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Janusz Nawrot!
Uniwersytet Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny

Teologiczna ocena prosby o obca interwencje
przeciw rodakom w 1 Mch 6,21-27

Wstep

Passus 1 Mch 6,22-27 opisuje epizod poéznego okresu historii narodu wy-
branego, ukazujacy przezywang sytuacje ogromnego napig¢cia migdzy réznymi
odtamami spotecznymi, ktorych interesy i kierunki dziatan staty w ewidentne;j ze
soba sprzeczno$ci. Fragment zawiera grosso modo prosbe o militarng interwencje
wojsk imperium seleuckiego w Judei celem zakonczenia powstania machabej-
skiego i uratowania polityki przeksztatcania Izraela w kraine catkowicie poddang
centralnej wladzy krolewskiej?. Prezentujgc rozne strony teatru wydarzen swoich
czasOw, hagiograf wyraznie pokazal, po czyjej stronie stoja jego sympatie, nie

! Ksigdz Janusz Nawrot urodzit si¢ w 1960 r. w Miedzychodzie, woj. wielkopolskie. Semi-
narium duchowne w Poznaniu ukonczyt w 1985 r., zyskujac tytut magistra teologii. Po studiach
specjalistycznych w Instytucie Katolickim w Paryzu, w 1992 obronit prace doktorska, w 2005
habilitacyjna a w 2013 uzyskat tytul profesora nauk teologicznych. Jest autorem 7 ksiazek i 54 ar-
tykulow o tematyce biblijnej. Obecnie specjalizuje si¢ w teologii Pierwszej Ksiggi Machabejskie;.

2 Bardzo czgsty (61 razy) i wazny w ksiedze grecki termin Israel pojmowany jest jako ideal-
na spotecznos¢ ludu zyjacego przymierzem wedtug wzoru nakre$lonego przez prawo Mojzeszo-
we. Nawet $cisty kontekst walki militarnej nie narusza ogolnej perspektywy teologicznej, ktorej
tlem jest przede wszystkim uczciwo$¢ i oddanie Bozym nakazom cato$ciowo pojmowanej tra-
dycji religijnej. Sposrod tekstow zamieszczonych w ksiedze a wykorzystanych do omawianego
artykutlu, wszelkie walki, prowadzone zaréwno przez pogan (1,20.30; 3,10.15.35.41; 4,27; 5,9;
6,18), jak i w obronie ludu (2,46; 3,2,8.46; 4,30-31.59; 5,3.45.60.62-63), opisy dziatan odszcze-
piencow od tradycji religijnych (1,11.36.43; 6,21), reakcja wiernych prawu czlonkéow spoteczno-
sci (1,53.58.62.64; 2,16.42.70), a w koncu ogolna ocena sytuacji doby powstania machabejskiego
(1,25; 4,11.25) definiuja Izraela jako spotecznos¢ wiary i wiernosci przymierzu. Blizsza analiza
teksow zawierajacych badany termin moze wskazywac na celowe odniesienia hagiografa do kon-
kretnych cytatow, zwtaszcza Pigcioksiegu, gdzie ten sam termin funkcjonuje w podobnych kontek-
stach literackich 1 historycznych. Warto§ciowe stanie si¢ przyjrzenie si¢ temu tematowi w ktéryms
z kolejnych opracowan naukowych. Rzucitoby to pomocne $wiatto na glebie teologii wlasnego
narodu, proponowanej przez autora natchnionego w jego dziele.
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tyle nawet polityczne, ile bardziej religijne, z ktorymi $cisle taczy si¢ teologiczna
ocena catosci przedstawianych w ksiedze poszczegolnych epizodow?.

Podobne w swym przebiegu zdarzenie miato juz miejsce w historii krole-
stwa judzkiego, gdy konkretny wtadca, nie mogac sobie poradzi¢ samodzielnie
w realizacji swych planoéw, przywotat na pomoc kréla obcego imperium. Chodzi
o krola Achaza, panujacego w latach 732-716 przed Chr., ktory wbrew znacze-
niu swego imienia* prowadzit polityke nieliczaca si¢ z Bogiem. Wedtug relacji
2 Krl 16,5-9, poprosil poganskiego wiladce asyryjskiego, Tiglat-pilesera III,
o interwencj¢ zbrojng przeciw izraelskiemu krolowi Pekahowi oraz syryjskie-
mu wiadcy, Resinowi, w swej walce o utrzymanie tronu w Judzie. Nie opart si¢
jednak na Bogu przymierza, ktory ze swej strony poprzez proroka Izajasza dat
znak, ze nie pozostawi Judy na pastwe losu (I1z 7,10-14). Fakt prosby o zaanga-
zowanie si¢ poganskiego krola w wewnetrzne sprawy wiasnego panstwa czy-
ni znaczne podobienstwo do omawianego tekstu gldéwnego z Pierwszej Ksiggi
Machabejskiej. Ponadto w obu przypadkach mamy do czynienia z deklaracja
lojalno$ci nie tylko osobistej, lecz catej spotecznosci. Achaza, podobnie jak
postancow akry, mozna identyfikowac jako wyznawcow synkretyzmu religij-
nego. W obu tez przypadkach autorzy biblijni w sposdb zawoalowany, cho¢
jasny, ukazali swa catkowita dezaprobate wobec tego typu dziatan. Najwazniej-
szg tymczasem roznice uchwyci¢ mozna w fakcie, ze krol Judy prosit o pomoc
przeciw obcym najezdzcom?®, podczas gdy obecnie renegaci zydowscy prosza
o pomoc w walce z wlasnymi rodakami. Ponadto w przypadku Achaza byta
to odgorna inicjatywa krélewska, podczas gdy ci podjeli dziatania oddolne.
Wplyw polityki kréla na upadek wiary swego narodu byt znacznie wigkszy, co
ukazuje zwlaszcza dalsza cz¢s¢ passusu 2 Krl 16,10-18, wspominajgca o daleko
idgcych zmianach w formach kultu §wigtynnego. Oto za swym panem poszedt

3 Badania historyczne wykazuja, ze Srodowisko reprezentowane przez powstancéw machabej-
skich nie byto jednolicie odbierane w calej spotecznosci wierzacych w Judei. Wielu bowiem Zy-
dow uznawato reprezentowang przez oficjalnych arcykaptanow wiadze nad narodem, wprawdzie
w imieniu obcego mocarstwa, lecz jako przedstawiciele pochodzacy sposrdd wiasnego ludu. Te
wladze zagwarantowal Zydom jeszcze Antioch 111 Wielki, gdy przejmowat Judee po wygranych ba-
taliach z Ptolemeuszami. Szerzej problematyke wladzy w Judei i r6znych srodowisk polityczno-re-
ligijnych podejmuje G. M. Baran, Arcykaptan Jazon i jego zamierzenia wobec Jerozolimy w swietle
Ksigg Machabejskich, s. 261-284. Tym niemniej teologiczna ocena dziatan przeciwnikow tej fazy
powstania, ktora prowadzit jeszcze Juda, dokonana przez autora Pierwszej Ksiggi Machabejskiej,
jest jednoznacznie negatywna.

4 Imie pochodzi od czasownika o tym samym brzmieniu, oznaczajacym ,,chwytac, pochwycié,
ztapac” i jako skrot od duzszej swej wersji, Jehoachaz, oznacza tyle, co Jahwe ujgt (domyslnie: za
reke) lub Jahwe pochwycit, por. S. D. Renn, Expository Dictionary of Bible Words, s. 872.

> Wprawdzie mieszkancow krolestwa pélnocnego mozna by uznaé takze za pobratymcow, lecz
w relacji biblijnej chodzi nie o wspotwyznawcow w wierze, ale Izraelitow zamieszkujacych wrogo
nastawione do Judy panstwo.
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woweczas caty lud®. Zupelnie te same powody kierowaty dyplomatycznymi po-
suni¢ciami dworu jerozolimskiego, kierujacego swe zabiegi ku Egiptowi za
panowania Ezechiasza, syna i nast¢gpcy Achaza, majace swoj tok ok. 703-702
roku przed Chr. Prorok w imieniu Boga zdecydowanie potepil te usitowania
i sklasyfikowat je jako catkowicie niezgodne z Jego wolg’.

Poselstwo do Antiocha V nie zywi podobnych aspiracji wciggania catego
ludu, majac na celu ochrong zycia jedynie mieszkancow zamku, chociaz lista
zarzutow przeciw Judzie i powstancom, ukazana w formie postulatéw odpowied-
nio argumentowanych przed seleuckim monarcha, jest znacznie szersza, co uka-
ze ponizszy passus ksiegi. Na koniec krotkiego porownania nalezy stwierdzi¢
inny akcent oceny teologicznej hagiografow obu wydarzen. W perykopie Dru-
giej Ksiegi Krolewskiej zaakcentowany zostat przede wszystkim fakt pominigcia
Boga Izraela, jako jedynego gwaranta i ostoi niezaleznos$ci panstwowej krolestwa
judzkiego, bezposrednio zagrozonego inwazja wrogich Judzie wojsk. Obecnie
cigzar negatywnej oceny teologicznej spocznie na nieco innym punkcie, ktorym
jest po prostu zdrada whasnego kraju® w sytuacji catkowitej utraty niepodleglosci,
co ukaze ponizsza analiza.

Drugim problemem nie do pominigcia w obecnym omoéwieniu jest uzycie
w licznych tekstach réznych tradycji biblijnych catych krajow poganskich albo
konkretnych imion ich wtadcow jako wykonawcow postanowien samego Boga
dziatajacego przeciw wlasnemu ludowi. Kontekst catkowicie jednak rozni si¢ od
tego, ktory prezentuje autor Pierwszej Ksiggi Machabejskiej. W zadnym bowiem
tekscie nie ma wzmianki o formalnym zwroceniu si¢ o pomoc do obcej sity przez
pojedynczego cztowieka lub grupe ludzi, lecz odgornej decyzji Boga sprowadza-
jacego kare na swoj lud, winny odwrdcenia si¢ od wierno$ci przymierzu i prawu’.
Taka pomoc, o ktorg poprosili wzmiankowani wyzej krolowie Achaz i Ezechiasz,
zostala oceniona negatywnie przez proroka Izajasza.

¢ Cytat 2 Krn 28,19 podaje szersza, teologiczna przyczyng tego manewru Achaza, ktory prze-
czuwal, ze Bog nie udzieli mu pomocy w walce przeciw wrogom zewnetrznym, skoro on i miesz-
kancy jego panstwa, na skutek jego przedsigwzie¢ wciagajacych ich w grzech batwochwalstwa,
sprzeniewierzyli si¢ przymierzu; por. S. Japhet, I and II Chronicles: A Commentary, s. 906-907.

7 Opisane w passusach Iz 30,1-8 i 31,1-3. Szersze omdowienie tematu — por. J. Nawrot, Zaglada
Asyrii..., s. 37-47.

$ Termin ,kraj” zostal w artykule uzyty w sensie obszaru wyodrebniajacego si¢ z cato$ci pan-
stwa ze wzgledu na jakie$ szczegolne cechy, jak podaje Stownik jezyka polskiego. Ta najbardziej
specyficzng cechg jest oczywiscie wyznawana religia jahwistyczna oraz duza, zwarta spotecznosc
zydowska, wyznajaca ja w swej wigkszosci. Omawiana ksigga podaje termin wlasny — horion, gdy
wspomina ziemie zamieszkale przez Zydow (2,46: horion Israél; 3,36. 42; 5, 60: horion tés Iouda-
ias), chociaz rzeczownik 6w nie jest w niej jednoznaczny i zarezerwowany wylacznie dla Judei.

® Por. m.in. 1 Krn 5,41; 2 Krn 36,16-17; Ezd 1,1; Jr 4,6-7; 5,15; 11,11; 19,3; 25,9; 27,21-22;
28, 14; 34,21-22; 35,17.
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Budowa literacka perykopy

Prezentowany passus w $cistym ttumaczeniu brzmi nastepujaco:

21. Niektorzy sposrod nich wydostali sie z oblezenia a takze przylqczyli sig do
nich niektorzy sposrod bezboznych z Izraela.

22. Udali sie do krola i rzekli: Jak diugo nie bedziesz wymierzal sqdu i po-
msty za naszych braci?

23. My uznalismy za dobre stuzy¢ twemu ojcu, podgzac za jego wskazaniami
i postepowac wedlug jego dekretow.

24. A synowie naszego ludu oblegli jq z tego powodu i poroznili sie z nami.
Ponadto ilu z nas znalezli, usmiercili i rozgrabili nasze dziedzictwa.

25. Wyciggneli swe rece nie tylko przeciw nam, lecz takze przeciw wszystkim
krainom.

26. Dzisiaj zas rozbili oboz przeciw twierdzy w Jeruzalem, by jg zdobyé
a umocnili takze sanktuarium i Bet-sur.

27. A jesli nie uprzedzisz ich najspieszniej, to wigcej od tego uczyniq i nie
bedziesz mogt ich powstrzymac.

Tres¢ urywka wskazuje zatem, ze sktada si¢ on z wprowadzenia sytuacyjne-
go (w. 21-22a) oraz tresci mowy wystannikéw oblgzonego zamku (w. 22b-27).
Posiada ona okreslong strukture sekwencji zdaniowych, podawanych w ciggu
logicznych nastepstw:

a) pytanie skierowane do krola o mozliwie szybki czas reakcji na wydarzenia
w Judei (w. 22b);

b) stwierdzenie dotychczasowej lojalnosci mieszkancow zamku wladzy cen-
tralnej (w. 23);

¢) relacja z dziatan militarnych powstancoéw jako wrogich oblezonym (w. 24-26);

d) konieczno$¢ interwencji armii seleuckiej jako czynnika zapobiegajacego
rozszerzaniu si¢ rebelii (w. 27).

Kontekst sytuacyjny

By lepiej zobrazowaé sekwencje dziejacych sie wypadkoéw, nalezy wpierw
zajrze¢ do blizszego kontekstu samych wydarzen, ktore, wedhug tekstu ksiegi,
wplynety na zasadniczg zmiane catej sytuacji. Ot6z w dalekim Babilonie wtasnie
umarl Antioch IV (6,16), pozostawiajac panstwo w stabngcej kondycji militarne;.
Przed $miercig popetnit on fatalny w skutkach btad polityczny, mianujagc swym
nastepca Filipa, towarzysza walk (6,14-15), podczas gdy wczesniejszym opie-
kunem jego matoletniego syna, Antiocha V Eupatora, byl Lizjasz, wielkorzadca
zachodniej cze$ci imperium, ustanowiony jeszcze przed rozpoczeciem kampanii
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wschodniej (3,32). Ten, dowiedziawszy si¢ o $mierci krola, natychmiast uczynit
wladcg wlasnie Antiocha, rezerwujac sobie prawo regenta, tym samym dokonu-
jac formalnie frondy i ustanowienia dwuwtadzy w panstwie (6,17). W tej sytuacji
Juda Machabeusz miat o wiele wiecej swobody w prowadzeniu powstania i roz-
ciggniecia kontroli na calg kraing, czego nie omieszkal natychmiast wykorzysta¢
dla dobra swego ludu'®. Wobec wysoce szkodliwej dla Zydéw aktywnosci miesz-
kancow zamku (6,18), wodz postanowil rozprawi¢ si¢ z nimi dokonujac oble-
zenia (6,19-20). Miato to miejsce prawdopodobnie wiosng lub wczesnym latem
163 roku przed Chr.". Hagiograf zauwaza, ze pewnej grupie obroncow udato si¢
przebié¢ przez kordon otaczajacych ich wojsk zydowskich (w. 21)!2,

Juda zdecydowat si¢ zaatakowac twierdze za pomocg specjalnie sprowadzo-
nych machin obl¢zniczych, chociaz w. 20 nie zamieszcza spodziewanej konkluzji
o rozpoczeciu zdobywania zamku (w. 19). Sprawia to wrazenie, ze jednak nie
doszto do bezposrednich walk, machiny stuzyly moze bardziej jako straszak, za$
kilku sposrod cztonkow zatogi moglo w niejasnych okolicznosciach przedrze¢
si¢ z zamku, by sprowadzi¢ pomoc®. Jozef Flawiusz wydatnie zwigksza wagg
catego wydarzenia piszac o ucieczce nieznanej blizej, lecz znacznej ilo$ci rene-
gatow, podajac nawet Scisle jej pore!*. Grupe uciekinierow prawdopodobnie nie
tworzyli jedynie sami zydowscy hellenisci, lecz takze kto$ z poganskiej zatogi
zamku. Obie bowiem grupy go zamieszkiwaty'’. Zwolennikom panowania se-
leuckiego bytoby z pewnoscia tatwiej przedostac si¢ przez oblgzenie, poniewaz
mogli jako Zydzi zmyli¢ nacierajacych. Oto w jakim$ zamieszaniu z wiekszym
sukcesem potrafili udawa¢ albo kogo$ z samych oblegajacych, albo zdeklaro-
wac si¢ jako zwolennicy powstania lub — ostatecznie — markowac chec¢ przejscia
na jego stron¢. Usprawiedliwiatoby to samg ucieczke. Pewne uszczegotowienie

19 Por. Maccabean Revolt, s. 287.

' Por. J. R. Bartlett, / Maccabees, s. 816.

12 Nie mozna dzi$ w sposdb wystarczajacy ukazac, dlaczego udato si¢ im przedrze¢. W prze-
konaniu niektorych badaczy oblezenie celowo mogto nie by¢ zbyt natarczywe, by nie doprowadzaé
do natychmiastowej interwencji karnej wojsk imperialnych i zniweczy¢ przez to cato$¢ przedsie-
wzigcia. Mozliwa bytaby nawet jaka$ forma umowy migdzy stronami, na skutek ktorej akra zaprze-
stataby atakow i wypadow przeciw pielgrzymom, nie powiadamiajac wladzy centralnej o swym
potozeniu; por. B. Bar-Kochva, Judas Maccabaeus, s. 459. Wydaje si¢ jednak, ze tekst na to nie
wskazuje.

13 Por. F. Gryglewicz, Ksiggi Machabejskie, s. 114. Flawiusz w Ant. XII, 9. 3 mowi jednak
wrecz, ze Juda ,,powotawszy do tego zadania caty lud zazarcie ich oblegal”; por. Jozef Flawiusz,
Dawne dzieje Izraela. ,, Antiquitates Judaicae”, s. 594. Wszystkie thumaczenia Flawiusza, uzyte
w niniejszym artykule i oznaczone skrotem Ant., pochodza z tego wtasnie dzieta.

4 Por. tamze: ,,Wielu sposrod odstgpcow, jacy przebywali w akrze, nocag wykradto si¢ z mia-
sta”. Opis calosciowy, por. J. Alberto Soggin, An Introduction to the History of Israel and Judah,
s. 343-349 (zwt. 344-345).

15 Niemozliwe bowiem bylo pozostawienie zamku, jako najwazniejszego punktu obecnosci
seleuckiej w stolicy, wylacznie w rekach hellenistow; por. U. Rappaport, I Maccabees, s. 720.
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dziejacych si¢ wypadkow podaje tekst 2 Mch 13,3, wspominajac, ze przywddca
poselstwa do krola Antiocha V byt sam znienawidzony powszechnie arcykaptan
Menelaos, dotychczas mocno promujacy hellenski styl zycia w kraju Izraela, pra-
gngcy odbudowaé swa pozycje i wladze w spoteczno$ci zydowskiej'®. Obecnie
mogl on celowo zosta¢ pominiety przez autora Pierwszej Ksiggi Machabejskiej,
co odpowiadatoby generalnym ramom teologii ksiggi pragnacej ukaza¢ walke
powstancéw przede wszystkim jako konfrontacje Zydéw z poganami, mniej za$
jako walke patriotow machabejskich ze zwolennikami wprowadzenia hellenizmu
w prowincji imperium, zamieszkatej przez Zydow'’.

Definiujac ich w w. 21 jako asebeis, ,,niegodziwi”, autor ksiegi chce przy-
pomnie¢ zapewne swo0j wczesniejszy zapis w 1,43-44, ukazujacy ich w skraj-
nie negatywnym S$wietle, jako zdrajcow religijnej tradycji wlasnego narodu'®.
W obecnie rozpatrywanym cytacie dodaje on, ze do uciekinieréw z akry dotaczy-
li (ekolléthésan)® bezbozni cztonkowie narodu wybranego. Mozna zatem przy-
puszczaé, ze glowng czes$¢ zbiegdw mogli stanowi¢ poganie znajacy juz dobrze
Judeg oraz jezyk hebrajski. Mozliwe réwniez, ze poganie wypadli z twierdzy
samodzielnie a zdrajcy zydowscy podchwycili temat, oferujac pomoc w ewen-
tualnym dogadaniu si¢ z nacierajacymi powstancami. Akcent jednak opowiadania
postawiony zostat na postepowaniu bezboznikdw, ktoérzy na wzor swych poprzed-
nich dziatan (1,11), takze obecnie weszli w wigz z poganami w obronie swego
zycia, nie przemysliwujgc wilasnej postawy religijnej, bedac zdeterminowanymi
buntownikami przeciw wiasnemu narodowi i zaprzedanymi zwolennikami helle-
nizacji swych pobratymcow. Z punktu widzenia teologicznego, hagiograf przenosi
ci¢zar zainteresowania z pogan, z pewnosciag wazniejszych dla samego Antiocha V,
na zdradzieckich rodakow, potgpiajac postgpowanie tych, ktorzy chcieli sprowa-
dzi¢ pomoc obcych najezdzcoéw przeciw wiasnemu ludowi®. Grecki przymiotnik

16 Nie mozna jednak definitywnie ustali¢, czy chodzi whasnie o poselstwo wespot z uciekinie-
rami z zamku ze wzgledu na pewna rozbieznos¢ czasowa miedzy relacjami obu ksiag biblijnych.
Jest natomiast logiczne, ze Menelaos musial zamieszkiwa¢ zamek, chronigc si¢ w nim, gdy Juda
przejat kontrolg nad miastem.

17 Szersza dyskusja na ten temat, por. B. Bar-Kochva, dz. cyt., s. 302-303.

18 Z teologicznego puntu widzenia por. takze wiele, zwlaszcza psalmow, definiujacych takich
ludzi jako pyszatkéw przekraczajacych prawo i czyhajacych na sprawiedliwych (Ps 9,23; 11,9;
16,9; 36,35; por. takze Ps 13,1-2; 74,10; 94,3). Uwagi o nich por. J. M. Lundquist, The Temple of
Jerusalem: Past, Present, and Future, s. 79.

1 Tylko jeszcze w jednym cytacie 1 Mch 3, 2 czasownik 6w odnosi si¢ do przylgczenia si¢
(ekolléthésan) pewnych patriotycznie i religijnie nastawionych stronnictw Judejczykow do wojsk
Matatiasza. Rozrézni¢ wobec tego nalezy posrod samych Zydéw tych, ktérym lezata na sercu wier-
nos$¢ prawu i przymierzu, i tych, ktorzy z taka sama sita opowiadali si¢ za hellenizacja kraju. Obie
grupy zdolne byty do bezposredniej konfrontacji w obronie wyznawanych przez siebie zasad.

2 Mocno przypomina to krytykowane przez prorokow postepowanie wiadcéw Judy, szuka-
jacych polityczno-militarnego wsparcia u mocarstw imperialnych z pominieciem Boga, zawsze
oferujacego swa pomoc i ocalenie; por. 2 Krl 16,7-9; 1z 7,12; 30,1-7; Oz 5,13.
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asebon na okreslenie ,,bezboznych” pojawia si¢ po raz trzeci w ksiedze?', lecz
obecnie nie chodzi o pogan, lecz zydowskich odszczepiencow, z ktorych czesé
pozostata jeszcze, mimo wczesniejszych akeji militarnych powstancow skierowa-
nych przeciw nim. Wlasnie oni wraz z renegatami zydowskimi stali si¢ przyczyna
gniewu Bozego, jaki zawist nad narodem wybranym. W wyniku zwycieskich walk
powstancow schronili si¢ oni w twierdzy a w 1,34-37 zdefiniowani zostali jako
andres paranomoi, bezustannie czyhajac na przybywajacych do §wiatyni pielgrzy-
mow. Nieco pdzniej ludzie ci - aseboi wyszczegdlnieni zostang jako stronnictwo
arcykaptana Alkimosa, zaprzedanego zwolennika hellenizacji kraju (7,5), samego
nazwanym asebés (7,9). Prorocki tekst Ez 20,38 definiuje ich jako buntownikow
przeciw samemu Bogu, co pozbawia ich prawa przebywania w ziemi obiecanej.
Jak wowczas, tak obecnie nie zmienili zupelie swej zdradzieckiej postawy wobec
pobratymcow walczacych o religijng wolnos$¢ kraju i swego stosunku do wiary
oraz tradycji narodowych. Autor natchniony nie ma najmniejszych watpliwosci,
ze ludzie ci zamierzajg uczyni¢ jaka$ niegodziwos$¢ wzgledem rodakow opowia-
dajacych sie po stronie niezaleznosci wiasnego kraju od struktury imperium sele-
uckiego. Jednoznacznie takze przekonuje, ze bunt przeciw rodakom wynika $cisle
z odrzucenia wlasnego Boga, uwazanego za przeszkode w realizacji ich celow zy-
ciowych poddania kraju pod rzady imperialne.

Mowa odszczepiencéw do krola

Werset 22a opisuje droge do nowego wiadcy z prosba o pomoc, co stanowito
jedyne mozliwe posuni¢cie bezboznikdw, chcacych w ten sposob ratowac wlasne
zycie. W zestawieniu z wezesniejszym etapem ich dziatan, ukazanym w cytacie
1,13, mozna wyprowadzi¢ wniosek, iz obecnie powracajg do swego mocodawcy,
by po raz kolejny zyskac jego poparcie dla swych planéw dalszego zaszczepia-
nia poganskich zwyczajow w kraju, cho¢ obecnie gtéwna motywacja jest obrona
wlasnego zycia 1 przysztosci rodzin. Do tego trzeba jednak definitywnego wy-
korzenienia powstancoéw z kraju, uniemozliwiajacych osiagnigcie zmierzonych
celow. Obecne przywotanie krdla jest tu zapewne anachronizmem, skoro ten
byt wowczas zupelnie mtodociany i nie mogt podejmowaé decyzji wigzacych
calg armi¢ krolewska. Mozna wnosié, ze gtownym rozmoéwcg wystannikow byt
Lizjasz i to on podejmowatl ostateczne decyzje’. Autor natchniony napomknat

2 Wedlug 3,8, byli to odstepcy, ktorych tepit Juda juz wezesniej w walkach, zas w 3,15 odnosi
si¢ 6w termin juz tylko do pogan. Pozwala to jednak ujrze¢ teologi¢ wlasna hagiografa, zrownujaca
niegodziwo$¢ cztonkdéw wiasnego narodu oraz samych pogan. Nie ma wigkszego znaczenia ich
proweniencja, lecz sposob postepowania —u Zydéw — w odniesieniu do obowigzku bycia wiernym
prawu.

22 Por. W. Fairweather, J. Sutherland Black, The First Book Of Maccabees, s. 136.
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o krolu, widzac by¢ moze w nim ustanowionego i uznanego juz wowczas wtadce
calego imperium, czynigc go odpowiedzialnym za wszystkie decyzje prawne,
podejmowane w jego imieniu i skutkujace kolejnymi sekwencjami wydarzen.
Bez watpienia jednak to wlasnie Lizjasz, jako urzednik panstwa, stoi za podej-
mowanymi decyzjami wrogimi krainie judejskiej, sam posiadajac $wiadomos¢
wyzszoS$ci interesow imperium nad aspiracjami podleglych mu krajow.

a) apel o interwencje (w. 22b)

Sam porzadek i tres¢ mowy przypisywanej uciekinierom z zamku nalezy
traktowa¢ jako oczywisty fikcje literacka, czego wiele przyktadow hagiograf
zawarl juz we wczesniejszych swych relacjach, wktadajac je zarbwno w usta
powstancow, jak i pogan®. Obecna mowa radykalnie oskarza zhellenizowanych
zdrajcow ojczystej wiary i przymierza. W ich bowiem usta wklada autor caty
cigzar zdrady, jakiej si¢ dopuscili wzgledem wlasnego narodu.

W pytaniu heds pote (,,jak dtugo”) wyraza si¢ najpierw niepewnos¢ wlasnego
losu, zagrozonego przewaga patriotow. Taka niepewno$¢ moze by¢ wynikiem
dziatania roznych czynnikow, lecz najcze$ciej niepomysinych dla bohatera ak-
cji, co zawierajg przede wszystkim teksty psalmoéw?*. Jesli pytanie odstepcow
zestawi€ z Ps 89,13, moze ono przybraé sens batwochwalczego stawiania w miej-
sce, Boga poganskiego monarchy, od ktorego — w ich przekonaniu — catkowicie
ma zaleze¢ los cztonkdéw narodu wybranego. Gdy bowiem psalmista blaga Boga
o lito$¢ nad nim, Jego stuga, t¢ sama tres¢ swej prosby kierujg odszczepiency
do Antiocha V. Nie mozna dziwi¢ si¢ jednak, ze wtasnie krola imperium wsta-
wiajg w miejsce Boga, jesli zycie swe w catoSci postanowili poswigci¢ walce
z tym Bogiem, walczac z Jego narodem®. Podobnie zauwazy¢ mozna, iz psal-
mista w Ps 12,3 oraz 73,10 pyta Boga o czasowa dlugos¢ panowania jego nie-
godziwych wrogoéw nad nim, uczciwym i szczerym wyznawcg Boga?, a renega-
ci pytaja poganskiego krdla o czas panowania powstancow machabejskich nad

# Zawarte w 1,11; 2,7-13.17-18.19-22.27.33-37.49-68; 3,17.18-22.50-53.58-60; 4,5.8-11.
17-18.36; 5,17.19.32.38-39.42.48; 6,10-13, por. takze B. Bar-Kochva, dz. cyt., s. 303.

2 Por. m. in. Ps 6,4; 12,2-3; 73,10; 78,5; 93,3.

% Staja si¢ tym samym waznym czynnikiem wprowadzenia Boga na scen¢ dziatan, gdy ujmie
si¢ On za swym ludem. Jest to charakterystyczne dla ideologii tekstow tzw. wojny sakralnej, prowa-
dzonej przez Boga w imieniu swego ludu, akcentujacej przekonanie, ze wojny ludu to takze wojny
Boga a nieprzyjaciele ludu to ex definitione wrogowie samego Boga; por. J. Nawrot, Zaglada Asyrii
w teofanicznej symbolice ognia. Analiza tekstu Iz 30,27-33, s. 89.

% Oba teksty podkreslaja milczaca nieobecno$¢ Boga, czego wyrazem jest wlasnie mozno$é
czasowego triumfowania nieprzyjaciol. Wazny jest tu czynnik identyfikacji wlasnej sprawy ze spra-
wa Boga, przy czym drugi z psalmow wrecz przektada niepowodzenia wlasnego narodu na wy-
zwanie rzucone przez wrogdéw ludu samemu Bogu, jego Opiekunowi; por. J. Goldingay, Psalms 2,
s. 429-430.
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nimi. W obu przypadkach nastepuje odwrocenie motywu wotania o ratunek. Jesli
bowiem ciemigzony jest prawdziwy wyznawca Boga Izraela, wotanie nastepuje
wprost do Niego. Natomiast, gdy czynig to zdrajcy, wotaja nie do Boga, lecz do
poganskiego wladcy, ktory ma zabezpieczy¢ ich wlasne interesy, czyli de facto
niesprawiedliwos¢ w ziemi obiecanej, rugujac prawo Boze, uciele$niane walka-
mi patriotéw i zastgpujac je prawem ludzkim, poganskim, promujacym interesy
grupowe ponad interesem catej wspolnoty. W ten sposob ukazuje si¢ takze catko-
wita zbiezno$¢ celow narzuconych odgoérnie przez wladce imperium podlegtym
mu narodom z tymi, ktére sg popularyzowane przez jego zwolennikow.

Ze Antioch wstawiony zostal w miejsce Boga Izraela, $wiadczy takze zwrot
poiésé krisin, ,,dokonasz wyroku” lub ,,uczynisz prawo”, skierowany do kréla
przez postancow akry. Konstrukcja ta bowiem w Biblii wystepuje najczesciej
w odniesieniu do Boga, czynigcego sprawiedliwos¢ swemu wiernemu ludowi.
Warto tu podkresli¢, ze blaganie to wznosi si¢ do Boga w dniach obcej opresji
wobec cztonkow narodu wybranego, co przybliza omawiany werset do tekstu Pwt
10,18, wspominajacego Boga, ktory wydaje sprawiedliwy wyrok (poion krisin)
w sprawie obcego przybysza, sieroty i wdowy, by chroni¢ ich prawa spoteczne,
jednak pod oczywistym, cho¢ niezawartym explicite warunkiem przestrzegania
przez nich Jego prawa ustanowionego dla catego ludu?’. Natomiast w wersecie
Syr 35,18 autor relacjonuje odpowiedz Boga na cierpliwe btaganie biedaka, gdy
ujmie si¢ On za sprawiedliwymi i wyda wiazacy wyrok (poiései krisin) w ich
sprawie?®. Drugim kontekstem czynienia prawa Bozego jest zadanie skierowane
do ludu, by on sam to czynit wewnatrz swojej spotecznosci. W cytacie 1z 5,7 sam
Boég oczekiwat spetniania Jego wyrokow (poiésai krisin), czyli przepiséw pra-
wa, od wiernego ludu. Ten, odrzuciwszy to, sam skazal si¢ na wlasne nieszczg-
scia®. W tym $wietle odszczepiency doskonale wpisuja si¢ w atakowang przez
Izajasza niewierno$¢ ludu swemu Bogu, jako winni aktualnej, trudnej sytuacji
swych rodakow. Z drugiej strony, catkowicie lekcewazg caty ciag dobrodziejstw
Boga, uczynionych Jego ludowi, w tym takze fakt przynaleznosci do lzraela.
Przeciwnie, w tym wtasnie fakcie widzg zrédlo swego domniemanego nieszcze-
$cia. Z kolei w $wietle Jr 7,5 dziatania renegatéw oceni¢ mozna wrecz jako ce-
lowo przemyslang polityke odwodzenia catego narodu od wierno$ci Bogu, skoro
w teologii proroka warunkiem Jego obecnosci posrdd ludu jest wlasnie wiernos¢
Jego zasadom (poiotintes poiéséte krisin). Im bardziej lud nie realizuje Bozych
wskazan, tym bardziej zostanie przez Niego opuszczony i wydany na pastwe
armii poganskich®. Wreszcie w Jr 22,3 pojawia si¢ wotanie proroka w imieniu
Boga o wypetnianie przepiséw (poieite krisin) 1 sprawiedliwos$ci, skierowane

27 Por. E. H. Merrill, Deuteronomy, s. 204.

2 Por. A. A. di Lella, The Wisdom of Ben Sira, s. 419-420.
2 Por. G. V. Smith, Isaiah 1-39, s. 168.

30 Por. J. A. Thompson, The Book of Jeremiah, s. 278.
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do kroéla i jego urzgdnikow, by stawali zwtaszcza w obronie pokrzywdzonych.
Autor, odwotujac si¢ do moralnych aspektow sprawowanego sadzenia cztonkow
wlasnego narodu, zacheca do niestawiania wtasnych potrzeb ponad dobro ogol-
ne’l. Zestawienie obecnego tekstu 1 Mch 6,22 z powyzszym wskazuje wigc, ze
autor natchniony odczytuje wezwanie Jeremiasza kierujace si¢ do zdrajcow, by
swoich wlasnych interesow nie przedktadali nad dobro tych, ktorych krzywdza,
dazac do konfrontacji powstancoéw z wojskami imperium.

Szczegdlnym jednak przypadkiem odwrocenia okoliczno$ci moze stac sig¢
teologiczne odwotanie hagiografa do wstawiennictwa Abrahama za mieszkan-
cami Sodomy (Rdz 18,25). Oto sprawiedliwy patriarcha btaga Boga o zycie
dla niegodziwych sodomitow, podczas gdy obecnie niegodziwcy prosza pogan-
skiego wladce o smier¢ dla poboznych powstancow. Na szczegdlng tu uwage
zastuguje paradoks uzytego zestawienia sprawiedliwych (dikaioi) z bezbozny-
mi (aseboi). Do pierwszych autor zalicza garstk¢ mieszkancoéw realizujacych
Boze prawo moralne. Drudzy do cata reszta postepujacych wbrew temu prawu.
W mowie odstepcow dzieje si¢ akurat odwrotnie, poniewaz w ich mniemaniu
wlasnie oni sg sprawiedliwymi, tzn. postgpujacymi wedtug nakazéw wiladcy
poganskiego, podczas gdy reszta ich wlasnego ludu to bezbozni, sprzeciwia-
jacy si¢ prawu krolewskiemu. Jezeli wiec Lot i jego rodzina stanowig pomost
ratunkowy do mozliwego, Bozego przebaczenia, to wystannicy akry mogliby
siebie wygodnie wiedzie¢ w roli ,,ratujacych” narod przed odpadnigciem od
imperium??. Problem w tym, Ze to wtasnie nar6d, jako suweren samego siebie,
nie ma ochoty pozostawia¢ wilasnej tozsamosci w strukturach obcych i narzu-
conych mu sitg.

Wreszcie czasownik ekdiked odwraca zadanie umierajagcego Matatiasza,
skierowane do synow na poczatku powstania, by pomscili krzywdy ludu Izra-
ela na hellenistach i poganach z pomocg wszystkich mitujacych prawo Mojze-
szowe (2,67)%. Obecnie poganski wladca nadajacy owo krzywdzace prawo ma
pomsci¢ swych poplecznikow, wystepujac do ataku na powstancow. Wydaje sig,
ze hagiograf chce ukaza¢ doktadne przeciwienstwo ich dziatan nie tylko przeciw
samym powstancom, lecz przeciw cato§ciowo pojmowanej tradycji wlasnego na-
rodu. Swoja wage zdaje si¢ posiadaé takze ostatni zwrot adelfiis hémon, ,,naszych
braci”. W ustach bezboznych odstgpcoéw stanowi on przeciwwage do wspolnoty
wiary i obyczajow ojczystych, jakie zrodzity si¢ u wiernych prawu Zydéw, sku-
pionych wokoét Judy i powstancow (2,40-41; 5,13.32). Ich niegodziwos¢ jest tak
wielka, jak wielka jest wierno$¢ patriotow wobec prawa i przymierza.

31 Por. L. C. Allen, Jeremiah. A Commentary, s. 244.

32 Por. J. Lemanski, Ksigga Rodzaju rozdziaty 11,27-36, 43, s. 355-357.

3 Odpowiada to wezwaniom prorockim m.in. w Lb 31,2; Sdz 16,28; Jr 50,15; por. J. Nawrot,
Pierwsza Ksiega Machabejska rozdzialy 1,1-6, 16, s. 550.
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b) argument lojalnosci wobec obcej wladzy (w. 23)

Obecny werset stanowi bodaj najcigzsze oskarzenie pod adresem odszcze-
piencow. Po raz kolejny sami wypowiadaja stlowa stuzalczej lojalnosci wobec
zarzadzen Antiocha IV, bedac gotowymi dalej wciela¢ je w zycie mimo $mierci
ich autora**. Wspominajgc na samym poczatku imi¢ Antiocha IV, chcieli oni za-
pewne wywota¢ w mtodym krélu poczucie obowigzku wobec praw ustanowio-
nych przez ojca, ze wzgledu na czes¢ dla jego pamigci. Zastosowany w mowie
czasownik eudoked, ,,by¢ zadowolonym, pochwalaé, upodobaé sobie”, ukazu-
je postawe nie przymuszenia, lecz dobrowolnej i chetnej wspolpracy w dziele
zniszczenia religii wlasnego narodu, co wyptywato z przeswiadczenia o warto$ci
lub korzysSci wynikajacych z obranych celow, ktorym stuzyli. Pierwszg wyrazna
wzmianke o takim upodobaniu zawarl autor w swej uwadze w 1,43, piszac, ze
wielu Izraelitom spodobat si¢ kult narzucony przez Antiocha IV33.

W swym przedlozeniu znamiennie wspominajg owa dobrowolng cheé stu-
zenia 6wczesnemu krolowi i wykonywania jego nakazow. Oba bowiem cza-
sowniki — dileuo, ,,stuzg” oraz poreuomai, ,,id¢ za, podazam”— zastosowane
zostaly do prezentacji postawy krola izraelskiego Achaba, stuzacego pogan-
skim bozkom oraz zaprzedanego zwolennika poganizacji kraju. Z tego powodu
zostal on najostrzej oceniony przez autora biblijnego, gdy w mysl 3 Bas 16,31
ulegt presji swej poganskiej zony i zaczat stuzy¢ (eporeuthé kai ediileusen)
obcym bogom?®. Moze to si¢ takze odwotywaé do oskarzen Jeremiasza pod
adresem catego krélestwa judzkiego, odrzucajacego Boze przykazania i odda-
jacego si¢ batwochwalstwu. Tak oto w 2,20 krngbrny lud sam deklaruje swa
niewierno$¢ (ou dileuso alla poreusomai) Bogu, a w 13,10 Bog skarzy si¢ na
przewrotng zatwardziato$¢ swego ludu w odmowie wiernosci Bogu i checi stu-
zenia obcym (poreuenthas...diileuein). Takie samo zto czynig obecnie helleni-
$ci, trwajac w uporze wlasnego postepowania. Ponadto ich postawa sprzeciwia
si¢ catkowicie zagdaniom wyrazonym w ostrzezeniach prorokéw pod adresem
ludu Izraela®’, co znow stawia ich radykalnie w poprzek calej religijnej tradycji

3 Wezesniejszymi tego typu zapewnieniami sg mowy obecne w 1,11-15.52 oraz 2,15-18.

3 Cytat Syr 9,12 ostrzega prawowiernych Izraelitow przed upodobaniem sobie (meé eudokeses
eudokia) w tym, co lubig niegodziwcy a co moze zrodzi¢ si¢ z prostej zazdro$ci wobec zauwazal-
nych korzysci, jaka czerpia ze swych nieprawosci. Silng pobudka ku niezgodzie na takie poste-
powanie ma by¢ swiadomos$¢ grozacego za to potgpienia wiecznego; por. A.A. di Lella, dz. cyt.,
s. 220.

3¢ Stanowi on w tym catkowite przeciwienistwo Dawida w 1 Bas 26,19, gdy niewinnie oskarzo-
ny musiat si¢ ukrywa¢ przed Saulem. Swoiste polowanie krdla na swego stuge z racji mozliwego,
falszywego donosu na Dawida, czyni go przed wladcg jakoby winnym stuzenia obcym bozkom
(poreuou douleue), czego Dawid nigdy nie planowal; por. J. Cazeaux, Saiil, David, Salomon: La
Royauté et le Destin d’Israél, s. 133.

37 Por. 1 Bas 12,14; Ier 25,6; 42,15.
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narodu wybranego. Trzeba ponadto zauwazy¢, ze che¢ stuzenia poganskiemu
monarsze jest gorsza nawet od losu narodu w historycznej epoce sedziow, gdy
Izraelici wprawdzie takze stuzyli obcym krélom, lecz z przymusu i kary Bozej,
nie z upodobania®®. Postawa taka zywo przypomina niegdysiejsza gotowos¢
powrotu izraelskich uciekinierow do stuzby faraonowi w Egipcie®’, i — tym
razem ze wzgledu na szczero$¢ intencji hellenistow wobec Antiocha V — moze
stanowi¢ odwrotno$¢ domniemanej zdrady Chuszaja Arkijczyka, ktoéry udawat,
ze porzucit stuzbe Dawidowi i dobrowolnie zwigzal si¢ z Absalomem w trakcie
jego buntu przeciw krolowi*’. Zto takiego ich postgpowania wynika z czystej
kalkulacji mozliwych do odniesienia korzysci po opowiedzeniu si¢ po stro-
nie domniemanego zwyci¢zcy konfliktu. Podobne decyzje stang si¢ ostatecznie
powodem upadku i hanby samych Izraelitow*' oraz catkowicie sobie roznych
prawdziwych czcicieli Boga i krzywdzicieli wtasnego ludu.

Z kolei deklaracja o wypetieniu (poreuesthai) krélewskich zarzadzen*® sprze-
ciwia si¢ wprost nakazowi wierno$ci prawu Bozemu, danemu przez Mojzesza, jako
warunkowi mozliwo$ci mieszkania w ziemi obiecanej. Tekst Kpt 20,22-23 wprost
zada wypekniania calosci zobowigzan ludu wobec swego Boga, co zostato obwa-
rowane grozba catkowitego usunigcia z Jego ziemi. Laczy si¢ to z radykalnym
odcieciem si¢ od postgpowania narodow, jakie Bog wypedza przed Izraelitami**.
Niegdys taka uparta niewierno$¢ stata si¢ ostatecznym powodem wypedzenia ich
z ziemi zamieszkania, co potwierdza urywek 4 Bas 17,7-8, zawierajac ten sam
przyktad mowy batwochwalstwa oraz wprowadzania obyczajow narodow, ktore

3 Por. Sdz 3,8. 14 oraz 1 Bas 4,9; 11,1; 17,9; 4 Bas 25,24; 2 Mch 1,27; Jr 25,11; Ba 1,11.

3 Postawa ta w my$l Wj 14, 12 zostaje wprawdzie w jaki$ sposdb uzasadniona panicznym
strachem przed potega nacierajacej armii egipskiej i widmem zblizajacej si¢ $mierci, co jednak
W niczym nie umniejsza dramatu cigglego braku zaufania do wtasnego Boga, dajacego liczne do-
wody swej potegi w obronie ludu; por. D. K. Stuart, Exodus, s. 335-336.

4 Wspomina o tym 2 Bas 16,16-19, por. A. A. Anderson, 2 Samuel, s. 213-214.

4 W swym wystapieniu przed rada miejska dzielna Judyta (Jdt 8,22-23) wskazuje, ze szantaz
wobec Boga poprzez grozenie przejsciem na strong oblegajacych miasto pogan zakonczy si¢ nie-
wolg i pohanbieniem Izraelitow w §wiadomosci batwochwalcow, o co zadba sam Bog. Bytoby to
bowiem uznaniem boskich praw poganskiego krola i jego mocy wigkszej niz moc Boga Izraela;
por. A. Tronina, Ksiega Tobiasza, Ksigga Judyty, Ksiega Estery, s. 126.

42 Kontekstem ostrego ataku Ml 3,18 przeciw odszczepiencom izraelskim jest zwatpienie
w warto$¢ stuzby Bozej, przeradzajace si¢ w bezczelno$¢ wypowiadanych tez o wigkszych korzy-
$ciach z ludzkiej niegodziwosci niz wiernosci Panu; por. R. A. Taylor, E. R. Clendenen, Haggai
— Malachi, s. 448.

4 Chodzi o tzw. legomena; por. Est 3,3; 8,14.

# Kontekstem wypowiedzi autora kaptanskiego jest tu absolutny zakaz batwochwalstwa, upra-
wiania czarow i niegodziwych relacji seksualnych. Sa to trzy najbardziej znane ptaszczyzny funk-
cjonowania religijnosci hellenskiej takze w czasach machabejskich, dlatego odwolanie teologiczne
Pierwszej Ksiggi Machabejskiej do przywotanego passusu Ksiggi Kaptanskiej nie pozostawia wat-
pliwosci co do intencji hagiografa; por. egzegeze J. E. Hartleya, Leviticus, s. 326-341.
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Bog wypedzit przed swym ludem®. W ten sposob helleni$ci rowniez traca pra-
wo do zamieszkiwania w ziemi obiecanej i je§li chcg w dalszym ciggu na niej
pozostawac lub si¢ tam osiedla¢, musza to czyni¢ jedynie przy wsparciu wojsk
poganskich, poniewaz Bog im w tym nie blogostawi i nie wesprze ich.

Ostatecznie postgpowanie (katakoliithein) zgodne z nakazami kréla jed-
noznacznie roéwna si¢ odrzuceniu nakazoéw Panskich, o czym przekonuje cytat
Dn 9, 10*. Niegodziwo$¢ dziatan odszczepiencow jest godna tym wigkszej
dezaprobaty, ze krolewskie prostagmata staty sie zrodlem wczesniejszej
$mierci mg¢czennikow wiasnego narodu (1 Mch 1,60; 2 Mch 7,30) i nakazy-
waty wprowadzenie praktyk batwochwalczych (1 Mch 2.18.23). Zapewnienia
hellenistow sktadane Antiochowi V Eupatorowi odzwierciedlajg tym samym
najgorsze do$wiadczenia historyczne narodu wybranego i dowodza catkowi-
tego sprzeniewierzenia si¢ wiernosci prawu i zasadom przymierza z Bogiem
Izraela®’. Zupetnie nie chcg oni liczy¢ si¢ z historyczng i religijng tradycja
wlasnego kraju.

¢) osiggniecia militarne powstancow uderzeniem w interesy imperium (w. 24-26)

Perwersyjno$¢ mowy renegatow zydowskich do wtadcy seleuckiego uwi-
dacznia si¢ w celowym podaniu fatszywego powodu oblezenia zamku. Doko-
nato si¢ ono przeciez nie dlatego, ze byli oni wierni dekretowi Antiocha 1V,
lecz dlatego, ze permanentnie przeszkadzali w wypeltnianiu praktyk kultu §wig-
tynnego pozostatym rodakom, wiernym Prawu*®. Postawa stuzalczej wierno$ci
Antiochowi IV data hellenistom prawo zamieszkania w zamku, dzigki czemu
mogli si¢ czu¢ pewnie i bezpiecznie, bedgc pod ochronnym ptaszczem zot-
nierzy seleuckich. Za calkowicie normalne uwazali oni przeszkadzanie lub
nawet uniemozliwianie kultu §wigtynnego swym rodakom przybywajacym do
domu Bozego w miescie §wietym, widzgc w tym dla siebie niebezpieczenstwo
odnowienia dawnej religii, ktorej sami si¢ wyrzekli w imi¢ unowocze$nienia
i awansu spolecznego®. Niebezpieczenstwo to catkiem si¢ urealnito, gdy do-
szto do oblg¢zenia samej twierdzy, ostatniego bastionu obecnosci poganskiej

4 Por. J. B. Lach, Ksiggi 1-2 Krolow, s. 501.

% Akcentujac przy tym specjalnie w w. 12-14 czuwanie Boga nad pelnym wykonaniem kary,
jaka nalezata si¢ Izraelitom za niewierno$¢; por. M. Parchem, Ksiega Daniela, s. 573-576.

47 Z drugiej jednak strony $wiadcza one o zbyt duzym tolerowaniu kultu $wiatynnego przez
zatoge twierdzy; por. J. Goldstein, / Maccabees, s. 319. Hellenisci chcg pokazac gorliwo$¢ wicksza
niz ich poganscy opiekunowie.

8 Por. W. Fairweather, J. Sutherland Black, The First Book Of Maccabees, 136.

¥ Szersza egzegeza 1,11-15; por. J. Nawrot, Pierwsza Ksigga Machabejska rozdzialy 1,1-6, 16,
304-316.
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w Judei 1 mozliwosci kontrolowania sytuacji na miejscu®. Z tej wlasnie racji
oblezenie stanowito gldéwny punkt skargi wniesionej do krola, co w wypadku
wygranej Judy Machabeusza pozbawialo seleuckiego wladce zarowno silnego
punktu swej obecnosci w Jerozolimie, jak i wsparcia oddanych mu hellenistow,
ktorych Juda po prostu wyciglby razem z zatoga zamku. Te zapewne, nie zas$ ja-
kiekolwiek uczuciowe lub uznaniowe wzgledy, zadecydowaty o podjeciu przez
krola decyzji interwencji w Palestynie.

