawieraja przekonanie o jednosci i jedynosci Absolutu. Nie
trzeba wykazywac, jak jest to oczywiste w przypadku monoteizmu. Jesli chodzi
o politeizm, to nalezy stwierdzi¢, ze bdstwa, do ktdrych jego wyznawcy
kierowali swe modlitwy, nigdy nie byly uwazane za Absolut. Historia religii
ukazuje, ze dla wielu starozytnych politeistow charakterystyczne byto
przekonanie, iz nad wicloma mocami dominuje jeden byt. Ziarna tej prawdy
odzwierciedlala tez hierarchizacja w panteonie bdstw: zawsze wsrdéd nich
istniatlo jedno najwazniejsze. Takze wspolczesny ateizm ostatecznie nie
eliminuje przekonania o jednosci bytu: ,,Ateizm zwalczajac pojecie Boga, jako
znaku jednosci wszelkiego bytu, wcale nie usuwa samej jednosci bytu.
Co wiecej, najaktywniejsza forma ateizmu, marksizm, stwierdza jak
najwyrazniej te jedno$¢ we wszystkim, co istnieje, przez to, ze twierdzi,
iz wszelki byt jest materia”’. Cho¢ owa jedno$é nie posiada tutaj charakteru
osobowego, to jednak w tej intuicji tkwi przekonanie o jednosci wszelkiej
rzeczywistosci. Z jednej strony, stanowi to plaszczyzng do dialogu z wiara.
Z drugiej strony, tak uksztattowany $wiatopoglad, oprawiony w intelektualne
ramy, staje si¢ ogromnym zagrozeniem dla wiary. Czlowiek, ktéremu materia
zostaje ukazana jako podstawa wszelkiego bytu, w dobie tryumfu empiryzmu,
moze przyjac te prawde jako pewnik.

Naukowy ateizm, propagowany w rozmaitych formach, we
wspofczesnym  $wiecie zdofal dokona¢ juz ogromnego  spustoszenia.
Najlepszym przykladem tego jest duchowa kondycja o0s6b poddanych
przymusowej ateizacji w panstwach bylego bloku komunistycznego®.

. Ratzinger, Wprowad=enie w chrzescijanstwo, dz. cyt., s. 98.

& Rewolucyjny w zalozeniach i antyrewolucyjny jako system. marksizm, a szczegolnie sowiecki
totalitaryzm, zakwestionowal i w efekcie dazyl do calkowitego zniesienia religii. ktéra teorii
walki przeciwstawiala ideg pojednania. porozumienia, tacznosci i jednosci (refigio znaczy
zwigza¢). Antyteizm stal sig w koncu srodkiem. a zarazem konieczng plaszczyzng do
wprowadzenia idei, ktére byty nie do pogodzenia z wiarg w Boga, zakladajaca, w jakims sensie,
wiarg w czlowieka. Taki stan rzeczy stawia nowe, epokowe zadanie, takze przed teologia, ktora
w swojej wielowiekowej tradycji, nie mogta znalez¢ wlasciwych i skutecznych $rodkéw, wobec
powstalych zagrozef, poniewaz nigdy dotad nie stawala w obliczu totalitaryzmu. Jest to
wyzwanie, ktéremu trzeba sprosta¢ nawet wtedy, gdy komunizm si¢ zdewaluowat 1 wydaje sig
by¢ problemem juz tylko historykoéw. Nicstety, jeszcze przez dlugi czas nie bgdzie mozna
powiedziec, ze historia sa zarazone zlem totalitaryzmu jednostki i cate spofeczenstwa. Nie bedzie
mozna nie widzieé obcigzonych bolesnym poczuciem winy ludzi, jakze czgsto o biednych
sumieniach, ktére utrudniaja, a czasem wrgcz uniemozliwiaja poznanie prawdy i zgodne z tym
postgpowanie.” E. Sienkiewicz, Koncepcja ,rewolucji wspdlnotowej” w polskiej teologii
uczestnictwa, Poznan 2003, s. 241.
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Dobrowolny i prawdziwy ateizm — wyjasnia Kardynal — jest sprzeciwem wobec
wewngtrznego wezwania, gleboko wpisanego w ludzka nature. Nie mozna
przez cale zycie pozostawaé ateista bez wykroczenia przeciw sumieniu, ktore
kazdorazowo przyzywa do poszukiwania Prawdy’.

Ziudnym rozwiazaniem, wedlug naszego Autora, pozostaje réwniez
agnostycyzm, oparty na twierdzeniu o niemozliwosci poznania Boga®. W swym
wymuarze teoretycznym, w epoce sceptycyzmu epistemologicznego, zyskuje on
coraz wigksza popularno$¢. Niemozliwe jest jednak praktykowanie go w zyciu.
Nie da si¢ bowiem uciec przed ostatecznym rozwiazaniem dylematu: wierzy¢
czy nie wierzy¢? Pozostawienie problemu istnienia Boga niejako na uboczu,
staje si¢, podobnie jak w przypadku ateizmu, aktem zamkniecia si¢ na
najbardziej fundamentalne prawdy’.

Ateizm i agnostycyzm nie sa jednak jedynymi zagrozeniami wiary.
Osoby wierzace w Boga narazone sa na wypaczanie tresci wiary, bedace
owocem ich osobistego — mylnego rozumowania albo blednych koncepcji
teologicznych. Kryzys nie omija samych fundamentéw - wiary w Tréjce
Przenajswigtsza. Ogodlna teza, ktéra stawia Ratzinger odnosnie dwédch
pierwszych Oséb Tréjcy brzmi: Ojciec zapomniany, Syn pomniejszony.

Teolog zauwaza, Ze stajac w shusznej obronie chrystocentryzmu, niektére
nurty teologiczne zaczely pomijaé refleksje dotyczaca Boga Ojca. Ten
teologiczny brak akceptacji dla pierwszej Osoby Trdjey jest zwiazany
z kryzysem ojcostwa pojetego ogdlnie i stanowi przykiad, jak negatywne prady
kulturowe godza réwniez w oblicze wiary. Tam, gdzie rzeczywiste ojcostwo
ludzkie jako fenomen biologiczny oraz duchowy nie jest wlasciwie
doswiadczane, tam mowienie o Bogu Ojcu staje sie czyms pustym. Trudno dzi$
czlowiekowi zaakceptowaé koncepcje Boga, z ktorym nawiazuje si¢ relacje
klgczac na kolanach. Probuje si¢ wigc do teologii wprowadzaé idee partnerstwa
i kolezefistwa. Aspekt stworczego dzialania Boga Ojca pomija sie jako
niewygodny temat w konfrontacji z odkryciami nauk przyrodniczych. Wszystko
to odbija si¢ dalekim echem réwniez na innych polach refleksji teologicznej.
»-Nie przypadkiem Sktad Apostolski zaczyna sie: Wierze w Boga Ojca
wszechmogqcego, Stworzyciela nieba i ziemi. Ta podstawa wiary w Boga

" ). Ratzinger, O nihilizmie, piekle i kryzysie w Kosciele. Rozmowa z kardynatem Jozefem
Ratzingerem, ,Fronda” 15-16(1999), s. 15; Tenze, Bog Jezusa Chrystusa, thum. J. Zychowicz,
Kielce 1995, s. 21; M. Jaworski, Negacja sensownosci idei Boga we wspdlczesnych kierunkach
ateizmu, ,,Ateneum Kaplanskie™ 65(1973) t. 81, s. 337-350; E. Tomaszewski, Kosciét a ateizm,
tamze, s. 367-378.

f E. Sienkiewicz, Poznawczy charakter ludzkiego aktu wiary, dz. cyt., s. 49.

7 Ratzinger, Patrzqc na Chrystusa, thum. W. Kaiser, Warszawa 1991, s. 10-17; P. Lisicki,
W oczekiwaniu na nowq godzing chrze$cijanstwa, ,,Znak™ 49(1997) nr 11, 5. 178.
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Stworzyciela (to znaczy w Boga, ktory naprawde jest Bogiem) stanowi jakby
punkt centralny wszystkich innych prawd chrzescijanskich. Jezeli ta podstawa
wiary si¢ zachwieje, cata reszta runie”'’ — twierdzi Ratzinger.

W aspekcie chrystologicznym, zdaniem Teologa, zdarza si¢ grozne ujgcie
jednostronne, ktére podkresla ludzka naturg Jezusa, a niewystarczajaco wyraza
nature Boska. Jesli przed Soborem Watykanskim II teologowie tej miary co
K. Rahner czy J. A. Jungmann méwili o niebezpieczenstwie monofizytyzmu, to
dzi$ nalezy moéwié o zagrozeniu arianizmu badz daleko posunigtego
nestorianizmu, deprecjonujacego bostwo Jezusa Chrystusa. Utozsamienie
konkretnej, jednostkowej postaci historycznej — Jezusa z Nazaretu — z Bogiem
bywa uznawane za powrdt do mitu. Autor dostrzega rowniez, iz niektorzy
teologowie Kkatoliccy ida w kierunku twierdzen, ze chrzedcijanstwo (badz
konkretniej — katolicyzm) jest jedynie jedng z odmian licznych zyciowych
$wiatopogladéw; ze wszystkie religie sa jednakowo prawdziwe. Tym samym
znaczenie Zbawiciela poddawane jest celowej relatywizacji, ktdrej
konsekwencja jest uznanie Go za jednego z wielu geniuszy religijnych.
W wyniku takiego rozumowania takze Kosciot, dogmaty i sakramenty traca
swéj absolutny charakter. Przyjmowanie powszechnie uznawanych pogladow
traktowane jest jako fundamentalizm i atak na wolno$¢ poszukiwan
teologicznych''.

Autor twierdzi, ze z kryzysem chrystologii zwigzana jest tez negacja
nauki o grzechu pierworodnym. Jesli prawda o grzechu jest odsunigta, to tym
samym niepotrzebny staje si¢ Odkupiciel””. W ten sposob zagrozone zostaja
fundamenty wiary. Przyczyng tego upatruje w ewolucjonistycznym sposobie
pojmowania $wiata, ktéry pojecie grzechu pierworodnego traktuje jako symbol
wskazujacy na braki w danym etapie rozwojowym historii czlowieka.
.Zaakceptowanie takiego zludzenia prowadzi do wywrGcenia na opak
chrzescijanstwa — Chrystus przenosi si¢ z przesziosci wylacznie w przysziosc,
zbawienie oznacza tylko marsz w przysztos¢ uwarunkowany koniecznoscia

5. Ratzinger, Raport o stanie wiary. tlum. Z. Oryszyn. 1. Chrapek, Krakow 1986, s. 67; Tenze,
Bog Jezusa Chrystusa, dz. cyt., s. 35 Z. Kijas, Wspdlnota, kiéra uswieca i zbawia,
w: ). Ratzinger, Bég Jezusa Chrystusa, dz. cyt, s. 14; M. Pyc, Wspdiczesne bledy chrystologiczne,
JAteneum Kaplanskie™ 92(2000) t. 134, s. 287. Szerzej na temat teologii Bozego Ojcostwa
w ujeciu Ratzingera mozna przeczyta¢ w: Wierze w Boga Ojca Wszechmogacego, tlum. L. Balter,
,»Communio” 2(1982) nr 1, 5. 3-12.

" J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 66, 170; Tenze, Jezius Chrystus dzisiaj,
w: Tajemnica odkupienia, Poznan 1999, Kolekcja ,,Communio™ 11, s. 20-21; Tenze. Nowa piesn
dla Pana, Yum. ). Zychowicz, Krakow 1999, s.43; tenze, O nihiliznie, pickle i kryzysie
w Kosciele, art. cyt., s. 8; Tenze, Wiara i teologia dzisiaj, ,L Osservatore Romano™ (wyd. pol.)
18(1997) nr 3, s. 48; M. Pyc, Wspélczesne bledy chrystologiczne, art. cyt., s. 287.

2 E. Sienkiewicz, Tajemnica niegodziwosci, [Poznanskie Studia Teologiczne™ 16(2004),

s. 167-170.
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gwolucyjnq, marsz prowadzacy do perfekcji. Czlowiek jest tylko produktem
Jeszcze nie udoskonalonym w czasie. Nie ma odkupienia, bo nie bylo zadnego
grzechu., k.tc')ry by go wymagat [...]”"". Zachwianie si¢ tej nauki ogranicza
zrozumienie sensu Swiata i czlowieka, prowadzi do falszywego przekonania
o mozliwosci samoodkupienia i do braku potrzeby umocnienia taska.

Za przejaw pozytywnej zmiany Ratzinger uznaje ponowne odkrycie
Ducha Swigtego — trzeciej Osoby Tréjcy, ktéra w teologicznej tradycji
zachodniej pozostawata nieco zapomniana. Krok ten zwiazany jest z ogromnym
rozwojem charyzmatycznych grup odnowy. Niestety i tu kryje si¢ realne
zagrozenie: odejscie od zapomnienia niesie ze soba ryzyko skrajnego
przeakcentowania, ktorego przejawy sa gdzieniegdzie w Kosciele zauwazalne.
Na tym tez gruncie moze rodzi¢ si¢ skrajny sentymentalizm religijny oraz
nadmierne eksponowanie charyzmatéw, ktére prowadzi do przeciwstawiania
Kosciota hierarchicznego Kosciofowi charyzmatycznemu'

.Kolejnym niepokojacym sygnatem jest dla Ratzingera czesciowe
k\yestlonowanie, a czasem nawet zupelne odrzucenie doktryny o zyciu
wiecznym. Zatrwazajacy stan wiary w tym zakresie odzwierciedla choéby wiele
przeprowadzonych badan i ankiet, z ktérych wynika, ze wiele 0s6b wierzacych
traktuje prawdy eschatologiczne jako przezytek. Watek eschatologiczny bardzo
marginalnie  bywa  traktowany na  katechezie i w przepowiadaniu
homiletycznym.

Wspotczesnym ludziom bardzo trudno jest zrozumie¢ prawde o niebie —
o‘przeznaczeniu do wiecznego szczgscia. Wydaje im si¢ ona czyms
mitycznym, aw dodatku jest empirycznie niesprawdzalna. Czlowiek,
pograjajqcy si¢ w nihilizmie, posiada poczucie opuszczenia przez Boga. Nie
Jest On dla niego podmiotem ingerujacym w historie, a staje sie marginalna
hipoteza. Skoro wigc, juz tu na ziemi, nie dostrzega przejawéw Bozego
dziatania, to tym bardziej trudno mu oczekiwa¢ czego§ w tym zakresie
po smierci. Autor sadzi, ze nadzieja nieba w dawniejszych czasach byla
niewatpliwie bardziej zywa. Dzi$ utrudnia ja nowoczesna koncepcja $wiata.
Dynamizm postepu, odkry¢ i technologii sprawia, ze stan wiecznego
przebywania z Bogiem wydaje si¢ by¢ skazaniem na nude. Aby przezwyciezyé
to mylne przekonanie — radzi Autor — trzeba uwierzy¢, ze zycie w glebokiej
przyjazni z Bogiem na ziemi, moze by¢ antycypacja pozaczasowej,
niewyobrazalnej radosci w niebie'”.

:; J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 69.

, Tamze, s. 131-132.

* . Ratzinger, Aby Bég byl wszystkim we wszystkich, ,,Znaki Czasu” 28(1992), s. 3-14. Szersze
ujecie poruszanych zagadnieh mozna znalez¢ w wykladzie eschatologii autorstwa Ratzingera:
Eschatologia ~ $Smieré i Zycie wieczne, Poznan 1984.
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Ratzinger jest zdania, ze jeszcze czgsciej jest dzi§ kwestionowana wiara
w czySciec i pieklo, przypominajaca o konsekwencjach zta wyrzadzanego przez
czlowieka. Zanik $wiadomosci grzechu i relatywizacja fundamentalnych praw
etycznych powoduja, ze nie odczuwa si¢ potrzeby oczyszczenia i uwolnienia od
ciezaru winy, a tym bardziej nie wyobraza si¢ mozliwosci poniesienia kary za
grzech. Zwycigstwem szatana staje si¢ paradoksalnie przekonanie o tym, ze on
nie istnieje. Tragizm tej sytuacji uwydatnia fakt odwrotny - glownie
w $rodowiskach zlaicyzowanych pojawiaja si¢ rézne formy kultu
satanistycznego. Ratzinger zauwaza, ze w niektérych propozycjach
egzegetycznych i teologicznych diabel traktowany jest jako symbol, jako li
tylko historyczny wyraz prawdy o ludzkiej winie'®. Zapomina sie jednoczesnie
o istnieniu anioldw, stanowiacych swoistq przeciwwage dla $wiata ztych
duchéw'”.

Na polu refleksji teologicznej pojawiaja si¢ zaprzeczajace istnieniu
mozliwosci wiecznego potepienia, szerokie interpretacje tzw. teologii nadziei,
korzeniami siegajacej do patrystyki, a wspolczesnie podjetej przez K. Rahnera,
H. U. von Balthasara i innych. Nie negujac wartosci nadziei, ktéra wyzwala
wysitki na rzecz zbawienia wszystkich ludzi, Ratzinger stanowczo podkresla
konieczno$é przyjecia prawdy o potepieniu tych, ktorzy zyja przeciwko mitosei,
a jej negacje uznaje za grozny btad w wierze ",

W miejsce prawdy o sadzie ostatecznym i zmartwychwstaniu coraz
bardziej popularna staje sig idea reinkarnacji. Wiara w wedrowke dusz staje sie
ucieczka przed lekiem powodowanym $wiadomoscia ogromu wlasnej
utomnosci oraz jest przejawem utopijnej nadziei na idealnie sprawiedliwe zycie
w doczesnym $wiecie'”.

Forma poszukiwania drog realizacji zbawienia w doczesnosci stata sig
tzw. teologia wyzwolenia, ktérej Ratzinger po$wigcit urzgdowe — jako Prefekt
Kongregacji Nauki Wiary® — ale i osobiste refleksje teologiczne. Powstala ona

S E. Sienkiewicz, Tajemnica niegodziwosci, art. cyt., s. 158-159.

7 J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 117-131.

'® 1. Ratzinger, Dialog jest konieczno$ciq. Kardynat Ratzinger odpowiada na pytania Znaku,
Znak” 51¢1999) nr 11, s. 12; Tenze, O nihilizmie, piekle i kryzysie w Kociele, art. cyt., s. 13.
H. U. von Balthasar wymienia Ratzingera wéréd teologow darzacych sympatia tzw. teologie
nadziei. Zob. H. U. von Balthasar, Czy wolno mieé nadzieje, ze wszyscy bedq zbawieni?, Tarnéw,
1998, s. 155.

' ). Ratzinger, Aby Bég byt wszystkim we wszystkich, thum. J. Jarco, ..Znaki Czasu™ 28(1992),
s. 5-7; Tenze, O nihilizmie, piekle i kryzysie w KoSciele, art. cyt., s. 10.

2 Ratzinger bral czynny udziat w opracowywaniu dwéch dokumentéw Kongregacji Nauki Wiary
dotyczacych teologii wyzwolenia, ktérymi sa: Instrukcja o niektérych aspektach ,teologii
wyzwolenia” Libertatis nuntius (6 VIII 1984), w: W trosce o petni¢ wiary. Dokumenty
Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, tlum. i oprac. Z. Zimowski, i J. Krolikowski, Tarnow 1993,
s. 2152235, oraz Instrukcja o chrzescijaniskiej wolnosci i wyzwoleniu ,Libertatis conscientia”
(22 111 1986), tamze, s. 244-282.
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w wyniku konfrontacji teologii z kwestia niesprawiedliwosci spofecznej. Jej
najbardziej radykalny nurt podstawe¢ do wypracowania swych odpowiedzi
znalazt w poszukiwaniach biblijnych opartych o egzegetyczne metody szkoty
R. Bultmanna, a takze w marksizmie. Swoje rozwigzania przedstawiat w sposob
bardzo arbitralny, uwazajac si¢ za nowa interpretacj¢ chrzescijanstwa, za nowa
hermeneutyke wiary. Orientacja ta zaowocowala pogladem, wedle ktorego
wszelkie religie sa przede wszystkim instrumentem stuzacym obronie wolnosci
i pokoju. Muszg si¢ zatem wykazywaé skuteczna realizacja celéw politycznych.
Praca na rzecz urzeczywistniania ideatéw ewangelicznych zawiera sie w opcji
na rzecz biednych i w przezwycigzeniu — droga rewolucji — nieréwnosci
ekonomicznych®'.

Nurt ten definiuje nasz Autor jako teologi¢ utopijng i synkretyczng:
,»Ta mieszanka Biblii, chrystologii, polityki, socjologii i ekonomii jest nie do
przyjecia z powodow teologicznych, spofecznie za$ jest niebezpieczna. Nie
mozna naduzywa¢ Pisma S$wigtego i teologii do absolutyzowania
i sakralizowania porzadku spoteczno-politycznego”®. Staje sie on tym bardziej
niebezpieczny, gdyz dotyka bardzo znaczacych spraw egzystencjalnych i bazuje
na stusznym oraz dobrym pragnieniu sprawiedliwosci: ,W miare jak
analizujemy  zjawisko teologii wyzwolenia, widzimy jasno gléwne
niebezpieczenstwa, jakie groza wierze Kosciota. Niewatpliwie nalezy mie¢ na
uwadze to, ze blad nie mogiby istnie¢, gdyby nie zawieral w sobie ziarenka
prawdy. Bfad staje si¢ tym niebezpieczniejszy, im wigksze ziarno prawdy
w sobie zawiera”. Choé dzi$, po fiasku marksistowskich idei na gruncie
europejskim, przedstawiciele teologii wyzwolenia sg mniej dostrzegalni, to
Jednak obecni sg jeszeze wérdd chrzescijan na wszystkich kontynentach.

Za formg¢ ideologii wyzwolenia uwaza Ratzinger rdwniez feminizm.
Niewatpliwie stuszne same w sobie postulaty poszanowania godnosci
i doceniania spotecznej roli kobiety zostaty ekstrapolowane do teologii
izwiazane z zadaniami S$wigcenia kobiet, ktore w sSwietle wypowiedzi
Magisterium Kosciota sa niemozliwe. Zaproponowano feministyczna lekture
Biblii 1 poglebione studium nad macierzyfiskimi oraz kobiecymi elementami

' J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 151-162; Tenze, S6! ziemi. Chrzescijanstwo
i Koscidt katolicki na przelomie tysiqcleci. Z kardynatem rozmawia Peter Seewald,
thum. G. Sowinski, Krakéw 1997, s. 114-115; tenze, Wiara i teologia dzisiaj, art. cyl., s. 47; zob.
takze tekst laudacji wygloszonej na uroczysto$ci nadania kard. Ratzingerowi tytulu doktora
honoris causa KUL: A. Nossol, W stuzbie mqdrosci Boga i mqdrosci $wiata, ,Ethos” 1(1988)
nr 4, s. 126-133. Wigcej na temat teologii wyzwolenia mozna dowiedzie¢ si¢ w: B. Mondin,
Teologowie wyzwolenia, Warszawa 1988.

*2 J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 164; K. Domagalski, Postuga teologiczna kard.
Josepha Ratzingera, .Chrzescijanin w $wiecie” 19(1987) nr 6, s. 44.

3. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 152,
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koncepcji Boga™. Ratzinger uwaza takie proby refleksji teologicznej za
pozadane, jednakze krytykuje je, gdy przybieraja charakter ekstremalny,
proponujac  feministyczne  zmiany  formul  biblijnych i twierdzen
dogmatycznych25.

Mocniej niz kiedykolwiek, zagrozenie dla wiary stanowi podziat
Kos$ciola, dzi§ zwiazany gtdwnie z powstawaniem sekt. Ich forma, najczesciej
wymieniang przez Ratzingera, jest New Age — wieloaspektowy prad kulturowy,
ktory siega po ezoteryczne, okultystyczne i satanistyczne metody wyrazu.
Laczy on w sobie elementy nauki i nowoczesnej mistyki, proponuje ekstatyczne
Jroztopienie” $wiadomosci. Relatywizuje wartos¢ Biblii, Osoby Jezusa
Chrystusa i imperatywéw moralnych. Jest wigc przejawem synkretyzmu
i neognozy. Poszczegélne elementy jego ideologii, zebrane razem, sg zaledwie
nieudolnym nasladownictwem chrzescijafiskiego oredzia, ale wiele osob, ktore
uwazaja siebie za chrzeScijan, przyjmuje je w catosci 1112t6> czes$ciowo, nie
dostrzegajac sprzeczno$ci migdzy obydwiema wizjami swiata™.

Korzeni kryzysu wiary, we wszystkich jego aspektach, dopatruje si¢
Ratzinger w blednym pojmowaniu Kosciota. Teolog zauwaza, ze dokonujace
sie odrzucanie Ko$ciola realizuje si¢ gléwnie na drodze indywidualnych
wyboréw. Wielu ludzi, w tym takze teologow, przestaje wierzy¢, ze chodzi
o rzeczywistosé, ktorej inicjatorem jest sam Chrystus. ,,Dzielny, oddany bez
reszty Kosciofowi chrzescijanin, ktéry — ze tak powiem — swoja ideologie
nabywa w Kosciele, podejmuje jego oferte i wszystkie dogmaty, stal sig
wyjatkiem [..]”". Kosciét traktowany jest jako, roszczacy sobie prawo do
monopolu, kram z dogmatami. Postrzega si¢ go wylacznie w kategoriach
socjologicznych: ,Jezeli jednak zaczyna si¢ uwaza¢ Koscidl za wylacznie
ludzka strukture, za jedynie nasz wytwor, to wtedy takze prawdy wiary wydaja
si¢ arbitralne; wiara traci wowczas autentyczny, zagwarantowany instrument,
przez ktéry moglaby si¢ wyrazaé. W wylacznie socjologicznej — pozbawionej
wizji nadprzyrodzonego misterium — koncepcji Kosciota, nawet chrystologia

B Sienkiewicz, Maryja w wierze Kosciofa, ,,Colloquia Theologica Ottoniana” 1(2004), s. 165.

3 3. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 79-84; Tenze, S6l ziemi, dz. cyt, s. 179-182;
Tenze. Dialog jest koniecznoscig, art. cyt., s. 20. Wigcej na temat teologii feministycznej mozna
dowiedzie¢ si¢ z publikacji poznanskiej teolog — Elzbiety Adamiak; zob. tej autorki np.: Czego
KoScidt powinien nauczyé sie od teologii feministycznej?, Wigz” 41(1998) nr 1, 5. 91-101.

26 J. Ratzinger, Drogi wiary w dobie wspdlczesnych przemian, thum. A. Parzonka, ,,Communio”
12(1992) nr 2. s. 123; Tenze. Granice dialogu, tlum. M. Mijalska, Krakéw 2000. s. 110; Tenze,
Sol ziemi, dz. cyt., s. 126-127; Tenze, Wiara i teologia dzisiaj, art. cyt., s. 50; R. Ryngwelski,
Niebezpieczefistwa zagrazajqce wspdlczesnym  wyznawcom Jezusa  Chrysiusa, ,Studia
Koszalinsko-Kotobrzeskie™ 3-4(1994/95), s. 128-131.

77 3. Ratzinger, Tozsamosé = Kosciolem, ,Collegium Pollonorum™ 13(1995/96), s. 91; J. Ratzinger
— K. Lehmann, Vivere con la Chiesa, Brescia 1978, s. 9-30.
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zatraca swoje odniesienie do Boskosci. Okazuje si¢ jedynie ludzkim projektem.,
projektem  spoteczno-wyzwoleiczym.  Projektem  czysto  historycznym,
ograniczonym wylacznie do ziemskiej rzeczywistosci, tylko pozornie
religijnym, w swej istocie za$ ateistycznym”®.

Wraz z utrata poprawnego rozumienia Kosciota, deprecjonuje sie warto$é
hierarchii i postuszenstwa. Dostrzegalne jest to takze wérdd teologow, ktorzy
niekiedy popadaja w subiektywizm oraz indywidualizm, a gloszac poglady
sprzeczne z nauczaniem Magisterium, pociagaja za soba innych chrzescijan.
Zapomina si¢ — ubolewal Prefekt Kongregacji Nauki Wiary — ze wilasciwe
zadanie teologa to nie samorealizacja, lecz pomoc w zrozumieniu tresci wiary
przez cala wspdlnotg Kosciola. Zauwazalna jest rowniez tendencja do
poszukiwania konsensusu ze wszystkimi nurtami ideowymi wspolczesnosci,
nawet za ceng¢ rezygnacji z niektérych, dotad powszechnie przyjmowanych
prawd. Hierarchi¢ probuje si¢ przeciwstawiaé laikatowi, ktéry — zdaniem
niektérych — powinien posiada¢ prawo dokonywania zmian doktrynalnych na
zasadzie wigkszo$ciowej liczby zwolennikéw w glosowaniu®.

Wobec tak szerokiej skali zagrozen, dotyczacych gléwnych tresci
wyznania wiary, Ratzinger przypomina koniecznos¢ akceptacji i wihasciwej
interpretacji zadaf Urzedu Nauczycielskiego Kosciola: ,,Misja Magisterium jest
to, aby nie przeciwstawia¢ si¢ mysli, lecz udzielaé glosu autorytetowi
Odpowiedzi, ktéra zostata nam dana, i w ten sposob stwarzaé przestrzen dla
samej Prawdy, ktéra do nas przychodzi [...]. Chodzi o to, by nie glosié¢ swego
stowa, lecz utrzymywaé otwarta przestrzen dla mowy Innego, bez obecnosci

Stowa ktérego wszystko wpada w pustke™.

8 J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 40; Tenze. Tozsamosé = Kosciotem, art. cyt.,
s. 90-92; Kosciot wspélnotq, thum. W. Zycinski, Lublin 1983. s. 87-89; J. Krélikowski, Troska
o, przezycie Kosciola”, ,,Collegium Pollonorum™ 13(1995/96), s. 84-88.

. Ratzinger, Kosciol wspdlnotq, dz. cyt., s. 90-91; Tenze, O nihilizmie, pickle i kryzysie
w Kosciele, art. cyt., s. 18-19; Tenze, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 61; Tenze, So! ziemi,
s. 162-165; Tenze, Teologia w dialogu ze swiatem, tlum. M. Lehnert, ,,Tygodnik Powszechny”
48(1994) nr 11, s. 7; Tenze, Wiara i teologia dzisiaj, art. cyt., s. 50, Tenze, Instrukcja
o powolaniu teologa w KoSciele. Wprowad=zenie do lektury, ,1’Osservatore Romano” wyd.
polskie 11(1990) nr 5, s. 1, 6. Oficjalne nauczanie na temat roli teologa i jego stosunku do UNK
zawiera Instrukcja Kongregacji Nauki Wiary o powolaniu teologa w Kosciele Donum veritatis
(24 'V 1990), w: Wtrosce o pelnie wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994,
dz. cyt., s. 353-369; szeroka analiz¢ zagadnienia mozna znalez¢ w: Z. Kijas (red.).Magisterium —
teolog. Historia dialogu, Krakéw 1996.

0 J. Ratzinger, Czym jest teologia?, thum. J. Merecki, ,JEthos” 12(1999) nr 1-2, 5. 23.
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2. Relatywizowanie zasad moralnosci chrzescijanskiej

U poczatkéw publicznej dziatalnosci Jezusa Chrystusa znajduje sig
wezwanie do nawrdcenia i wiary: Nawracajcie sie i wierzcie w Ewangelie (Mk
1,15). Jego sens i zakres najpeiniej odzwierciedla Kazanie na Gorze — zwigzty
kodeks moralnos$ci chrzescijanskiej (por. Mt 5,1 — 7,29). Wiara w Jezusa polega
zatem nie tylko na rozumowym przyjeciu, ale i praktycznym dziataniu wedle
zasad, ktérych On nauczat.

Wiara w rozumieniu chrzescijanskim jest postuszefistwem, a wigc
postepowaniem w wolnosci $ladami Chrystusa, zajmowaniem Jego postawy
wobec tego, co mamy do realizacji w czasie swojego ziemskiego bytowania.
Swiadoma, dobrowolna opcja za Chrystusem wiaze sie z zaniechaniem zycia
wedlug mentalnoéci ziemskiej i przyjeciem mentalnosci samego Chrystusa,
ktorej istota jest mitosé®.