Czasownik perikathémai jest rzadszym synonimem uzytego w w. 19-20
terminu perikathizo, znanym takze w grece klasycznej w tym samym sensie
otoczenia jakiego$ terytorium, osaczenia lub oblgzenia miasta’'. Gdy postan-
cy wspominajg o hyioi ti laii (,,synach ludu”), majg na mysli jedynie pokre-
wienstwo pochodzenia wedtug ciala. Poniewaz jednak we wszystkich niemal
tekstach biblijnych, zawierajacych t¢ konstrukcje, mowa jest takze o wspdlno-
cie wiary*?, catkowicie i bezczelnie uzurpujg sobie przynalezno$¢ do narodu
wybranego, chociaz sami pozbawili si¢ tego prawa na mocy decyzji krzewie-
nia batwochwalczych praktyk religijnych i greckiego stylu zycia. Mozliwa jest
takze interpretacja sensu tego zwrotu w kierunku przekonania krola, ze to oni
wlasnie sg rzeczywistymi reprezentantami ludu, nie za$ powstancy, ktorzy cie-
szg si¢ jedynie marginalnym poparciem jako ekstremisci religijni. Jezeli zatem
krol zechce interweniowaé, rebelianci zostanag zdtawieni, za$ lud opowie si¢
po stronie tych, ktorzy zdecydowali si¢ wspotpracowac z wladza monarsza.
W ich przekonaniu, ewentualne poparcie ludu dla powstancéw wynika¢ moze
jedynie z ich tymczasowych sukcesow i strachu przed konsekwencjami posta-
wy buntowniczej. Wystarczy jednak pokonac rebeliantow, a wszystko wroci do
dawnego stanu przyzwolenia ludu na polityke hellenizacji kraju. Taki chyba
sens nalezy nada¢ uzytemu w mowie przed krolem czasownikowi allotrioo,
»wyobcowa¢ sie¢, oddzieli¢, przej$¢ w obce rece, sta¢ si¢ obcym, wrogiem”*,
W przekonaniu hellenistow, lud pod wptywem dziatan powstancow przeszedt
na ich strong i dlatego w interesie samego krola jest zaprowadzenie porzadku
w kraju, by lud powrdcit do naturalnego stanu swej $wiadomosci i wynikajace-
go z niej poparcia dla przemian przez nich proponowanych. Celowo pomingli
fakt, ze to wlasnie oni wczesniej wyalienowali si¢ z tradycji wtasnego narodu,
proponujac mu zupelnie obce wzorce zachowania®,

50 Na co zwraca uwage takze Flawiusz; por. Ant. XII, 9. 3.

S W literaturze klasycznej por. cho¢by Appian z Aleksandrii, Historia rzymska: Wojny mace-
donskie 2. 11; Wojny punickie 12. 82.

32 Por. Kpt 19,18; 2 Par 35,5.7.12.13; Jdt 12,8; Ez 3,11; 33,2.12.17.30; 37 18; Dn 8,19; 12,1.

3 Por. 11,53; 15,27; Rdz 42,7, za§ w tekstach klasycznych m.in. Polibiusz Dzieje VIII, 3; XV,
22; XXVII, 7; Strabon, Geographia hypomnemata 111, 3; X1, 4; J. Flawiusz, Ant. X11, 5.5; Diodor
Sycylijski, Biblioteka Historyczna X111, 111; XVII, 111.114, itd.

3 Por. R. Doran, The First Book of Maccabees, s. 87.
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Z kolei polaczenie czasownika heurisko, ,,znajduje, odszukuje” z thana-
tood, ,,zabijam, pozbawiam zycia” nawigzuje do 1,57, ktéry w obu tych termi-
nach opisuje antagonistyczne postgpowanie przedstawicieli wladzy imperialne;j
i odszczepiencow od prawa Mojzeszowego. U kogo wowczas znaleziono ksigge
przymierza, ten byt mordowany. Skarzg si¢ wigc uciekinierzy na brutalnos¢ tych
samych metod dziatania, jakie wcze$niej stosowali wobec wiernych prawu czton-
kow wiasnego ludu. Tekst 3 Bas 1,52 ukazuje, jak $miertelnym zagrozeniem dla
wiladzy moze stac¢ si¢ cztowiek o przeciwnych pogladach®. Dlatego nie dziwi
poniekad drastycznos¢ stosowanych srodkow zapobiegawczych z jednej lub dru-
giej strony. Ze skargi uciekinierow wnioskowac¢ mozna takze, iz nawet podczas
wybuchu powstania machabejskiego nie wszyscy zwolennicy nowego porzadku
religijno-spolecznego w Izraelu mieszkali w zamku. Kroél za§ musiat by¢ zainte-
resowany utrzymaniem stosunkowo znacznej liczby swych zydowskich poplecz-
nikow, gdyz w przeciwnym razie musialby utrzymywac porzadek spoteczny je-
dynie wlasnymi sitami. Latwy bylby wowczas podzial na przyjaciot i wrogow.
O wiele lepsza sytuacje stwarzalo istnienie stronnictwa zwolennikow krola spo-
érod Zydow, ktérzy w obecnych okolicznoéciach byli znacznie bardziej gorliwi
od zotierzy seleuckich, wiedzac, ze od utrzymania ludu w ryzach zalezy po pro-
stu ich kariera, status spoteczny a przede wszystkim zycie. Rowniez pozbawienie
dobr materialnych zmuszato najczesciej do opuszczenia kraju i emigracji w inne
czesci imperium, co czynito z hellenistow element dla krola nieprzydatny. Za
wszelka wigc cene nalezato ich chroni¢. Autor jednak, wspominajac o tym szcze-
gole, nawigzuje by¢ moze do wyroczni Na 2,9-14 o losie Niniwy ograbionej do
szczetu za jej postepowanie wobec Izraela. To, co imperium asyryjskie zdobyto
przemoca i niegodziwoscia, zostaje mu teraz odebrane z nawiazka>®. Podobnie
niegodziwcy sposrod renegatow zydowskich zdobywali swe majatki kosztem
przesladowanych swych rodakéw, zmuszonych do emigracji lub przytaczajacych
si¢ do oddziatéw Judy Machabeusza (1 Mch 2,28-30). Sprawiedliwosci wiec
dzieje si¢ zado$c¢.

Na koniec warto podkresli¢, iz rzeczownik kleronomia (,,dziedzictwo, posia-
dtos¢”) zostat tu uzyty w liczbie mnogiej, jedyny raz w catej Septuagincie. By¢
moze chce autor zaznaczy¢ rdéznice migdzy tym, co stato si¢ jedynym dziedzic-
twem Izraela z woli Boga dla wszystkich pokolen®’, a tym, co zrabowali i posia-
dali w sposob nieprawny ci, ktorzy przywlaszcezyli sobie cudze majatki. Obecnie,

3 Nie zmienia tego fakt, ze w tek$cie tym Salomon jest wladcg prawowitym, cho¢ jeszcze nie-
umocnionym w swej wladzy, za§ Adoniasz nie. Konotacja polityczna tego faktu — por. P. R. House,
1,2 Kings, s. 95-96.

% Krwawe i zadne dobr imperium padnie na skutek specjalnej woli Bozej; por. K. L. Barker,
W. Bailey, Micah — Nahum — Habakkuk — Zephaniah, s. 180-190; por. takze wyrocznig¢ So 2,4. 9.

57 Por. 1 Mch 2,56; Lb 36,3; 2 Par 20,11; Jdt 8,22; Lm 5.2.
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chcac je za wszelkg cen¢ zachowa¢ dla siebie, pragng interwencji krolewskiej,
ktora przeszkodzi im w konieczno$ci zwrdcenia tego, co zagrabili.

Werset 25 rozcigga zasieg walk powstanczych na okoliczne krainy, co jest
zgodne z opisanym wczesniej porzadkiem 1 Mch 5,1-52, z celowym pominig-
ciem jednak w poselstwie uciekinierow fundamentalnej réznicy w interpretacji
walk Judy w innych krajach. Nie byty to walki zaborcze, lecz wytacznie obronne,
dla uratowania Zycia zamieszkujacych je Zydow, przesladowanych przez pogan.
Gdyby wtadca posiadat podstawowe poczucie sprawiedliwosci, moglby uznaé
je przynajmniej za zrozumiate. Hellenisci przedstawili je tymczasem jako walki
podejmowane z zamiarem oderwania kolejnych terytoriéw od imperium i zapro-
wadzenia na nich wiasnych porzadkow, jak to si¢ zdarzato w przypadku wiad-
cow krajow sasiadujacych z monarchig i permanentnie z nig walczacych®®. Jezeli
ponadto powstancy nie oszczedzali zycia swych rodakow, zaprzedanych obcemu
porzadkowi, tym bardziej nie bedg uktadali si¢ z poganami, co zreszta wpisane
jest w istote religii mojzeszowej* i o czym $wiadczy inwazja Jozuego na Kanaan
oraz historia Dawida w jego walkach z okolicznymi narodami, z czym hellenisci
obecnie si¢ catkowicie desolidaryzowali. Taka prezentacja ich sytuacji miata za
zadanie wyrobienie przekonania przez wiladce, ze rebeli¢ machabejska nalezy
zdlawi¢ za wszelka ceng 1 potraktowac jej rozwoj jako najwigksze zagrozenie dla
catosci funkcjonowania imperium, tym bardziej, ze ewentualna wygrana Judy
stanowilaby stale i bliskie stolicy zagrozenie dla jednosci kraju i oddzielitaby An-
tiocha V od Egiptu. Databy ponadto impuls do kolejnych niepokojow w innych
cze$ciach monarchii, przekonujac, ze krol jest zbyt staby, by opanowac sytuacje
wewnetrzna. W ten sposob, ukrywajac wilasne plany, checa przekona¢ imperatora,
ze jego ewentualna bierno$¢ oznacza szkody dla catosci monarchii, ktorg moze
rozsadzi¢ od wewnatrz niewielki kra;.

Teologicznie uzasadnione wydaje si¢ by¢ zastosowanie zwrotu ekseteinan
cheira epi..., ,,wyciagneli rece na/przeciw...”. W wielu tekstach LXX przedsta-
wia dziatania bohateréw historii Izraela, zwlaszcza Jozuego. Wyciagnigta reka
(ekseteinen...cheira epi...) nad Aj spowodowata niemal natychmiastowe zwycie-
stwo Izraelitow z mieszkancami miasta (Joz 8,18-19)%. Jednak 6w zwrot moze
nawigzywac takze od dzialania samego Boga, ktory wyciaga reke przeciw bat-

% Por. R. Doran, dz. cyt., s. 87.

%9 Podstawe prawng takiego zachowania si¢ tworzy passus Pwt 7,1-6, zakazujacy wchodzenia
w jakiekolwiek konszachty miedzy wkraczajacymi do ziemi obiecanej Izraclitami a narodami je
dotad zamieszkujacymi. Zakaz 6w wynika z nieprzezwyci¢zalnej roznicy wiary Izraela, budujace;j
si¢ na jednym, niewidzialnym i wszechmocnym Bogu a batwochwalstwem poganskiego wielobo-
stwa. Niemozliwe jest godzenia ognia z woda; por. M. Weinfeld, Deuteronomy 1-11, s. 362-369.

® Takie wyciagnigcie reki stato sie pdzniej rownowaznikiem odniesionego z Bozg pomo-
ca zwycigstwa nad poganami (cheiras... ekteinai, Syr 46,2); por. S. Wypych, Ksiega Jozuego,
s. 219-220.
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wochwalstwu w ziemi obiecanej, niszczac jego przejawy®' lub rujnujac wielkie
imperia poganskie®. Szczegdlnym tego wyrazem sg plagi, ktorymi Bog swego
czasu dotknat Egipt®®. Obecne walki powstancow sg znéw oceniane jako prze-
jaw dzialania Bozego dla ratowania Jego ludu. Jednak w ustach wrogow Izraela
brzmia one jeszcze dobitniej, by zrozumieli, ze powstaniem kieruje de facto sam
Bog, podobnie jak to niegdy$ stwierdzili Egipcjanie w Wj 14,25%. Dla hellen-
skich renegatow jedyng sita zdolng si¢ temu przeciwstawic jest Antioch i jego
armia. Tym mocniej jednak afirmuja oni catkowity brak osobistej wiary i pokta-
dang w stabym cztowieku nadziej¢ na modte postepowania historycznych, niego-
dziwych wladcow Izraela, zabiegajacych o pomoc obcych imperiow®. Na fakt,
ze hagiograf szczegdlnie odwoluje si¢ do plag egipskich, wskazuje takze zwrot
panta ta horia, ,,wszystkie ziemie, caly kraj”, obecny zwlaszcza w opisie plag
spadajacych na Egipt®®. Mozliwe, ze powstanie Judy interpretowane jest jako
plaga spadajaca z woli Bozej na wrogie imperium pragnace obecnie — jak tamto
niegdy$ — zdusi¢ wszelki opor Zydow?’.

Notowane w w. 26 powiadomienie o roztozeniu si¢ wojsk powstanczych pod
zamkiem w Jerozolimie wyraznie pragnie sktoni¢ krola do jak najszybszego wy-
ruszenia z odsiecza. Jest oczywiste, ze oblegajacy pragna rowniez jak najszyb-
ciej osiggna¢ swoj cel dla maksymalnego zmniejszenia strat wtasnych, mozli-
wosci dhuzszego odpoczynku przed czekajacymi ich kolejnymi bitwami a takze
ze wzgledow prestizowych. Kolejne zwycigstwo umocnitoby wiare¢ catego ludu
w mozliwo$¢ skutecznego i dtugotrwalego przepedzenia pogan z ziemi obieca-
nej, a tym samym ztamatoby wszelki opor ze strony odszczepiencow. Wielu po-
wstancéw miato zapewne jeszcze w pamiegci §wietne zwycigstwa dokonane za
Jordanem®, co w koncu nie uszto uwagi namiestnika wtadcy. Nie sposob byto
zlekcewazy¢ takiego obrotu spraw w Judei. Z historycznego punktu widzenia
mozliwos$¢ opierania si¢ zdobywajacym jerozolimska akre musiata by¢ znacznie
wigksza niz w stosunkowo niewielkich siedliskach Zajordania®, skoro ucieki-

1 Por. gtownie: tradycja prorocka w So 1,4; Jr 6,12; Ez 6,14; 13,9; 14,9; 16,27.

2 W kolejnych mowach prorokow; por. m. in. So 2,3; Ier 28,25; Ez 25,7.13.16; 35.3.

% Por. Wj 7,5.19; 8,1.2;9,22.23; 10,12.21.22; 14,16.21.26.27.

¢ Podstawowa jednak rolg¢ odegrata tu wielko$¢ dokonanego zjawiska, na rzecz ktorego zaan-
gazowane zostaly najwigksze sity przyrody: wiatr i woda, nie zas sily ludzkie. Faktycznie bowiem
lud nie miat w tym widowisku innej roli, jak tylko biernego obserwatora Bozych dziatan; por. W.
H. C. Propp, Exodus 1-18, s. 500-501.

¢ Mysl ta zostata ukazana juz w omowieniu w. 21.

¢ Por. Wj 7,24; 10,4.14.

7 Taka interpretacja potwierdza i uzasadnia prawdopodobne koreky tekstu hebrajskiego, ktory
pierwotnie mogt brzmie¢ ,,wszystkie twoje granice” z mysla o krolu, ktérego granice zostaly zaata-
kowane przez powstancow; por. analiz¢ J. Goldsteina, s. 319.

8 Z literackim uzyciem czasownika katalambano, ,biore si¢ za..., ktade r¢ke na...”; por. 1
Mch 5,28.30.35.

% Mimo cytatu 5,26, rozumianego raczej propagandowo.
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nierom warto byto przemierzy¢ droge do kréla i spodziewac si¢ odsieczy. Jest
to zrozumiale w §wietle 1,34-35, opisujacego potencjat obronny zamku bardzo
mocno obwarowanego, zaopatrzonego w zywnos$¢ na wiele dni i — z racji wcze-
$niejszych sukceséw Judy oraz uniezaleznienia si¢ kompleksu swigtynnego od
dziatan zatogi — z pewnoscig przygotowujacego si¢ od dluzszego czasu na obecna
ewentualnosc. Z teologicznego zas punktu widzenia, realizujac swe zadania, Juda
Machabeusz wypethial nakazy prawa Bozego, za co przyrzekt On swa pomoc
i zwycigstwo, zapewnione w urywku Pwt 7,16-24, pod warunkiem wszakze,
iz nie dojdzie do niebezpiecznej pokusy przypisywania sukcesu wlasnym sitom
i mozliwo$ciom, przed czym przestrzega cytat Pwt 9,4-67'. By¢ moze w tym wia-
$nie fakcie nalezy dostrzec nieudang ostatecznie probe zdobycia twierdzy przez
powstancow. Autor, budujac niemal nieskazitelny obraz patriotow bezwzglednie
wiernych przepisom prawa, nie sugeruje tego az tak otwarcie, jednak nie podaje
na razie teologicznej przyczyny pozniejszego, niekorzystnego dla Judy obrotu
spraw’?.

Dopowiedzenie, ze powstancy umocnili $wiatyni¢ oraz twierdzg Bet-sur sta-
nowi koncowy argument w przemowie do krola, by niewatpliwie uwiarygodnic¢
realne zagrozenie, jakie Juda stworzyt dla zamku w Jerozolimie. Z jednej bo-
wiem strony $wiadczy to o dazeniu powstancéw do obwarowania catosci kraju
i czynionych stale postgpach w kierunku stawienia czota mozliwej inwazji wojsk
imperialnych (4,61), z drugiej zas, wypomina krélowi i jego namiestnikowi
zaniedbania na tym froncie. Zwracajac uwage na rozwoj wypadkow po $mierci
Antiocha 1V, funkcjonariusze seleuccy nie docenili szybkosci dziejacych si¢ wy-
darzen w Palestynie. Tymczasem rebelia przybrala niebezpieczne dla imperium
rozmiary, zagrazajac wprost jego funkcjonowaniu. Bet-sur w rekach rebeliantow
uniemozliwiato praktycznie inwazj¢ kraju od strony Idumei. Z kolei obwarowana
$wigtynia oznacza niezalezno$¢ kultu niezgodnego z ostawionym dekretem An-

" Do radykalnego zastosowania nakazu wymordowania wszelkich przeciwnikow dotacza uza-
sadnienie teologiczne o odrzuceniu strachu w obliczu pot¢zniejszego przyjaciela, gdy walczacym
sprzyja jeszcze potezniejszy Bog. Podstawowa role odgrywa tu teologia pamigci na przeszile fakty
kar spadajacych na Egipt oraz opornych krolow kananejskich (w. 17-19), oraz obietnica dalszego
dziatania niszczacego, skierowanego przeciw wrogom Izraela (w. 20); por. E. H. Merrill, dz. cyt.,
s. 182-183.

"I Ukazana argumentacja opiera si¢ tu na niegodziwosci postgpowania ludéw poganskich
(w. 4) oraz wierno$ci samego Boga przysi¢dze danej przodkom (w. 5). Dotychczasowa zatwardziato$¢
ludu jest raczej przeszkoda w osiggnieciu pelnych skutkow Bozej pomocy; por. D. L. Christensen,
Deuteronomy 1:1-21:9,s. 181.

2 W $wietle Pwt 9,1-3 i Iz 37,36-37, Bog zapewnia przeciez zwycigstwo niezaleznie od sity
przeciwnika. Obecnie miato si¢ okaza¢, ze knowania przeciwnikow odniosa pozadany dla nich
skutek. Mozliwe zatem, ze powoli przybliza on czytelnika do oczekiwania na fatalny w skutkach
ruch Judy, sprzegajacego si¢ z republika rzymska w rozdz. 8 Ksiggi lub zwrdci uwage na jego blad,
polegajacy na samowolnych dziataniach militarnych. Autor artykutu przyblizy ten temat w konklu-
zjach swego opracowania.
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tiocha IV a tym samym fiasko polityki ujednolicania religii w monarchii. Ponad-
to stanowi istote tozsamosci Izraela ciagle walczacego o swe samostanowienie.
Takze wskutek powyzszych racji interwencja krola seleuckiego musiata nastgpi¢
jak najpredzej. Tak wiec przypominanie o dotychczasowych dokonaniach po-
wstancoéw posiada swoj ewidentny cel w wystraszeniu kréla rzekomymi ich roz-
miarami i zagrozeniem dla calo$ci monarchii, jakie stwarzaja.

d) postulat interwencji wojskowej dla zapobiezenia rozwojowi powstania (w. 27)

Ostatni werset stanowi swoiste przypieczetowanie argumentacji postancow
zamku: brak jakiejkolwiek reakcji ze strony krola oznacza de facto jego stabosc,
przyzwolenie na dokonujace si¢ niekorzystne dla monarchii zmiany w Judei,
rozzuchwalenie przeciwnikow i trudne do przewidzenia skutki dalszego rozwo-
ju wypadkoéw™. Jak mozna dalej przewidzie¢, werset 6w stal si¢ swoistym pro-
roctwem na czasy panowania Szymona Machabeusza, ktory w pelni zrealizowat
obecng zapowiedz, ustanawiajac catkowitg kontrole nad opanowanymi ziemiami
kraju i zdobyt twierdze, usuwajac wszystkich, ktorzy w niej przebywali’™.

Zastosowany w tekscie czasownik prokatalambano wyraza ide¢ podjgcia
srodkow zaradczych celem przeszkodzenia w dalszym rozwoju sytuacji i zajeg-
cia si¢ sprawg z wyprzedzeniem. Chodzi zatem o jak najszybsze wprowadze-
nie interwencji w fazg realizacji, by powstrzymac drugg strong od realizacji jej
planow’, co Biblia notuje zwtaszcza w kontekscie militarnym. Wazny jest przy
tym element zaskoczenia, wynikajacy z szybkosci reakcji, by adwersarz nie miat
mozliwosci manewru korzystnego dla siebie’®. Gwarantuje to wygrang w ewen-
tualnym starciu bezposrednim. Logika wywodu hellenistow polegata wpierw na
prezentacji przeprowadzonych juz operacji powstancow z wyciagnigciem wnio-
skow na przysztos¢: to, czego dokonali, gwarantuje ich dalsze postepy, ktore
moga by¢ zatrzymane jedynie poprzez interwencje zbrojng. Wczesniej w histo-
rii Izraela bardzo podobne ostrzezenie do wladcy perskiego wystali urzednicy
w sprawie odbudowy $wiatyni i miasta Swigtego przez powracajacych z niewoli
Zydow, ukazujac zwlaszcza domniemane skutki tych dziatan na przysztoéé, co
notuje passus Ezd 4,12-16"".

Niewatpliwie cato$¢ mowy uciekinierow ma za zadanie obrone ich wtasnych
interesow zyciowych. Monarcha bowiem mogt by¢ znacznie bardziej zaintere-

” Por. F. Gryglewicz, Ksiggi Machabejskie, s. 114.

7 Ukazane w zapisie 13, 11. 43-50 oraz 14,5-6; por. takze R. Doran, dz. cyt., s. 88.

> Por. W. Fairweather, J. Sutherland Black, The First Book Of Maccabees, 136.

76 W tekstach biblijnych por. m.in. Sdz 3,28; 7,24; 12,5; Jdt 4,5; 7,1.7.17. Utwory klasyczne
por. J. Flawiusz, Ant. X11, 10. 3; XIIL, 5. 3; Diodor Sycylijski, Bibiloteka Historyczna X1, 4. 5; X1I,
61; XIII, 18; XVIIL, 111; Ajschines, Przeciw Ktezyfonowi 111, 11.

77 Por. U. Rappaport, I Maccabees, s. 720.
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sowany losem swych zohierzy i zamkiem jako miejscem kontroli Zycia miasta
$wietego. Z tych racji mniej moglo mu zalezeé¢ na samych Zydach. W tej wia-
$nie niepewnosci i1 przekonaniu lezy cata sita oraz przebiegtos¢ ich argumentacji:
w polityce krolewskiej powinni liczy¢ si¢ tak samo jak poganie, a mogg okazac
si¢ gorliwsi w utrzymaniu porzadku spolecznego niz tamci. Autor ksiegi nie su-
geruje przy tym milczenia poganskiej strony poselstwa do krola, natomiast skupit
si¢ jedynie na ich wypowiedzi, ukazujac ich zdeterminowanie w walce o zdta-
wienie ruchu niepodleglosciowego. Z pewnosciag kluczowym ich zwycigstwem
bylo przekonanie monarchy, ze ich interesy tozsame sg z jego polityka wobec
regionu. Podobng determinacja i logika dziatania wykaza si¢ pozniej oskarzy-
ciele Jezusa, przekonujacy Pitata do wydania wyroku $§mierci na Niego. Na ko-
niec warto przypomnie¢, ze Lizjasz od dtuzszego juz czasu zamyslat dokonanie
inwazji na Judeg, czego nie wyrzekt sie od czasu pierwszej swej przegranej pod
Bet-sur (4,35). Spotkanie z wystannikami zamku nakreslito jedynie odpowiednig
ku temu sytuacje i prawdopodobnie przyspieszyto termin wej$cia wojsk monar-
chii do zbuntowanego regionu.

Konkluzje

Omowiona w artykule prosba o interwencj¢ obcego monarchy, urzeczywist-
niona przez odpadtych od prawa Mojzeszowego Zydow, zwolennikéw helleni-
zacji prowincji judejskiej, mimo istniejagcych paraleli podobnego postepowania
w historii Izraela, stanowi jednak przypadek odmienny w stosunku do poprzed-
nich. W teologicznej ocenie autora natchnionego, wystancy stotecznego zamku
do Antiocha V musza by¢ pojmowani nie w kategoriach politycznych, lecz jako
cztonkowie narodu wybranego. Sa to jednak ci, ktorzy sami zaprzeczyli swym
zwigzkom wiary, wyrzekajac si¢ jej na korzys¢ zwigzkow z poganskim imperium
seleuckim’. Przynaleza oni do niego wylacznie na mocy urodzenia jako Zydzi,
obrzezani w przymierzu Abrahama, nie za$ jako zwolennicy prawa, przestrze-
gajacy jego nakazow, a tym samym spadkobiercy obietnic z nim zwigzanych.
Obecne poselstwo do wiadcy imperium seleuckiego stanowi konkretyzacje ich
cato$ciowego kierunku postepowania przeciw rodakom, preferujacego wilasne
korzysci zyciowe nad cato$ciowe dobro narodu. Jako takie, z teologicznego
punktu widzenia, zostaje rowniez ocenione catkowicie negatywnie przez autora
natchnionego.

Problem natomiast poddany pod szczegdlna refleksje czytelnika to pytanie,
dlaczego w ogole doszto do ucieczki oblezonych obroncéw zamku i to ucieczki
skutecznej w swych zamierzeniach? Jezeli bowiem przyjac teologie 1z 45, 6 za

"8 Por. J. Nawrot, Pierwsza Ksigga Machabejska..., s. 97-107. 304-315.
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fundament Bozej relacji do Jego ludu i catego stworzenia, to rowniez 6w wy-
pad moéglby zosta¢ oceniony jako sprzeciw Boga wobec samowolnych dziatan
podjetych przez Jude, zbyt upojonego dotychczasowymi sukcesami. Oblezenie
zamku moze by¢ postrzegane jako niesubordynacja powstancéw wobec woli Bo-
zej. Juz niegdy$ w historii Izraela podobne wydarzenie mialo miejsce, gdy po
ukaraniu ludu odrzucajacego wpierw oferte Pana, by wejs¢ do ziemi obiecane;j
(Lb 14,28-35), tenze lud zdecydowat si¢, w koncu samodzielnie dokonaé tego,
czemu Mojzesz sprzeciwit si¢ ostrzegajac, ze nie uda im sig¢ to, poniewaz Pan nie
jest z nimi. Za ich upoér spotkata ich oczywista kleska (14,40-45). Pozniej zas,
takze w $wietle wersetow 1z 29,15 lub 30, 1a, grozacych buntownikom za pode;j-
mowanie staran niezgodnych z Jego wola, a ktorym Bog bedzie si¢ sprzeciwiat,
nalezy owo oblgzenie odczyta¢ wlasnie w ten sposdb. Dwa powazne argumenty
ukazane w dalszym ciggu tekstu natchnionego potwierdzaja ten tok myslenia:
niemozliwo$¢ zdobycia zamku przez powstancow oraz zwycigska dla Antiocha V
inwazja na Judeg, bedaca bezposrednio skutkiem poselstwa uciekinierow z twier-
dzy™. Pierwszy argument znajduje swe uzasadnienie w zapowiedzi Mojzesza
w Pwt 28,20. 29a, za$ drugi — w Pwt 28,25. 49. 52. Oba przedstawiaja skutki nie-
wiernosci prawu. W kontekscie natomiast Pwt 28,63, w tym wiasnie momencie,
kiedy ucieczka niegodziwcow z zamku zakonczyta sie dla nich sukcesem, nastg-
puje odwrocenie sie Boga od powstancow.

A theological evaluation of the Jewish request for foreign intervention
against their compatriots in Macc 6: 21-27

Summary

The passage 1 Macc 6: 21-27 contains no less than a request of renegades from the Jewish
community for military intervention of the Seleucid troops in Judea. This request serves to end
the Maccabean Revolt and continue with the policy of transforming Israel into a region comple-
tely submitted to the central royal authority. As such, and from a theological point of view, the
renegades’ request receives a completely negative evaluation from the inspired author. The qu-
estion why the citadel’s besieged defenders even manage to escape and do it successfully is gi-
ven here much thought. If God is in one way or another the foundation and cause of all human ac-
tivity in the theology of the Old Testament, then the successful escape could be evaluated as God’s
objection to the arbitrary actions taken by Judas, who becomes too intoxicated with his previo-
us achievements. The siege of the citadel might be perceived as the insurgents’ insubordination to
God’s will and consequently a beginning of His withdrawal from supporting the rebels, which ulti-
mately ends in their defeat in the soon-to-come Battle of Elasa.

7 W najnowszym numerze ,,Studia Gnesnensia” (2017) ukaze si¢ artykut o tej wyprawie, sta-
nowiacy niejako przedtuzenie powyzszych rozwazan.
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Duch jest zadatkiem naszego dziedzictwa

w oczekiwaniu na odkupienie (Ef 1,14).
Nowotestamentowe metafory Ducha Swie;tego

jako przedsmak pelni zbawienia w zyciu przyszlym

Osiagniecia wspotczesnej nauki i techniki tak fascynuja cztowieka, iz czesto
traci wyczucie tego, co nadprzyrodzone i poszukuje szcze$cia i spetnienia w tym,
co jedynie doczesne. Roéwnoczesnie za$ nurtuja go pytania, nierzadko z wielka
sila, o jego los po $mierci, o wieczno$¢ i o istnienie Boga. Skutek tego jest taki,
ze W tym zagmatwanym i zsekularyzowanym swiecie niejeden cztowiek wchodzi
na droge wiary, odkrywa Boga i zaczyna przeczuwac istnienie lepszego $wiata,
ktory ma swoje zrodlo w Stworcy.

Wilasciwym przedmiotem wiary chrzescijanskiej jest odwieczny plan ojcow-
skiej mitosci Boga, to znaczy dzielo odkupienia cztowieka i §wiata dokonane
przez Jezusa Chrystusa i kontynuowane przez Ducha Swigtego. Duch spenia
postannictwo zlecone Mu przez Ojca i Syna, dziatajac zardbwno w poszczegdl-
nych wiernych, jak i w catym Bozym ludzie, a nadto w wymiarze kosmicznym
— poniewaz przenika wszystko.

Duch Swiety, ktory odegrat decydujaca role we wecieleniu Syna Bozego
(Rz 1,3-4), bierze podobnie udziat w stwarzaniu kazdego cztowieka i w obda-
rzaniu go godnoscia Bozego dzieciectwa. Jego peine tajemnicy, a jednocze-
$nie przyjacielskiej intymnosci dzialanie wyrazaja okre$lenia: ,,zamieszkiwac”

! Ksigdz Piotr Ostanski, ur. w 1952 r., sakrament kaptanstwa w 1977 r. w Poznaniu, kolej-
no wikariusz, kapelan szpitala wojewodzkiego i proboszcz. Doktorat obronit w 1990 r. a habili-
towat si¢ w 2008 r. Od wielu lat zwiazany jest z Papieskim Wydzialem Teologicznym w Poznaniu
i Wydzialem Teologicznym Uniwersytetu Adama Mickiewicza w Poznaniu. Od 2014 r. pracuje na
stanowisku profesora UAM. Autor m.in.: Bibliografii biblistyki polskiej. 1945-1999 (2002), Obja-
wienia Jezusa Chrystusa. Praktyczny komentarz do Apokalipsy (2005), Bibliografii biblistyki pol-
skiej. 2000-2009 (2010), Wierze w Boga Ojca Wszechmogqgcego. Kazania katechizmowe (2014),
Bibliografii biblistyki polskiej. 2010-2013/14 (2015).



32 PIOTR OSTANSKI

(Rz 8,9; 1 Kor 3,16), ,,napetniac¢” (Ef 5,18-19) i ,,wzmacnia¢ wewngtrznego czto-
wieka” (Ef 3,16). Dzialalno$¢ Ducha Swietego w cztowieku ma konkretna dy-
namike docelows. Jest nig doprowadzenie go do pelni szczg$cia eschatycznego.

Na temat Osoby Ducha Swietego i Jego dzieta ukazato sie wiele doglgbnych
i wieloaspektowych prac. Istnieje jednak pewne zagadnienie pneumatologiczne,
wyraznie poruszane na kartach Nowego Testamentu, stabo obecne w swiadomo-
éci chrzescijan. Chodzi o spojrzenie na Ducha Swietego jako Tego, ktory jest dla
wiernych przedsmakiem dobr przygotowanych dla nich w zyciu przysztym. In-
nymi stowy, idzie o uswiadomienie sobie, ze dzieto Ducha Swictego, dokonujace
sie w odrodzonym cztowieku, jest wstepna faza, zapowiedzia, albo tez — mowigc
jezykiem wspotczesnej reklamy — ,testerem” (,,probka”) pelni zbawienia, ktore
w wiecznosci ma stac si¢ udziatem zwyciezcow (Ap 2,7.11.17.26; 3,21).

To zagadnienie pneumatologiczne nie doczekato si¢ jak dotad szerszego opra-
cowania na polskim gruncie; podjat je jedynie, i to juz prawie pot wieku temu,
A. Jankowski (1971), ostatnio za§ — w popularyzatorskim artykule — M. Wichary
(2010).

Tematem niniejszego opracowania bedzie refleksja nad Duchem Swietym,
ktéry w obecnym eonie jest przedsmakiem, zapowiedzig i gwarancja tego, cze-
go ludzie wierzacy w petni do§wiadcza w wiecznos$ci. Autorzy biblijni nie prze-
kazuja tej prawdy dostownie, ale ujmujg ja w jezyku trzech metafor: zadatku,
pierwociny i1 przedsmaku. W niniejszym artykule metafory te zostang po kolei
przeanalizowane i zostanie wydobyte ich przestanie, a w zakonczeniu znajdzie
si¢ teologiczne podsumowanie.

Duch Swiety jako ,,zadatek”

Metafora ,,zadatku” pojawia si¢ jedynie u Pawta, i to az trzykrotnie, dwa razy
w Drugim Liscie do Koryntian oraz jeden raz w Liscie do Efezjan. Apostot uzy-
wa jej zawsze w odniesieniu do Ducha Swietego.

Pierwszy raz przeno$nia ,,zadatku” pojawia si¢ na poczatku Drugiego Listu
do Koryntian w kontekscie obrony Pawtla przeciwko atakom sktdconych ze soba
Koryntian, ktoérzy zarzucali mu nieszczero$¢, niestato$¢, nieuczciwe postgpowa-
nie, a nawet podwazali jego apostolski autorytet, poniewaz odwotal swoja wizyte
w Koryncie i zmienit plan podrozy misyjnej?. Apostot odnosi si¢ do tych zarzutow
w 2 Kor 1,12-7,16 i najpierw w swojej samoobronie odwotuje si¢ do swiadectwa
wlasnego sumienia (2 Kor 1,12) i stylu swojej apostolskiej pracy (2 Kor 1,19-20),
aw koncu wzywa na §wiadka Boga, ktory nadaje pewnos$¢ jego nauczaniu i strzeze
go przed wahaniami i zmianami — umacniajac go szczegdlnymi darami?:

2 Por. Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu [Biblia Poznafiska], t. 3, Poznan 1975, s. 421.
3 Por. E. Dgbrowski, Listy do Koryntian. Wstep — przekiad z oryginatu — komentarz, Poznan
1965, s. 407.
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Tym za$, ktory umacnia nas wespot z wami w Chrystusie, i ktory nas namascit, jest Bog. On
tez wycisnat na nas pieczgc i zostawil zadatek Ducha (ho arrabon tou pneumatos) w sercach
naszych (2 Kor 1,21-22).

Pawel wylicza cztery rodzaje wsparcia, jakie otrzymat od Boga: umocnienie,
namaszczenie, opieczetowanie 1 zadatek Ducha. Jednocze$nie stwierdza wyraz-
nie, iz obdarowanie dotyczy nie tylko jego osobiscie, ale takze wszystkich wier-
nych; poswiadcza to wyrazeniem: hémas syn hymin (,,nas razem z wami”).

Kluczowy dla studium nad rozpatrywana rolg Ducha Swietego jest ostat-
ni czton wypowiedzi Pawla: [Bog] zostawil zadatek Ducha w sercach naszych
(dous ton arrabona tou pneumatos en tais kardias hémon). Apostol mogltby uzy¢
w tym miejscu samego stowa ,,.Duch”: [Bog] zostawit Ducha w sercach naszych.
Tymczasem postuzyt si¢ wyrazeniem ,,zadatek Ducha” (ho arrabon tou pneu-
matos). Okreslenie arrabon (,,zadatek”) pehni tu role metafory Ducha Swietego.

Termin grecki arrabon jest zapozyczong i zgrecyzowana formg semickiego
pojecia prawno-handlowego ‘érabon®. Tym stowem zostat w Starym Testamen-
cie okreslony zastaw, jaki Tamar otrzymata od swego tescia Judy jako zabez-
pieczenie i gwarancje, iz otrzyma od niego petng nalezno$¢ (tj. kozlatko; Rdz
38,17-20). W Ksiedze Hioba ‘érabon oznacza zastaw umozliwiajacy opuszcze-
nie wigzienia (Hi 17,3).

W kontaktach handlowych termin arrabon oznacza:

— ,,zastaw”, ktory pozniej jest zwracany;

— ,,przedplate” gwarantujacg wazno$¢ umowy i zapewniajacg jej wykonanie;

— ,,zaliczke” jako $wiadczenie, najczesciej pienigzne, na rzecz drugiej oso-
by, zabezpieczajace uiszczenie catej nalezno$ci, cho¢ na razie wyptacanej tylko
czesciowo’.

Arrabon oznacza zawsze pewng umowe, ktéra ma moc wigzaca. W zamysle
stron prowadzi on do czegos$ wigkszego®, jako ze jest fragmentem pewnej wigk-
szej calosci’.

W literaturze rabinistycznej nast¢puje pewne przesunig¢cie znaczeniowe he-
brajskiego pojecia ‘érabon z zaliczki wptacanej na poczet calej naleznej sumy
—na zastaw (np. cenny przedmiot), deponowany u kontrahenta do czasu uregulo-
wania rachunku, a bedacy tym samym rekojmia uczciwosci®.

4 Z greckiego termin ten przeszedt do taciny (,,arrha” lub ,.arra”).

5 Por. A. Jankowski, Sens przenosni Pawlowych, ,,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne” 4
(1971), s. 27.

¢ Por. J. Behm, Arrabon, in: Theological dictionary of the New Testament, t. 1, ed. G. Kittel,
Grand Rapids 1981, s. 475.

7 Por. Dgbrowski, dz. cyt., s. 407.

§ To przesunigcie znaczenia mozna tez zauwazy¢ w historii Tamar w wersji Septuaginty, gdzie
hebrajskie okreslenie ‘érabon (,,zastaw”) zostato przettumaczone na grecki jako arrabon (,,zada-
tek”; Rdz 38,17-20). Tymczasem nalezatoby je przetozy¢ jako echyron (,,zastaw”), poniewaz tym
stowem oznacza si¢ przedmiot, ktdry jest zabezpieczeniem sptaty dtugu i ktory rzeczowo rézni si¢
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Szczegbdlnym przypadkiem kontraktu handlowego jest darowizna’. W takiej
jednostronnej umowie ma rowniez zastosowanie zadatek: darczynca przekazuje
czgs$¢ daru, ktory staje sie gwarancja petnego obdarowania w przysztosci. Wydaje
si¢, ze ten sens handlowego terminu arrabon zwigzany z darowizng jest najbar-
dziej wlasciwy dla zrozumienia pouczenia Pawta.

W obdarowaniu, ktére Pawet okresla jako ho arrabon tou pneumatos (,,za-
datek Ducha”), komentatorzy radza rozumie¢ drugi czton (tou pneumatos) jako
genetivus explicativus, czyli dopetniacz wyjasniajacy, i rozumie¢ wyrazenie ho
arrabon tou pneumatos nie jako ,,zadatek Ducha”, ale jako ,,Ducha jako zada-
tek”'°.

Sens Pawlowego pouczenia w 2 Kor 1,21-22 jest nastepujacy: Bog, ktory
jest hojnym Dawca, obdarowuje wiernych Duchem Swietym, dziatajacym w nich
jako arrabon, czyli zadatek 1 gwarancja tego, iz w przysztosci dostapig oni pehni
zbawienia i chwaty'!. Dzieki obecno$ci Ducha Swigtego chrzescijanie juz tu na
ziemi maja poczucie rzeczywistego uczestnictwa i posiadania tego, co w peni
stanie si¢ ich udziatem w wiecznosci. Z perspektywy zadatku, jakim jest Duch
Swiety, widaé calg wielkos¢ przysztego obdarowania wierzacych, poniewaz za-
datek jest mikron ti meros tou pantos (,,matg czescig catosci”)!2.

Tego samego okreslenia arrabon jako metafory Ducha Swigtego Pawel uzy-
wa ponownie w dalszej czgsci swej samoobrony w tymze Drugim Liscie do Ko-
ryntian. Wypowiedz Pawla nabiera teraz charakteru scisle eschatycznego. Umg-
czony niebezpieczenstwami i utrapieniami zwigzanymi ze swoim apostolatem,
wyraza on tgsknote za wyzwoleniem z zycia doczesnego i zjednoczeniem z Chry-
stusem, a takze nadziej¢ otrzymania nagrody za doznane cierpienia, poniesione
trudy 1 wysitki. Postugujac si¢ metafora namiotu (2 Kor 5,1) i stroju (2 Kor 5,2)
oraz kontrastujac ze soba zycie i $mier¢ (2 Kor 5,4), Pawel uznaje zycie doczesne
za przej$ciowe 1 nietrwate, a zycie eschatyczne — za wieczne i trwate. Czlowiek
wierzacy ma prawo i odwage, azeby zywic takie pragnienia i zy¢ takg tgsknota,
poniewaz juz teraz w doczesnosci otrzymuje od Boga zapowiedz pelnego obda-
rowania w przyszlosci:

Udrgezeni wzdychamy, pozostajac w tym przybytku, bo nie chcielibySmy go utraci¢, lecz

przywdzia¢ nan nowe odzienie, aby to, co $miertelne, wchlonigte zostato przez zycie. A Bog,

ktory nas do tego przeznaczyl, dat nam Ducha jako zadatek (ho dous hémin ton arrabona tou
pneumatos; 2 Kor 5,4-5).

od tego, co trzeba bedzie ostatecznie przekaza¢ (Tamar dostata od Judy sygnet, sznur i jego laske na
poczet kozlecia). Tak wigc Tamar otrzymata echyron (,,zastaw”), cho¢ ttumacz nazwat go arrabon,
czyli ,,zadatek”.

 Por. W. Doroszewski, Darowizna, w: Stownik jezyka polskiego, t. 2, 1960, s. 28.

10 Por. Jankowski, dz. cyt., s. 28.

I Por. W. MacDonald, Believers's Bible commentary, Nashville; Atlanta 2016, s. 1823.

12 Zob. Teodoret z Cyru, Komentarz do 1 i 2 Listu do Koryntian, Krakéw 1998, s. 118-119.
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Wyrazenie ho arrabon tou pneumatos jest identyczne jak w 2 Kor 1,22 i row-
niez petni role metafory. Pawet uzywa jej uczac o pewnosci nadejscia i zwy-
cigstwa chwaly ostatecznej nad tym, co doczesne i ograniczone'®. Gwarancjg
tego zwyciestwa jest Duch Swiety, ktorego chrzescijanie otrzymuja jako zada-
tek. W refleksji Pawtowej cztowiek wierzacy jest przeznaczony przez Boga do
zwyciestwa; jest przez Niego uzdolniony i przystosowany, aby zmartwychwstac¢
i zy¢ zyciem wiecznym'¥. Gwarantem urzeczywistnienia tych planow jest Duch
Swiety dany (dous) wiernym jako arrabon, czyli rekojmia albo swoiste a conto,
poprzez ktére wielkoduszny Dawca zobowigzuje sig¢ uisci¢ kiedys cata obiecang
pehie'®. Arrabon przekazany w doczesnosci stanowi potwierdzenie, iz juz teraz
nastepuje rzeczywiste zapoczatkowanie przysztej chwaty, a chrzescijanin, choc¢
wcigz jeszcze zyje w $Smiertelnym ciele, juz uczestniczy w eschatycznym eonie,
poniewaz zadatek jest tez lekiem przeciwko lekowi przed $miercig!®.

Udzielajac zadatku, Bég utwierdza w wiernych §wiadomos¢, iz ich tgsknota
za pelnia, wpatrywanie si¢ w to, co niewidzialne (2 Kor 4,18) i wzdychanie za
niebieskim przybytkiem (2 Kor 5,2) nie jest btogim zludzeniem, poniewaz bedac
obdarzeni zalazkiem Boskiej egzystencji, do§wiadcza ostatecznie catkowitego
uduchowienia swojego ciata. Duch Swiety, raz dany cztowiekowi wierzacemu,
jest dla niego zadatkiem, przedptata, poreczeniem i inspiracja, ktéra doprowadzi
dzieto jego przemiany do konca'’.

Metafora Ducha jako zadatku stuzy wigc odstonigciu przed wierzacym ta-
jemniczego planu Bozego, zgodnie z ktorym Duch Swiety jest w obecnym eonie
zapowiedzig 1 potwierdzeniem tego, co w przysztosci nastapi nicodwotalnie. Ob-
darowanie Duchem Swietym jest wiec zaliczka na poczet pelnej wyplaty zycia
wiecznego. Jako taka moze by¢ swoistym ulamkiem, ktory zapowiada catos¢
zbawienia, i pierwszg ratg wiecznosci przezywanej z Bogiem.

Trzeci raz Pawel uzywa metafory zadatku Ducha na poczatku Listu do Efe-
zjan. Po krotkim adresie (Ef 1,1-2) apostot sktada Bogu nieco dtuzsze dzigkczy-
nienie za dokonane misterium zbawienia (Ef 1,3-14). Przypomina ono starotesta-
mentowe i zydowskie beraka (,,niech bedzie btogostawiony Bog, ktory...”), ktore
zrodzity si¢ z prostych podzigkowan poszczegdlnych osob za dobro wyswiadczo-
ne im przez Boga (np. Rdz 14,20; 24,27), a pdzniej staty si¢ czescig izraelskiego
kultu'® i zakonczeniem niektorych psalmow (Ps 41,14; 72,18-19; 89,53; 106,48).

13 Por. R. Martin, 2 Corinthians, Dallas 2002, s. 108.

14 Por. X. Léon-Dufour: Przeznaczaé, w: Stownik Nowego Testamentu, Poznan 1986, s. 526-528.

5 Por. W. MacDonald, Komentarz biblijny do Nowego Testamentu, Jastrzgbie-Zdroj 2005,
s. 571.

16 Por. Jankowski, dz. cyt, s. 31.

17 Por. MacDonald, Believers s, dz. cyt., s. 1858.

18 Np. modlitwa Salomona podczas po$wigcenia §wigtyni rozpoczyna si¢ i konczy formutg
berakah (1 Krl 8,15.56).
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Takie eulogie znajduja si¢ tez w pismach qumranskich, modlitwie Zachariasza
(Ek 1,68-75) i w judaizmie rabinicznym (np. w Sémonéh Esréh, czyli Modlitwie
Osiemnastu Blogostawienstw).

Pawtowy hymn b¢rakd, cho¢ wyrasta z podglebia zydowskiego, ma wyrazi-
sty koloryt chrzescijanski. Bog, ku ktoremu apostot kieruje swe dzigkczynienie,
jest Bogiem i Ojcem Pana naszego Jezusa Chrystusa. Prawie w kazdy wersecie
hymnu pojawia si¢ rys chrzescijanski, jako ze wszelkie dobro, jakie Bog uczynit
dla ludzi, przychodzi do nich w Chrystusie lub w Nim".

Przedmiotem dzigkczynienia Pawtla sg kolejno: zamiar usynowienia wszyst-
kich ludzi jeszcze przed powotaniem $wiata do istnienia®, zbawienie dokonane
w Chrystusie, plan zjednoczenia wszystkich — Zydoéw i pogan — w Chrystusie-
-Glowie oraz osobisty udziat adresatow w tych dzietach?'. W tej ostatniej czgsci
Pawel uzywa metafory zadatku:

BW [Chrystusie] takze i wy ustyszeliscie stowo prawdy, Dobra Nowing o waszym zbawieniu.
W Nim roéwniez uwierzyliscie i zostaliécie opatrzeni pieczecig Ducha Swictego, ktory byt
obiecany. '* On jest zadatkiem naszego dziedzictwa (arrabon t€s kleronomias) w oczekiwaniu
na odkupienie (apolytrdsis), ktore nas uczyni wiasnoscia [peripoiésis; Boga], ku chwale Jego
majestatu (Ef 1,13-14).

W wersecie 13 Pawet wyjasnia, iz poganie, ktorzy pomyslnie przeszli kolejne
etapy postugi misyjnej, mianowicie wystuchali Dobrej Nowiny i odpowiedzieli
na nig wiara, otrzymuja piecze¢ Ducha Swietego, ktory byl obiecany (dostownie:
,.piecze¢ Ducha Swictego obietnicy”). W kolejnym wersecie apostot wyjasnia
role i dzieto Ducha Swigtego, postugujac sie metaforg arrabon. Termin ten ozna-
cza zawsze w jezyku greckim ,,przedptatg” albo ,,zadatek pieni¢zny na poczet
przysztej catkowitej kwoty”.

Duch Swiety jest ,,zadatkiem” tego, co wierni otrzymajg w darze w wiecz-
nosci. Zadatek jest nie tylko czg¢scig sumy, ktora go potem dopetni (a wigc nie
r6zni si¢ co do istoty od catosci), ale jest takze gwarancjg dostarczenia pozostatej
czesci®. Stad tez zycie w Duchu trzeba rozumie¢ jako zapoczatkowanie uczest-
nictwa w szczesciu wiecznym?®.

1 Por. A. Lincoln, Ephesians, Dallas 2002, s. 11.

2 Por. P. Ostanski, Rzecz o Bogu i Jego zamystach ,,sprzed stworzenia $wiata” (J 17,24).
Perspektywa biblijna, w: ,, To urzeczywistniajcie w Kosciele, co w Chrystusie Jezusie” (Flp 2,5).
Ksiega pamigtkowa dla Ksiedza Profesora Jana Flisa w 70. rocznicg urodzin, red. P. Goniszewski,
C. Korzec, Szczecin 2015, s. 549-553.

21 Por. A. Jankowski, Listy wiezienne swigtego Pawla. Do Filipian — Do Kolosan — Do Filemo-
na — Do Efezjan. Wstep — przektad z oryginatu — komentarz, Poznan 1962, s. 362.

2 Por. T. Dabek, ,, Nie zasmucajcie Ducha Swietego” (Ef 4,30). Pelna milosci troska Ducha
Swietego o zbawienie ludzi, w: Duch Swiety. Tarnow 2016, s. 156.

2 Por. MacDonald, Komentarz, dz. cyt., s. 633.
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W refleksji w Ef 1,13-14 Pawel nazywa Ducha Swietego zadatkiem, czyli
przedptata, a obiecana przyszta calo$¢ — dziedzictwem na odkupienie (kléro-
nomia eis apolytrosin). W Starym Testamencie Izrael byl dziedzictwem Jah-
we, a Ziemia Obiecana — dziedzictwem lzraelitow. Pozniej zaczgto tez mowic
o dziedzictwie eschatycznym, ktore w czasach ostatecznych stanie si¢ udziatem
Reszty Izraela, oraz o dziedzictwie duchowym, ktore najpierw byto udziatem
pokolenia Lewiego (nieposiadajacego ziemi), a po utracie niepodlegtosci — ca-
tego Narodu. W Nowym Testamencie przynaleznos$¢ fizyczna do Izraela tra-
ci swa moc. Odtad jedynym Dziedzicem jest Chrystus, a zgromadzony wokoét
Niego przez wiar¢ nowy lud Bozy staje si¢ wspotdziedzicem 1 wspotuczestni-
kiem obietnicy (Ef 3,6; Ga 3,28-29). To nowe dziedzictwo ma charakter nad-
przyrodzony i jest catkowicie eschatyczne. Jest nim odkupienie ludzi, dzieki
ktoremu Bog nabywa ich na wtasnos¢.