Kwestionowanie zasad i kryzys zaufania do moralnosci chrzescijanskiej
w swej istocie jest kryzysem wiary w etyczne przestanie Chrystusa i jego
kontynuacje w Kosciele®™. Szerokie propagowanie w $wiecie tego typu postawy,
a nawet szerzaca si¢ moda na kontestacj¢ w wielu szeregach wierzacych,
stanowi istotne zagrozenie wiary: ,Kryzys wiary, ktéry coraz bardziej trapi
chrzescijanstwo, objawia si¢ coraz wyrazniej jako kryzys $wiadomosci
podstawowych wartosci zycia ludzkiego. Z jednej strony jest podsycany przez
moralny kryzys ludzkosci, z drugiej sam go zaostrza™.

Wiele mozna przywotywaé przyktadow tego, jak czgsto wiara chrzescijan
nie znajduje weryfikacji w ich zyciowych postawach. Dla niewierzacych staje
sie to argumentem za jej nieprzyjeciem. Skoro bowiem na zewnatrz wyraznie
dostrzegalny jest dysonans migedzy deklaracjami a ich realizacja, to cate dzieto —
w tym przypadku wiara — wydaje si¢ bezwarto$ciowe. Ten stan rzeczy powinien
ulec niewatpliwej zmianie: ,,Apostazja czasdéw nowozytnych polega na braku
weryfikacji wiary w zyciu chrzescijan. Na tym polega wielka odpowiedzialnos¢
chrzescijan zyjacych obecnie. Oni to wlasnie maja si¢ sta¢ punktami odniesienia
wiary, jako ci, ktérzy Boga znaja, oni to swoim zyciem powinni ukazywal
prawde, by sta¢ si¢ drogowskazem dla innych™*,

Zdaniem Ratzingera, dzisiejszemu cztowiekowi bardzo trudno jest
znalez¢ odpowiednia motywacje, ktéra pobudzalaby go do wysitkow

B, Greniuk, Wiara w postawie moralnej cztowieka, w: W. Slomka (red.) Wiara w postawie
ludzkiej, Lublin 1991, Kolekcja ,,Homo meditans” VI, s. 115-130; H. Skorowski, Wiara a etos
chrzescijanina, "Communio” 8(1988) nr 3, s. 73-89.

32 J. Ratzinger, La via della fede. Le ragioni dell’etica nell’epoca presente, Milano 1996, s. 13-77.
3 J. Ratzinger, Podstawy moralnosci chrzescijanskiej, ttum. E. Adamiak, Poznan 1999, s. 35.

3 J. Ratzinger, Patrzqc na Chrystusa, dz. cyt., s. 25.
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w dziedzinie moralnosci. Wartosci moralne traca dla wielu swa oczywistosé.
Wyznacznikami na etycznej drodze cztowieka staja si¢ hedonizm i utylitaryzm.
Autentyczne zasady wydaja si¢ by¢é wzigte z religijnego skansenu, ktory
kontrastuje z nowoczesnymi normami obyczajowymi. Jedynie ograniczona ilosé
ludzi wierzy w istnienie przykazafh o Boskim rodowodzie. Niewiele oséb jest
przekonanych, ze przykazania te sa wlasciwie przekazywane i interpretowane
przez Kosciét. Dla wielu obeg stata sie mysl, ze w Kosciele w zgodnosci z wolg
Boga realizuje si¢ dobro ludzkiej natury.

Techniczna ekspansja wyzwala u ludzi poczucie ich nieskonczonej
autonomii i hegemonii, tak iz nie wyobrazaja sobie oni mozliwosci
przyjmowania za swoje innych regul postepowania jak tylko te, ktérych sami sg
autorami. Bog takiego $wiatopogladu jest Demiurgiem, ktéremu nie zalezy na
obustronnej relacji z czlowiekiem. Blednie przyjmuje si¢ wiare, ze jest On
w §wiecie nieobecny. Stad tez wyciaga si¢ wniosek, ze moralno$¢ jest
wymystem ludzkim, ktory nalezy poddawaé ciaglemu weryfikowaniu
i dostosowywaniu do konkretnych okolicznosci zycia.

Wszechobecny staje si¢ moralny relatywizm. Czes¢ filozofow i teologdw,
kierujac si¢ mylnymi przestankami antropologicznymi, kwestionuje istnienie
prawa naturalnego™. Poniewaz nie wchodzi ono w zakres weryfikacji
eksperymentalnej, to wedlug nich nalezy je odrzucié. ,Jezeli oglosi sie
samowystarczalno$¢ rozumu, jezeli odrzuci si¢ Dekalog, trzeba bedzie wyjsé na
poszukiwanie nowych punktow stalych. Na czym mamy si¢ oprzeé, jak
usprawiedliwi¢ przyjecie jakich$ racji moralnych, jezeli porzucimy teren
Objawienia Bozego i Przykazan Stworzyciela?” — pyta z zaniepokojeniem
Ratzinger'.

W zwiazku z objawami kryzysu w teologii, oprocz tradycyjnego pojecia
ortodoksja pojawilo sie pojecie ortopraksji - postepowania zgodnego
z normami moralnoéci. Termin ten znajduje swoje zrédto w systemach
negujacych wartos¢ ortodoksji ze wzgledu na gloszong przez nie
niepoznawalnos¢ prawdy — w pozytywizmie i marksizmie. W ich swietle,
warto$¢ chrzesdcijanstwa na plaszczyznie urzeczywistniania lepszego $wiata nie
jawi si¢ jako poszukiwanie — ich zdaniem niedostgpnej — prawdy teoretycznej,
lecz poszukiwanie prawdy w dzialaniu. Urzad Nauczycielski wydaje sie wiec
niepotrzebny. Z drugiej strony, przyznaje si¢, ze praxis potrzebuje refleksji
i przemyslanej taktyki.

% J. Ratzinger, M. Pera, Senza radici, Roma 2004, s. 47-72, 97-122; Tenze, Schytek czlowieka,
Znaki Czasu” 20(1990), s. 27-28; Tenze, Raport o stanie wiary, dz. cyt.,s. 71.

® E. Sieniewicz, Koncepcja ., rewolucji wspélnotowej” ... , dz. cyt., s. 168.

37 J. Ratzinger, O nihilizmie, piekle i kryzysie w Kosciele, art. cyt., s. 7.
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Po przeciwnej stronie tego typu myslenia, probujacego definiowad
chrzescijanstwo jako ortopraksje, umiejscawia Ratzinger poglady gloszace, ze
nie istnieje zadna specyficznie chrzescijanska moralnos¢, a zasady
postepowania etycznego kazdorazowo wywodza si¢ z koncepcji cztowieka, jaka
— adekwatnie do panujacych okolicznosci — przyjmuja ludzie zyjacy w danej
epoce: ,,Wiara nie podaje samodzielnych zrédet norm moralnych, lecz w tym
punkcie odsyta scisle do rozumu i wszystko, co nie znajduje w nim
uzasadnienia, rowniez nie jest podtrzymywane przez wiarg. To twierdzenie jest
uzasadniane wskazaniem, ze wiara rowniez w swoich Zrédtach historycznych
nie rozwija wlasnej moralnosci, lecz za kazdym razem przylfacza si¢ do rozumu
praktycznego wspolczesnych™®. Nakazy biblijne, jak zauwaza Autor, wedlug
btednych, a rozpowszechnianych dzisiaj teorii teologicznych, powstaly wlasnie
w takich okolicznosciach, stad nie maja charakteru trwalego i zobowiazujacego.
. Niektorzy doszli do przekonania, ze wszystkie normy mozna odnalez¢ takze
poza etyka chrzescijanska 1 2ze Wwrzeczywistosci wigkszos¢ z tych
chrzedcijanskich norm zostala wzigta z innych kregéw kulturowych,
a zwlaszcza z filozofii antycznej, a szczegdlnie ze stoicyzmu. Jezeli przyjmie
sie taki falszywy punkt wyjscia, dojdzie si¢ w ten sposob nieodwotalnie do
wniosku, ze moralnos$é jest kwestia zalezna wylacznie od rozumu i ze tego typu
autonomia rozumu jest rozstrzygajaca dla wierzacych, a nie Magisterium i nie
Bég objawiajacy sie w nakazach i w Dekalogu™- analizuje sytuacj¢ Ratzinger”.

Dalsza konsekwencja tych bledow jest niewlasciwa koncepcja sumienia.
Slusznie podkresla sie jego znaczenie, zapominajac jednak, ze moze byC ono zle
uformowane, na skutek czego popeinia bledy. ,,Pod pojeciem sumienia nie
rozumie sie $wiadomosci, czyli rozeznania opierajacego si¢ na wyzszej wiedzy,
lecz autodeterminacje indywidualna, niezalezna od wszelkich norm, w ktdrej

sama jednostka decyduje o tym, co w danej sytuacji jest dla niej moralne”™.

*® 1. Ratzinger, Podstawy moralno$ci chrzescijaniskiej, dz. cyt, s. 36-37; Tenze, Raport o stanie
wiary, dz. cyt., s. 161; Wiara i reologia dzisiaj, art. cyt., s. 49.

¥ 3. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 76. Jednym z teologéw lansujacych taki poglad
jest wedlug Ratzingera Hans King. To, ze etyczne wymagania biblijne znajduja paralele
w innych wierzeniach i w stosunku do nich zawieraja podobienstwa zaréwno formalne, jak
i tresciowe, jest dla tego szwajcarskiego teologa przyczynkiem do ich kwestionowania. Ratzinger
uwaza, z¢ u podstaw tego blednego rozumowania kryje si¢ mylne ujecie relacji wiara — rozum,
a tym samym znieksztalcone pojmowanie specyfiki chrzescijafistwa wobec zmiennych
okolicznodci historycznych. J. Ratzinger, Podstawy moralnosci chrzescijanskiej, dz. cyt.,
s. 37-38.

3. Ratzinger, Trudnosci wiary w dzisiejszej Furopie. tum. A. Labuda, ,W Drodze™ 199(1990)
nr 3, s. 4. Szerzej na lemat kwestii sumienia: Prawda, wartosci, wladza. tum. G. Sowifiski,
s. 23-58; Kosciot wspdinotq, dz. cyt., s. 104-132.
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Aby uzdrowi¢ ten stan rzeczy, potrzeba dzi$, zdaniem Teologa, na nowo
uwierzy¢, ze wszelkie normy moralne znajduja swe zrodto w Bogu i nie maja za
zadanie ograniczy¢ wolnosci cztowieka, lecz sprawi¢, by przybrata ona
wiasciwy oraz bezpieczny ksztatt. Poczucie moralnosci stanowi o godnosci
cztowieka. Jesli cztowiek decyduje si¢ na odrzucenie go, to tym samym
degraduje siebie do poziomu przedmiotu. Obowiazki moralne nalezy uznawaé
nie za ograniczenia, lecz za pochodzace od Boga wyzwanie wiary, aby cztowiek
stawat si¢ coraz bardziej samym soba*'.

Do wilasciwego rozwoju moralnosci potrzeba glebokiej wiary w to,
ze cztowiek nie jest dzielem S$lepego przypadku: ,,Etos potrzebuje wiary
w stworzenie i w niesmiertelnos¢, czyli potrzebuje najglebszego przekonania co
do tego, ze powinnos¢ istnienia jest czyms obiektywnym, a odpowiedzialno$é
za zycie 1 jego pelna realizacja nie jest kwestia dowolna, lecz ustalona od
samego poczatku. Fakt, ze zycie ludzkie, ktére by odcinalo si¢ od tego
wszystkiego, jest praktycznie niemozliwe, stanowi dowod na  korzy$é
wiarygodnosci i nadziei, ktora od niej pochodzi”**.

W oparciu o wielowiekowe do$wiadczenie catego Kosciota nalezy uznaé,
ze w procesie weryfikacji i afirmacji prawd moralnych uczestniczy caty
Kosciol. Zmyst wiary calego ludu, badania uczonych oraz uwazne
przypatrywanie si¢ i podejmowanie decyzji przez Urzad Nauczycielski Kosciota
— to trzy nieroziaczne ze soba czynniki. Mozna przyjaé, ze chrzescijafistwo bez
ortopraksji traci swoja istote — pozbawione jest bowiem mitosci. Wlasciwa
ortopraksja zasadza si¢ jednak na prawdach objawionych, ktérych
autentycznym interpretatorem jest Magisterium Kosciota.

Wszystkie te negatywne tendencje — dotad opisane w sposéb ogdiny
1 teoretycznie — przekladaja si¢ na odrzucanie konkretnych wskazan moralnych
podawanych przez Kosciotl jako zobowiazujace.

Glowna trudno$é, jaka zauwaza Ratzinger, stanowig dzi$§ ataki na
nauczanie w zakresie szeroko pojetej etyki zycia, szczegdlnie zas etyki
seksualnej. Kwestionowanie sprzeciwu wobec antykoncepcji, lansowanie
homoseksualizmu, uznanie za réwnowazne i godziwe wszelkich form
aktywnosci seksualnej, postulat dopuszczenia do przyjmowania sakramentéw
osob zyjacych w malzenskich zwiazkach niesakramentalnych - to gléwne
punkty polemiki, ktora zawiazuja w stosunku do oficjalnego nauczania Kosciota
szerokie kregi, niestety obejmujace takze osoby deklarujace sie jako wierzacy
katolicy.

* J. Ratzinger, Schytek cztowieka, art. cyt., s. 32.
2 Tamze, s. 35; J. Ratzinger, Gloszenie Boga dzisiaj. tlum. L. Balter, w: Koscidl, ekumenizm,
polityka, Poznan — Warszawa 1990, s. 71,
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W oparciu o mylne przestanki antropologiczne cztowiek uwaza ciato za
obiekt wlasnego posiadania i uzytkowania. To przekonanie wspieraja trendy
myslowe absolutyzujace warto$¢ wspolczesnych odkry¢ i osiagnieé z zakresu
medycyny, genetyki itp. Natura uwazana jest za irracjonalng konstrukcje
stanowiaca przedmiot nieskonczonych ludzkich manipulacji. Teolog uwaza, ze
wlasnie tu kryje sie przejaw wspomnianego niedowartosciowania doktryny
iwiary w stworzenie. Bez niej trudno mowi¢ o wilasciwym procesie
ksztattowania postaw. Trudno czlowiekowi dostrzec w $wiecie Boza teleologie
— gleboki plan Boga Stworcy. Tymczasem dopiero w jej $wietle ludzkie ciato
przybiera wiasciwg wartosé: nie jest przedmiotem uzytkowania, ale darowang
cztowiekowi konstrukcja Boza™.

Wyrazem braku akceptacji, a w konsekwencji braku wiary, dla Bozego
planu wpisanego w natur¢ czlowieka jest antykoncepcja. O ile dawniej
narodzenie dziecka uznawano za blogostawiefistwo, o tyle wspdlczes$nie nowo
narodzone dziecko traktuje si¢ czasem niemal jako intruza. Brak tu miejsca na
logike mitosci, na logike daru pochodzacego od Boga, ktérego w wyznaniu
wiary okreSlamy mianem Snworzyciela wszystkich rzeczy widzialnych
i niewidzialnych. Cztowiek dostrzega w sobie podmiot majacy nieskrepowane
prawo decydowania o losie kazdego indywiduum ludzkiego, poczawszy od
samego aktu poczecia. W takim mys$leniu brak przestrzeni dla obecnosci Boga,
cho¢ pozornie wydaje sig, ze obydwa zagadnienia nie maja ze sobg nic
wspdblnego. Podobny zamyst Kardynat dostrzega w postawie proaborcyjnej™.

Przyktady powyzsze dobrze odzwierciedlaja istote¢ kazdego innego
grzechu, ktora pozostaje niezmienna. Jest nia pogarda dla Bozej propozycji
zbawienia i dla catego dzieta stworzenia. Bez wiary czlowiek nie zrozumie
swego powolania, nie przyjmie tez zasad moralnosci. ,,Jezeli odpowiedzi, ktdre
w szczegbétowych kwestiach etycznych przynosi katolickie nauczanie, zostang
oddzielone od catosciowej wizji, jaka daje wiara, i pozbawione swego
fundamentu, ktéry stanowi zintegrowany z nig obraz czlowieka, stajg si¢
niezrozumiate i — w konsekwencji — sa zrozumiale opacznie”. Bez wlasciwej
praktyki zycia chrzescijafskiego oblicze wiary pozostanie zdeformowane,
a nawet catkiem martwe. Wiara, pozostajac nieuwiarygodniona, straci swoj
misyjny dynamizm i zostanie zepchnigta na margines zycia.

4. Ratzinger, La via della fede..., dz. cyt. , s. 107-151; Trudnosci wiary w dzisiejszej Europie,
art. cyt., s. 6-7.

), Ratzinger, Sol ziemi, dz. cyt., s. 174; Bioetyka w perspektywie chrzescijarskiej. ttum.
G. Schmidt. ,.Przeglad Powszechny™ 82(1992) nr 3, s. 411.

4 Tamze, s. 409.
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3. Kryzys liturgii i form przekazu wiary

Wiara czlowieka rodzi si¢ ,,ze styszenia”, z przekazu we wspdlnocie (por.
Rz 10,17). Samourzeczywistnia si¢, gdy cztowiek zwraca sie do Boga. Wérdd
czynnikéw sktadowych pierwszego procesu wymieni¢ nalezy przede wszystkim
katecheze¢. Dla drugiego etapu charakterystyczna jest praktyka modlitwy. ktorej
najbardziej znaczaca i reprezentatywna forma jest liturgia. Obie dziedziny
naleza do praxis zycia chrzescijanskiego, stad tez stanowia przedmiot
zainteresowania teologii praktycznej.

Jesli proces przekazu tresci wiary jest niewlasciwy, a w przestrzeni
modlitwy czlowiek nie potrafi przezy¢ autentycznego doswiadczenia Boga, to
§tal10wi to zagrozenie dla wiary, ktora potrzebuje nieustannej samorealizacji
irenowacji. Tym problemom znaczna uwage poswieca takze J. Ratzinger.
Refleksja Teologa oscyluje wokdt poszukiwania przyczyn kryzysu katechezy,
a takze kryzysu liturgii.

Przekazywanie wiary we wspolczesnym $wiecie napotyka wiele
bezspornych trudnosci dotyczacych os6b w nim uczestniczacych, jak i samego
procesu nauczania. Pierwszym rodzacym si¢ postulatem jest koniecznosé
rozbudzenia swiadectwa wiary u o0sob katechizujacych: ,[..] podstawowa
przestanka skutecznego przekazywania wiary jest osobista, Zzywa wiara
katechety, ktéra pozwala mu znalezé takze droge dzielenia si¢ z innymi
wilasnym przekonaniem™. Osoby o slabej wierze powinny zrezygnowac
z zadania katechizowania i najpierw zatroszczy¢ sie o wlasny rozwoj duchowy.
[stotnym problemem jest brak ortodoksji wsrdd katechizujacych. Nie chodzi
przy tym o pluralizm metod i uj¢é, ale o wypaczanie tre$ci wiary oraz
kwestionowanie  obowiagzywalnosci orzeczeni Urzedu Nauczycielskiego
Kosciota. Typowym symptomem tego stanu rzeczy jest, zdaniem Kardynata,
odrzucenie katechizmu™".

Teologia praktyczna, od czasu Soboru Watykanskiego 11, stale
poszukiwala bardziej adekwatnych do obecnej mentalnoscei drog przekazywania
wiary. Na pewnym etapie pojawilo si¢ niestety mylne przekonanie
o nieaktualnosci tej formy, jaka jest katechizm. W zwiazku z tym, wspomniane
wysitki przyczynily si¢ raczej do poglebienia niz do rozwiazania kryzysu.
Tradycyjny model przekazu wiary zostal wyparty przez proby prezentacii
innych pomystow, czgsto zwiazanych z kontrowersyjnym pogladami,
odmiennymi od oficjalnego nauczania Kosciota. ,,Zerwanie z przekazywaniem

1;’ J. Ratzinger, T{‘ua’nos'ci w przekazywaniu wiary dzisiaj, art. cyt., s. 82.

Kard. ). Ratzinger ukazal ten problem w czasie wykladow na temat katechezy we Frangji
w 1983 roku, a na nowo przypomnial z okazji wydania w 1992 roku nowego Katechizmu
Kosciota Katolickiego, ktérego byl wspotredaktorem. I. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt.,
s. 02,
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wiary jako struktura podstawowa, ktéra czerpie ze zrédet tradycji totalnej,
doprowadzito w konsekwencji do rozbicia gloszenia wiary na fragmenty.
Gloszenie wiary nie tylko zostalo zdane na arbitralno$¢ wyktadu, ale poddano
dyskusji pewne czesci wiary, ktére naleza do jednej cafosci, a oddzielone od
niej utracity z nig zwiazki”™®®. Jednym z powodéw zaistnienia takiego stanu
rzeczy byl niewatpliwie przefom w pedagogii, kiéry zaowocowat przerostem
metod nad zrozumieniem tresci. Metoda stafa si¢ kryterium tredci, zamiast by¢

. T 49
jej nosnikiem™".

W konsekwencji zdeprecjonowania tresci, twierdzenia o walorze
dogmatycznym zaczeto zastgpowac pytaniami i traktowac jako kwestie otwarte.
, Fakt, ze nie ma si¢ juz odwagi przedstawi¢ wiary jako organicznej catosci, ale
sprowadza si¢ ja do wybranych odblaskow czastkowych do$wiadczen
antropologicznych, opierat si¢ ostatecznie na pewnej nieufnosci dotyczacej
catosci. Wyrazit sie w kryzysie wiary; mowiac lepiej: wspdinej wiary Kosciofa
wszystkich wiekéw. Wynikalo to z tego, ze katecheza na ogédt pomijata dogmat
i dazyta do zrekonstruowania wiary wychodzac bezposrednio z Biblii™.
W $wietle dominujacych w egzegezie metod historycznych, dogmat uznano za
wytwér archaicznej i przednaukowej refleksji, za wyraz instytucjonalizmu oraz
apodyktycznoéci w Kosciele. Katecheza za$ wywodzaca si¢ wprost z Biblii
uznana zostala za powiew $wiezoéei i powr6t do zrodet. Tryumf $wigeily idee
proponowane przez R. Bultmanna i jego ucznidw, gloszace rozdzwiek migdzy
Jezusem historii a Chrystusem wiary. Tradycyjna wiar¢ Ko$ciofa niektore kola
katechetyczne uznaly za niedowiedziong przez krytyczna egzegeze, a wreez za
przeszkodg na drodze przenikania chrzescijafstwa do nowoczesnego Swiata.
Apelowano o naukowosé, zapominajac o potrzebie zycia sakramentalnego
i ksztattowania postaw 11101‘3111)/01151. Wyobcowanie egzegezy z kontekstu
tradycji i interpretacji we wspdlnocie Kosciota zaowocowaly poczuciem, ze
Biblia jest reliktem przesztosci, a nie zywym Stowem. Poddawano ja ciagtym

® J. Ratzinger, Preekazvwanie i Zrédla wiary, w: J. Krolikowski (red. i tlum.). Powstanie
i =nac=enie Katechizmu Kosciola Katolickiego w wypowiedziach papieza Jana Pawta Il i kard.
Jézefa Ratzingera, Poznai 1997, s. 68-69.

¥ C. Rogowski, Preekaz wiary w sytuacji wspélczesnego pluralizmu religijno-pedagogicznego,
Ateneum Kaplanskie™ 86(1994) t. 123, s. 193,

. Ratzinger, Przekazywanie i Zrddia wiary, dz. cyt., s. 69-70.

S Kardynal kilkakrotnie przylacza pewna anegdote dobrze obrazujaca opisywany stan rzeczy
(doda¢ nalezy. ze charakterystyczny byl i bywa on raczej dla krajow Europy Zachodniej). Otoz
pewna Niemka wyznala mu kiedy$, ze jej syn uczacy si¢ w szkole podstawowej na lekcjach
religii nauczany jest wlasnie elementéw chrystologii. Wie juz, co oznacza termin logia i co slowo
Kyrios, ale w ogole nie slyszal jeszcze o siedmiu sakramentach i o dziesigciu przykazaniach.
Zob. np. I. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 63; Przekazywanie I Zrédia wiary,
dz. cyt., s. 72.
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re]ekt.urom. Interpretacja zostata zsubiektywizowana — w zaleznosci od
doswiadczenia grupy, wspélnoty czy konkretnego eksperta, a zatem w dalszej
konsekwencji rowniez od katechety.

Srodkiem zaradczym wskazywanym przez Ratzingera okazuje sic
f)dkrycie na nowo nierozerwalnosci Pisma $wigtego z wiasciwym miejscem
Jego interpretacji, czyli ze wspdlnota Kosciola, reprezentowana w szczeg6Inosci
przez swoj Urzad Nauczycielski. Nalezy stale przypomina¢, ze choé Biblia jest
li'terackim dzietem sztuki, to jednak sfowo w niej zawarte odzwierciedla
niewyczerpane zrodlo Objawienia i jest no§nikiem prawd przemieniajacych
zycie.

‘ Kolejnym zagrozeniem, przynoszacym szkode w zakresie zglebiania
wiedzy o prawdach wiary, stata si¢ tendencja sprowadzajaca katecheze do
etycznej refleksji nad zyciem. W dobie kryzysu moralnosci sami katechizowani
oczekujg wspdlnego poszukiwania trafnych rozwiazan zyciowych, lecz nie
mpZe to dokonywal si¢ ze szkoda dla poznania przynajmniej elementarne;
wiedzy o Bogu i Kosciele. Jakakolwiek refleksja, odseparowana od tych
aspektow, okazuje si¢ by¢ zawieszona w prozni i pozbawiona umotywowania
w religijnym autorytecie. Niestety i tu, zdaniem Ratzingera, nie zdotano
unikna¢ bledow: ,,Uleglismy, jak mysle, blednemu przekonaniu, ze przekazuje
si¢ zbyt duzo wiadomosci. Nauczyciele stusznie bronili sig przed tym, by nauka
religii byla tylko przekazem wiadomosci, i podnosili, ze winna byé¢ czyms
wigcej iczym$ innym, ze trzeba uczy¢ samego zycia [..]. W konsekwencji
starano si¢ przede wszystkim wzbudzi¢ sympatie dla chrzescijanskiego stylﬁ
zycia, ale zaniedbano wlasciwa tres¢ informacyjna™”.

Dla uniknigcia tych zagrozen na przyszto$é, trzeba, zdaniem Kardynata,
zastosowa¢ odpowiednie przeciwdziatanie. Czterema pierwszorzc;énymi
elem‘entami odnowionej katechezy, tak by rozbudzata i ozywiata ona wiare,
powinny sta¢ si¢: wprowadzenie w tre§¢ Symbolu Apostolskiego, w zycie
sakramentalne, w Dekalog i w praktyke modlitwy. Ta struktura, wykorzystana
w Katechizmie Trydenckim i w nowym Katechizmie Kos$ciota Katolickiego,
okazuje si¢ niezwykle trafna na kazdym poziomie przekazu prawd wiary.
Pozwala chrzescijaninowi odnalez¢ to, w co powinien wierzy¢ (Credo), w czym
mie¢ nadziej¢ (Ojcze nasz), co powinien czyni¢ (Dekalog) i w jakiej przestrzeni
to urzeczywistnia¢ (sakramenty i Koscidt). Ten prosty model, poprawny
z teologicznego i pedagogicznego punktu widzenia, zostal niestety uznany za
naiwny. Dzi§ nalezy go szeroko przywracaé. Jego umiejetne zastosowanie
prowadzi od przyjecia prawd wiary i do uksztattowania konkretnych postaw

°2 J. Ratzinger, S6! ziemi, dz. cyt., s. 108-109.
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(charakter integralny). Nie pomija zatem zadnego z giéwnych aspektow
wychowania do wiary™.

Nade wszystko jednak efektywnos¢ przekazu wiary zalezy od
wewnetrznej motywacji kazdego chrzescijanina. Nikt z ochrzczonych nie moze
ukrywaé swej wiary. Jest ona bowiem darem przeznaczonym do nieustannego
pomnazania. Do jej istoty nalezy dynamika misji, zorientowana ostatecznie ku
samemu Bogu. Wyrazem wiasciwie przyjetej i uformowanej wiary jest rowniez
modlitwa, szczeg6Inie modlitwa liturgiczna, ktéra tez podlega zagrozeniom.

Przyjeto sie okreslaé liturgi¢ jako lex orandi — norma modlenia sig.
Depozyt wiary natomiast okre$la si¢ jako lex credendi — norma wiary. Stosunek
miedzy tymi rzeczywisto$ciami wyraza stara formuta liturgiczna, sformutowana
przez Prospera z Akwitanii: legem credendi statuat lex supplicandi — tzn. norme
wiary stanowi norma modlitwy. Liturgia nie jest spekulacja teologiczna. Jest
kultyczna celebracja misterium. W ten sposob staje si¢ swoistego rodzaju locus
theologicus — miejscem teologicznym. Z niej refleksja teologiczna moze wiele
czerpaé dla systematyzacji i rozwijania tresci wiary. Stwierdzenie to musi by¢
uzupeltnione odwrotnoscia: norma wiary stanowi prawidto zycia modlitewnego.
Wiara Ko$ciota musi wyrazaé si¢ w modlitwie. Liturgia zas$ jest jej manifestacja
i ucielesnieniem dogmatu. Taka mocna zaleznos¢ sprawia, ze gdy tylko jedna
z tych dwoch rzeczywistosci doznaje uszczerbku, to od razu tez cierpi druga™.

Dzisiejsze uksztattowanie liturgii w znacznej mierze jest owocem
reformy Soboru Watykafiskiego 1. Aby wiec zanalizowaé stan liturgii oraz
wyciagna¢ stad odpowiednie wnioski, Ratzinger najpierw stara si¢ odczyta¢ jej
istote, potem za$ wnika w idee soborowe i drogi ich realizacji®.

Podstawowa kwestia dla prawidlowego zrozumienia liturgii jest, zdaniem
Kardynata, whasciwe odczytanie, kto jest jej podmiotem. Socjologiczne
redukowanie tego podmiotu tylko do osoby samego kaptana, badz do
przeciwstawianej mu wspdlnoty wiernych, jest nonsensem. Wszelkie
sprawowanie liturgii jest dzielem catego Mistycznego Ciata Jezusa Chrystusa.
Jesli u podstaw dziatania kultycznego nie przyjmuje si¢ tej prawdy, to
w konsekwencji prowadzi to do wypaczonego spojrzenia na liturgi¢ Kosciofa.
Celebracja zaczyna by¢ traktowana niczym spotkanie towarzyskie. Fakt
obecnosci na niej kaptana nie wprowadza tu wielkiej roznicy. Wiara konieczna
do spotkania zywego Boga jest niepotrzebna. Tymczasem kaplan czyni
i wypowiada w liturgii to, co nie pochodzi od niego. Dziala in persona Christi.
Nie jest delegatem wspélnoty, ktéra ma prawo swobodnego ksztaltowania
liturgii, tak jak by byla jej wilascicielem. ,W kazdej celebracji liturgiczne;

3 J. Ratzinger, Przekazywanie i Zrédta wiary, dz. cyt., s. 80-87.

3 ). Ratzinger, La festa della fede, Milano 1990, s. 13-71; B. Nadolski. Liturgika Jfundamentalna,
Poznan 1989, s. 88-89.

35 A. Tornielli, Ratzinger. Custode della fede, dz. cyt., s. 181-193.
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uczestniczy caly Kosciét — niebo i ziemia, Bog i cztowiek; uczestniczy nie tylko
teoretycznie, lecz catkiem realnie. Im bardziej celebracja wyptywa z tej wiedzy,
z tego doswiadczenia, tym konkretniej urzeczywistnia sig sens liturgii”’® — pisze
Teolog. Jesli cztowiek nie znajduje juz w liturgii Boga, to zaczyna szuka¢ Jego
substytutéw.

U zatozen wiasciwego pojmowania liturgii — w przekonaniu Ratzingera —
musi leze¢ dobre rozumienie i ukierunkowanie wiary w Koéciét. Nie stuzy temu
rozpowszechnione dzi§ pojmowanie go instytucjonalnie: ,,Skoro Kosciot jest
postrzegany juz tylko jako instytucja, jako podmiot wladzy i tym samym
przeciwnik wolnosci, jako przeszkoda na drodze zbawienia, to wiara pozostaje
w sprzeczno$ci z samg sobg. Z jednej strony bowiem nie moze sie ona bez
Kosciota obejs¢, z drugiej za$ radykalnie si¢ przeciw niemu buntuje. Na tym
polega tez prawdziwie tragiczny paradoks tego trendu reformy liturgicznej.
Liturgia bez Kosciota jest bowiem sprzecznoscia sama w sobie”’. Tam, gdzie
kazdy chce sta¢ si¢ autonomicznym podmiotem czynnosci kultycznych, tam tez
wraz z Kosciotem odsuwa si¢ Boga, a celebruje samego siebie. Wedlug
Ratzingera, dla ponownego odkrycia liturgii jako serca wiary chrzescijanskiej
nalezy przezwycigzy¢ bledne koncepcje Kosciota, o ktérych byta juz mowa.

Nie mozna zarzuci¢, ze reforma liturgiczna Soboru Watykanskiego 11
inspirowana byta ztym rozumieniem Kosciofa. Jednakze wraz z nia pojawily sie
bardzo konkretne problemy. Teolog uwaza, ze po wielu latach, ktére uptynety
od jej przeprowadzenia, mozna stwierdzi¢, iz czgs¢ sposoboéw jej realizacji
zaowocowata falszywymi uproszczeniami i rozprzestrzenianiem sie banalu oraz
przecigtnosci. ,,Wydaje sie, ze liturgia zostala sprowadzona przez niektérych
tylko do Eucharystii i to widzianej pod jednym katem: uczty braterskiej”™. Tym
samym, zdaniem naszego Autora, zatraca si¢ wymiar wiary w rzeczywista,
sakramentalng obecno$¢ Chrystusa posréd modlacych sie wiernych.

Liturgia wymaga dobrego przygotowania od strony praktycznej. W
proces ten nalezy wlacza¢ osoby $wieckie, tak aby akcja liturgiczna byta
faktycznym dziataniem calego zgromadzenia. Celebrans, w duchu wiary i
postuszefistwa Kosciotowi, nie powinien wprowadza¢ do niej elementdow,
ktorych autorem jest on sam lub inne nieupowaznione osoby. Niewywiazanie
si¢ Z tego postulatu sprawia, ze cztowiek wierzy jedynie we wlasna kreatywno$é
. ,,Powinnismy si¢ uczy¢ nie tylko od Kosciota wschodniego, lecz w ogdle od
tych wszystkich religii, ktore wiedza, ze liturgia jest czym$ innym niz
wymyslanie nowych tekstow i rytuatow, ze liturgia zywi si¢ wlasnie tradycja,

% J. Ratzinger, Nowa pies# dla Pana, dz. cyt., s. 212,

T Tamze, s. 183; I. Ratzinger, Duch liturgii, tum. E. Pieciul, Poznan 2002. s. 12-47; Liturgia
i muzyka koscielna, w: Koscidt, ekumenizm, polityka, dz. cyt., s. 93-104.

SN Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 113.
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ktéra nikt nie moze manipulowac Antidotum moze okazaé sie dobre

wychowanie liturgiczne kaptanow.

Teolog zauwaza, ze Eucharystia nie znajduje juz czesto kontynuacji
w adoracji. Gina tradycyjne formy poboznosci — procesje, nabozenstwa, litanie
— w ktorych czesto wyrazal sie gleboki sensus fidei ludzi. Nie bez winy okazuja
si¢ w tym miejscu teologowie, ktérzy w imig¢ Zle pojetego powrotu do Zrodet
zarzucaja, ze form tych nie bylo w pierwotnym Kosciele. Myslenie to Ratzinger
uwaza za blad, gdyz do istoty wiary nalezy wprawdzie przekaz, ale takze state
ubogacanie powierzonego nam dziedzictwa, réwniez o nowe formy.
Do ponownego odkrycia, przynajmniej w niektérych wspdlnotach partyku-
larnych®, pozostaje poboznoéé maryjna '

Kryzys dotyka réwniez pozostatych sakramentéw, w ktorych zatraca sig
aspekt osobowego spotkania z Jezusem Chrystusem, aspgl(t misterium,
a niejednokrotnie zwycigza pojmowanie ich na sposdb magiczny™.

Smutnym przyktadem rozbicia jednosci wiary, braku woli poszukiwania
konsensusu oraz braku zgody na liturgiczny pluralizm staly si¢ komrowersg'%e
wokot sprawy odstapienia od rytu trydenckiego i jezykéw narodowych™.
Juz w czasie trwania Soboru Watykanskiego II rozpoczgta si¢ konsolidacja
$rodowisk wrogich zaproponowanej reformie. Ich radykalnym reprezentantem
jest zalozone przez abpa Marcela Lefebvre’a Bractwo $w. Piusa X, od 1938
roku pozostajace w schizmie, a oprécz ostrej krytyki obecnego nauczania
Stolicy ~ Apostolskiej, zarzucajace  sprofanowanie, sprotestan‘.[yéz‘towame
i catkowita desakralizacje Mszy $wietej w obecnej, posoborowej formie™.

% J. Ratzinger, S6/ ziemi, dz. cyt., s. 153; P. Lisicki, W oczekiwaniu na nowq godzine
chrzescijaristwa, art. cyt., s. 179. . .
 Dos¢ charakterystyczna, sytuacje w tym kontekécie stanowit i nadal stanowi kult maryjny,
np. w Polsce, gdzie mimo braku przez dlugi czas liczacych sig podrgcznikow d_o marlologl'x
i systematycznych opracowaf, pobozno$¢ maryjna nie byla ngkana iqdnyml kryzysami.
E. Sienkiewicz, Nowy kontekst polskiej mariologii (1964-1991), ,Salvatoris Mater” 4(2002),
s. 296-297.

81 1. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 114-115;.

2 Tamze, s. 48. ‘ )

% Naukowej rzetelnosci i dobrej woli nie brakuje z pewnoscia Ratzingerowu l.\'tor.ego
z upodobaniem przywoluja zaréwno goracy zwolenicy reform, jak i zagorzali ich przeciwnicy.
Zob. Rozproszyé obawy przed dawnq liturgiq, ,Christianitas” 1-2(1999), s. 15-21; M. Kunzler,
Liturgia Kosciola, przel. L. Balter, Poznan 2000. ‘
% Co sig dzieje, Ksieze Kardynale? Z Ksiedzem Kardynalem Jézefem Ratzingerem rozmawia
Johannes Schidelko, ,Znaki Czasu” 16(1989), s. 235-236; . Ratzinger, Teologia w dialogu ze
$wiatem, art. cyt., s. 7. Wigccej na temat tzw. lefebvrystow mozna dowiedzie¢ si¢ z po;ycji:
S. Grzechowiak, Ruch arcybiskupa Lefebvre'a ku roztamowi w Kosciele posoborowym, Gniezno
1998.
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W procesie przekazu prawd wiary oraz w liturgii znaczaca role
odgrywata zawsze szeroko pojeta kultura, gléwnie muzyka, malarstwo
i architektura, ktore petnity role nosnikéw tresci religijnych. Dzi$ to wzajemne
wspoldziatanie znacznie ostabto. Artysci rzadko czerpia inspiracje z wiary,
przez co ta traci sposoby wyrazu i dialogu ze wspdlczesnym $wiatem. ,,Sama
wiara jako taka jest kultura, poniewaz czyni cztowieka bardziej ludzkim,
a czyni go bardziej ludzkim, poniewaz zbliza go do Boga. [...] Tworczosé
kulturalna nie moze si¢ odcina¢ od kwestii Boga, wrodzonej sercu ludzkiemu”—
apeluje Ratzinger®.

Reasumujac refleksje Ratzingera nalezy stwierdzié, ze charakteryzuja sie
one ogromna troska o zachowanie dziedzictwa wiekdw z jednej strony,
az drugiej o uczynienie liturgii bardziej zrozumiala i przystepna. Nie tyle
chodzi tu o proces ciagtej inkulturacji liturgii w nowoczesnos¢ czy ciagle jej
racjonalizowanie, co raczej o dobra katecheze wyjasniajaca™. W Zrozumialej,
ale i misteryjnej liturgii cztowiek wspdlczesny moze odnalez¢ droge wyrazu
iumocnienia swej wiary. Trywializacja liturgii wiaze sie nieuchronnie
z naruszeniem tozsamosci wiary i utrata poczucia Sacrum.

Wszystkie wymienione zagrozenia wiary stanowig ogromne wyzwanie
duszpasterskie i mobilizuja do poszukiwania $rodkoéw zaradczych. Nie powinny
one jednak - w przeswiadczeniu Ratzingera — wywolywaé nadmiernego
poczucia lgku o przysztos¢ wiary, gdyz od poczatkéw jej historii proces
konfrontacji z zagrozeniami jest nieustanny, a nad wszystkim nalezy dostrzec
dziatanie Bozej Opatrznosci. ,,Z jednej strony sa wysepki, gdzie tradycja
dzielnie sig¢ broni, z drugiej zas miejsca, gdzie kryzys nie byt tak radykalny badz
gdzie przebudzenie uzyskalo wigkszy rezonans. Ale wiara jest wszedzie
zagrozona — i zapewne nalezy to do samej jej istoty” — utrzymuje Kardynat®’.

Smiate i krytyczne analizy Ratzingera odbijaly sie wielokrotnie
szerokim echem w $wiecie — wsérdd gremiow specjalistow oraz w mediach. Na
zachodzie Europy i w Ameryce wywolywaly wiele dyskusji czy polemik;
poruszaly umysly i emocje. Dzis, jeden z wielkich Mistrzéw teologii przetomu
XX i XXI wieku, jest juz Papiezem. Niewatpliwie jego obszerny dorobek
teologiczny i tak bardzo potrzebne na Stolicy Piotrowej wsparcie od Ducha
Swi@tego, pozwola Benedyktowi XVI madrze odczytywaé znaki czasu,
umacnia¢ oraz chroni¢ w $wiecie wiare, ktéra stanowi dla lfudzi podstawowe
zrédto sensu.

8 ). Ratzinger, Wiara, Bég i kultura, ,Znaki Czasu” 29/30(1993), s. 73-74; Liturgia | muzyka
koscielna, art. cyt., s. 93-110.

7. Ratzinger, Sol ziemi, dz. cyt., s. 153.

7 Tamze, s. 119.
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Wiestaw Oleszek, Przepowiadanie o swietych, Lublin 2002.

Ks. Wiestaw Oleszek peini obecnie funkcje Ojca Duchownego
w Wyzszym Seminarium Duchownym Diecezji Zamojsko-Lubaczowskiej.
Przez 11 lat pracowal w duszpasterstwie parafialnym, po czym podjat studia
specjalistyczne z homiletyki w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim
w Lublinie. Opracowanie, ktore trafito do rak czytelnika, jest rozprawa
doktorska napisang i obroniona w 2002 roku. Przedstawia analizg
przepowiadania hagiograficznego na podstawie homilii beatyfikacyjnych
i kanonizacyjnych Jana Pawtfa II wygtoszonych w latach 1979-2001.

Calos¢ opracowania sklada si¢ z pigciu rozdziatéw. Rozdziat pierwszy
»Podstawy biblijne kultu $wigtych i jego ewolucja historyczna” pokazuje, ze
przepowiadanie o $wigtych jest mocno osadzone w do$wiadczeniu Kosciota,
dlatego wymaga ono retrospekcji i odkrycia historycznych uwarunkowan. Ich
zrodlem jest przekaz biblijny, stad tez autor przybliza prawde, ze juz w Starym
Testamencie Bég dzielit si¢ $wigtoscia ze stworzeniem i wzywat do je)
zachowania. 1 chociaz na kartach Starego Testamentu nie odnajdziemy
fragmentdw, ktore beda doszukiwad si¢ czci $wigtych w takim znaczeniu
i formie, jak to ma miejsce dzisiaj, to jednak postacie zastuzone dla Izraela
(Abraham, Mojzesz, Dawid) cieszyly si¢ szczegdlng czcia narodu izraelskiego
i kult im oddawany byt ,,sposobem wychwalania Boga przedziwnego w swoich
Swietych”. W Nowym Przymierzu Jezus zawsze zyczliwie powoluje si¢ na
patriarchow i prorokéw, dajac czesto przyktad czci, z jaka nalezy si¢ do nich
odnosi¢. Poniewaz Kosciol stara si¢ zawsze nasladowal swojego Mistrza
w postawie czci wobec wiernych stug Boga, to ks. Oleszek prezentuje w dalszej
czeéci tego rozdziatu, jak przepowiadanie o $wietych ksztattowalo sie od
czaséw Kosciota Apostolskiego az do okresu po Soborze Watykanskim II,
kiedy zreformowano ksiggi liturgiczne.

Rozdziat drugi ,,Ziemskie zycie §wigtych w homiliach Jana Pawia I1”
jest juz analiza homilii papieskich wygtoszonych przy okazji beatyfikacji czy
kanonizacji, pod katem ziemskiej egzystencji $wigtych. Okazuje sie, ze papiez
wskazuje tutaj na trzy elementy. Pierwszy to odwolanie si¢ do biografii, gdzie
kluczowe znaczenie odgrywa ksztaltowanie dojrzatej osobowosci przez rozne
fakty i zdarzenia, ktére wyraznie mialy wplyw na rozwoj powotania
wynoszonych na oltarze oraz realizacja powolania do $wigtosci przez
wytrwatosé, wiernosé i szczegélny radykalizm w codziennym zyciu. Drugi
element to opis duchowosci $wigtych ze szczegdlnym ukazaniem jej zrodet.
Ponadto okreslony zostaje tutaj osobisty charyzmat $wigtego, kitdry stanowi
o jego wyjatkowosci. Kazdy swiety ten chryzmat realizuje w odmienny sposob,
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gdyz zyje w innych warunkach spoteczno-kulturowych oraz réznym czasie.
W tym rozdziale autor pokazuje, ze Ojciec Swigty powoluje sie czesto na
wypowiedzi autorstwa oséb wynoszonych na oftarze, a takze wskazuje na
ponadczasowy charakter ich przestania. Wszystko po to, by wskazaé
czlowiekowi wspolczesnemu, ze ziemskie zycie $wigtych jest wzorcowym
przykladem ,jak mozna tworczo spozytkowaé tworzywo zycia i z pelnym
skutkiem sta¢ sig latarnia, ktora prowadzi po kretych i wyboistych $ciezkach
swiata” (Nagy).

Rozdziat trzeci ,Papieskie homilie o uczestnictwie s$wietych
w Misterium Paschalnym Chrystusa” jest oméwieniem paschy Chrystusa, kt6ra
w tym opracowaniu koncentruje si¢ na me¢ce, $mierci i zmartwychwstaniu
Chrystusa. Inspiracje do tego rozdziatu uzasadnia autor przez przywolanie stow
papieza: ,kazdy ze $wigtych zyl gleboko pelng trescia tajemnicy paschalne;j
Chrystusa. Uczyt si¢ tej tajemnicy do$wiadczeniem wiasnej wiary, wlasnego
serca, rozumu i woli. Czynit jg podstawa i zréodtem swej paschalnej postugi,
swego Swiadectwa” (s.117). Pierwsza czg$¢ tego rozdziatu jest refleksja
teologiczna nad misterium zbawienia, jakie dokonalo si¢ w passze Jezusa
Chrystusa. W dalszej czgSci natomiast, ks. Oleszek podejmuje analize
papieskich homilii. Wynika z nich, ze w realizacji $wigtosci zawsze jest obecny
element ofiary, ktéry faczy si¢ z ofiara Jezusa. Mocno podkreslony jest zwiazek
migdzy ofiarniczym zyciem i cierpieniem $wigtych, a meka Jezusa na krzyzu.
W ostatniej czgécei tego rozdzialu autor zwraca uwagg na obecno$¢ Ducha
Swigtego w misterium paschalnym Jezusa, gdyz wydarzenie Pigédziesiatnicy,
przyjscie Ducha Pocieszyciela mocno zwigzane jest z odejsciem Jezusa na

krzyzu. Analiza homilii papieskich wykazala, iz mocno ukazuje on Scisty

zwiazek Zycia §wietych z dziataniem Ducha Swietego. On sprawia, ze $wigto$¢
wynoszonych na oftarze jest podobna do Chrystusa, a podobienstwo to ujawnia
si¢ najbardziej przez mitosc.

Rozdzial czwarty: ~Swieci — mieszkaicami nieba, wstawiajg si¢ za
nami i s3 wezwaniem dla nieba”, jest przyblizeniem rzeczywistosci Krolestwa
Niebieskiego, w ktérym szczegélne miejsce ma zywa wspdlnota Swigtych —
mieszkaficow Boga. Autor, analizujac papieskie przepowiadanie, przybliza
tajemnice S$wietych obcowania, ktéra najpetlniej wyraza sie w liturgicznym
hodie. Ono uobecnia wydarzenie paschalne i sprawia, ze ,$wiety niejako
schodzi z nieba, aby by¢ dla swych mlodszych braci we wierze”. Jan Pawet II
w swoich homiliach czgsto ukazuje blogostawione owoce ze spotkania $wigtych
z wiernymi, dlatego czesto tez zacheca do modlitwy za wstawiennictwem
$wigtych. Oni bowiem, majac udziat w wiecznej chwale, pozostaja
w bezposrednim zwiazku z Chrystusem i org¢duja za wszystkimi ludzmi dobrej
woli, ktorzy przez ich orgdownictwo przyzywaja fask.
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Rozdzial piaty: ,,Wnioski wynikajace z papieskich homilii, jako postulaty
pod adresem wspolczesnego przepowiadania o Swietych” jest podsumowaniem
calej analizy papieskiego przepowiadania w ramach uroczystosci
kanonizacyjnych i beatyfikacyjnych. Na jego kanwie autor formutuje pewne
postulaty dla wspolczesnego przepowiadania homilijnego, ktore daja si¢
sprowadzi¢ do czterech zasadniczych kwestii. I tak, w przepowiadaniu nalezy
ukazywac:

a) wlasciwie sylwetke fizyczna i duchowa S$wigtego. Wiasciwie, tzn.

z uwzglednieniem prawdy historycznej, warunkow zycia, wplywu
otoczenia na $wietego i S$wietego na otoczenie. Natomiast
w ukazywaniu sylwetki duchowej nalezy mie¢ na uwadze naturalne
ograniczenia, stopniowo$¢ w dojrzewaniu, charyzmat, zrédia
duchowosci, rado$¢ i wewnetrzny pokdj oraz zwiazek $wigtego
z Kosciofem, a nadto jego pisma;

b) zwiazek Swietego ze Stowem Bozym, tzn. jego szczeg6lng otwarto$¢ na
Stowo Boga oraz - co za tym idzie - otwarto$¢ na prawde, jaka to
Stowo przekazuje. Jego moc bowiem zmienia bieg zycia Swigtego.
Wskazane tez jest przytaczanie ulubionych przez $wietego fragmentow
Pisma Swigtego;

¢) ofiarniczy wymiar zycia $wietych, ktory ujawnia sig nie tylko w Smierci
meczenskiej, ale rowniez w wytrwatym podazaniu za Jezusem w szarej
codziennosci zycia. Ten ofiarniczy wymiar zycia ma fundament
w powotlaniu Chrystusa, ktory pociaga uczniow za soba i wzmacnia ich
darem Ducha Swietego;

d) chwate éwietych i ich relacje do Ko$ciola pielgrzymujacego, czyli
podejmowaé tresci eschatologiczne, gdzie bedzie miejsce na to, by
uzywajac wiasciwego jezyka, mowi¢ o wygladzie mieszkancow nieba,
ich czynnosciach, uczuciach, wspdlnocie, a takze nie rezygnowal
z préb opisu samego nieba. Ponadto wskazane jest przyblizanie prawdy
o obecnosci mieszkancéw nieba w sprawowanej liturgii, a takze
o mozliwosci, a nawet potrzebie zwracania si¢ do nich w celu
otrzymywania potrzebnych lask.

Trzeba przyznaé, ze w czasie kiedy pontyfikat Jana Pawla Il przyniost
Kos$ciolowi tak wiele kanonizacji i beatyfikacji, praca ksigdza Oleszka stanowi
ciekawg analize gtdwnych watkow przepowiadania hagiograficznego.
Przepowiadanie to na pewno nie nalezy dzisiaj do fatwych, ale nie oznacza to,
ze znajduje sig poza kregiem wspdiczesnej misji Kosciota. Wrecz przeciwnie —
przyktfad, jaki pozostawia papiez w tej kwestii, wydaje si¢ by¢ drogowskazem
dla wszystkich, ktérzy podejmuja si¢ zadania przepowiadania. Autor poddat
analizie bogaty material tworzywa homilijnego, jaki pozostawil nam papiez
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w ramach uroczystosci kanonizacyjnych i beatyfikacyjnych. Wykazal, jak
przepowiadanie hagiograficzne wymaga od gloszacego dobrej znajomosci
historycznej, ktéra nie zamykataby si¢ tylko w przesziosci, ale stanowifa baze
do ukazania ponadczasowego wymiaru zycia tych, ktorzy kiedy$ tworzyli
historie, ale wciaz pozostaja w tacznosci z Kosciotem pielgrzymujacym. Tak
wiec lektura tej ksiazki moze okazaé sig cenng dla wszystkich, ktérzy w swoim
przepowiadaniu prébuja przyblizy¢ stuchaczom fenomen swigtosci.

Ks. JANUSZ BUJAK

G.K. Chesterton, Wiekuisty cziowiek, Warszawa — Zabki 2004.

Gilbert Keith Chesterton (1874-1936), jeden z najwigkszych pisarzy
chrzescijanskich XX wieku, nazwany przez papieza Piusa XI ,,Obronca wiary
katolickiej”, napisat ksiazke Wiekuisty czlowiek (The Everlasting Man) w 1925
roku, dwa lata po swoim nawrdceniu z anglikanizmu na katolicyzm.
Poczatkowo miata to by¢ odpowiedz na materialistyczng interpretacj¢ historii
ludzko$ci przedstawiona przez H.G. Wellsa w Outline of History. Rezultat tej
apologii okazat si¢ jednak o wiele wigkszy: powstalo dzieto, esej o charakterze
religijno-filozoficznym, ktére w niezréwnany sposéb ukazuje centralne miejsce
Chrystusa w historii $wiata i ludzkosci.

Ksigzka G.K. Chestertona dzieli sie na dwie glowne czgsci: pierwsza
nosi tytut ,,O stworzeniu zwanym czlowiekiem”, druga zas ,,O czlowieku
zwanym Chrystusem”.

W  pierwszej cze$ci  Chesterton spoglada z  perspektywy
chrzescijanskiego apologety na dzieje ludzkosci od pierwszych jej poczatkow
do momentu przyjécia Chrystusa. Obserwuje jej rozwdj, ukazujac zmaganie si¢
tego, co byto najlepsze w cztowieku przedchrzescijanskim ze sklonnosciami do
wynaturzen. Zadziwia swoja ogromng wiedza 1 erudycja z zakresu
paleontologii, historii starozytnej, religii azjatyckich, mitologii i filozofii
greckiej 1 tacinskiej. W pierwszych dwodch rozdziatach zatytutowanych
,Czltowiek w jaskini” (s. 27-53) oraz ,,Profesorowie i prehistoria” (55-79) stara
sie wykaza¢ roznice, jaka istnieje pomiedzy cztowiekiem a zwierzgciem
i udowodni¢, ze radykalny ewolucjonizm nie jest w stanie wyjasni¢ tajemnicy
pojawienia si¢ cztowieka a wraz z nim religii i kultury. W rozdziale trzecim
zatytutlowanym ,,Starozytno$¢ cywilizacji” (81-121) Chesterton na przykfadzie
dwdch najbardziej rozwinietych cywilizacji starozytnosci — Egiptu i Babilonii —
ukazuje, jak rozwoj tych wielkich cywilizacji doprowadzit je w koficu
w rozwoju spolecznym - od demokracji, wiasciwej spolecznosciom
pierwotnym, do despotyzmu. ,Demokracja zalamuje si¢ zawsze
w cywilizacjach skomplikowanych” (87), takich jakimi byly Egipt i Babilonia
wiasdnie, pisze Chesterton. Nastgpnie autor prowadzi nas do zrédta cywilizacji
dzisiejszej Europy, jakim byt $wiat zbudowany wokét Morza Srédziemnego.
Skiadaly sie na niego w starozytnosci rozne cywilizacje: sumeryjska, koptyjska,
semicka, azjatycka, afrykanska i wiele innych. Ale tym, co wycisnglo
szczegodlne pietno na dziejach Europy, na jej etosie, byta lliada Homera. Na
micie zdobytej Troi i jej szlachetnych, pokonanych obroncach, zostat nastgpnie
zbudowany Rzym i jego republikanskie cnoty. Kolejne dwa rozdzialy pierwszej
czedci - czwarty i piaty - nosza odpowiednio tytuly: ,Bog i religioznawstwo
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poréwnawcze” (123-152) i ,,Czlowiek i mitologie” (153-178). Chesterton
podkresla w nich oryginalno$¢ chrzescijafistwa i Kosciota katolickiego
w poréwnaniu do innych religii. Wykazuje, ze najbardziej pierwotng religia
ludzkosci nie byt politeizm, lecz monoteizm. Wielobdstwo, wielosé religii, to
przejaw degeneracji pierwotnej intuicji, ale nawet mitologie Grekéw i Rzymian
zawieraja w sobie ziarno prawdy o Bogu jedynym. Narodem za$, ktéremu
winni$my wdzigczno$¢ za przechowanie ludzkosci najczystszego monoteizmu,
sa Zydzi.

W rozdziale sz6stym noszacym tytut ,,Demony i filozofowie” (179-212)
autor ukazuje nam migdzy innymi ciemniejsza strone pogaristwa, mianowicie
kult demondéw. Kult ten prowadzi do wyrabiania w ludziach cech odpowiednich
,,do przebywania w ich wybrednym i mgczacym towarzystwie” (183), takich jak
kanibalizm czy skfadanie ofiar z ludzi. Wedtug naszego autora zaréwno Rzym
jak i Izrael, mimo wszelkich réznic, taczyto jedno: mitos¢ do rodziny, do dzieci,
i nienawis¢ do tych cywilizacji, w ktorych dzieci sktadano w ofierze Molochowi
— na przyktad Tyru i Sydonu. W siédmym rozdziale ,Wojna bogéw
i demondéw” (213-236) Chesterton podkre$la, ze tym, co kieruje czlowiekiem
w jego najszlachetniejszych dziataniach, jak np. obrona ojczyzny, nie sa jakies
konkretne korzysci do osiagnigcia, lecz wartosci. Udowadnia to na przykladzie
wojny Kartaginy z Rzymem. Centrum i fundamentem republiki rzymskiej byto
ognisko domowe i rodzina, a cata polityka Rzymu - jego cnoty, walecznos¢ -
braly si¢ z koniecznosci obrony tych wartosci. Przeciwienistwem Rzymu
i warto$ci przez niego reprezentowanych byla wedtug Chestertona Kartagina,
miasto handlu, w ktérym czczono nie bostwa domowe, jak dzialo sie w Rzymie,
lecz demona Molocha, ktéremu sktadano w ofierze dzieci. Wojna, z ktérej
Rzym wyszedt zwycigsko, byta w istocie wojna dobra ze ztem, w ktérej kult
pieniadza i handlu przegrat z mitoscia do ogniska domowego. ,,Punicka potega
legta w gruzach, poniewaz wyznawany przez nig rodzaj materializmu odznaczat
si¢ szalona obojetnoscia wobec prawdziwej mysli. Kto nie wierzy w dusze,
przestaje wierzy¢ takze w rozum” (233), podkresla Chesterton. Ostatni, dsmy
rozdzial pierwszej czesci ksiazki, nosi tytut ,Koniec $wiata” (237-259).
Chesterton méwi w nim o ostatecznym rozktadzie poganstwa, ktory nastapit
mimo osiagniecia szczytu swojego rozwoju w panstwie rzymskim. To wilasnie
Rzym reprezentuje to, co najlepsze w pogaristwie, ale i to nie wystarczylo, by
uchroni¢ go od upadku. Przypomina poet¢ Wergiliusza, ktorego poezje mozna
uzna¢ za przygotowanie $wiata rzymskiego na nadejscie chrzescijanstwa.
Dotyczy to zwlaszcza uczynienia przez Wergiliusza z pokonanych
Trojanczykow, zwlaszcza z Hektora, prawdziwych bohateréw, ktérym nalezy
si¢ prawie boska godnosé. W ten sposdb utorowat droge chrzescijanskim
cnotom rycerskim. ,,Rycersko$¢, pisze Chesterton, to moralna postawa
cztowieka przypartego do muru; murem tym za$ byt mur Troi” (245).
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Czasy Wergiliusza to takze czasy $mierci $wiata poganskiego. Nikt juz
nie wierzyl w mity, a filozofia stala si¢ gra stéw. Ludzie zdawali si¢ by¢
zmeczeni, $wiat byt stary. Ani Grecja, ani Rzym, ani religie Azji, nie potrafity
juz wykrzesac z siebie niczego nowego, ,.cztowiek nie mogt uczynic¢ nic wigcej
(...). Nie bylo juz niczego, co mogtoby poedbi¢ Rzym, ale nie bylo tez niczego,
co mogloby go naprawi¢. To, co najmocniejsze, zaczelo traci¢ sity” (254).
W tym momencie dziejow, gdy wszystko wydawalo si¢ juz ustalone i zarazem
wyczerpane, pojawia sie chrzescijanstwo. Nagle to chrzedcijanie stali si¢
centrum $wiata, poniewaz okazato sig, ze ,.ci dziwacy naprawde mySla to, co
mowia” posrod $wiata, ktéry juz w nic nie wierzyl.

W ten sposdb przechodzimy do drugiej czesci dzieta Chestertona
zatytutowanej ,,0 cztowieku zwanym Chrystusem”. Pierwszy rozdzial nosi tytu
,Bég w jaskini” (263-289). Tytut nawiazuje do poczatku ludzkosci, ktory miat
mieé miejsce w jaskini, a ktory to watek zostaje podjety przez Boga, ktory
wybiera wiasnie jaskinig¢ na swoje narodziny. ,,Bog takze byt Jaskiniowcem”,
pisze Chesterton (263). W tym wydarzeniu jest zapowiedZ rewolucji, ktora
przyniosto ze soba chrzescijanistwo, odwrdcenie $wiata do gory nogami:
Boéstwo, ktore rodzi si¢ poza nawiasem spoleczenstwa, poza prawem nawet
i Jego wplyw na podejscie do ubogich i odrzuconych. Chesterton podkresla, ze
cala otoczka, ktéra towarzyszyla przyjsciu na $wiat Boga: ubdstwo, odwiedziny
pasterzy, wpisywala si¢ idealnie w bukoliczng mentalnos¢ Rzymian
uksztaltowana przez Wergiliusza. Latynowie w Betlejemskiej Grocie
odnajdywali wszystko to, co bylo dla nich najcenniejsze - prawdziwe béstwo
domowego zacisza. Tam znalazty swoje spelnienie zaréwno mityczne
opowiesci pasterzy o bostwach, jak i poszukiwanie prawdy i madrosci przez
filozoféw i magéw. Chrystus narodzony w jaskini wzbudzit lgk w demonach
i tyranach. W Betlejem spotkat si¢ caly $wiat poganski: pasterze, krélowie
i jeszcze jeden krol, ktory prowadzit wojne przeciw dzieciom. Zadna inna
religia czy filozofia nie zawiera w sobie wszystkich tych trzech postaci,
podkresla Chesterton. W drugim rozdziale zatytutowanym ,,Zagadki Ewangelii”
(291-311) Chesterton, stosujac metodg reductio ad absurdum, stara sig
wykazaé, ze Chrystus nie mogt by¢ tylko zwyktym cztowiekiem, podobnie jak
czlowieka nie mozna traktowaé tylko jak zwierzgcia. Ukazuje oryginalnos¢
nauczania Jezusa na tle epoki i dochodzi do wniosku, Ze ,moralnos¢
ewangeliczna z pewnoscig nie jest moralnoscia z innej epoki; jest raczej
moralnoscia z innego $wiata”(303). W rozdziale trzecim ,Najdziwniejsza
historia na $wiecie” (313-336) autor wykazuje, ze sposrdd prorokéw lub
filozoféw Jezus Chrystus jako jedyny twierdzit, ze jest Bogiem. Nie czynili tego
ani Budda, ani Zoroaster, Konfucjusz, Mojzesz czy Mahomet. Zadna tez
wspolnota religijna, précz Kosciota, nie twierdzita, ze ich zatozyciel byt
Bogiem. Zydzi nie pomylili Mojzesza z Jahwe, muzulmanie Mahometa
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z Allachem. Jezeli zdarzaja si¢ ludzie, ktorzy twierdza o sobie co$ takiego, to
czyni to ,,tylko jeden typ czlowieka, i to cztowieka bardzo matego: typ skrytego
egocentryka opanowanego przez monomani¢”, pisze Chesterton (319).
A takiego zachowania nikt Jezusowi nie mogt i nie moze zarzuci¢. Cate Jego
zycie, a zwlaszcza Smier¢, ukazuja wyraznie, ze $wiat nie mégt zbawié sie sam.