Tak wiec dopelieniem zadatku Ducha bedzie dziedzictwo, czyli wieczne
szczgscie z Bogiem. Jego przedptata, poreczeniem czy tez zaliczka jest w mysli
Pawtowej dar Ducha Swigtego.

Uzycie przez Pawta metafory arrabon w trzech réznych kontekstach pozwala
zauwazy¢ zroznicowane aspekty eschatycznego dziatania Ducha Swietego. Nad-
to tez, rozpatrywanie tych perykop w dotychczasowej kolejnosci (2 Kor 1,21-22;
2 Kor 5,4-5; Ef 3,13-14) pozwala dostrzec pewna gradacje¢ poszerzajaca rozumie-
nie eschatycznego postannictwa Trzeciej Osoby Trojcy Swigtej.

W pierwszym tekscie Pawet skupia si¢ na rycie inicjacji do nowego zycia
w Chrystusie przez nawrécenie, wiare, chrzest i obdarowanie Duchem Swie-
tym2*. Poprzez sakrament inicjacji Duch Swiety staje sie zadatkiem i wprowa-
dza czlowieka w nowa sytuacje, rozpoczynajac proces wewnetrznej przemiany.
Jednak nie sam chrzest jest tu najistotniejszy, ale catoksztatt dziatalnosci Ducha,
ktory swym oddzialywaniem obejmuje serca wiernych.

W drugim tekscie pobrzmiewa nuta eschatyczna. Duch Swiety wzbudza te-
sknotg za wyzwoleniem z zycia doczesnego i przejsciem od tego, co nietrwale
i doczesne, do tego, co trwale i wieczne, oraz za zjednoczeniem si¢ na zawsze
z Chrystusem. Cztowiek ma prawo zywic¢ taka tesknote, poniewaz Bog dat mu
Ducha jako zadatek.

W trzecim teksécie Pawet nazywa Ducha Swictego zadatkiem naszego dzie-
dzictwa na odkupienie. Planem Bozym jest zbawi¢ cztowieka i to jest owym du-
chowym dziedzictwem, ktére otrzymujemy od Boga. Duch Swiety jest juz dany
i stanowi zadatek, zapowiedz przysztej chwaly oraz ,,probke” szczescia wiecz-
nego. Jest tez poreka i gwarancja osiagnigcia petni eschatycznej, i — co wazne
— jest rekojmig identyczng co do natury z tym, co zapowiada.

24 Por. Martin, dz. cyt., s. 108.
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Duch Swiety jako ,,pierwocina”

Dla zobrazowania metafory Ducha Swictego jako zapowiedzi i gwarancji
pehi zycia w wiecznosci, Pawel uzywa jeszcze innej metafory - pojawia si¢ ona
w Liscie do Rzymian. Apostot, piszac o skutkach usprawiedliwienia dzieki wie-
rze (5,1-8,39), rozwaza kolejno: uwolnienie z wigzé6w $mierci (5,1-21), z wiezow
grzechu (6,1-23) i z wigzéw Prawa (7,1-8,39). W tej ostatniej czgsci Pawet po-
dejmuje temat odkupienia kosmicznego catego stworzenia, ktore z upragnieniem
oczekuje wyzwolenia eschatycznego. W analogiczny sposob odkupienia oczeku-
ja tez wszyscy wierni. Istnieje jednak zasadnicza réznica miedzy cztowiekiem
a wszystkimi innymi stworzeniami. Cztowiek jako jedyny otrzymat poreczenie
swojej chwalebnej przysztosci:

Wiemy, ze cate stworzenie az dotad jeczy i wzdycha w bdlach rodzenia. Lecz nie tylko ono, ale
i my sami, ktorzy juz posiadamy pierwsze dary Ducha (aparchg tou pneumatos), i my réwniez
calg istota swojg wzdychamy, oczekujac przybrania za synow — odkupienia naszego ciata.
W nadziei bowiem juz jeste§my zbawieni (Rz 8,22-24).

Rekojmie i gwarancje petni zbawienia i szcze$cia wiecznego stanowi aparché
tou pneumatos (,,pierwocina Ducha”). Termin aparché (,,pierwocina”) jest nie-
watpliwie zaczerpnigty z ofiarniczej terminologii Starego Testamentu®. Chodzi
tu z pewnoscia o bikkirim (por. Na 3,12), czyli o najwczesniejsze plony w okre-
sie wegetacyjnym, o pierwsze dojrzate owoce i zboza, o dorodne pierwociny pol
i sadow, z reguty najlepsze z calego zbioru.

Prawo Mojzeszowe zobowigzywato Izraelitow do oddawania Bogu pier-
wocin plodow ziemi? (a takze zwierzat®’ i ludzi*®). Podobny zwyczaj istniat tez
w kultach poganskich. Arystoteles w Etyce Nikomachejskiej stwierdzal, ze ,,ofia-
ra z pierwocin jest najstarsza forma wszelkich ofiar”?,

W praktyce oddawanie Bogu pierwocin odbywalo si¢ przede wszystkim
podczas Swieta Przasnikow. Izraelici przynosili do Jerozolimy pierwocine zniw
— snop jeczmienia, a kaptan w dniu 16 nisan wykonywat tym pierwszym zie-
mioptodem gest kolysania przed Panem w §wiatyni (Kpt 23,10-11). Kilka tygo-
dni pézniej, w swieto Piecdziesigtnicy, kaptan wykonywat podobny gest przed
Panem, kotyszagc dwoma chlebami upieczonymi z pierwocin zniw pszenicy
(Kpt 23,15-17.20).

% Por. K. Romaniuk, List do Rzymian. Wstgp — przeklad z oryginatu — komentarz, Poznan
1978, s.180.

2 Np. Wj 23,19; Kpt 2,14; 23,10.17; Lb 15,20; Prz 3.9.

2 Np. Wj 13,2.12; 22,29.

2 Np. Wj 13,2.12.15; 22,28.

2 Por. U. Lurker, Pierwociny, w: Stownik obrazéw i symboli biblijnych, Poznan 1989, s. 176-177.
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Izraelici otrzymali tez od Boga polecenie sktadania w ofierze pierwocin maki
razowej w postaci okragtych plackow (Lb 15,20-21), a takze pierwocin wszel-
kich ptodow rolnych, ktore wktadali do koszy i przynosili do $wiatyni, a oddajac
je kaptanowi, wypowiadali skrocong histori¢ swojego narodu (Pwt 26,1-10).

Sktadajac ofiary z pierwocin, Izraelici wyrazali Bogu, ktory jest Zrodtem
wszelkiego dobra i od ktérego wszystko pochodzi, wdzigcznos¢ za Jego blogo-
stawienstwo oraz za ziemi¢ i za zniwa*’. Dary z pierwocin byly tez odpowiedzia
Izraelitéw na hojnos¢ Bozych blogostawienstw, okazywang na przestrzeni dzie-
jow. W ten sposob bogactwo obdarowania przez Boga wywotywato u obdaro-
wanych odzew w postaci ofiary z tego, co na ich polach wyrosto najpredzej i co
byto najlepsze.

Innym aspektem sakralnego obrze¢du ofiary z pierwocin byta idea uswigce-
nia. Ofiarowanie Bogu pierwszych plonow uswigcalo catos¢ zbiorow, gdyz czes¢
reprezentowata catos¢. Przez t¢ symboliczng akcje liturgiczng dobra ziemskie
z porzadku przyrodzonego wchodzity w sfer¢ §wigtosci. Izraelici dawali w ten
sposob wyraz przekonaniu, iz cale zbiory naleza do Boga (Wj 23,19).

Ideg ,,pierwociny” wyraza w jezyku greckim termin aparché. Jest to stowo
ztozone z przyimka apo (,,0d”, ,,z”) i rzeczownika arché (,,poczatek™). W gre-
ce pozabiblijnej stowo to oznaczalo pierwsze ptody ziemi i trzody, a takze dary
dzigkczynne oraz wszelkie ofiary sktadane bostwom, kaptanom i §wigtyniom?'.
Podobny jest zakres znaczeniowy tego terminu w Septuagincie: oznacza tam
pierwociny ofiarowane Bogu (Pwt 18,4; 26,2.10; Lb 18,8-12; Ne 10,36-37;
Ez 45,13-16), regularne ofiary na rzecz $wiatyni czy kaptanow (2 Krn 31,5-6)
oraz darowizny i okazjonalne daniny, sktadane takze przez pogan (Wj 25,2-3;
35,5; 36,6; Ez 20,31)*%. Prawie zawsze aparché wiaze si¢ z kultem?.

W Nowym Testamencie aparché ma znaczenia dostowne i metaforyczne.
W znaczeniu dostownym pojawia si¢ w Rz 11,16 w zwigzku z ciastem, dlatego
nalezy je ttumaczy¢ jako ,,zaczyn z maki”. USwigcenie zaczynu gwarantuje sa-
kralizacje¢ calosci ciasta i wypieczonego z niego chleba.

W znaczeniu przenosnym Pawet uzywa okreslenia aparché w odniesieniu do
Chrystusa Zmartwychwstalego, poniewaz Jego zmartwychwstanie jest pierwoci-
ng 1 zapowiedzig zmartwychwstania wszystkich ludzi (1 Kor 15,20.23). Apostot
nazywa tez dom Stefanasa, ktory miat szczgscie ochrzei¢ (1 Kor 1,16), aparché
Achai (1 Kor 16,15), a Epeneta — uznaje za aparché Azji (Rz 16,5). Termin apar-
ché w obu tych listach trzeba rozumiec jako pierwsze plony wydane przez Achaje¢
i Azje dla Chrystusa, z nadzieja, ze te pierwsze i niewatpliwie najlepsze — pocia-
gng za sobg kolejne.

30 Por. X. Léon-Dufour: Pierwociny, w: Stownik, dz. cyt., s. 478.

31 Jozef Flawiusz okre$la rowniez podatek $wigtynny jako aparché (Antiquitates 16,172).
32 Por. G. Delling, Archa, w: Theological dictionary, dz. cyt., t. 1, s. 485.

3 Wyjatkiem jest Pwt 33,21; Ps 77,51; 104,36; Syr 24.9.
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W ksigdze Apokalipsy pierwsi zbawieni sg rowniez okresleni jako aparche.
Ich obecnos¢ jest zapowiedzig wielkiego tumu, ktorego nie moze nikt policzyc,
z kazdego narodu i wszystkich pokolen (Ap 7,9).

Cho¢ okreslenie aparché ma w powyzszych tekstach zréznicowane znacze-
nie, cechg wspodlng jest idea pierwszenstwa oraz kierunek dziatania — od czto-
wieka do Boga. Inaczej jest w perykopie pominigtej w powyzszej prezentacji,
a waznej z punktu widzenia niniejszego studium. Pawet uzywa tam stowa apar-
ché przeno$nie, w odniesieniu do Ducha Swietego:

My (h&meis) posiadamy juz pierwsze dary Ducha (aparch@ tou pneumatos; Rz 8,23).

Kontekst blizszy wskazuje, iz porzadek dziatania zostat tu odwrocony: to nie
cztowiek sktada Bogu pierwszy plon swego ducha jako ofiarg, ale odwrotnie,
Bog obdarowuje ludzi Duchem Swietym jako aparché, czyli pierwszym darem.
Ten dar nie ma charakteru ofiary, ale jest darem, czyli obdarowaniem?*.

Kontekst wskazuje rowniez, ze zarowno cafe stworzenie, jak i ludzie wie-
rzacy wzdychaja oczekujac na odkupienie. Jednak nie cale stworzenie, ale tylko
ludzie sa obdarowani pierwocing Ducha. Wskazuje na to zaimek hémeis (,,my’")
w Rz 8,23: aparché tou pneumatos jest udziatem wszystkich wiernych, a nie
jedynie jakiej$ grupy chrzescijan uprzywilejowanych nadzwyczajnymi darami.
Pierwocina Ducha jest darem przynaleznym kazdemu wierzacemu.

Juz ojcowie Kosciota zastanawiali si¢ nad sktadnig wyrazenia he aparche tou
pneumatos, zwlaszcza nad dopetnieniem tou pneumatos®. Cyryl Aleksandryjski
uwazal, ze jest to ,,genetivus explicativus”, czyli dopelniacz wyjasniajacy, stad
thumaczenie: ,,mamy Ducha jako dar” przysztej chwaty (a nie: ,,mamy dar Du-
cha”; por. 2 Kor 1,22; 5,5).

Natomiast Jan Chryzostom uwazal, ze jest to ,,genetivus partitivus” (dopet-
niacz czastkowy). W tej interpretacji pneuma odnosi si¢ w istocie do pewnej
catosci, ale w zwrocie dopetniaczowym he aparché tou pneumatos oznacza
jakas ,,pars” (czg$¢) pewnej catosci. Pierwocing Ducha nalezatoby wigc thuma-
czy¢ jako wstep do wlasciwego obdarowania, pierwszg jego czgsé, po ktorej
beda nastepne.

Pierwsza interpretacja sugeruje, ze Duch Swiety, ktory zostal dany chrzesci-
janom jako zadatek, jest gwarantem ich przyszlej chwaty, druga natomiast uwy-
pukla réznice iloSciowa pomigdzy stanem posiadania cze¢$ciowego w doczesno-
$ci a posiadaniem w pelni w przysztej chwale*. Poniewaz kontekst metafory jest
eschatyczny, dlatego wyraza ona nie tylko réznicg czasowa pomigdzy obdarowa-

3 Por. A. Jankowski, Duch Dokonawca. Nowy Testament o postannictwie eschatologicznym
Ducha Swietego, Krakow 2003, s. 81.

35 Por. Jankowski, Sens przenosni, dz. cyt., s. 25.

3¢ Por. MacDonald, Believer s, dz. cyt., s. 1712.
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niem obecnym a tym w przysztosci, ale wskazuje na Ducha Swietego jako zasade
Bozego dziatania®’. Ilustracjg dla takiego rozumienia aparchés tou pneumatos
jest perykopa 1 Kor 15,20-23. Okreslenie aparché odnosi si¢ w tym fragmencie
do Chrystusa, ktory zmartwychwstat nie tylko jako pierwszy w porzadku czaso-
wym, ale tez — jako ze jest to fakt eschatyczny — staje si¢ On racja powszechnego
zmartwychwstania wszystkich umartych®.

W analizowanym tekscie Rz 8,23 taka zasada jest Duch Swiety. Nieco dalej
Pawel objasnia dzieto Ducha Swigtego:

Podobnie Duch przychodzi z pomocg naszej stabosci. Gdy bowiem nie umiemy si¢ modli¢
tak, jak trzeba, sam Duch przyczynia si¢ za nami w blaganiach, ktorych nie mozna wyrazi¢
stowami. Ten za$, ktory przenika serca, zna zamiar Ducha, wie, ze przyczynia si¢ za $wigtymi
zgodnie z wola Boza (Rz 8,26-27).

Wyrazenia z tej perykopy (modli¢ sie tak, jak trzeba; przyczyniaé sie
w blaganiach) wspoitbrzmig z okresleniami z wersetu 23 (wzdychamy; ocze-
kujemy), a takze z tesknota calego stworzenia (werset 22). Te czynnos$ci nie
rodzg si¢ spontanicznie, ale maja swoje zrodlo i swego inspiratora. Jest nim
Duch Swiety, ktory uzdalnia do tego swymi pierwszymi darami. Chociaz wiec
$wiat doczesny jest upadly i wrogi ludziom wierzacym, zostaje przezwycie-
zony, poniewaz ludzko$¢, a wraz z nig i ten §wiat, nosi juz w sobie zalazki
odkupienia.

Aparché tou pneumatos ma wigc swoja docelowa dynamike. Pierwszy dar
Ducha Swietego, ktory jest nieustannym ,,westchnieniem”, uzdalnia wiernych
do wzdychania, tesknoty 1 modlitwy jak trzeba w oczekiwaniu na przyjscie pet-
nej chwaty. Pneuma jest zaledwie poczatkiem. Kolejnym etapem jest hyiothesia,
czyli ,,przybranie za synow” (Rz 8,23) oraz soma pneumatikon (,,ciato duchowe”;
1 Kor 15,44), czyli przebostwienie.

A zatem metafora aparchés tou pneumatos odstania tajemnicg Bozego dziata-
nia. Termin aparché wyraza ide¢ pewnego poczatku, ktory zaktada koniecznos¢
kolejnych etapoéw i ostatecznego dopetnienia®. Poczatkiem jest naznaczenie Du-
chem Swietym w sakramencie chrztu, a tym samym dostep do dobr eschatycz-
nych juz w doczesnosci. Nie chodzi przy tym tylko o aspekt czasowy obdarowan,
ale o fakt, iz obiecana i zapewniona pehia eschatyczna bedzie si¢ r6zni€ nie ja-
kosciowo, a jedynie ilosciowo od otrzymanej w doczesnosci pierwociny Ducha.
Jest tak dlatego, poniewaz pierwsze dary Ducha sg tej samej natury, co catos$é
dobr eschatycznych w przysztym eonie.

37 Por. Jankowski, Duch Dokonawca, dz. cyt., s. 81.
3% Por. Jankowski, Sens przenosci, dz. cyt., s. 26.
¥ Por. Romaniuk, dz. cyt., s. 180.
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Duch Swiety jako ,,przedsmak”

Trzeciej metafory obrazujacej Ducha Swietego jako poczatek zycia wieczne-
go uzyt autor Listu do Hebrajczykow w bloku tematycznym pos§wieconym wyz-
szosci kaptanstwa Chrystusa nad kaptanstwem starotestamentowym. Ten blok
o charakterze dogmatycznym przerywa dluzsza dygresja w tonie parenetycznym
(Hbr 5,11-6,20)%. Ta perykopa sktada si¢ z dwoch przeciwstawnych sobie czesci.
Pierwsza, w tonie napominajacym, zawiera przestroge przed gnusnoscia chrze-
Scijanskiego zycia oraz apostazja i konczy sie grozba (Hbr 5,11-6,8); druga jest
petna ufnosci zacheta do wytrwania i wyraza nadzieje, ze adresaci dojda do Chry-
stusa Arcykaptana (Hbr 6,9-20)*'.

W pierwszej czgsci autor pietnuje ociezalos¢ i demencje duchowa adresatow
stfowami:

Nie mozna tych — ktdrzy raz zostali o$wieceni, a nawet zakosztowali daru niebieskiego
i stali si¢ wspotuczestnikami Ducha Swictego, zakosztowali rowniez wspaniatosci stowa
Bozego 1 mocy przysztego wieku, a jednak odpadli — odnowi¢ ku nawrdceniu. Krzyzuja
bowiem w sobie Syna Bozego i wystawiaja Go na posmiewisko (Hbr 6,4-6).

Tok argumentacji autora, ktora ma przetama¢ marazm adresatow, jest naste-
pujacy: jesli ,,Hebrajczycy” stali si¢ chrzescijanami, zostali o§wieceni, zakosz-
towali daréw niebieskich i stali si¢ uczestnikami Ducha Swietego, nadto zas
zakosztowali pickna stowa Bozego i nadziei wspaniatej przysztosci, a mimo to
zeszli z tej drogi, ich nawrdocenie bedzie praktycznie niemozliwe. Latwiej bo-
wiem nawraca si¢ cztowiek, ktory nie miat wczesniej doswiadczenia wiary, niz
ten, ktory kroczyt juz drogg chrzescijanska.

Umieszczenie wzmianki o Duchu Swigtym w centrum wypowiedzi wskazuje
na Jego wage w roznych dziedzinach zycia chrzescijanskiego i suponuje, ze jest
On przyczyna sprawcza, umozliwiajacg otrzymanie pozostatych darow*.

Dla niniejszego studium najbardziej istotny jest fragment dotyczacy tych,
ktorzy zakosztowali daru niebieskiego i stali sie wspéluczestnikami Ducha Swie-
tego (dostownie: ,,ci, ktorzy zakosztowali [geusamenoi] niebianskiej darowizny
i stali sie uczestnikami Ducha Swietego [prneuma hagion])”.

Grecki czasownik geuomai posiada znaczenie zaréwno dostowne, jak i meta-
foryczne. Oba oddaje w jezyku polskim stowo ,,kosztowac”. W znaczeniu literal-
nym geuomai oznacza probowaé, robigc maty tyk z wickszej ilosci ptynu®, albo

40 Por. W. Lane, Hebrews 1-8, Dallas 2002, s. 133.

4 Por. S. Lach, List do Hebrajczykow. Wstep — przekiad z oryginatu — komentarz — ekskursy,
Poznan 1959, s. 172.

“ Por. T. Jelonek, Rola Ducha Swietego wedlug Listu do Hebrajczykéw, ,,Ruch Biblijny i Li-
turgiczny” 34 (1981) 2, s. 123-124.

B Np.: Jezusowi dano pié¢ wino zaprawione goryczq, skosztowal (geuomai), ale nie chcial pié
(Mt 27,35).
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tez jedzac co nieco wydzielonego z wigkszej porcji**. Chodzi wigc o niewielkie
uszczkniecie albo sprobowanie czegos$, zwlaszcza w celu poznania smaku.

Geuomai ma tez znaczenie metaforyczne. Oznacza doznawanie albo tez do-
$wiadczanie w waskim zakresie rzeczywistosci, ktora w przysztosci ma sig staé
udziatem catosciowym. Autorzy biblijni uzywaja czesto czasownika geuomai
w tym wlaénie znaczeniu®. W analizowanym tekécie Hbr 6,4 czasownik geu-
omai zostal uzyty w formie imiestowowej geusamenoi (,,ci, ktorzy zakosztowa-
1) i w strukturze paralelizmu synonimicznego:

[...] ci, ktorzy zakosztowali (geusamenoi) daru niebieskiego
i stali sie (genéthentes) wspotuczestnikami Ducha Swigtego...

Imiestow geusamenoi (,.ci, ktorzy zakosztowali”’) wskazuje na czynnos¢ je-
dzenia. Hagiograf postuguje si¢ metaforg pokarmu, a mowiac doktadniej — jej
niewielka iloscia wyodrgbniong z wigkszej porcji jedzenia*.

Stowu geusamenoi odpowiada w konstrukcji paralelnej imiestow genéthentes,
pochodzacy od czasownika ginomai (,,stawac si¢”). Tym, co spozyli ,,Hebraj-
czycy”, jest dorea tés epouraniou (,,dar niebieski”). Niektorzy ojcowie greccy
widzieli w tym darze odpuszczenie grzechow, inni Eucharystie, a jeszcze inni —
nadprzyrodzone zycie Boze zapoczatkowane przez chrzest'. Na jeszcze inng in-
terpretacj¢ wskazuje uzyty tu paralelizm: darowi odpowiadaja w nim uczestnicy,
a niebu — Duch Swiety. Ten trop pozwala interpretowaé zwrot: ci, ktérzy zakosz-
towali daru niebieskiego jako ,.ci, ktorzy zakosztowali Ducha Swietego”. Autor
natchniony, uzywajac metafory spozywania matej porcji jakiej$ potrawy, uczy, ze
takim wiasnie zwiastunem dobr wiecznych jest Duch Swiety. Jest On udziatem
cztowieka ochrzczonego i stanowi naturalne, cho¢ nadprzyrodzone wyposazenie
chrze$cijanina z racji przyjetego chrztu.

Metaforg ,,spozywania” Ducha autor podkresla bardzo osobisty, wewngtrzny
i trwaly charakter doswiadczenia Jego obecnosci. Z kontekstu wynika, ze jest On
tez darem jednorazowym i niepowtarzalnym, na co zdaje si¢ wskazywac wcze-
$niejsze okreslenie chrzescijan jako tych, ktdrzy raz (apax) zostali oswieceni.
Termin apax (,,jeden raz”) i uzyte aorysty okreslaja, ze i czynno$¢ zalania $wia-
tlem Bozym bledow i grzechow cztowieka, i obdarowanie go Duchem Swietym,
dokonuje si¢ tylko jeden raz, w chrzcie.

W nastepnym wersecie (Hbr 6,5) autor postuguje si¢ metafora jedzenia w od-
niesieniu do Ewangelii — Dobrej Nowiny w katechezie przedchrzcielnej: [...] ¢i,

# Np.: Zaden z zaproszonych nie skosztuje (geuomai) mojej uczty (Lk 14,24). Por. tez: 1 Sm
14,29.43; Jon 3,7;J 2,9; Dz 10,10; 20,11; 23,14; Kol 2,21.

4 Np. ,,smakowaé zycia” (2 Sm 19,36), ,,zasmakowa¢ Boga” (Ps 34,9; 1 P 2,3), , kosztowaé
$mierci” (Mt 16,28; Mk 9,1; £k 9,27; Hbr 2,9) czy ,,skosztowa¢ dobr nadprzyrodzonych” (1 P 2,3).

4 Por. P. Hughes, Hebrews 6:4—6 and the peril of apostasy, “Westminster Theological Journal”
35(1973), s. 141.

47 Por. Lach, List do Hebrajczykéw, dz. cyt., s. 178-179.
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ktorzy zakosztowali wspaniatosci stowa Bozego. Stowo Boze jest przedswitem
tego, co Bog przygotowat ludziom i pozwala im smakowac juz teraz w dobrach
wieczno$ci®.

W optyce autora natchnionego Duch Swiety, przychodzac w chrzcie do czto-
wieka, daje mu mozliwo$¢ partycypowania juz teraz w swiecie przysztym. Kosz-
tujac Ducha Swietego w terazniejszosci, chrze$cijanin moze juz dzisiaj smako-
wac¢ w dobrach wiecznosci, ktore sa dla niego przeznaczone, cho¢ genetycznie
naleza juz do eonu przysztego®. Wiara w Ewangeli¢ daje ochrzczonym uczest-
nictwo w Duchu Swigtym, ktory gwarantuje im wejécie w posiadanie w pehni
tych daréw, ktore teraz w Nim jedynie kosztuja. Autor Listu do Hebrajczykow
nazywa je mocq przyszlego wieku (Hbr 6,5).

Niniejsze studium pozwala sformutowaé wniosek, ze Duch Swiety jest w sze-
roko rozumianym obecnym eonie, czyli juz tutaj, owym przedsmakiem tego, co
bedzie w wiecznosci. Jak degustowanie potrawy, czyli spozycie jej matego kesa,
daje doskonate wyobrazenie o smaku catego dania (poniewaz odrobina jest tej
samej natury co catos¢), tak Duch Swiety ze wszystkim, Kim jest i co przynosi,
daje przeczucie przysztego pigkna, dobra i mocy, ktére sa przeznaczone dla ludzi
ochrzczonych. Bedac dla nich przedsmakiem nieba, Duch Swicty zapewnia jed-
noczesnie i gwarantuje im poczucie pewnosci udziatu w dobrach eschatycznych.

Podsumowanie

W niniejszym studium zaproponowano odmienne od tradycyjnego spojrzenie
na osobe i dzieto Ducha Swigtego. Chodzi o szczegodlne rozumienie przez Paw-
ta oraz autora Listu do Hebrajczykow daru Ducha Swietego w zyciu cztowieka
ochrzczonego. Wedtug ich pneumatologii, przebywanie Ducha Swigtego w od-
rodzonym cztowieku przedstawia poczatek zycia wiecznego, ktdre objawi si¢
w pelni w wiecznos$ci. Pawlowe stwierdzenie: Teraz zbawienie jest blizej nas niz
wtedy, gdysmy uwierzyli (Rz 13,11) wskazuje, ze zbawienie jest swego rodzaju
procesem ,,kroczacym” i postgpujacym, i to, co rozpoczeto sie na ziemi, zostanie
dopetnione w wiecznosci.

Duch Swicty zamieszkujacy w czlowieku jest poczatkiem albo pierwsza
czgsceig tego zupelnego zbawienia. Autorzy natchnieni wyjasniajg te tajemnice
zbawczg, postugujac si¢ metaforami wzigtymi z zycia.

Pierwszy obraz zostal wzigty z zycia handlowego. Chodzi o ,,zadatek” (ar-
rabon) uzyty w 2 Kor 1,22; 5,5; Ef 1,14, ktory w jezyku kupieckim oznaczat
przedptate, zaliczke albo zadatek. Byta to czgs¢ sumy, na ktorg przystawaty obie

* Por. MacDonald, Komentarz, dz. cyt., s. 864.
# Por. T. Rakoczy, Rzeczywistosé eschatyczna w Liscie do Hebrajczykow, ,,Analecta Craco-
viensia” 1 (1969), s. 156-157.
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strony zawierajac umowe kupna-sprzedazy, i stanowila gwarancje, iz stowo bg-
dzie dotrzymane i w ustalonym czasie zostang uregulowane w calosci zobowia-
zania finansowe. Zaliczka byta co do rodzaju taka sama jak zaptata, cho¢, rzecz
jasna, nie taka sama co do ilo$ci*’. Termin arrabon pojawiat si¢ czesto w greckich
dokumentach handlowych?'.

Nazywajac Ducha Swietego arrabon Pawel uczy, iz to wszystko, co dzieje
si¢ w ludziach ochrzczonych dzigki Duchowi i przy Jego pomocy, jest w istocie
jedynie zadatkiem, zaliczka albo przedsmakiem dziedzictwa Bozego i szczescia
w wiecznos$ci. Duch Swiety jest zaliczka tego, co ma nadej$¢, a jednoczesnie
rekojmig i gwarancja wyplaty rzeczy niepomiernie wiekszych, czyli petni zycia
wiecznego.

Kolejna metafora Pawta pochodzi z zycia rolniczego. Apostot odnosi do Du-
cha Swietego okreslenie ,,pierwocina” (aparché; Rz 8,23). Termin ten okresla to
wszystko, co w danym okresie wegetacji wyrasta najszybciej, zwlaszcza pierw-
sze zboza i pierwsze owoce. Mojzesz polecit Izraelitom, aby pierwociny oddawa-
li Jahwe. Narod wybrany wyrazat w ten sposob przekonanie, ze wszystko nalezy
do Boga, a ofiarowanie Mu czgsci zbiorow, zwykle najlepszej, byto znakiem od-
dania Mu wszystkiego.

O ile cztowiek sktadat swoje pierwociny Bogu, o tyle w pneumatologii Pawla
Duch Swiety jest pierwocina, aparché, oddang chrze$cijaninowi. Jak pierwsza
gar$é dojrzalego zboza jest gwarancja catych zbiorow, tak Duch Swiety jest gwa-
rancja i rekojmia tego dziedzictwa wiecznego, ktdre zostalo obiecane wierzacym.
I jak pierwszy snop na polu jest zapowiedzig urodzajnych zniw, tak Duch Swiety
jest w doczesnosci gwarantem i zapowiedzig chwalebnego zniwa eschatycznego.
Jako aparché catego plonu — Duch Swiety wzbudza w chrzescijaninie tgsknote za
petnig Bozego blogostawienstwa i gwarantuje jego nadejscie.

Trzecia metafora Ducha Swictego jako zapowiedzi przyszlej pehni zostata
zaczerpnigta z zycia domowego. Autor Listu do Hebrajezykow nazywa Ducha
Swietego pokarmem, ktorego kosztujg (geuomai) ochrzczeni (Hbr 6,4). Degu-
stacja nie jest spozywaniem potrawy, aby si¢ nasycié, ale zjedzeniem jej niewiel-
kiej czesci, aby jedynie pozna¢ smak. Podobnie obcowanie z Duchem Swigtym
1 pozostawanie Jego mieszkaniem jest dla chrzescijanina zaledwie kosztowaniem
mocy przyszlego wieku (Hbr 6,5). Duch Swiety jest tylko przedsmakiem tej uczty,
jaka czeka wierzacych w wieczno$ci.

Wszystkie trzy metafory majg wspdlna cechg: odwolujg si¢ do matej czastki
pewnej wiekszej catosci, przy czym owa pars jest tego samego rodzaju co catosc:

— zadatek jest czes$cig kwoty, ktorg trzeba zaptacic;

— pierwocina jest czgstkg tego, co rodzi ziemia;

— odrobina potrawy daje przedsmak uczty.

50 Por. MacDonald, Believer s, dz. cyt., s. 1911.
51 Por. W. Barclay, Listy do Koryntian, Warszawa 1979, s. 252-253.
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Kazda z trzech metafor wskazuje na dwa etapy dokonujacego si¢ zbawienia:
doczesny i przyszly. W doczesnosci Duch Swiety jest ,.czastka” (zadatkiem, pier-
wocing, przedsmakiem), zwiastujacg nadchodzaca petni¢ zbawienia w wieczno-
$ci. Co do natury, dar Ducha dla wierzacych jest identyczny z tym, co zapowiada
(czyli ze szcze$ciem wiecznym), ale rozni sie, mowiac obrazowo, ilosciowo od
eschatycznej petni. Doswiadczajac ,,czastki” Ducha w zyciu ziemskim, chrze-
Scijanie juz teraz smakuja w dobrach wiecznych. Ich nadejscie jest pewne, bo
gwarantuje je i porecza Druga Osoba Trojcy.

Trzy niepozorne metafory Ducha Swigtego, odwolujace sie do arrabon, apar-
ché 1 geuomai, pozwalaja dostrzec Jego dzieto w zupehie nowej perspektywie.
W obecnym eonie nasze mozliwosci odczuwania obecnosci niewypowiedzianego
Daru (por. 2 Kor 9,15), jakim jest Duch Swiety, sa zaledwie zadatkiem, przedpta-
ta, niewielka kwota a conto wielkich bogactw przygotowanych dla wierzacych
w przysztym $wiecie. Sa one pierwocing z pola, zapowiadajaca wielki urodzaj
ostateczny. Sa przedsmakiem uczty wiecznej, jakg Bog przygotowat sprawiedli-
wym. Sg r¢kojmia, porekg 1 gwarancja tego, iz przygotowane dla wierzacych
dziedzictwo bedzie dla nich bezpiecznie zachowane i udzielone.

“The Spirit is the first installment of our inheritance toward
redemption” (Eph 1:14). New Testament metaphors for the Holy Spirit
as a foretaste of the fullness of salvation in the life to come

Summary

The aim of this paper is to propose a new distinctive view, different from the traditional one,
of the person and work of the Holy Spirit, or speaking more precisely, how St. Paul and the author
of the Hebrews understand the gift of the Holy Spirit in Christian life. According to their pneuma-
tology the presence of the Holy Spirit in a baptized person marks the beginning or the first part of
salvation that will be completed in the age to come. To spell out their approach they both use the
language of metaphors.

The first metaphor arrabon derives from commercial life (2 Cor 1:22; 5:5; Eph 1:14). It stands
for the “downpayment” or “earnest” which in trade language means the part of the whole sum of
money resulting from the sale-purchase contract, the first installment and the guarantee that the deal
will be kept and the total amount of money paid.

When Paul calls the Holy Spirit “the first installment”, he means He is like a down payment
and a foretaste of eternal happiness and future heritage prepared for the saved. In other words
the Spirit is a pledge and a guarantee: what now is paid partially, will be paid completely in
eternal life.

The second metaphor aparché (Rom 8:23) originates from the agricultural life. The term “first
fruits” pertains to the first grain from the field or to first fruits from the orchard. The Israelites were
obliged to offer them to Yahweh. When offering Him a small part of the first produce, they actually
gave Him the whole crop. In St. Paul’s view the Holy Spirit is like the first sheaf of grain offered to
the Christians, and points out to the future complete harvest of salvation in heaven.
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The third metaphor of the Holy Spirit — a forerunner of future fullness — is taken from the
domestic life. The Spirit is considered by the author of the Hebrews as food which is tasted by the
baptized (geuomai; Heb 6:4). In fact, tasting is not yet the exact eating, but consuming a small amo-
unt of a dish in order to know what it is like. Christians filled with the Holy Spirit just sample “the
powers of the age to come” (Heb 6:5), because He is a foretaste of the eternal banquet in heaven.

The three studied metaphors introduce an unexpected perspective of the Holy Spirit. In earthly
life He is the first installment or an advance payment of big riches provided for the believers; He
is the first fruits indicating the heavenly harvest and the foretaste of an eternal banquet with God.
He is also a pledge and a guarantee that what was promised by God to His people, will be granted.

Keywords

The Holy Spirit, pneumatology, metaphors, downpayment, first fruits, foretaste
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Janusz Krolikowski!
Uniwersytet Papieski Jana Pawta II w Krakowie

»Ku wolnosci wyzwolil nas Chrystus” (Ga 5,1).
Teologiczne aspekty ludzkiej wolnosci

,»Stoimy wobec problemu: czy mozna budowac¢ wolno$¢ cztowieka
na samym czlowieku, na jego ludzkiej naturze, na wewngtrznym
zrodle w nim samym?”.

Mikotaj Bierdiajew?

Przyzwyczaili$my si¢ do tego podstawowego stwierdzenia, dotyczacego czlo-
wieka, ktére mowi, ze jest on istotg wolng. Nie przypadkiem podkresla si¢ dzisiaj
na bardzo szeroka skalg, ze wolnos¢ stanowi specificum anthropologicum, czyli
to, co w najwyzszym stopniu wyrdznia czlowieka, okresla, co najbardziej ludzkie
w czlowieku. Nie nalezy si¢ wiec dziwi¢, ze w aktualnej kulturze wolno$¢ nie tylko
zdobyta sobie prawo obywatelstwa, ale rowniez stata si¢ jej najbardziej dominujg-
cym elementem i wyznacznikiem. Zyjemy w epoce wszechprzenikajacej wolnosci,
ktoéra rzeczywiscie zdaje si¢ ,.kroczy¢ w dziejach”, jak chciat Hegel. Odbywajacy
si¢ w tym klimacie II Sobor Watykanski, opisujac tajemnicg cztowieka i interpretu-
jac jego aktualne dazenia, nie zawahat si¢ powiedzie¢ w konstytucji duszpasterskiej
o Kosciele w swiecie wspotczesnym Gaudium et spes: ,,Prawdziwa za$ wolno$¢
to wzniosty znak obrazu Boga w czlowieku” (nr 17). Ta niezachwiana pewnos¢
soboru jest tym bardziej godna dostrzezenia, ze dotychczas w teologii katolickie;,
zwlaszcza po $w. Tomaszu z Akwinu (XIII wiek), méwiono przede wszystkim
o intelekcie, dzisiaj mogliby$my mowic o inteligencji jako specyficznym znaku
rozpoznawczym cztowieka, a sam Akwinata nie miat najmniejszej watpliwosci, ze
wiasnie intelekt jest ,,najwickszym” stworzeniem Bozym, a tym samym godnym
najwiekszej mitosci®. Oczywiscie, intelekt i wolno$¢ w wizji Akwinaty sa $cisle ze
sobg powigzane*.

! Ksiadz Janusz Krolikowski, dr hab. prof. UPJPII, wyktadowca teologii dogmatycznej, dzie-
kan Wydziatu Teologicznego Sekcja w Tarnowie (UPJPII); e-mail: jkroliko@poczta.onet.pl

2 M. Bierdiajew, Gloszg wolnosé. Wybor pism, ttum. H. Paprocki, Warszawa 1999, s. 51.

3 Tomasz z Akwinu, Sententia Ethicorum 1ib. 10, lect. 13: Sapiens enim diligit et honorat in-
telelctum, qui maxime amatur a Deo inter res humanas.

* Tenze, Summa theologiae 1 q. 16 a. 4 ad 1: Voluntas et intellectus mutuo se includunt.
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1. Wolno$¢ powszechna

Tak bardzo oswoilismy si¢ z wolno$cig cztowieka, ze zapomnieli$my, iz jej
przyznanie od urodzenia na trwate kazdemu czlowiekowi, czyli nadanie jej wy-
miaru powszechnego, jest wylaczna zastuga chrzescijanstwa i jego zasadniczym
wktadem w kulture i cywilizacje ,,nowej ery”, czyli ery po Chrystusie. Juz Hegel
wykazat to w sposob bardzo przekonujacy w swojej Encyklopedii nauk filozoficz-
nych. Zauwazyl on znaczaca ewolucje, jaka dokonala si¢ w rozumieniu wolno-
$ci w Swiecie starozytnym, ktory wlasciwie nie znal idei wolnos$ci, a na pewno
nie miat idei wolnos$ci powszechnej. Pisze Hegel: ,,Nie bylo zadnej innej idei,
o ktorej tak ogdlnie byloby wiadomo, ze jest ona nieokreslona, wieloznaczna
i wydana na pastwe najwickszych nieporozumien i z tego wzgledu rzeczywi-
$cie pozostajaca w ich mocy, jak idea wolnosci, i 0 zadnej nie mowi si¢ z taka
matg §wiadomoscig rzeczy. Poniewaz wolny duch jest duchem rzeczywistym, to
zwigzane z nim nieporozumienia maja ogromne praktyczne konsekwencje, bo od
momentu, gdy jednostki i narody uchwycily w swym wyobrazeniu abstrakcyjne
pojecie istniejacej dla siebie wolnosci, nie ma niczego innego, co by miato tak
nieodpartg site. To wtasnie ona jako norma jego rzeczywistosci stanowi wlasng
istote ducha. Cate czesci $wiata, Afryka i Wschod, nigdy nie miaty i wcigz nie
maja tej idei. Nie mieli jej Grecy i Rzymianie, Platon i Arystoteles, ani tez stoicy.
Przeciwnie, wiedzieli oni jedynie, ze czlowiek jest rzeczywiscie wolny dzieki
pochodzeniu (jako obywatel atenski, spartanski itd.) albo sile charakteru, kultu-
rze, czy tez dzigki filozofii (medrzec jest wolny rowniez jako niewolnik, rowniez
w kajdanach)™.

Na starozytnym Wschodzie, ktory znajdowat si¢ pod przemoznym wptywem
Babilonii, wolno$¢ przyznawano zatem tylko jednostkom, gldéwnie wiadcom,
a niekiedy, w wyjatkowych sytuacjach, herosom, ktorzy odznaczyli si¢ jakimis
osiggnigciami wojskowo-wyzwolenczymi. Nieco dalej poszta kultura hellenska,
ktora poszerzyta krag ludzi wolnych, wlaczajac do niego filozofow, a wige ludzi
stawiajacych na pierwszym miejscu poszukiwanie i umitlowanie madrosci. Na-
stapito wyrazne przesuniecie akcentow. W stosunku do koncepcji babilonskiej,
Grecy dokonali polaczenia jej z rozumem, czyli z wewnetrznymi zdolno$ciami
cztowieka, chociaz dokonali tego jeszcze w sposob zawezajacy. Refleksja filozo-
ficzna okazata si¢ jednak niewystarczajaca do tego, by przyzna¢ wolno$¢ wszyst-
kim ludziom. Nadal byta ona ,,przywilejem” waskiej grupy wybranych.

Trzeba bylo dopiero $w. Pawta, ktory wnikliwie interpretujac dzieto odku-
pienia, dokonane przez Chrystusa, mogl powiedzie¢ w Liscie do Galatow: ,,Ku
wolnosci wyswobodzit was Chrystus” (5,1). Trzeba by skorygowa¢ to thuma-
czenie i powiedzie¢ bardziej dostownie i mocniej zarazem: nie tylko ,,zosta-

5 G. W. F. Hegel, Encyklopedia nauk filozoficznych, ttam. $.F. Nowicki, Warszawa 1990, s. 493.
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liscie wyswobodzeni do wolnosci”, ale ,,wyzwoleni do wolnosci” (eleutheria
eklethete). Stowo ,,wyzwolenie” ma glebsze i bardziej ontologiczne znaczenie.
Swiety Pawet chce wykazaé i jednoznacznie powiedzieé, ze wolno$é czlowie-
ka jest zbawczym i zbawiennym darem, wystuzonym na krzyzu przez Jezusa
Chrystusa, aby dzigki temu darowi kazdy cztowiek — jako powotany do wolno-
sci — moégt doj$¢ do pelnego i dojrzatego cztowieczenstwa, a tym samym mogt
osiggna¢ zbawienie. Dlatego nieco dalej w Liscie do Galatow Apostot stwier-
dza: ,,Wy zatem, bracia, powotani zostaliscie do wolnosci” (5, 13). Wyzwolona
wolno$¢ domaga si¢ wiec odpowiedzi ze strony czlowieka®. Warto tez zwrocic¢
uwage, ze teologia wolnosci $w. Pawta stanowi watek przewodni tekstow litur-
gicznych w okresie wielkanocnym.

Cztowiek sam z siebie jest istotg zniewolona. Zrodtem tego zniewolenia albo
— wilasciwiej mowigce — wielu zniewolen wewnetrznych i zewnetrznych, ktorych
doswiadcza cztowiek, jest pierwotny upadek — grzech pierworodny, niebedacy
niczym innym, jak przegranym doswiadczeniem wolnosci. Warto jeszcze siegnac¢
do Hegla, ktory pisze: ,,Swiat otrzymat te idee [tzn. ide¢ powszechnej wolnosci
— J.K.] dzigki chrzescijanstwu, wedtug ktérego jednostka jako taka ma nieskon-
czong wartosc¢, jako ze jest ona przedmiotem i celem mitosci Boga i tym samym
jej przeznaczeniem jest to, by pozostawaé¢ w absolutnym stosunku do Boga jako
ducha i pozwoli¢ temu duchowi zamieszka¢ w sobie, co znaczy, ze cztowiek
jest sam w sobie powotany do najwyzszej wolnosci””. Wolno$¢ powszechna, jej
zrozumienie i przezywanie domaga si¢ wiec teologii, poniewaz na jej gruncie zo-
stata ona odkryta w ksztalcie, w ktorym dzisiaj o niej mowimy i ja przezywamy.

Ktokolwiek przyjmuje dzisiaj jako wtasng ideg¢ wolnosci cztowieka w jej uni-
wersalizmie, powinien zna¢ geneze tej idei, a takze przynajmniej jej podstawowa
tres¢, gdyz tylko w takim przypadku méwienie o niej bedzie miato sens. Po-
wszechna wolnos¢ ma swoje zakorzenienie w chrzescijanstwie 1 tylko na gruncie
teologicznym mozna jg uzasadni¢ oraz okresli¢ jej tre§¢. Nikomu nie udato si¢
udowodni¢ powszechnej wolno$ci w oparciu o inne zatozenia niz teologiczne,
a wiec sytuujace si¢ poza Bogiem®. I na odwrot, bez Boga zawsze dochodzi do
jej naduzywania albo kwestionowania’. Dowiodly tego tragicznie totalitaryzmy
ateistyczne XX wieku. Takze polski marksizm z drugiej potowy XX wieku dat
tego wystarczajace dowody, wykazujac, ze jest on determinizmem, ktéry prze-
radza si¢ albo w chaos, albo w zniewolenie, co ostatecznie — w skutkach — pro-
wadzi do takiego samego rezultatu. Ideologie totalitarne, poniewaz kwestionuja
wolno$¢ cztowieka, zostaty potepione przez Kosciol jako antychrzescijanskie,
a wspieranie ich przez katolikow zostalo obcigzone ekskomunika. Dzisiejszy li-

¢ Por. H. Schlier, La fine del tempo, Brescia 1974, s. 247-265.
7 G. W. F. Hegel, Encyklopedia nauk filozoficznych, s. 493.
$ Por. M. Bierdiajew, Glosz¢ wolnosé, dz. cyt., s. 61.

° Por. H. de Lubac, Dramat humanizmu ateistycznego, thum. A. Ziernicki, Krakow 2004.
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beralizm jest rowniez systemem ideologicznym skierowanym przeciw wolnosci,
poniewaz jej jedyne zroédto widzi — najogolniej mowige — w posiadanych zaso-
bach ekonomicznych, a tym samym pozbawia cztowieka wolnosci wewngtrzne;j.
Jednostronny nacisk potozony na konsumpcje dobr, za ktérym mocno opowiada
si¢ liberalizm, prowadzi do zniewolenia w $§wiecie bez cnoty'®. Nie przypadkiem
zauwazono, ze w liberalizmie sg bardzo wyraznie obecne tendencje totalitarne'!.

W proponowanej tutaj refleksji omowimy podstawowe aspekty teologii wol-
nosci, majac na uwadze potrzebe dalszego rozwijania tego zagadnienia, ponie-
waz bedac ,,zagadnieniem granicznym”, jak trafnie zauwazono!?, domaga si¢ ono
stale uwagi. Wielo$¢ interpretacji i napi¢¢, ktore w to zagadnienie si¢ wpisuja,
prowadzi niejednokrotnie do zaciemnienia aspektow zasadniczych. Zwrocimy
wigc uwage na kluczowe aspekty wolnosci: teologiczno-chrystologiczny i sote-
riologiczno-eklezjalny, a na ich tle na aspekt antropologiczny. Podsumowaniem
bedzie nawigzanie do aspektu eschatologicznego wolnosci.

2. Aspekt teologiczno-chrystologiczny

W swietle objawienia Bozego i teologii wolno$¢ ludzka jest zawsze widziana
jako wolnos¢ wobec Boga, ktory dziata w dziejach zbawienia. Cztowiek wolny
jawi si¢ jako sprzymierzeniec Boga. Konkretna forma jego przymierza z Bogiem
— jako akceptacja badz odrzucenie — zalezy od odpowiedzialnej woli, ktorej nie
kwestionuje interwencja taski. Wynika to przede wszystkim z jej darmowosci. Ta
wolna odpowiedzialno$¢ cztowieka wobec wezwania, z ktorym Bog zwraca si¢
do niego w dziejach, jest pewnym zatozeniem religijno-antropologicznym; nie da
si¢ jej wprost stwierdzi¢. Nauczanie Kosciota okresla wolno$¢ jako charaktery-
styczng i niezbywalng ceche cztowieka, ale nie precyzuje jej tresci. Zatrzymuje
si¢ ono glownie na negatywnym opisie wolno$ci, to znaczy méwi o wolnosci
cztowieka od wszelkiego przymusu zewngtrznego i wewngtrznego, od wszel-
kiego przeznaczenia do zta, przeciwstawia si¢ réznym formom determinizmu
i fatalizmu'’. Wyraznie potwierdza ten fakt takze teologia, ktora, zajmujac si¢
zagadnieniem wolnosci, ciggle do niego na nowo powraca, stale uzupehiajac
osiggnigte jej rozumienie.

10 Por. J. Krélikowski, Nowe wady gtéwne (cz. II: Konsumizm), ,,Homo Dei” 84(2015) nr 2,
s. 64-74.

' Por. M. Schooyans, La dérive totalitaire du libéralisme, Paris 1995.

12 Por. J. B. Metz, Freiheit als philosopisch-theologisches Grenzproblem, w: Gott in Welt.
Festgabe fiir Karl Rahner, hrsg. J. B. Metz, W. Kern, A. Darlapp, H. Vorgrimler, Bd. 1, Freiburg—
—Basel-Wien 1964, s. 287-314.

13 Por. K. Rahner, H. Vorgrimler, Mafy stownik teologiczny, ttum. T. Mieszkowski, P. Pachciarek,
Warszawa 1987, kol. 551-553.
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Aby poprawnie okresli¢ tres¢ pojegcia wolnosci, trzeba przede wszystkim
uwzgledni¢ szczegdlny charakter relacji zachodzacej migdzy Bogiem i cztowie-
kiem. Wobec Boga cztowiek nie stoi na pozycji zamknietego podmiotu (otwar-
tego jedynie intencjonalnie), aby dopiero potem nawigza¢ z Nim relacj¢ za po-
srednictwem poszczegolnych i przejsciowych aktow. Przeciwnie, czlowiek jest
w relacji z Bogiem w samym swoim bycie, czyli konstytutywnie i ontologicznie
w swojej podmiotowosci, a zatem jest skierowany do Boga na poziomie byto-
wym. Bog zwraca si¢ wiec do czlowieka w samym centrum jego osobowego
bytu. Czlowiek zas istnieje jako istota interpelowana przez tajemnic¢ Boga, ktory
do niego przemowit. Istnieje nieusuwalna relacja i trwata otwarto§¢ stworzenia
na Stworcg, ktoremu zawdzigcza swoje istnienie (capax Dei). Tylko w takiej mie-
rze, w jakiej cztowiek oddaje si¢ Bogu i pozostaje do Jego dyspozycji, urzeczy-
wistnia swoj osobowy byt, czyli swoja podstawowa wolnos¢.

Wynika z tego, ze wolno$¢ zawsze i wszedzie odznacza si¢ dwoma cechami
charakterystycznymi: nigdy nie jest ona czystym i prostym samoposiadaniem si¢
cztowieka; przeciwnie, dochodzgac do posiadania siebie, cztowiek rownoczesnie
otwiera si¢ na transcendencj¢. Moze on posiadaé¢ siebie i dysponowac¢ swoimi
mozliwosciami, tylko oddajac siebie, powierzajac si¢ $wigtej tajemnicy Boga,
ktéra — chociaz go nieskonczenie przerasta — stale zwraca si¢ do niego, aby go
objac¢ soba. Wolnos¢ jako konstytutywna cecha bytu cztowieka aktualizuje si¢
raz za razem, pod warunkiem, ze czlowiek dobrowolnie powierza si¢ tajemnicy
wolnosci Bozej, ktéra niezaleznie wszystkim dysponuje. Z powodu tego podwoj-
nego wymiaru wolnos¢ ludzka ma charakter historyczny i ekstatyczny. Jej au-
tonomia, czyli sposob, w jaki konkretnie dysponuje soba, wynika z mocy, ktorag
Bog dysponuje nig za posrednictwem tej dyspozycji, ktora ma forme historyczna,
ale ktora jednak jest transcendentna i absolutna.

Jak cztowiek dochodzi do rozumienia siebie tylko dzigki stowu, z ktorym
Bog zwraca si¢ do niego w dziejach, tak réwniez jego wolno$¢ osigga konkret-
ny ksztatt tylko wtedy, gdy wyplywa ze stowa Bozego objawionego w dyspo-
zycjach, ktére kieruje do niego poprzez dzieje. Sam Bdg, w swojej najwyzszej
wolnosci, konkretnie umozliwia cztowiekowi bycie wolnym. Wolnos¢ Boga nie
tylko jest wigc przyczyna, ktéra ,,wspomaga” wolnos¢ ludzka, ale takze zrodtem,
ktoére konkretnie umozliwia wolnos$¢ ludzka, powotujac ja do istnienia i wyzwa-
lajac ja. Dzigki wyzwoleniu, ktore zbliza wolno$¢ ludzka do nieskonczonej wol-
nosci Bozej i z niej ja wyprowadza, ma ona mozliwo$¢ wypelnienia si¢, mimo
swej ograniczonosci. Niestety, to wyzwolenie sprawia, ze ludzka wolno$¢ moze
si¢ takze zatraci¢, na co wyraznie wskazuje katolicka doktryna piekta'.

14 Por. J. Krolikowski, Nieskoriczone milosierdzie czy wieczne piekto?, w: Oblicza mitosier-
dzia, red. M. Terka, J. Kapuscinski, L. Laskowski (Veritati et Caritati, t. 5), Czgstochowa 2015,
s. 85-99.
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Bog obdarowat jednak cztowieka taska, czyli zblizyt si¢ do niego z wolnoscia
wyzwalajaca. W tej bliskosci i za jej posrednictwem wyzwolit go w szczegdlny
sposob, to znaczy dajac mu siebie samego. Jezus Chrystus staje si¢ wigc tym ,,miej-
scem”, w ktorym wolno$¢ ludzka zostaje wyzwolona, skoro On jest nicodwotalng
bliskoscia Boga, jest boskim ,,tak”, ktore weszto w dzieje — ,,tak”, w ktorym zostaty
potwierdzone wszystkie obietnice Boze (por. 2 Kor 1,19-22). Prawda Chrystusa
nas wyzwala (por. J 9,32). W Nim wszystko istnieje (por. Kol 1,17). W Nim wol-
no$¢ ludzka osigga swoja najwyzsza postac.

W tym przejrzystym wywodzie wytania si¢ pewna trudnos¢. W dziejach ro-
zumienia wolno$ci rozwijaja si¢ paralelnie dwa pojecia wolnoS$ci: pojecie grec-
kie, ktére koncentruje si¢ na wolnosci wyboru (liberum arbitrium), a z drugiej
strony pojecie biblijne, rozwinigte przede wszystkim przez $w. Pawla, ktore —
przyjmujac za punkt odniesienia konkretny los cztowieka w dziejach zbawienia
— pojmuje wolnos¢ jako wyzwolenie dokonane przez Jezusa Chrystusa. Jest to
jeden z bardzo trudnych problemoéw filozoficzno-teologicznych, ktérego nie da
si¢ tatwo rozwigza¢ z uwagi na klopot zintegrowania tych dwoch koncepcji. Co
wigcej, w ciggu wiekow kierunki poszukiwanej integracji ulegaty ciagtej zmia-
nie. Chrzesécijanom starozytnym blizsza byta koncepcja $w. Pawla'®, natomiast
nowozytni bardziej zwigzani sg z koncepcja grecka.

Juz ojcowie Kosciota, np. §w. Grzegorz z Nyssy i §w. Maksym Wyznawca na
Wschodzie'®, czy $w. Augustyn na Zachodzie'” w swoich refleksjach podejmo-
wali proby uzgodnienia tych dwdch koncepcji, nawet jesli zdecydowanie byta im
blizsza biblijna koncepcja wolnosci. Dowarto$ciowali oni na poziomie teologicz-
nym wolno$¢ wyboru, wskazujac na ogot, ze jest ona wyrazeniem podobienstwa
cztowieka do Boga. W sredniowieczu wykorzystano do wyjasnienia wolnosci
wyboru metafizyke arystotelesowska, odnoszac ja do koncepcji wtadz duszy i ich
relacji z aktualng jednoscig cztowieka. W pewnym sensie pomniejszono wow-
czas aspekt teologiczny wolnosci, to znaczy wyzwolenie wolnosci ludzkiej, spro-
wadzajac go do kwestii zaslugiwania na zbawienie, ale rownocze$nie dokonano
wyraznego otwarcia chrzescijanskiej koncepcji wolnosci na koncepcje, ktore po-
jawia si¢ w czasach nowozytnych i wspotczesnych.

Bardzo pouczajaca i stale godna uwagi jest jednak koncepcja wypracowana
przez §w. Tomasza z Akwinu'®. Wskazuje on, ze cztowiek wchodzi w relacje

15 Ta koncepcja odgrywa dominujaca role takze dzisiaj na chrzes$cijanskim Wschodzie — por.
Ch. Yannaras, La liberta dell’ethos. Alle radici della crisi morale in occidente, Bologna 1984;
K. Delikostantis, L ethos della liberta, Sotto il Monte 1997.

16 Por. J. Gaith, La conception de la liberté chez Grégoire de Nysse, Paris 1953; B. de Angelis,
Natura, persona, liberta. L’antropologia di Massimo il Confessore, Roma 2002, s. 79-124.

7 Por. A. Trape, S. Agostino: Introduzione alla Dottrina della Grazia, t.2: Grazia e liberta,
Roma 1990.

18 Por. C. Fabro, Riflessioni sulla liberta, Rimini 1983, s. 13-55.
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z Bogiem nie po nawigzaniu wolnej relacji z samym sobg w osiagnietym samo-
posiadaniu, ale przeciwnie — Bog jest juz obecny w kazdym akcie osobowym
cztowieka jako przyczyna poruszajaca (principium) i jednoczacy wszystko ho-
ryzont (finis)". Jest On obecny i przyczynia si¢ do aktualizacji tych aktow oso-
bowych i pierwotnych swobod oraz poznania, przez ktore cztowiek istnieje jako
cztowiek. Bog, jako finis ultimus, jest obecny w tych aktach, prowadzac do tego,
by cztowiek przekroczyt siebie i wznidst si¢ do Niego (appetitur in omni fine)®.
Przez to przekraczanie Bog dokonuje unifikacji czlowieka w calosci, integralno-
$ci 1 wewnetrznosci jego bytu osobowego. Z tej racji wola, ktorg Bog nieustannie
pobudza do przylgnigcia do Niego przez wolno$¢ poszczegoélnych aktdw, jawi sig
jako zdolno$¢ unifikacji cztowieka (potentia maxime communis®', a qua habent
unitatem omnes actiones humanae®*). Wola moze jednak prowadzi¢ do jedno$ci
wszystkie sity cztowieka tylko o tyle, o ile zostata wczesniej zunifikowana i za-
chowana w jednosci przez transcendencj¢. Wola jest mocg wyzwalajaca, ponie-
waz zostata juz wyzwolona; jest mocg, ktora dysponuje, poniewaz cel ostateczny
juz nig zadysponowal®. Bog jest przyczyna wyzwalajaca wolng podmiotowos$c¢.
Jego ,,wezwanie” i Jego ,,impuls”, ktore zawsze sa uprzednie*, zwracaja si¢ do
cztowieka przede wszystkim w jego wolnym ,,ja osobowym™ i to ono zostaje wy-
zwolone. Cztowiek moze catkowicie dysponowac sobg tylko pozostajac w relacji
z Bogiem i w takiej mierze, w jakiej caltkowicie si¢ Mu poddaje (quamdiu anima
meneret Deo subdita, tamdiu in homine inferiora superioribus subdebantur)®.
Aspekt antropologiczny i teologiczny wolno$ci lacza si¢ tutaj wewnetrznie ze
soba.

3. Aspekt soteriologiczny i eklezjalny

Rozwazany dotychczas aspekt teologiczny i chrystologiczny pojecia wol-
nosci okresla horyzont, na ktorym mozna usytuowac i teologicznie rozumieé
wolnos¢ w tej konkretnej formie, jakg przyjmuje ona w dziejach zbawienia, to
znaczy jako wlaczong w kontekst jedynej chrystocentrycznej historii odkupienia.

Wedhug swiadectwa Biblii, na poczatku dziejow zbawienia cztowiek dopu-
$cit si¢ obcigzonego wing naduzycia wolnosci. Odrzucit akceptacje siebie jako
kogos, kto zostal juz wzigty w posiadanie (Rdz 3). Odrzucil, Ze zostal powotany

19 Por. Tomasz z Akwinu, De veritate q. 22 a. 2, ad 1.

Por. tamze.

Tomasz z Akwinu, In I Sententiarum q. 26 a. 1, 3, ad 3.
Tomasz z Akwinu, De unitate Verbi incarnati c. 5.

2 Por. Tomasz z Akwinu, Summa theologiae I-11 q. 4, a. 4 ad 2.
2 Por. tamze, I-11q. 9a. 41 6; II-11 q. 2 a. 9 ad 3.

% Tamze, 1 q. 94 a. 4.

20

21

22
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do istnienia przez Boga (Rdz 1, 19) i chcac by¢ autonomiczny, czyli dyspono-
wac soba w sposob totalny, usitowal niejako ukry¢ przed samym soba ten pod-
stawowy fakt, ze jego egzystencja zalezy od wolnosci Bozej. Odrzucajac Boga,
cztowiek ulegt wige wielorakiemu rozbiciu®®, pozbawil si¢ wewnetrznej sity
i popadt w nie-wolno$¢, w niewole grzechu i $mierci, ktore dogtebnie i bolesnie
znacza jego stan zatracenia, z ktérego nie moze wyj$¢ o wlasnych sitach. Mimo
ze wolno$¢ ludzka w swoim istotnym zrodle nie ulegta destrukcji z powodu grze-
chu pierworodnego i pozadliwos$ci, ktora jest jego wyrazeniem materialnym,
ale zostata tylko ,,zraniona” i ,,0graniczona”, to jednak wraz z nia cztowiek jest
radykalnie niezdolny do jakiegokolwiek dziatania w porzadku zbawczym; jest
niezdolny do osiagnigcia usprawiedliwienia, na ktore pozostaje wcigz ukierun-
kowany na mocy pierwotnego zamystu Boga, ktorego trwaty obraz nosi w sobie.
W tej sytuacji nawet prawo staje si¢ okazja do grzechu, jak podkresla sw. Pawet
(por. Rz 3,20). Cztowiek, nie rozumiejgc wolnosci, chce poddac¢ zachowanie pra-
wa swojej zdolnosci samodeterminacji (chce usprawiedliwi¢ siebie za pomoca
prawa), ale zdaje sobie sprawe, ze nieustannie przekracza go to, co jest od niego
wymagane, a to sktania go do okazywania sprzeciwu, a nawet do buntu. Trzeba
wigc, aby najpierw wolnos¢ ludzka zostata wyzwolona i uzdolniona do uczestni-
czenia w dziejach zbawienia przez dokonywanie dziet zbawczych.

To dziatanie uzdalniajace 1 podnoszace wyzwolenie wolno$ci ludzkiej doko-
nuje si¢ wylacznie za posrednictwem taski udzielanej przez Boga cztowiekowi
w sposob calkowicie darmowy. To taska, jako wyrazenie mitujacej woli Bozej,
»Sprawia i chcenie, i dziatanie” (Flp 2,13), przy czym wolnos$¢ pozostaje rzeczy-
wiscie wolna pod uprzedzajacym dziataniem taski. Wolno$¢ powinna wiec odpo-
wiada¢ dobrowolnie na ten wplyw taski, chociaz moze jej brakowaé z powodu
grzechu lub czlowiek moze jg wprost odrzuci¢. W tym znaczeniu zastugujace
dziatanie cztowieka, majace na celu osiggniecie zbawienia, jest — jesli traktowac
je calosciowo — wyrazeniem wolnej dyspozycji ludzkiej, sprawionej przez aske
Bozg, a zarazem jest totalnym wyrazeniem tego, czego dokonuje ludzka wolnos¢
w ten sposob wyzwolona.

Laska, ktora wyzwala, jest zawsze taska Jezusa Chrystusa. Jego dzieto od-
kupiencze stato si¢ zrodlem wolnosci cztowieka, ktory z powodu winy Adama
i winy osobistej znalazt si¢ w sytuacji zawinionego zniewolenia. ,,Chrystus
wyzwolit nas ku wolnosci” (Ga 5,1), a Jego Duch, jako Duch wolnosci (por.
2 Kor 3,17), swoja obecnoscia daje nam do dyspozycji t¢ wyzwolona wolnosc.
Jesli Kosciot kontynuuje historycznie 1 $wiatu ukazuje widzialnie tego Ducha
Chrystusa, wtedy jest takze widzialno$cig, pierwotnym sakramentem Ducha -
wolnos$cig naszej wolnosci. Kosciot ukazuje, ze mamy te wolnos¢ Boza, i spra-

26 Tomasz z Akwinu, Summa theologiae 1-11 q. 73 ad 3: Amor Dei est congregativus [...] sed
amor sui disgregat.
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wia, ze jg rzeczywiscie mamy; udziela jej nam za posrednictwem swego stowa
i swoich sakramentow, przede wszystkim sakramentu chrztu. Sakramenty wy-
zwalaja cztowieka z niewoli grzechu i $mierci — wyzwalaja do wolno$ci dzieci
Bozych (por. Rz 6,11).

4. Aspekt antropologiczny

Jak wolno$¢ cztowieka wyraza si¢ wobec Boga i w stosunku do Boga, tak
tez jest ona zawsze specyficzng sktadowsa jego bytu; w relacji do niej cztowiek
manifestuje swdj byt 1 dysponuje sobg. W tym miejscu zwrdécimy wigc uwage
na wymiar antropologiczny wolnosci cztowieka, starajac si¢ okreslic jej gtdéwne
aspekty.

Wolnos$¢ jako wolnos¢ bytu

Teologia traktuje wolnos$¢ jako podstawowy i1 nieusuwalny aspekt bytu czto-
wieka. Wedtug niej, wolno$¢ nie tylko manifestuje si¢ w czynach spelnianych
zbawczo, ale takze stanowi ceche transcendentng bytu ludzkiego. By¢ cztowie-
kiem oznacza naleze¢ do siebie samego jako ,,podmiot” — naleze¢ w sposob tran-
scendentny i niezbywalny. W tym znaczeniu ,,by¢ cztowiekiem’ oznacza po pro-
stu ,,by¢ wolnym”. W tej perspektywie czlowiek jawi si¢ jako ten byt, ktory jest
zwrocony do siebie samego, ktdry zawsze pozostaje najpierw w relacji z soba
samym jako podmiotem — nigdy nie jest po prostu naturg, ale zawsze jest osoba.
Nie mozna o nim nigdy powiedzie¢, ze ,,moze by¢”, gdyz zawsze jest obecny
w swojej pelni strukturalnej. Nie dzieje si¢ w nim nic, co sytuowatoby si¢ poza
ta relacjg z sobg samym. W zadnym wypadku nie mozna przej$¢ ponad jego ,,ja”
— ,,ja” ludzkie nie moze by¢ zastgpione lub wyjasnione przez nic innego. Chodzi
0 co$, czego nie mozna wyprowadzi¢ z czego$ innego — o cos, co nie opiera si¢
na czyms$ innym. W taki sam sposéb czlowiek jest niepordéwnywalny z niczym
innym; nie mozna nim w zaden sposéb dysponowa¢ w ramach jakiego$ systemu;
nie moze zosta¢ podporzadkowany zadnej kategorii ani nie moze by¢ zwigzany
z zadng ideg. Takze w tym znaczeniu II Sobor Watykanski w konstytucji Gau-
dium et spes podkresla, ze cztowiek jest ,,na ziemi jedynym stworzeniem, ktérego
Bog chceial ze wzgledu na nie samo” (nr 24). W sensie glgbszym - jest ,,nietykal-
ny”, ale rownoczesnie jest ,,samotny” — nie jest niczym chroniony, nosi na sobie
»plaszcz” tej samotnej 1 wyodrebnionej autonomii, z ktorej nigdy nie bedzie si¢
mogt ,,wyzwoli¢”. Tu wytania si¢ blask, godnos¢ osobowosci i — odpowiednio —
ontologiczna wolno$¢ cztowieka. Wytania si¢ tutaj takze powaga i ciezar ludzkiej
egzystencji.

W tym miejscu nalezy zauwazy¢, ze potrzebna byla pewna mys$l antropolo-
giczna, ktéra pozwolita na stopniowe wydobycie oryginalnego charakteru pod-
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miotowego bytu ludzkiego, unikajaca btedu skrajnego zobiektywizowania owe-
go bytu przez usytuowanie go na poziomie jakiegos$ bytu ,,uniwersalnego”, ktory
poprzedzatby byt konkretny, czyli zindywidualizowany. Byto rowniez potrzebne
mys$lenie, ktore nie pozwalatoby na sprowadzenie ,,0soby” do ,,natury”, jak mia-
o miejsce w kosmocentrycznej interpretacji bytu u Grekow. Tylko mysl, ktora
— spotykajac si¢ z duchem objawienia — otwarla si¢ na pozytywny, nieusuwalny
i niepoddajacy sig¢ sztywnemu zobiektywizowaniu charakter podmiotu historycz-
nego, mogta uchwyci¢ podstawowa wolno$¢ ontologiczng cztowieka. W tym
znaczeniu ,,wyzwolenie” cztowieka dokonane przez chrzescijanstwo, umozli-
wiajac zarazem poglebione rozumienie cztowieka, wyrazito si¢ w dziejach mysli
antropologicznej poszerzeniem spojrzenia na podstawowg i uniwersalng orygi-
nalno$¢ podmiotowosci ludzkiej. Dzigki temu w rozumieniu cztowieka mogto
dokona¢ si¢ przejscie z horyzontu ,,natury” na horyzont ,,wolno$ci”, ktdry jest
W najwyzszym stopniu horyzontem chrzescijanskim, a zarazem uniwersalnym.
Warto zauwazy¢, ze w tym kontek$cie mozna ontologicznie uzasadni¢ wolnos¢
sumienia ludzkiego. Swigty Tomasz z Akwinu jako pierwszy zaproponowat po-
glebione ontologicznie rozumienie cztowieka jako podmiotu, ktéry posiada sie-
bie w poznaniu i w wolno$ci. Dzigki temu Akwinata, rowniez jako pierwszy,
mogl uzasadni¢ i rozwing¢ teze¢, ze sumienie indywidualne jest nietykalne a jego
sad ma charakter ostateczny, w zwigzku z czym moze by¢ sumienie btedne, ktore
zobowigzuje w sposob absolutny?’.

Wolnos$¢ jako wladza duchowa

Przy coraz glgbszej analizie oryginalnosci ontologicznej cztowieka, a zwtasz-
cza jego ,,podmiotowosci”, pokazuje si¢ coraz wyrazniej, ze moce czlowieka nie
osiggajg zwienczenia w przedmiocie, do ktorego si¢ zwracajg, ale w samym czto-
wieku (reditio completa subiecti in se ipsum). ,,Moce” posiadane przez cztowieka
sg jego wielorakimi osobistymi sposobami wyrazania siebie samego — sg wyra-
zeniami mozliwosci ontologicznych cztlowieka. Totez wolno$¢ nigdy nie sprowa-
dza si¢ do prostego aktu, ktory zwraca si¢ do przedmiotu, do prostego wyboru
»~miedzy” poszczegdlnymi przedmiotami. Przeciwnie, jest ona dla cztowieka,
ktory wybiera miedzy takimi przedmiotami, realizujac siebie samego. Tylko w tej
wolnosci, w ktorej ,,ma wtadze nad soba”, cztowiek bedzie takze ,,wolny” w sto-
sunku do materii swoich aktéw osobistych. Bedzie mogt czynié¢ lub nie czynié
tego lub tamtego ze wzgledu na realizacjg siebie.

Wolno$¢ cztowieka jest jego wladza radykalng. Sytuuje si¢ ona w tej glebi,
w ktorej poszczegolne wiadze (poznanie, wola) i wymiary (intelekt, §wiat, dzieje,
wspoélnota) bytu cztowieka nie sg jeszcze rozdzielone, ale tworza jedng catosc,
z ktorej niejako emanujg. Wynika z tego, ze wolno$¢ moze i musi wilaczy¢ je

27 Por. Tomasz z Akwinu, Summa theologiae I-11 q. 19 a. 5; De veritate q. 17, a. 4.
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wszystkie w stuzbe sobie. Wolnos$¢ jest facultas utriusque, to znaczy rozumu
i woli — jest potentia communis, jak mowi teologia klasyczna, na co zwrocili-
$my juz uwagg. Przekonanie, ze w kwestii wolno$ci nie mozna by¢ w sensie $ci-
stym ani ,,intelektualista”, ani ,,woluntarysta”, zyskuje coraz wiecej zwolenni-
kéw w teologii. Najnowsze interpretacje starajg si¢ ztagodzi¢ zbyt schematyczne
koncepcje, ktore zostaly wypracowane w dziejach ksztaltowania si¢ rozumie-
nia wolnosci, czyli z jednej strony intelektualizm arystotelesowsko-tomistycz-
ny, a z drugiej woluntaryzm augustynsko-franciszkanski. Te nowe interpretacje
usituja ponadto pokazac¢, ze koncepcja wolno$ci, proponowana przez klasyczng
tradycje dotyczaca intelektu i woli, stanowi nierozerwalny splot. Bardzo dobrze
wyrazit go §w. Tomasz z Akwinu, gdy zauwazyt: Radix libertatis est voluntas
sicut subiectum; sed sicut causa, est ratio®.

Jako wtadza radykalna, wolnos$¢ jest takze ,,wtadza calosciowa” — sama jed-
na wprawia w ruch ,,calego” cztowieka (wraz z catoscig relacji nawigzanych ze
soba, ze §wiatem, z jego poczatkiem i z jego przeznaczeniem, z Bogiem). Wol-
nos$¢ jest zawsze aktem osobistym spetnianym przez cztowieka, ktory wybiera
miedzy roznymi przedmiotami (circa media) w celu nadania catosciowego ukie-
runkowania swojej egzystencji wobec Boga (circa finem). Jest prawda, ze ta za-
sadnicza intencja wolnosci znajduje swoje urzeczywistnienie roztozone w czasie
i ze kompleksowy sens zycia, do ktorego stale si¢ dazy (,,opcja fundamentalna”),
czesto pozostaje pusty i niespelniony w swojej zawartosci, ale jest takze prawda,
ze nie kazdy pojedynczy akt wolnosci ma takg sama aktualng ,,glebie” i taki sam
»radykalizm”, chociaz kazdy z nich realizuje si¢ na horyzoncie catego bytu ludz-
kiego i to nadaje mu wtasciwa rangg i powage.

Wizja wolnosci jako absolutnego wyrazenia peini bytu ludzkiego jest juz
zapowiadana w biblijnym pojgciu serca i jego pierwotnych aspiracji*’. Nade
wszystko jednak nabiera szerokiego znaczenia w tradycji filozoficzno-teologicz-
nej, nawigzujacej do §w. Augustyna, zwlaszcza mysli Pascala, Kierkegaarda,
Blondela®. Takze §w. Tomasz z Akwinu zna podstawowa dyspozycje cztowicka,
uformowana przez wolnos¢, gdy — wedtug niego — ,,akt pierwszy” jest zawsze
»aktem totalnym”, ukierunkowujacym catego cztowieka i ,,wirtualnie” jest ciagle
obecny we wszystkich jego poszczegodlnych aktach®'. Nalezatoby tutaj uwzgled-
ni¢ takze wazne dla Akwinaty zagadnienie instynktu (instinctus). To ujecie znala-
zto odzwierciedlenie w jego koncepcji religijnosci jako aktu totalnego, bedacego
szczytowym aktem wolnosci cztowieka’?,

2 Tomasz z Akwinu, Summa theologiae I-11 q. 17 a. 1 ad 2.

Por. K. Rahner, H. Vorgrimler, Matly stownik teologiczny, kol. 416-417.
Por. E. Przywara, Augustinisch. Ur-Haltung des Geistes, Einsiedeln 1970.

31 Por. Tomasz z Akwinu, Summa theologiae I-11 q. 89 a. 6; De veritate q. 28 a. 3 ad 4.

32 Por. A. Valsecchi, /I fine dell'uomo nella teologia di Tommaso d’Aquino. Un percorso
attraverso le opere maggiori, Roma 2011.
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Ta calos¢ cztowieka, obecna w akcie wolnosci, nie moze by¢ uchwycona w spo-
sob refleksyjny. Akt wolno$ci w swoim zrodle jest tak gleboki i totalny, ze refleksja
nie moze potraktowac go na sposéb ,,przedmiotu” ani wyodrebni¢ go z tej catosci
bytu ludzkiego, do ktorego cztowiek zmierza w swojej wolnosci, w ktorej wyraza
si¢ jako niezréwnana jedyno$¢ i nieredukowalna oryginalnos¢. W tym sensie wy-
darzenie sprawiane przez wolno$¢ nigdy nie moze zosta¢ wyrazone przez rozum,
ktory w swojej pracy refleksyjnej zawsze odsyta do tego, co uniwersalne. Refleksja
pozostaje konieczna niejako ,,na zapleczu” egzystencji dobrowolnie realizowanej,
a ta ze swej strony pozostaje koniecznie ukryta w swojej tresci, poniewaz nigdy
nie jest calkowicie zobiektywizowana. Stwierdzajac to, nie mozna jednak powie-
dzie¢, ze dziatanie wolnosci pozostaje pod znakiem irracjonalizmu; przeciwnie,
realizuje si¢ ona w jasnosci ponadrefleksyjnej tego pierwotnego rozumienia, ktore
towarzyszy wolnej samorealizacji bytu ludzkiego (jako gleboka realizacja wszyst-
kich mocy czlowieka). Wszystkie pojedyncze akty i postawy czlowieka zawsze
rodzg si¢ z tego pierwszego ,,.bycia wolnym” i z tego niejako wstepnego ,,ukierun-
kowania”, ktore charakteryzuja byt ludzki. Wynika z tego konkretnie, ze cztowiek
nigdy nie bedzie mogt w pelni refleksyjnie uchwyci¢ swojej podstawowej dyspo-
zycji moralnej, ksztattowanej na gruncie swego odniesienia do Boga. Nie ma on do
dyspozycji jakiego$ doskonatego ,,rachunku sumienia”, za posrednictwem ktorego
mozna by si¢ 0sadzi¢ i rozgrzeszy¢ na mocy wyroku wydanego przez ten osad.
W wolnej aktualizacji swojej egzystencji pozostaje on zawsze tym, ktory poddat si¢
sadowi Bozemu bez kolejnych apelacji, a jego wolno$¢ ukazuje tutaj takze to, czym
jest ona w swojej pierwotnej gtebi — wolnoscig wyalienowang w stosunku do siebie
samej i oddang do dyspozycji Bogu. Analogicznie, takze wiara jako akt wolny ni-
gdy nie bedzie mogta by¢ catkowicie przenikni¢ta na drodze refleksji ani przez nig
(to znaczy z zewnatrz) jako§ wzmocniona. Jest w koncu niemozliwe, aby cztowiek
doszedt refleksyjnie do pewnosci swojego stanu zbawienia lub usprawiedliwienia,
stanu, ktory zawsze jest przeniknigty wolnoscia osobista.

Brak zobiektywizowanej pewnosci, ktory towarzyszy kazdemu aktowi wol-
nosci — wynikajacy z tego, ze chce ona obja¢ wszystkie wladze 1 mozliwosci
cztowieka — budzi w czlowieku niepokoj czy nawet jaka$ odraze. Zarazem jed-
nak chroni cztowieka przed zuchwatoscia osiagniecia faryzejskiej lub skrupulat-
nej pewnosci bycia wolnym, a tym samym pomniejszenia samej wolno$ci przez
podporzadkowanie jej jednostronnie rozumowi. Cztowiek unika tez w ten spo-
sob niebezpieczenstwa podporzadkowania sobie Boga, ktore byloby realne za-
wsze wtedy, gdyby byt on skrajnie pewny, ze poprawnie wyraza swoja relacje do
Boga. W blad tego typu wpadaja wszystkie postacie gnozy, ktore grzesza przede
wszystkim pewnoS$cig osiagnigtej przez siebie wiedzy, widzac w niej gwarancje
osiggnigcia zbawienia.

Wolnos¢ rozpatrywana formalnie jest w koncu ,,wladzg definitywng”. Przy-
wotuje ona wladzg sprawcza czlowieka w stosunku do dziejow. Cztowiek stoi
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na stanowisku otwarto$ci w kierunku przysztosci zwiazanej z jego nieokreslo-
nymi mozliwos$ciami. Nie jest bytem ,,spelnionym” i jako podmiot musi stawac
si¢ — przez wolno$¢ — tym, czym jest. Wolno$¢ oznacza wigc posiadanie przez
cztowieka wladzy ,,czynienia si¢”, to znaczy stawania si¢ sobg przez swoje czyny
oraz zwracania si¢ do przyszto$ci, nawet jesli pozostaje ona zawsze nieokreslona
i ,,nieprzenikniona”, niejako uprzedzajac jej spetnianie si¢. Cztowiek realizuje
si¢, gdy wyraza i utrwala takie mozliwosci w definitywnym wymiarze decyzji
historycznej, jedynej i nieodwotalnej, decyzji, przez ktorg i w ktdrej obejmuje
calg przeszto$¢ swojego bytu, by budowac nim przysztos¢; decyzji, ktora spra-
wia nadejScie tego, czego jeszcze nie ma. Wolnos¢ jest dla czlowieka wiadza
definiowania si¢ w ramach horyzontu nieokreslonych mozliwosci. Przez wolnos¢
cztowiek okresla swojg pozycje i ksztattuje swoja konsystencje, oblicze i ksztalt;
przez nig osiaga stabilno$¢ w nieprzewidywalnym biegu swojej egzystencji oraz
formuje podstawy swojej wiecznosci. Staje si¢ rzeczywiscie causa sui.

Jako podmiot — czyli ten, kto jest obcigzony sobg — osigga t¢ wiecznos¢ nie na
innej drodze, jak tylko ,,od wewnatrz”, to znaczy na drodze wolnej samodetermi-
nacji, ktorg dysponuje soba przed Bogiem (wolne decydowanie soba, konkretnie
umozliwiane przez taske, ktora juz zadysponowala wolnoscia, dokonujac zarazem
jej wzmocnienia). W tej decyzji konkretne ,,stawanie si¢” czlowieka, czyli jego
indywidualne dzieje, w gruncie rzeczy nie sg przenoszone na to, co nieokreslone
i niedefinitywne, ale sytuujg si¢ na horyzoncie okreslonosci. W tym sensie takze
koniecznos¢ nie moc czyni¢ wiecej nie jest sprzecznoscia, ale formalnym efektem
wolnosci wiasciwie rozumianej. Jesli wige teologia stwierdza, ze cztowiek, ktory
posiadal wieczng szczgsliwosé, kocha Boga w sposob ,.konieczny”, to ta koniecz-
nos¢ jest takze wyrazeniem jego wolnosci. Takze konieczny i staty updr potepio-
nych w stosunku do Boga nie jest powodowany — wedtug §w. Tomasza z Akwinu —
nowym aktem zemsty Boga, ale jawi si¢ wyltacznie jako wewnetrzna konsekwencja
zawinionego i ostatecznego oddalenia cztowieka od Boga, siggajacego poza Smierc.
Konkretna realizacja wolnosci zaktada wigc koniecznie wierno$¢ i postuszenstwo,
na co konsekwentnie zwraca uwage tradycja biblijna. Kaprys, ktory w imi¢ wol-
nosci uwaza, ze moze zaczyna¢ zawsze od poczatku i zawsze moze uniewaznic¢ to
wszystko, co zostato uczynione jako wyrazenie samego siebie, jawi si¢ natomiast
jako najwieksze niebezpieczenstwo dla wolnosci i autonomii cztowieka. Kaprys
nie zamierza uzna¢ za wazne tego wszystkiego, co miato miejsce w historycznym
stawaniu si¢, wlasnie z tej racji, ze zamierza pozostawi¢ go na poziomie obojetno-
$ci stawania si¢ czysto naturalnego.

Wolnos$¢ w egzystencjalnym urzeczywistnieniu

Wolno$¢ cztowieka, bedac wolnoscig skonczonag, na stale sytuuje si¢ mie-
dzy osoba i czynem, jak mozna by powiedzie¢, odwotujac si¢ do jezyka i pro-
pozycji antropologicznej kard. Karola Wojtyly. Konkretng manifestacjg tego
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»~nhapigcia” jest cielesna i materialna konstytucja wolnosci. W chwili samore-
alizacji jest ona juz wyalienowana, gdyz mozliwosci jej czyndow sg zwigzane
z warunkami materialnymi, ktorych czyn nie moze sobie sam wytworzy¢, ale
ktore sg juz uprzednio dane jako ,,material” konieczny do jego realizacji i z kto-
rymi si¢ nierozdzielnie faczy.

Ta materialno$¢ cielesna warunkuje takze szczegoélny charakter wolno$ci
ludzkiej, a mianowicie jest ona okre§lona okolicznosciami, a w konsekwencji jest
ona wystawiona, niejednokrotnie takze bardzo bolesnie, na wptywy zewnetrzne.
Sytuuje si¢ ona wewnatrz $wiata, to znaczy tego wszystkiego, od czego zalezy jej
autonomiczna wladza, i przez ten $wiat jest interpelowana, a poniewaz nie moze
go unikng¢, dlatego tez $wiat stanowi poniekad wewnetrzny aspekt jej samore-
alizacji. Jesli wiec chce by¢ realng wolno$cig, nie moze opierac si¢ na jakims$
arbitralnym zatozeniu duchowym?* ani na absolutnej autonomii wewnetrznej, ale
zawsze musi by¢ podjgciem istniejacej juz sytuacji i postuszenstwem wzgledem
niej jako zgoda wewnetrzna na to, co przychodzi z zewnatrz. Wiasnie ta sytuacja
—w swojej nieuniknionosci i ciemnosci — wydaje si¢ by¢ dla wiernego materialng
konkretyzacjg najwyzszych wymogow stawianych przez Boga, stanowiac takze
,»probe” dla wolnosci ludzkiej w jej wyrazaniu si¢. Z tej racji autentycznos¢ dzia-
tania ludzkiego i pelnienie powotania domaga si¢ poglebionej znajomosci $wiata,
w ktorym si¢ zyje i dziata, szczegdlnie tych czynnikow, ktore moga mie¢ wpltyw
na dokonywanie wyborow i podejmowanie decyzji. Nie jest to luksus, ale zycio-
wa koniecznos¢. W szerszej perspektywie dotyczy to takze Kosciota, pelniacego
swoja misje, ktorej celem jest prowadzenie cztowieka do podejmowania odpo-
wiednich wyborow; musi dobrze zna¢ i rozumie¢ $wiat, w ktory jest zanurzony.

Ta sytuacja, ktorg okresla §wiat i ktora zawsze wywiera wplyw na wolnos¢
ludzka, nie tylko jest wyrazeniem przyczyn materialnych (czynniki dziedziczne,
predyspozycje, konstytucja itd.), ale takze przyczyn wolnych. Z tej racji i w tej
mierze, ktora z tego wynika, nosi ona w sobie tendencje i ukierunkowania de-
terminujace, w jakim kierunku powinien i$¢ wolny akt realizacji, pojawiajacy
si¢ w jej kontekscie. Z powodu tego uwarunkowania wolno$¢ nigdy nie ma neu-
tralnego i bezwarunkowego punktu wyjscia, ale przeciwnie — zawsze znajduje
si¢ pod wplywem jakiejsS wczesniejszej decyzji. Jej sytuacja sprawia, ze znaj-
duje si¢ ona zawsze pod wpltywem jakiej$ ,,pokusy” — wolno$¢ uwarunkowa-
na przez istniejgcg sytuacje jest zawsze wolnoscig jakos ,.kuszong”. Po grzechu
pierworodnym zawsze istnieje jaki$ ,,nacisk” na ludzka wolnos¢, w wigkszym
badz mniejszym stopniu warunkujacy jej urzeczywistnianie si¢. Kazda sytuacja,
w ktorej znajduje si¢ cztowiek, niejako w sposob uprzedni wptywa na jego wol-
nos$¢, a tym samym takze na jego decyzje. Moze ona siggna¢ nawet tak daleko, ze

3 Po Martinie Heideggerze w formutowanych propozycjach tego typu bardzo czesto stosuje
si¢ dzisiaj pojecie ,,projektu”, nie zwazajac na jego ateistyczne konotacje.
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wplywa na relacje cztowieka w stosunku do Boga, oddalajgc od Niego, a nawet
budzac sprzeciw w stosunku do Niego. Ujawnia si¢ to z cala oczywistoscia, gdy
cztowiek znajduje si¢ w sytuacji, ktorej nie jest w stanie unikna¢, jak na przyktad
ma miejsce w przypadku bolu i $mierci. Nie mozna takiej sytuacji traktowac
naiwnie, poniewaz nigdy nie ma sytuacji neutralnej, ale przeciwnie — sktania ona
wolnos¢ do wycofania sig, a nawet do poddania si¢ jej naciskowi. Taka sytuacja
domaga si¢ ,,duchowej walki’,

Ze skonczonoscia, cielesnoscia i uwarunkowaniem sytuacyjnym, ktore cha-
rakteryzuja wolno$¢ ludzka, jest §ci§le powigzana jej wewngtrzna czasowosc:
,»rozbicie” na poszczegolne akty, przez ktore za kazdym razem przechodzi jej
samorealizacja. Wewngtrzna spojno$¢ wolnosci posiada rysy prawdziwej historii.
Jesli wolnos¢ ma jako cel decyzje, ktora ozywia jej definitywne ukierunkowanie,
to jednak nie ona jest wyrazeniem w niejako ,,czystej formie” wolnosci stworzo-
nej, ale urzeczywistnia si¢ ona za posrednictwem dtugiej serii aktow. Z tej racji
istnieje mozliwos¢ nowego ukierunkowania autonomii, nawrocenia i pokuty.

5. Aspekt eschatologiczny

Czlowiek jest wolny dzigki wyzwoleniu dokonanemu przez dzieto zbawcze
Jezusa Chrystusa, ale zarazem jest jeszcze w drodze do pelnej wolnosci, czyli
wolnosci ostatecznie spetnione;j. Jest to paradoks religijno-antropologiczny, ale
ostatecznie ukazuje on wielko$¢ cztowieka, ktory jest w najwyzszym stopniu
szanowany przez Boga. W tym paradoksie wyraza si¢ prawda, ze cztowiek jest
jedynym stworzeniem chcianym przez Boga ,,dla niego samego”. Dla samego
cztowieka tak rozumiana wolno$¢ w najwyzszym stopniu jawi si¢ jako ,,powota-
nie”. Jak wiec definitywny zamyst Bozy w Jezusie Chrystusie w odniesieniu do
cztowieka musi jeszcze urzeczywistni¢ si¢ eschatologicznie, tak rowniez wol-
no$¢ cztowieka, ktora w tym zamysle zakorzenia swoja konkretng mozliwosc,
musi jeszcze objawi¢ sie i ukaza¢ w swojej pelni. W tej chwili zatem wolno$¢
jest jeszcze w drodze do siebie samej, ciggle poddana wptywom ,,ciata grzechu”,
ktory usituje zamkna¢ ja w sobie, podczas gdy ona, pod wptywem taski, po-
winna dokonaé przeksztalcenia tego ,.ciata” w ,,tak” wypowiadane Bogu, w to
»tak” wypowiadane totalnie w stosunku do siebie samej i ktore moze jej pozwolié
wnikng¢ w gleboka tajemnice, ktdra nosi w sobie. ,,Wolnos¢ 1 chwata dzieci Bo-
zych”, ktora jest zapowiadana cztowiekowi ,,w nadziei” (Rz 8,12), czeka jeszcze
na spetnienie si¢ w wiecznej tajemnicy Boga, ale na pewno si¢ spetni, jak zapew-
nia nas wiara.

3% Ma racje tradycyjna teologia, sugestywnie odradzajgca si¢ dzisiaj, odwolujaca si¢ do pojecia
,»walki”, aby okresli¢ zadania cztowieka w stosunku do sytuacji, w ktorej zyje i podejmuje decyzje.
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“It is for freedom that Christ has set us free” (Galatians 5:1).
Theological aspects of human freedom

Summary

The discovery of universal freedom is an achievement of Saint Paul, and an achievement of the
Church is a consequent propagation of this fact throughout the centuries. The Christian character
of this discovery was already noticed by Hegel. In today’s world, so strongly marked by the search
of freedom it is necessary to reiterate the Christian vision of freedom which is a universal one. This
vision is profoundly theological in character and deeply rooted in the mystery of redemption bro-
ught by Jesus Christ. This article touches upon this fact and points out its certain aspects, especially
the soteriological one. Bearing in mind the theology of freedom we cannot ignore its abundant
anthropological references. The article recalls the proposition of St. Thomas Aquinas, which has
been largely accepted by Catholic theology and constitutes a benchmark of anthropological philo-
sophy which has a special application in ethics. Christian tradition stresses the fact that for a human,
freedom is above all “a vocation”. Therefore, on the one hand God’s definite design through Jesus
Christ concerning man has to find its eschatological realization, on the other hand man’s freedom
which is solidifying in this design has to revel and show itself to the full. Undoubtedly, the escha-
tological issue in Christian vision of freedom is worth mentioning as well.

Keywords

human, freedom, liberation, redemption, Jesus Christ, human deed, vocation

Stowa kluczowe

cztowiek, wolno$¢, wyzwolenie, odkupienie, decyzja, czyn ludzki, powotanie

Bibliografia

Angelis B. de, Natura, persona, liberta. L antropologia di Massimo il Confessore, Roma
2002.

Bierdiajew M., Glosz¢ wolnos¢. Wybor pism, thum. H. Paprocki, Warszawa 1999.

Delikostantis D., L ethos della liberta, Sotto il Monte 1997.

Fabro C., Riflessioni sulla liberta, Rimini 1983.

Gaith J., La conception de la liberté chez Grégoire de Nysse, Paris 1953;

Hegel G. W. E., Encyklopedia nauk filozoficznych, ttum. S.F. Nowicki, Warszawa 1990.

Krolikowski J., Nowe wady glowne (cz. II: Konsumizm), ,,Homo Dei” 84(2015) nr 2, s. 64-74.

Kroélikowski J., Nieskonczone milosierdzie czy wieczne piekto?, w: Oblicza milosierdzia,
red. M. Terka, J. Kapuscinski, L.. Laskowski (Veritati et Caritati, t. 5), Czgstochowa
2015, s. 85-99.

Lubac H. de, Dramat humanizmu ateistycznego, thum. A. Ziernicki, Krakéw 2004.

Metz J. B., Freiheit als philosopisch-theologisches Grenzproblem, w: Gott in Welt. Fest-
gabe fiir Karl Rahner, hrsg. J. B. Metz, W. Kern, A. Darlapp, H. Vorgrimler, Bd. 1,
Freiburg—Basel-Wien 1964, s. 287-314.

Przywara E., Augustinisch. Ur-Haltung des Geistes, Einsiedeln 1970.



TEOLOGICZNE ASPEKTY LUDZKIEJ WOLNOSCI 65

Rahner K., H. Vorgrimler, Maly stownik teologiczny, thum. T. Mieszkowski, P. Pachcia-
rek, Warszawa 1987.

Schlier H., La fine del tempo, Brescia 1974.

Schooyans M., La dérive totalitaire du libéralisme, Paris 1995.

Tomasz z Akwinu, De veritate.

Tomasz z Akwinu, Sententia Ethicorum.

Tomasz z Akwinu, Summa theologiae.

Tomasz z Akwinu, De unitate Verbi incarnati.

Trape A., S. Agostino: Introduzione alla Dottrina della Grazia, t.2: Grazia e liberta,
Roma 1990.

Valsecchi A., Il fine dell’'uomo nella teologia di Tommaso d’Aquino. Un percorso at-
traverso le opere maggiori, Roma 2011.

Yannaras Ch., La liberta dell ethos. Alle radici della crisi morale in occidente, Bologna 1984.






Poznanskie Studia Teologiczne 31(2017), s. 67-84
doi:10.14746/pst.2017.31.04

Pawel Kiejkowski!
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny

Wtajemniczenie chrzescijanskie bramg
i drogga do nowego zycia paschalnego

Refleksja na kanwie propozycji
bpa Zbigniewa Kiernikowskiego

»Ludzie uwolnieni z mocy ciemnosci przez sakramenty chrze$cijanskiego
wtajemniczenia razem z Chrystusem umarli, razem z Nim pogrzebani i zmar-
twychwstali, otrzymuja Ducha przybrania za synéw i odprawiaja z catym lu-
dem Bozym pamigtke Smierci i Zmartwychwstania Panskiego™. Tymi stowami
rozpoczyna si¢ Wprowadzenie ogolne do Obrzedow chrzescijanskiego wtajem-
niczenia dorostych dostosowanych do zwyczajow polskich, ktore zostato wydane
w jezyku polskim prawie trzydziesci lat temu w roku 1988, jako owoc wskazan
Soboru Watykanskiego II. Ko$ciol dostrzega potrzebe istnienia w poszczegol-
nych diecezjach instytucjonalnej drogi inicjacji chrzescijanskiej dla dorostych,
ktorzy pragng sta¢ si¢ uczniami Jezusa Chrystusa. Jednoczes$nie truizmem wy-
daje si¢ powtarzanie przekonania, ktére wypowiada od dluzszego juz czasu tak
wielu polskich duszpasterzy, teologow, chrzescijan o koniecznosci organizacji
w kosciotach lokalnych oraz wigkszych parafiach specjalnych miejsc, w ktérych
bedzie mozna stopniowo przezy¢ pochrzcielne wtajemniczenie dla dorostych.
Wielu z nich, chociaz przyjeto sakramenty chrztu, bierzmowania, Eucharystii na
poczatku swojego zycia, to jednak wobec zyciowych wyzwan doswiadcza istot-
nych egzystencjalnych brakow w swojej formacji chrzescijanskiej. Cz¢$¢ z nich
odnajduje swoje miejsce w r6znych wspdlnotach koscielnych, na przyktad w Do-
mowym Kosciele czy na Drodze Neokatechumenalnej. Ale nie wszyscy. Wcigz

! Ksigdz Pawetl Kiejkowski, dr hab., (ur. 1968); prezbiter archidiecezji gnieznienskiej, adiunkt
w Zaktadzie Teologii Dogmatycznej, Fundamentalnej i Ekumenizmu Wydziatu Teologicznego
Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu; e-mail: pkiejkowski@wp.pl

2 Wtajemniczenie chrzescijaniskie, w: Obrzedy chrzescijariskiego wtajemniczenia dorostych
dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice 1988, s. 9 [dalej OCWD].
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szukamy nowych form katechumenatu przed- i pochrzcielnego, ktéry odpowia-
datby sytuacji Kosciola w Polsce. W dorobku polskiej mysli teologicznej i dusz-
pasterstwa znajdujemy wybitne prace ks. bpa Wactawa Swierzawskiego®, tworcy
pierwszego katechumenatu w Polsce, ks. prof. Czestawa Krakowiaka* czy s. prof.
Adelajdy Sielepin’. Jedng z takich propozycji, szczegdlnie wartg zauwazenia z ra-
cji jej zakorzenienia biblijnego, liturgicznego, teologicznego i egzystencjalnego,
jest ta, ktora proponuje bp Zbigniew Kiernikowski, pasterz diecezji legnickiej.
Wybor mdj nie jest wiec przypadkowy. Rzeczywistos$¢ chrztu swigtego przewija
si¢ stale w bardzo wielu jego tekstach naukowych oraz popularyzujacych, a tak-
ze w gloszonych homiliach i katechezach. Chrzest, jako fundament zycia chrze-
Scijanskiego, stanowi przede wszystkim podstawe jego dtugoletnich programow
duszpasterskich, systematycznie i cierpliwie realizowanych w diecezji siedlec-
kiej®, a obecnie legnickiej. Jednoczesénie jako wybitny biblista i teolog, profesor
nauk teologicznych, zwigzany z wieloma osrodkami akademickimi w Polsce i za
granicg, a przez ostatnie lata z Uniwersytetem Mikotaja Kopernika w Toruniu,
Zbigniew Kiernikowski proponuje nam ciekawe idee teologiczno-egzystencjal-
ne. Chociaz nie podejmuje w nich wielu tematow, ktore zazwyczaj znajdujemy
w tradycyjnej sakramentologii, to natkniemy si¢ na bardzo ciekawe intuicje na
temat egzystencji nowego cztowieka, syna Bozego, ktory rodzi si¢ dzigki zanu-
rzeniu w wodach chrztu. To nowe Zycie staje si¢ udziatem ludzi poprzez powazng
inicjacj¢ chrzescijanska’. Ordynariusz legnicki przedstawia jednoczesnie bardzo
konkretng propozycje przezycia drogi wtajemniczenia przed lub po chrzcie $w.

s 7

1. Inicjacja chrzescijanska

Sam termin ,,inicjacja” (z jezyka tacinskiego: wtajemniczenie, wprowadze-
nie) oznacza pewien akt, czasami wieloaspektowy i wielofazowy, ktoéry uznawa-
ny jest za symboliczne zapoczatkowanie nowego zycia w wymiarze spotecznym,

3 Zob. W. Swierzawski, Mysterium Christi. Chrystus obecny w liturgii i Zycie chrzescijariskie,
Krakow 1975; Eucharystia Chrystusa i Kosciola. Sakramenty wtajemniczenia chrzescijanskiego,
Krakéw 1982; Idzcie i nauczajcie udzielajqc chrztu. Sakrament chrztu, Wroctaw 1984; Duch praw-
dy doprowadzi was do catej prawdy. Sakrament bierzmowania i obrzedu wtajemniczenia chrzesci-
Jjanskiego dorostych, Wroctaw 1984.

4 Zob. Cz. Krakowiak, Katechumenat chrzcielny w Kosciele posoborowym, Lublin 2003;
Bierzmowanie. Sakrament inicjacji chrzescijanskiej, Lublin 2005.

5 Zob. A. Sielepin, Ku nowemu zyciu. Teologia i znaczenie chrzescijanskiej inicjacji dla zycia
wiarq, Krakow 2014.

¢ Zob. Z. Kiernikowski, Chrzest w Zyciu i misji Kosciofa, t. 1-5, Siedlce 2005/6-2012.

7 Zob. Z. Kiernikowski, Droga ku zanurzeniu, Legnica 2016; Droga przemiany i radosci, Le-
gnica-Krakow 2016.



WTAJEMNICZENIE CHRZESCIJANSKIE BRAMA I DROGA DO NOWEGO ZYCIA 69

religijnym czy kulturowym?®. Najogoélniej ,,inicjacja” chrzescijanska oznacza
poczatek innego zycia ucznia Jezusa Chrystusa, co pociaga za sobg zmiane lub
rezygnacj¢ z dotychczasowego lub jego odnowe. Chodzi zatem o nawrdcenie,
przemiang, powazne zaangazowanie w nowg rzeczywisto$¢. Na takie znaczenie
»inicjacji” zwraca uwage wielu wspotczesnych teologow, ktorzy, odwotujac sie
do do$wiadczenia z pierwszych wiekow chrzescijanstwa, podkreslaja zarowno
jej zwiazek z obrzgdami, ceremoniami liturgicznymi, ale przede wszystkim z zy-
ciem jako takim. Zostaje dowartoSciowane znaczenie zyciowe, osobiste, a zara-
zem eklezjalne, wtajemniczenia. Pod wptywem hermeneutyki egzystencjalnej (R.
Bultmann), obok niebezpieczenstw, jakie ona za sobag moze pociggac, otworzyty
si¢ przed teologami nowe mozliwosci. Przede wszystkim uwypuklono znacze-
nie podmiotu zaangazowanego w swoja wiar¢. Dokonato si¢ w teologii inicjacji
chrzescijanskiej uwzglednienie nie tylko rzeczywistosci, ,,w co wierzy¢” (fides
quae creditur), ale takze osoby tego, ,.kto wierzy” (fides qua creditur)’. W tej
perspektywie wtajemniczenie to nie tyle jaki$ jednorazowy akt lub opis tego, co
powinno si¢ wydarzy¢ lub jak zy¢, ale przede wszystkim nowe Zycie w catej jego
rozciggltosci. Wiara jest wiec zyciem wierzqgcego, i to calym zZyciem'.