Wokot krzyza na Golgocie zgromadzit si¢ symbolicznie caty $wiat, tak jak
wczesniej przy zkobku w Betlejem: Rzym, Ateny, Jerozolima, $wiat, ktéry zapadat
si¢ w sobie. Wielki Piatek to ,.koniec ludzkiej historii, to znaczy historii, ktora byla
czysto ludzka. W tym miejscu pogrzebano teologie i filozofie, bogéw, heroséw
i medrcow” (336). Czwarty i piaty rozdzial, zatytulowane ,,Swiadectwa heretykow”
(337-366) i ,,Ucieczka od poganstwa” (367-396), poswiecone sq Kosciotowi jako
kontynuacji dzieta Chrystusa. Jesli trudno jest zaakceptowa¢ Jezusa Chrystusa, to
jeszcze trudniej przychodzi to z Kosciotem. Dla udowodnienia, ze cata prawda
znajduje si¢ w Kosciele katolickim, Chesterton uzywa metafory klucza. Kluczem
tym jest wiara chrzescijanska. Prawda klucza zalezy od tego, czy pasuje on do
zamka. Heretycy, tacy jak manichejczycy czy arianie, od poczatku pojawienia sie
Kosciota probowali zmieni¢ ksztalt klucza, co zmuszalo Kosciol, by ciagle na
nowo odcina¢ si¢ od falszywych interpretacji prawd wiary. Bylo to konieczne,
poniewaz tylko wtedy klucz bedzie moéght otworzy¢ zamek, jesli zachowa swoj
ksztalt nienaruszony. W ostatnim rozdziale zatytulowanym ,Pie¢ pogrzebow
wiary” (397-416) Chesterton daje najwazniejsze dowody na to, ze wiara gloszona
w Kosciele katolickim jest prawdziwa. Swiadczy o tym ,,pie¢ pogrzebow”, ktore
Kosciot zdotat przezyé w swoich dziejach, a nie sa to z pewnoscia ostatnie jego
smierci. Chrzescijanstwo ,umieralo wielokrotnie i po wielekro¢ zmartwych-
wstawato, miato bowiem Boga, ktéry znal droge wyjscia z grobu” (397). Pierwsza
smiercia, po ktérej Kosciol zmartwychwstat, byla herezja arianizmu, druga byt
powrot poganstwa w czasach Juliana Apostaty, trzecia bylo zagrozenie ze strony
islamu i $redniowiecznego manicheizmu albigenséw, czwarta okres renesansu
i pojawienie si¢ Reformacji, piata bylo O$wiecenie z Wolterem i Darwinem.
Zawsze jednak bardziej prawdziwe okazywaty si¢ stowa Chrystusa ,,Niebo i ziemia
przemina, ale Moje stowa nie przeming”.

Ksigzka G.K. Chestertona, mimo iz zostala napisana okragle
osiemdziesiat lat temu, réwniez dzi§ warta jest przeczytania. Angielski pisarz
przypomina w niej, ze nie mozna zrozumie¢ dziejéw ludzkos$ci, Swiata, bez
Chrystusa. Przypomina tez o prawdzie pomijanej czesto w niektorych krajach
Europy, ze fundamenty jej kultury znajduja si¢ w trzech symbolicznych
miastach: Rzymie, Atenach i Jerozolimie. Odcinajac si¢ od Chrystusa, od
chrzescijanstwa, Europa ryzykuje, ze stanie si¢ rzeczywiscie ,,Starym
Kontynentem”, gtéwnie z powodu braku nowych idei, tak jak sie zestarzat
poganski $wiat w przeddzien nadejscia Chrystusa.
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Erich Dauzenroth, Janusz Korczak. Zycie dla dzieci, Wydawnictwo WAM,
Krakéw 2005.

Dobrze sig¢ stalo, ze ukazata sie kolejna ksiazka, ktorej autor probuje przyblizy¢
sylwetke Janusza Korczaka. W ten sposdb mozna raz jeszcze zblizy¢ sig¢ do
tego niezwyktego pedagoga bedacego, jak to podpowiada Teresa Semczuk jako
tlumacz, ,,chyba po prostu dobrym, kochajacym czlowiekiem, uczuciowcem,
jak sam o sobie powiedzial, idealista, entuzjasta, marzycielem, ktory od nikogo
si¢ nie odwracajac i wszystkich - niezaleznie od pochodzenia, politycznej opcji
i wewnetrznych przekonaf — obejmujac pozbawiona patosu oraz obludy
miloécia, szedt swoja wlasng, nierzadko naznaczona cierpieniem, samotng
droga” (s. 8).

Teresa Semczuk nie tylko przettumaczyta tekst autora, ale go ubogacita
uzupetnieniami i komentarzami w przypisach. Uzasadnita to w nastepujacy
sposéb: ,,Autor — pomimo dazenia do obiektywizmu i duzego znawstwa
problematyki korczakowskiej — postuguje si¢ dla zobrazowania postaci Doktora
nie tylko faktami, lecz takze fikcja lub domniemaniami, nadajac jednym
i drugim praktycznie taka sama rangg” (s. 9).

Profesor Erich Dauzenroth jest pracownikiem naukowym Instytutu
Pedagogiki Uniwersytetu Justusa Liebiga w Giessen (Niemcy). W 1977 r.
zatozyl przy Uniwesytecie wraz z Adolfem Hamplem Centralny Osrodek Badan
Korczakowskich. Ksiazka jest jednym z owocéw 35-letniej pracy autora. Dlatego
warto po nig siegna¢. Jak podkresla Igor Newerly — bursista z Domu Sierot
i Naszego Domu — Janusz Korczak to ,,dobry, madry czlowiek, ktoremu mozna
zaufac” (s. 11).

Ksiazka jest podzielona na cztery czgsci. Erich Dauzenroth zaczyna od
zmierzenia sie z biografia Korczaka, jako jednego z pionieréw wspotczesnego
wychowania. Najpierw probuje poszukaé odpowiedzi na pytanie bedace
tytulem rozdziatu ,,Kim jest ten cztowiek?”. Sporo juz przeczytatem na temat
zycia Dobrego Cztowieka z Krochmalnej. Z rado$cia zaswiadczam, ze lektura
tej czesci pozwolita mi na zdobycie kolejnych informacji znajdujacych sie
w podrozdziatach zatytulowanych: ,,Pochodzenie i dziecinstwo”, ,,Dorastajacy
student medycyny”, ,Lekarz i literat”, ,,Z mysla o sierotach”, ,W nurcie
pedagogicznych przemian”, ,Problemy materialne”, ,.Jak kocha¢ dziecko —
dzieto lat wojny”, ,Nasz Dom - pedagogiczny eksperyment”, ,,Pedagogiczne
credo Korczaka”, ., Troska o wychowankéw”, ,,Stefania Wilczynska”, ,,Sytuacja
historyczna”,  ,,Przyjaciel dzieci w stuleciu  dziecka”, ,,Poczatki
antysemityzmu”. Juz same wyzej wymienione tytuly pokazuja bogactwo
postaci Ojca cudzych dzieci. Dzigki tej czesci zyskatem nowe spojrzenie na
zycie tego Adwokata dzieci.
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Erich Dauzenroth dziatalno$¢ Korczaka stawia na réwni z pedagogia
Jana Henryka Pestalozziego. Czyni to w ksiazce kilkakrotnie. Dlatego mozna
Korczaka nazywa¢ ,,polskim Pestalozzim” albo ,,Pestalozzim z Warszawy”. To
ostatnie okreslenie odzwierciedla silny patriotyzm lokalny. Podkresla to Erich
Dauzenroth a takze Teresa Semenczuk w przypisie 28 positkujac si¢ pigknym
fragmentem ze ,,Spowiedzi motyla™: ,Kocham cig, Wisto szara, [takze wtedy,
gdy] zamierasz, aby znéw z pierwszym tchnieniem wiosny zbudzi¢ sie
i szepta¢ prastare historie (...) Wisto szara nie zamienitlbym cie na dumna
Tamize ani zawrotng Niagare, ani tajemniczg Zambezi, ani magiczny Ganges!
Tamte moze stokro¢ pigkniejsze, méwityby do mnie jezykiem, ktorego nie
rozumiem”.

Erich Dauzenroth ukazuje tez ksigzke Lekarza Serc i Umystow
o tym, jak kocha¢ dziecko, za jedno z najwazniejszych dziet. Przez to raz
Jeszcze zdecydowatem sig na lekturg tej pozycji, by wpisaé w swoje serce jedna
ze wskazéwek Nauczyciela z powolania i zamitowania: ,,Badz soba, szukaj
wiasnej drogi, poznaj siebie”.

W drugiej czgsci zatytutowanej ,,U bram piekla: Korczak i jego dzieci”
Erich Dauzenroth ukazuje dziatalnos¢ Nauczyciela i Meczennika w latach
1940-1942. Obecnos¢ wychowawcza Pedagoga realisty i marzyciela
przedstawiona zostala w jakze przejmujacych odcinkach: , Kamienny $wiat
getta”, ,,Troska o dzieci”, ,,Bramy piekla”, ,,W drodze na Umschlagplatz”,
»Swiadectwa ludzkiej wielkosci”, ,,Koniec spowity w milczenie”, ,,Préba
rekonstrukcji”. Po przeczytaniu tej czegsci Nauczyciel z Warszawy i Treblinki
Jjawi sig¢ jako ten z wychowawcdw, ktory w sprawie dziecka poswigca sie do
konca, az po oddanie swego zycia. Tak uczynita réwniez Stefania Wilczynska,
wspdtpracownica Korczaka.

»Dziecko — wielka niewiadoma” - taki tytul nosi trzecia czesé ksiazki,
w ktorej autor skupia si¢ na ukazaniu trzech cech korczakowskiej pedagogii. Sa
nimi: niestrudzona obserwacja, ostrozna diagnoza i pozbawiona iluzji terapia.
Wiedza znajdujaca si¢ na stronach 84-103 pozwala dzisiejszemu wychowawcy
na usprawnienie siebie w powotaniu nauczycielskim. Te czg$¢ Erich
Dauzenroth konczy modlitwa wychowawcy, ktéra Korczak utozyt w kwietniu
1920 roku. Ten tekst jest mostem przeprowadzajacym czytelnika do ostatniej
czesci zatytutowanej ,,Co w zamian?”, a poswigconej religijnosci Korczaka.
Swiety bez aureoli takie skreslit stowa: ,Nie nios¢ Ci modiow dtugich, o Boze.
Nie slg westchniefi licznych... Nie bije niskich poklonéw, nie sktadam ofiary
bogatej ku czci twej i chwale (...) Wyprostowany zadam, bo juz nie dla siebie.
Daj dzieciom dobra wole, daj wysitkom ich pomoc, ich trudom
blogostawienstwo. Nie najtatwiejsza prowadz ich droga, ale najpiekniejsza.
A jako prosby mej zadatek przyjm jedyny méj klejnot: smutek. Smutek
i pracg!”. W trzeciej czgsci, stanowiacej korpus ksiazki, Erich Dauzenroth
zmierza si¢ z trudnym tematem dotyczacym religijnosci Korczaka. ,,Swiety”
Janusz z Treblinki ,stat poza oficjalnymi wyznaniami, chociaz tak czesto
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mowit o Bogu i wracal do Biblii” — co podkreslit ks. Jan Twardowski w ho-
milii podczas mszy s$wigtej 29 pazdziernika 1971 roku (s. 104). Autor
odwaznie poszukuje odpowiedzi w podrozdziatach zatytutowanych: , Blisko
Boga”, ,Korzenie religijnosci”, ,,Poszukujaca Boga franciszkaﬁskg dusza”,
»Religijne wychowanie”, ,Bajka o poszukiwaniu Boga”, ,Zydowska
nostalgia”. Wielkos¢ Korczaka wynika nie tyle z jego meczenskiej $mierci, co
z odwaznego zmierzania si¢ z trudami zycia oraz wiernosci sprawie dziecka
przez cate zycie. Korczak swoja mitosciq blizniego inspiruje takze artystow
z catego $wiata. O nich pisze Erich Dauzenroth na stronach 106-107. Ciekawe
jest to, ze ,,ich tworczo$¢ poswigcona pamigei Starego Doktora z Krochmalne;
zblizona jest w swoim charakterze do sztuki sakralnej” (s. 106). Korczak ktadt
nacisk na religijny wymiar wychowania, co prowadzito do sporow z Maria
Falska, odpowiedzialna za ,Nasz Dom”. Gdy Maria Falska sprzeciwifa si¢
codziennej wspdlnej modlitwie Korczak zadat pytanie: ,,A co pani da dzieciom
w zamian za to?” (s. 119). Majac na uwadze swoich wychowankéw powtdrzy¢
pragne za Korczakiem: ,,Dajemy wam jedno, tesknote za lepszym zyciem,
ktérego nie ma, a ktore kiedy$ bedzie, za zyciem prawdy i sprawiedliwosci.
Moze ta tesknota doprowadzi was do Boga, Ojczyzny i Mitosci” (s. 112). Tres¢
trzeciej czesci ksigzki stata si¢ dla mnie inspiracja do budowania jeszcze
zywszych wigzi z Bogiem i z ludzmi.

Cennym uzupelnieniem sa: najwazniejsze daty z biografii Janusza
Korczaka (s. 140-144); literatura wydania polskiego (s. 145-149) a takze 23
zdjecia na koncu ksiazki, pochodzace z Archiwum Prywatnego Ericha
Dauzenrotha.

Dzigki lekturze tej ksiazki zrozumiatem, ze warto kazdego dnia stawac
si¢ pedagogiem. Kiedy natomiast przyjdzie chwila smutku czy zmeczenia, to
dobrze jest dla wzmocnienia swoich wysitkéw siggna¢ po te¢ ksigzke
i przeczytad jej fragment, by zyska¢ nutkg optymizmu.
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Jacek Salij OP, Patriotyzm dzisiaj, W drodze, Poznan 2005.

' Jacek Salij, dominikanin, znany jest jako autor licznych publikacji z
dziedziny teologii i duchowosci. Osobiscie polubitem sposéb, w jaki ten
prqfesor zwyczajny teologii i kierownik Katedry Teologii Dogmatycznej
Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyfiskiego w Warszawie, odpowiada na
pytania zawarte w rubryce ,,Szukajagcym drogi” miesigcznika ,W drodze”.
O. Jacek Salij, cztonek polskiego PEN-Clubu i laureat nagrody Feniks 2004,
wykazuje si¢ mistrzowskim opanowaniem warsztatu w ksigzce Patriotyzm
dzisiaj, dzigki ktorej mozna dojrzale pokochaé Ojeczyzne.

O. Jacek Salij zdecydowat sig, by dzielo o patriotyzmie w swojej
strukturze miato sze$¢ czesci logicznie ze soba powiazanych. Owe czesci
doj(yczac kolejno: mitosci Ojczyzny, wyzwolenia a wolnosci, przebaczenia i
pojednania, Polakéw - narodu europejskiego, przestrzeni publicznej oraz
moralnosci spoteczne;. -

. Autor w pierwszej czesci jako wytrawny wychowawca uczy
w"fas'.mwego rozumienia mifosci Ojczyzny. Najpierw wskazuje na trzy zrédla
niskiej oceny wilasnego narodu przez miodych Polakéw: kryzys domow
duchowych (rodziny i Kosciota), lgk przed nacjonalizmem oraz przejmowanie
niezyczliwych stereotypéw. O. Salij wskazuje na droge personalizmu, dzieki
ktérej unika si¢ bezdrozy indywidualizmu i kolektywizmu wypaczajacych
patriotyzm. Dzigki pedagogice personalistycznej wspolnota nie jest sila
zaborceza, lecz ,istnieje dla cztowieka (a nie odwrotnie) i powinna byé¢ wobec
niego stuzebna” (s. 8-9).

Mitosci Ojczyzny uczyli wychowawcy narodu. Autor z wielkim
wyczuciem cytuje Zygmunta Krasinskiego, Cypriana Kamila Norwida,
Wojciecha Dzieduszyckiego, Adama Mickiewicza, Zygmunta Szczesnego
Felifiskiego, Jana Pawla 1. Majac na uwadze skomplikowana historie naszego
narodu, chcg podkresli¢c nastgpujaca wypowiedz o. Salija: ,Nasza przyna-
leznos¢ do ludzkosci dokonuje si¢ nie przeciwko, ale poprzez przynalezno$é do
narodu. Zresztg — Krasinski méwit o tym wielokrotnie — kazdy naréd istotnie
wzbogaca wspolnote narodéw. To dlatego rozbiory Polski byty nie tylko aktem
zbrodniczej niesprawiedliwosci wobec Polakéw, ale réwniez krzywda
wyrzadzona calej chrzescijanskiej Europie™ (s. 10).

To, co wazne dla wychowawcy, zwiazane jest z potrzeba walki
z jednym ze stereotypéw o religii jako wrogu spoleczenstwa obywatelskiego.
Okazuje si¢, ze im wyzszy jest poziom wiary i praktyk religijnych, tym
wigkszy jest oddolny dynamizm, ktéry sprzyja matej Ojczyznie. Autor
definiuje Ojczyzng i patriotyzm oczami wielu autoréw i wskazuje na $cisla
wigz migdzy mitoscia Ojczyzny a prawosécia moralng patrioty. Woéwczas mozna
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przezywaé¢ dom duchowy jako miejsce, w ktorym jestem u siebie. Z mitosci do
duchowego domu dbam o piekno jezyka i zakorzeniam si¢ w ojczysta kulturg.
Dbam takze o dobre obyczaje ksztaltujace zdrowy naréd oraz o prawo
ksztaltujace silne pafistwo. To wszystko jest po to, by unikna¢ chorego
patriotyzmu, w ktorym nie mysli si¢ o dobru przysztych pokolen.

Prawdziwa mito$¢ Ojczyzny domaga si¢ pracy nad sobg i majac to na
uwadze, Jacek Salij daje konkretng pomoc w drugiej czgsci zatytulowane;j
~Wyzwolenie a wolno$¢”. Najpierw nastgpuja dwa opisy mentalnosci
niewolniczej, jako odmowy bycia wolnym: niewolnik swo6j rozum i wolg ma
poza soba (madros$¢ starogrecka ukazujaca kogo$, kto pozwala si¢ redukowaéd
do roli narzedzia) oraz niewolnik w zadnym miejscu nie jest u siebie (madros¢
biblijna wskazujaca na osob¢ wykorzeniong i przez to zdezorientowang
w odniesieniu do podstawowych wartosci). Nastgpnie dominikanin budzi
nadzieje, gdy pisze: ,,nie ma niewoli tak absolutnej, zeby nie udafo si¢ w nigj
znalezé przestrzeni wolnosci, ani tak beznadziejnej, zeby nie wolno bylo
zaniecha¢ dazef do odzyskania wolnosci” (s. 51).

Autor podaje tez $rodki wazne w przezywaniu patriotyzmu: dzieta
pielegnujace pamig¢ narodowa, odwaga cywilna jako wierno$¢ dobru pomimo
przeciwnosci, odwaga myslenia w poszukiwaniu prawdy o sobie i narodzie.
Niezmiernie interesujace sa przemyS$lenia Profesora o polskiej teologii
wyzwolenia (s. 61-79). O. Salij, jako do$wiadczony wychowawca wie, ze
stowa ucza, ale przyklady pociagaja. Dlatego podaje wiele przykladow osob,
ktore wykazaly si¢ odwaga cywilng. Szczegdlnie wazne stajg si¢ zarysowane
postawy tych, ktorzy podjeli proces przemiany na skutek umitowania
Ojczyzny.

W kolejnej, trzeciej czesei, Jacek Salij skupia si¢ na przebaczeniu
i pojednaniu jako koniecznych postawach w dojrzalym patriotyzmie. Okazuje
sie, ze duch pojednania i mito$¢ nieprzyjacidt sa nie do przyjecia przez tych,
ktorzy buduja ustroje oparte na przemocy, co o. Salij dokumentuje osobistymi
do$wiadczeniami. Autor poszukuje odpowiedzi na pytanie: dlaczego
krzywdziciel (np. wrogowie Solidarnosci”) chce by¢ znienawidzony?
W odpowiedzi zyskujemy niezwyklq informacjg, ze przebaczenie i pojednanie
sa owocami dhugiej refleksji moralnej i pracy ducha. W wychowaniu do tych
postaw w spoteczenstwie polskim wielkie znaczenie maja: wigilia Bozego
Narodzenia, spowiedz Wielkanocna, misje ludowe, peregrynacja kopii obrazu
Matki Bozej Jasnogorskiej przed tysiacleciem Chrztu Polski.

Teolog uwrazliwia na codzienng mowg jako skuteczny S$rodek
wychowawczy, wskazujac na Janusza Korczaka, znakomitego pedagoga
piszacego: ,,Mowa ojczysta to nie wybrane i dobrane dla dziecka przepisy
i moraty, a powietrze, w ktérym dusza jego oddycha na rowni ze zbiorowg
dusza calego narodu” (s. 125). O. Salij majac na uwadze uksztaltowanie
w uczniach postawy pojednania przez mowe, podaje wypowiedzi ksigdza
Stanistawa Konarskiego i ksiedza Grzegorza Piramowicza. Buduja takze inne
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przyklady z literatury i historii wyszukane przez autora. Jakze petne madrosci
zyciowej sa strony 133-136, na kt6rych o. Salij zmierza si¢ z trudna i zywa rang
Katynia. Jak dzwon odzywaja si¢ w duszy sfowa: nie moze bowiem tak sie
dziaé, by krzywda pobudzata do ztych czynéw. Istotny jest takze spojnik
»1” taczacy przebaczenie z pojednaniem. Nie wystarczy przebaczyé. Trzeba
zrobi¢ krok dalej. Wowczas nastepuje pojednanie.

Tres¢ czwartej czgsci dotyczy tego, co sig teraz w zyciu naszego
narodu wydarza, gdy mamy na uwadze zwiazek z Unia Europejska. Juz
w tytule autor przypomina, ze Polacy sa narodem europejskim. Autor odwaznie
pisze, ze Europa bedzie blogostawiefistwem, gdy bedzie pamietaé o swoich
chrzescijafiskich korzeniach. Moze staé si¢ przeklenstwem, gdy zabraknie
wyobrazni historycznej i nie bedzie checi do samokrytyki. To nawrécenie jest
potrzebne, by byla swiadomos$¢ powszechnych praw cztowieka, by tolerancja
stawala si¢ wartoscia, by rzady miaty charakter demokratyczny. W tej czesci
o. Jacek Salij skupia uwage na dwéch humanizmach: nurty bez Boga
(np. komunizm) i chrzescijanski.

Nie mozna zapomnie¢, ze prorocy boskiej suwerennosci cztowieka sa
zamknigci na dialog. Takie podejscie do zycia doprowadzito do cierpien
milionéw ludzi. Dobrze, ze o. Salij wskazujac na potrzebe chrzeicijaniskiego
humanizmu odnosi si¢ do stéw Jana Pawla II: ,,nie moze istnie¢ spoleczenstwo
godne czlowieka bez szacunku dla wartosci transcendentnych i trwalych. Kiedy
czlowiek czyni siebie miara wszystkiego, bez odniesienia do Tego, od ktérego
wszystko pochodzi i do ktorego $wiat ten powréci, dw czlowiek bardzo szybko
staje si¢ niewolnikiem wiasnej skoficzonosci” (s. 182).

Dobrze jest takze zaznajomi¢ si¢ z przemysleniami autora dotyczacymi
tzw. popularnosci Kodciota i Ewangelii. O. Salij w dobrym stylu, z poczuciem
humoru i honoru, ukazuje syndrom papugi, ktérej ,geniusz polega na
bezmyslnym nasladowaniu” (s. 180) a takze zasciankowosé i kottunerie, ktére
przeszkadzaja w odpowiedzialnym przezywaniu Europy.

Piata czes¢ o. Salij poswigca charakterystyce przestrzeni publiczne;j,
ktéra ma stanowi¢ autentyczng demokracj¢. Autor zacheca do aktywnego
udziatlu w budowaniu Rzeczypospolitej, bo przeciez ,,natura nie znosi prozni
i spofeczefistwo nazbyt bierne, w ktérym mato mysli sie kategoriami dobra
spofecznego, sila rzeczy bedzie spoteczenstwem pdldemokratycznym, nawet
Jjesli warunki uksztattowaniu demokracji sprzyjaja” (s. 213).

Teolog uczula takze na teokratyczne roszczenia wspdlczesne;j
demokracji. By im nie ulec, trzeba spojrzenia biblijnego. Wedtug o. Salija ,,bez
chrzescijafistwa demokracja wspdtczesna prawdopodobnie nigdy by nie
zaistniafa” (s. 222).

Fundamentem nowozytnej demokracji jest czlowiek jako osoba.
Personalistyczna swiadomo$¢ powoduje, ze uciekamy od mentalnodci stada
i dzigki temu mozna tworzy¢ poprawne relacje miedzy obywatelem
a panstwem. O. Salij przestrzega przed fatszywym Igkiem wobec teokracji
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powodujacym marginalizacj¢ religii w zyciu publicznym. Okazuje sig, ze
obecno$é znakéw i zachowan religijnych ,stanowi raczej wezwanie do
wzajemnej tolerancji wérdd réznorodnie wierzacych obywateli” (s. 238). N'g
pytanie o mozliwo$¢ przestrzeni $wiatopogladowo neutralnej Jacek SahJ'
odpowiada ukazujac mit aksjologicznej prozni, dezynfekcje religijnych symboli
i to, ze wrogo$¢ wobec chrzescijafistwa nie jest warunkiem demokracji. Za
swoje przyjalem stowa Jana Pawla II, ktore cytuje autor: ,demokracja bez
wartosci tatwo si¢ przemienia w jawny lub zakamuflowany totalitaryzm™
(s. 251).

By tworzyé dobro ukazane w powyzszych czeSciach, potrzebna jest
moralno$¢ spoteczna, ktorej autor poswigca ostatnia, szdsta czes¢ dzieta.
O. Salij broni zalozenia, ze dziatania polityczne, tak jak inne ludzkie dzialania,
podlegaja ocenom moralnym. Czyni to majac na uwadze: cala ludzka
aktywnos$¢ podlegajaca prawu moralnemu, przestrzenie wolno$ci wewpa;crz
prawa moralnego, dobro wspélne w wymiarze doczesnym jako cel d21a’ra’r:1
politycznych oraz dziatalno$¢ polityczng jako sluzbg spoteczna. Moralnosc
spoleczna powinna byé nasaczona solidarnoscia, czemu autor daje wyraz
w swoich rozwazaniach (s. 277-289), poniewaz tego domaga si¢ ztozono$¢
stosunkéw spotecznych. Warto szczegdinie zauwazy¢ tre$¢ poswigcona mitosci
jako warunkowi sprawiedliwosci (s. 299-311).

Czyniac podsumowanie, stwierdzam, ze ksiazke przeczytatem z przy-
jemnoscia. Jej lektura sprawita, ze dojrzalej zaczynam podchodz_xé do
mitowania Ojczyzny. Dzigki przemysleniom o. Jacka Salija m¢j patriotyzm
organicznie wiaze wymiar indywidualny ze spofecznym i z mitoscig do Boga.
Jednocze$nie wdzigczny jestem autorowi, ze mi podpowiedzial, iz Ojczyzng
nalezy kocha¢ catym soba: rozumem, sercem i wola. Wielkim atutem te]
ksiazki jest jej aktualnos¢ i $wiezos¢ poruszanych zagadnien.




Ks. KAZIMIERZ DULLAK

Ks. Jan Dudziak. Kanoniczna rola proboszcza. Realizacja podstawowych
zadan  koscielnych: nauczania, uswigcania, riqdzenia, Wydawnictwo
BIBLOS, Tarnéw 2001.

Kosciot powszechny obejmuje wiele wspolnot, dlatego jest okreslany
jako ,,Wspdlnota wspdlnot”. Gdy méwimy o wielosci wspoélnot w ramach tego
samego Kosciota, to mamy na uwadze przede wszystkim Koscioly
partykularne, czyli diecezje (kan. 368). Trzeba jednak pamigta¢ o tym, ze
z kolei wspolnota Kosciota partykularnego obejmuje mniejsze wspdlnoty,
jakimi sa parafie, i z nich si¢ sklada. Na podstawie paraleli mamy prawo
stwierdzi¢, ze jak Kosciét powszechny zyje w Kosciotach partykularnych, tak
Koscidt partykularny zyje i dziata we wspdlnotach parafialnych. Trzeba
podkresli¢, ze wspdlnota parafialna stanowi w pewnym sensie podstawowa
zywa komorke tego wielkiego organizmu, jakim jest wspdlnota Ludu Bozego.
Dostrzegamy tu, ze poprzez t¢ wlasnie wspdlnote kazdy wierny wiacza si¢ we
wspolnote Kosciota powszechnego. Proboszcz jest za$ pasterzem zleconej sobie
wspolnoty parafialnej, podejmujacym pasterska troske o powierzona mu
wspdlnote pod wladza biskupa diecezjalnego (kan. 519). Sobor Watykanski 11
wyraznie naucza, iz jedyny Kosciot Chrystusowy zyje w Kosciotach
parafialnych i z nich si¢ sktada. We wspdinotach parafialnych jest, dziata
i wzrasta jeden, $wiety, powszechny i apostolski Kosciot (KK 23; DB 11,1).

Ksiazka ks. Jana Dudziaka — wybitnego prof. prawa kanonicznego
zwiazanego z PAT w Krakowie, konsultora Rady Prawnej KEP, zmartego nagle
w listopadzie 2003 roku - ,Kanoniczna rola proboszcza. Realizacja
podstawowych zadan koscielnych: nauczania, uswigcania, rzadzenia”, zostala
wydana w serii ,Academica” pod numerem 52. Mysla wiodaca, ktora
towarzyszyta autorowi, w realizacji niniejszej publikacji byla $redniowieczna
zasada: Bonum animarum suprema lex (Dobro dusz najwyzszym prawem),
ktora przyswieca rowniez w stanowieniu prawa powszechnego. Przytoczone
adagium kanoniczne wyraza si¢ szczegdlnie wyraziscie w kodeksowej funkcji
proboszcza. Nalezy podkresli¢, ze Prawodawca kodeksowy z tego urzedu chee
uczyni¢ jak najskuteczniejsze narzedzie koscielnej stuzby uswigcania
i zbawiania cztowieka. Prezentowana publikacja posiada strukture wykfadu
monograficznego. Na cato$¢ publikacji sktadaja si¢: wprowadzenie, objasnienie
uzywanych skrotow oraz w szesnastu tytutach ujete zagadnienia. Catosé
zamyka zakoinczenie oraz spis bibliografii: zrodet i literatury.

Pierwszych pigé ,,punktow” ksiazki stanowi kanoniczne wprowadzenie w
zagadnienia, ktore nastepnie zostang szerzej zreferowane. Kodeks Jana Pawia 11
omawiajac zagadnienia zwiazane z osoba proboszcza, wychodzi od okreslenia
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Jego migjsca w Kosciele. Miejscem tym jest pastoralne przewodniczenie, czyli
pastoralne zwierzchnictwo w parafii. Otoz jest on ,,wlasnym pasterzem parafii”
(kan. 515 §1), ale to nie oznacza, Ze jest on absolutnym, suwerennym
zwierzchnikiem, lecz podlega — jak okresla kodeks - wiadzy biskupa diece-
zjalnego. Proboszcz odpowiada przed zwierzchnikiem (o ktérym mowa) za
sposob pasterzowania w swojej parafii. Poza okresleniem kanonicznego miejsca
proboszcza w Kosciele (p. 1), nalezy przyblizy¢ kanoniczne s$rodowisko
dziafalnoéci proboszcza (p. II). Otéz jest nim parafia, ktéra w definicji
kodeksowej nie wzmiankuje o elemencie terytorialnym, ani koniecznosci
istnienia wiasnego kosciota (kan. jw.). Parafi¢ wiec stanowi wedlug
Ustawodawcy powszechnego: okre$lona wspdlnota wiernych; ustanowienie jej
ma charakter staly a nie czasowy, proboszcz ma byé podporzadkowany
biskupowi diecezjalnemu. Majac tak zarysowana definicje parafii, bedzie
wiasciwym przyblizy¢ kanoniczne rodzaje parafii (p. III). Autor omawiane;j
publikacji wymienia parafie: terytorialne i personalne (kan. 518), state
1 tymczasowe tzn. jeszcze formalnie nie erygowane (kan. 516 §1), a takze
powierzone wspdlnocie zakonnej (kan. 520 §1). Dla wymienionych rodzajéw
parafii ustanawia si¢ zwierzchnika. Kanoniczne pojecie proboszcza (p. 1V) jest
osadzone na nauczaniu soborowym. Poza elementami wczes$niej przyblizonymi
(Jest kaptanem, powierzono mu wiadzg pasterska, podlega wiasnemu
biskupowi), zostaty wymienione jeszcze inne cechy: uczestniczy w postudze
Chrystusa, wykonuje wobec parafii zadania nauczania, u§wiecania i kierowania
(kan. 519). Zasadniczo w jednej parafii jest jeden proboszcz. Biorac jednak pod
uwage bogactwo réznorodnosci w niektérych rejonach $wiata, ustawodawca
wprowadzit rozréznienie pomigdzy organizacyjnym i pastoralnym kierowaniem
parafig (p. V). Chodzi bowiem o mozliwos¢ powierzenia jednej parafii kilku
kaptanom, upowaznionym do tego na sposob solidarny na czele z moderatorem,
oraz druga mozliwo$¢ wynikajaca z braku kaplanéw, gdy prowadzenie parafii
powierza si¢ diakonowi, albo wspdlnocie os6b, za$ kaptanowi zleca sig¢
duszpasterstwo (kan. 517).

Wprowadzeniem bezposrednim w zagadnienia dotyczace potrojnej
misji urzedu proboszcza sa soborowe inspiracje ogélne do realizacji
podstawowych zadai Ko$ciofa przez proboszcza (p. VI). Ks. Dudziak wskazuje
na dokument soborowy ,,Christus Dominus” jako ten, na ktérym osadzone jest
nauczanie kodeksowe w interesujacym nas przedmiocie. Jego celem jest
formowanie wséréd wiernych parafian $wiadomosci wspdlnoty diecezjalnej
i uniwersalnej (DB 30).

Podstawowym zadaniem Kosciota jest nauczanie. Kazdy proboszez
realizuje na terenie parafii publiczne i wrodzone prawo Kosciola w zakresie
postugi nauczania (p. VII). Prawo to Ko$ciot otrzymat od Chrystusa z obietnica
asystencji Ducha Swigtego (Dz 1,8; 9,15). W zakres zadania i postugi nauczania
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wchodza nastepujace elementy: prawo i obowiazek Kosciola strzezenia
depozytu wiary, obowiazek wnikliwego badania oraz wiernego gloszenia
i wykladania Ewangelii wszystkim narodom, oraz stosowanie wiasciwych
$rodkdw spotecznego przekazu. Konkordat polski z 1993 r. gwarantuje
Kosciotowi prawo do wolnoéci religijnej oraz swobodnego i publicznego
spetniania jego misji (art. 5). Szczegdtowe obowiazki kanoniczne proboszcza
w zakresie zadania nauczycielskiego (p. VIII) obejmuja w swej organizacyjnej
sferze dwie kategorie: kaznodziejstwo i katechizacj¢ (kan. 528 §1) oraz
dodatkowo - wszelkie inne sposoby przemawiania i wydawania publikacji
(kan. 761). Proboszczowie nie sa w stanie sami osobiscie urzeczywistni¢
wszystkich rodzajéw postug stowa. Dlatego maja oni prawo i obowiazek
angazowa¢ do tego zadania innych kaptanéw oraz osoby swieckie.

Kolejne trzy tytuly zwiazane sa z postuga uswigcania. Najpierw Autor
przybliza nature i cel koscielnego zadania uswigcania (p. IX), nastgpnie omawia
liturgie, modlitwe, dzieta pokuty i milosci jako kanoniczna plaszczyzne
realizacji koscielnego zadania uswigcania (p. X), a w konsekwencji przybliza
kanoniczne obowiazki proboszcza odnosnie liturgii, sakramentow Swigtych oraz
innych $rodkéw uswigcania (p. XI). Skoro wyznajemy w Credo, iz wierzymy
w $wigto$é Kosciota, a jednoczesnie sami nalezac do Kosciola, jestesmy ludzmi
grzesznymi, dlatego potrzebujemy u$wigcenia, ktore jest obowiazkiem i celem
zycia wierzacych w Boga. Srodki do realizacji tego celu posiada Kosciol.
Dokonuje sie¢ to dzielo na plaszczyznie liturgii, oraz poprzez para-
i pozaliturgiczne nabozefistwa, modlitwy, dzieta pokutne i mitosci. Aby liturgia
byla rzeczywistoscia kultowo-zbawcza, musi by¢ sprawowana w imieniu
Kosciota, przez osoby do tego przez Kosciét wyznaczone, a same akty kultu
musza byé przez Koscidt zatwierdzone (kan. 834 §2). Gdy chodzi o pozostate
akty kultu - prywatne czy publiczne (KL 12-13) - nalezy zatroszczy¢ sig, by
byly zgodne z przepisami i zasadami Kosciota. Soborowy dokument zachgca
wiernych do dziel pokutnych i mitoéci, ktore odnawiaja i rozbudowuja Kosciot
(KK 12). Kodeks za$§ motywuje do tychze dziet sfowami: ,przyczyniaja si¢
bardzo do zaszczepienia i umocnienia Chrystusa w duszach oraz zbawienia
$wiata” (kan. 839 §1). Rola proboszcza wobec powierzonej mu wspdinoty
w dziedzinie liturgii sprowadza sie do nastgpujacych obowiazkéw: czynienia ze
sprawowania Eucharystii centrum zycia parafialnego, pracy nad tym, by wierni
przystepowali do sakramentu pokuty i Eucharystii, starania si¢, by wierni
praktykowali modlitwe rodzinna, formacji wiernych do $wiadomego i czynnego
uczestnictwa w liturgii, kierowania liturgia w parafii oraz czuwania, by nie
wkradly sie do niej naduzycia (kan. 528 §2). Poza tymi og6inymi zadaniami
w zakresie udostepniania parafianom $rodkow u$wigcenia, prawodawca czyni
jeszcze caly szereg szczegdlowych zachet lub nakazéw, tak w zwiazku
z sakramentami $wietymi, jak i innymi elementami kultu.
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N Po zaprezentowaniu dwéch postug proboszcza, pozostaje przyblizenie
trzeciej — postugi rzadzenia (p. XII i XIII). Po wyjasnieniu pojecia, zostat
zarysowany charakter wladzy proboszcza. Parafia ma z momentem erygowania
osobowos$¢ prawna, za$ proboszcz wchodzi w ten stan i we wszystkim ja
reprezentuje zgodnie z prawem (kan. 532). Jest to wladza zwyczajna. Moze ja
wykonywa¢ wobec swoich parafian, rowniez przebywajacych poza terytorium
parafii (z wyjatkami zawartymi w kan. 136).

Kolejny, bardzo obszerny w stosunku do innych czesci omawiane;j
ksiazki, tytut stanowi wykaz wazniejszych uprawnieri i obowiazkéw proboszcza
(p. XIV). Zostala oméwiona wladza dyspensowania (1), czynnosci prawne
zwigzane z zawarciem matzenstwa (2), upowaznienie spowiednicze 3) 1 do
gloszenia stowa Bozego (4), zaprezentowano czynnosci parafialne zastrzezone
proboszczowi (5), zarzad dobr doczesnych parafii (6), przyblizono obowiazek
rezydencji oraz aplikacji Mszy za parafian (7), oméwiono stosunek proboszcza
do rad parafialnych i do wikariuszy (8), a na koficu autor pisze o wprowadzeniu
parafii we wspdlnotg i spotecznos¢ Kosciota partykularnego i powszechnego
(9). Wszystkie wymienione uprawnienia i obowiazki ks. Dudziak osadza na
obowiazujacych przepisach kodeksowych, poréwnuje je z przepisami Kodeksu
2 1917 r., a jednoczesnie wskazuje na inne zrodta i literature przedmiotu.

Dwie ostatnie czg$ci omawianej publikacji sa uzupelnieniem
prezentowanej tematyki. Najpierw poruszono sprawe statoéci urzedu
proboszczowskiego i jego utrate (p. XV) oraz przyblizono kanoniczna specyfike
proboszcza ko$ciotéw sanktuaryjnych (p. XVI). Zgodnie z prawem, punktem
wyjscia dla urzedu proboszczowskiego jest moment kanonicznego objecia
parafii (kan. 517; 527 §2), za§ wygasniecie urzedu nastepuje przez $mieré,
przejScie w stan emerytury, usunigcie lub przeniesienie przez biskupa,
rezygnacjg przyjeta przez biskupa lub uptyw kadencji, o ile ta byta przez prawo
przewidziana. Co do koscioléw, ktore sa sanktuariami, wskazania kodeksowe
charakteryzujq si¢ specyfika form duszpasterskich (kan. 1234 §1).

Ksiazka ks. Dudziaka, cho¢ wprost adresowana jest do studentdow
Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie, stanowi jednak wspaniala
pomoc dla kazdego, kto ma obja¢ urzad proboszcza lub go piastuje. W sposéb
zwigzly, jasny i kompleksowy okresla status proboszcza, zarysowujac jego
obowiazki i uprawnienia. Dlatego warto polecié¢ t¢ publikacje wszystkim, ktérzy
zdajq egzaminy proboszczowskie i wszystkim, ktorzy postuguja w parafiach,
przewodzac wiernym w drodze do zbawienia. ’
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Synodalnosé Kosciola w nauczaniu i dziatalnosci Jana Pawla 11
Red. ks. S. Tymosz, Lublin, 2004.

Prezentowana publikacja jest owocem sympozjum w ramach obchodéw
25-lecia pontyfikatu Jana Pawfa II, zorganizowanego 23 pazdziernika 2003
roku, przez Katedre Historii Zrédet Koscielnego Prawa Polskiego na Wydziale
Prawa, Prawa Kanonicznego i Administracji Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego. Sympozjum zatytulowane ,,Synodalno$¢ Kosciota w nauczaniu
i dzialalnosci Jana Pawla 11” stalo sie sposobnoscia do uczczenia naszego
wielkiego Rodaka na Stolicy Piotrowej, spotkania polskich kanonistéw
i naukowcéw innych dyscyplin, jak tez do poczynienia naukowej refleksji
dotykajacej waznego dla struktur Kosciota zjawiska synodalnosci.

Synodalno$¢ stanowi wyraz ciaglej potrzeby reformy i odnowy
wspdlnoty koscielnej. Podejmowane przez synody dzieto reformatorskie
Kosciola przybierato rézny ksztatt, w zaleznosci od warunkéw i okolicznosci
miejsca i czasu. W konsekwencji synody nadawaly impuls, uwzgledniajac
aktualne wydarzenia i wytyczajac droge reform.

Jan Pawel 11 wykorzystuje dziatalno$¢ synodalng Kosciota w celu
recepcji dokumentéw soborowych. Z perspektywy Kosciola powszechnego
wskazuje poszczegdlnym wspoinotom lokalnym te dziedziny, ktére wymagaja
ozywienia dla jeszcze wigkszego jednoczenia si¢ z Chrystusem i trwania w Jego
nauce.

Calto$é publikacji odzwierciedla program sesji naukowej i zawiera
wydruk wszystkich wystapien. Rozpoczyna si¢ ,,Stowem wprowadzajacym”
redaktora publikacji ks. prof. dra hab. Stanistawa Tymosza (s. 7-9), a nastgpnie
stowem ,,Otwarcia sesji naukowej” ks. prof. dra hab. Antoniego Debifiskiego —
reprezentujacego wladze Wydzialu organizujacego sympozjum (s. 11-12).
W kolejnosci zostaty zamieszczone korespondencje zaproszonych gosci, ktorzy
nie mogli przybyé: abpa Jozefa Zycinskiego i bpa Piotra Libery. Cafos¢
spotkania, w konsekwencji omawianej publikacji, podzielona zostata na trzy
bloki tematyczne, z ktorych na kazdy skfadaty sie trzy wyklady.

I blok. ks. prof. dr hab. Edward Gérecki przyblizyt temat ,,Jan Pawet II
a Synod Biskupéw w latach 1978-2003" (s. 15-34), ks. prof. dr hab. Wojciech
Goralski oméwit temat ,,Udziat Jana Pawta I w synodach polskich” (s. 35-56),
ks. prof. dr hab. Jan Dudziak zaprezentowat ,Elementy prawne w duszpaster-
skim synodzie archidiecezji krakowskiej z lat 1972-1979” (s. 57-83).

1I blok: ks. prof. dr hab. Antoni Debinski mowit na temat ,,Aksjologii
Jana Pawla Il w dokumentach Il Polskiego Synodu Plenarnego” (s. 85-96),
ks. dr hab. Stanistaw Tymosz przedtozyt ,Wkiad Jana Pawla I w dzieto
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IT Polskiego Synodu Plenarnego” (s. 97-127), ks. dr Franciszek Nieckarz
prezentowal temat ,Edukacja seminaryjna w $wietle uchwat II Polskiego
Synodu Plenarnego” (s. 129-137).

III blok: ks. prof. dr hab. Krzysztof Gézdz referowat ,,Witalnogé
Kosciota w papieskim postugiwaniu Wedrownego Misjonarza” (s. 139-159),
!(S. prof. dr hab. Henryk Misztal przyblizyt ,,Znaczenie polskich beatyfikacji
i kanonizacji w nauczaniu Jana Pawla II” (s. 161-193), ostatni referat wyglosita
dr Elzbieta Szczot na temat ,JImplikacje prawne nauczania Jana Pawla Il
o Eucharystii z uwzglgdnieniem II Polskiego Synodu Plenarnego” (s. 195-216).
Catos¢ publikacji koficzy spis tresci poprzedzony kilkoma fotografiami z sesji
naukowe;j.

Pierwsze przedloZenie prezentowane w omawianej pozycji w ramach
referatéw jest autorstwa ks. prof. dr hab. Edwarda Gdéreckiego i podejmuje
temat ,Jan Pawet Il a Synod Biskupéw w latach 1978-2003". Za pontytikatu
obecnego Papieza odbylo si¢ 14 zgromadzen synodalnych (na taczna liczbe 19).
Ta dziatalnos¢ synodalna Jana Pawta II kaze postawi¢ pytanie o pozycje tej
nowej instytucji w Kosciele. W pierwszej czgsci przediozenia ,,Podstawy
Feologic_zpo — prawne Synodu Biskupédw” autor zajmuje si¢ ustanowieniem tejze
mstytucji prawnej na mocy motu proprio ,,Apostolica sollicitudo” z 15 wrzesnia
1965 roku. Nastepnie przyblizono cele i zadania synodu, ktéry jest
prze.dstawicielem catego episkopatu katolickiego (,,Apostolicae Sedis™), stuzac
popler.aniem wigzi i wspbtpracy miedzy papiezem i biskupami. W dalszej czedci
omc’)wpno wzajemne relacje papiez — synod, oraz struktur¢ synodu i jego
uczestnikow. W drugiej czesci referatu ,,Bogata dziatalno$¢ Synodu Biskupdw
a Jan Pawel I w latach 1978-2003” autor wylicza miejsce, czas i temat
posz_czegélnych zgromadzen ogdlnych i specjalnych. Rolg synodu jest
wspieranie papieza przez informacje i rade, ale charakter konsultatywny jego
obrad ma réwnocze$nie wage deliberatywna, czego wyrazem sa koncowe
dokumenty podpisywane przez papieza. Wyjatkowy wktad Jana Pawla Il polega
na profilowaniu roli Synodu Biskupéw w Kosciele poprzez przedktadanie
przedmiotéw prac, poszczegélnym zgromadzeniom synodalnym, prac
o szerokim spektrum tematycznym.

Przedtozenie ks. prof. dra hab. Wojciecha Goralskiego omawia ,,Udziat
Jana Pawta I w synodach polskich”. Motywujacym czynnikiem do ponownego
rozbudzenia instytucji synodu, okazal si¢ w ostatnich dziesiecioleciach
Vaticanum [I. Nowy posoborowy model synodu stal si¢ udziatem rdowniez
Kosciola w Polsce. W omawianym okresie, odbyto sie 30 synoddéw
diecezjalnych oraz po jednym: prowincjalny i plenarny. W kilku z nich wziat
udzial Jan Pawetl II. W referacie autor wychodzi od inicjatyw synodalnych,
ktére podejmowal Papiez jeszcze jako Kardynat Krakowski, a ktére byty
odpowiedzia na wezwanie zakoficzonego Soboru. Druga czg$¢ jest kontynuacja
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poprzedniej, w ktérej autor referuje zamknigcie synoddéw krakowskich w obec-
noéci Jana Pawla 11. Kolejne dwie czesci przyblizaja tresci skierowane przez
Papieza do synodéw kieleckiego, biatostockiego i plockiego, a takze II Polskiego
Synodu Plenarnego. W uwagach koficowych ks. Géralski podkresla, iz gteboka
soborowa formacja kard. K. Wojtyly stala si¢ w jego pasterskiej postudze
czym$ fundamentalnym. Synod za§ winien stuzy¢ budowaniu wspdlnoty
ko$cielnej, a dzia¢ sie to ma na wszystkich plaszczyznach,

,Elementy prawne w duszpasterskim synodzie archidiecezji krakow-
skiej z lat 1972-1979” to trzeci referat wygtoszony przez ks. prof. dra hab. Jana
Dudziaka. Opracowanie zasadniczo dzieli si¢ na dwie czgsci; w jednej zostato
zarysowane tlo organizacyjne synodu, a w drugiej synodalne elementy prawne.
Referujacy przyblizyl gtéwne etapy rozwojowe i czynniki organizacyjno —
porzadkowe synodu, za$ pryncypialna czes¢ referatu, osadzona na dokumentach
kofhcowych synodu - najpierw ogolnie i nastepnie szczegétowo - uwydatnia
elementy jurystyczne. Mimo iz synod juz w nazwie nosit znami¢ charakteru
duszpasterskiego, to jednak przewidywat i propagowat odnowg struktur
koscielnych. W podsumowaniu znalazlo si¢ streszczenie wielu interesujacych
spostrzezen, ktére w toku rozwazan zostaly poczynione.

Nastepne przedlozenie jest autorstwa ks. prof. dra hab. Antoniego
Debifniskiego na temat ,,Aksjologia Jana Pawta II w dokumentach 11 Polskiego
Synodu Plenarnego”. Po wstepnych wyjasnieniach dotyczacych priorytetowych
tematéw w nauczaniu papieskim i krétkim ich zarysowaniu, autor wybidrczo
zaprezentowat takie wartosci, jak: $wietos¢, ekumenizm i nowa ewangelizacja.
Stanowia, one jedynie egzemplifikacje procesu recepcji nauczania Jana Pawla II
przez synod. Autor zacheca, by interesujace i wieloaspektowe zagadnienie
aksjologii Papieza podja¢ jako przedmiot pogtebionej refleksji

Ks. dr hab. Stanistaw Tymosz przyblizy! temat: ,,Wktad Jana Pawla Il
w dzieto 11 Polskiego Synodu Plenarnego”. Dokumenty synodaine oparte
zostaly w znacznym stopniu na nauczaniu Jana Pawta II, ktorego dziatalnos¢
odzwierciedla sie w recepcji postanowien Vaticanum II. Wkiad Papieza
w synod plenarny uwidacznia si¢ w wygloszonych przeméwieniach (podczas
obrad synodalnych lub wizyt biskupéw polskich ad limina), a takze w czerpaniu
treéci z roznych dokumentéw nauczania papieskiego. Autor w sposob
systematyczny wyfania wszelkie odniesienia do nauczania papieskiego, zawarte
w koncowym dokumencie synodalnym.

Szoste przediozenie podejmuje temat: ,,Edukacja seminaryjna w Swietle
uchwat I Polskiego Synodu Plenarnego” i jest autorstwa ks. dra Franciszka
Nieckarza. W poczatkowej czgsci jednolitego tekstu autor zaznacza, ze
edukacje” rozumie bardziej jako ,,formacj¢” niz jako ,ksztalcenie”. W tym
kontekécie twierdzi, iz synod, o ktérym mowa, w sposdb prosty i jednoczesnie
autorytatywny wskazuje najwazniejsze kierunki formacji do Kkaptanstwa.
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W wypetnianiu tego zadania, poza domem rodzinnym, niezmiernie wazna role
maja sami kaptani poprzez $wiadectwo swojego zycia oraz pehng radosci
i oddania stuzbe Bogu i ludziom.

Sposréd  wygloszonych referatow najbardziej odbiegajacym tema-
tycznie od pozostatych jest przedlozenie: ,,Witalnos¢é Kosciota w papieskim
postugiwaniu Wedrownego Misjonarza” ks. prof. dra hab. Krzysztofa Gézdzia.
Koscidt zyje, gdy ciagle si¢ gromadzi wokét zwolujacego go Boga. Autor
wyraz tego dynamizmu upatruje w samym fundamencie Ko$ciota, ktéry ma sam
w sobie charakter pielgrzymujacy. Ekspresje¢ zywotnosci wykazuje nasz Rodak
na Stolicy Piotrowej $wiadectwem zycia, jednoczesnie okreslit siebie samego
Jako ,,Wedrownego Misjonarza”. Referujacy probuje tez ukazaé, co Kosciot
zyskuje przez tg witalno$¢ ontyczno — strukturalng i zywotnos¢ samego Papieza
1 jakie jest znaczenie pielgrzymowania Jana Pawla 11 dla Kosciota.

Referat ks. prof. dra hab. Henryka Misztala zatytutowany ,,Znaczenie
polskich beatyfikacji i kanonizacji w nauczaniu Jana Pawla 11" jest kolejnym
wygloszonym przedlozeniem, rozpracowujacym aksjomat $wietosci. Ukazanie
tla, jakim sa istotne problemy wspotczesnego S$wiata, stanowi podstawe
uwypuklenia charyzmatéw poszczegdlnych postaci wyniesionych do chwaty
nieba. Kazdy akt beatyfikacji lub kanonizacji naszych Rodakow, ma konkretne
znaczenie dla samej Polski i Polakéw. Ks. Profesor w ostatniej czesci rozwazan,
zastanawia si¢ nad znaczeniem beatyfikacji i kanonizacji w aspekcie unii
z Europa.

Ostatnim referatem wygloszonym na konferencji naukowej byt
dezyderat dr Elzbiety Szczot ,Implikacje prawne nauczania Jana Pawia Il
o Eucharystii z uwzglednieniem II Polskiego Synodu Plenarnego”.
Cwieréwiecze pontyfikatu Jana Pawfa Il zaowocowalo ogromem dokumentow
dotyczacych migdzy innymi Eucharystii, rozumianej jako zbawcza obecno$é
Chrystusa we wsp6lnocie i jako pokarm dla niej. Zadaniem prawa jest
okreslenie regut postgpowania tak, aby w najwyzszym stopniu zabezpieczy¢
prawng ochrong tego, co dla chrzescijan najwazniejsze. Autorka zajmuje sie
szafarzem 1 uczestnikami Eucharystii, kultem Naj$wigtszego Sakramentu
w kontekscie dokumentéw papieskich, a w ostatniej czeséci przedlozenia te
zagadnienia wylania z uchwat II Polskiego Synodu Plenarnego.

Zaprezentowana publikacja bedaca owocem wspomnianej konferencji
naukowej zorganizowanej w ramach obchodéw jubileuszu 25-lecia pontyfikatu
Jana Pawla II, godna jest polecenia i zaanonsowania. Jej prezentacja pozwoli
zapewne tym wszystkim, ktorzy nie brali udzialu w sympozjum, na poznanie
nie tylko tematyki podjetych zagadnien, ale przyblizy szerokie spektrum
zagadniefi, ktére wylaniaja si¢ z owocnego i przetomowego dla Kosciola
pontyfikatu.

Ks. EDWARD SIENKIEWICZ

Zdzistaw J. Kijas, Poczqtki swiata i czlowieka,
Wydawnictwo WAM - Krakéw 2004.

Co z naszym $wiatem? Pytanie, coraz czgéciej slyszane w réznych
czesciach globu, jest bez watpienia wyrazem obaw, a niekiedy lgku przed
catkowitym zniszczeniem $rodowiska czlowieka, poza ktérym trudno sobie
zycie ludzkie wyobrazi¢. Poza tym jest ono sprowokowane ciagle
poglebiajacym si¢ kryzysem ekologicznym, u podioza ktorego lezy zle
odczytywany przez czlowieka porzadek Swiata, czego przyczyng jest
zanegowanie prawdy o $wiecie stworzonym przez Boga 1 stanowiacym
integralng czes$¢ Jego planu zbawienia. Oderwanie $wiata od Boga, podobnie
jak wszelkie proby wyjasnienia jego istnienia bez prawdy objawionej, bardzo
utrudnia postrzeganie go jako harmonijng cato$¢, prowadzac w konsekwencji do
zatamania sie relacji miedzy cztowiekiem i swiatem, Biblia, wiara oraz nauka.
Jak zauwaza Zdzistaw Kijas w swojej ksiazce ,,Poczatki swiata i cztowieka”,
brakuje obecnie na rynku ksiggarskim wyczerpujacych monografii, ktére
podejmowatyby te zagadnienia i pomagaly chrzescijaninowi znalez¢ si¢ ze
swoja wiara w stworzenie $wiata przez Boga, w $wiecie, w ktorym coraz
trudniej o wiare i o prawde. Piszac swoja ksiazke o. Kijas chee tg !uk@
wypetnié. Z uznaniem wigc trzeba spojrze¢ na dos¢ obszerne dziefo i jego
autora, ktéremu, poza bardzo waznymi problemami, zwigzanymi z metodologig,
sporem, jaki toczy si¢ miedzy refleksja wiary a naukami szczegbtowymi, bardzo
bliskie pozostaja rowniez te egzystencjalne.

Ksigzka o. Kijasa sklada sie z trzech czgsci. Pierwsza po$wigcona
zostata problematyce metodologicznej, zagadnieniom jezyka i relacjom miedzy
teologia a naukami szczeg6towymi, ktore niejednokrotnie przybieraty charakter
sporu lub chtodnego dystansu. Do$¢ niejasny jest tytut tej czeéci pracy, ktory
brzmi po prostu: ,,Wierzg...”. Najprawdopodobniej autorowi chodzito o pod-
kreslenie, ze réowniez zagadnienia dotyczace dialogu lub sporu teologii
z naukami szczegdtowymi, pojawiajacego si¢ w kontekscie nauki o stworzeniu,
kwestie metodologiczne i dotyczace precyzyjnego, whasciwego danej dziedzinie
wiedzy jezyka, musza by¢ wlaczone do refleksji, ktérej przedmiotem jest wiara
w stworzenie $wiata i czlowieka. Wydaje si¢ jednak, iz mozna bylo spokojnie
zatytulowaé ten rozdzial zgodnie z jego trescia. Niewatpliwa wartoscia tego
rozdziatu jest podjecie przez o. Kijasa problematyki, zwiazanej z narastajacym
ostatnio konfliktem miedzy nauka i wiara. Wyjasnienia osiaga Kijas przez
przypomnienie i uporzadkowanie zasad metodologicznych, nie zawsze
respektowanych w spotkaniu nauk przyrodniczych z teologia. Wskazuje takze
na odmienny cel w badaniu i opisywaniu tej samej rzeczywistosci. O ile
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w naukach przyrodniczych pyta si¢ ,,jak?”, to w teologii, bedacej refleksja nad
Objawieniem, pytamy raczej ,dlaczego?”. Trzeba przy tym podkresli¢ do$é
optymistyczne podejscie autora do tych zagadnien, wskazujace na nicodzowna
komplementarno$¢ dwoéch roznych drég, pochodzacych od tego samego
Stwoérey i prowadzacych do odkrywania tej samej prawdy, co niestety nie
znajduje czg¢sto potwierdzenia w wypowiedziach oraz postawach wielu
biologéw oraz fizykdw.

Na uznanie zastuguje podjety przez autora trud zdefiniowania nauki
i ukazania w historii jej rozwoju, wielu wyboréw, ktére nie zawsze dokonywane
byly z motywu dazenia do obiektywnego poznania prawdy. Konsekwencja tego
bylo zakorzenienie si¢ w naukach szczegélowych, ale i w teologii, niesprzy-
Jajacych rozwojowi ludzkiej wiedzy aksjomatdéw, spos$rdéd ktorych wielu nie
przezwycigzono do dnia dzisiejszego. Dzigki odwolaniu si¢ do historii
problemu autorowi udalo si¢ wskaza¢ na trudny dzi§ do przecenienia, choé¢
przez wielu zupelnie niedostrzegany, wplyw chrzescijanskiej nauki
o stworzeniu na rozwdj wielu nauk, takze empirycznych. Burzliwe spory
i konflikty migdzy wiara a nauka — podkresla o. Kijas — zawsze owocowaty
nowymi osiagnigciami, tak w teologii, jak i naukach szczegdtowych.
Uporzadkowania, a przynajmniej uwzglednienia domaga si¢ przede wszystkim
problem jezyka, co musi pobudza¢ do szczegdlnej ostroznosci w stosowaniu go
przy opisywaniu wynikow badan przez teologdw, biologéw i fizykow.