Teologia inicjacji chrzescijanskiej Scisle zwigzana jest z reformga liturgii oraz
sakramentow, ktorych jestesmy $wiadkami po soborze watykanskim II'. Jest to
owoc dorobku wielu doniostych nurtow koscielnych, ktore zmierzaty do odnowy
zycia chrzescijanskiego (laikatu, zycia konsekrowanego oraz stanu kaplanskie-
go), liturgii oraz teologii. Maja one swoje poczatki juz w XIX wieku, ale dyna-
micznie rozwijaly si¢ w wieku XX. W przestrzeni odnowy liturgii szczeg6lnie
wazne 1 inspirujace byly studia O. Casela'?. Jego tworcze poszukiwania poswie-
cone misteriom staly si¢ istotnym przyczynkiem, aby w nowy sposob spojrzeé¢
takze na sakramenty. Dzieto niemieckiego benedyktyna zostato nastgpnie podjete
i rozwinigte przez tak wybitnych teologow, jak E. Mersch, K. Rahner, Y. Congar,
H. de Lubac, E. Schillebeeckx. Badania zapoczatkowane w latach dwudziestych
i trzydziestych XX w. zintensyfikowano po wojnie i w znaczgcym stopniu wpty-
nely na przewodnie idee teologiczne Soboru Watykanskiego I1.

Odnowa teologii liturgii oraz sakramentéw wpisuje si¢ w wiodace nurty kul-
turowe naszych czaséw. Obok poglebiajacych sie, jakze réznorodnych i niejed-

8 Por. S. Janeczek, Inicjacja, w: Encyklopedia katolicka, t. 7, Lublin 1997, k. 211-212.

° Por. M. Qualizza, Inicjacja chrzescijariska, thum. M. Stebart, Krakow 2002, s. 11-12.

10 Tamze, s. 12.

' Por. P. Kiejkowski, Misterium chrztu sw. w pismach wspélczesnych polskich teologow,
w: B. Kochaniewicz (red.), Chrzest Polski 966-2016. Ujecie interdyscyplinarne, Poznan 2016,
s. 89-91.

12 Zob. O. Casel, Chrzescijanskie misterium kultyczne, thum. A.J. Znak, Oleénica 1992;
L. Bouyer, Mysterion. Du mystere a la mystique, Paris 1968 ; E. Ruffini, E. Lodi, ,, Mysterion” e
., sacramentum”. La sacramentalita negli scritti dei padri e noi testi liturgici primitivi, Bologna
1987.
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noznacznych w swej ocenie, proceséw dechrystianizacji czy sekularyzacji, spo-
tykamy we wspotczesnej kulturze wiele elementéw bardzo pozytywnych. Jest
to chociazby filozofia, ktora stata si¢ wyczulona na cztowieka, dynamizm zycia
i jego rozwdj. To zaowocowalo w teologii, migdzy innymi, w ponownym odkry-
ciu historycznego dynamizmu w ramach objawienia biblijnego. W konsekwencji
w teologicznej refleksji zbawienie coraz bardziej przedstawiane jest w katego-
riach personalistycznych jako historia ludzka zakorzeniona w objawieniu. Co
wiecej, koncepcja zycia wrazliwego na wielkie problemy, ktore wynikajq z sa-
mej egzystencji, a takze sq determinowane przez wydarzenia, przyczynila si¢ do
powstania nowej teologii, wlgczonej w te plynnosc¢ egzystencji, w jej dramaty
i sukcesy". Zywa wspolnota wierzacych oraz chrze$cijanska liturgia stajg sie na-
turalnym miejscem, w ktorym wiara przezywana jest jako doswiadczenie egzy-
stencjalne. Liturgia t¢tni nowym zyciem przyniesionym przez Jezusa Chrystusa
oraz Ducha Swietego. Jest ono juz teraz przenikniete wiecznoscia, doswiadcza-
ng we wspolnocie mitoscia braterska i jednoscia, z entuzjazmem oraz paschalng
rado$cig. Historia zbawienia nie dzieje si¢ w traktatach teologicznych czy tez
w dokumentach Urzgdu Nauczycielskiego, chociaz i one sg wazne. Istotniejsze
jest, aby refleksja teologiczna zakorzeniona w objawieniu, pozostawata w stalej
facznosci z cztowiekiem i jego zyciem, aspiracjami i dramatami, inspirujac go do
tworczego przezywania codziennos$ci w swojej historii oraz kulturze.
Rzeczywisto§¢ sakramentéw wtajemniczenia jest w tej perspektywie uprzy-
wilejowana. Stosunkowo latwo pozwala si¢ odnalez¢ w powigzaniu z konkret-
nym cztowiekiem oraz jego dziejami. Posoborowemu rozkwitowi teologii sa-
kramentow sprzyja takze otwarcie si¢ na symbolizm, na aspekty subiektywne
oraz interpersonalne ludzkiego istnienia, na znaczenie egzystencji zakorzenionej
w dziejach. Pod wptywem mysli biblijnej oraz patrystycznej teologia ukazuje, ze
podstawowym podmiotem historii zbawienia jest Bog, ktory jest jej inicjatorem
i spelnieniem, a nie czlowiek. Jednoczesnie istota ludzka jako wolna osoba jest
jej adresatem 1 uczestnikiem. Odnowiona eklezjologia, odczytywana w kluczu
trynitarnym, chrystologicznym i pneumatologicznym, pomaga w nowy sposob
rozumie¢ sakramenty jako sposoby obecnosci i dziatania Kosciota, powszechne-
go sakramentu zbawienia'*. Coraz bardziej niewystarczajaca okazuje si¢ klasycz-
na definicja: ,,widzialny, skuteczny znak taski”. Kosciot zbudowany na Jezusie
Chrystusie oraz prowadzony przez Ducha Swigtego jawi sie jako podmiot kazde-
go liturgicznego i sakramentalnego dziatania. Zbawienie realizuje si¢ w obliczu
réznorodnych ludzkich sytuacji. Siedem sakramentow Kosciota jest miejscem
jego zbawczego dziatania zaangazowanego w podstawowe wymiary zycia. Wno-
sza one okreslong nowos¢ w egzystencje ludzi, uczniow Jezusa, stwarzajac ich na

13 M. Qualizza, Inicjacja chrzescijariska..., s. 6.
14 Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, 48.
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nowo mocg taski Chrystusa. Rownoczesnie objawiaja one, ze zbawcze dziatanie
Zbawiciela w Kosciele nie jest ogdlne lub nieokreslone, lecz zawsze konkret-
ne, precyzyjne i w petni odpowiadajace pragnieniom ludzkim w wymiarze reli-
gijnym. Dzieto zbawienia jest rzeczywiscie ,,wcielone” i dociera do zycia ludzi
w jego roznorodnosci oraz w jego istocie. Stanowi ono odpowiedz, ktora data
Boza Madros¢ i ktora weiaz wzbudza zachwyt i dzigkczynienie.'

2. Koniecznos¢ inicjacji chrzescijanskiej

Kerygmat, wiara, chrzest i zycie sg ze sobg $cisle zwigzane. Chrzest jest sa-
kramentem wiary. A wiara ta, jak czytamy w Katechizmie Kosciota katolickiego,
»potrzebuje wspolnoty wierzacych. Poszczegolni wierni moga wierzy¢ jedynie
w wierze Kos$ciota. Wiara wymagana do chrztu nie jest wiarg doskonata i dojrza-
Ia, ale pewnym zaczatkiem, ktory ma si¢ rozwijaé¢. Gdy katechumeni lub rodzi-
ce stysza pytanie: <O co prosicie Kosciot Bozy?>, odpowiadaja: <O wiarg!>"16,
Wiara zatem prowadzi do chrztu, ale takze po chrzcie ma wzrasta¢ i dojrzewac.
W wydarzeniu chrztu nie jest jeszcze wiarg w pelni uksztattowana, ale w zaczat-
ku, ktory ma si¢ rozwijac. Szczegdlnym miejscem inicjacji dorostych dojrzewa-
nia w wierze jest katechumenat, ktory w roznych formach jest przezywany przed
liturgig chrztu. Do$wiadczenie inicjacji moze by¢ kontynuowane, a dla wielu
ochrzczonych, zwlaszcza w dziecinstwie, powinno by¢ egzystencjalnie przezy-
te po ceremonii chrzcielnej. W czasie inicjacji chrzcielnej chodzi bowiem o to,
aby kandydaci do chrztu byli coraz bardziej wprowadzeni w poznanie tajemnicy
Jezusa Chrystusa oraz Kosciota. Wprowadzenie w tajemnice Jezusa Chrystusa
oznacza wprowadzenie w znajomos$¢ Jego $mierci i zmartwychwstania, aby zta-
czy¢ swoje zycie z Jego umieraniem i zmartwychwstaniem!”. Nie oznacza zatem
tylko intelektualnego uznania za prawdg¢ informacji o Jezusie Chrystusie i Jego
passze, ale nowy sposob egzystencji - wspottracenia z Nim swojego zycia, aby
w ten sposob je odzyskiwac.

Pierwszym wyrazem tego, co ma si¢ dokona¢ na drodze egzystencjalnego
wprowadzenia, jest obraz chrztu jako bramy czy progu. Chrzest przedstawia
si¢ jako punkt, ktory znajduje si¢ na pograniczu dwoch przestrzeni, symbolizu-
jacych dwie rzeczywistosci: zycie wedtug §wiata oraz zycie z wiary w Jezusa
Zbawiciela. Prosba o chrzest to zatem prosba o przeprowadzenie z jednej rze-
czywisto$ci w drugg'®. Zazwyczaj dorosty cztowiek prosi Kosciot o chrzest,
poniewaz ma doswiadczenie, ze dotychczasowe jego bycie z siebie i dla sie-

15 Por. M. Qualizza, Inicjacja chrzescijanska..., s. 8.

¢ Katechizm Kosciola katolickiego, Pallottinum 1994, s. 1253.
17" Z. Kiernikowski, Droga ku zanurzeniu..., s. 33.
Por. Z. Kiernikowski, Droga przemiany i radosci..., s. 73.
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bie jest niewystarczajace. A jednoczes$nie poprzez gltoszony kerygmat ustyszat
ewangeli¢, obietnice nowego zycia oraz zobaczyt juz jego perspektywe. Jesli
Dobra Nowina, ktorg ustyszat, wzbudzita w nim zaczatki wiary oraz pragnienie
nowego zycia, r6znego od tego, ktore znat do tej pory, a ktore byto uwarunko-
wane logika Swiata, zdaje sobie sprawe, ze sam z siebie nie ma mocy, aby zy¢
w nowy sposob. Dlatego o dar takiej wiary i zwigzanej z nig nowej egzystencji
prosi Kosciot. Staje wowczas niejako na progu, by opusciwszy (opuszczajgc)
dotychczasowy styl (jakosé) Zycia, wejs¢ w inne doswiadczenie, w doswiadcze-
nie zZycia nie dla siebie, ale dla zycia formowanego przez paschalng tajemnice
Kosciola". Chrzest oznacza przyjecie daru nowego stworzenia, z czym ko-
niecznie zwigzane jest wyrzeczenie si¢ sposobow dziatania starego cztowieka
(por. Kol 1,21-23). Cztowiek, rozpoczynajac droge wtajemniczenia, aby przez
wiarg przezy¢ zjednoczenie z Jezusem Chrystusem i zy¢ Jego Duchem, bedzie
musiat (w znaczeniu koniecznego warunku) niejako wystapi¢ przeciwko sa-
memu sobie, przeciwko ,,staremu” czlowiekowi z jego dotychczasowym spo-
sobem zycia. Na tej drodze Kos$ciot wspomaga katechumena miedzy innymi
poprzez modlitwy i egzorcyzmy. On sam wyrzeka si¢ szatana oraz jego spraw,
poniewaz ,,nikt nie moze dwom panom stuzy¢” (Mt 6,24).

Takze ochrzczony zdaje sobie sprawe, ze egocentryczna mentalnosc¢ ,,stare-
go” cztowieka, ktora chce czyni€ jego ,,ja” centrum zyciowej kosmogonii, stale
jeszcze jest w nim obecna, a jednocze$nie ma do§wiadczenie, Ze ten stary spo-
sob zycia zostal w nim zakwestionowany, naruszony i oparty na nowym fun-
damencie, na Jezusie Chrystusie oraz Jego $mierci i zmartwychwstaniu. Coraz
bardziej potrafi w sobie rozrézniaé, kiedy postepuje wedtug logiki ,,starego”
cztowieka, a kiedy podaza zgodnie z tym, co otrzymat od Kosciota. To, co juz
przezyt w chrzcie jako wszczepienie w pasche Jezusa Chrystusa, staje si¢ dla
niego filarem oraz sprawdzianem, do ktoérego stale moze wracaé, aby rozrdz-
nia¢ i podejmowac nowe zycie. Stad, nawet gdy ochrzczony w jakim$ momencie
swego zycia postapi wbrew prowadzeniu Ducha Jezusa, to nie wpada w rozpacz,
ale pokornie powraca do taski chrztu, aby jeszcze glebiej by¢ zanurzonym w pas-
chalnej tajemnicy Zbawiciela. Chrzcielne obmycie nie jest zakonczeniem proce-
su nawrdcenia, lecz jego wlasciwym poczatkiem, ktory rozwija si¢ oraz dazy do
pelni miary w Chrystusie (por. Ef 4,13; Flp 3,10-14)%.

Chrzest rozumiany jako brama do nowej jako$ci zycia domaga si¢ odpowied-
niego przygotowania, inicjacji cztowieka do wiary paschalnej. Jest ona istotnym
warunkiem dopuszczenia do chrztu osoby dorostej oraz dziecka, ktorego wiare
gwarantuja rodzice. Kosciot moze udzieli¢ chrztu tylko takiej osobie, ktora chce
zlqczyé swoje zZycie z zyciem Jezusa Chrystusa ukrzyzowanego i zmartwychwsta-

19" Z. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu, Warszawa 2011, s. 277.
2 Por. Z. Kiernikowski, Droga przemiany i radosci. .., s. 78-80.
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tego oraz wierzy, ze prawda o Jego Smierci i zmartwychwstaniu odnosi sie¢ do
Jjego zycia. Jesli ktos nie wierzy i nie przyjmuje tej prawdy za fundament swojego
nowego zycia, (...) to przyjecie chrztu przez niego jest fatszywym aktem. Dokonu-
Je sig bowiem ryt, ktorego tresci obce sq danemu cztowiekowi i ktorego prawdy
on nie przyjmuje*'. Ochrzczony otrzymat zycie, ktore sam osobiscie wybrat, ktore
posiada moc przechodzenia przez $mier¢. I nie chodzi tu tylko o umieranie w zna-
czeniu fizycznego starzenia si¢ oraz zgonu, ale o rzeczywiste umieranie w roz-
nych aspektach ludzkiej egzystencji (krzywdy, niesprawiedliwosci, wszystko to,
co przekresla jego plany i oczekiwania). W tych przeréznych do$wiadczeniach
wierzacy zdobywa coraz mocniejsze przekonanie, ze Jezus Chrystus Ukrzyzo-
wany i Zmartwychwstaty nie jest obojetny na to, co przezywa, i przychodzi mu
z pomoca, do tego stopnia, ze juz nie ,,musi”’ odwotywac¢ sie do logiki ,,starego”
cztowieka, aby po swojemu uratowaé swoje zycie?’. Gdy jest nieprzygotowany,
nie potrafi w odpowiedni sposob skorzystac z tej wielkiej taski, ktora zostata mu
dana. Aby ukaza¢ bezowocnos¢ przystepowania do chrztu przez nieprzygotowa-
ne doroste osoby, Biskup Legnicki postuguje si¢ wymownym przyktadem prania
brudnej koszuli w pralce. Wszystko jest przygotowane, pralka dziata, srodki pio-
race sg dostepne. Jest tylko jeden problem: koszula zostata wtozona do nieprze-
makalnej torebki foliowej. Ochrzczony zostat zanurzony w wodach chrztu, ale
na poziomie zrozumienia oraz przezywania nie dotarto do niego nic z tego, co to
zanurzenie oznacza. Oczywiscie, ze Bog w zyciu takiego cztowieka takze dziata
na jego korzys¢, na rdzne sposoby, zwlaszcza poprzez wydarzenia i spotykane
osoby bedzie starat si¢ przebija¢ nieprzemakalng powloke jego ,,starego” zycia,
ale duzo sensowniejsze jest Swiadome przezycie wtajemniczenia®.

Zbigniew Kiernikowski podkresla, ze chrzescijanstwo nie opiera si¢ na przy-
musie, ale jest ofertag zbawienia. Nowe zycie, ktore zostato w wolny sposob przy-
jete, jest darem Pana Boga i jest realizowane w mocy Boga. Na pytanie, czego
cztowiek moze oczekiwa¢ od Kosciota, ostatecznie odpowiedz jest tylko jed-
na — wiary paschalnej. Zachodzi tu jednak duzo nieporozumien. Spotka¢ moz-
na rozne motywacje i oczekiwania (presja otoczenia, tradycja, magiczny lek).
W do$wiadczeniu wielu wspotczesnych ludzi Kosciot kojarzy sie z wymagania-
mi, ktorych czesto nie rozumiejg i ktorym nie sag w stanie sprosta¢. Tymczasem
Kosciol ma najpierw prowadzi¢ do nowego fundamentu zycia. A jesli wymaga
od wierzacych innego sposobu zycia, to tylko dlatego, ze wczesniej doprowadzit
ich do wiary. Ta misja wprowadzania w misterium zycia Jezusa Chrystusa do-
konuje si¢ poprzez proces poznawania tej tajemnicy i poddawania jej swojego
zycia. Zdaniem Biskupa Legnickiego, gdy kto$ nie chce przezy¢ wtajemniczenia,
nie daje gwarancji przekazu wiary dzieciom, dla ktorych prosi o chrzest, a jego

21 Z. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu. .., s. 280.

22 Por. Z. Kiernikowski, Postugiwanie ojcostwu Boga, Warszawa 2001, s. 179 — 186.
2 Por. Z. Kiernikowski, Droga przemiany i radosci. .., s. 83-84.
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motywacje sg nieprawidtowe lub niedojrzate. Nalezy wowczas na pewien okres
odtozy¢ celebracje tego sakramentu dla dobra samego kandydata. Misja Kosciota
jest wprowadzanie w rzeczywisto$¢ nowego zycia z wiary. Tymczasem formalne
okreslanie przynaleznosci do Kosciota, czy nawet tylko formalne wigczenie do
Kosciota, nie stanowi zasadniczego pola jego dziatalnosci. Kosciol ma zadanie
i moc dokonywania przemiany ludzi**. A to rozpoczyna si¢ od chrztu. W szcze-
g6lny sposob odpowiedzialnym za to dzietlo w kazdym Kosciele lokalnym jest
ordynariusz miejsca.

Inicjacja chrzcielna dokonuje si¢ poprzez osobiste odkrycie zamystu Bozego
wobec cztowieka, ktory ujawnit si¢ w historii zbawienia. Dlatego jako pewna
propozycje i pomoc bp Kiernikowski podaje caty wachlarz egzystencjalnych ka-
techez biblijnych, ktore maja odniesienie do nowego zycia z chrztu. Dotyczg one
najpierw historii Starego Testamentu. Wskazmy tylko niektore z nich®: ,,Boza
wizja czlowieka”, ,,Reakcja Boga na grzech — obietnica i przymierze”, ,,Ziemia
obiecana — obietnica i sprzeniewierzenie si¢”, ,,Prorocy i wygnanie”, ,,Swiaty-
nia — synagoga — Nowe Przymierze”, w ktorych wracaja tak wazne tematy, jak
stworzenie cztowieka i tajemnica grzechu, powotanie Abrahama, historia Jakuba
czy Jozefa Egipskiego, wyjscie z Egiptu, przymierze pod Synajem i wejscie do
Ziemi Obiecanej, grzechy pierwszych krolow, powolanie i misja prorokow, wy-
gnanie babilonskie. W szczeg6lny sposob katechezy odnosza si¢ do kerygmatu
apostolskiego, ktory poprzez przepowiadanie stale obecny jest w Kosciele (por.
Dz 2,22-41)%*. Na drodze chrzeScijanskiej formacji istotng role spetniajg takze:
spotkanie Jezusa z Samarytanka (J 4,1-42), historia uzdrowienia niewidomego od
urodzenia (J 9,1-41), wskrzeszenie Lazarza (J 11,1-53)*.

Jako pewien paradygmat przygotowania do chrztu Zbigniew Kiernikowski
ukazuje historie eunucha z Dziejow Apostolskich (por. Dz 8,26-39). Tekst ten,
jego zdaniem, zawiera wszystkie elementy przygotowania do chrztu i ukazuje jego
owoc, poczynajgc od nakreslenia sytuacji cztowieka przed chrztem az do przed-
stawienia jego nowej sytuacji (conditio) po przyjeciu chrztu®. Dzigki kerygma-
towi, cztowiek dotkniety jakim$ konkretnym, zyciowo waznym cierpieniem,
otrzymuje wiadomo$¢, ktora okaze si¢ bardzo istotna dla jego zycia. Kerygmat
uzdolni go do podjgcia decyzji, ktéra wplynie na zamiane jego postgpowania.
Wydarzenie opisane przez $w. Lukasza dokonalo si¢ w czasie, kiedy rozpoczety
si¢ przesladowania w Kosciele jerozolimskim. Filip, jeden z siedmiu, zostat we-
zwany, aby przytaczyt si¢ do dworzanina krolowej Kandaki, ktory byt eunuchem.
Byt on zatem cztowiekiem, ktory przezywal konkretne ograniczenie i brak, ktory

2 Z. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu..., s. 283.

% Zob. Z. Kiernikowski, Chrzest w zyciu i misji Kosciola, t. 1-5, Siedlce 2005/6-2012.
2 Zob. Z. Kiernikowski, Droga przemiany i radosci. .., s. 93-99.

27 Zob. Z. Kiernikowski, Droga ku zanurzeniu..., s. 201-228.

2 7. Kiernikowski, Droga przemiany i radosci..., s. 100.
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nie pozwalat mu w peli przezywac swojego zycia — nie mial mozliwosci da-
wania zycia. Nie wiadomo, czy takim si¢ urodzit, czy takim go uczyniono, aby
spelnial swoja funkcj¢. Doswiadczyt jakiej$ egzystencjalnej niesprawiedliwosci,
dla ktorej poszukiwal sensownego wytlumaczenia. Prawdopodobnie, jako ,,boja-
cy si¢ Boga”, szukat odpowiedzi u Boga Izraela, dlatego odbywat pielgrzymke
do $wiatyni jerozolimskiej. Jednak jego religijno$¢ nie ,,usprawiedliwiata” jego
sytuacji, powracat do domu wcigz taki sam, aby znowu za jaki$ czas jecha¢ do
swiatyni. W drodze powrotnej czytat tekst proroka Izajasza, dotyczacy cierpiace-
go stugi Jahwe (por. Dz 8,32-33; 1z 53,7-8). Filip zapytat eunucha, czy rozumie,
co czyta. Ten odpowiedzial, ze nie, poniewaz nikt mu tego nie wyjasnit. Wtedy
Filip obwieszcza mu Dobrg Nowing, ktorej centrum stanowi wydarzenie Jezusa
Chrystusa w misterium Jego $Smierci i zmartwychwstania. W ogloszonej ewan-
gelii eunuch rozpoznatl samego siebie, swoja historie ,,bezptodnosci”. Jego Zycie
zostato oswiecone blaskiem Ewangelii. Odnalazt strukture wiasciwego i defini-
tywnego ratunku dla swego zycia. Zostal raz na zawsze uleczony. Wyznat wiare
i przyjgl chrzest. Jechat dalej swojq drogg w radosci. Dla niego byta to juz nowa
droga. Rozpoczgl nowe Zycie, Zycie darmowe®. W $wietle tej biblijnej historii,
paradygmatu, Biskup Legnicki wskazuje istotne elementy inicjacji chrzcielne;j:
przezycie przez cztowieka sytuacji kryzysu egzystencjalnego, nieudane proby
rozwigzania tego problemu, na przyktad przez religijnos¢, doswiadczenie pew-
nej formy rezygnacji wobec braku sensu tego, co si¢ przydarza, spotkanie glosi-
ciela Ewangelii, przyjecie Dobrej Nowiny o Jezusie Chrystusie Ukrzyzowanym
i Zmartwychwstalym, wyrazenie woli przyjgcia chrztu, obecnos¢ kogos, kto czy-
ni znak sakramentalny w imieniu Ko$ciota, podjecie nowego stylu zycia®.

Na tle biblijnych katechez chrzest jawi si¢ jako pieczec tego, co wydarzyto
si¢ w cztowieku na etapie przygotowania. W chrzcie Bog zawiera przymierze
z cztowiekiem, a cztowiek z Bogiem. Poprzez dobrze przezyta chrzescijanska
inicjacje chrzescijanin zostaje wtaczony w paschalne misterium Jezusa Chrystusa
w taki sposob, aby mogl przezywac te tajemnice takze w innych sakramentach,
szczegolnie w Eucharystii. Jest to takze zaproszenie do tego, aby zaczatl z niej
korzysta¢ w swojej codziennos$ci, w relacjach z bliznimi, w osobistych wyborach
i rozwigzywaniu podstawowych problemoéw egzystencjalnych. Chrzest bowiem
Jjest wszczepieniem w Jezusa Chrystusa — jak napisze sw. Pawet w Liscie do Rzy-
mian — zanurzeniem, ,,wszczepieniem” w Jego Smier¢ i zmartwychwstanie (por.
Rz 6,3-5). (...) Chodzi o to, zebysSmy dzigki tajemnicy chrztu mogli wiasciwie
przezy¢ nasze smiertelne zycie jako doswiadczenie umierania dla siebie i Zycia
z Chrystusem dla Chrystusa, a w konsekwencji takze dla bliznich®'. Tak rozu-

¥ Z. Kiernikowski, Postugiwanie ojcostwu Boga..., s. 215.

30 Por. Z. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu..., s. 291-292; Tenze, Droga przemiany
i radosci. .., s. 105-106.

31 7. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu..., s. 292-293.
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miany chrzest jest darem, ktory pragnie by¢ ciagle aktualizowany w liturgii co-
dziennego zycia chrzescijanina. Stad wierzacy nie bedzie robit pewnych rzeczy
(na przyktad kradt, zabijat, cudzotozyt), ale bedzie postepowal zgodnie z logika
blogostawienstw, poniewaz otrzymal zasadg nowego paschalnego zycia. Bez od-
powiedniego przygotowania, wprowadzenia i rozumienia tego, czym jest miste-
rium paschalne Jezusa Chrystusa, oraz tego egzystencjalnego przewrotu, ktorego
dokonuje Zbawiciel i Duch Swiety w ochrzczonym cztowieku, chrzest staje sig
tylko jaka$ formg magii.

3. Konkretna propozycja katechumenatu przed- i pochrzcielnego

Biskup Zbigniew Kiernikowski w oparciu o Obrzedy chrzescijanskiego
wtajemniczenia dorostych® przygotowal takze konkretng propozycje schematu
formacji katechumenalnej, ktorg mozna wykorzystac, aby przeprowadzi¢ inicja-
cje chrzcielng dorostych®. Wskazuje na istotne, jego zdaniem, aspekty chrze-
Scijanskiego wtajemniczenia, omawia teologiczne znaczenie poszczeg6élnych
etapow, okresow, obrzedow i znakow liturgicznych, proponuje konkretne kate-
chezy biblijne oraz podpowiada pytania do osobistej refleksji. Obrzgd wyrdznia
trzy etapy wtajemniczenia oraz cztery okresy. Etapy, nazywane takze stopniami,
sg nastepujace: przyjecie do katechumenatu, dopuszczenie do blizszego przy-
gotowania do sakramentow, przyjecie sakramentow chrzescijanskiej inicjacji**.
Okresy wtajemniczenia to: prekatechumenat, katechumenat, czas oczyszczenia
i o§wiecenia oraz mistagogia*>. W niniejszym opracowaniu zatrzymamy si¢ tylko
na dwoch pierwszych z nich, poniewaz wlasnie im nasz autor poswigca szczegol-
nie wiele uwagi.

Prekatechumenat jest to, blizej nieokreslony co do trwania, okres wstgpny.
W tym czasie cztowiek, ktory pragnie stac si¢ chrzescijaninem, podejmuje pierw-
sze kontakty ze wspolnotg koscielna, co moze dokonywacé si¢ na rdézne sposoby.
Dzigki temu otrzymuje poczatkowe poznanie osoby Jezusa Chrystusa oraz chrze-
Scijanstwa. Na tym etapie fundamentalnym i koniecznym elementem inicjacji do
wiary jest shuchanie Stowa Bozego (kerygmatu), dzigki ktoremu rodzi si¢ zacza-

32 Rituale Romanum. Ordo initiationis christianae adultorum, Typis Polyglottis Vaticanis
1972. Wydanie wzorcowe zatwierdzone przez Konferencj¢ Episkopatu Polski ukazato si¢ w Ksig-
garni $w. Jacka w Katowicach w 1988 r. pod tytulem Obrzedy chrzescijanskiego wtajemniczenia
dorostych dostosowane do zwyczajow diecezji polskich.

3 Zob. Z. Kiernikowski, Droga ku zanurzeniu, Legnica 2016.

3 Por. Chrzescijanskie wtajemniczenie dorostych, w: OCWD, s. 20.

3 Por. Chrzescijanskie wtajemniczenie dorostych..., s. 20-21; Zob. Z Kiernikowski, Teologicz-
nobiblijne elementy trzech skrutyniow wielkopostnych, w: Chrzest w zyciu i misji Kosciota (IV).
Materialy z széstego sympozjum liturgicznego diecezji siedleckiej, Warszawa-Siedlce 2009,
s. 51-77.
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tek wiary w Jezusa Chrystusa, poczatek nawrocenia oraz pragnienie podgzania za
Nim?*®. Biskup legnicki z tym okresem wstgpnym wiaze dwie katechezy biblijne:
histori¢ eunucha (Dz 8,26-39) oraz figure Jakuba (Rdz 25,21-33; 27,1-35,29).
W okresie prekatechumenatu bardzo wazng role spetia konkretna lokalna
wspolnota Ko$ciota (prezbiterzy, chrzescijanskie rodziny, konkretne wspolnoty
parafialne). Chodzi o spotkanie i zaznajomienie si¢ ze stylem zycia chrze$cijan-
skiego, ktore kandydat w wolny sposob bedzie chcial wybra¢ i podjaé. Dlate-
go istotne jest, aby spotykal takich ochrzczonych, ktorzy zyja prawdziwie po
chrzescijansku. Zdaniem bpa Kiernikowskiego, chodzi szczego6lnie o umiejetne
przezywanie przez nich logiki paschalnej w obliczu wydarzen krzyza. W tej fazie
zaprzyjazniania sie, czyli poznania, jak zyjg chrzescijanie, nie oczekuje sig, ze
kandydat do chrztu od razu przyjmie krzyz. Jest jednak potrzebne, by zobaczyt
w innych —w tych, ktorzy dajq tego swiadectwo — zZe to jest mozliwe i zaczgt rozu-
mieé, ze to bedzie tez jego drogq®’. Dzigki takim spotkaniom mozliwa jest weryfi-
kacja intencji — dlaczego kto$ chce by¢ chrzescijaninem. Czasami, zwlaszcza na
wstepnym etapie, moga one nie by¢ w petni wlasciwe, ale z biegiem czasu moga
by¢ korygowane, aby byly prawe i wystarczajace. Przezycie prekatechumenatu
zatem to nie tyle formalne zgtoszenie si¢ do kancelarii parafialnej, ale stopniowe
wlaczanie si¢ we wspodlnote wiary, ktora tworzona jest przez konkretne osoby.
W szczerych i otwartych relacjach migedzy chrzes$cijanami odkrywa si¢ nowos¢
egzystencji, jaka niesie przyjecie ducha i stylu zycia chrzescijanskiego®.
Kolejnym etapem wtajemniczenia jest katechumenat, ktory, zdaniem Ordy-
nariusza Legnickiego, powinien trwac¢ od roku do kilku lat. Zgodnie z OCWD,
rozpoczyna si¢ on obrzedem przyjecia do katechumenatu, w ramach ktérego kan-
dydat wyraza wole¢ podazania za Chrystusem i wlaczenia do Kosciota. Nastepuje
scislejsze ztaczenie z Kosciotem uobecnionym w konkretnej wspdlnocie lokal-
nej, w obliczu ktorej dokonuje si¢ obrzgd®’. Kosciot natomiast, jako prawdziwa
matka, przyjmuje go do swojej wspolnoty i otacza swoja opieka. Jest to brama, po
przekroczeniu ktorej katechumen rozpoczyna intensywny proces formacji, zmie-
rzajacy do wprowadzenia w arkana wiary oraz w zycie z wiary. Chodzi przede
wszystkim o postuszenstwo Stowu Bozemu oraz wewnetrzng dyspozycyjnosé¢ do
przyjecia chrzescijanskiego stylu zycia. Kosciol ze swej strony jest $wiadkiem
jego nawrdcenia, ktore wyraza si¢ w relacji do krzyza. Liturgicznym prorockim
znakiem tej przemiany jest naznaczenie kandydatow krzyzem podczas obrzedu
przyjecia do katechumenatu. Zdaniem Zbigniewa Kiernikowskiego, najistotniej-
szym wymiarem nawrocenia jest gotowos¢ wchodzenia w logike zycia Jezusa

3 Por. Chrzescijanskie wtajemniczenie dorostych..., s. 22.

Z. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu..., s. 298.
Por. Z. Kiernikowski, Droga ku zanurzeniu..., s. 61-62.
Por. Chrzescijanskie wtajemniczenie dorostych..., s. 23.
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Chrystusa. (...) Kosciol musi zobaczy¢, ze katechumeni majg w sobie zaczqtek
uleglosci Duchowi Swietemu®.

Na tej drodze inicjacji katechumen powierza si¢ w zaufaniu Ko$ciotowi, ktory
sam postuszny jest Jezusowi Chrystusowi i Ewangelii. Samo stowo ,,katechumen”
pochodzi od greckiego czasownika katechein (rozbrzmiewac, nauczac), ktdry ozna-
cza postawe stuchania, przyjmowania pouczenia, gotowos¢ uczenia si¢. Katechu-
menow nazywa si¢ takze audiutores, czyli ,,stuchajgcymi stowa™!. Cztowiek nie-
ochrzczony, przychodzac do Kosciota, pragnie otrzymaé dar nowego zycia. W tym
celu powierza siebie komus$ drugiemu, kto go poprowadzi. Dlatego tak istotne jest
uformowanie do dobrze rozumianego postuszenstwa. Nie jest ono $lepe, ale jest to
postuszenstwo komus, kto ma udzial w mgdrosci przekraczajqcej jego samego, dla-
tego ze sam jest postuszny komus innemu, Komus — kto ma zZycie, kto ma wladze
nad zyciem*. Katechumen staje si¢ postuszny nie dlatego, ze jest do tego w jaki-
kolwiek sposob zmuszany, ale poniewaz wiarygodni sg ci, ktorzy sami sg poshuszni
wcielonemu Synowi Bozemu i Jego Ewangelii. W konkrecie dokonuje si¢ to po-
przez odpowiedzialne powierzenie si¢ innym dojrzalym chrzescijanom, ktorzy sa
heroldami i znakami wiarygodno$ci Ewangelii. Ich zadaniem jest pomagac, aby
wtajemniczany byt wprowadzony w postuszenstwo, zwlaszcza wobec misterium
Krzyza. Dzieje si¢ to na pewne podobienstwo zdobywania umiejetnosci rzemiesl-
niczych, gdy do§wiadczony mistrz wprowadza adepta w arkana swojej pracy, aby
stopniowo stal si¢ czeladnikiem, a potem sam mistrzem. Katechumenat jest w tym
znaczeniu szkotg chodzenia razem z kims, kto zyje wiarg, aby od niego nauczy¢ si¢
wierzy¢. Oznacza to takze okreslony trud nawrdcenia, zmagania si¢, odkrywania
sposobow dziatania oraz wierno$ci Boga®.

W czasie katechumenatu kandydat otrzymuje pierwsze doswiadczenie tego,
ze dzigki Ewangelii i pomocy wspdlnoty koscielnej staje si¢ zdolny przyjmowac
zyciowe postawy, ktore do tej pory byly dla niego niemozliwe, dalekie i obce
(por. Kol 1,26-28). Sa to na przyktad: przebaczenie i pojednanie, wolnos¢ od
starych, zniewalajacych schematow zyciowych, przyjecie niesprawiedliwego po-
traktowania. To prawda, Ze traci on co$ ze swojego zycia, ale zarazem odkrywa,
ze moze zy¢ w sposob nowy, bardziej wolny, dzieki otwartosci na dziatanie w nim
zmartwychwstalego Chrystusa, mocy Ducha Swietego oraz wsparcia wspélnoty
koscielnej. Jednoczesnie w tym okresie Kosciot, ktory jest reprezentowany przez
biskupa, duszpasterza, katechistow, sprawdza, czy w postawach danego kandy-
data mozna odnalez¢ zaczatki nowego zycia inspirowanego Dobrag Nowing*. Ta-

40 Z. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu...,s. 301.

4 Por. E. Stanula, Katechumenat, w: Encyklopedia katolicka, t. 8, Lublin 2000, k. 1055-1057.

4 Z. Kiernikowski, Droga przemiany i radosci. .., s. 140.

# Por. Z. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu. .., s. 303-304.

* Por. Chrzescijaniskie wtajemniczenie dorostych..., s. 24-25; Z. Kiernikowski, Droga prze-
miany i radosci..., s. 142.
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kie swiadectwo pierwocin nowych postaw, gotowo$¢ statego nawracania sig, to
warunek konieczny, aby katechumen mogt by¢ dopuszczony do bezposredniego
przygotowania do sakramentéw wtajemniczenia.

Katechumenat to takze czas wprowadzania kandydata w zycie modlitwy. I nie
chodzi tu tylko o nauczenie si¢ okreslonych formut, ale o zdobycie umiejgtnosci
modlitwy rozumianej jako btaganie Boga w jego zyciowej sytuacji i poddanie
si¢ zbawczemu wotaniu oraz dziataniu Ducha Swigtego w cztowieku. Chrzesci-
janina mozna bowiem rozpozna¢ po jego modlitwie. Zdaniem Ordynariusza Le-
gnickiego, na modlitwie dokonuje si¢ poznanie i rozréznienie, aby odrzucac to,
co jest przeciwne Bogu i Jego zamystowi, a poddawac si¢ temu, co jest zgodne
z wola Boza. Uczy sie, ze kazda trudna sytuacja staje si¢ okazja do osobistego
wotania do Boga o pomoc, §wiatto, moc. Dostrzega potrzebe porzucania starego
czlowieka i prosi, by zostata w nim przekreslona tendencja do szukania wtasnych
rozwigzan i by spetniata si¢ w nim wola Boza i Bozy plan®. Przy pomocy dojrza-
tych chrzescijan katechumen uczy si¢ takiej modlitwy, ktorg przezywa osobiscie,
a zarazem we wspolnocie koscielnej. Szczegdlne znaczenie ma tu wprowadzenie
w modlitwe psalmow.

Wtajemniczenie chrzesécijanskie prowadzi do zmiany zyciowych postaw, kto-
re majg takze skutki spotecznes. Obok modlitwy, ktora jest zmaganiem sie ze
sobq i otwieraniem si¢ na moc Boga, przychodzi czas na wyznawanie wiary i da-
wanie Swiadectwa chrzescijanskiego Zycia. Ten, kto w imieniu Kosciota prowadzi
katechumena i opickuje si¢ nim, musi zobaczy¢, ze nauka krzyza zaczyna w nim
,dziatac. Wedtug Zbigniewa Kiernikowskiego, chodzi o stopniowe odkry-
wanie oraz §wiadectwo katechumena, ze Jezus Chrystus Ukrzyzowany i Zmar-
twychwstaly jest jego Panem, a jego zycie ma istotne odniesienie do Chrystuso-
wej Paschy. Uczy si¢ on rozréznia¢ migdzy ,,starym” a ,,nowym” czlowiekiem,
pomigdzy cztowiekiem, ktory zyje z siebie i dla siebie, a cztowiekiem, ktory
rodzi si¢ w wodach chrztu (por. Rz 6,4-11). Coraz bardziej jest przekonany, ze
Syn Bozy Ukrzyzowany i Zmartwychwstaty jest obecny w jego zyciu, a logika
Chrystusowego Krzyza si¢ sprawdza. Stad jest gotowy ewangelizowa¢, aby za-
swiadczaé, ze to, co w oczach Swiata jest znakiem przegranej, dla niego staje
sig zrodlem zycia. Nosi w sobie doswiadczenie prawdy, ze wlasnie w krzyzu jest
zbawienie®.

Jednym z najwazniejszych ewangelicznych znakow, ktory odrdznia chrzesci-
jan od innych ludzi, jest mito§¢ do nieprzyjaciot (por. Mt 5,43-48; Rz 12,14-21).
Nie nalezy jej traktowaé w kategoriach moralistycznych czy legalistycznych,
jako tylko pewien nakaz czy wymoég. Mitos¢ do nieprzyjaciot jest przede wszyst-

4 Z. Kiernikowski, Droga przemiany i radosci. .., s. 143.
Por. Chrzescijanskie wtajemniczenie dorostych..., s. 25.
Z. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu. .., s. 307.
Z. Kiernikowski, Droga przemiany i radosci..., s. 145.
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kim owocem wiary, dzialania w nim Ducha Jezusa, pokornego Stugi. Katechu-
men stopniowo uczy sie, jak ksztattowaé relacje migdzyludzkie w nowy sposéb,
na wzor Chrystusa, ale takze poznaje, jak korzysta¢ z mocy Zbawiciela, aby zy¢
wedtug nowej logiki. Bedzie uczyt sie stuchac Jezusa i Jego Ewangelii, zeby miat
moc (zeby korzysta¢ z mocy) spetniania tego, co dla cztowieka, ktory nie zna
Chrystusa, jawi si¢ jako niemozliwe czy wprost absurdalne. Krzyz Chrystusa
uzdolni go do przebaczenia i do mitosci nieprzyjaciot®. Zarazem ten nowy spo-
sob zycia z mocy Ewangelii bedzie dla niego zrodtem prawdziwego szczescia,
w wolnosci i pokoju (por. Mt 13,44-46)°.

Z nowymi chrze$cijanskimi postawami zwigzane jest kolejne wazne i nie-
odzowne do$wiadczenie. Wraz z dojrzewaniem w wierze, kandydat coraz bar-
dziej staje si¢ znakiem sprzeciwu dla logiki otaczajacego go $wiata. Jest to
konsekwencja zwigzania swego zycia z Jezusem Ukrzyzowanym i Zmartwych-
wstalym. Ludzie zazwyczaj pragng tak uktadac swoje relacje, aby by¢ przyjetymi
przez tych, ktorzy sa dla nich znaczacy w ich zyciu osobistym lub spolecznym.
Relacje te czesto sg oparte o kategori¢ szeroko rozumianej korzysci emocjonal-
nej lub finansowej. Tymczasem katechumen coraz bardziej wigze si¢ z Jezusem
Chrystusem, ktory sam stal si¢ znakiem sprzeciwu, stracencem i wyrzutkiem,
w obliczu ludzkich koncepcji, wszystkich wtadz i poteg tego $wiata. Biskup Le-
gnicki podkresla, ze jesli kto§ nie ma gotowosci, czasami w matych sprawach,
doswiadczy¢ jakiego$ odrzucenia ze strony ludzi, nie wykluczajac najblizszych,
to lepiej, aby nie prosit o chrzest®'.

Na okres katechumenatu Ordynariusz Legnicki przygotowat caty szereg ka-
techez biblijnych. Wsrod nich znajdujemy katechezy, ktore omawiajg stworzenie
cztowieka, jego upadek i odkupienie w Jezusie Chrystusie, nawiazuja do histo-
rii powotania Abrahama, doswiadczenia Jozefa Egipskiego, wyjscia z niewoli
egipskiej, wydarzenia przymierza pod Synajem, misterium paschalnego Jezusa
Chrystusa®>. W katechezach tych, obok solidnej egzegezy, otrzymujemy przede
wszystkim zaproszenie, aby katechumen bardzo osobiscie odnalazt swoje zycie
z calym bagazem jego doswiadczen w historii zbawienia.

Po dobrze przezytym katechumenacie, ci, ktorzy zostaja uznani za zdatnych
do sakramentalnego wtajemniczenia, rozpoczynaja okres oczyszczenia i o§wie-
cenia. Przypada on na okres Wielkiego Postu i stanowi blizsze przygotowanie
do przyjecia sakramentow inicjacji chrze$cijanskiej, najlepiej podczas Wigilii
Paschalnej. W I niedziele Wielkiego Postu nastgpuje obrzgd wybrania i wpisania
imienia, a w kolejne niedziele (III, IV i V) — trzy skrutynia. Skrutyniom towa-
rzysza specjalne modlitwy oraz egzorcyzmy. W znaczenie kolejnych skrutyniow

4 Tamze, s. 146.

0 Por. Z. Kiernikowski, Dobra nowina dla grzesznika, Pelplin 2004, s. 17-19.
51 Por. Z. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu..., s. 309-310.

52 Por. Z. Kiernikowski, Droga ku zanurzeniu. .., s. 92-184.
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wprowadzajg ewangeliczne perykopy z komentarzem: spotkanie Jezusa z Sama-
rytanka (J 4,1-42), uzdrowienie niewidomego od urodzenia (J 9,1-41), wskrze-
szenia Lazarza (J 11,1-53)%. W tym okresie odbywaja si¢ ponadto obrze¢dy prze-
kazania symbolu wiary i modlitwy Panskiej. W Wielka Sobote nastgpuje obrzed
»Effata”, oddanie symbolu wiary i ewentualne wybranie chrzescijanskiego imie-
nia. Po przyjeciu sakramentow inicjacji chrzescijanskiej, neofici przezywaja czas
mistagogii, ktoéra ma ich prowadzi¢ do do§wiadczenia mocy oraz owocowania
w nich przyjetych sakramentow. Dzigki temu cate zycie nowo ochrzczonych co-
raz petniej bedzie ztaczone z paschalnym misterium Jezusa Chrystusa’.

Zbigniew Kiernikowski podarowuje nam catoSciowg propozycje wtajemnicze-
nia chrzescijanskiego dla dorostych, ktére mozna przezy¢ zardwno przed, jak i po
liturgii sakramentow inicjacji chrzescijanskiej. Biskup Legnicki w bardzo konkret-
ny sposob aktualizuje drogg, ktorg Kosciot zaleca w Obrzedach chrzescijanskiego
wtajemniczenia dorostych dostosowanych do zwyczajow polskich. Jego propozycja
jest mocno osadzona biblijnie, liturgicznie, eklezjalnie 1 egzystencjalnie. Jej wiel-
kim atutem jest praktyka duszpasterska autora. Schemat katechumenatu, propono-
wane katechezy tworzyly sie nie tyle przy biurku, ale przede wszystkim w ramach
duszpasterstwa, w dlugoletnich programach realizowanych przez niego osobiscie
w diecezji siedleckiej oraz legnickiej, wygtaszanych katechezach, prowadzonych
skrutyniach, celebrowanych sakramentach. Trzeba jednoczesnie przyznaé, ze
przedstawione katechezy nie dotykaja wszystkich istotnych wymiaré6w nowego
zycia chrzescijanina. Brakuje zwtaszcza tych, ktore dotycza jego rodzinnego, spo-
tecznego, politycznego czy ekologicznego zaangazowania®. Ale rozumiemy, ze
jest to przedmiotem katechezy pochrzcielnej i statej formacji ochrzczonego. Nie
jest to takze systematyczny wyklad teologiczny na temat sakramentow wtajem-
niczenia®, ale nie taki jest cel przedstawionej nam propozycji. Na koniec trzeba
podkresli¢, Ze jest ona niezwykle cenna i unikatowa na tle polskiej wspotczesnej
mysli oraz praktyki sakramentalnej. Warto z niej skorzystac.

Streszczenie

Kosciot katolicki po soborze watykanskim II dostrzega potrzebe istnienia
w poszczegdlnych diecezjach instytucjonalnej drogi inicjacji chrzescijanskiej
dla dorostych, ktorzy pragng sta¢ si¢ uczniami Jezusa Chrystusa. Jednocze$nie

33 Por. Z. Kiernikowski, Droga ku zanurzeniu. .., s. 201-228..

3 Por. Z. Kiernikowski, W mocy stowa i sakramentu..., s. 310-311; Tenze, Droga ku zanurze-
niu...,s. 229-239.

3 Por. M. Qualizza, Inicjacja chrzescijanska..., s. 72-89;

% Zob. M. Pyc, Znaki trynitarnej bliskosci. Teologalny wymiar sakramentow swietych,
Poznan 2007; A. Skowronek, Sakramenty w ogolnosci. Chrzest. Bierzmowanie, Wtoctawek
1995; W. Hryniewicz, Nasza Pascha z Chrystusem, Lublin 1987.
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powszechnie uznaje si¢ konieczno$¢ organizacji w kosciotach lokalnych oraz
wigkszych parafiach specjalnych miejsc, w ktorych bedzie mozna stopniowo
przezy¢ pochrzcielne wtajemniczenie dla dorostych. Zbigniew Kiernikow-
ski, biskup legnicki, podarowuje nam cato§ciowa propozycj¢ wtajemniczenia
chrzescijanskiego dla dorostych, ktore mozna przezy¢ zarowno przed, jak i po
liturgii sakramentow inicjacji chrzescijanskiej. W bardzo konkretny sposob
aktualizuje droge, ktora Kosciol zaleca w Obrzedach chrzescijanskiego wta-
Jjemniczenia dorostych dostosowanych do zwyczajow polskich. Jego propozycja
jest mocno osadzona biblijnie, liturgicznie, eklezjalnie i egzystencjalnie. Jej
wielkim atutem jest praktyka duszpasterska autora. Schemat katechumenatu,
proponowane katechezy, tworzyly si¢ jako owoc studiow, ale przede wszystkim
w ramach apostolstwa, w wygtaszanych katechezach, prowadzonych skruty-
niach, celebrowanych sakramentach. Trzeba jednoczes$nie przyznaé, ze przed-
stawione katechezy nie dotykaja wszystkich istotnych wymiaréw nowego zycia
chrze$cijanina. Nie jest to takze systematyczny wyktad teologiczny na temat
sakramentow wtajemniczenia, ale odnajdujemy w jego licznych tekstach bar-
dzo ciekawe intuicje na temat egzystencji nowego czlowieka, syna Bozego,
ktory rodzi si¢ dzieki zanurzeniu w wodach chrztu. Jego propozycja przezycia
wtajemniczenia jest niezwykle cenna i unikatowa na tle polskiej wspotczesnej
mys$li oraz praktyki sakramentalne;j.

Christian initiation as a gate and way to a new Paschal life.
Reflections based on the propositions of Bishop Zbigniew Kiernikowski

Summary

Following the Second Vatican Council, the Catholic Church notices the need for the existen-
ce in particular dioceses of an institutional way of Christian initiation for adults who wish to
follow the teachings of Jesus Christ. At the same time, there is a universal recognition of the
need to organize in local churches and relatively big parishes special places where it would be
possible for adults to gradually experience post-baptismal initiation. Zbigniew Kiernikowski,
the Bishop of Legnica, offers us a comprehensive proposition of Christian initiation for adults,
which can be experienced both prior to and after the celebration of the sacraments of Christian
initiation. He updates the way of initiation in a very specific manner, which the Church recom-
mends in the Rite of Christian initiation of adults adjusted to Polish customs. His proposition
is firmly set in the biblical, liturgical, ecclesial and existential contexts. Its great asset is the
author’s pastoral practice. The outline of the catechumenate and proposed catecheses were not
created by him while sitting at a desk, but rather as a result of his ministry, the long-term pro-
grammes implemented personally in the dioceses of Siedlce and Legnica, the catecheses deli-
vered, the scrutinies carried out and the sacraments celebrated. Yet, it needs to be stressed that
the presented catecheses do not deal with all the essential dimensions of a Christian’s new life.
Neither are they a systematic theological lecture on the sacraments of initiation. His numerous
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texts contain very interesting intuitions related to the existence of a new man, the Son of God,
who is born thanks to being immersed in the waters of baptism. His proposition of experiencing
initiation is incredibly valuable and unique against the backdrop of the Polish contemporary
thought and sacramental practice.
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Christian initiation, faith, kerygma
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wtajemniczenie chrzescijanskie, wiara, kerygmat

Bibliografia

Obrzedy chrzescijanskiego wtajemniczenia dorostych dostosowane do zwyczajow diecezji
polskich, Katowice 1988.

Bouyer L., Mysterion. Du mystere a la mystique, Paris 1968.

Casel O., Chrzescijanskie misterium kultyczne, thum. A.J. Znak, Ole$nica 1992.

Hryniewicz W., Nasza Pascha z Chrystusem, Lublin 1987.

Janeczek S., Inicjacja, w: Encyklopedia katolicka, t. 7, Lublin 1997, k. 211-212.

Kiejkowski P., Misterium chrztu sw. w pismach wspolczesnych polskich teologow,
w: B. Kochaniewicz (red.), Chrzest Polski 966-2016. Ujecie interdyscyplinarne,
Poznan 2016, s. 89-108.

Kiernikowski Z., Chrzest w zyciu i misji Kosciola, t. 1-5, Siedlce 2005/6-2012.

Kiernikowski Z., Dobra nowina dla grzesznika, Pelplin 2004,

Kiernikowski Z., Droga ku zanurzeniu, Legnica 2016.

Kiernikowski Z., Droga przemiany i radosci, Legnica-Krakoéw 2016.

Kiernikowski Z., Postugiwanie ojcostwu Boga, Warszawa 2001.

Kiernikowski Z., Teologicznobiblijne elementy trzech skrutyniow wielkopostnych,
w: Chrzest w zZyciu i misji Kosciola (IV). Materialy z szostego sympozjum liturgicznego
diecezji siedleckiej, Warszawa-Siedlce 2009, s. 51-77.

Kiernikowski Z., W mocy stowa i sakramentu, Warszawa 2011.

Krakowiak Cz., Bierzmowanie. Sakrament inicjacji chrzescijanskiej, Lublin 2005.

Krakowiak Cz., Katechumenat chrzcielny w Kosciele posoborowym, Lublin 2003.

Pyc M., Znaki trynitarnej bliskosci. Teologalny wymiar sakramentow swietych, Poznan 2007.

Ruffini E., Lodi E., , Mysterion” e ,,sacramentum”. La sacramentalita negli scritti dei
padri e noi testi liturgici primitivi, Bologna 1987.

Qualizza M., Inicjacja chrzescijanska, tham. M. Stebart, Krakow 2002.

Sielepin A., Ku nowemu zZyciu. Teologia i znaczenie chrzescijanskiej inicjacji dla Zycia
wiarqg, Krakow 2014.

Skowronek A., Sakramenty w ogolnosci. Chrzest. Bierzmowanie, Whoctawek 1995.

Stanula E., Katechumenat, w: Encyklopedia katolicka, t. 8, Lublin 2000, k. 1055-1057.



84 PAWEL KIEJKOWSKI

Swierzawski, W., Duch prawdy doprowadzi was do calej prawdy. Sakrament bierzmowa-
nia i obrzedu wtajemniczenia chrzescijanskiego dorostych, Wroctaw 1984.

Swierzawski, W., Eucharystia Chrystusa i KoSciola. Sakramenty wtajemniczenia chrze-
Scijanskiego, Krakow 1982.

Swierzawski, W., IdZcie i nauczajcie udzielajgc chrztu. Sakrament chrztu, Wroctaw 1984.

Swierzawski, W., Mysterium Christi. Chrystus obecny w liturgii i zycie chrzescijaniskie,
Krakéw 1975.



Poznanskie Studia Teologiczne 31(2017), s. 85-116
doi:10.14746/pst.2017.31.05

Bogdan Kulik MSF!

Wyzsze Seminarium Duchowne Misjonarzy Swigtej Rodziny,
Kazimierz Biskupi

Dobra Smier¢ — czyli jaka?

Proba odpowiedzi na pytanie
na podstawie nauczania K. Rahnera, H.U. von Balthasara
1J. Ratzingera (Benedykta XVI)

Wstep

Wydaje sie, iz bytoby zbytnim uproszczeniem stwierdzenie, ze kazdy cztowiek
na pewno mysli o swojej $mierci. Wielu z nas nie zajmuje si¢ tym problemem na co
dzien. Jednak przychodza w zyciu takie chwile, w ktorych trudno udawacé, ze Smier¢
nie dotyczy takze nas: wypadek, depresja, cierpienie, $mier¢ bliskich. Inaczej mo-
wigc: kazda powazna strata sprawia, ze stajemy si¢ bardziej sktonni do wybiegania
myslami w przyszto$é, by zastanowié¢ si¢ nad koncem wiasnego zycia. Wtedy to
dopadajg nas pytania typu: czym wlasciwie jest Smier¢? Skad si¢ wzigta? Czy nie
mogloby jej nie by¢? A co nastapi po niej? Czy jest ona rzeczywiscie czyms abso-
lutnie ztym? A jesli przypisaliby$my jej przydomek ,,dobra”, czy nie byliby$my sza-
leficami? Czy $mieré¢ moze by¢ dobra? Moze rzeczywiscie nie mylit si¢ sw. Karol
Boromeusz, twierdzac: ,,Dajcie $mierci do reki ztoty klucz, a nie kose”??

W tych i innych podobnych pytaniach nalezy upatrywac przyczyn powsta-
wania na przestrzeni wiekow wielu bractw i stowarzyszen propagujacych ideat
chrzescijanskiej $mierci, czgsto nazywanej dobrg smiercig. Jednym z takich dziet
jest Stowarzyszenie Matki Bozej Patronki Dobrej Smierci, powszechnie nazywa-
ne Apostolstwem Dobrej Smierci (ADS lub ADS), ktérego powstanie wpisalo si¢
w wielowiekowg tradycje kultu maryjnego’.

! Ksigdz Bogdan Kulik MSF (kulikbogdan@op.pl), doktor teologii, wyktadowca teologii dog-
matycznej w Wyzszym Seminarium Duchownym Misjonarzy Swietej Rodziny w Kazimierzu Bisku-
pim, duszpasterz Stowarzyszenia Matki Bozej Patronki Dobrej Smierci, redaktor naczelny kwartal-
nika , Nadzieja i Zycie. Biuletyn Informacyjny Apostolstwa Dobrej Smierci”, (www.apostolstwo.pl).

2 Cyt. za: M. Juri$i¢, Nada uskrsnucéa. Govori i misli o smrti kr§¢anina, Makarska 1977, thum.
ks. M. Bocian MSF, s. 79.

3 Na prosbe Prowincjata Polskiej Prowincji Misjonarzy Swietej Rodziny, prymas Polski, kard.
Jozef Glemp, zezwolit na utworzenie polskiej filii stowarzyszenia powstatego 14 maja 1865 r. we
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Jednak pojawia sie pytanie: czym jest owa dobra smier¢? Czy oznacza
$mier¢ nagla, gdy cztowiek umiera bez koniecznosci cierpienia — np. w wypad-
ku? A moze chodzi o $§mier¢ we $nie, gdy cztowiek umiera nawet o tym nie wie-
dzac, jakby niepostrzezenie dla innych, a przede wszystkim dla siebie? A $mier¢
w dobrych, nieuwlaczajacych ludzkiej godnosci warunkach — czy to nie bytaby
prawdziwie dobra smier¢? A moze, wreszcie, dobra oznacza wybrana przeze
mnie, np. poprzez decyzje o samobojstwie lub eutanaz;ji?

Watpliwosci tego rodzaju mozna ustysze¢, rozmawiajac przy roéznych oka-
zjach z ludzmi. Co jest ich wspdlnym mianownikiem, co lezy u podstaw takiego
rozumienia ,,dobroci” §mierci? Probujac odpowiedzie¢ na te pytania, wydaje sig,
ze mozna by wskaza¢ na trzy nastgpujace kwestie.

Po pierwsze, chodzi o normalng reakcj¢ na naturalng w cztowieku nieche¢ do
bolu fizycznego i do zwigzanego z nim cierpienia psychiczno-duchowego. Dtu-
gi proces umierania kojarzy si¢ z udreka, ktorej cheielibySmy oszczedzi¢ sobie
1 tym, ktorzy beda musieli na to patrze¢ — przede wszystkim naszym najblizszym.
Myslac tylko ,,po ludzku” — czyli bez odwolywania si¢ do wiary w Boga — nie po-
trafimy zobaczy¢ sensu ,,strasznego dojutrkowania™, czyli zycia z dnia na dzien
w perspektywie nieuchronnie zblizajgcej si¢ Smierci. Rozwigzaniem wigec wydaje
si¢ Smier¢ nagta lub podczas snu.

Po drugie, w opisanym mysleniu o $mierci dochodzi do gtosu ludzka cheé
decydowania o sobie do samego konca. Tak jak nie chcemy, by kto§ zniewa-
lat nas podczas naszego zycia, tak tez nie chcemy pozwoli¢ na to, aby w jego
ostatnim momencie osaczyta nas $mier¢. Nawet jesli wiemy, ze nie mozemy jej
zapobiec, to przynajmniej pragniemy zapanowac nad chwilg jej nadejscia, dtugo-
$cig trwania i1 formg procesu umierania. Z tego powodu samobojstwo i eutanazja
przez niektoérych moga zosta¢ mylnie uznane za ostatni przejaw naszej wolnosci.
Smieré staje sic w jakims$ sensie dobra, bo ,,0kietznana”, ,,udomowiona” przez
cztowieka.

Po trzecie wreszcie, nie mozna chyba oprze¢ si¢ wrazeniu, iz przytoczone
pytania demaskujg ostabienie, a moze nawet catkowita utrate wiary w Jezusa
Chrystusa 1 Jego oredzie o wiecznosci. Bo jak poradzi¢ sobie z konieczno$cia
umierania, jesli nie wierzy sie, ze istnieje Kto$, kto naprawde zmienit $mierc¢ ze
»Slepego zautka” w ,.brame” do drugiej, lepszej czgsci naszego zycia — do zycia
wiecznego?

Francji, ktore papiez Pius X oglosit uniwersalnym dla catego Kosciota 22 lipca 1908 r. Filia zostata
erygowana przy Sanktuarium Maryjnym w Gorce Klasztornej k.Pity na mocy dekretu Nr 2150/87/
PR, Gniezno, dnia 30 maja 1978 r.

4 Tego terminu uzyt prof. Jacek Hotéwka w rozmowie z Justyng Dabrowska; cyt. za: facebo-
ok.com/Laboratorium Psychoedukacji, https://www.facebook.com/laboratoriumpsychoedukacji/
photos/a.175044105872277.37021.170305096346178/1454380714605270/?type=3&comment_
1d=1455675724475769&reply comment id=1455748437801831&force_theater=true&notif t=-
photo_reply&notif 1d=1497984636537080 [dostep 26.06.2017].
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Niezaleznie od tego, co myslimy o umieraniu, jedno jest pewne: problem
$mierci dotyczy kazdego cztowieka bez wyjatku. Dlatego wydaje si¢ zasadna proba
wnikliwszego pochylenia si¢ nad znaczeniem terminu dobra smier¢ w $wietle wia-
ry w Jezusa Chrystusa. Katechizm Kosciota katolickiego nie podaje definicji dobrej
smierci. Uzywa tego okre$lenia tylko jeden raz w nr. 1014°. W zwigzku z tym kato-
lickiego rozumienia tego pojecia warto poszukac w refleksji katolickich myslicieli.

Niniejszy artykut jest proba poglebienia refleksji na temat $mierci, rozumia-
nej jako dobra, w oparciu o nauczanie trzech wielkich wspolczesnych teologow:
K. Rahnera (1904-1984), H. U. von Balthasara (1905-1988), J. Ratzingera-Bene-
dykta XVI (1927-). Nalezy zaznaczy¢, ze celem pracy nie jest doglebna analiza
wzajemnych zbieznos$ci i roznic w eschatologicznej mysli wskazanych autorow.
Glownym motywem proponowanego studium pozostaje pragnienie lepszego
wyjasnienia, o co wlasciwie prosimy Boga, gdy modlimy si¢ o dobrq smierc.
Chciatbym takze, aby ten tekst byt jedna z form dzickczynienia Bogu, Matce
Boze Bolesnej i $w. Jozefowi — patronom dobrej $mierci - za 30 lat istnienia Pol-
skiej Filii Apostolstwa Dobrej Smierci, ktéry to jubileusz obchodzimy w 2017 .

1. K. Rahner i ,,chrze$cijanskie umieranie”

1.1. Smier¢ jako ,,wspét-umieranie z Chrystusem”

Systematyczny wyktad Rahnera na temat teologii $mierci znajduje si¢
w dwoch tekstach: O teologii Smierci’ i Chrzescijanskie umieranie®. Poniewaz
drugie z wymienionych dziel jest swoista synteza pierwszego, dlatego ono stanie
si¢ podstawa analizy zagadnienia dobrej smierci w mysli Rahnera.

5 Koscidt zacheca nas do przygotowania sie na godzine naszej $mierci («Od naglej i niespo-
dziewanej $mierci wybaw nas, Panie» - starozytna Litania do Wszystkich Swietych), do proszenia
Matki Bozej, by wstawiala si¢ za nami «w godzing $mierci naszej» (modlitwa Zdrowas Maryjo), oraz
do powierzenia si¢ §wigtemu Jozefowi, patronowi dobrej Smierci [podkreslenie autora]: «Tak powi-
niene$ zachowac si¢ w kazdym czynie i w kazdej mysli, jak gdyby$ dzi$ miat umrze¢. Jesli miatby$
czyste sumienie, nie balbys si¢ bardzo $mierci. Lepiej jest unika¢ grzechu, niz uciekaé¢ przed $mier-
cig. Jesli dzi$ nie jeste§ gotowy, czy bedziesz gotowy jutro?» (O nasladowaniu Chrystusa, 1, 23, 1);
«Pochwalony badz, Panie mdj, przez siostr¢ nasza, $mier¢ cielesng, ktorej zaden czlowiek zywy
unikna¢ nie moze. Biada tym, ktérzy umierajag w grzechach $miertelnych! Btogostawieni ci, ktorych
$mier¢ zastanie w Twej najswietszej woli, poniewaz §mier¢ druga nie uczyni im ztay» (§w. Franciszek
z Asyzu, Cantico delle creature”, Katechizm Kosciola katolickiego, Poznan 1994, nr 1014).

¢ Np. na zakonczenie codziennej komplety podczas liturgii godzin: ,,Noc spokojng i $mier¢
szczesliwa niech nam da Bog Wszechmogacy, Ojciec i Syn, i Duch Swicty. Amen.”

7 K. Rahner, Zur Theologie des Todes, (Quaestiones Disputatae 2), Freiburg 1958.

8 K. Rahner, Das christlische Sterben, w: Mysterium Salutis. Grundrify heilsgeschichtlicher
Dogmatik. 2: Zwischenzeit und Vollendung der Heilsgeschichte, red. J. Feiner — M. Lohrer, s. 463-
493. W niniejszym artykule odwoluje si¢ do wloskiego ttumaczenia: K. Rahner, 1/ morire cristiano,
(Giornale di teologia 341), Brescia 2009.
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Przede wszystkim nalezy zauwazy¢, iz samo pojecie dobrej Smierci nie wy-
stepuje w omawianym tekscie. Nie $wiadczy to bynajmniej o tym, ze niemiecki
teolog uznaje $mier¢ za wydarzenie absolutnie negatywne. Wregcz przeciwnie.
Rahner méwi bowiem o tzw. ,pozytywnym™ i ,,zbawczym”' jej znaczeniu.
W jego mniemaniu, ,,w wypowiedziach Magisterium nie ujawniaja si¢ w sposob
wystarczajgco jasny wszystkie aspekty Smierci, a przez to i samego umierania”!!;
postanawia wiec przedstawié¢ ich wlasna, poglebiong analize!'?.

Aby mozna bylo mowi¢ o aspektach pozytywnych, ,,$mier¢ musi by¢ in-
terpretowana jako wspot-umieranie z Chrystusem, w mierze, w jakiej czlowiek
umiera w tasce”!®. To stwierdzenie jest kluczowe dla Rahnera z dwoch powodow.

Po pierwsze dlatego, ze Jezus nie odkupit nas przy okazji $mierci, tak jakby
ona byla wydarzeniem bez wigkszego znaczenia, ale odkupienie dokonato si¢
wiasnie poprzez fakt Smierci'®. Po drugie, poniewaz Jezus, bedac wspotistotny
nam jako ,,cztowiek w lasce”, jest takze wspotistotny naszej Smierci®. A zatem to
w Nim, w Jego umieraniu, odnajdujemy wzor naszego umierania.

Przede wszystkim Rahner przypomina, ze Nowy Testament okre$la $mier¢
cztowieka usprawiedliwionego jako ,,$mier¢ w Panu” (Ap 14,13; 1Ts 4,16; 1Kor
15,18), ktora wtasnie dlatego, ze dokonuje si¢ ,,w Panu”, nie jest $miercia, ponie-
waz Chrystus sprawia, ze wierzacy w Niego nie umrg na wieki (J 11,26), zatem

® K. Rahner, Il morire cristiano, s. 38-39.59.

19 Tamze, s. 38.59.

I Tamze, s. 37. ,,Smieré zostaje okreslona jako konsekwencja, jako «kara» grzechu pierwo-
rodnego, gdzie jednakze Magisterium Kosciota nie wyraza w jasnych stwierdzeniach znaczenia
pozytywnego i zbawczego w niej zawartego” [thum. wlasne]. Mimo ze tradycja teologiczna po-
twierdzona przez Magisterium Ko$ciota na soborze trydenckim (DS 1515) stwierdza, iz $mier¢
cztowieka znajdujacego si¢ w stanie taski traci charakter kary za grzech (poena), a staje si¢ jedy-
nie jego konsekwencja (poenalitas), Rahner uwaza to stwierdzenie za niewystarczalne, poniewaz
W jego mniemaniu nie wyjasnia, na czym owa zmiana mialaby polega¢ w praktyce. ,,Jest oczywiste,
ze z terminem poenalitas bardziej niz wyjasnia¢ ,,gmatwa si¢”” problem, poniewaz nie rozumie si¢
dobrze, w jaki sposob fakt empiryczny, ktdry odnosi si¢, na pozdr zewnetrznie, do wszystkich w ten
sam sposob — usprawiedliwionych i grzesznikow — moze by¢ rozumiany za pierwszym razem jako
poena, a za drugim tylko jako poenalitas. Ani nie wystarcza wyjasni¢, ze poprzez usprawiedliwie-
nie kara za grzech pierworodny przeksztatca si¢ w czysta poenalitas, aby ujawni¢ owo znaczenie
pozytywne i zbawcze $mierci osoby usprawiedliwionej, znaczenie, ktérego nie mozna absolutnie
negowac¢ w tej $mierci rozumianej jako wspot-umieranie z Chrystusem i w $wietle $mierci zbaw-
czej Jezusa” (tamze, s. 59-60).

12 Po$wigca jej caly paragraf zatytutowany: ,,Smieré jako wspot-umieranie z Jezusem i jako
wydarzenie taski” [thum. wilasne]; zob. tamze, s. 67-76.

13 Tamze, s. 68.

14 Smier¢ jako manifestacja grzechu, przezroczystosé pustki i braku alternatywy spowodowa-
nej przez grzech, obecno$¢ wiecznych ciemnosci i opuszczenia przez Boga, zostata zaakceptowana
w wierze, w nadziei i w mitosci, i przemieniona w postuszne ofiarowanie si¢ calego cztowieka
niezrozumiato$ci Boga $wietego, w centrum zatracenia i roztaki” [tlum. wlasne]; tamze, s. 70.

15 Zob. tamze.
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wspot-umieranie z Nim daje zycie (2Tm 2,11; Rz 6,8), zycie nowe juz na ziemi
poprzez wiare i chrzest (np. Rz 6,6.11; 7,4-6; 8,2-12)'6.

Najwyrazniejszym przykladem $mierci rozumianej jako wspol-umieranie
z Chrystusem, ktora zawiera w sobie wszystkie istotne elementy $mierci chrze-
Scijanskiej, jest meczenstwo. Jest ono bowiem wydarzeniem, nad ktéorym nie
mamy juz wiadzy, a jednak stanowi akt wolnej woli, ktory staje si¢ dla innych
swiadectwem wiary!”.

1.2. Smier¢ jako ,,szczyt laski”

Nastepnie teolog wyjasnia wspot-umieranie z Chrystusem na podstawie ana-
lizy natury taski. Laska w swej istocie to samoudzielanie si¢ Boga cztowiekowi
w celu ustanowienia z nim bezposredniej relacji. Jednak, aby relacja rzeczywiscie
zaistniata, oferta Boga musi by¢ w wolnos$ci przyjeta przez cztowieka. To przyje-
cie Rahner rozumie jako ,,zawierzenie si¢, transcendowanie siebie ponad wszel-
kie skonczone rzeczywistosci ([...] przede wszystkim ponad podmiot ludzki),
[...] moment wyzwolenia si¢ od siebie samego, moment «rezygnacji z siebie»)'®.

Wtlasnie owa rezygnacja z siebie staje si¢ kluczem do rozumienia pozytyw-
nego charakteru $mierci czlowieka zjednoczonego z Chrystusem. Jest tak, po
pierwsze dlatego, ze rezygnacja z siebie jest istotnym elementem przyjmowa-
nia taski'. Po drugie natomiast, w naszej obecnej sytuacji, po grzechu pierwo-
rodnym, momentem, w ktorym rezygnacja z siebie osigga szczyt, jest wlasnie
smier¢. To w niej cztowiek moze, wspierany przez Chrystusa, w pelni przyjaé
taske poprzez powierzenie si¢ Bogu, poprzez przekroczenie wszystkiego, takze
siebie samego, uwolnienie si¢ od siebie. Dlatego ,,$mier¢ stanowi szczyt taski
Chrystusa Ukrzyzowanego, a zatem realizuje wspot-umieranie z Nim”%, stanowi
,»punkt kulminacyjny zbawczego dziatania i przyjgcia zbawienia'.

Rezygnacja z siebie w $mierci musi dokonac si¢ jako akt wiary, nadziei i mi-
losci. Wiary, poniewaz cztowiek nie moze juz polegaé na swojej sprawiedliwosci;
mito$ci, poniewaz umierajacy w wolny sposob kocha Boga dla Niego samego,
ale takze blizniego®?; nadziei, bo w niej takze uwidacznia si¢ porzucenie same-

16 Zob. tamze, s. 68.

17 Zob. tamze, s. 75-76.

18 Tamze, s. 71.

19 Tamze, s. 73.

20 Tamze, s. 73-74.

2l Tamze, s. 69.

W tym miejscu Rahner cytuje Ignacego Loyolg, ktory przypomina, ze szczegdlnie w mo-
mencie $mierci kazdy powinien by¢ zrodtem dla innych ,,jesli nie inaczej, to poprzez przyktad
cierpliwosci 1 sity ducha, w zywej wierze, w nadziei i w mitosci dla dobr wiecznych, ktére Chry-
stus, nasz Pan, zdobyt dla nas, doswiadczajac podczas swojego zycia ziemskiego i podczas $mierci
trudnosci, ktorych z niczym nie da si¢ porownac” [thum. wlasne]; tamze, s. 75.

22
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go siebie®. Wtasnie w tej rezygnacji z siebie cztowiek moze osiggnaé wieczne
spetnienie, gdyz jako stworzenie odnajduje siebie samego, nie uznajac si¢ za byt
autonomiczny, lecz ,,dobrowolnie gubigc si¢ w Bogu”, powierzajac si¢ bezwa-
runkowo Jego woli**,

1.3. Smier¢ jako ,,spelnienie si¢ wolnosci”

Wydaje si¢, ze w rozwazaniach Rahnera mozna wskaza¢ jeszcze jeden pozy-
tywny wymiar $mierci. Chodzi o rozumienie $mierci jako czynu cztowieka, w od-
réznieniu od rozumienia jej jedynie jako czego$ biernego, co mu si¢ ,,wydarza”,
nad czym nie ma juz kompletnie zadnej wladzy, co po prostu ,,mu si¢ dzieje” bez
jego woli i wptywu?.

Jednak dlaczego mozna owa aktywno$¢ uznaé za ceche pozytywna $mierci?
Poniewaz jest ona konkretnym przyktadem ujawnienia si¢ godnosci cztowieka,
ktory ze swej istoty stanowi ,,podmiot wolnosci”*, rozumianej nie tylko jako
umiejetno$¢ zrobienia tej lub innej rzeczy, lecz przede wszystkim jako funda-
mentalna zdolno$¢ decydowania o sobie w sposéb definitywny, nieodwotalny,
,za” lub ,,przeciw” Bogu®’.

Momentem zycia, ukazujacym w najbardziej oczywisty sposob koniecznos¢
radykalnego wyboru, jest jego koniec, ktory wienczy bieg historii ziemskiej. Po-
niewaz podczas jej trwania osoba nieustannie musiata korzysta¢ ze swojej wol-
nosci i dokonywaé wyboréw, dlatego takze i ostatni jej moment musi zawiera¢
w sobie te mozliwos¢. Smier¢ jest bowiem ,,wydarzeniem, ktére zamyka defini-
tywnie proces aktywno$ci zyciowej przezytej] w wolnosci”™, jest ,,spetnieniem
sie¢ wolno$ci”?. Jest tak, nawet jesli rozumienie $mierci jako ostatniego aktu
wolnosci nie sprawia, ze przestaje by¢ ona ,,nierozwigzywalnym problemem”,
w ktoérym zarysowuje si¢ ,,niepojete misterium Boga”, poniewaz cztowiek jedno-
czes$nie doswiadcza $mierci jako ,,szczytu wlasnej bezsilnosci”™.

1.4. Smier¢ jako ,.konsekwencja grzechu”

Aby uwypukli¢ pozytywne elementy §mierci, warto, na zasadzie kontrastu,
przypomniec¢, przed jaka $miercig Rahner przestrzega. Smier¢ jako konsekwen-
cja grzechu pozostaje, mimo swoich cech pozytywnych, ,,splotem nie do rozwi-

2 Tamze, s. 71.

% Zob. tamze, s. 71-72.

» Dialektyka ,,pasywnosé—aktywno$¢” jest jakby ,,ztota nicig”, snujaca si¢ w calym omawia-
nym dziele Rahnera.

26 K. Rahner, Il morire Cristiano, s. 61; zob. tamze, s. 49.

27 Zob. tamze, s. 49-50, 53.

28 Tamze, s. 58; zob. tamze, s. 46.

2 Tamze, s. 46.

30 Zob. tamze, s. 58.
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ktania”, aczacym ,,najwznioslejszy akt” z ,,gteboka pasywnoscia”, ,,jednoznacz-
no$¢ ze skrajng problematyczno$cia”. Dlatego cztowiek drzy wobec ostatecznej
pustki, braku alternatywy, nicosci i zta, ktére §mier¢ w swojej negatywnosci
przywotuje. Ale niezaleznie od tego, czy zyje on w stanie grzechu czy taski, nie-
ustannie zostaje przywolywany przez Boga, ktory w nim dziata.

Jednak ,,w przypadku, w ktorym stworzenie [cztowiek] chciatby ukry¢,
w sposOb naprawde egzystencjalny, przerazenie, ktore $mier¢ wzbudza — przyj-
mujac ja btednie jako akt witalny, uciekajagc w powierzchownos¢ albo w despe-
racje, lub w tragiczny heroizm — przemienitby rzeczywiscie owg $mier¢ w to, co
powoduje Iek niewypowiedziany - w poczatek $mierci wiecznej™!. Powiedzmy
prosciej: gdyby z powodu leku towarzyszacemu $mierci cztowiek nie odkryl, ze
wolne i definitywne odrzucenie Boga w momencie umierania powoduje nieod-
wracalng udreke w wiecznosci, wtedy realnie ryzykowatby utrate swojego zycia
wiecznego.

1.5. Przygotowanie na Smier¢ — chrze$cijanskie memento mori

Ostatni akt wolnosci nie jest oderwany od catej historii wolnosci, ktora uwi-
docznita si¢ podczas ziemskiej wedrowki cztowieka. W zwigzku z tym Rahner
przypomina, ze dla chrzescijanina $mier¢ nie jest czyms, co go nie dotyczy w cza-
sie biegu zycia, co mdglby od siebie odsunac. Wszystkie momenty, w ktorych
doswiadcza swojej stabosci i kruchosci: bol, choroba, porazki itp., sprawiaja, ze
,,W zyciu musi on zy¢ ze $miercig’?, Ze staje si¢ ona ,,tonacjg w tle”* wszystkie-
go, co robi. Dlatego tak wazne jest przygotowanie do $mierci, owo chrzescijan-
skie memento mori, ktore pomaga zaakceptowac zawczasu wlasng Smiertelnosc,
uporzadkowac¢ swoje zycie w $wietle jego ostatniego aktu, aby koniec nie przy-
szedt jak ,,ztodziej w nocy” (Mt 24,43). I to wszystko w nadziei, ze podaza si¢ ku
czemus$ nieuchwytnemu**. Ku Bogu!

Sposob, w jaki chrzescijanin umiera, ma by¢ przyktadem wiary i odpowie-
dzialnosci za innych*. W sytuacji zwyczajnej chrze$cijanin winien stara¢ si¢ za-
akceptowac wlasng §mier¢, a ponadto jest zobligowany do przyjecia ,,sakramen-
tow chorych’¢.

31 Tamze, s. 66-67.
2 Tamze, s. 31.
Tamze, s. 28.
3 Zob. tamze, s. 31-32.
3 Tamze, s. 33.
3¢ Tamze, s. 34. Cho¢ autor nie mowi tego wprost, wydaje si¢, ze chodzi mu nie tylko o sakra-
ment chorych jako taki, ale takze o Eucharysti¢ oraz sakrament pokuty i pojednania.

33
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2. H.U. von Balthasar i dobra smieré®

2.1. Dobra smierc — ,,ztozenie siebie w rece Stwércy”

Refleksje na temat umierania i $mierci czlowieka mozna odnalez¢ w wielu
dzietach von Balthasara. Wystarczy wspomnie¢ takie tytuty jak: Teodramatyka,
Smieré w refleksji wspélczesnei™®, Eschatologia w naszych czasach® i inne.

W odroznieniu od Rahnera, von Balthasar uzywa pojgcia dobra smierc.
Thimaczac jego znaczenie, koncentruje si¢ nie na cztowieku, ale na Bogu. To
w wewnetrznym zyciu Trojcy Swigtej, w sposobie, w jaki odnosza si¢ do siebie
Osoby Boskie, dostrzega wzor, archetyp dobrej smierci. Migdzy Ojcem, Synem
i Duchem Swigtym istnieje wzajemne ofiarowywanie siebie - kazda z Osob ofia-
rowuje swoje boskie zycie pozostalym, tworzac w ten sposob ,.krag wzajem-
nego ofiarowywania si¢”. Ofiarowuja sobie wzajemnie to, kim sg, przezywajac
tym samym pierwotng i radyklang ,,kenoz¢”, czyli co$ na ksztalt ,,Smierci”, ktod-
ra von Balthasar okresla mianem ,,super-$mieré”, aby odroznic ja od tej, ktorg
znamy z ludzkiego doswiadczenia. Owa ,,super-Smier¢” jest cecha kazdego aktu
prawdziwej mitosci, ktora uzdalnia osobe do ofiarowania si¢ innej osobie*.

W konsekwencji takze Smier¢ cztowiecka moze stac si¢ dobra, gdy zaakceptu-
je ja 1 uzna za wolne i catkowite ofiarowanie siebie, powierzenie Bogu. Bog jest
bowiem absolutnym Poczatkiem cztowieka, dlatego $mier¢, przezywana w ten
sposob, mozna okresli¢ jako dobrg, gdyz jest powrotem do swojego Stworcy,
ktory jest Ojcem*. Bog ,,stworzyt cztowieka w perspektywie celu nadnaturalne-
go - «nie$miertelnosci» (Mdr 2,23), ktora nie moze mu by¢ udzielona inaczej, niz

poprzez jego totalne ztozenie si¢ w r¢ce swojego Stworzyciela”™,

2.2. Smier¢ jako znak Bozej taski i milosierdzia

Von Balthasar, oprocz wyjasnienia, czym jest dobra smierc¢, wskazuje takze
pozytywne aspekty ludzkiego umierania. Interesujace jest stwierdzenie, iz $mierc¢
to taska*, wyraz madrosci Stworcy, wyraz Jego opatrzno$ci. Bazylejczyk thuma-
czy to dwojako.

37 Cze$¢ artykutu poswiecona von Balthasarowi zostata opracowana na podstawie: B. Kulik,
L’uomo alla luce dell escatologia in Hans Urs von Balthasar, Kazimierz Biskupi 2014, s. 162-176.

3% H.U. von Balthasar, Der Tod Im Heutigen Denken, ,, Anima“ 11(1956), s. 292-299. Artykut
jest syntetyczng prezentacja zagadnienia $mierci w nowozytnej mysli filozoficzne;.

3 Tenze, Eschatologie in unserer Zeit. Die letzten Dinge des Menschen und das Christentum,
Freiburg 2005.

40 Tenze, Teodrammatica. 5: L ultimo atto, Milano 1986, s. 16.

41 Zob. tenze, Eschatologie in unserer Zeit, w: Eschatologie in unserer Zeit. Die letzten Dinge
des Menschen und das Christentum, Freiburg 2005, s. 38-39.

2 Tenze, La morte assorbita dalla vita, w: Homo creatus est, (Saggi teologici 5), Brescia 1991,
s. 206.

4 Na temat zwigzku taski i $mierci zob. Tenze, Gli stati di vita del cristiano, Milano 1985, s. 82-83.
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Po pierwsze jest tak, poniewaz §mier¢ fizyczna, ktorej niejednokrotnie to-
warzyszy bol i cierpienie, staje si¢ okazja do tego, aby cztowiek przypomniat
sobie, iz nie jest samowystarczalny i nie jest zrodtem wtasnego istnienia. W ten
sposOb ma szans¢ wznie$¢ swdj wzrok i serce ponad to, co materialne, ma moz-
liwos$¢ na nowo stac si¢ dyspozycyjnym wobec Boga. Po drugie, dzigki $§mierci
cztowiek nie jest skazany na niekonczace si¢ zycie w stanie po grzechu pier-
worodnym, na zycie daleko od Boga. Smieré staje si¢ wrecz znakiem Bozego
mitosierdzia*.

2.3. Smier¢ jako ,,wolne zwienczenie zycia”

Von Balthasar dostrzega, jako pozytywny aspekt $mierci, takze to, iz moze
by¢ ona przezywana w sposob ,,aktywny”. ,,Aktywnos$¢” oznacza przede wszyst-
kim sposob odniesienia si¢ do Boga, tzn. Zze umieranie moze by¢ swiadomym
aktem zawierzenia si¢ cztowieka Bogu®. W ten sposob $mier¢ staje sie ,,wy-
darzeniem wienczacym [zycie] na wiele sposobéw w dyspozycji cztowieka’®.
A zatem jawi si¢ ona jako ,,rzecz najszlachetniejsza i najcenniejsza, jesli czto-
wiek podejmie ja jako zadanie i form¢ wienczaca jego egzystencje™’. Przykta-
dem tak rozumianego umierania jest meczenstwo.

2.4. Zla Smieré, czyli ,,Smier¢ zniszczona przez grzech”

Jednak von Balthasar, w swojej analizie fenomenu §mierci, nie poprzestaje na
ukazaniu jej ,,dobrej strony”. Z calym realizmem opisuje takze jej charakter ne-
gatywny. W sposob radykalny czyni to, przeciwstawiajac dobrej Smierci Smieré¢
zig. Czym ona jest?

Zla $mier¢ jest dobrg smiercig zniszczong przez grzech*®. Oznacza to, iz czto-
wiek, odrzucajac Boga, inaczej mowigc, porzucajac ofiarowanie samego siebie
Bogu, porzuca zrodito swojego zycia. Dlatego jego $mier¢ przybiera forme cier-
pienia i kary za grzech, ktéra najbardziej uwidacznia si¢ w $mierci fizyczne;j.
Po raz pierwszy owej zlej Smierci doswiadczyt biblijny Adam i ,,nie zostaje ona
oszczedzona nikomu, ani przed, ani po Chrystusie™.

4 Zob. Tenze, Teodrammatica. 5..., s. 117. 292-293; na temat mozliwosci istnienia $mierci
przed grzechem pierworodnym zob. Tenze, Gli stati di vita..., s. 79-80. 106; Tenze, Von Balthasar
antwortet Boros, ,,Orientierung* 34(1970), s. 39.

4 Zob. Tenze, Von Balthasar antwortet.. ., s. 38.

4 Tenze, Teodrammatica. 1: Introduzione al dramma, Milano 1980, s. 360.

47 Tamze, s. 360-361.

4 To, co na poziomie trynitarnym ukazato si¢ jako $mieré «dobray», «pozytywna» [...],
jedynie poprzez grzech przeobrazito si¢ w $mier¢ «negatywna» [ttum. wiasne]; Tenze, Teodram-
matica. 5..., s. 85.

4 Tamze, s. 291.
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Dla opisania negatywnego wymiaru $§mierci von Balthasar uzywa takze innych
okreslen. Smieré to: ,»obcy wrog zycia”; | bezlitosny koniec™!; ,;rzecz najbar-
dziej upokarzajaca dla cztowieka, ktora go przewraca i ktoéra zmienia w zgnilizne
jego organizm™*?;  wydarzenie radykalnie pasywne™?; ,,absolutna przeszkoda**;
»przepas¢ miedzy droga a celem”; | najbardziej ekstremalne ograniczenie™®;
,koniec §wiata™’; , ,enigma ostateczna i najbardziej bolesna®; ,,rozbicie kazdego
mozliwego znaczenia zycia ludzkiego w czasie”; ,,otwarta rana”.

Ostatecznie nazywa ja ,,rzeczywistos$cig dwuznaczng” lub ,,tajemniczym pa-
radoksem”. Spowodowane jest to tym, ze po grzechu pierworodnym dobre i zte
,»strony” §mierci nie mogg by¢ juz od siebie oddzielone®!.

2.5. Smier¢ ,,objeta” i przemieniona przez Chrystusa

Von Balthasar stwierdza, ze wszelkie ludzkie proby poradzenia sobie z enig-
mg $mierci nie przyniosty rezultatéw®?. Jedyna odpowiedz na 6w wielki ,,znak
zapytania” znajduje si¢ w Jezusie Chrystusie®. ,,W Chrystusie, dla tych, ktorzy
majg zywa wiarg, zta Smier¢ stracita swoj oscien i umieranie fizyczne moze zmie-
ni¢ sie w przejscie do zycia wiecznego od zawsze juz obecnego’®.

0 Tenze, Teodrammatica. 1...,s. 363.

St Tamze, s. 360.

32 Tamze, s. 361.

3 Tamze, s. 360.

3 Jej [$mierci] surowy fakt jest czyms$ catkiem innym niz bezproblemows granica egzysten-
cji. Przeciwnie, jako koniec porusza w pierwszym rzedzie wszystkie decydujace pytania zyciowe.
Mozna ja wita¢ madrze jako zbawiciela lub interpretatora, jednak nie da si¢ powstrzymac¢ od do-
$wiadczenia jej przede wszystkim jako absolutnej przeszkody i czynnika gmatwajacego wszystko”
(Tenze, Eschatologie in unserer ..., s. 11-12).

3 Tenze, Lineamenti di escatologia, w: Lo Spirito e l'istituzione, (Saggi Teologici 4), Brescia
1979, s. 352.

% Tenze, Teodrammatica. 4: L’azione, Milano 1986, s. 109.

Tenze, Eschatologie in unserer ..., s. 29.

Tenze, Teodrammatica. 2: Le persone del dramma. L’uomo in Dio, Milano 1982, s. 344.
Tamze, s. 118.

Tenze, Eschatologie in unserer ..., s. 12.

Tenze, Teodrammatica. 5..., s. 278. Wymiary $mierci s3 ,,liczne i przeciwstawne [...], a jed-
nak ostatecznie nie jest mozliwe oddzielnie jednych od drugich. Takze §mier¢ wybrana w spo-
sob wolny prezentuje co$, co przeznaczenie narzucito; takze $mier¢, ktorej si¢ nie chece, w koncu,
wbrew wszelkiemu oporowi, musi by¢ zaakceptowana. I w tym tajemniczym paradoksie gra Zycia
nabywa wlasnego, ostatecznego sensu i nonsensu” (Tenze, Teodrammatica. 1..., s. 362). Na temat
interpretacji $mierci w literaturze, ukazywanej m.in. jako: przeznaczenie, interpretatorka zycia,
granica, ekspiacja zob. tamze, s. 360-397.

2 Na temat analizy trzech gldwnych prob rozwiazywania problemu $mierci, czyli: magiczne-
g0, idealistycznego 1 kosmicznego zob. np. Tenze, Eschatologie in unserer..., s. 15-19.

% Tenze, Teodrammatica. 4..., s. 123.

% Tenze, Teodrammatica. 5..., s. 116.
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Przemiana umierania dokonuje si¢ dzieki temu, iz $mier¢ wcielonego Syna
Bozego jest niejako przettumaczeniem na zycie ziemskie Jego sposobu zacho-
wania si¢ wzgledem Ojca w wewnetrznym zyciu Tréjcy Swictej. ,,Smieré Jezu-
sa, takze Jego pelna goryczy $mier¢ w opuszczeniu, widziana w ten sposob jest
czystym wyrazem Jego wewnatrztrynitarnego zycia”®. Chrystus, zapominajac
o sobie samym dla dobra umitowanego stworzenia, oddat za nie swoje zycie. On
przezyt calg tragedi¢ $mierci jako akt ofiarowania dla dobra cztowieka.

Von Balthasar przypomina, iz owo ofiarowywanie si¢ jest cecha boskiego
zycia, zatem $mier¢ Chrystusa nalezy rozumie¢ jako wyraz Jego wiecznej zywot-
nos$ci i mozna jg nazwac §miercia ,,zyjaca”’. Staje si¢ to tym bardziej zrozumiate,
gdy przyjmie si¢, ze $mier¢ Jezusa zawierata w sobie w sposob uprzedni zwycig-
stwo zycia nad $miercig, czyli Jego zmartwychwstanie. ,,Bog jest tak zyjacy, ze
wrecz moze pozwoli¢ sobie by¢ umartym™®,

Von Balthasar utworzyt wtasne pojecie, aby okresli¢ to, co poprzez jedyna
w swoim rodzaju $mier¢ uczynit dla cztowieka Jezus. Chodzi o niemiecki termin
Unterfassung, ktory mozna by przettumaczy¢ jako ,,objgcie, podtrzymywanie od
dohu”. Chrystus ,,0bjat od dotu” ludzkie umieranie, tzn. skupit w sobie ,,konkret-
ny koniec wszystkich, ktorzy nie potrafili rozumie¢ swojego konca jako mitos¢,
ale: albo jako wstretne przerwanie ich skonczonosci, albo jako upragnione porzu-
cenie moralnego cigzaru zawartego w owej skonczonosci. [Objat zatem koniec]
tych, ktorzy chcieliby zachowac¢ dla siebie wiasne istnienie albo odrzuci¢ je jako
zbyt ucigzliwe. Jak bardzo owe dwie rzeczy sprzeciwiajg si¢ ostatecznie praw-
dziwemu znaczeniu umierania, jest ukazane poprzez samoofiarowanie si¢ abso-
lutnemu koncowi Syna Bozego, ktéry, niosac w sobie samym i przezwyci¢zajac
ciemnos¢ kazdej falszywej $mierci, oddaje si¢ wewnatrz tej ciemnos$ci w «r¢cey,
na razie niezauwazalne, Ojca, ktory Go postat™®’.

Tak oto $mier¢ Jednego staje si¢ ,,zastepstwem wszystkich grzesznych $mier-
ci”%, Jezus, umierajac, przezwyci¢za zig Smieré, poniewaz zmartwychwstajac
daje gwarancje, iz takze cztowiek zmartwychwstanie. W ten sposob koniec za-
mienia si¢ w ,,pryncypium, poczatek, impuls i obietnicg”®. Cztowiek jest teraz
uzdolniony, aby umiera¢ tak jak Chrystus, ofiarowujac si¢ w rgce Ojca’™.

% Tamze, s. 216.

¢ Gott ist so lebendig, dass er sich auch leisten kann, tot zu sein” (Tenze, Die Schliissel des
Todes und der Holle. Eine Osterbetrachtung, ,,Schweizerische Kirchen Zeitung” 137[1969] nr 14,
s. 197).

7 Tenze, Teodrammatica. 5..., s. 280. Na temat stworzonego przez von Balthasara neologizmu
zob. G. Marchesi, La cristologia di Hans Urs von Balthasar, Roma 1977, s. 564-569; 1. Bokwa,
Trynitarno-chrystologiczna interpretacja eschatologii w ujeciu Hansa Ursa von Balthasara, Ra-
dom 1998, s. 217.

% H.U. von Balthasar, Teodrammatica. 5..., s. 280.

% Zob. tamze, s. 117.

70 Zob. tamze, s. 294.
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3. J. Ratzinger (Benedykt XVI) i ,,aktywna pasywno$¢” Smierci

3.1. Smier¢ jako ,,atak na istote czlowieka”

Trudno w dzietach Ratzingera doszuka¢ si¢ okreslenia $mierci jako dobrej’".
Jest doktadnie odwrotnie. Mimo ze teolog nie postuguje si¢ okresleniem zta
Ssmier¢, to na wiele sposobow opisuje ja jako wydarzenie na wskro$ negatywne.
Zdecydowanie wykazuje fatszywos¢ idealistycznego obrazu $mierci jako ,,przy-
jaciela” cztowieka, ktory wyswabadzajac dusze z ciata, wybawia go i uwalnia do
prawdziwego, czysto duchowego zycia (platonizm). Tej wizji sprzeciwia si¢ nie
tylko filozofia, ale takze psychologia i medycyna’.

Zatem $mier¢ sama w sobie stanowi najwyzszy wyraz naszej stabosci’”, ,,jest
1 pozostaje straszliwa™*, poniewaz jest ,,przerazajaca nas negacja calego czto-
wieka” 7. Smier¢ jest jak zamknieta zelazna brama bez klucza’, jak prawdziwa
granica’’, a przede wszystkim to ,,zatamanie si¢ ludzkiego bytu”’, , brak komuni-
kacji””, ,,samotno$¢”®,  atak na istot¢ cztowieka™®!. Wydaje si¢, Ze mozna uznac,
iz 0w atak ze strony $mierci wywotuje ,,sprzeczno$¢ w naszym postgpowaniu,
ktora wiaze sie¢ z wewnetrzng sprzecznoscia naszej egzystencji. Z jednej strony

"I Podstawe niniejszego opracowania stanowig teksty zawarte w: J. Ratzinger, Zmartwych-
wstanie i zZycie wieczne. Studia o eschatologii i teologii nadziei, (Opera Omnia 10), red. K. G6zdz,
M. Gorecka, Lublin 2014.

2 7 filozoficznego punktu widzenia bowiem, by¢ cztowiekiem, to by¢ w ciele, a nie bez niego;
z psychologicznego: ,,faktycznie §mier¢ doswiadczana jest przez czlowieka nie jako przyjaciel, ale
jako wrdg”; z medycznego: to nie dusza opuszcza ciato w chwili $§mierci, ale to ,,ciato odmawia du-
szy swojej stuzby. [...] Na potamanym instrumencie dusza nie potrafi juz dalej gra¢” (J. Ratzinger,
O teologii smierci, w: Zmartwychwstanie i Zycie wieczne..., s. 279-280). Dobitng ilustracjg roznicy
pomigdzy idealistyczng a realistyczna wizjg $mierci jest odmienno$¢ zachowania si¢ w tym decy-
dujacym momencie platonskiego Sokratesa i Chrystusa. Pierwszy jest przedstawicielem idealizacji
$mierci 1 umiera ze spokojem, ktory przystoi filozofowi, bowiem swoje umieranie przezywa jako
$wigto 1 ostateczne narodziny. Drugi konczy ziemskie zycie z krzykiem na ustach, w poczuciu ab-
solutnego opuszczenia; zob. tamze, s. 113; takze: Tenze, Eschatologia — Smier¢ i zycie wieczne, wW:
Zmartwychwstanie i zZycie wieczne.. ., s. 90.

73 Zob. Benedykt XVI, homilia w Srode Popielcowa Nawrdcenie oznacza dgzenie do wysokiej
miary zycia chrzescijanskiego (17.02.2010), http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt
xvi/audiencje/ag_17022010.html [dostep 23.06.2017].

74 J. Ratzinger, O teologii smierci..., s. 287.

5 Tamze, s. 285.

76 Benedykt XVI, homilia w Wigili¢ Paschalng w bazylice watykanskiej Jezus mowi: zmar-
twychwstalem i teraz zawsze jestem z tobg (07.04.2007), http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/
WP/benedykt xvi/homilie/wsobota 07042007.html [dostep 24.06.2017].

7 Tamze.

J. Ratzinger, O teologii smierci..., s. 281.

Tenze, Eschatologia — smierc ..., s. 102.

Tenze, Introduzione al cristianesimo. Lezioni sul Simbolo apostolico, Brescia 2008, s. 291.
Tenze, O teologii smierci..., s. 279.
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nie chcemy umiera¢; zwlaszcza ci, ktorzy nas kochaja nie chca naszej $mierci.
Z drugiej jednak, nie pragniemy tez istnie¢ w nieskonczonos$¢, a takze ziemia nie
zostala stworzona z takg perspektywa. Czego wigc tak naprawde chcemy?”%2,

3.2. Smier¢ a ,,cudowne i niewyobrazalne odwrdécenie w Chrystusie”

Jednak analiza Pisma Swigtego pozwala Ratzingerowi dostrzec takze pozy-
tywny aspekt $mierci, ukryty na pierwszy rzut ludzkiego oka. Teolog przypomi-
na, ze Stary Testament rozumie $mier¢ nie tylko jako wydarzenie ,,oddolne”, tzn.
wydarzenie organiczne, fenomen biologiczny. Jako takie istnieje tylko dlatego,
ze jednocze$nie jest wydarzeniem ,,0dgérnym”, czyli spowodowanym decyzja
i zrzadzeniem Boga®.

W tym przerazajacym - i na tym etapie niezrozumiatym wyroku - kryje si¢
jakby w zalgzku dobra nowina, ktéra w pelnym blasku ukazuje si¢ dopiero w No-
wym Testamencie. Owa nowina ma twarz Chrystusa! To w Nim, poprzez niesty-
chane, ,,cudowne i niewyobrazalne odwrocenie®*, Smier¢ otrzymuje ostatecznie
swoja pozytywnos¢. Dopiero ,,w Chrystusie staje si¢ narzedziem taski”®. Jest
to mozliwe dzigki temu, ze ,,Baranek Bozy wzigt na siebie grzech $§wiata 1 go
zgladzit. Zaktocone z winy cztowieka relacje miedzy Bogiem a $§wiatem zostaty
odnowione. Dokonato si¢ pojednanie”®,

,Cztowiek jest prochem i w proch si¢ obroci, ale w oczach Boga jest prochem
cennym, bo Bog stworzyt cztowieka do nie§miertelnosci” — poetycko stwierdza
Benedykt XVI podczas homilii w Srode Popielcowa i kontynuuje: ,,Formula
liturgiczna: «Pamigetaj, ze jestes prochem i w proch si¢ obrocisz», petni¢ swe-
go znaczenia znajduje w odniesieniu do nowego Adama, Chrystusa. Pan Jezus

82 Benedykt XVI, encyklika Spe salvi (30.11.2007), nr 11.

8 Nastepuje ono nie tylko wedtug praw przyrody, ale pochodzi z Bozej r¢ki. [...] Nie jest
zwyczajnym fatum przyrody, ale jej istnienie uzaleznione jest od duchowego postanowienia wolnej
i suwerennej decyzji [Boga]” (J. Ratzinger, O teologii smierci..., s. 282).