W drugiej czesci pracy, gruntownie przeanalizowane teksty biblijne,
méwigce o stworzeniu $wiata, autor proponuje czytaé w kluczu chrysto-
centrycznym, w czym zgodny jest z innymi mistrzami szkoly franciszkanskiej
(Sw. Franciszek, sw. Bonawentura, Duns Szkot), do ktérej tez sam nalezy.
Dzigki temu — jak podkresla — dzieto stworzenia latwiej jest odczyta¢ jako
integralna jedno$¢ z dzielem odkupienia, ktére z kolei, w Jezusie Chrystusie,
moze by¢ odczytane jako nowe stworzenie. Poza tym o. Kijas dobrze
wykorzystuje osiagnigcia wspoiczesnej egzegezy i krytyki literackiej,
analizowanych przez siebie tekstéw. Odchodzi przy tym od kanonicznego
uktadu Pisma Swigtego, co wlasciwe jest wielu autorom opracowan, skryptéw
i podrecznikéw do kreatologii. Pozwala to ukaza¢ rozwdj prawdy o stworzeniu
i ksztaltujacej si¢ na ten temat refleksji, w wydarzeniach z historii narodu
wybranego, ktore czgsto znaczaco ubogacaly koncepcje rozwijane w oparciu
o tradycje. Taki sposob postgpowania pozwala wyjsé naprzeciw wielu
zastrzezeniom, kierowanym pod adresem biblijnych opisdOw o stworzeniu,
wynikajacych czesto z niezrozumienia {ub wprost z ignorancji. Niektdére z nich
urosty do rangi swoistych wyznacznikéw, czy tez kryteridéw. Niestety, rzadko
poddawanych krytyce lub weryfikacji przez samych teologéow. Niematym
problemem jest rowniez narzucany niejednokrotnie teologii kontekst i sposob
podejscia do prawdy o stworzeniu, formutowany z punktu widzenia innych
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nauk, przewaznie przyrodniczych. W tej perspektywie bardzo cenne jest
zwrbcenie uwagi przez autora takze na pozabiblijne koncepcje stworzenia
i opisy powstajace mniej wigcej w tym samym czasie oraz na te teorie
i poglady, ktére rozwijaty si¢ w oparciu o osiagnigcia nauk szczegotowych.
Moze tylko umieszczenie ich w tej czgSci pracy nie jest zbyt szczesliwe,
poniewaz trudno pozby¢ si¢ wrazenia, Ze rozbijaja one nieco plynnos¢ wyktadu.

Autor szeroko omawia teori¢ ex nihilo, ktérg odrywa od oméwionego
wczeéniej rozwoju nauki o stworzeniu u Ojcow Kosciota i w poszczegoinych
okresach ksztaltowania si¢ tradycji teologicznej. Zwraca uwage na dos¢
charakterystyczne pod tym wzgledem ujecia scholastykow, ktore byty przejete
przez pdzniejsza teologig i konfrontowane z innymi koncepcjami oraz teoriami,
powstajacymi na gruncie coraz bardziej rozwijajacych si¢ nauk szczegétowych.
Réwniez w tej czesci swojej ksiazki o. Kijas przypomina o bardzo istotnych
w teologii kwestiach metodologicznych. Przy tej okazji wskazuje na dos¢
znaczace zaniedbanie teologdw, przyzwyczajonych do dos¢ schematycznego
podejécia do wielu zagadnien i przez to coraz rzadziej siegajacych do Biblii
oraz do Ojcow Kosciota. Czestsze odwolywanie si¢ do tekstow biblijnych
i patrystycznych — jak utrzymuje autor — pozwolitoby unikna¢ wielu sporow
i kryzysow. Tym bardziej, ze bardzo krytycznie nastawione do historii oraz
teologii nauki szczegdtowe, stawaly si¢ coraz mniej samokrytyczne. W pewnym
okresie teologia tak bardzo zamkneta si¢ przed nimi, ze nie starata si¢ — cho¢
w gruncie rzeczy nie jest to jej zadaniem — wykaza¢ im wielu niekonsekwencji
i dos¢ pochopnie przyjetych zatozen. "

Podejmujac w swojej pracy bardzo nurtujace wielu teologdw i biologow
zagadnienie ewolucji, autor — w oparciu o liczace si¢ opinie na ten temat —
wyjasnia do$é znaczacy status tej teorii naukowej. Przywotuje rowniez
orzeczenia Kosciola na ten temat i wzywa wszystkich zainteresowanych ta
problematyka do dokfadnego badania wielu, ciagle niejasnych szczegotow.
Wyplywa z tego réwniez nowe zadanie dla samej teologii. Nie moze ona
wprawdzie przeja¢ funkeji krytycznej wobec nauk szczegétowych, ale teologom
nie wolno zapomina¢, ze takiej wiasnie $wiadomosci w tych naukach czgsto
brakowalo i nadal brakuje. Reprezentujacy je uczeni zatrzymujg si¢
niejednokrotnie na stronie zjawiskowej, opisywanej przez siebie rzeczywistosci.
Tymczasem teorii ewolucji nie da si¢ potwierdzi¢ lub jej zaprzeczyc
do$wiadczalnie. Podobnie o. Kijas podchodzi do zagadnienia monegenizmu
i poligenizmu. Przywolujac nauk¢ Magisterium, sformutowang szczegolnie
w dokumentach Soboru Watykanskiego Il i Katechizmie Kosciofa Katolickiego,
autor podkresla wysuwane tam propozycje ujecia zagadnienia raczej
w kategoriach ,,jednosci rodzaju ludzkiego”.

Ostatnia cze$é swojej ksiazki o. Kijas poswigca ,,stworzeniu rzeczy
niewidzialnych”, czyli istnieniu, naturze i zadaniom aniotdéw, dos¢ czgsto
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cytujac teksty biblijne, Ojcow Kosciota i teksty sredniowiecznych oraz
nowozytnych teologéw. Obszerniej omawia, do$¢ mocno dyskutowany
w historii problem: jednoczesnego lub uprzedniego stworzenia bytéw
duchowych w stosunku do $wiata widzialnego (materialnego). Poswieca
rowniez nieco uwagi problematyce liczby i hierarchii aniotéw oraz tradycji
dotyczacej aniotéw strozéw. Swiadectw Ojcow Kosciola nie pomija takze przy
zagadnieniu upadku aniotdéw i prébie wyjasnienia, na czym polegat ich grzech,
i jaka jest jego istota. Poswiecajac sporo miejsca upadtym aniofom, autor
podkresla, ze szatana nie mozna rozumie¢ jako jedynie projekcje ciemnych
stron psychiki ludzkiej, czy tez wytworu ludzkiej wyobrazni. Niezgodne
z depozytem wiary jest réwniez rozumienie pod tym terminem symbolu
niesprawiedliwych struktur spofecznych. Szatan istnieje — podkresla Kijas —
i dziata ze szkoda dla cztowieka.

W tej czeSci pracy zostal oméwiony takze problem grzechu
pierworodnego. Jak zauwaza autor, mimo rozwoju teologii i coraz lepszego
rozumienia tekstow biblijnych, problem ten ciagle pozostaje zakryty tajemnica.
Dlatego tez w docieraniu do tej prawdy proponuje droge — jak ja nazywa —
chrystologiczna. Swoistym potwierdzeniem nieszczes$cia, ktore dotknelo
cztowieka na poczatku jego istnienia, jest dla autora dziwna solidarno$¢ ludzi
w zlym. Wiele miejsca o. Kijas poswigca zaréwno zbyt optymistycznym
prébom widzenia tego problemu (Pelagiusz) jak i tym do$¢ pesymistycznym
(np. nauka $w. Augustyna). Przy czym bardzo cenne w tej perspektywie jest
ukazanie przez autora ksiazki, osobistych doswiadczen ludzi formutujacych
naukeg o grzechu pierworodnym (nazwa pochodzi od §w. Augustyna) i kontekstu
historycznego, jaki temu towarzyszyl. W konteksécie nauki o ,radykalnie
zniszczonym przez grzech pierworodny cztowieku” — jak glosit np. M. Luter —
o. Kijas ukazuje stanowisko Soboru Trydenckiego, jako bardzo wywazone
i pozwalajace oczysci¢ pojecie grzechu pierworodnego z niepotrzebnego
balastu. Z kolei Sobér Watykanski I przywraca — jak podkresla autor — nie
zawsze obecng w teologii ,,rownowage” i patrzenie na czlowieka jako istote
zdolng do dobra. Nie zabraklo w ksigzce takze charakterystyki wspotczesnej
dyskusji teologicznej na temat grzechu pierworodnego, ktéra o. Kijas uzupetnia
nauczaniem ostatnich papiezy. Rozwazania na ten temat konczy stwierdzeniem,
ze przeslanie Biblii jest przestaniem mocnej nadziei, poniewaz Boza Mito$¢ nie
zna zachodu, a do mitosci wezwany jest kazdy cziowiek.

W ksiazce o. Kijasa zwraca uwage brak zakoniczenia. Tym bardziej, ze
w tak obszernej i podejmujacej wiele ztozonych probleméw pracy, az prosi sig
jakies podsumowanie, albo przynajmniej ,rozliczenie sie” autora z dos$é
optymistycznie 1 ambitnie formulowanych zalozen we wstepie oraz
w pierwszych rozdziatach ksigzki. Dzielo o. Kijasa, dzieki zauwazeniu przez
autora wielu najnowszych osiagnie¢ nauk szczegdétowych, a takze rozwoju nauk

——
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teologicznych, bgdzie na pewno pomocne dla studentdéw teologii oraz tych
wszystkich, ktorzy staraja si¢ skonfrontowaé swoja wiar¢ w Boga Stworzyciela
i Odkupiciela cztowieka z pogladami oraz koncepcjami, niedostrzegajacymi
tego problemu w dazeniu do odkrycia prawdy o powstaniu i istnieniu naszego
$wiata. Szczegdlnie cenne w tej monografii wydaje si¢ by¢ wyjasnienie kwestii
metodologicznych, co pozwala autorowi bardzo optymistycznie patrze¢ na
ludzka wiedze i ludzka wiare, ktore nie tylko spotykaja si¢ ze soba, ale tez
przenikajg i stanowia podstawe godnosci oraz miejsca czlowieka, w stworzo-
nym przez Boga $wiecie.
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J’os.eph Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijaristwo a religie
swiata [Glaube — Wahrheit — Toleranz. Das Christentum und die Weltreligio-
nen], ttum. Ryszard Zajaczkowski, Kielce 2004.

Problemy wynikajace ze spotkania roznych religii i kultur naleza dzi$
do bardzo istotnych. Podobnie jak bardzo wazne i zwigzane z tym procesem sa
takie zagadnienia, jak: prawda, wolnosé, tolerancja, tozsamos¢. Jedne z nich
podnoszone sa dzi$ do rangi najwyzszej i traktowane jako swoisty wyznacznik
postaw, zachowan, wszelkich relacji oraz koncepcji $wiata i cztowieka. Tak jest
na przyktad z wolnoscia. Inne z kolei sa marginalizowane i $wiadomie
pomijfme, jako trudne do zdefiniowania, a tym bardziej do wprowadzenia
w iy_cne, uznania za swoistg zasade, jak jest np. z prawda. Niepokdj, jaki musza
rodzi¢ tego rodzaju deklaracje i postawy, jest tym wigkszy, ze wspomniang
prawde podobnie zaczyna sig traktowa¢ réwniez w nauce, ktérej podstawowym
zadaniem powinno by¢ wiasnie dazenie do prawdy.

Ksigzka Joézefa kardynala Ratzingera, obecnego papieza Benedykta
XVI, dobrze znanego polskiemu czytelnikowi z licznych publikacji, podejmuje
zagadnienie wiary, prawdy i tolerancji w kontekscie sporu o prawdziwosé
religii, jaki toczy si¢ miedzy chrzescijanstwem a innymi religiami $wiata.
Przestrzenia tego sporu — jak pisze autor — jest ,,coraz bardziej jednoczacy sie
swiat”, w ktérym coraz czg$ciej i w coraz szerszym wymiarze, dochodzi do
spotkania roznych religii i kultur. [ rzeczywiscie ze wzgledu na techniczne
mozliwosci - szybka komunikacj¢ oraz szybki przeptyw informacji - ludziom
z rdznych kontynentoéw, kultur i religii jest dzi$ do siebie blizej. Ale czy znaczy
to tylez samo, ze nasz $wiat — jak pisze J. Ratzinger na poczatku swojej ksiazki
~ ,,si¢ jednoczy”? Tym bardziej, ze — jak podkresla autor na koncu swojego
dzieta — jest to $wiat ,,mocno zrelatywizowany”.

Ksiazka J. Ratzingera zostata podzielona na dwie zasadnicze czesci.
W pierwszej autor porusza problem wiary chrzescijafiskiej w spotkaniu
z kulturami i religiami. Warto moze zwrdci¢ uwage, ze tytut tej czesci pracy nie
zostat sformulowany: ,religia chrzescijanska....”, a ,,wiara chrzescijanska...”, co
— jak si¢ wydaje — jest zamierzone przez autora, przenoszacego caly cigzar
dyskusji na temat probleméw zwiazanych ze spotkaniem chrzescijanstwa
z innymi religiami, na problem cztowieka. W kazdej bowiem prébie odpowiedzi
na pytanie o prawdziwg religie, natychmiast pojawia si¢ pytanie o cztowieka:
kim jest, jak moze siebie zrealizowa¢ lub zaprzepasci¢? Poza tym Ratzinger nie
chce powiela¢, niewiele wnoszacych do dyskusji uogélnien, ale dazy do
przeanalizowania samej natury fenomenu religii, we wilasciwych im
historycznych formach. ‘

>
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Pytanie o prawde w jakiejkolwiek religii lub o wartodci, w réznych od
naszej kulturach, zawsze jest zadawane z okreslonej pozycji, przez pryzmat
konkretnego do$wiadczenia i wiedzy. Dlatego tez Ratzinger nie usituje zdoby¢
si¢ na jaka$ separacje i neutralno$¢, ktorg zreszta z gory uznaje za sztuczna.
Chrzescijanin patrzac na inne religie i poszukujac w nich dobra, uzna je zawsze
za owoc taski Chrystusa, Jego dziatania w réznych, historycznych formach,
nawet jesli to dzialanie Chrystusa nie jest przez wyznawcow innych religii
u$wiadomione. Rozwazane przez autora zagadnienie jednosci i réznorodnosci
religii pozwala mu skruszy¢ mit o catkowitej rownosci wszystkich religii oraz
o tym, Ze stanowig one bezksztaltng masg, trudna do analizy i obiektywne;
oceny. Kryterium dokonywanych analiz i ocen, staje si¢ — zdaniem kardynala —
wiasnie historia. W oparciu o to kryterium Ratzinger rozréznia tzw. ,religie
mistyki” od ,,religie objawienia”. W tych pierwszych ideatem jest dazenie do
takiego zjednoczenia z bostwem, ktére pociaga za soba brak odrgbnosci
osobowej i w konsekwencji historycznosci. Z kolei religie objawienia, to religie
historyczne, gdzie oprocz mistyki, ktorej tak naprawde nigdy nie mozina
zarzucié, pojawia si¢ wiara w Boga osobowego, spotykajacego sig
z cziowiekiem w wydarzeniach historycznych. Tego rodzaju podziat daje
autorowi podstawe do odréznienia mistyka od proroka i wiary od religii, ktéra —
jak podkres$la — jest istotnym elementem kazdej kultury.

Zwiazek religii i kultury nie moze by¢ jednak traktowany jako
nierozerwalny w tym znaczeniu, ze warunkiem istnienia konkretnej kultury jest
§cisle okreslona religia, ktéra musi by¢ z ta kultura tozsama. Kultur¢ Ratzinger
postrzega jako wspolnotows forme wyrazu wynikéw poznania i przezywania
wartosci. Totez jego zdaniem w kazdej kulturze cos si¢ zmienia i w kazdej
mozna zaobserwowaé dazenie do zachowania pewnych wartosci, co nie
przeszkadza jej otwarciu na to, co jest bardziej wartoSciowe. Jako przykiad
takiego otwarcia, czy tez wychylenia, autor podaje Abrahama, ktory wyszedt ze
swojej ziemi rodzinnej i z domu swego ojca (Rdz 12,1). Podobnie nalezy
interpretowaé stowa Chrystusa: ,,A Ja gdy zostang nad ziemi¢ wywyzszony,
pociagne wszystkich do siebie” (J 12,31). Rozwazania nad kultura prowadza
kardynata do przekonania, ze trzeba zerwaé z ,,ideologia réwnosci religii”, ktora
wecale nie przybliza czlowieka do prawdy. Wrecz przeciwnie. Przyznanie
wszystkim prawa do takiego samego roszczenia musi prowadzi¢ do wyparcia ze
$wiadomosci religijnej kwestii prawdziwosci. Nawrdcenie — pisze autor — to nie
tylko przetom duchowy, mozliwy praktycznie na gruncie kazdej religii. To
réwniez porzucenie jednej religii dla drugiej, co jako mozliwo$¢, a czasami jako
otwarte wezwanie, pojawia si¢ wraz z zagadnieniem prawdy.

W tym miejscu kardynat Ratzinger przechodzi do drugiej czesci swojej
ksiazki, zatytutowanej: ,,Prawda i religie”. Przy czym nowe problemy, powstate
w latach dziewieédziesiatych ubiegtego stulecia, stara sig ukazaé siggajac do ich
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nicodlegtych przyczyn. Ich istota jest spér o prawde w kontekicie wiary
i teologii oraz brak problemu prawdy we wspdlczesnych, pograzajacych sie
w relatywizmie spoteczefistwach. Punktem wyjscia jest dla Ratzingera kryzys
teologii wyzwolenia, jako fiasko przeszczepionych na jej grunt tez
marksistowskich. Kryzys teologii zaowocowal kryzysem wiary, co wpisuje sie
w powszechne zwatpienie w mozliwos¢ rozwiazania wielu probleméw
cztowieka, w tym problemu prawdy. Przy czym autor chce widzie¢ to
zwatpienie jako swoista reakcje spofeczenstw na dewaluacje systemu,
obejmujacego cale narody, ktory wyzwolit niespotykane w historii nadzieje
na mozliwos¢ zrealizowania obietnic wiasciwych religii. Tyle tylko, ze chciano
Je realizowa¢ bez religii i bez wiary. Skoro rezygnacja z wolnosci, przynajmniej
czegsci spoleczenstwa, i podporzadkowanie prawdy rewolucyjnej praktyce nie
przyniosto - spodziewanych owocéw, trzeba obroni¢ — jak styszy sie coraz
czesciej — przynajmniej wolnosé, ktéra zaczeto podnosié¢ do rangi najwyzszej
wartosci. Spofeczenstwo wolne, otwarte, nowoczesne i demokratyczne —
zdaniem coraz liczniejszych fachowcéw od prawdziwego wyzwolenia
cztowieka — moze by¢ tylko spoteczenstwem relatywistycznym, gdzie jedyna
zasadg porzadkowania rzeczywistosci jest wola wiekszosci. Dopiero takie
spoleczenstwo moze by¢ spoleczenstwem dialogu. Zwiaszcza kiedy
przekonania i stanowiska wszystkich jego cztonkéw zostang zestawione na
rowni z innymi, tak samo waznymi i prawdziwymi. Ale i spoteczenstwo
nowoczesne, czyli wyzwolone z bardzo klopotliwego problemu prawdy,
potrzebuje religii, rowniez ,,demokratycznej” — podpowiadaja jego inzynierowie
— w ktorej nie ma zadnej ortodoksji, a jedynie ortopraksja; harmonia z catym
stworzeniem, powrdt do kosmosu, gdzie wszystko jest wzgledne, gdzie nic nie
mozna zrozumie¢, pozna¢. Trudno uwierzy¢é nawet w Absolut, ktéry mozna
Jedynie doswiadczy¢. Stowem, $wiadomie antyracjonalna odpowiedz (New
Age). Tymczasem bez udzialu wiary ~ odpowiada na powyisze propozycje
Ratzinger — rozum bfadzi, a wiara bez rozumu przestaje by¢ ludzka.
Marginalizowanie wiary i prawdy w religii staje sie konstytutywna
zasadq takze w nauce. Powigksza to tylko dystans migdzy tym co subiektywne
i obiektywne oraz migdzy tym, co racjonalne i tylko emocjonalne. Tymczasem
religia, ktdra traci pewnos¢ $wiatopogladowa — pisze autor - skazana jest na
zagtadg. Podobnie jak religia, ktéra nie jest juz zdolna integrowaé ludzkiego
rozumu, uczu¢ oraz woli i nie daje odpowiedzi na najbardziej nurtujace
cztowieka problemy. Stad wszelkie proby oderwania od  rozumu
egzystencjalnych problemow cztowieka, jego sensu i celu istnienia musza by¢
postrzegane nie jako proby wywyzszenia go, ale jako ,,haniebne ponizenie”.
W tej perspektywie autor odnosi si¢ do chrzescijanskiego roszczenia - nigdy nie
uciekato ono od prawdy i od racjonalnego tlumaczenia $wiata. Od samego
poczatku rozszerzato si¢ w $wiecie, jako zwycigstwo rozumu nad $wiatem
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religii, magii i tajemnicy; jako zwycigstwo poznania prawdy 1 synteza rozumu,
wiary oraz zycia; jako ,.religia o$wiecenia”. ' .
Snujac refleksje na temat wiary, prawdy i ku!tury, kard. J. Ratzmgf.:r
odwoluje si¢ do tego wydarzenia, jakim w kontel_<s’c1e sporu o kompgtenqe
i zarazem podstawy umystu ludzkiego, byta encyk.llk.a Jana l?awla IT ,Fides et
ratio”. Okreslajac ja jako ,,wolanie o to co prawdziwie ludzl.qe”, kardyn,a’f'sta‘ra
sie na nia patrze¢ jak na rehabilitacje prawdy w .zrela-tyw1zo“{anym swiecie.
Taki $wiat — podkresla — potrzebuje swiadectwa 1 sohdnego, intelektualnego
fundamentu, aby nie zabraklo w nim odwagi do przeZycna przygody z prawdat,.
Tym bardziej, ze z braku intelektvalnego wysitku, _zd(-)lnego. do wyrzeczen
podmiotu, coraz czesciej dazenie do prawdy okrgs’]a sig quo m.enaukow.e. 1to
w tych dziedzinach wiedzy, w ktérych roszezenie o posiadanie najwyzszego
kryterium naukowosci wydaje si¢ by¢ najbardziej natarczywe..Nlestety - Jak'
dowodzi Ratzinger — nie tyle chodzi tu o wiedzg, czy tez nauk? jako taka (w tej
zawsze chodzi przede wszystkim o prawdg), ale prakty}(@; probe;' zapanowania
nad rzeczami, a nawet nad osobami dla wlasnej korzysci. A to najkrotsza dfo'ga
do zagrozenia i podeptania godnosci ludzkiej, zasadzajacej si¢ W tym V\'I’rasme’,
ze czlowiek zawsze jest otwarty na prawde. Dlatego tez nie moze by¢
podporzadkowany zadnej instytucji i zafinej .str'ukturzsz. Sprzyjzfl temu
tymczasem rozumienie ludzkiej rzeczywistosci J,ako Jednowymlar9vyej,
materialnej, do badania ktorej chce sig zastoso‘we}c, n}etodgloglq w)rasc'wxfat
naukom przyrodniczym. Trudno si¢ zatem dziwi¢, ze nie tylko religig
i zbawienie odsunigto od prawdy, skoro i sama _prawdq uznano za
nierozpoznawalng obiektywnie. Ale nadmiernie uprzyw!lejowa}11y sublekt?/wm%n
moze i$¢ jeszcze dalej. Moze — jak podkresla autor — prob.owac zaw%ac?nqc ta}kge
Judzkim sumieniem, dzigki ktoremu cziowiek czut sig i byt dota(q JeanSC.lad'
poniewaz tu najlepiej styszal Boga. Obecnie — na co V\{p.%ywajq pOWyZej
zaznaczone procesy — sumienie coraz czesciej chee traktowac jako kanonizacje
relatywizmu. ‘ o .
Ostatnia cze$¢ swojego dzieta autor poswigca zagad.memu prawdy. w jej
relacji do wolnodci, czemu towarzyszy kontekst wolania o coraz w1qksza§
tolerancije. Wyrazna granica migdzy tym, co .jest prawda, a co f,a%szerr} stanowi
wiara w jednego Boga, pozwalajaca odrzuci¢ fa’rszywygh bogow, ktgrych nie
nalezy czcié¢. Dlatego tez — zdaniem Ratzingera — pyta.me_l 0 pra\.)vdglme mozna
oddzieli¢ od pytania o dobro. W Biblii, Boga okreé'la sig jako najwyzsze dob‘ro,
co osiaga szczyt w stowach §w. Jana: ,,Bog jest M}*OSC.Ia:’..JCSll wige cz’towek
nie pozna Boga, nie pozna takze prawdy i nie bedzie WledZ.laJ(, cot|est dla.nleg.o
dobre. Trudno mu bedzie rowniez przezwycigzy¢ konflikt, ktory moze si¢
pojawi¢ miedzy poszerzang przez niego wolnqs’ciq (samowola), a dobre?m
drugiego cztowieka. Wolnos¢ wzrasta — pod.kresla autor — wraz z odpc?}me—
dzialnoscia za siebie i za drugich. W przeciwnym wypadku moze dojs¢ do
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absurdu i zniszczenia wolnosci. Aby to jednak zrozumieg, potrzebna jest
gruntowna wiedza o czlowieku ~ kim jest i jakie sa jego granice? Czyli po
prostu .prawda. Stad wolnoé¢ - podkresla Ratzinger — musi byé stale
zakotwiczona w prawdzie. A czlowiek musi umieé obronié si¢ przed pokusa
wewnatrzhistorycznej eschatologii oraz idealnej, niczym nieograniczone;j
wol!'nos'.ci, ktéra w doczesnoéci nie moze by¢ nigdy osiagnieta, poniewazj
real;zu;e sio;' w.swoistym, nieodtacznym od doczesnej egzystencji cztowieka
napigciu — ,.juz i jeszcze nie”. ,

O. BONAWENTURA SMOLKA

Edward Sienkiewicz, Chrystus — sens dziejow narodu w polskiej refleksji
wiary, Poznan 2003.

Ksigzka E. Sienkiewicza ,,Chrystus — sens dziejéw narodu w polskie;
refleksji wiary”, Poznan 2003, ss. 112, stanowi oryginalna synteze dziejow
Polski ukazanych z perspektywy chrystologicznej. Podejmowang w tym
kontekscie refleksje teologiczna, autor uzupelnia o aspekt historiozbawczy
i wybitnie eklezjologiczny. Umigjetnie popiera swoje refleksje odpowiednimi
faktami zaczerpnigtymi z dziejéw narodu polskiego, wskazujac przy tym na
szczegdlnych tworcow chrzescijanskiego oblicza naszego narodu. Stusznie we
wstepie podkresla, ze ,przez cale wieki zreszta nie tylko historii Polski, dzieje
Kosciota tak bardzo splataly si¢ z dziejami narodu i panstwa, ze rozdzielenie ich
dokonywane najczgsciej z motywdw ideologicznych, gdzie historig instru-
mentalnie podporzadkowuje si¢ jakiej$, z gory narzuconej wizji spoleczenstwa
i cztowieka, przynosi szkode przede wszystkim rozumieniu i wlaSciwej ocenie
kulturowego dziedzictwa, bez ktorej to perspektywy nie mozna dobrze
rozumie¢ whasnego narodu, jego miejsca i postannictwa w rodzinie narodow”
(s. 7). Staje si¢ to my$la przewodnia niniejszej pracy i jednym z jej celow
nadrzednych. Jest to o tyle wazne, poniewaz wielokrotnie do$wiadczylismy
préb zafalszowania i przeinaczania wymowy i roli tych wartosci, ktore
stanowity fundament dziedzictwa narodowego Polski, a tym samym naszej
rodzimej teologii. W tym kontekscie stusznie autor zaznacza, Ze mozna nawet
moéwié o fenomenie polskiej teologii narodu, tub polskiej teologii wyzwolenia,
w ktorej szczegdlna role odegrata problematyka wartosci osoby indywidualnej
i spoteczne;j (s. 8-9).

Teologia narodu zakorzeniona jest w Pismie Swietym, poczawszy od ST.
Wraz z tym pojawia si¢ jej perspektywa historiozbawcza (s. 11-28).
Zagadnienie jest o tyle wazine, Zze zaznacza si¢ pewne dosy¢ istotne
zréznicowanie dotyczace samego pojecia narodu, ktére samo w sobie jest dosy¢
niejasne. Z pewnoscia, jak zauwaza autor, wptyneta na to bardzo zréznicowana
sytuacja spoleczno-polityczna poszczegélnych spoteczefistw. W Europie,
a szczegblnie w jej czesci zachodniej, na ksztattowanie si¢ samej problematyki
narodu, wplynety w czasach nowozytnych doswiadczenia dwoch wojen
$wiatowych, a takze idee narodowego socjalizmu oraz tragedia komu-
nistycznego totalitaryzmu. Précz tego, powstawaly pafistwa ponadnarodowe,
jak np. Zwiazek Radziecki. Wszystko to nie sprzyjato konkretyzacji
jednoznacznego pogladu dotyczacemu rozumienia narodu oraz jego istotnej
relacji do panstwa, religii, dobr kulturowych (s. 13-17) oraz $wiata wartosci
etyczno-moralnych.
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Specyfika ksztaltowania si¢ pojecia narodu polskiego, w $rodowisku
okreslonych sytuacji politycznych sprawita, ze nalezy on do czotéwki tych
spoteczenstw, ktore wypracowaly wilasnie samo pojecie narodu. Duzy wplyw
wy\lzvgr}a na tym procesie polska teologia katolicka, nacechowana rzetelnoscia
mysli antropologicznej i personalistycznej. Wszystko to doprowadzito do
sformuiow.ania W miar¢ precyzyjnej wizji narodu, uwzgledniajacej takie
elementy, jak: wspélnotowos¢ czasoprzestrzeni $wiata i historii, optyke wiary
skoncentrowanej wokot osoby Jezusa Chrystusa, $rodowisko wolnosci oraz
gleboki sens historiozbawczy, stwarzajacy podstawe zaistnienia teologii narodu
(s. 17.19).

. Uwzglednienie przez autora niezbednosci wyeksponowanych wartosci
stojacych u zrédet teologicznej wizji narodu, zaczerpnigtych z historii 1zraela
postuzylo mu do skonstruowania pewnego rodzaju archetypu wizji narodL;
w kont.eks’cie wiary (s. 19-22). W tym réwniez, zawarte przez Izrael Przymierze
z Boglem_, ktore staje si¢ jednoczesnie zrodiem jednosci i tozsamosci oraz
egzystencji narodowej, a takze relacji do innych narodéw (s. 20-22).

' Zachowanie Prawa Przymierza gwarantowalo Izraelowi dobrobyt
i wszgcl}stronny rozwoj. Wszelkie za$ odstepstwa byly powodem jego upadkéw
i oder'crfl od Jahwe. Istniala jednak zawsze szansa oczyszczenia i powrotu na
drogq wiernosci Bogu. W ten sposob Izrael stat si¢ nie tylko realizatorem
swoich dziejow, lecz réwniez historii zbawienia o znaczeniu uniwersalnym
gs. 21-22). Wyodrgbnione przez autora elementy, skladaja sie niewatpliwie na
integralng wizje starotestamentalnej teologii narodu. Zaznacza si¢ w niej jednak
brak uwzglednienia roli Tradycji jako jednego ze sposobu przekazu Objawienia
oraz warto$ci koncentrujacej poczucie narodowosci i religijnosci izraelskiej.

. szystquja(c bezposrednio do rozwazan nad specyficznymi uwarunko-
waniami lezacymi u podstaw teologii narodu, autor stusznie zauwaza, ze
dotykamy tutaj fenomenu odnoszacego si¢ do kazdej spotecznosci na
wszystkich kontynentach $wiata. Chodzi bowiem o istotny wplyw historii
wartosci religijnych i $wiata kultury, jak i pierwszorzednych $rodowisk
decydujacych o profilu antropologicznym narodu i jego myslenia teologicznego
(s. 29). W tym znaczeniu mozemy moéwié o polskiej teologii narodu.

_ ‘Historia Polski postrzegana przez pryzmat realizujacej si¢ w narodzie
h1§tor11 zbawienia sigga faktu doswiadczenia chrzecijafistwa przez Stowian
mieszkajacych nad Wista. Wartosci decydujace o prawidlowym przebiegu
procesu samorealizacji zardbwno osoby indywidualnej jak i spotecznej, nalezaty
do istotnych elementéw panstwowotwdrczych. W przeciwiefistwie do wielu
tepdencji w Europie zachodniej, my$l polska, skoncentrowala si¢ w gltoéwnej
mierze na czlowieku i jego niezbywalnych prawach stojacych u podstaw jego
godnodci. Poza tym duza role odegraly idee suwerennosci, niezawistosci
i niepodleglosci lezace u Zrédel spoteczno-politycznych przemian narodu
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polskiego. W procesach tych, szczegbina role odegrata wspélnota Kosciota
Jezusa Chrystusa. Nierzadko przezywany tragizm w realizacji tych wartosci
sprawit, ze wedlug autora mozna mowi¢ o wyksztatceniu sig¢ swoistej via
passionis (s. 33), polaczonej wielokrotnie z nadzieja zmartwychwstania.
Przyczynito si¢ to w konsekwencji do powstania polskiej chrystologii, tworczo
harmonizujacej z rzeczywistoscia przezywana przez nardd polski (s. 32-33).

Przyjecie przez Mieszka Il w 966 roku Chrztu $w., dalo poczatek nowej
obecnoéci Polan w Owczesnej Europie oraz w podstawowych strukturach
organizacji koscielnej. Nie obylo si¢ réwniez bez trudnosci, ktore niost ze soba
lansowany kierunek tak zwanego politycznego darwinizmu (s, 35). Rodzito to
jednoczesnie w spotecznosci panstwa polskiego potrzebe zycia wartosciami
decydujacymi o poszanowaniu ducha prawa i obyczajow, bowiem
w ostatecznosci ksztattowaly one §wiadomos¢, ze tworca narodu jest sam Bog,
a tworca panstwa jest cztowiek (s. 36). Bog powinien jednak stac si¢ zasadg
zycia i jego rozwoju. Autor stwierdza, ze ,,owe dzieje do ich ostatecznego
spetnienia prowadzi Boza pomoca czlowiek, dzialajac w wolnosci i tworzac
w tym celu potrzebne instytucje, ktére jednak dla dobra samego narodu
powinny wspiera¢ si¢ w tym darze faski, jakim jest narodowy $wiat ducha”
(s. 36).

Tereny zamieszkale przez Stowian, na ktorych ksztattowalo si¢ panstwo
polskie, stwarzaty szczegdlne warunki emocjonalnego przywiazania do ziemi
ojczystej, co w przysziosci zadecydowato o wyjatkowym poczuciu tozsamosci
narodowej i realizowanej wolnosci panstwowej (s. 39-40). Gwarantem
poszanowania tych warto$ci okazat si¢ Ko$ciot, ktory odegrat réwniez znaczacq
role w tworzeniu sig instytucji mlodego panstwa polskiego (s. 40-41). Jednakze
w miare uplywu czasu rosto przeswiadczenie, ze wszelkie wartosci i idealy
plynace z Objawienia nie moga w zaden sposob byé podporzadkowane
panstwowym opcjom politycznym. W zamian za to doswiadczano procesu
odwrotnego - tworczego wptywu zasad ptynacych ze swiadomego przezywania
zasad chrzedcijanskich na model ksztaltowania spotecznosci narodowej,
w ktérej szczegdina rola odgrywata rodzina (s. 42-43).

Historia ksztattowania si¢ i dalszego rozwoju panstwa polskiego,
odnotowata réwniez okres utraty przez Polske znaczenia na arenie
miedzynarodowej, a takze rozklad zasadniczych elementow tworzacych
wewnetrzne struktury instytucji panstwowych (s. 44-47). Proces ten dokonywat
sie w srodowisku zasadniczych sytuacji zewnetrznych natury globalnej,
dokonujacych si¢ wowczas w samej Europie. Niemniej stusznie zauwaza autor,
ze glownych przyczyn takiego stanu rzeczy nalezy dopatrywaé si¢ w samej
sytuacji wewnetrznej pafistwa polskiego, wynikajacej z rzeczywistosci
przezywania wartosci czerpiacych z tresci Objawienia. Naleza do nich m.in.
kryzys idei narodu, takze rozumienia wolnosci (s.45) oraz jej oderwania od
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prawa moralnego. Szkoda, ze w tym miejscu autor, ktéry czesto odwoluje sie do
idei personalizmu, nie wskazal wlasnie na aspekt na wskro§ osobowy,
wewngetrzny wolnosci, stojacy u podstaw problematyki realizowanej wolnosci
w zyciu wewngtrznym osoby ludzkiej.

W sytuacji kryzysu pafnstwowosci nie brakowato jednak wybitnych
poetow, pisarzy i myslicieli (J. Kochanowski, C. K. Norwid) (s. 48), gteboko
zatroskanych o dalsze losy panstwa polskiego, wskazujacych jednoczesnie
drogi odzyskania czgsciowo utraconej swiadomosci narodowej. W tym miejscu
autor wiele uwagi poswigca elementom teologii narodu wedtug Piotra Skargi
(s. 49-52), ktérego poréwnuje do ostatniego z prorokéw, Jana Chrzciciela.
Trescia charyzmatyczng jego przepowiadania, ktora mozna odczyta¢ w jego
kazaniach sejmowych, byto odwolanie si¢ do pewnej analogii dziejow narodu
izraelskiego i narodu polskiego. Zasadnicza wartoscia byto odwotywanie sie do
opatrznosciowej roli Boga w kierowaniu narodu polskiego. Wszystkie za$
kigski byty dla niego wynikiem odstepstw od praw Bozych. Jednakze fakt
ostatecznego wyboru Boga zaowocuje wedlug autora w sytuacji zaistnienia
przysztej potegi Polski (s. 59-51). Na uwage zasluguje tutaj réwniez
podkreslenie kontekstu eklezjologicznego w mesjanistycznej wizji narodu
u Piotra Skargi. Zapowiadany przez niego upadek Rzeczpospolitej stal sie
w koncu faktem. Stusznie stwierdza autor, ze trudno si¢ dopatrzy¢ jego
przyczyn w niesprzyjajacej polityce panstw europejskich. Ostatecznych bowiem
powodow nalezy szuka¢ przede wszystkim wewnatrz spoteczenstwa polskiego,
a szczegdlnie praktykowanej przez szlachte wolnosci (s. 53-58). Jednak
odrodzenia nalezy si¢ m.in. doszukiwal si¢ w ideach lansowanych przez
Zgromadzenie Zmartwychwstania Panskiego. Poprzez religijna i teologiczna
interpretacje sytuacji panstwa polskiego, wskazywali na warto$¢ wcielania
w zycie narodowe wartosci ptynacych z zycia Jezusa Chrystusa, a szczegdlnie
z realizowanego przez Niego Misterium paschalnego (s. 58-61). Prawdy te
znalazly odzwierciedlenie zarowno w formujacej sie stale teologii narodu
polskiego, jak i stworzyly pole dla jego moralnej odwagi (s. 62).

Polska literatura romantyczna, z jej najwybitniejszymi przedstawicielami
- A. Mickiewiczem, J. Stowackim, J. Krasinskim, C. K. Norwidem — w sposéb
wnikliwy w swej realnosci dostrzega przyczyny Owczesnego stanu panstwa
polskiego, domaga si¢ praw wlasciwych osobie ludzkiej, a szczegolnie prawa
do wolnosci. Droge ich realizacji widzi w przezywaniu tajemnic Odkupiciela
oraz autentycznym S$wiadectwie wiary (s. 63-68). W tej czesci pracy, godna
podkreslenia wydaje si¢ umiejetnos¢ interpretacji przez autora poszczegdlnych
faktow historycznych z perspektywy ksztattowania si¢ i rozwoju teologicznej
wizji narodu polskiego.

Nowozytny etap ksztattowania si¢ polskiej teologii narodu, poprzedzony
doswiadczeniami drugiej wojny $wiatowej oraz ideologiami godzacymi
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w podstawowe wartosci osoby ludzkiej, cechuje mysl dwéch wielkich megzow
narodu: papieza Jana Pawla Il oraz Prymasa Tysiaclecia, ks. Stefana kard.
Wyszynskiego. Poddajac analizie najistotniejsze elementy polskiej teologii
narodu wedtug Stefana kard. Wyszynskiego (s. 75-87), autor stusznie wskazuje
na jej charakter wybitnie pastoralny, nie podazajacy w kierunku teologii
akademickiej. Niemniej Prymas Tysiaclecia uchodzi za tworce oryginalnej wizji
narodu i pafistwa, uwzgledniajaca cata ztozonos¢ dwcezesnej sytuacji spoteczno-
politycznej Polski. Z calym realizmem wskazywat réwniez na zasadnicze
trudnosci w zyciu etycznym i kulturowym narodu polskiego (s.75-79). Jednakze
,.narod nie pozwolit sobie wydrze¢ wiary w Boga - pozostata ona w glebi serca,
w sumieniu, pozostata w zinstytucjonalizowanej, chociaz nieustannie podda-
wanej represjom, formie, w Kosciele, ale zostata wyparta z wszystkich innych
wymiardw spotecznego i kulturowego zycia” (s. 78). Demaskujac wigc zto
6wczesnego systemu, jak réwniez upominajac z mitoscig rodakow, Prymas
Tysiaclecia wskazywal na najistotniejsze wartosci, prowadzace do odnowy
zycia i budowy fundamentow polskiej teologii narodu (s. 79-87).

Elementy wskazujace na uniwersalizm rozumienia teologii ojczyzny,
mozna zauwazy¢ w nauczaniu Jana Pawla Il (s. 87-98). Stusznie autor zauwaza,
ze w swej wizji Papiez nie ogranicza si¢ tylko do jednego narodu. Aczkolwiek
nie odcina sie od polskiego doswiadczenia ojczyzny, ale przenosi w zycie
Ko$ciota powszechnego (s. 92-94). Teologia papieska budowana jest na
podstawowych prawdach o ojczyZnie zaczerpnigtych juz ze ST (s. 90). Dzieje
odkupienia ze szczegélnym wymiarem chrystologicznym sa kluczem do analizy
podstawowych prawd antropologicznych i personalistycznych, ze szczeg6lnym
uwzglednieniem prawa do kreacji w atmosferze twoérczej wolnosci osoby
ludzkiej (s. 88-97). W ostatniej czesci ksiazki, autor wskazuje na dwa elementy
papieskiej teologii ojczyzny: jezyk i ziemig, jako fundament tozsamoséci osoby
zardwno indywidualnej i spotecznej (s. 96-97). Nasuwa si¢ jednak pewna
zasadnicza kwestia dotyczaca samych sformulowan ostatnich dwodch
paragrafow ,,Polska teologia narodu wedtug Stefana Kardynata Wyszynskiego”
(s.75), oraz ,,Teologia ojczyzny w nauczaniu Jana Pawla II”, (s. 87) w stosunku
do zaledwie kilku stron zawartosci tresciowe;.

Ksiazka stanowi udang probg faczenia dynamicznej w swym
uniwersalizmie tresci Objawienia z konkretna sytuacja spofeczna czlowieka,
a szczegOlnie przezywanego przez niego $wiata ojczyzny. Ks. Habilitant
wykazat si¢ zaréwno szeroka wiedza historyczna, jak rowniez umiejetnoscia jej
teologicznej interpretacji, czyniac to jednak jedynie w oparciu o polska
literature. W samej ,,polskiej refleksji wiary”, autor skupit sie na ukazaniu jej
charakteru zewnetrznego, dziejowego, tymczasem wydaje si¢, ze poglebiona
refleksja teologiczna nad wiara w oparciu o odpowiednie teksty biblijne ST
i NT oraz wypowiedzi Urzedu Nauczycielskiego Kosciota, przyczynitaby si¢
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niewatpliwie do ukazania jej charakteru wewnetrznego, jak réwniez
uniwersalizmu omawianego zagadnienia.

Nalezy ponadto zaznaczy¢, ze problem poruszony przez autora jest
szczegOlnie aktualny w sytuacji tworzacego si¢ nowego oblicza Europy. Autor
wykazal si¢ odpowiednia kompetencja w zakresie poruszanej przez siebie
tematyki, ktorej owocem stata si¢ trafna i oryginalna koncepcja chrysto-
logicznego wymiaru sensu dziejow narodu w polskiej refleksji wiary.

WIESEAW REGLINSKI,
Papieski Uniwersytet Lateranski

PERSPEKTYWY PERSONALIZMU W BIOETYCE

Sprawozdanie z Miedzynarodowego Kongresu zorganizowanego przez Migdzy-
narodowa Federacje Centréw i Instytutow Bioetycznych o Inspiracji Personalistycznej
(FIBIP). Rzym, 21-22 czerwca 2004.

Od 21 do 22 czerwca 2004 roku Migdzynarodowa Federacja Centrow
i Instytutéw Bioetycznych o Inspiracji Personalistycznej (FIBIP) zorganizowata
w Rzymie swoje drugie juz sympozjum zatytulowane: ,Prospects of Perso-
nalism in Bioethics”. Podczas pierwszego Kongresu, jaki odbyt si¢ dokladnie
rok wczesniej réwniez w Europejskim Centrum Kongresowym Uniwersytetu
Katolickiego Sacro Cuore (UCSC), starano si¢ nakresli¢ podstawowe kierunki
refleksji personalistycznej w bioetyce. Celem drugiego sympozjum byla
weryfikacja i ukazanie wptywu personalizmu na podstawowe kwestie
bioetyczne: relacje miedzy etyka a nauka, edukacja i formacja w bioetyce, nowe
wyzwania ekonomii sanitarnej i bioprawa, zagadnienia etyki srodowiskowe;.

FIBIP skupia obecnie 34 o$rodkéw istniejacych na wszystkich
kontynentach, w tym w Ameryce Lacinskiej, Afryce, Azji i Europie
Wschodniej. Federacja zrodzita si¢ ze swiadomosci, iz wszelka decyzja
podejmowana na polu kultury, nauki, a zwlaszcza biomedycyny winna
kierowaé sie bezwarunkowym szacunkiem dla kazdej osoby ludzkiej. Jej
czlonkowie sq przekonani, iz tradycja judeo-chrzescijanska i Magisterium,
kierujac si¢ optyka otwarcia rozumu na Transcendencjg, staja si¢ prawdziwymi
rzecznikami podstawowych praw czlowieka. Celem Federacji jest stymulacja
interdyscyplinarnej wspélpracy pomigdzy roéznymi dziedzinami nauki
zajmujacymi sie cztowiekiem i jego srodowiskiem.

Paul Ricoeur, jeden z najwybitniejszych wspolczesnych filozofow
chrzescijanskich, nagrodzony 5 lipca 2003 roku przez Jana Pawta II nagroda
Instytutu im. Pawla VI, stwierdzit w juz 1983 roku: ,,Mimo us$miercenia
personalizmu, powraca osoba”. Istotnie, w ciagu ostatnich 20 lat termin ,,0soba”
wyjatkowo czesto pojawial sie¢ w debatach kulturowych i politycznych. Nigdy
tez wczesniej jego definicji nie towarzyszyla az taka rozbiezno$¢. Dla
niektrych noworodki, osoby w stanie wegetatywnym czy pacjenci w stanie
$piaczki — nie zastuguja na miano istot ludzkich, jako ze pozbawione
niezbednego (rzekomo) rekwizytu czlowieczefistwa: samoswiadomosci.
Zarazem jednak, niektorym istotom $wiata zwierzgcego przyznaje si¢ Ow status
osoby, poniewaz posiadaja one wspomniany rekwizyt. Parafrazujac stowa Paula
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g;:;)sne;],izlrl:lg'zm by zatem wrecz powiedzieé: ,,Ginie osoba, jesli umiera
’ ,.,Personalizm nie umarl, poniewaz nie mozna zatrzeé¢ ontologicznej
godnosq osoby... Biologizm redukuje status czlowieka do poziomu przyzna-
wanego lm?ym stworzeniom... Wielkim wyzwaniem stato si¢ myslenie i my
chcemy by¢ szkota myslenia” — stwierdzit podczas otwarcia sympozjum biskup
prof. E. Sgreccia, dyrektor Centrum Bioetyki przy UCSC i prezydent FIBIPT
Pre‘lce Syn‘lpozjum zaplanowane zostaly na dwa dni i cztery sesje.
Podczas pierwszej, ktorej przewodniczyt prof. I. Carrasco de Paula, dyrektor
Instytutu Bioetyki przy UCSC, pierwszy glos zabral prof. G. bhalmeta
wyk%adowc_a etyki na Papieskim Uniwersytecie Santa Croce w Rzymie’
W referacie gatyty’rowanym »Ethics and person” autor bronit wymiarLi
normatywno-biologicznego osoby poprzez dokonanie personalistyczne;j
relektury reﬂleksji na temat ,,prawa naturalnego” u takich autoréw, jak Platon
Arystott?l’es, Sw. Augustyn czy $w. Tomasz z Akwinu. Czlowieka nie woln(;
pozbawlc §tattlsu sindywiduum natury ludzkiej”, podobnie jak nie wystarcza
zdeﬁmowzllc go jedynie ,wolnoscig autoreferencyjna” jest osoba i nie nalezy
re(?ulfowlacd go w imie log’iki »pars pro toto”. Biologicznie ludzkie zycie oznacza,
gzi(r):)v\;/ i(;’ iL;p'zqu osobowosci, niezaleznie od stopnia rozwoju tego zycia, rasy, stanu
. Nastgpnie prof. P. Ventura-Junca, wyktadowca pediatrii na Papieskim
Umwersytegle w Santiago de Chile, w wystapieniu pod tytutem: ,,The dialogue
between smenc.e and ethics: overcoming conflict”, staral sie ukazaé relacje
J.fatczatce na'ukl Sciste i etyke. Bioetyka, biorac pod uwage jej
u.]terdy'scy;‘)lmarnos'é, dokonuje refleksji na temat owych relacji. ZZréwno
flloz.ofla, jak i nauki $ciste wychodza od konkretu czy tez od danych
emplrycznycl?, by od tego, co dostepne zmyslami dotrze¢ do tego, co
poznawalne, intelektem. Roznica pomigdzy obiema dyscyplinami wied;y,jest
Jedna]f zarowno epistemologiczna, jak i metodologiczna: rozne sa stawiane
pytania, zatem rowniez metodologie musza byé odmienne. Jako przyktad
aktualnego kf)nﬂiktu pomigdzy nauka a etyka prof. Ventura wskazat praktyke
eksperymentéw na embrionach, promujac zasad¢ ,,In dubio pro embrio” oraz
debate wokét pigutki WCZEeSnoporonne;j.

‘ Podcz?s drugiej sesji, moderowanej przez prof. G. Mirande, dziekana
Wydznam Bioetyki  Papieskiego Uniwersytetu ,Regina Apostolorum”
w Rzymlq, prof. M. L. Di Pietro, wykladowca bioetyki na UCSC w referacie
,»Health dungnsions and prevention of risky behaviour”, zajeta stanowisko na
temat oscylujacych na granicy ryzyka zachowan miodocianych. Wspomniane
ry’zyko mo_Zn.a postrzega¢ w dwoch kategoriach: jako ryzyko wewnetrzne —
wowczas nie jest ono ani przewidywalne ani tez mozliwe do zapobiezenia - oraz
Jako ryzyko zewnetrzne, bedace konsekwencja zachowan ludzkich i jako takie
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mozliwe do unikniecia. Projekt wychowania zdrowotnego, zwlaszcza
w wieku dojrzewania, winien bazowaé z jednej strony na formacji opartej na
informacji, z drugiej za$ na ukazywaniu wartosci i cnét. Procesowi takiego
wychowania nie sprzyja z pewnoscia brak ewidentnej definicji koncepcji
zdrowia.

Poglebieniu tematu poswigcona byla nastepnie relacja prof.
W. Sullivan‘a, dyrektora Canadian Catholic Bioethics Institute dziatajacego
przy Uniwersytecie w Toronto w Kanadzie, zatytutowana: ,,Health education in
the adolescence: moral education”. Wedlug prelegenta wielu operatorow
sanitarnych stracito dzi$ z oczu sens istnienia osoby, $wiadomo$¢ podstawowej
jednosci miedzy ciatem i sfera ducha, poczucie zwiazku pomigdzy tym, co
obiektywne a subiektywne. Czlowiek dojrzewajacy domaga si¢ wychowania
moralnego, jako odpowiedzi na jego naturalne zainteresowanie tym, co
duchowe. Zorientowana na transcendencje osoba pragnie pigkna, prawdy,
dobra, mitosci. Problem rodzi sie w momencie, kiedy nie dostrzega si¢ tych
wartoéci w sytuacji konkretnej, deliberujac na temat czlowieka jedynie
abstrakcyjnie. Depersonalizacja jest efektem wszechwiadnego —postepu
technologicznego, ale réwniez zle interpretowanej koncepcji autonomii.

Trzecia sesja konferencji, pod przewodnictwem prof. A. G. Spagnolo,
wyktadowcy bioetyki na UCSC, poswigcona byta relacji zachodzacej pomigdzy
ekonomia sanitarng a poszanowaniem dla osoby. Temat ten podje¢to bogate
w propozycje wystapienie prof. S. Zamagni, wykiadowcy ekonomii na
Uniwersytecie w Bolonii, zatytutowane ,,What health economics respects the
person?” Zaproponowal on z jednej strony udziat przemystu biomedycznego
i farmaceutycznego w ponoszeniu kosztéw sanitarnych, z drugiej zas zasade
pomocniczosci okreznej w obrebie popytu i podazy. W odroznieniu od
ekonomii rynkowej, nie jest etycznie dopuszczalne, by takze w okreslaniu
dostepu i poziomu opieki medycznej kierowa¢ si¢ zasada zysku.

Prof. C. Hanau, wykladowca nauk statystycznych i organizacji
sanitarnej Uniwersytetu w Bolonii, zajal nastgpnie stanowisko w sprawie:
,Strategies of allocation for the person in health economics”. Wobec
niewystarczajacej ilosci $rodkow to eksperci - czyli w przypadku choroby
odpowiedzialny za podejmowanie decyzji personel sanitarny - w oparciu
o spodziewane efekty podejmujg decyzje o rozpoczeciu lub zaniechaniu
leczenia. Nie lezy jednak w gestii spoleczenstwa decydowanie o tym, jaki
poziom ludzkiej godnosci bezwzglednie zastuguje na ochrone: tego zadania nie
powinien podejmowac sig ani lekarz, ani ekonomista.

Prof. L. Palazzani, wykladowca filozofii prawa na rzymskim
Uniwersytecie LUMSA, w referacie na temat ,Personalism and bio-law”,
wskazata na dostrzegalne nieustanne w bioetyce ryzyko radykalnego
oddzielenia etyki od prawa. Prawnik, starajac si¢ zachowaé w spoteczenstwie
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pluralistycznym swoista neutralno$¢, nie moze wszak pozosta¢ obojetny na
tamanie obiektywnej godnosci istoty ludzkiej. Prawo nie moze i nie powinno
by¢ neutralne w obliczu normatywnej obrony cztowieka.

Ukazania godnosci osoby w $wietle prawa migdzynarodowego podjat
si¢ w referacie zatytutowanym: ,Dognity of the person in the light of
international medical law” prof. R. Andorno, wykladowca prawa cywilnego
na Uniwersytecie w Tybindze w Niemczech. W szczegdlnosci, podjal si¢ on
komentarza ,Powszechnej Deklaracji (UNESCO) w sprawie ludzkiego
genomu i praw cztowieka”. W analizie tego dokumentu wyodrebni¢ mozna
dwa rézne obszary godnosci przyznawanej osobie ludzkiej. O zakresie
podstawowym, osoba ludzka ma godnosé jako taka, bez wzgledu na wiek,
ple¢, rasg, wyznanie, zdolnosci fizyczne czy umystowe. W tym sensie nikt nie
moze ani naby¢, ani utraci¢ wlasnej godnosci, ktora tez nie podlega
stopniowaniu. W znaczeniu szerszym mowi si¢ natomiast o godnosci calej
ludzkosci w kontek$cie przysztych pokolef, integralnosci gatunku ludzkiego,
stosunku do $rodowiska itp.

Ostatniej sesji sympozjum, po$wigconej etyce srodowiska i stanowisku
bioetyki wobec organizméw genetycznie zmodyfikowanych, przewodniczyt
prof. M. Lenoci, stojacy na czele Wydziatu Nauk Pedagogicznych UCSC.

Prof. K. Gosler, dziekan Akademii Teologiczne) w Bressanone,
w wystapieniu ,,The philosophico-theological foundation of environmental
ethics”, jedng z najwazniejszych przyczyn aktualnego kryzysu ekologicznego
upatrywal w biblijnym antropocentryzmie. Przeciwstawna mu teologia
stworzenia przyznaje natomiast godnos¢ kazdemu stworzeniu. W tym znaczeniu
wszystko, co stworzone, ma wymiar sakramentalny. W odréznieniu jednak od
pozostatych stworzen, tylko cztowiekowi, jako bytowi wolnemu i rozumnemu,
mozna przypisa¢ odpowiedzialnosé etyczna.

Z kolet dr V. Mele, prowadzaca badania w Instytucie Bioetyki przy
UCSC, zdajac relacje na temat ,,GMOs and the personalist bioethics view”,
skrytykowata postawg zaréwno zbyt permisywna, ktéra dopuszcza genetyczng
modyfikacje organizmow, gdy nie objawily si¢ jeszcze jej negatywne skutki, jak
i postawg zbyt restryktywna bezwzglednie odrzucajaca wszelka ingerencje
genetyczng. Orientacja personalistyczna dystansuje si¢ od obu tych skrajnych
stanowisk, proponujac inna perspektywe: rozwoj nie do kofica wolny
i autonomiczny, za to madrze administrowany oraz postawienie na naturg
stanowiaca jednak nie cel sam w sobie, ale postrzegang jako dar.

Owocem rzymskiego Kongresu byla nie tylko mozliwos¢ wystuchania
wymienionych referatéw, ale takze przewidziana po kazdej sesji dyskusja nad
nimi, ktorej efektem byly reports przygotowane przez poszczegdlne grupy
robocze moderowane przez takich ekspertéw, jak: prof. J. Haas, dyrektora
National Catholic Bioethics Center w Bostonie (USA), prof. F. Chomali,
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wykladowce bioetyki na Papieskim Uniwersytecie w Santiago de Chile, prof.
G. Fantacci, prezydenta AIDS Information Switzerland w Niedehasli
(Szwajcaria) i prof. M. Lopez-Barahona, wyktadowce bioetyki na
Uniwersytecie ,Francisco de Vittoria” w Madrycie (Hiszpania). Ponadto,
w kuluarach Kongresu dyskutowana byla idea powolania, pod egida i przy
czynnym wsparciu Zakonu Maltanskiego, Migdzynarodowego Stowarzyszenia
Bioetykow Katolickich z siedziba w Toronto w Kanadzie.

Drugi Kongres FIBIP potwierdzil niewatpliwie zainteresowanie
i zaangazowanie licznych centrow i instytutow bioetycznych w wielu krajach
$wiata w promowaniu opartego na ontologii personalizmu, ktéry opowiada sig
za ochrona i poszanowaniem zycia, godnosci i praw osoby ludzkiej od momentu
jej poczecia az do naturalnej $mierci.

Zrodlo: S. Pisu, Congresso internazionale su ,,Prospects of Personalism in
Bioethics”, w: ,Medicina e Morale” 2004/4, 837-842 oraz materialy
Sympozjum.



MARKUS ZIMMERMANN-ACKLIN,
Instytut Etyki Spotecznej Uniwersytetu w Lucernie.
(Przektad: Wiestaw Reglinski)

ETYKA FILOZOFICZNA I TEOLOGICZNA
- dwie siostry ostatecznie rozdzielone?

Sprawozdanie z Migdzynarodowego Sympozjum Naukowego zorganizowanego przez
Uniwersytet w Lucernic (Szwajcaria) w dniach 11-12 czerwea 2004 roku.

W jakiej relacji do siebie pozostaja etyka filozoficzna i etyka
teologiczna? Jak przedstawiciele obu tych dyscyplin naukowych rozumiejg
swoja role badawcza, naukowa i spoteczna? Jak odczytuja histori¢ wzajemnych
relacji pomiedzy dwiema galeziami tej samej dyscypliny? Czy potrafia jeszcze
ze soba rozmawiac i czy w ogdle maja sobie jeszcze cos do powiedzenia?
Pytania dotyczace genealogii, samorozumienia i wzajemnego rozumienia si¢
etyki filozoficznej z etyka teologiczna, stanowity inspiracje do zorganizowania
w dniach 11-12 czerwca 2004 roku na Uniwersytecie w Lucernie (Szwajcaria)
miedzynarodowego sympozjum naukowego. Bezposrednia okazja ku temu staty
sie obchody 60. rocznicy urodzin prof. Hansa Jirgena Miinka, wyktadowcy
zaréwno etyki teologicznej, jak i filozoficznej, od 17 lat starajacego sig¢
przyczynia¢ do wzajemnej wspétpracy obu tych galezi etyki.

Odpowiedzialno$¢ za organizacj¢ sympozjum wzigli na siebie trzej
profesorowie i naukowcy wspomnianego Uniwersytetu: prof. Hans Halter —
wyktadowca etyki filozoficznej, zajmujacy si¢ szczegélnie etyka spoleczna,
prof. Rafael Ferber — wykfadowca filozofii na Wydziale Teologicznym oraz
prof. Enno Rudolf — prowadzacy na Wydziale Nauk Humanistycznych
seminarium filozoficzne. Udany dobor zaproszonych prelegentow swiadczy
zaréwno o dobrej wspdlpracy w ramach samego Uniwersytetu, jak i o szerokich
kontaktach miedzynarodowych obu wydziatow etyki. Sam jubilat w sposéb
klasyczny zaplanowat przebieg sympozjum: od spojrzenia w przesztos¢, przez
analize wspoiczesnej debaty, po probe zarysowania etyki interdyscyplinarnej.
Prof. Hans J. Miink, po pozdrowieniu go przez rektora Uniwersytetu — prof.
Markusa Riesa oraz po prezentacji i laudacji autorstwa kolegi z Instytutu Etyki
Spotecznej — prof. Hansa Haltera, zaprezentowal jako wiasna propozycje
konstruktywnej kooperacji, model interdyscyplinarnej wspélpracy etyki
filozoficznej z etyka teologiczna. Do powstania tego modelu przyczynifa si¢
zaréwno osobista analiza etyki Immanuela Kanta i jej recepcja w obszarze
katolickiej teologii moralnej, jak i pojawienie si¢ konkretnych pytan miedzy
innymi z zakresu bioetyki czy etyki ochrony §rodowiska.
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Historia emancypacji ~ przeslanki historyczne

Podczas pierwszej, historycznej czgsci sympozjum prébowano znalezé
odpowiedZ na pytanie: ,,Dlaczego i w jaki sposob, w czasach nowozytnych,
etyka filozoficzna oddzielita si¢ (emancypowala) od teologii i etyki
teologicznej?”. Proby udzielenia odpowiedzi na tak sformulowane pytanie
podjat si¢ jeden z organizatoréw sympozjum, prof. Rafael Ferber. Juz sposob
pf)stawienia problemu nasuwa watpliwosci, dlaczego eksponujac nowoczesne
kierunki rozwoju w etyce, nie nawiazuje si¢ do wielkiej tradycji etycznej
starozytnych Grekow czy Rzymian? Jak bowiem pominaé w schemacie
historycznym etyke chociazby Arystotelesa czy tradycje stoikdw, wspominajac
choc¢by tylko te dwa systemy, ktore wywarly znaczacy wplyw na katolicka
teologi¢ moralna? Kto od kogo si¢ odtaczyt, kto z kogo emancypowat i ku
czemu,sig rqzwinaj‘? Na istnienie tych watpliwo$ci zwrdcit juz uwage w swoim
przemoéwieniu inauguracyjnym rektor Markus Ries dociekajac, kim mogliby
by¢ rodzice owych obu sidstr? Znaczenie istnienia wspéinych korzeni dwéch
dyscyplin wywodzacych si¢ z jednego rdzenia etyki podkreslat rowniez,
wystepujacy w drugiej czedci sympozjum, prof. Walter Lesch — wyktadowca
etyki teologicznej na Wydziale Teologicznym oraz etyki filozoficznej na
Wydziale Filozoficznym belgijskiego Uniwersytetu Louvain-la-Neuve.