8 Zob. tamze, s. 285-286.

8 Tamze, s. 287. ,,Jest ona [$mier¢] wydarzeniem utaskawienia, jesli wiasnie w osgdzie $mierci
Bog wyrywa nas z naturalnego, samolubnego, buntowniczego zycia, by nas przetworzy¢ do zycia
w $wigtosci 1 mitosci” (tamze, s. 287). ,,Bog w sprawie cztowieka dokonat tej pierwszej ingeren-
cji, wydat dyspozycje¢ $mierci. Dodat On do tego druga ingerencje, ktora nie znosi pierwszej, ale
od wewnatrz jg przemienia — On sam umart, umarl, by zmartwychwstac¢, a przez to, by stworzy¢
podwaliny pod nowy poczatek. Bog rozbija, nie po to jednak, by rozbija¢, ale by uformowaé nowe.
Proces $mierci jako cato$¢ jest procesem rozbijania, ale rozbita zostaje zarazem zewngtrzna powlo-
ka poczwarki, z ktorej moze wyjs¢ nowa postac, bolesny proces rozbijania jest sposobem, w jaki
Bog modeluje to, co nowe. Bog rozbija (kolektywnie lub indywidualnie) starego Adama, zeby
z tego uformowac¢ nowego, rozbija po kawatku nasza despotyczno$¢, by przetopi¢ nas na wolnos¢
Jego mitoéci. Smieré jest rozpoczetym zmartwychwstaniem, okrutno$é $mierci to bol porodowy
nowego zycia” (tamze, s. 283).

8 Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu. 2: Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwychwstania, Kielce
2011, s. 245.
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w swojej wolnosci zechcial w szczegdlny sposob podzieli¢ stabosé¢ kazdego czto-
wieka, jego los — poprzez $mier¢ na krzyzu. Lecz ta wlasnie $mier¢, najwyzszy
wyraz Jego mitosci do Ojca i do ludzkosci, stata si¢ droga do zmartwychwstania
w chwale, poprzez ktoéra Chrystus stat si¢ zrodlem taski dla tych, ktorzy wierza
w Niego i dostepuja udziatu w Jego Boskim zyciu™®’.

Szczegodlne znaczenie w owej przemianie wydarzenia $mierci poprzez dzieto
Chrystusa Ratzinger, tak przed wyborem, jak i po wyborze na Stolicg Piotrowa,
przypisuje Jego zstapieniu do piekiel — nietatwemu do zrozumienia misterium,
ktore wyznajemy w Credo®. Teolog przypomina, ze Stary Testament na okre-
$lenie piekiet uzywa tego samego slowa, ktorym nazywa $mier¢: szeol. Jest tak
dlatego, ze w gruncie rzeczy obie rzeczywisto$ci sa ze soba tozsame, gdyz obie sa
stanami absolutnej samotnosci. ,,.Smier¢ jest po prostu samotnoscia. A ta samot-
nos¢, do ktorej nawet mitos¢ nie moze przeniknagé, ta jest naprawde «piektemy»”®.

Artykut wiary, mowigcy o zstgpienia Chrystusa do piekiet, wskazuje nie tyl-
ko na to, ze Chrystus rzeczywiscie umart, ale w swej istocie oglasza, iz poprzez
swoja $mier¢ zstapit On i jest obecny tam, gdzie panuje ostateczna samotno$¢”.
Znakiem uczestnictwa w tej samotnos$ci jest krzyk Jezusa na krzyzu®'. A po-
niewaz On jest samym zyciem, pokonuje samotnos¢, co oznacza, ze pokonuje
$mier¢ i piekto.

Warto w tym miejscu postucha¢ samego Ratzingera: ,,Tam, gdzie zaden glos
nie jest juz w stanie nas dosiegnaé, tam On jest obecny. W ten sposob piekto jest
pokonane, albo — by by¢ bardziej doktadnymi — $mier¢, ktéra wczesniej byta
«piektemy, teraz juz wigcej nim nie jest. Zadna z obu rzeczywistosci nie jest
tym, czym byla wcze$niej, poniewaz w centrum $mierci jest zycie, poniewaz mi-
tos¢ zamieszkuje w jej centrum. Tylko zamknigcie si¢ w sobie, chciane umys$lnie,
jest teraz pieklem, albo — uzywajac stow Biblii — druga $miercia (np. Ap 20,14).
Smier¢ nie jest juz droga prowadzaca do lodowatej samotnosci. [...] Brama
$mierci pozostaje otwarta, od kiedy w $mierci zamieszkuje zycie: mitos¢. ...

87 Zob. Tenze, homilia w Srode Popielcows ... .

88, Odnoénie do drogi Chrystusa, wyznajemy w Credo: «Zstapit do piekiet». Co wowczas si¢
wydarzylo? Nie znamy rzeczywistosci $mierci i dlatego mozemy sobie wyobrazi¢ ten proces prze-
zwycigzenia $mierci jedynie za posrednictwem obrazow, ktore zawsze pozostaja niezbyt trafne.
Pomimo calej swej niedoskonalosci pomagaja nam wszakze zrozumie¢ co$ z tajemnicy” (Tenze,
homilia w Wigili¢ Paschalna...).

8 J. Ratzinger, Introduzione al cristianesimo..., s. 291.

Zob. Tenze, Eschatologia — smier¢ ..., s. 106.

Zob. Tenze, Introduzione al cristianesimo..., s. 288.

Tamze, s. 291-292. ,,Chrystus zstapit do «piekta» i w ten sposob jest blisko kazdego, kto
zostal tam wrzucony, przemieniajac dla niego ciemnosci w $wiatto. Cierpienie, tortury pozostaja
straszne, niemal nie do zniesienia. Wzeszta jednak gwiazda nadziei, ktora niczym kotwica serca
sigga tronu Boga. Nie wybucha w cztowieku zlo, lecz zwycigza $§wiatlo: cierpienie — nie przestajac
by¢ cierpieniem — mimo wszystko staje si¢ piesnia pochwalng” (Benedykt XVI, encyklika Spe
salvi, nr 37).
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Do motywu ,,bramy” jako symbolu $mierci Ratzinger powraca takze jako
papiez. Benedykt XVI widzi koniec ludzkiego zycia doczesnego niczym ,,za-
mknieta, zelazng brame, do ktorej nie ma klucza”. Jednak klucz zostaje znale-
ziony — jest nim krzyz, znak radykalnej mitosci Chrystusa. To on niecodwotalnie
otwiera bramy $mierci. Dlatego papiez moze wlozy¢ w usta Jezusa wyznanie, ja-
kie Zbawiciel czyni kazdemu cztowiekowi: ,,«Zmartwychwstalem i teraz zawsze
jestem z toba» — mowi do kazdego z nas. Moja rgka cie podtrzymuje. Gdybys$
gdziekolwiek miat upas¢, upadniesz w moje rece. Jestem nawet u bram $mierci.
Tam, gdzie juz nikt nie moze ci towarzyszy¢ i gdzie ty nie mozesz niczego za-
bra¢, tam Ja na ciebie czekam i dla ciebie przemieniam mroki w $§wiatto™.

Tak oto, dzigki Chrystusowi, smier¢ przestaje by¢ prawdziwg granicg, po-
niewaz jest juz przekraczalna. Dla tego, kto zyje z Chrystusem, przestaje mie¢
znaczenie, po ktdrej stronie $mierci si¢ znajduje, poniewaz po obu stronach moze
znalez¢ zycie®. W ten oto sposob $mier¢ nabiera cech pozytywnych.

3.3. Smier¢ jako spotkanie z Bogiem

W swojej refleksji Ratzinger stawia kolejny krok. Chrystus jest Bogiem, ktory
ze swej natury nie jest zasklepiong w sobie monada, ale nieustannie uczestniczy
w dialogu migdzy Osobami Tréjcy. Z tej racji zawsze jest gotowy do dialogu tak-
ze z cztowiekiem, do wejscia z nim w relacje. Zbawiciel sam ,,jest relacjg”™, ,,jest
otwarciem™®, dlatego cztowiek, ktory zostat stworzony na Jego obraz - dzieki
czemu ,,jest istotg «bytujacg-od», «bytujacg-z» i «bytujaca-dla»™’ - mozne teraz
spotkac¢ si¢ z Nim w swoim umieraniu®®.

Umierajacy moze spotka¢ sie z Zyciem, uchodzac w ten sposéb $mierci, po-
niewaz ,,w chwili §mierci zwigzek z Bogiem w pelni si¢ urzeczywistnia w spo-

% Tenze, homilia w Wigili¢ Paschalna... .

Tamze.

% Zob. J. Ratzinger, Bog i swiat, [rozm. P. Seewald], Krakow 2005, s. 101.

% Zob. Benedykt XVI, homilia podczas Mszy §w. na placu Zwycigstwa w Genui Spofeczeni-
stwo na obraz Boga (18.05.2008), http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/homi-
lie/liguria_18052008.html [dostep 09. 05. 2016] (cyt. za: S. Jaskiewicz, Relacyjny charakter taski
wedlug J. Ratzingera — papieza Benedykta XVI, ,,Perspectiva. Legnickie Studia Teologiczno-Histo-
ryczne” 11(2012), nr 2, z. 21, s. 63).

7 J. Ratzinger. Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijaristwo a religie swiata, Kielce 2005,
s. 204.

% Ludzka osoba zyje mito$cia, relacjami — z tej racji zreszta stanowi obraz Boga Trojjedyne-
go, w ktorym Osoby sa relationes subsistens (relacjami samoistnymi), czystym aktem relacji mito-
$ci” (J. Ratzinger, Chrystus i Jego Kosciol, Krakow 2005, s. 155); ,,Jesli Bog to jednos¢ w dialogu,
bycie w relacji, to cztowiek, stworzony na Jego obraz i podobienstwo, odzwierciedla t¢ Jego nature;
dlatego powinien si¢ realizowa¢ w dialogu, w rozmowie, w spotkaniu: jest bytem w relacji” (Be-
nedykt XVI, homilia podczas Mszy $w. na placu Zwycigstwa... [cyt. za: S. Jaskiewicz, Relacyjny
charakter..., s. 63)); takze: Tenze, encyklika Spe salvi, nr 27.
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tkaniu z «Tym, ktory nie umiera, ktéry sam jest Zyciem i Miltoscig, wowczas
mamy zycie. Wowczas ,zyjemy’» (Spe salvi, nr 27)”%. ,,Gdy spotykamy Chry-
stusa, obcujemy, a wrecz jednoczymy si¢ z samym zyciem i mamy za soba prog
$mierci, gdyz obcujemy z zyciem prawdziwym, ponad zyciem biologicznym™'®.
Dlatego ludzie ochrzczeni moga bez Igku mowié: ,Nie jestesmy sami nawet
w chwili $mierci, lecz jestesmy z Nim, ktory zyje wiecznie”!?!. Dzieje si¢ tak, po-
niewaz ,,Bog, ktory stal si¢ nam bliski — nie opuszcza nas nawet w chwili $mierci
i po niej, lecz ma dla nas miejsce i daje nam wiecznos¢; chcemy powiedzie¢, ze
w Bogu jest dla nas miejsce”!,

Ta mozliwos¢ spotkania, ktora oferuje nam sam Boég w Chrystusie, jest rekoj-
mig pewnej nadziei: ,,Bog na nas czeka, oczekuje nas, nie idziemy na pustkowie,
jestesmy oczekiwani. Bog nas oczekuje i gdy przechodzimy do innego $wiata,
spotykamy dobro¢ Matki, spotykamy naszych bliskich, spotykamy odwieczna
Mitos¢'. Jednak, aby do tego spotkania mogto dojs¢, cztowiek musi ze swej
strony, w wolno$ci, odpowiedzie¢ na otwarcie si¢ Boga.

3.4. Smier¢ w grzechu, czyli zerwanie relacji z Bogiem

Tym, co przeszkadza w wolnym przyjeciu, otwarciu si¢ na relacj¢ oferowa-
ng przez Chrystusa, jest w cztowieku grzech pierworodny lub grzech $miertelny.
Ratzinger opisuje go, odnoszac si¢ do relacyjnej natury Boga i cztowieka. ,,Utrata
tej taski [uswiecajacej] oznacza pewne zaburzenie relacji. Pierwotna, petna ufno-
$ci, zywarelacja z Bogiem, ktora zarazem uzdrawia wzajemne relacje miedzy ludz-
mi, zostaje zerwana, jest zaburzona, Bog tonie w ciemnosci. Ukrywamy si¢ przed
Nim; a tak dobrze zbudowalismy swe kryjowki, ze juz Go nie widzimy. [...] Utrata
uswiecajacej taski jako istota grzechu pierworodnego oznacza zatem, ze nastgpito
zaburzenie relacji, ktore stato si¢ sktadnikiem struktury ludzkich dziejow™'%.

» Tenze, przemowienie do uczestnikow XVI Zgromadzenia Ogolnego Papieskiej Akademii ,,Pro
Vita” Zaden czlowiek nie powinien umiera¢ w samotnosci (25.02.2008), http://www.opoka.org.pl/
biblioteka/W/WP/benedykt xvi/przemowienia/provita 25022008.html [dostep 24.06.2017].

10 Tenze, Encyklika Spe salvi, nr 11. Na temat bezcelowosci ewentualnego kontynuowania
bez konca zycia doczesnego zob. np. Tenze, homilia w Migdzynarodowym Osrodku Mtodziezo-
wym §w. Wawrzynca Mitos¢ daje zycie i chroni przed ztem (09.03.2008), http://www.opoka.org.
pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/homilie/mlodziezowyosr 09032008.html [dostgp 24.06.2017].

101" Tenze, homilia w Wigili¢ Paschalna... .

12 Tenze, homilia w uroczysto$¢ Wniebowziecia Najswietszej Maryi Panny W Maryi widzimy
nasze ostateczne przeznaczenie (15.08.2010), http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/bene-
dykt xvi/homilie/wniebowziecie 15082010.html [dostep 24.06.2017].

163 Tenze, homilia w uroczysto$¢ Wniebowziecia Najswietszej Maryi Panny Kiedy otwieramy
sie na Boga, nasze zycie staje si¢ bogate i wielkie (15.08.2012), http://www.opoka.org.pl/biblio-
teka/W/WP/benedykt xvi/homilie/wniebowziecie 15082012.html [dostep 24.06.1017]. Na temat
bycia oczekiwanym przez Boga zob. takze: Tenze, encyklika Spe salvi, nr 3.

104 ], Ratzinger, Bég i swiat, 80. 38. Jak zauwaza J. Ratzinger, ,,grzech pierworodny nie jest
wypowiedzig o jakim$ naturalnym braku w samym czlowieku czy u samego cztowieka, ale orze-
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Praktycznie chodzi wigc o to, aby cztowiek w chwili $mierci nie byt w stanie
grzechu, czyli aby jego relacja z Bogiem nie byla istotnie zaburzona, zerwana.
Inaczej méwiac, aby swiadomie i dobrowolnie nie odrzucat mozliwosci spotka-
nia z Chrystusem, ktory pierwszy wychodzi mu naprzeciw. Ratzinger, juz jako
Benedykt X VI, przypominatl: ,,Kiedy gasnie zycie w podesztym wieku badz u za-
rania ziemskiego istnienia, czy tez z nieprzewidzianych przyczyn w okresie jego
petego rozkwitu, nie nalezy upatrywa¢ w tym jedynie konca zycia biologicz-
nego czy zamykajacej si¢ biografii, lecz trzeba dostrzec nowe narodziny i odno-
wione zycie, ofiarowane przez Zmartwychwstalego temu, kto nie sprzeciwit si¢
wlasnowolnie Jego mitosci. Wraz ze $miercig konczy si¢ ziemska egzystencja,
lecz $mier¢ otwiera takze przed kazdym z nas, poza czasem, zycie pelne i osta-
teczne™'%.

Odbudowanie tej relacji, przyjecie oferty spotkania si¢ z Chrystusem, czyli
odrzucenie grzechu w sposob konkretny i realny, dokonuje si¢ poprzez powrot
do Boga w sakramencie pokuty i pojednania!®. , Jest taskg Boga, ze nie pozwala
po prostu rozrastac si¢ grzechowi, jest taska, ze Bog nawotuje do pokuty i ze t¢
pokute przyjmuje. Laska dana cztowiekowi nie oznacza jednak, ze on sam moze

wylaczy¢ sie z walki 1 ze wszystko staje si¢ obojetne. Laska oznacza, ze pokuta

jest dla cztowieka mozliwa i ze zostaje przyjeta”'?’.

czeniem o relacji, ktore sensownie mozna sformutowac jedynie w kontekscie relacji Bog-czto-
wiek. Nie mozna zrozumie¢, czym jest grzech, biorac za punkt wyj$cia zamknigtego w sobie, po-
jedynczego cztowieka; niezbedne do tego jest uwzglednienie antropologii relacji; to samo dotyczy
w sposob konieczny i jeszcze bardziej jednoznaczny taski” (Tenze, Cora Syjonu. Maryja w refleksji
Kosciota, Warszawa 1997, s. 55).

15 Benedykt XVI, przemowienie do uczestnikow XVI Zgromadzenia Ogolnego Papieskiej
Akademii ,,Pro Vita”... .

106 Dlatego wydaje mi si¢ to tak wazne, by znow ustysze¢, ze sam Bog zwraca si¢ do nas
iméwi: Twoje grzechy sg ci odpuszczone...; ze naprawdg istnieje to, co nazywa si¢ taska. [ w tym
punkcie, uwazam, mamy takze powdd, by postucha¢ Lutra... ze istnieje nie tylko wymaganie
stawiane wzgledem mnie i mojego dziatania, i nie tylko wzgledem ludzkosci i jakiegokolwiek
podmiotu, lecz takze ze przede wszystkim istnieje tam dziatanie Boga i ono moze mnie przemie-
nic¢... [...]. U Augustyna... rzeczy jakos sa jednak w rownowadze, ze co prawda wyeksponowat
on bardzo moc winy, ale nie pozostawia jej ostatniego stowa..., poniewaz kierowat wzrok na
Chrystusa 1 wiedzial, ze On nie tylko spoglada na nasze cierpienie, lecz je z nami dzieli, i ze
istnieje niemozliwa dla nas do przeliczenia, a jednak prawdziwa moc Boza, to znaczy moc prze-
baczenia, ktora pozwala nam, mimo wszystko, zy¢ i cieszy¢ si¢ zyciem” (J. Ratzinger, Bog, wina
i cierpienie, W: Zmartwychwstanie i Zycie wieczne..., s. 583-584).

7 Tenze, Stuzy¢ prawdzie. Mysli na kazdy dzien, Poznan-Warszawa-Lublin 1983, s. 87. Na
temat znaczenia sakramentu pokuty i pojednania w sytuacji cierpienia zob. Benedykt X VI, oredzie
Ojca Swietego na XX Swiatowy Dziefi Chorego (20.11.2011), https://w2.vatican.va/content/be-
nedict-xvi/pl/messages/sick/documents/hf ben-xvi_mes 20111120 world-day-of-the-sick-2012.
html [dostep 24.06.2017].
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z 199

3.5. Smier¢ jako ,,aktywna pasywno$¢

Bardzo istotnym elementem rozwazan eschatologicznych Ratzingera jest wy-
jasnienie, w jakim sensie $mier¢, a takze przygotowanie si¢ do niej, mozna uwazac
za dzieto, za czyn cztowieka. Teolog jest przekonany, ze ,,$mier¢ nie jest zadnym
czynem (nawet dla tego, komu dane jest zachowac¢ az do ostatniej chwili duchowa
swiadomo$¢), lecz doktadnym przeciwienstwem tego, wrecz zaprzestaniem wszel-
kich czynnosci. Polega ona wlasnie na tym, Ze ostatecznie zostaje nam wytracone
z rak wszelkie dzialanie, Ze przemieniamy si¢ z czynigcych w doznajacych. Smieré
nie jest zadnym czynem, ale doznaniem, koficem wszelkich czynow”!,

Jesli tak si¢ rzeczy maja, to postawe wobec umierania winno si¢ rozumiec¢
jako ,,aktywna pasywnos$¢”!'” lub ,,$wietg pasywnos$¢”!'°, Owo pojecie Ratzinger
tlumaczy w nastgpujacy sposob: ,,Czyn zycia w perspektywie chrzescijanskiej
ostatecznie nie jest niczym innym, jak postusznym i pokornym przyjeciem statej
obecno$ci $mierci w naszym zyciu [...], «czyn», ktorego wymaga si¢ od chrze-
$cijan, jest wlasnie zrezygnowaniem z wszelkiego wlasnego tylko czynu i przy-
jeciem Bozego czynu we mnie i ze mna; wiara chrzescijanska oznacza w swej
glebi rezygnacje z wszelkiej tylko jednostronnie ludzkiej aktywnosci, na korzys$¢
aktywnos$ci pasywnej, ktora jest w swej istocie «wiara»”!!'. Ostatecznie zatem
»~chrzescijanski «czyn» jest wtasnie w duzym stopniu przyjmowaniem, przyjmo-
waniem Bozego czynu”''2. Wzorem takiej postawy dla Benedykta X VI jest Ma-
ryja. Kontemplujgc misterium Jej wniebowzigcia, stawia pytanie: ,,W czym za-
korzenione jest to zwycigstwo nad $§miercia, ktore w cudowny sposob dokonato
sie juz w Maryi?”. Niezwtocznie odpowiada na nie w nastepujacy sposob: ,,Jego
zrodtem jest wiara Dziewicy z Nazaretu [ ...], wiara, bedaca postuszenstwem Sto-
wu Bozemu i catkowitym zdaniem si¢ na inicjatywe i dziatanie Boga™'!3,

A czymze jest Bozy czyn? Jest nim Jego milos¢, ktora, przyjeta, daje wiecz-
nos$¢''4. Zatem $mier¢ i umieranie nie jest zwykla aktywnoscia w dyspozycji
cztowieka, ale czynem specyficznym, polegajacym na przyjmowaniu w zaufaniu
samego Boga.

108 Ratzinger, Smieré¢ i koniec...,s. 321.

19 Tamze, s. 321, przypis nr 8.

110 Tamze, s. 324.

"L J. Ratzinger, Recenzja do: Karl Rahner, ,, Theologie des Todes”, [ Teologia $mierci], (QD 2),
Freiburg 1958, w: Zmartwychwstanie i Zycie wieczne..., s. 274-275. ,,Cztowiek nie jest istota samej
aktywnosci, ale zawsze tez istotg pasywnosci, nie tylko on sam czyni siebie, lecz zostaje uksztatto-
wany przez to, co spotyka go wbrew jego woli” (Tenze, Smierc i koniec. .., s. 322); ,,Cztowiek staje
si¢ sprawiedliwy, prawy, potrzebny Bogu ostatecznie wlasciwie nie przez to, co czyni, ale przez to,
co wycierpi” (tamze, s. 323).

12 Tenze, Recenzja do: Karl Rahner...,s. 274.

113 Benedykt X VI, homilia w uroczysto$¢ Wniebowzigcia Najswietszej Maryi Panny W Maryi
widzimy... .

114 Cztowiek w biegu historii, a dzisiaj bardziej niz kiedykolwiek, probowat i probuje wyjaé
pytanie o przyszto$¢ z przestrzeni teorii i wiary i uczyni¢ sprawg swojego czynu. [...] Tym, co jedy-
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3.6. Smier¢ »jako narzedzie taski”

Warto zauwazy¢, iz dla Ratzingera teologia $mierci jest jednoczes$nie teologia
taskis. Swiadczy o tym sam sposob opisywania fenomenu $mierci, w ktorym
teolog wiclokrotnie uzywa pojecia taska. Sprobujmy zatem to, co zostato do tej
pory powiedziane o $mierci w mysli Ratzingera-Benedykta X VI, przedstawic¢
W Sposob syntetyczny poprzez pryzmat taski.

Ratzinger przypomina, iz pojecie taski w swojej najgtebszej istocie jest po-
jeciem relacyjnym, relacja za$ oznacza ,,mozliwo$¢ odniesienia si¢ do kogo$”!'¢.

29

Nie okre$la w pierwszym rzedzie ,,czegos$”, nie jest ,,czyms” obecnym w duszy
cztowieka, co ten dostat od Boga. Laska przede wszystkim jest Kim§ — Bogiem,
ktory, sam bedgc relacja, udziela si¢ czlowiekowi i relacje tworzy'’. W kon-

sekwencji pod pojeciem taska nalezy rozumie¢ jednocze$nie: samego Boga''s;

Lzwracanie si¢ Boga ku cztowiekowi”!?; wolne pochylenie si¢ Bozej mitosci'?’;

wrelacje cztowieka z Bogiem™'!; | spotkanie cztowieka z Bogiem™'?2, Wszelka
inicjatywa spotkania zawsze lezy po stronie Boga, ktory jako pierwszy przycho-
dzi do cztowieka. Na tym wlasnie polega prymat taski.

Jednak przychodzacy Bog do niczego nie zmusza, a jedynie umozliwia nam
kroczenie razem z Nim. On aktywuje nasze wewnetrzne moce'?. Zatem taska nie

nie wieczne, jest mitos¢; jako mitos¢ Bog jest wiecznoscia. A z kolei Jego mitos¢ jest wieczno$cia
cztowieka, w byciu ukochanym przez wieczng Mito$¢ jest on zachowany w sposob nieprzemija-
jacy. Jest tak, poniewaz on sam potrafi kochaé. Takze jemu tylko mito$¢ daje wieczno$é; od miary
i od sposobu jego kochania zaleza miara i sposob jego wiecznosci. Jesli jednak jego mitos¢ jest jego
przysztoscia, to przysztos¢ jest dla niego tak samo czynem jak przyjmowaniem — catkowicie jego
wlasnym i zarazem catkowicie mu podarowanym. Nadzieja cztowieka i ludzkos$ci jest mitos¢ — tak
brzmi odpowiedz wiary chrzescijanskiej” (J. Ratzinger, Co nastgpi po Smierci?, w: Zmartwych-
wstanie i Zycie wieczne..., s. 342).

5 Tenze, Recenzja do: Karl Rahner ..., s. 275; na temat taski u Ratzingera zob. S. Jaskiewicz,
Relacyjny charakter...,s. 58-76.

16 Tenze, Introduzione al cristianesimo..., s. 173.

7 Zob. Tenze, Wzniosta Cora Syjonu. Rozwazania mariologiczne, Poznan 2002, s. 101-102.
Laska bedaca w swej istocie samym udzielajacym si¢ Bogiem, jest niewyczerpana, tak jak sam
Bog; zob. Tenze, Bog i swiat, s. 400. Ratzinger nie zaprzecza istnieniu taski stworzone;j: ,,Idea taski
stworzonej jest nie do odrzucenia: relacja — tym bardziej relacja Boga i cztowieka — nie pozostawia
niezmienionym tego, kto w nig wchodzi. [...] Trzeba natomiast podkresli¢ bezposrednio istotowo
relacjonalny charakter taski” (J. Ratzinger, Wzniosta Cora Syjonu..., s. 102, przypis nr 6).

18 Tamze, s. 102.

9 Tenze, Bog i Swiat, s. 86.

120 Tenze, Niebo, w: Zmartwychwstanie i Zycie wieczne..., s. 307.

21 Tenze, Wzniosta Céra Syjonu..., s. 103.

12 Laska, czyli spotkanie Boga z czlowiekiem, ktory go wzywa, nie niszczy prawdziwej
rzeczywistosci ludzkiej cztowieka, lecz ja ocala i dopetnia” [thum. wtasne]; Tenze, Dogma e predi-
cazione, [Biblioteca di teologia contemporanea 19], Brescia 2005, s. 151).

123 Komentujac List Apostolski Jana Pawta Il Novo millennio ineunte, Ratzinger powtarza za
Papiezem: ,,W modlitwie [...] doswiadczamy prymatu taski: Bog zawsze nas wyprzedza. Chrzesci-
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zniewala cztowieka, gdyz przestalaby by¢ taska a zastugiwataby jedynie na mia-
no ,,zabawy pozbawionej tresci”. Laska jest zawsze zaproszeniem do udzielenia
Bogu odpowiedzi'*. Ona stwarza wolno$¢'*, wigc moze by¢ rozumiana takze
jako ,,otwarto$¢ duszy” na Boga'?.

Jesli tak si¢ rzeczy maja, to 1 wydarzenie $mierci moze sta¢ si¢ wydarze-
niem laski. Cho¢ czesto ze wzgledu na towarzyszacy jej lgk 1 bol przypomina
bardziej krzyz'*’, to w Chrystusie, ktory krzyz przecierpiat i wstapil w otchtan
piekiet (czyli w $mier¢), ,,staje si¢ narzgdziem taski”'?®. Dzigki Niemu ,,jest
ona wydarzeniem ulaskawienia”, poniewaz poprzez nig ,,Boég wyrywa nas z na-
turalnego, samolubnego, buntowniczego zycia, by nas przetworzy¢ do zycia
w $wigtosci 1 mitosci”'?’ i da¢ nam niebo, ktore jest takze taska, czyli niczym
juz niezagrozona, wieczng wspolnotg ze sobg'*’. Co wiecej, Benedykt XVI zga-
dza si¢ ze $w. Ambrozym, ze $§mier¢ zostata dana przez Boga jako ,,srodek za-
radczy” na zepsute grzechem, pelne trudu i placzu zycie. Nie powinna wigc wy-
ciskac tez, poniewaz stata si¢ ,,racja zbawienia”. ,, Trzeba byto potozy¢ kres ztu,
aby $mier¢ przywrocita to, co utracito zycie”3! — cytuje ojca Kosciota papiez.

Dla Ratzingera-Benedykta XVI ,,by¢ w tasce znaczy: by¢ wierzacym”'*.
»Wierzy¢ oznacza polozy¢ kres checi narzucania si¢ i wykazywania przed Bo-

janstwo nie jest moralizowaniem ani jakims$ naszym wlasnym dzielem. Najpierw przychodzi do nas
Bog i wtedy dopiero my mozemy i§¢ razem z Nim, wtedy uaktywniaja si¢ nasze wewnetrzne moce”
(J. Ratzinger, Pielgrzymujgca wspolnota wiary: Kosciot jako komunia, Krakow 2003, s. 270).

124 Laska, ktora pozostawalby jedynie w dyspozycji Boga i nie stala si¢ dang Mu odpowiedzia,
wlasciwie nie bylaby taska, lecz tylko zabawa pozbawiong tresci” (Tenze, Cora Syjonu..., s. 52).

125 «Wszystko jest taska». Ale taska nie niszczy wolnosci; przeciwnie — stwarza ja” (Tenze,
Wzniosta Cora Syjonu..., s. 92).

126 Tamze, s. 103.

127 Jest tak, poniewaz ,,faska nie dociera do cztowieka inaczej jak tylko droga «drugiej natury»,
dociera do niego tylko przezwyci¢zajac twarda powtoke autoegzaltacji, ktora zakrywa w nim oka-
zato$¢ Boga. A to oznacza, ze nie istnieje laska bez krzyza” (Tenze, Dogma e predicazione, s. 152).

128 Tenze, O teologii smierci...,s. 287.

12 Tamze.

130 «Nieboy jest ze swej natury tym, co nie jest, ani nie moze by¢ uczynione przez nas; w jezyku
scholastyki mowiono zgodnie z prawda, ze ono bedac taska jest donum indebitum et superadditum
neturae (darem niezastuzonym i dodanym do natury)” — Tenze, Introduzione al cristianesimo...,
s. 303). Poprzez przywilej wniebowzigcia ,,Maryja w petni dostapita czegos, co dla nas wszystkich
jest skutkiem chrztu, mianowicie zamieszkata («ma siedzibg») z Bogiem «w niebie» (Bog jest nie-
bem!). Chrzest (wspotbycie z Chrystusem) osiagnat w Niej swoj pelny skutek. U nas owo wspotbycie
z Chrystusem, bycie zmartwychwstalym, jest jeszcze kruche, nieudolne. U Niej nie. U Niej niczego
mu juz nie brakuje. Maryja weszta w pelng wspolnote z Chrystusem. Aspektem tej wspolnoty jest
nowa cielesnos¢, ktorej nie potrafimy sobie wyobrazi¢” (Tenze, Bog i swiat, s. 281).

131 Benedykt XVI, encyklika Spe salvi, nr 11. Na temat bezcelowosci ewentualnego konty-
nuowania bez konca zycia doczesnego zob. np. Tenze, homilia w Migdzynarodowym Os$rodku
Mtodziezowym $§w. Wawrzynca... .

132 J. Ratziner-Benedykt XVI, H.U. von Balthasar, Maryja w tajemnicy Kosciola, Krakow
2007, s. 60 (cyt. za: S. Jaskiewicz, Relacyjny charakter ..., s. 73).
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giem przez wlasne dokonania i pozwoli¢ na to, by Bog byt taki, jaki jest. Wiara
nie jest dzietem, lecz zaniechaniem samorealizacji z wtasnej woli, pusta r¢ka, do
ktorej pozwalamy sobie wlozy¢ Boza pelnig”!®>.

3.7. Przygotowanie na Smier¢ — ,,od naglej i niespodzianej...”

Aby moment $mierci byt rzeczywiscie spotkaniem, poglebieniem albo —
w przypadku grzechu pierworodnego lub ci¢zkiego — odnowieniem relacji
z Chrystusem, cztowiek musi si¢ przygotowaé. Cho¢ nie mozna wykluczy¢
mozliwos$ci nawrdcenia si¢ w ostatnim momencie zycia, jednak, jak mowi
Ratzinger, ,,nie powinnismy stawia¢ na ostatnig godzing”, poniewaz przed
$miercig cztlowiek moze si¢ zmienic, ,,ale nie musi. Dusza bywa tak przyte-
piona i zatwardziata, ze nie potrafi juz uwolni¢ spojrzenia. W tego rodzaju sy-
tuacjach granicznych moze si¢ ujawnic i przebi¢ jedynie co$, co w czlowieku
w jaki$ sposob juz tkwi”!3,

Normalng rzeczg jest, iz budowa zywej relacji miedzy osobami potrzebuje
czasu. Dlatego chrze$cijanskie nastawienie do §mierci rozni si¢ tym od nastawie-
nia osoby niewierzacej, iz pierwszy z przekonaniem modli si¢ stowami Litanii do
Wszystkich Swietych: ,,A subitanea morte, libera nos, Domine!” (Od naglej i nie-
spodzianej $mierci, wybaw nas Panie), podczas gdy drugi najprawdopodobniej
zawolalby: ,.Smier¢ nagly i niezauwazalna daj nam, Panie” i oczywiscie tagod-
ng! O ile Smier¢ tagodna jest jak najbardziej pozadana, o tyle Smier¢ nagla, bez
przygotowania i $wiadomosci spotkania Chrystusa, ktoéry na nas czeka, powinna
by¢ czym$ absolutnie niepozadanym dla wierzacego. Bo $mier¢ tagodna, ktora
nie pomaga w budowaniu relacji z Bogiem, prowadzi w pustke!*®. Jest jak tadny,
przytulny przedsionek, za ktorym nie ma juz nic, zadnego salonu, w ktorym cze-
kataby ukochana osoba. Staje si¢ wigc droga donikad!'*®.

133 Tenze, Smierc i koniec..., s. 324. ,,Wiara, tak jak ja rozumie Pawel, jest doktadnie tym, ze
czlowiek rezygnuje z zuchwatych prob, by samemu budowa¢ wiez¢ Babel, to znaczy droge do
nieba, ze przestaje uwazaé, ze moze sam ostac si¢ przed Bogiem, ze moze wystepowac jako rowno-
uprawniony partner w interesach przed Bogiem, ktory wyciaga ku Niemu cate swoje zyciowe do-
konanie i teraz za nie prawomocnie moze domagac si¢ godziwego wynagrodzenia” (tamze, s. 323).
Benedykt XVI z zapatem wzywa do wiary: ,,W wierze otwieramy drzwi naszej egzystencji, aby
Bog wszedt w nas tak, aby Bog mogt by¢ moca dajaca zycie i wskazujaca droge naszej egzystencji.
[...] W nas jest miejsce, otworzmy sig, tak jak otworzyta si¢ Maryja, mowiac: «Oto ja shuzebnica
Panska, niech mi si¢ stanie wedlug stowa twego». Otwierajac si¢ na Boga, niczego nie tracimy.
Przeciwnie — nasze zycie staje si¢ bogate i wielkie” (Benedykt XVI, homilia w uroczysto$¢ Wnie-
bowzigcia Najswictszej Maryi Panny Kiedy otwieramy sig...). Odnosnie do poglgbienia rozumienia
wiary, zob. Tenze, encyklika Spe salvi, nr 7.

134 J. Ratzinger, Bog i Swiat, s. 399-400.

135 Tenze, Eschatologia — Smier¢..., s. 88, 109, 113.

136 Zob. 1. Zieminski, Zycie wieczne. Przyczynek do eschatologii filozoficznej (Wyktady
Otwarte z Teologii Naturalnej im. J.M. Bochenskiego OP 4), Poznan-Krakow 2013, s. 84.
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Przygotowanie jest przede wszystkim uswiadomieniem sobie, ze $mierc¢
i zycie przynaleza do siebie jak dwie strony jednego medalu'®’. Smier¢ staje si¢
wreez kluczem do zrozumienia zycia, poniewaz ,,postawa wzgledem $mierci de-
cyduje zarazem o postawie wobec zycia”!®®, Jest tak, poniewaz ,,w przemienia-
jacym przyjeciu umierania, ktore jest nieustannie obecne w jego zyciu, cztowiek
dojrzewa do rzeczywistego, wiecznego zycia”'*,

Zaakceptowanie owego wzajemnego przenikania si¢ zycia i Smierci umozli-
wia nastgpnie przyjecie wezwania do czujnosci, wynikajacego z nieustannej bli-
skosci Boga: ,,Pan jest blisko” (Flp 4,5)'*°. Owa czujnos¢, ktora jest oznaka przy-
gotowania si¢ na $mier¢, w praktyce zawiera — wg Ratzingera-Benedykta XVI
— nastgpujace elementy:

Po pierwsze: ,,Polega na codziennej gotowosci do przedktadania wiary, praw-
dy, sprawiedliwosci ponad wtasng korzy$¢ wyjscia bez szwanku” 14!,

Po drugie: ,,Smier¢ nie nastepuje w jednym momencie, nie dopiero na kon-
cu naszego istnienia, ale w zalamaniach naszego zycia rozgrywa si¢ wydarze-
nie $mierci. Wszystkie te zatamania razem sktadajg si¢ na nasza jedng $mierc,
a wigc nie sg tylko slepymi przypadkami i markotno$ciami, ani tez tylko $lepymi
biologicznymi incydentami, lecz ostatecznie dziataniem Boga na nas, poprzez
ktore wyrywa On nas z naszego egocentrycznego, samolubnego, egoistycznego
istnienia, by nas przeksztatci¢ wedhug Jego obrazu. [...] Oznacza to wigc, ze dla
cztowieka wszystko zalezy od tego, by wlasciwie uchwycié¢ ruch $mierci w swo-
im zyciu, poczynajgc od matych blamazy az po wielkie zalamania (zdrowotne;j,
cielesnej czy duchowej natury: $mier¢ ukochanych ludzi jest kawatkiem wtasnej
$mierci i tym podobne)”42,

Po trzecie: Zaklada chrzescijanskie przezywanie niedzieli i uczestnictwo
w Eucharystii, zgodnie ze starg maksyma: ,,Jaka niedziela, taki dzien sadu”. Jesli
z zycia cztowieka nie zniknie niedziela, nie zniknie z niego takze i Bog. A wtedy

137 Jesli bedziemy wypierac si¢ $mierci, to nie nauczymy si¢ takze obchodzi¢ wlasciwie
z zyciem. Zycie i $émier¢ naleza razem, zycie moze by¢ udane tylko wtedy, kiedy zdotamy we
wlasciwy sposob wyjs$¢ $mierci naprzeciw” (J. Ratzinger, Zmaganie wokél pytania o Smieré i zZycie.
Kazanie wygloszone 7 listopada 2004 roku na Monte Cassino dla Papieskiej Akademii Nauk, w:
Zmartwychwstanie i Zycie wieczne..., s. 640); ,,Czlowiek zyje zawsze w obliczu konca swojego
zycia” (Tenze, Smier i koniec czaséw, w: Zmartwychwstanie i Zycie wieczne. .., s. 319).

138 Tenze, Eschatologia — smieré ..., s. 89. ,Rozumie¢ ludzkie zycie oznacza zatem rozu-
mie¢ umieranie”, (Tenze, O teologii smierci..., s. 277); zob. Tenze, Pod drugiej stronie smierci,
w: Zmartwychwstanie i Zycie wieczne..., s. 350.

139 Tenze, Eschatologia — Smier¢ ..., s. 109,

140 Tenze, Smieré i koniec. .., s. 320.

4 Tenze, Eschatologia — Smier¢ ..., s. 108-109; zob. takze: Benedykt XVI, encyklika Spe
salvi, nr 39.

142 Tenze, O teologii smierci..., s. 284. Choroba jako sfera $mierci: zob. Tenze, Eschatologia —
Smier¢ ..., s. 96.
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bedzie umiat on odpowiedzie¢ pozytywnie na niewyczerpane mitosierdzie Boga
w godzinie $mierci'®.

Po czwarte: Wychowywanie i przepowiadania chrzescijanskie winny uczy¢
prawdy o $mierci jako przejsciu do prawdziwego zycia, a poprzez to przygoto-
wywaé przezwycigzenie wszelkiego leku, jaki moze zrodzi¢ si¢ w obliczu nad-
chodzacego konca'*. W tym zakresie, jak stwierdzit Benedykt X VI, glosicielom
Stowa Bozego potrzebny jest wrecz ,,rachunek sumienia”, poniewaz ,,nasze ka-
zanie, nasze przepowiadanie jest rzeczywiscie w duzym stopniu jednostronnie
nakierowane na tworzenie lepszego $wiata, podczas gdy rzeczywiscie lepszy
$wiat prawie wcale nie jest wspominany. Tutaj musimy zdoby¢ si¢ na rachunek
sumienia”'®.

Po pigte: Zycie w perspektywie zblizajacego sie spotkania z Bogiem i z ludz-
mi po $mierci; to przekonanie Ratzingera wydaje si¢ kluczowe dla rozumienia
jego teologii Smierci, poniewaz moze zosta¢ potraktowane jako swoisty testa-
ment papieza-teologa. Warto przytoczy¢ cala odpowiedz Ojca Benedykta, ktora
niejako zamyka jego Ostatnie rozmowy. Sa to stowa wypowiedziane w ,,0statniej
fazie zycia”, jak ujat to P. Seewald. Seewald zapytal papieza emeryta, czy wg
niego da sie przygotowaé na $mieré. Ojciec Swicty odpowiedzial: , Mysle, ze
nawet si¢ musi — nie w sensie dokonywania okreslonych aktow, ale zyjac we-
wnetrznie ku temu, ze kiedy$ zda si¢ przed Bogiem ostatni egzamin; ze opusci si¢
ten $wiat 1 bedzie si¢ przed Nim, przed Swigtymi, przed przyjaciotmi i nieprzy-
jaciotmi; ze, powiedzmy, przyjmuje si¢ skonczono$¢ tego zycia i wewnetrznie

143 Zob. Tenze, Bog i Swiat, s. 400.

144 Powiedziatbym, Ze chrzescijanskie wychowanie i kazanie winny wpaja¢ cztowiekowi ufne
przeswiadczenie, iz przez $mier¢ zblizamy si¢ do prawdziwego zycia. Tym sposobem beda mogly
mu pomoc przezwyciezy¢ lek przed nieznanym — czy przynajmniej czysto fizyczny lek, jaki moze
si¢ tu pojawiaé — i zrodzi¢ spokoj w obliczu $§mierci” (tamze, s. 400). Konkretng pomoc w przezwy-
cigzaniu lgku przed $miercig Benedykt X VI upatruje w liturgii: ,,Biorac pod uwage wrodzony lgk
przed konficem, a bardziej jeszcze kulture, ktora na rdzne sposoby stara si¢ nie dopuszczaé do glosu
rzeczywistosci i ludzkiego doswiadczenia $mierci, liturgia wielkopostna z jednej strony przypo-
mina nam o umieraniu, ukazujac potrzebe realizmu i madrosci, a z drugiej zacheca, by$Smy przede
wszystkim dostrzegli nieoczekiwang nowos$¢, jaka wiara chrzescijanska wnosi w rzeczywisto$é
$mierci, i bysmy nig zyli” (Benedykt X VI, homilia w Srode Popielcows...).

145 Ojciec Swiety kontynuuje: ,,Oczywiscie probuje si¢ otworzy¢ na stuchacza i méwié to, co
lezy w zasiegu jego horyzontu. Naszym zadaniem jest jednak takze przebijanie i rozszerzanie tego
horyzontu, aby mdc dostrzec to, co stanowi rzeczy ostateczne. Te rzeczy to dla wspotczesnych ludzi
trudny orzech do zgryzienia. Jawia si¢ jako co$ nierealnego. Ludzie chcieliby zamiast tego otrzy-
mac¢ konkretne odpowiedzi na teraz, na potrzeby codziennosci. Ale te odpowiedzi pozostaja poto-
wiczne, jesli nie pozwalaja poczué i jako$ rozpoznaé, ze wykraczamy poza to materialne zycie, ze
jestisad, itaska, i wiecznos$¢. Musimy wigc znalez¢é nowe stowa i sposoby, aby umozliwi¢ ludziom
przebicie si¢ przez bariere skonczonosci” (Tenze, Swiatlos¢ swiata. Papiez, Koscidl i znaki czasu
[rozm. P. Seewald], Krakow 2011, s. 185). Za konkretny przyktad szukania sposobu umozliwienia
ludziom ,,przebicia si¢” przez wspomniang barier¢ mozna uznaé probe thumaczenia istoty zycia
wiecznego, jakiej papiez dokonat w swojej encyklice; zob. Tenze, encyklika Spe salvi, nr 10-12.
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dochodzi ku temu, by stana¢ przed obliczem Boga. [...] Po prostu medytacja.
Wciaz wracam myslg ku temu, ze zbliza si¢ koniec. Probujg przygotowac si¢ do
tego, a przede wszystkim trwa¢ w obecnosci Boga. Najwazniejsze wlasciwie jest
nie samo wyobrazenie, lecz zycie w §wiadomosci, ze cata egzystencja zmierza
ku spotkaniu”'*.

Zakonczenie

Bazujac na studium mysli Rahnera, von Balthasara i Ratzingera-Benedykta X VI,
wydaje si¢ zasadng proba sformutowanie nastgpujacych wnioskow na temat kon-
ca naszego zycia na ziemi.

Smieré to przede wszystkim rzeczywistos¢ dwuznaczna i tajemniczy para-
doks (von Balthasar), poniewaz jest jakby splotem dwdch, réznigcych si¢ od sie-
bie radykalnie, wymiarow.

Na pierwszy rzut oka jawi si¢ m.in. jako: problem nie do rozwigzania (Ra-
hner, von Balthasar); wrog cztowieka i otwarta rana (von Balthasar); absolutna
samotnos¢ i piekto (Ratzinger).

Jednak nie jest to petnia prawdy o $mierci. W swietle Stowa Bozego i dzigki
wierze w Boga mozna dostrzec jej pozytywna stron¢ (Rahner, von Balthasar,
Ratzinger). Smier¢ jest zatem takze: taska (Rahner, von Balthasar) lub jej narze-
dziem (Ratzinger-Benedykt XVI); aktem, czynem, ktory staje si¢ spetnieniem
wolnosci cztowieka, wienczacym jego egzystencje (Rahner, von Balthasar);
wyrazem madrosci, opatrznosci i mitosierdzia Stworcy (von Balthasar, Bene-
dykt XVI).

Owe pozytywne cechy nie wynikaja z natury $mierci, ale z faktu dziala-
nia w niej Boga, ktory stajac si¢ cztowiekiem i wchodzac w $Smier¢, stajac si¢
W niej obecnym, przemienia ja od wewnatrz. Chrystus, jako wspotistotny nam
w tasce, jest Nim takze w $mierci (Rahner); ,,obejmuje, podtrzymuje ja od
dotu” (von Balthasar), poprzez co dokonuje ,,cudownego i niewyobrazalnego
odwrdcenia” charakteru $mierci (Ratzinger-Benedykt XVI). Chrystus nie tylko
staje si¢ wzorem umierania (Rahner, von Balthasar, Ratzinger-Benedykt XVI),
ale uzdalnia, by umiera¢ jak On (von Balthasar), ,,aktywujac nasze wewnetrzne
moce” (Ratzinger).

Jednak do tej pory nie odpowiedzieliSmy jeszcze na pytanie postawione w ty-
tule artykutu: czym jest dobra smieré? Co znaczy: dobrze umrzeé?

Umrzeé dobrze, to umrzeé ,,w Panu”, ,,wspot-umiera¢ z Chrystusem”, ,,w ta-
sce” (Rahner). Oznacza to wolne, §wiadome i catkowite ztozenie si¢, na wzor
Chrystusa, w rece Stworcy — Ojca, mimo iz owych rgk nie wida¢ (von Balthasar).

146 Tenze, Ostatnie rozmowy, [rozm. P. Seewald], Krakow 2016, s. 279.
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Do tego potrzebne sa: wiara, nadzieja i mito$¢ (Rahner, von Balthasar, Ratzinger-
-Benedykt XVI).

Dobrg smier¢ mozna takze wyrazi¢ przy pomocy metafory spotkania —
umrze¢ dobrze to spotka¢ Boga w Chrystusie w momencie wlasnej Smierci. Aby
byto to mozliwe, nie wolno odrzuci¢, lecz trzeba przyjaé ofiarowywang przez
Niego relacje mitosci i Jego otwarcie na czlowieka, ktore stanowig istote taski
(Rahner, Ratzinger-Benedykt XVI).

Przyjecie ze strony cztowieka, udzielenie pozytywnej odpowiedzi, dokonuje
si¢ poprzez uczestnictwo w Eucharystii po usuni¢cie grzechu (pierworodnego lub
cigzkiego), ktory jest zerwaniem relacji. Grzech pierworodny gladzi oczywiscie
chrzest, grzechy ci¢zkie — sakrament spowiedzi lub, w niektorych przypadkach,
namaszczenie chorych (Rahner, Ratzinger-Benedykt XVT)!#7,

Reasumujac, mozna zatem stwierdzi¢, iz okreslenia: umrze¢ w tasce, umrzec
jako wierzacy, umrze¢ bez grzechu, umrze¢ w relacji przyjazni z Bogiem w Chry-
stusie, spotka¢ Boga — sg to synonimy, ktére mozna zastapi¢ terminem dobra
Smierc.

Jednak, aby wybra¢ Boga u kresu ziemskiego etapu zycia, potrzebne jest
chrzescijanskie memento mori, czyli pamie¢ o tym, iz $§mier¢ jest ,,tonacja w tle”
naszego pielgrzymowania i dlatego ze ,,$miercig trzeba zy¢” (Rahner). Uwidacz-
nia si¢ ona we wszystkich zalamaniach, ranach i blamazach zycia (Ratzinger).

Poniewaz ostatnia decyzja czlowieka nie jest oderwana od wyboréw pode;j-
mowanych przez cale zycie (Rahner), dlatego nie powinno si¢ odktada¢ osobi-
stego spotkania z Chrystusem na ostatnig godzing, gdyz nie mamy gwarancji, ze
tuz przed smiercig bedziemy mieli sitg¢ pokona¢ ,,przytepienie i zatwardzialos¢”
naszej duszy. Chodzi wiec o to, by w ciagu catego zycia dba¢ o zywa wiare u sie-
bie i innych, np. przez chrzescijanskie §wigtowanie niedzieli i przypominanie
prawdy o $mierci w katechezie i kazaniach, aby jej ideatem nie byta $mier¢ nagta
i niespodziana (Ratzinger-Benedykt XVI).

Lektura tekstow trzech niemieckojezycznych teologow prowokuje jednakze
dodatkowe pytanie zwigzanie z dobrg smiercig. Czy jest ona aktem, czynem,
dziataniem cztowieka (Rahner i, w mniejszym stopniu, von Balthasar), czy
wrecz przeciwnie — wyrazem jego catkowitej bezradnosci, pasywnosci i niemo-
cy (Ratzinger)? Mimo ze wszyscy trzej teologowie wskazywali na 6w paradok-
salny charakter ludzkiego umierania, wydaje si¢, ze najtrafniej ujat to i wyrazit

47 Choc¢ trzej teologowie o tym nie mowig, warto wspomnie¢ o mozliwosci wzbudzenia tzw.
zalu doskonatego. ,,Gdy zal wyptywa z milosci do Boga mitowanego nade wszystko, jest nazywany
zalem doskonatym lub zalem z mitosci (contritio). Taki zal odpuszcza grzechy powszednie. Przy-
nosi on takze przebaczenie grzechow $miertelnych, jesli zawiera mocne postanowienie przystapie-
nia do spowiedzi sakramentalnej, gdy tylko bedzie to mozliwe” (Katechizm Kosciola katolickiego,
nr 1452).
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Ratzinger, nazywajac $mier¢ ,,aktywna, §wieta pasywnoscia”, czyli postusznym
i pokornym przyjeciem Bozego czynu mitosci.