Zadaniem prof. Konrada Hilperta, wykladowcy teologii moralnej na
Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Ludwiga-Maximiliana w Monachium,
byta proba udzielenia odpowiedzi na pytanie: ,Jaka byla reakcja etyki
‘Feologicznej na wyemancypowanie si¢ z niej etyki filozoficznej?”. Przypomnial,
iz zwtaszcza w XVIII i XIX stuleciu doszto do bardzo silnego konfliktu mi(;dzy
obiema dyscyplinami, ktéremu kres potozyt dopiero Sobor Watykanski II.
Przedmiotem owego konfliktu byto: domaganie si¢ uznania dia wiasnego osadu
(ktéremu nie sprzyjata dwczesna kazuistyczna teologia moralna z jej wptywem
na praktyke spowiedzi i prawo kanoniczne), wicksze wyeksponowanie
podmiotu w miejsce natury, podkreslenie wolnosci wobec rezimu autorytetéw
i moralnosci postuszenistwa, historyczno$¢ i rozwdj w kontekscie niezmienne;
mqralnos’ci Kosciota katolickiego. Wprawdzie juz wczesniej pojawiaty sié
pojedyncze glosy (np. Szkoly z Tiibingen), postulujace palaca potrzebe
uaktualnienia tradycji katolickiej, jednak dopiero wspomniany Sobor, po diugie]
fazie konfrontacji w czasach neoscholastyki, doprowadzit do ostatecznego
przetomu. Podsumowujac swoje historyczne refleksje, teolog - moralista
z Monachium podkreslit wspolczesne wyzwania podyktowane ztozona i niezbyt
klarowna sytuacja spoleczna oraz trudnosciami z samoidentyfikacja.
W dyskusji, jaka wywiazala si¢ po jego referacie, autor podkreslat koniecznos¢
zaufania osobistemu osadowi oraz prawdzie, ktora ostatecznie winna by¢ jedna:

.
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.Nie wszystko musimy przeciez przypisywaé Bogu, istnieje tez droga wiodaca
przez antropologig”.

Wspolezesne krytyczne wyzwania etyki

Druga cze$¢ sympozjum otworzyl referat ,,Zapytania filozofa do etyki
teologicznej”. Prof. Enno Rudolph rozpoczat swoje rozwazania od prowo-
kacyjnego stwierdzenia, iz etyka jest w istocie dyscypling wybitnie filozoficzna
i ze nalezaloby dopatrywaé si¢ emancypacji raczej teologii z filozofii, a nie
odwrotnie. W swoim retorycznie i merytorycznie blyskotliwym wystapieniu
postawit on dwa pytania: ,,Czy etyka powinna zrezygnowac z ubiegania si¢
o autonomie, wzglednie z eksponowania wolnosci kosztem teorii przezna-
czenia?” oraz: ,,Czy nie jest zadaniem etyki stworzenie formuty zdystansowania
w celu obrony ludzkosci przed przemoca w postaci stawianych jej,
wygorowanych oczekiwan?”. Na tak sformutowane watpliwosci filozof szukat
odpowiedzi z jednej strony w krytycznej analizie listu autorstwa Martina
Heideggera z 1946 roku (,,Humanismusbrief”) z jego wilasna heraklitowska
interpretacja, z drugiej za$ w zyczliwej lekturze ,Krytyki etycznej przemocy”
Judith Butler. W centrum wielopoziomowych rekonstrukcji (en passant doszto
do glosu problematyczne nastawienie Heideggera do rezimu narodowo-
socjalistycznego i zburzenie przez niego we wspomnianym liscie tradycyjnego
humanizmu, jako akt sukcesywnego samooczyszczenia) stafa interpretacja
pytania o wyznaczony przez Boga los (heideggerowski ,,Geschick™), ktory
ostatecznic nie pozostawial zadnej alternatywy dla idei wolnosei
i wspoldecydowania o ludzkim samostanowieniu. Ewentualne, rejestrowane we
wspolczesnym  $wiecie przesilenie spowodowane brakiem przejrzystosci
wlasnych intuicji, mozna poddaé krytycznej watpliwosci, poniewaz réwniez
heroizm osobistej odpowiedzialnosci okazat si¢ ostatecznie nieludzki, jak to
przedstawia Judith Butler. Od cztowieka nie wolno, w sensie kantowskim,
wymaga¢ moralnej nieomylnosci: nalezy go uwolni¢ od tego brzemienia.

Walter Lesch z Uniwersytetu Louvain-la-Neuve, bedac wykladowcg
zaréwno na wydziale teologicznym, jak i filozoficznym, staral si¢ z kolei
uwypuklié to, co faczy obie te dziedziny wiedzy. Jego referat nosit tytut: ., Ku
tozsamosci etyki, na styku wydziatéw teologicznego i filozoficznego: pytania
etyka teologa do etyki filozoficznej”. W przeciwiefistwie do swojego
przedméwey, podkreslat on wspdlne wyzwania stojace na ,rynku orientacji”
przed obiema dyscyplinami sugerujac zarazem, iz filozofia zbyt fatwo stawia
teologii zarzut $lepego postuszenstwa autorytetowi koscieinemu, gdy
tymczasem sama nie przyznaje si¢ do wiasnych ulegtoéci. Na gruncie
genealogicznego sposobu widzenia, wychodzacego z zalozenia, iz spote-
czefstwo i panstwo zdane sa na czerpanie z korzeni moralno$ci staro-
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testarpentalnej ~ opartej na sprawiedliwosci lub nowotestamentainej — zbudo-
wanej na mitosci (tak to widziat Jiirgen Habermas w ,,Faktizitét und Geltung”),
prof. Lesch uwydatnit znaczenie zaréwno idei poszukiwania dobrego zycia, jak
i stawiania pytan o sprawiedliwo$¢. Kooperatywne przetozenie religijnych
postaw winno by¢é (jak sugeruje Habermas w swoim frankfurckim
przeméwieniu wygloszonym przy OkaZ_]l przyznania mu w 2001 roku Nagrody
Pokojowej Niemieckich Ksiggarzy') mozliwe do przeprowadzenia, co poddaje
w watpliwo$¢ mozliwos¢ kategorycznej separacji miedzy jezykiem $wieckim
a religijnym. Etyke teologiczng cechuje motywacyjna i transcendentna
przestanka oraz zakorzenienie w konkretnej wspolnocie, co nie pozostaje bez
znaczenia dla zachowania wymiaru praktycznego. Czy zyczenie sobie,
w obliczu migdzynarodowego fundamentalizmu, wspotpracy interkulturowej —
padto na koniec przemowienia retoryczne pytanie — mozna uznaé za gest
imperialistyczny?

Konkretyzacja — w strone etyki interreligijnej

' Trzecia czgs¢ sympozjum stata pod znakiem konkretyzacji idacej
w kierunku etyki interreligijnej. Pierwszy, wspomniany juz referat, wygtosil
Hans J. Miink. Nosit on tytul: , Etyka teologiczna i etyczna w dialogu na temat
etosu uniwersalnego”. Wilasny ,mode! interdyscyplinarnego wspdtdziatania”
autor referatu widziat w instytucji na wzér Centrum Etycznego przy
Uniwersytecie w Zurichu. Najwazniejsze wydaje si¢: uchwycenie roznic
pomigdzy tym, co sprawiedliwe a tym, co dobre, rozrdznienie miedzy etyka
dazen a etyka powinnosci, sprecyzowanie relacji moralnosci chrzescijanskiej do
swieckiej. Tego, co typowo chrzescijafiskie w teologii moralnej, bardziej
nalezaloby upatrywa¢ w sferze etyki dobrego zycia, niz w obszarze oparte;j na
spr.awied_liwos'ci moralnosci deontologicznej. Wspomniana etyka dobrego zycia
opiera si¢ na poczuciu samo$wiadomosci dzialajacego podmiotu i na jego
osobistej formie dziatania, zauwazyl na koniec moéwca nawiazujac do mysli
Christofa Mandry. Chrzescijanie, wraz z okreslonym ksztattem kultury, nadali
zyciu cel i sens, okreslili pewna tozsamos¢é. W obszarze moralnosci opartej na
sprawiedliwosci winny przewaza¢ ogdlnie wiazace sugestie, nawet jesli Biblia
ukazywataby konkretne rozwigzania uporzadkowania wolnosci w kierunku
opcji na rzecz ubogich. Nie do zaakceptowania jest spychanie etyki dobrego
zycia na bok (na znak ,postmetafizycznego myslenia”), gdyz moze to z kolei
prowadzi¢ do materializacji etyki teologicznej. Wprost przeciwnie, nalezatoby

' Patrz: Jiirgen Habermas, Wiersy¢ | wiedzie¢, thum. z niem. Malgorzata Lukasiewicz,
w: Miesigcznik ZNAK, wrzesien 2002, nr 568, 8-21. Pelna wersja przemowienia wygloszonego
14 paZzdziernika 2001 r. w kodciele $w. Pawla we Frankfurcie, ma si¢ tez ukazaé w wersji
ksiazkowej w Wydawnictwie Scholar w Warszawie. .
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znowu polaczy¢ na plaszczyznie metafizycznej to, co sprawiedliwe z tym, co
dobre, gdyz bez odwotania si¢ do tego, co dobre ~ trudno wyjasni¢, na czym
miatyby si¢ opiera¢ normy tego, co sprawiedliwe. U szeroko krytykowanego
Habernasa méwca potrafit zauwazy¢ otwarte drzwi. Dopiero pod koniec swego
referatu jubilat podjat wiasciwy temat trzeciej czesci sympozjum, powolujac sig
na etos praw czlowieka. Za punkt wyjscia postuzyly mu transkulturowe
doéwiadczenia ludzkiej ufomno$ci: pytanie o prawo, jak sformutowat to
Thielike, zrodzito si¢ z pytania o uwolnienie od nieprawosci. Musiaty przy tym
zostac spe’mione niektore podstawowe warunki, takie jak: prawo do zycia,
przyznanie statusu osoby prawnej czy nledyskrymmowame innych form zycia.
Na koniec zaprezentowana zostata empiryczna reguta interreligijnego dialogu:
propozycja jednego partnera winna zosta¢ poddana krytycznej probie ze strony
innej religii.

Strone  przeciwna  przyszlo reprezentowa¢ Gesine  Palmer,
religioznawczyni, wspélpracowniczce ewangelickiego osrodka badawczego
w Heidelbergu. Niekonwencjonalny tytul jej wyktadu, w ktérym powotywata
si¢ glownie na filozofi¢ religii autorstwa przedstawiciela neokantyzmu
Hermanna Cohen’a (1842-1918) brzmial: ,«Tolerancja i jej podobne $rodki
nasenne> - Problemy z etosem $wiatowym”. Juz na samym wstepie przyznata
sie otwarcie, iz nie jest w stanie udzieli¢ odpowiedzi na pytanie o wspdine
etyczne jadro w przestaniach religii swiata. Wlasnie zajmowanie si¢ granicami
tego, co etyczne kwalifikuje teksty natury etycznej do grupy religijnych. Sita
religii polega na tym, ze nie daza one do rozwiazania pewnych problemow, ale
moéwia, w jaki sposéb z nimi zyé. Etos wymagajacy uzasadnienia — traci cechy
absolutnosci, a tym samym nie mozna go utozsamiaé z religiami, ktore
wywodza si¢ z wiezi z Absolutem. Wewnatrz samych religii nie podejmuje si¢
czesto tematu stosunku moralnosci pojmowanej w sposob waski i szeroki. Tym
samym, droga inkwizycji zostaje zamknigta. Powolujac si¢ na Hermanna
Cohen’a, znawczyni religii sugerowata preferencj¢ idei zwiazku panstw przed
ideq pofaczenia sie religii $wiata. Podobnie, niewielkie znaczenie przypisywata
idei etosu $wiatowego w formie zarysowanej przez Hansa Kiinga, podwazajac
zwlaszcza domaganie sie przez niego absolutyzmu (sadzit on, troche
nieostroznie, iz tylko to, co konieczne, moze koniecznie zobowiazywac)
i otwarcia na uzasadnienia takiego konceptu. Na koniec moéwczyni
opowiedziata o do$wiadczeniu z konferencji na Harvardzie, podczas ktorej
reprezentantka Sudanu bronita praktyki okaleczania narzadéw piciowych
u swoich rodaczek, jako tradycji kulturowej. Czy krytyka tych nieludzkich
dziatan jest przejawem zachodniego imperializmu w postrzeganiu praw
czfowieka? Méwczyni byta pewna, iz tak nie jest i opowiadata si¢ za odwaznym
i bezpretensjonalnym wytykaniem w podobnych przypadkach biedow innych
religii i kultur.
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I?od koniec majacej nastgpnie miejsce dyskusji, Hans J. Miink
po‘dl‘<r'es’h’f znaczenie perspektywy czasu: prowizorycznosé, z jaka traktuje sig
dzisiaj np. kwestie zwiazane z relacja do natury, jest niepokojaca. Dopatrywac

mozna si¢ tutaj szansy dla religii, przywyktych do myslenia w szerszych
kategoriach czasowych.

Orientacja w dobie postsekularyzmu

Ostatecznie okazato sig, iz ze wzajemnym zrozumieniem sie etyki
filozoficznej z teologiczna nie jest az tak zle, jak sugerowalby tytut sympozjum.
Wobec wzrastajacego w dobie postsekularyzmu zapotrzebowania spotecznego
na pomoc w odzyskaniu orientacji, obie dyscypliny w réwnej mierze i w
podobny sposéb poddane sa wyzwaniu, i to zarébwno w obszarze pytan
o sprawiedliwos¢, jak i tych dotyczacych sztuki zycia. Etyka filozoficzna
tendencyjnie uwypukla znaczenie rozumu, podmiotu czy wolnosci, narazajac
si¢ przy tym na niebezpieczefistwo pominigcia lezacych u podstaw zagadnien
bytowych i pytan o konkretng transformacj¢. Przedstawiciele etyki teologicznej
z kolei, koncentrujac si¢ na bycie, stworzeniu i wspdlnocie, ryzykujq
niedowarto$ciowaniem wolnosci i autonomii. Ze przy tym wyjatki czesto
potwierdzaja istnienie reguly, stafo si¢ cho¢by w czgstym powolywaniu sie¢ na
filozofa (nowego Ojca Kosciofa?) Jiirgena Habermasa. Duze zainteresowanie
sympozjum dowiodto w koficu, iz obok licznie prowadzonych dzi§ dyskusji
poéwiqconych roznorodnym zagadnieniom, od komorek macierzystych po
wojng sprawiedliwa, réwniez teoretyczne debaty etyczne rzucajg $wiatlo
i nadaja kierunek. Referaty wygtoszone w trakcie sympozjum, wraz z laudacja
na czes¢ jubilata prof. Hansa J. Miinka, ukaza sie w catosci w numerze 4/2004
periodyku ,.Ethica™.

? Zrédlo: M. Zimmermann-Acklin, Theologische und Philosophische Ethik — endgiiltig getrennte
Geschwister?, w: Schweizerische Kirchen-Zeitung (2004) 29-30, 546-551. Dr Markus
Zimmermann-Acklin od jesieni 2004 roku jest odpowiedzialny za badania z zakresu bioctyki
prowadzone przy Instytucie Etyki Spotecznej Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu w Lucernie.

Ks. MAREK ZEJMO

TEOLOGICZNA PROBLEMATYKA WIERSZA
,,DO ZESZLEJ” CYPRIANA KAMILA NORWIDA

Teologiczne aspekty tworczosci Cypriana Kamila Norwida sa
oczywiste. Pod tym wzgledem jest poeta, ktory najbardziej z wszystkich
romantykéw przesycit swoja poezj¢ ta szczegolna, bo teologiczng refleksja.
Nalezy podkresli¢ fakt, ze jest ona nie tyle, czy nie tylko religijna, ile wiasnie
"teologiczna". Religijnos¢ i teologia sa z natury rzeczy ze sobg powiazane.
Moze si¢ jednak zdarzy¢, ze religijnos¢ obywa si¢ bez teologii, zakladajac, ze
przez teologie rozumiemy metodologicznie uporzadkowana i dojrzata refleksje
nad Objawieniem. Religijno$¢ nie musi by¢ zwiazana z taka gleboka refleksja
teologiczng. Moze by¢ tylko nacechowanym szczegblnym pietyzmem
dotykaniem sfery sacrum, wyrazaniem tresci, gestow i postaw, ktore sa ze swej
strony wyrazem szacunku, mito$ci, nadziei kierowanych ku Bogu. Religijnos¢
zatem, moze zwiazac sie ze sfera przezy¢, nie domagajac si¢ wsparcia refleksja
teologiczna, aby ostatecznie ukonstytuowaé si¢ jako postawa zyciowa. Inaczej
teologia. Postuluje ona, w pierwszym rzedzie wiarg¢ w Objawienie, a nastepnie
metodologiczny rygor myslenia nad treciami tego Objawienia. Ostatecznie
konstytuuje si¢ jako refleksja, i w szerszym rozumieniu, jako nauka. Norwid
teologiem w tym rozumieniu nie by}. Nie byt teologiem akademickim. Wyrazat
jednak tresci na wskro$ teologiczne, ujete w forme literacka. W poezji Norwida
odnalezé mozna zaréwno $wiadectwa glebokiej postawy religijnej autora, tego
"artysty religijnego stylu", jak réowniez mysl teologiczna, ktora nieustannie
wplata w strofy swoich wierszy. 1 tym wlasnie teologicznym aspektem jego
twoérczoscei, ograniczonej tutaj do ,,Vade-mecum”, cheg sig teraz zajaé.

Przede wszystkim nalezy powiedzie¢, ze Norwid nie traktuje teologii
(ani, w szerszym znaczeniu, religii) instrumentalnie. Nie stanowi ona dla
Norwida pretekstu do wyrazania tresci znaczeniowo jej obcych. Ani tez nie
stuzy wzmocnieniu autorytetu tych tresci. Jest natomiast celem samym w sobie,
badz tez wystepuje jako kategoria interpretujaca rzeczywistos¢. Tym samym
Norwid odcina si¢ od postawy wczesniejszych romantykéw polskich, ktorzy
niejednokrotnie postugiwali si¢ kategoriami teologicznymi dla wyrazenia tez,
znaczeniowo teologii obcych. Wystarczy przywola¢ tu przyklad mesjanizmu.
Odwotanie sie do teologii, w tym przypadku nie miato na celu uswigcenia
dziejow. Stuzylo jedynie podniesieniu ich rangi, uwznio$leniu wydarzen, ktore
w naturalnym biegu rzeczy posiadaja jedynie wymiar faktéw historycznych
i ich konsekwencji. Norwid nie postugiwal si¢ w ten sposob teologia ani religia.
Sam, $wiadom mozliwosci instrumentalnego, zdesakralizowanego traktowania
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religii, krytykowal Towianskiego czy Mickiewicza, méwiac o tym, ze daza oni
do ,najdoktadniejszego wyniszczenia dogmatu”. Norwid dokonywal rzeczy
zgota odwrotnej. To w jego wlasnie ustach zdarzenia i sprawy codzienne,
"$wieckie" naturg dnia powszedniego, nabieraly znaczef znanych nam tylko
z teologii. Norwid dokonywat teologicznej interpretacji rzeczywistosci. Sprawy
ludzkie i codzienne odnosit do rzeczywistosci boskiej i odwiecznej. To wiasnie
rzeczywistos¢, ktdra opisywal, stawata si¢ pretekstem do wyrazania treéci
religijnych i teologicznych, do ukazywania senséw glebszych niz $wieckie
i powszednie znaczenia zdarzen, do przywolywania dogmatow wiary.
Teologiczny aspekt tworczosci Norwida polega zatem nie na wyborze
religijnych przedmiotéw - tematow, ile na religijnej interpretacji kazdego z nich.
Te religijne i teologiczne interpretacje wyrastaja z pasji poszukiwania sensu
zycia, karmig si¢ ciaglym niepokojem o samego siebie, ktory tu, w ,,Vade-
mecum” artykutuje si¢ w petnym zadziwienia pytaniu "czemu?", powtarzanym
rytmicznie na koficu kazdej strofy wiersza o tym samym tytule, tak jak na koncu
kazdej strofy zycia, w ktérym "tak wiele katuszy" (LXXXIV, w. 30). Pytanie
"czemu"” milknie przed Bogiem:

I nikt - przed Bogiem - nie pomyslit: czemu? (w.31)

Jedynie w tej perspektywie traci sens to nieusatysfakcjonowane nigdzie
indziej pytanie. Jedynie w obliczu Boga. Stad tez proba teologicznej
interpretacji rzeczywistosci jest odpowiedzia satysfakcjonujaca, bo jest wiedza
uprzedzajacg (na drodze analogii) ta wiedza pelna, ktora Norwid uzyska
ogladajac Boga "twarza w twarz", i ktéra ostatecznie i bezpowrotnie ugasi
niepokéj "czemu?".

Najbardziej "teologiczny” z wszystkich wierszy ,,Vade-mecum” jest
niewatpliwie wiersz LXXXV "Do zeszlej". Wydaje sie by¢ najdoskonalsza
literacka synteza teologii katolickiej. Napisany w formie epitafium "na
grobowym glazie", a wigc w formie bardzo trwalej, takiej, ktora przetrwaé
powinna autora a takze wszystkie inne formy zapisow. Ktora utrwali na zawsze
w lapidarnym (!) skrdcie pamig¢é najwazniejszej rzeczy, mimo ze pamieci
innych spraw dawno juz przemingly. Takie jest zadanie i los epitafiow.

Caly cykl epitafijny w ,,Vade-mecum” przywotuje na pamigé $mierci
roznych os6b. W tym szczegélnym kontekscie - kontekscie $mierci, bardziej
wyraziscie niz gdzie indziej ujawnia si¢ pytanie najwazniejsze: pytanie o sens
zycia. Odpowiedz na nie musi sigga¢ do najgfebszych pokfadéw wiedzy i wiary.
Musi byé wyznaniem szczerym i ostatecznym. Smieré nie pozwala bowiem juz
go nigdy zmienic.

I tak tez jest w przypadku wiersza "Do zeszlej" - nieznanej adresatki,
ktdorej anonimowos¢ nie wydaje sig by¢ zadnym uchybieniem ani przeoczeniem,
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ale podkresleniem uniwersalnego charakteru wypowiedzi. Credo .I.\Iorwidg
wyrazone w wierszu "Do zeszle)" moze byé’wypowiedziane z okazji kaidg
$mierci. A wlaéciwie nie $mierci ile zgonu. Smieré bowiem, jak to wyraznie
rozgranicza w wierszu "Na zgon $p. Jozefa Z. Oficera Wielkiej Armii [...]",
jest rozdarciem i roztrzaskaniem ziemskiego zywota, niewyt}u,ma.czaln_ym
unicestwieniem, bezsensownym i niepogodzonym odejsciem. Smieré jest
odejsciem bez zadnego credo. Zgon natomiast przedstawia Norwid inaczej:

"Moze by$my juz na §mier¢ zapomnieli
O chrzescijanskim skonu pogodnego tonie
| o caloéci zywota dojrzatego..." (ww. 24 —26)

Przedstawia go w kategoriach dokonczenia, domknigcia i spe}ni_en%a
zycia, a wigc jako dojrzala i pelna wiary $mieré chrzescijanska. Rozumie Jja
bardziej, jako "blogostawiony uczynek" anizeli jako dramatyczne w.ydarzen}e.
Bardziej, jako ostatni, najwazniejszy gest, ktory koronuje cafe dzieto zycia,
spina je w sensowng calo$é, anizeli roztamujace, bolesne rozstanie. T wiasnie
w kontekscie takiego zgonu chrzescijafiskiego Norwid wypowiada bardzo
dojrzate religijnie i $wiadome teologicznie credo. Refleksje¢ swoja rozpoczyna
w sieni, miejscu przejéciowym, gdzie zatrzymag si¢ nie mozna, a nade wszystko
nie ma sensu:

"Sieni tej drzwi - otworem - poza soba
Zostaw - - wzleémy juz daléj!...”

Stowo "zostaw" brzmi nie jak rezygnacja, ale jak perswazja, ktéra
tagodnie, chociaz stanowczo wskazuje na nieodwracalno$¢ biegu rzeczy ("poza
soba"), na nieuchronno$é $émierci. Pogodzenie si¢ z tym faktem pozwala
przekroczyé prog sieni, jest pierwszym, $wiadomym krokiem ku "tam". 'Ale
zanim sie to dokona, pomiedzy sienia i "tam", jest "dalej" - nowa, otwierajaca
si¢ perspektywa. Pogodzone opuszczanie sieni przenosi w tg perspektywe,
ktérej granice, ani miejsce nie sa okreslone. Charakterystyczne, ze poza
progiem sieni zaczynaja si¢ miejsca przez Norwida nie nazwane, tak Jakby’ on,
poeta, nie mogt znalezé wlasciwych dookreslen. Stad tez dalsze etapy we;’dr.oyvkl
taktowane sa przystéwkiem "tam", moze najmniej precyzyjnym vY§kaZI11klem
miejsca, ale majacym moc przenoszenia nas w inne sfery eschatologii.
Pierwszym etapem, po opuszczeniu sieni jest:

"Tam, gdzie jest Nikt, ijest Osoba:
cs Podzielni wszyscy, a cali!..."
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Jest to literackie wyrazenie teologicznej formuly trynitarnej: Boga
w Trojcy Jedynego. To jedna z najbardziej trudnych formut teologicznych, ale
jednoczesnie fundamentalna dla dogmatyki. Na niej bowiem opiera sie cala
teologiczna nauka o Bogu Wszechmogacym, o Jezusie Chrystusie i o Duchu
Swietym. Ona tez stanowita od najdawniejszych czaséw podstawowy schemat
wyznania wiary. | to wlasnie, najtrudniejsze, ale najbardziej ortodoksyjne credo
chrzescijanskie, umieszcza Norwid w godzinie Smierci. Formuta trynitarna jest
trudna, poniewaz umyka tatwemu zrozumieniu. Slad tej trudnoéci uobecnia sie
w wyznaniu Norwida: "[...] gdzie jest Nikt, i jest Osobal..]"(w3).
Zestawienie jest paradoksalne: n i k t nie moze by¢ przeciez osoba, poniewaz
wlasdnie osoba jest k i m § w najwyzszym tego stowa znaczeniu. Paradoks
zakldca tutaj proces rozumienia. Bo tez rozumienie nie moze by¢ w chwili
$mierci $sciezka prowadzaca do Boga. Rozumienie, ktdre jest w istocie swojej
nawiazaniem relacji poznawczej, nie wystarcza, aby znalezé sie "tam". Wiara
nie moze by¢ gnoza. Norwid nie deprecjonowal przez to roli rozumu
w kontekscie wiary. Uwazal nawet, Zze rozumienie musi wyprzedzaé¢ akt wiary.
Tu jednak, w chwili $mierci, rozumienie zawodzi. Wiara musi by¢ nawiazaniem
relacji osobowej. Na gruncie tej relacji nawet trudna formuta trynitarna staje sig¢
fatwiejsza do racjonalnej akceptacji: bo osoba jawi si¢ jako przedziwne
potaczenie wspdlnej natury z jednostkowoscig i odrgbnoscig bycia. Nawiazanie
relacji osobowej jest mozliwe nawet wtedy, gdy sfera poznawcza sygnalizuje
istnienie paradoksu. Nawet wiecej, paradoks staje si¢ wyzwaniem dla wiary.
Wiara w chwili $mierci jest troche osierocona przez rozumienie. Okazuje si¢
bowiem, ze Bég w Trojcy Jedyny jest "nikim" z tego, co na drodze orzekania
jednoznacznego wiemy o otaczajacym nas Swiecie. Z racjonalnych wyobrazen
o Nim, ktore, oczywiscie chcg sig¢ ustrzec naiwnych antropomorfizméw,
pozostaje obraz niejasny, niezdefiniowany i niepomocny. Pozostaje jedynie
postawa wiary, jako relacji osobowej, postawa zawierzenia, kiéra przekracza
granice rozumienia, aby odnalez¢ si¢ w tej nowej perspektywie, ktora Norwid
okresla - nie okresla jako "dalej". Ortodoksyjna wiara w Boga w Trojcy
Jedynego jest kluczem do otworzenia nastgpnego "tam". Kiedy Norwid
dokonuje tego aktu, ze zdziwieniem odkrywamy jednak, ze to drugie "tam" nie
jest upragnionym rajem:

"Tam - milion rzes, cho¢ jedna tza pokryte,
Kro¢ serc - tkajacych: "gdzie T y?"

Otwiera ono natomiast perspektywe czyséca, gdzie ludzie potaczeni
wspolna udreka bliskosci Boga, ktérego ciagle jeszcze nie moga ujrzec,
oczekuja na czas swego oczyszczenia. Oczyszczenie nie moze jednak nastapic -
mechanicznie; nie zalezy tez od ilosci uplywajacego czasu. Wystuzone jest
przez Jezusa Chrystusa:
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Tam stopy dwie - gwozdzmi przebite -
Uciekajace z planety ...

Trzecie "tam" otwiera perspektywe ostatecznego zbawienia. Ludzie
zawdzieczaja je Mece Krzyzowej Jezusa Chrystusa, ktéra ma moc zbawcza.
Zbawienie polega za$ na tym, ze Chrystus ponidst odpowiedzialnos¢ i karg za
grzech kazdego czlowieka na drzewo krzyza, i tam dokonat Ofiary -
zado$éuczynienia za kazda z win ludzkich. Kazdy wigc, zostat wybawiony od
swojego wilasnego grzechu. Ta wiarg Zyja dusze w czysécu, wolajac: gdzie ty?
Ale jest to réowniez nadzieja zyjacych. Wskazuje na to perspektywa, z jakiej,
w wierszu Norwida, postrzegany jest Chrystus na Krzyzu; jest to spojrzenie
czlowieka klgczacego u Jego stdp. Plastyka tej sceny wskazuje na potrzebe
modlitwy wstawienniczej. Stuzy¢ ma ona (jak wierzono od najdawniejszych
czasdéw), tym, ktérzy w czysécu oczekuja ostatecznego Zbawienia, ale takze
tym, ktorzy ja zanosza.

Czwarte i piate "tam" zarezerwowal Norwid dla siebie:

Tam - milion moich stow; tam leca i te.

W oddzielonym graficznie miejscu tego samego wiersza Norwid

pozostawil swoje osobiste wyznanie o czgstej (milion moich stéw) modlitwie,
i o tym, ze jest nig rdwniez to niezwykte credo - epitafium.
Teologiczna refleksja w , Vade-mecum” wystepuje gltéwnie w kontekscie
$mierci, a zatem umiejscowiona jest w cyklu epitafijnym. Interpretacja ta
wykracza poza sam fakt $mierci i dotyczy calego sensu zycia. W $mierci
(a wlasciwie w zgonie) moze urzeczywistniac si¢ godnos¢ cztowieka.

»Szkieletem” tej refleksji jest dogmatyka. Sformutowania dogmatyczne
maja charakter dojrzatej refleksji teologicznej o nieskazitelnej ortodoksji.
Wypowiadane sa jednak jezykiem nie akademickim, ale na wskros literackim.
Wplataja sie¢ w przedziwny cykl rozwazan nad $miercig jako osobiste credo
autora. Skiada sie na nie wiara w Boga w Trdjcy Jedynego, wiara w czysciec,
oraz wiara w Chrystusa i Ostateczne Zbawienie. Uzupelnia je wiara w skute-
czno$¢ modlitwy wstawienniczej za zmartych.

Oczywiscie, w innych utworach Norwida (poza ,,Vade-mecum”) zakres
tematéw teologicznych jest znacznie szerszy. Tu, w ,,Vade-mecum”, zakres jest
waski, ale dotyczy spraw najwazniejszych: smierci, Zycia i godnosci cztowieka,
ktore jedynie przed Bogiem maja sens. Sama Smier¢ zas$:

,{...) Précz chwili, w ktorej wzigla, nic nie wzigla —

- cztek od niej starszy.” (LXXXII Smier¢)
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