W jaki sposob zatem, w $wietle dokonanej analizy teologii $mierci Rahnera,
von Balthasara i Ratzingera-Benedykta XVI, mozna by oceni¢ przytoczone we
wstepie sposoby rozumienia dobrej smierci? Jak odnies¢ si¢ do nastgpujacych
»rodzajow” $mierci: naglej, w stanie braku §wiadomosci, w dobrych i godnych
warunkach, samobdjczej 1 eutanazji?

Zrozumiale jest pragnienie $§mierci naglej lub we $nie, podyktowane lgkiem
przed cierpieniem, jednak wtasnie cierpienie moze by¢ w niektorych przypad-
kach jedyna okazja do dokonania glebokiej refleksji, umozliwiajacej otwarcie si¢
na Boga. Cho¢ nigdy nie mozna wykluczy¢ mozliwosci nawrdcenia w ostatniej
chwili, jednak $wiadectwa uczestnikow wypadkéw samochodowych wskazuja
na to, ze nie zawsze tym, o czym mysli si¢ w pierwszym momencie, jest pojed-
nanie z Bogiem. Nawrocenie i pojednanie jest zwykle procesem, ktory wymaga
czasu i przytomnos$ci umystu. Wtasnie o nie — o czas i 0 zdolno$¢ do $wiadomego
zwrdcenia si¢ do Boga — modlimy sie, proszac o wybawienie od naglej i nie-
spodzianej $mierci. Zatem mozna, a nawet nalezy, modli¢ si¢ o $§mier¢ tagodna,
w godnych warunkach, w otoczeniu bliskich, jednak brak cierpienia nie moze
by¢ uwazany za conditio sine qua non dobrej smierci. Przeczy temu przyklad
samego Chrystusa i $wigtych meczennikow.

Co si¢ zas tyczy samobdjstwa i eutanazji, to trzeba stwierdzi¢, ze w zadnym
wypadku nie moga by¢ nazwane dobrq smiercig, poniewaz sprzeciwiajg si¢ woli
Boga, wyrazonej w pigtym przykazaniu Dekalogu'*. O tym, czy $mier¢ bedzie
dobra, przesadza nie wolno$¢ wyboru czasu, miejsca i ksztattu wtasnego umie-
rania, ale wolna zgoda na przyjecie takiego konca doczesnego zycia, jakie Bog
przygotowal kazdemu z nas.

Konkludujac, niech mi bedzie wolno uczyni¢ uwage praktyczng. Sadze, iz
z duszpasterskiego punktu widzenia wydaje si¢, ze czlowiekowi shuchajace-
mu kazan najlatwiej wyobrazi¢ sobie, zrozumiec i przez to przygotowac si¢ na
$mier¢, gdy ustyszy, ze moze by¢ ona spotkaniem z kochajacym go Bogiem,
poniewaz sam Bog tego chee i cztowieka do takiego spotkania uzdalnia.

Skad pochodzi w shuchaczach owa wrazliwo$¢ na temat spotkania? Wydaje
si¢, ze mozna wskaza¢ przynajmniej jej dwa powody: egzystencjalny i teolo-
giczny. Powdd egzystencjalny nalezatoby rozumie¢ w ten sposob, ze egzystencja

198 Ramy artykutu nie pozwalaja na zajecie si¢ zagadnieniami szczegdtowymi dotyczacymi
samobdjstwa 1 eutanazji, np. zmniejszeniem winy moralnej za popetnienie tych czynéw w nie-
ktorych okoliczno$ciach. Na ten temat zob. np. M. Machinek, Smieré w dyspozycji czlowieka.
Wybrane problemy etyczne u kresu ludzkiego zZycia, (Biblioteka Wydziatu Teologii 22), Olsztyn
2004, s. 51-77. 99-117.
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cztowieka jest ,,utkana” ze spotkan. Maja one r6zng natur¢ i intensywnos¢. Mo-
zemy mowic o spotkaniach z innymi ludzmi, z Bogiem i z samym soba. Niektore
z nich sg bogate w tres¢, a inne wrecz przeciwnie. Jedne pozostawiaja w czlowie-
ku gteboki $lad — pozytywny lub negatywny, inne bardzo szybko zostajg bezpow-
rotnie zapomniane. Jednak niezaleznie od ich wielkiej r6znorodnos$ci sg nieusu-
walnym elementem naszego doczesnego zycia. Kazdy cztowiek posiada jakie$
doswiadczenie spotkania. Z tego powodu, moéwigc o $mierci jak o spotkaniu,
odwolujemy si¢ do tego, co kazdy czlowiek potrafi sobie dos¢ tatwo wyobrazic,
a przez to i zrozumiec.

Drugi powod, nazwany teologicznym, mozna scharakteryzowac w nastepuja-
cy sposob: cztowiek jest zainteresowany zagadnieniem spotkania, poniewaz zo-
stat przez Boga stworzony do zycia w relacjach (Ratzinger-Benedykt XVI), czyli
do spotykania si¢. Gdy cztowiek styszy, ze $mier¢ nie jest momentem pozbawio-
nym mozliwo$ci spotkania, wtedy na glebinach swojego serca moze doswiadczy¢
uspokojenia, ze to, kim byl — powtdrzmy: ,,istota «bytujacg-od», «bytujaca-z»
i «bytujaca-dla»”'¥, czyli istotg ,,spotykajaca si¢” - nie zostanie unicestwione.
Stuchacz Stowa Bozego moze wtedy za Benedyktem XVI powiedzie¢ o Chrystu-
sie: ,,Ten, ktory zna takze droge, ktora wiedzie przez doling $mierci; Ten, ktory
nawet na drodze catkowitej samotnosci, na ktorej nikt nie moze mi towarzyszyc,
idzie ze mna i prowadzi mnie, abym ja pokonal. On sam przeszedt te drogg,
zszedt do krélestwa $mierci, a zwyciezywszy smier¢, powrocil stamtad, aby teraz
towarzyszy¢ nam i by da¢ nam pewnos$¢, ze razem z Nim mozna t¢ droge odna-
lezé. Swiadomo$é, ze istnieje Ten, kto rowniez w $mierci mi towarzyszy i ktore-
go «kij i laska dodaja mi pociechy», tak, ze «zla si¢ nie ulekne» (por. Ps 23,4),
stata sie nowg «nadziejg» [...]"1%.

Wydaje sig, ze uzywanie pojecia spotkanie nadaje si¢ do mowienia nie tylko
o $mierci, ale takze o pozostalych rzeczach ostatecznych'®'. Przyktadem tego jest
chociazby refleksja Benedykta XVI na temat sadu i czys$cca. Papiez pisze: ,,Spo-
tkanie z Nim [Chrystusem] jest decydujacym aktem Sadu. Pod Jego spojrzeniem
topnieje wszelki falsz. Spotkanie z Nim przepala nas, przeksztalca i uwalnia,
aby$my odzyskali wlasng tozsamos$¢. To, co zostato zbudowane w ciagu zycia,
moze wowczas okaza¢ si¢ sucha stlomg, sama pyszatkowatoscia i zawali¢ sie.
Jednak w bolu tego spotkania, w ktérym to, co nieczyste i chore w naszym ist-
nieniu, jasno jawi si¢ przed nami, jest zbawienie. Jego wejrzenie, dotkniecie Jego

149" J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja..., s. 204.

150 Benedykt X VI, encyklika Spe salvi, nr 6.

151 Odnosnie do proby ujecia eschatologii w perspektywie spotkania - zob. np. I. Werbinski,
B. Kulik, A. Sobczyk, Jak si¢ nie zagubié w czasie i w wiecznosci? Spotkanie z Chrystusem jako
istota duchowosci chrzescijanskiej i rzeczy ostatecznych cztowieka, Wtoctawek 2017.
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Serca uzdrawia nas przez bolesng niewatpliwie przemiane, niczym «przejscie
przez ogieny. Jest to jednak btogostawione cierpienie, w ktorym $wieta moc Jego
mitosci przenika nas jak ogien, abySmy w koncu catkowicie nalezeli do siebie,
a przez to catkowicie do Boga”'*?. ,,«Czysciec» oznacza po prostu oczyszczenie
przez ogien w spotkaniu z Panem, Sedzig i Zbawca”'>.

Chodzi wigc o to, aby probowac, na miar¢ wiasnych mozliwosci, a jednak
z catych sit, pomoc cztowiekowi zy¢ w perspektywie spotkania, aby dzigki temu
umiat przylgnaé, cho¢by w ostatnim momencie zycia, do Boga. Niech glosi-
cielom i stuchaczom Ewangelii nieustannie brzmig w uszach i sercach slowa:
,,Przywiaz si¢ do Chrystusa, On przeprowadzi ci¢ poprzez noc $mierci, ktorg sam
przeszedt. [...] Dobry Pasterz, ktorego przewodzeniu mozna si¢ bez leku powie-
rzy¢, poniewaz On zna droge, takze przez ciemng doling $mierci. «Pan jest moim
pasterzem, nie brak mi niczego. [...] Chociazbym chodzit ciemng doling, zta si¢
nie ulgkng, bo Ty jestes ze mna» (Ps 22,1.4 LXX)”!3.

What makes a good death? An attempt to answer the question based
on the teaching of K. Rahner, H.U. von Balthasar and J. Ratzinger —
Benedict XVI

Summary

On July 22, 1908, Pope Pius X established the Association of Our Lady of a Happy Death as
universal for the whole Church. On May 1987, the Primate of Poland, Cardinal Joseph Glemp, ap-
proved the Polish Branch of the Association at the Shrine to the Virgin Mary in Gorka Klasztorna.
He also permitted the Missionaries of the Holy Family to carry out this work. The purpose of the
Association is the propagation of prayer and preparation for a good death. The question is, however,
can death be good? If so, what is a good death?

The article titled ,,What makes a good death? An attempt to answer the question based on the
teachings of K. Rahner, H.U. von Balthasar and J. Ratzinger — Benedict XVI* is an analysis of the
thoughts of the three great contemporary theologians. It does not, however, aim to analyze deeply
the mutual similarities and differences between the German-speaking theologians. The study aims
at explaining what we really ask God for when praying for a ,,happy death”.

Even a cursory reading of selected books by Rahner, von Balthasar and Ratzinger — Benedict XVI
reveals that thinking about death as something good is not unreasonable. Why? Because the positive
aspect of dying does not come from the nature of death, but from God’s action in it. It was Him who
in the Person of Jesus Christ became man and conquered the hell of death (Ratzinger) by transforming
a “bad death” into a “good one” (von Balthasar), and thus gained eternal redemption for us (Rahner).

152 Benedykt X VI, Encyklika Spe salvi, nr 47.
153 Tamze, nr 48.

154 ], Ratzinger, Miejsce nadziei - rzymskie katakumby. Rozwazanie na dzier zaduszny, w:
Zmartwychwstanie i Zycie wieczne..., s. 628. Na temat Chrystusa - prawdziwego Pasterza i filozofa

wskazujacego droge poza $mier¢ - zob. takze: Benedykt X VI, encyklika Spe salvi, nr 8.
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Omosessualita e sacerdozio.
Il nodo gordiano — dei cattolici?

1. Introduzione

A novembre del 2015 sono passati 10 anni dalla pubblicazione di un docu-
mento dottrinale della Santa Sede che, oggi, viene spesso contestato in diversi
ambienti cattolici. Si tratta dell’Istruzione della Congregazione per I’Educazione
Cattolica, approvata dal Santo Padre Benedetto X VI, che ha vietato 1’ordinazione
dei preti con tendenze omosessuali. Purtroppo, questo anniversario importante,
¢ passato quasi totalmente inosservato. Di conseguenza, non sono state organiz-
zate conferenze scientifiche dedicate a questa problematica, non sono usciti nuovi
libri, né articoli per approfondire il rapporto esistente tra I’omosessualita e il sa-
cerdozio cattolico dal punto di vista biblico, teologico, filosofico o psicologico.

L’unica voce molto forte e provocatoria, che si ¢ sentita nell’autunno del 2015,
e ha toccato, expressis verbis, il problema dell’Istruzione del 2005, ¢ stata quella
del monsignore polacco Krzysztof Charamsa. Facendo, a Roma, il suo spettacolare
«coming out» del 3 ottobre 2015, alla vigilia del Sinodo dei Vescovi sulla famiglia,
Charamsa ha annunciato, in 10 dieci punti, // nuovo manifesto di liberazione gay. 11
punto numero 5 di questa dichiarazione contiene le seguenti parole: «L’immediata
cancellazione della discriminatoria istruzione circa la non ammissione delle perso-
ne omosessuali al sacerdozio cattolico. Esigiamo che il papa cancelli immediata-
mente la vergognosa istruzione circa la non ammissione delle persone omosessuali
all’ordinazione sacerdotale, firmata da papa Benedetto XVI nel 2005»2.

' Andrzej Kobylifiski — dopo gli studi compiuti presso la Pontificia Universita Gregoriana di
Roma, ¢ attualmente professore di Filosofia presso la Facolta di Filosofia Cristiana dell’Universita
Cardinale Stefan Wyszynski di Varsavia. Ha pubblicato in italiano diversi articoli ed un libro sotto il
titolo Modernita e postmodernita. L’interpretazione cristiana dell esistenza al tramonto dei tempi
moderni nel pensiero di Romano Guardini (1998). E-mail: a.kobylinski@uksw.edu.pl.

2 Cfr. R. MARCHESINI, Quelli che: «l’omosessualita di un prete non é un problemay, in http://
www.lanuovabgq.it/it/articoli-quelli-che-lomosessualita-di-un-prete-non-eun-problema-14017.htm
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In molte interviste, rilasciate nelle settimane successive ai giornalisti di molti
Paesi, Charamsa ha ribadito che 1’Istruzione del 2005 era stata, per lui, I’episo-
dio piu doloroso della sua esperienza nella Congregazione per la Dottrina della
Fede, essendo legato alla sua omosessualita. Charamsa ha perfino paragonato
questa Istruzione «alle peggiori leggi razziali», che gratuitamente «stigmatizza-
no e discriminano un intero gruppo sociale». Secondo lui, la decisione del 2005
¢ disumana — offende e discrimina le persone omosessuali. Va pero ricordato che
questo divieto ¢ stato confermato dal documento della Congregazione per il Cle-
ro, pubblicato 1’8 dicembre 2016°.

Come valutare le opinioni presentate da Krzysztof Charamsa? Perché, nel
2005, ¢ stato introdotto il divieto di ordinare candidati al sacerdozio che fossero
gay, se per 2000 anni nella Chiesa cattolica non esisteva in realta un documento
dottrinale che regolasse 1’ammissione di tali candidati al sacramento dell’ordi-
ne? Quale era la lunga storia della preparazione dell’Istruzione del 2005? Come
e quando il problema dei preti omosessuali sara risolto dai cattolici nel terzo
Millennio?

Lo scopo principale di questo articolo ¢ quello di analizzare il processo che
ha portato, dopo molti anni di duro dibattito, alla pubblicazione del documento
del 2005 e di mostrare possibili scenari futuri nella comprensione del sacerdozio
nella Chiesa cattolica.

2. L’omosessualita che divide i cristiani

Diversi temi, riguardanti I’omosessualita, giocano un ruolo sempre pit impor-
tante nella vita dei fedeli di tutte le denominazioni cristiane®. Purtroppo, questo
problema porta oggi sempre piu spesso alle divisioni € polemiche tra i discepoli
di Cristo. In una intervista molto importante, rilasciata nel 2005 dal card. Zenon
Grocholewski, allora prefetto della Congregazione per 1’Educazione Cattolica,

(accesso 17 febbraio 2016). La dichiarazione della propria omosessualita di Krzysztof Charamsa
assomiglia, in un certo senso, all’altro spettacolare «coming out» di un teologo cattolico tedesco,
David Berger, avvenuta all’inizio del 2010. Berger ha raccontato la storia della sua vita in un libro
che subito ¢ diventato un bestseller. Cfr. D. BERGER, Der heilige Schein: Als schwuler Theologe in
der katholischen Kirche, Berlin 2010.

3 Cfr. CONGREGAZIONE PER IL CLERO, Il Dono della vocazione presbiterale, Citta del Vaticano
2016, 83-84.

4 Cfr. J. BosweLL, Alla scoperta dell’amore. Cristianesimo e omosessualitd, Roma 2015;
M. L. BROWN, Puoi essere gay e cristiano. Rispondere con amore e verita alle domande sull o-
mosessualita, Catania 2015; P. SPRINKLE, Living in a Gray World: A Christian Teen’s Guide to
Understanding Homosexuality, Nashville 2015; B. BrRoGLIATO — D. MIGLIORINI, L amore omoses-
suale. Saggi di psicoanalisi, teologia e pastorale. In dialogo per una nuova sintesi, Assisi 2014;
M. A. YarHOUSE, Homosexuality and the Christian: A Guide for Parents, Pastors, and Friends,
Minneapolis 2010; S. Teisa, Le strade dell amore. Omosessualita e morale cristiana, Roma 2002.
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alla rivista italiana «30 Giorni», si possono leggere queste parole: «Negli ultimi
anni si sono diffuse opinioni errate o ambigue secondo le quali I’omosessualita
sarebbe una tendenza naturale, iscritta nella natura umana accanto alla tendenza
eterosessuale. Si ¢ affermato che considerare I’omosessualita un disordine sareb-
be una discriminazione e che atti omosessuali sarebbero giustificabili. Non solo.
Le persone avrebbero un diritto a compiere questi atti. La diffusione di queste
idee ha gia provocato ripetuti interventi della Congregazione per la Dottrina della
Fede. Si tratta, infatti, di opinioni che non trovano alcuna giustificazione nella
dottrina della Chiesa: sono contrarie alla legge naturale, sono contrarie all’inse-
gnamento della Sacra Scrittura e alla costante Tradizione della Chiesa. E visto
che queste opinioni sono, in qualche modo, penetrate anche in alcuni ambienti
ecclesiastici, la nostra Congregazione ¢ stata invitata a intervenire da molti ve-
scovi, da molti superiori di seminari e dalla stessa Congregazione per la Dottrina
della Fede»’.

Nell’ampio e assai complesso fenomeno dell’omosessualita, si distinguono,
fondamentalmente, tre ambiti di problemi da risolvere che richiedono delle anali-
si interdisciplinari serie ed approfondite. Una riflessione sincera e aperta su que-
ste sfide puo promuovere non solo I’unita tra i cristiani di diverse denominazioni,
ma anche 1’unita tra gli stessi cattolici.

La prima domanda riguarda la valutazione morale sull’inclinazione omoses-
suale e sugli atti omosessuali. I1 Magistero della Chiesa cattolica afferma che
I’inclinazione omosessuale, vista come una tendenza profondamente radicata,
¢ «oggettivamente disordinatay». Di conseguenza, gli atti di omosessualita ven-
gono valutati come «intrinsecamente disordinati» e contrari alla legge naturale.
Oggi, molti cattolici (vescovi, preti, monaci, suore e laici) non accettano piu que-
sta interpretazione dell’omosessualita®. La divisione presente tra i cattolici su tale
argomento, riguarda anche altre confessioni cristiane. L unica comunita cristiana
che ¢ ancora unita davanti a questa sfida, ¢ quella ortodossa.

5 Quando non é opportuno ammettere al sacerdozio — L’intervista al card. Zenon Grocho-
lewski, in 30 Giorni 11 (2005) — http://www.30giorni.it/articoli_id 9736 11.htm (accesso 17 feb-
braio 2016).

¢ Per descrivere il rifiuto, parziale oppure totale, del Magistero della Chiesa a proposito dell’o-
mosessualita, il filosofo e teologo polacco Dariusz Oko usa il concetto di «omoeresia». «Ho iniziato
il mio lavoro — sostiene Oko — come una lotta contro una mortale minaccia esterna al cristianesimo
ma, poco a poco, ho scoperto che la divisione fra esterno ed interno non ¢ cosi facile. L’avversario
non ¢ soltanto all’esterno della Chiesa, ma ¢ anche gia ben radicato al suo interno, pur se spesso
dissimulato come un “cavallo di Troia”. Il problema dell’omosessualita e della lobby-gay non esiste
soltanto all’esterno della Chiesa, ma ¢ ben presente anche al suo interno, dove 1I’omosessualismo
diventa omoeresia» (D. Oko, Con il Papa contro I’'omoeresia, in R. MARCHESINI, Omosessualita
e Magistero della Chiesa. Comprensione e speranza, Milano 2013, 159). Cfr. D. Oxo, Zehn Argu-
mente gegen die Homosexuellenpropaganda, in Theologisches 43/1-2 (2013) 47-54.
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Il secondo problema riguarda il riconoscimento civile delle coppie omoses-
suali, il diritto all’adozione dei figli da parte di queste persone e la benedizione
religiosa di coppie del genere nelle chiese cristiane. In molte denominazioni cri-
stiane, i matrimoni gay sono gia identificati ai matrimoni tradizionali tra un uomo
e una donna. Nel 2015, il Comitato centrale dei cattolici tedeschi (Das Zentralko-
mitee der deutschen Katholiken) ha rivolto ufficialmente al Sinodo dei vesco-
vi sulla famiglia la proposta di introdurre la benedizione in chiesa delle coppie
omosessuali. In alcuni ambienti cristiani, si puo parlare perfino della cosiddetta
omoideologia che consiste nella promozione dell’omosessualita e dello «stile di
vita» omosessuale.

La terza domanda riguarda I’ammissione di seminaristi omosessuali al sacer-
dozio, dei novizi e delle novizie omosessuali ai voti religiosi, dei preti omoses-
suali all’episcopato. Anche questa sfida divide sempre pit molte comunita cristia-
ne. Il sacerdozio e la vita religiosa hanno un valore particolare per i cattolici e per
gli ortodossi, perché hanno una visione sacramentale della chiesa. Di conseguen-
za, dalla giusta immagine del sacerdozio dipende, in questi casi, la possibilita di
difendere la propria identita dottrinale.

Questi tre problemi — la valutazione morale sull’omosessualita, i matrimo-
ni gay ed i preti omosessuali — spaccano sempre piu molte chiese e comunita
cristiane. Per questo motivo recentemente in tutto il mondo molte denomi-
nazioni protestanti si sono separate. Nel 2003, la Chiesa Ortodossa Russa ha
interrotto i contatto ufficiali con la Chiesa episcopale d’America (The Episcopal
Church) per aver consacrato un prete gay, Gene Robinson, a vescovo del New
Hampshire. In seguito tale ordinazione, molte diverse Chiese anglicane, so-
prattutto in Asia e in Africa, hanno rotto le relazioni con la Chiesa episcopale
d’America. Nel 2008 diverse Chiese anglicane conservatrici hanno addirittu-
ra boicottato la Lambeth Conference, la piu importante riunione dei Primati
anglicani, per la presenza della Chiesa episcopale d’America che ha scelto la
strada della «modernita» con ordinazioni di sacerdoti e di vescovi dichiarata-
mente gay e di pastore lesbiche. Da allora, la Comunione anglicana si ¢ spac-
cata praticamente in due, anche se non si ¢ verificato uno scisma ufficiale vero
e proprio.

Nel 2005, la Chiesa Ortodossa Russa ha sospeso i contatti con la Chiesa pro-
testante di Svezia che ha introdotto la benedizione religiosa dei matrimoni gay.
Nel 2015, invece, il Patriarcato di Mosca ha rotto qualsiasi rapporto ufficiale con
la Chiesa Presbiteriana di Scozia e la Chiesa Unita Protestante di Francia. Per
quale motivo? A causa dell’introduzione, nelle suddette chiese, della benedizione
religiosa alle coppie omosessuali.

Nel gennaio 2016 si sono riuniti, a Canterbury, 38 Primati nazionali della
comunione Anglicana per discutere soprattutto su questioni di morale sessuale
e dell’omosessualita, in particolare, che ormai, da piu di 20 anni, affligge la Chie-
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sa anglicana’. Durante questo incontro, ’alleanza delle Chiese anglicane con-
servatrici del Gafcon (Global Anglican Future Conference), presente in Africa
ed in Asia, ha chiesto al sinodo di sanzionare, finalmente, la Chiesa episcopale
d’ America per le ordinazioni di sacerdoti ¢ di vescovi dichiaratamente gay e pa-
store lesbiche.

Per evitare il pericolo di un irrimediabile scisma ufficiale, i Primati delle 38
Province anglicane hanno sospeso, per un periodo di tre anni, la Chiesa episco-
pale statunitense. Di conseguenza, la Chiesa episcopale d’ America non puo, per
esempio, rappresentare adesso la Comunione anglicana negli organismi ecumeni-
ci e interreligiosi. Va ricordato, pero, che questa decisione non ha cambiato affat-
to la posizione dottrinale attuale dei cristiani episcopali americani sull’omoses-
sualita. Lo ha confermato decisamente, in una sua dichiarazione, mons. Michael
Curry — il loro vescovo Presidente e Primate (Presiding Bishop and Primate).

Come sia complesso il nodo gordiano dell’omosessualita nel mondo cristiano
e cattolico, ce lo mostra, in modo sconvolgente, il caso drammatico del card. Ke-
ith Michael Patrick O’Brien, Primate di Scozia, arcivescovo di St. Andrews e di
Edynburgo, il quale ha difeso per anni, decisamente, il Magistero della Chiesa
sulla visione tradizionale del matrimonio e della famiglia. Nel 2012, egli aveva
criticato fortemente la proposta del premier David Cameron di avviare consulta-
zioni per introdurre il matrimonio gay in Gran Bretagna e nel Galles. In tale occa-
sione, il card. O’Brien ha sottolineato che la proposta del governo britannico non
riguardava i diritti, ma si configurava piuttosto come un tentativo di ridefinire il
matrimonio per tutta la societa, come «grottesca sovversione di un diritto umano
universalmente accettato.

Qualche mese piu tardi, pero, nel febbraio del 2013, abbiamo appreso delle
sue dimissioni, che sono state immediatamente accettate da Benedetto XVI. 11
Primate di Scozia ha ammesso che, nel passato, aveva molestato sessualmente
alcuni preti e seminaristi. Di conseguenza, non ¢ venuto a Roma per 1’elezione
del nuovo Papa. Il Card. O’Brien non solo ha molestato preti e seminaristi, ma ha
avuto anche un partner e ha insabbiato, a suo tempo, le indagini riguardanti gli
abusi sessuali sui minori nella Chiesa scozzese.

Nel novembre del 2013, la Conferenza episcopale scozzese ha istituito una
Commissione per esaminare il dramma degli abusi sessuali da parte dei preti.
A meta agosto del 2015, ¢ stato pubblicato un Rapporto dal titolo: Review of Safe-
guarding Protocols and Procedures, redatto da questa Commissione, che ha con-
fermato anche le responsabilita dell’ex Primate di Scozia. L’infamia piu grande
di cui si € macchiata la Chiesa — si legge nel Rapporto — ¢ quella di aver coperto
i colpevoli per proteggere la reputazione della Chiesa ed evitare «lo scandalo».

7 Cfr. L. BertoccHr, Che liti e botte tra gli anglicani. Sembrano cattolici — in http://www.lanuo-
vabq.it/it/articoli-che-liti-e-botte-tra-gli-anglicani-sembrano-cattolici-14958.htm (accesso 17 feb-
braio 2016).
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1122 e il 23 agosto 2015 «nelle 500 parrocchie cattoliche del Paese sono stati di-
stribuiti 100 mila opuscoli ai fedeli durante le messe domenicali, con gli impegni
presi dalla Chiesa per rispondere dei crimini commessi ed un testo dell’arcive-
scovo Philip Tartaglia, presidente della Conferenza episcopale scozzese, in cui
a nome dei vescovi chiede scusa alla popolazione™®.

3. Da San Pier Damiani a Giovanni XXIII

Nel primo Millennio della storia del cristianesimo non si trova alcun docu-
mento dottrinale né un testo filosofico e teologico di ispirazione cristiana, dedi-
cato specificamente al tema dell’omosessualita. Certamente diversi Papi, Concili
e Sinodi hanno condannato I’omosessualita come pratica sessuale, mancano pero,
in quell’epoca studi approfonditi di tale problematica a livello ontologico, antro-
pologico e psicologico. La Chiesa cattolica ha espresso ufficialmente, per la prima
volta, il suo giudizio molto negativo sugli atti omosessuali durante il Concilio di
Elvira (305-306). Le pene canoniche furono poi stabilite dal Concilio di Ancyra
(314). Gli atti omosessuali — chiamati come peccati di sodomia oppure peccati
contro natura — sono stati espressamente e decisamente condannati, tra 1’altro,
da Tertulliano, San Basilio di Cesarea, Sant’ Agostino, San Tommaso d’ Aquino’.

Per i preti e per i monaci che si macchiavano di questi peccati, erano previste
pene molto severe e perfino crudeli, compresa 1’esclusione dalla comunita eccle-
siale e la riduzione allo stato laicale. Cosi, nel primo Millennio il cristianesimo
condannava le pratiche omosessuali, ma non sono state elaborate analisi filoso-
fiche e teologiche del fenomeno omosessuale, dei diversi tipi dell’inclinazione
omosessuale, della tendenza omosessuale libera da atti sessuali né del rapporto
esistente tra il sacerdozio e I’omosessualita, a livello ontologico.

Il primo studio dedicato specificamente al fenomeno dell’omosessualita da
un autore cristiano, ¢ il libro intitolato Liber Gomorrhianus, scritto da San Pier
Damiani, nel 1049'°. Questo testo si presenta come un vero trattato di morale
circa la sessualita, anzi, come il primo del genere. Prima di Pier Damiani, mai
uno scrittore cristiano, infatti, aveva denunciato e condannato cosi apertamente
la piaga omosessuale fra gli ecclesiastici, e anche quella dei preti che convive-
vano con donne. L’autore di Liber Gomorrhianus, abate del monastero di Fonte
Avellana e poi cardinale vescovo di Ostia, fu una delle personalita piu di spicco
della riforma cattolica dell’Undicesimo secolo. Nel suo scritto, diretto al Papa

8 M. Ch. Biacion, Vergogna e dolore della Chiesa di Scozia per la pedofilia, in Agenzia SIR,
24 agosto 2015 — http://agensir.it/chiesa/2015/08/24/vergogna-e-dolore-della-chiesa-di-scozia-
per-la-pedofilia/ (accesso 17 febbraio 2016).

 Cfr. R. MARCHESINI, Omosessualita e Magistero della Chiesa, 1-156.

10 San Pier DamiaNi, Liber Gomorrhianus, traduzione a cura di G. bE ANTONELLIS, Roma 2014.
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Leone IX, Pier Damiani denuncia i vizi perversi del suo tempo con un linguaggio
che oggi puo apparire persino troppo duro. Egli era convinto che di tutti i peccati,
quello piu grave fosse la sodomia del clero.

Papa Leone accolse con gratitudine il Liber Gomorrhianus e, raccogliendo le
indicazioni del santo, intervenne con fermezza contro la sodomia del clero catto-
lico, molto diffusa nel XI secolo, come ha confermato I’abate del Monastero di
Fonte Avellana nel suo scritto. Va anche ricordato che Pier Damiani fu universal-
mente venerato come santo sin dal momento della sua morte. Dante Alighieri lo
colloca nella sua Divina Commedia nel settimo cielo, tra i contemplativi, e Papa
Leone XII lo onoro con il titolo di Dottore della Chiesa.

Si deve mettere in evidenza, pero, che le analisi del fenomeno dell’omoses-
sualita, elaborate da San Pier Damiani mille anni fa, sono alquanto limitate a li-
vello filosofico e teologico e hanno oggi, di conseguenza, soprattutto un valore
storico. [’abate del monastero di Fonte Avellana si concentra fondamentalmente
sulle pratiche omosessuali del clero della sua epoca — e distingue, per esempio,
con molta precisione, quattro tipi di atti omosessuali, proponendo una valutazio-
ne morale che corrispondesse alla gravita di ogni tipo di pratica omosessuale.
Egli accusa, sdegnato e orripilato, i sacerdoti che si lasciano andare ad amori
«efebiciy, vale a dire, a comportamenti pedofili. Descrivendo il peccato di sodo-
mia o contro natura, pero, San Pier Damiani non analizza la specificita dell’incli-
nazione omosessuale, non affronta il problema della tendenza omosessuale priva
dell’attivita sessuale e non dice alcunché sul rapporto esistente tra il sacerdozio
e ’omosessualita, a livello ontologico.

Nel secondo Millennio, a causa della divisione della cristianita, ¢ scomparsa
una comune valutazione morale dell’omosessualita tra i cristiani — di conseguen-
za, si deve parlare, in quell’epoca, delle diverse visioni di tale fenomeno, in tante
confessioni cristiane. Per quanto riguarda la Chiesa cattolica, nel secondo Millen-
nio, era mantenuta fondamentalmente la valutazione elaborata nel primo Millen-
nio. Le pratiche omosessuali, ossia i peccati di sodomia o contro natura, venivano
condannate, per esempio, dal Concilio Lateranense V (1512-1517), da papa San
Pio V, nella costituzione papale Horrendum 1llud Scelus (1568) e dal Codice del
Diritto Canonico del 1917. Purtroppo, anche nel secondo Millennio, non ¢ stato
approfondito, nella Chiesa cattolica, il rapporto tra I’omosessualita e il sacerdozio
a livello ontologico, e non si ¢ affrontato, explicite, il problema dell’ammissione
al sacerdozio dei candidati con tendenze omosessuali.

Solo nel 1961 — per la prima volta nella sua storia, quasi alla fine del secondo
Millennio — la Chiesa cattolica ha cercato di pronunciarsi ufficialmente sul pro-
blema dell’ammissione al sacerdozio ed ai voti religiosi di candidati con tendenze
omosessuali. I1 23 gennaio 1961, Papa Giovanni XXIII ha firmato la versione latina
dell’Istruzione Religiosorum institutio, preparata dalla Congregazione dei Religiosi
(oggi Congregazione per gli Istituti di Vita Consacrata e le Societa di Vita Aposto-
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lica). Questo documento ¢ stato ufficialmente proclamato dalla Congregazione dei
Religiosi il 2 febbraio 1961. Due anni dopo, il documento ¢ stato pubblicato nella
versione inglese dalla rivista americana «Canon Law Digest»!!, ma non si sa, per-
ché questa [struzione non sia stata pubblicata nella gazzetta ufficiale vaticana «Acta
Apostolicae Sedis». Di conseguenza, questo documento — non essendo reso noto
ufficialmente — non € mai entrato in vigore e non ¢ stato tradotto, fino ad oggi, dal
latino, in altre lingue, fatta eccezione per la lingua inglese.

Nell’Istruzione Religiosorum institutio si trova, per la prima volta nella sto-
ria della Chiesa cattolica, il divieto esplicito di ammettere ai voti religiosi ed al
sacerdozio le persone con tendenza all’omosessualita ed alla pederastia (tenden-
cies to homosexuality or pederasty)'?. Purtroppo, per 40 anni, questo documento
& rimasto quasi totalmente sconosciuto in tutto il mondo. E stato «ritrovato» negli
Stati Uniti, nel 2002, in piena guerra, dovuta allo scandalo degli abusi sessuali
del clero sui minori, con I’inizio delle pubblicazioni del giornale «The Boston
Globey. In altri Paesi del mondo, invece, fino ad oggi questo documento resta
tuttora sconosciuto.

4. La Chiesa dopo il Concilio Vaticano I1

Il clima dominante nel mondo cattolico dopo il Concilio Vaticano II non era
troppo favorevole per una comprensione piu approfondita dell’omosessualita —
anche nei confronti del sacerdozio e della vita religiosa — cosi da poter conciliare
la Sacra Scrittura e la Tradizione con le scoperte delle scienze moderne, quali:
I’antropologia, la psicoanalisi e la psicologia del profondo. Va notato che in quel
periodo di grande confusione, ai tempi della rivoluzione sessuale del 1968, la te-
ologia morale cattolica ha cominciato, purtroppo, ad accettare alcune concezioni
ed idee etiche che, prima, erano considerate estranee o perfino ostili al Magiste-
ro della Chiesa e alla morale tradizionale. Uno degli esempi piu significativi di
questo cambiamento ¢ stata, indubbiamente, la concezione elaborata da un prete
cattolico americano, Charles Curran, il quale ha cominciato a difendere la tesi —
o lo fa ancora fino ad oggi — che esistono due orientamenti sessuali equivalenti:
eterosessuale ed omosessuale’®. In questo modo, in molti ambienti cattolici, si

" Cfr. Sacred Congregation for Religious, Instruction Religiosorum institutio, in Canon Law
Digest, v. 5, Milwaukee 1963, 452-486.

12 Nella versione inglese la frase cruciale dell’Istruzione del 1961 suona cosi: «Advancement
to religious vows and ordination should be barred to those who are afflicted with evil tendencies to
homosexuality or pederasty, since for them the common life and the priestly ministry would consti-
tute serious dangers» (Instruction Religiosorum institutio, n. 30).

13 Charles Curran ¢ stato considerato non pitl idoneo né eleggibile ad esercitare la funzione di
professore di Teologia cattolica molti anni piu tardi, grazie alla decisione presa il 25 luglio 1986 dal
card. Joseph Ratzinger, allora Prefetto della Congregazione della Dottrina della Fede.
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¢ cessato di considerare 1’omosessualita «oggettivamente disordinatay», contro la
legge naturale e contro la Rivelazione'.

Negli anni Settanta, Ottanta e Novanta, questo modo di giudicare la sessualita
umana in modo totalmente nuovo e contrario alla morale tradizionale, si & entrato
anche nei seminari € nei monasteri cattolici in tutti i continenti. Di conseguenza,
in molti Istituti di formazione, i superiori ed i formatori hanno cominciato a soste-
nere I’idea che esistono due orientamenti sessuali equivalenti: quello eterosessua-
le e quello omosessuale. Questo nuovo approccio ha portato ad una situazione in
cui si chiedeva ai chierici esclusivamente la castita, considerata come 1’astinenza
da atti impuri e la capacita di vivere il celibato inteso come una vita senza moglie,
senza entrare nel merito della loro inclinazione sessuale.

Nel 2002, il gesuita polacco Dariusz Kowalczyk, dal 2013 Decano della Fa-
colta di Teologia della Pontificia Universita Gregoriana a Roma, descrivendo il
clima imperante nella formazione dei seminaristi in quel periodo, ha messo giu-
stamente in rilievo che, come impedimento al sacerdozio, venivano visti solo gli
atti omosessuali e non la tendenza omosessuale'’. Secondo Kowalczyk, in molti
seminari, il candidato poteva tranquillamente dichiarare ai superiori il proprio

4 Cfr. Ch. CurraN, Christian Morality Today, Notre Dame 1966; Ip., Edited Absolutes in Mor-
al Theology?, Washington DC 1968; Ib., Absolute Norms in Moral Theology, in In Norm and Con-
text in Christian Ethics, a cura di G. H. Outka — P. Ramsey, New York 1968, 139-74; Ch. CURRAN,
A New Look at Christian Morality, Notre Dame 1968; Ip., Contemporary Problems in Moral Theol-
ogy, Notre Dame 1970; Ip., Homosexuality and Moral Theology: Methodological and Substantive
Considerations, in Thomist 35 (1971) 447-81; Ib., Dialogue with the Homophile Movement: The
Morality of Homosexuality, in Homosexuality and Ethics, a cura di E. BarcHELOR, New York 1980,
89-95; Ch. Curran, Catholic Moral Theology in Dialogue, Notre Dame 1972; Ip., New Perspec-
tives in Moral Theology, Notre Dame 1974; Ip., Issues in Sexual and Medical Ethics, Notre Dame
1978; Ib., Transition and Tradition in Moral Theology, Notre Dame 1979; Ip., Moral Theology:
A Continuing Journey, Notre Dame 1982; Ib., Critical Concerns in Moral Theology, Notre Dame
1984; Ib., Directions in Fundamental Moral Theology, Notre Dame 1985.

15 Cfr. D. KowaLczyk, Krzyz gejow [La croce dei gay], in Wprost 10/1006 (2002) 66-68. Nel
2013 Kowalczyk ha parlato del bisogno della difesa del cattolicesimo cosciente della propria iden-
tita. Non nominando espressamente alcun problema concreto, incluso quello dell’omosessualita, ha
riconosciuto il «pluralismo di fatto» come una sfida vera e propria che va affrontata oggi dal pen-
siero cattolico. «Viviamo in societa sempre piu mescolate, ma quando il multiculturalismo ¢ ideo-
logio, imposto da una prospettiva laicista, I’identita di ciascuno non ¢ realmente rispettata. Cosi noi
cattolici siamo chiamati a curare la nostra cattolicita, rendendola contemporaneamente sempre piu
coraggiosa e sempre piu aperta: da un lato una identita forte, dall’altro una grande disponibilita a un
dialogo vero» (/I circolo virtuoso della teologia — Intervista a P. Dariusz Kowalczyk, S.I., in La Gre-
goriana 45/XVIII (2013) 16). A gennaio 2016, invece, Dariusz Kowalczyk ha criticato fortemente
il libro di Adriano Oliva, domenicano italiano del convento di Saint-Jacques (Parigi), intitolato
L’amicizia piu grande. In contributo teologico alle questioni sui divorziati risposati e sulle coppie
omosessuali (Firenze 2015). Secondo Kowalczyk, in questo caso si deve parlare di una vera e pro-
pria «eresia omosessuale». Cfr. D. KowaLczyk, Homoseksualna herezja [Eresia omosessuale], in
Idziemy, 31 gennaio 2016 — http://idziemy.pl/komentarze/homoseksualna-herezja/ (accesso 17 feb-
braio 2016).
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orientamento omosessuale, purché privo delle pratiche omosessuali, e diventa-
re un prete celibe e nello stesso tempo omosessuale. In poche parole: in molti
seminari, come impedimento al sacerdozio, non veniva considerata la tendenza
omosessuale, ma solo la pratica omosessuale!'.

In questo modo, hanno iniziato a funzionare nella Chiesa, 1'una accanto
all’altra, due forme di vita celibataria: ’eterosessuale e I’omosessuale. Di con-
seguenza, abbiamo oggi sia il celibato eterosessuale che quello omosessuale.
Cosi, I’omosessualita come tendenza e tipo di personalita non ¢, a livello pratico,
un ostacolo all’ordinazione sacerdotale ed alla vita religiosa. Ovviamente, ci si
dovrebbe porre una domanda teologica molto seria sul senso del celibato omo-
sessuale. Come conciliare il celibato nella Chiesa cattolica con 1’omosessualita?
Come risolvere questo vero e proprio nodo gordiano? Perché questa realta cosi
fondamentale per il futuro del cattolicesimo, non viene analizzata ed approfondi-
ta quasi del tutto dalla teologia cattolica di oggi?

Affrontando la diffusione molto veloce del fenomeno omosessuale in molti
seminari ¢ monasteri dopo il Concilio Vaticano II, la Santa Sede ha reagito gia
nel 1985, quando la Congregazione per I’Educazione Cattolica ha preparato un
Memorandum per alcuni vescovi americani, i quali volevano conoscere il parere
della Santa Sede sul trattare I’omosessualita come impedimento agli ordini sacri
o meno. La risposta della Congregazione per 1I’Educazione Cattolica ¢ stata molto
breve e molto chiara: non dovrebbero essere ammessi al sacerdozio quei candida-
ti che compiono atti omosessuali, oppure che hanno una tendenza omosessuale'’.

16 La versione polacca dell’opinione di Dariusz Kowalczyk del 2002 si presenta cosi: «Nieja-
sny pozostaje stosunek Kosciota do ujawniajacych si¢ niekiedy wsrod klerykow sktonnosci homo-
seksualnych. Jedni twierdza, Ze jesli osoba homoseksualna pragnie zosta¢ ksiedzem i szczerze chce
przyja¢ wszelkie wymagania zwigzane z tym stylem zycia, to nie ma powodu, aby z gory uznawac
ja za niezdolna do kaptanstwa. Inni uwazaja, ze homoseksuali§ci — mimo dobrych checi — nie nada-
ja sie do zycia w celibacie, poniewaz przebywajac zasadniczo w srodowisku meskim, narazeni sg
na nieustanne pokusy, ktorym predzej czy p6zniej ulegna. Praktyka w wielu seminariach wydaje si¢
taka, ze za dyskwalifikujace uwaza si¢ czyny homoseksualne, nie za$ sktonnosci, do ktérych mozna
si¢ szczerze przyznac” (D. KowaLczyk, La croce dei gay, 68).

17 Nella versione originale inglese la parte cruciale del documento del 1985 si presenta nel
modo seguente: «A candidate for his homosexually active or whole ads a homosexual lifestyle
(whether he is homosexual or not) is not acceptable as a seminarian. Latent or repressed homo-
sexuality is also a counter-indication requiring that the candidate not be accepted — it would not
be faith to the individual nor to the seminary community. [...] We feel that the distinction that has
been made in the past between homosexual practice and orientation seems to us to have become
blurred, with “orientation” now allowing of the embrace of an unacceptable “commitment” to or
support of homosexual practices or lifestyles. We prefer to distinguish between practice, orientation
and temptation, the first two being counter-indications of acceptability. Temptations may involve or
depend on orientations, but we prefer to use the word temptation when the behavioral [sic] impulse,
inclination or appetite does not involve the orientation of the kind described above» (Sacred Con-
gregation for Catholic Education, 4 Memorandum to Bishops seeking advice in matters concerning
homosexuality and candidates for admission to Seminary, Roma 1985).
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I1 10 novembre 1989, Papa Giovanni Paolo II ha approvato un importante
documento della Congregazione per gli Istituti di Vita Consacrata e le Societa
di Vita Apostolica e ne ha autorizzato la pubblicazione con il titolo: Direttive
sulla formazione negli istituti religiosi. 11 Prefetto di questa Congregazione, card.
Jérome Hamer, ha firmato questa Istruzione il 2 febbraio 1990. Se non prendiamo
in considerazione il documento del 1961 — perché non pubblicato in «Acta Apo-
stolicae Sedis» — questa Istruzione del 1990 sarebbe il primo documento, nella
storia della Chiesa cattolica, che affronta explicite il problema dell’omosessualita
nel contesto del sacerdozio e della vita religiosa. Cosi ha ribadito, nel 2007, per
esempio, il gesuita italiano Gianfranco Ghirlanda, Rettore della Pontificia Uni-
versita Gregoriana negli anni 2004-2010: «Soltanto un altro documento ufficiale
della Santa Sede si era di recente pronunciato espressamente, anche se non ap-
profonditamente, sulla questione, le Direttive Potissimum institutioni (P1), sulla
formazione negli istituti religiosi, date dalla Congregazione per gli Istituti di Vita
Consacrata e le Societa di Vita Apostolica il 2 febbraio 1990»'%.

L’Istruzione Potissimum institutioni afferma: «Uomini e donne devono pren-
dere conoscenza della loro specifica situazione nel piano di Dio, del contributo
originale che apportano rispettivamente all’opera della salvezza. Cosi si offrira
ai futuri religiosi la possibilita di una riflessione sul ruolo della sessualita nel
disegno divino di creazione e di salvezza. In questo contesto, si esporranno ¢ si
comprenderanno le ragioni che giustificano il fatto di scartare dalla vita religiosa
quelle e quelli che non giungeranno a padroneggiare le tendenze omosessuali
e che pretendessero di poter adottare una terza via “vissuta come uno stato ambi-
guo tra il celibato e il matrimonio”»". Pertanto, diversamente dal Memorandum
del 1985, I’'Istruzione Potissimum institutioni non esclude dalla vita religiosa e,
di conseguenza, dal sacerdozio, le persone che riescono a dominare le proprie
tendenze omosessuali.

Dal 30 settembre al 28 ottobre del 1990, si ¢ svolta a Roma, I’VIII Assemblea
generale del Sinodo dei Vescovi, per studiare il tema: «La formazione sacerdotale
nelle circostanze attuali». Come frutto di questa riflessione, ¢ stata pubblicata, nel
1992, I’Esortazione apostolica postsinodale Pastores dabo vobis. 11 documento,
fondamentale per la formazione dei preti in tutto il mondo cattolico, parla generi-
camente di maturita affettiva e non affronta il problema del rapporto tra il sacer-
dozio e I’omosessualita. Purtroppo, nel documento non si trova neppure una pa-
rola sull’ammissione al sacerdozio dei candidati con tendenze omosessuali e sui
diversi modi di affrontare 1’omosessualita, durante la formazione dei futuri preti.

Da una parte, nella prima meta degli anni Novanta — visto il crescente dram-
ma dei sacerdoti gay e degli abusi sessuali sui minori da parte degli stessi — mol-

18 G. GHIRLANDA, Gli omosessuali e I’'ammissione al sacerdozio. Aspetti canonici, in La Civilta
Cattolica 3761 (2007) 436.
19 L’Istruzione Potissimum institutioni, n. 39.
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ti vescovi e rettori dei seminari di tutto il mondo chiedevano decisamente alla
Santa Sede di stabilire finalmente criteri precisi per I’ammissione delle persone
omosessuali agli ordini sacri. Dall’altra parte, invece, si cercavano anche altre
soluzioni. A questo punto, molto significativa rimane, per esempio, la decisione
presa dai domenicani, nel 1995, a Caleruega (luogo di nascita di san Domenico).
Nel 1998, cosi scriveva Timothy Radcliffe, Maestro dell’Ordine negli anni 1992-
2001: «Il Capitolo Generale di Caleruega affermo che le stesse richieste di castita
si applicano a tutti i confratelli di qualsiasi orientamento sessuale, per cui nessuno
puo venire escluso per questo motivo. Ci fu un grosso dibattito a Caleruega su
questa questione, ¢ sono sicuro che continuera»®. Timothy Radcliffe OP in molti
interventi pubblici ha espresso il suo «si» al sacerdozio ed alla vita religiosa per
le persone omosessuali.

Il 16 maggio 2002, la Congregazione per il Culto Divino e la Disciplina dei
Sacramenti ha dato la sua risposta (Prot. N. 886/02/0) a un vescovo diocesano
che aveva chiesto un parere sulla ordinazione di un candidato con tendenze omo-
sessuali: «La Congregazione per il Culto Divino e la Disciplina dei Sacramenti,
tenendo presente 1’esperienza che proviene da non poche cause istruite in vista di
ottenere la dispensa dagli obblighi che derivano dalla sacra Ordinazione, e dopo
doverosa consultazione con la Congregazione per la Dottrina della Fede, esprime
il suo giudizio nel modo seguente: “L’ordinazione al diaconato o al presbiterato
di uomini omosessuali o con tendenza omosessuale ¢ assolutamente sconsiglia-
bile e imprudente e, dal punto di vista pastorale, molto rischiosa. Una persona
omosessuale o con tendenza omosessuale non ¢, pertanto, idonea a ricevere il
sacramento dell’Ordine sacro”».

La svolta profonda nella Chiesa cattolica, a proposito dell’omosessualita,
avvenne, pero, nel 1996, quando La Congregazione per la Dottrina della Fede
ordin¢ alla Congregazione per I’Educazione Cattolica di preparare un documento
specifico sull’ammissione al sacerdozio dei seminaristi con tendenze omosessua-
li. Negli anni 1998-2002, due sessioni plenarie della Congregazione per I’Edu-
cazione Cattolica si sono occupate delle proposte di questo testo poi promulgato
nel 2005.

5. La bufera americana del 2002

Nel settembre 2015, alla 72ma Mostra Internazionale d’Arte Cinematogra-
fica di Venezia, ¢ stato presentato in anteprima un film, intitolato Spotlight, del
regista americano Thomas McCarthy. Dal 6 novembre 2015 questo film ¢ nelle
sale americane. Successivamente, ¢ entrato anche nelle sale di tanti altri paesi.
Spotlight racconta I’inchiesta del gruppo investigativo del giornale «The Boston

20 T. RADCLIFFE, La promessa di vita. Lettera all’Ordine, 25 febbraio 1998.
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Globey sull’insabbiamento, da parte della Chiesa cattolica, degli abusi sessuali
sui minori.

Il card. Sean Patrick O’Malley, arcivescovo di Boston, che ha sostituito, nel
2003, il card. Bernard Law dopo le sue dimissioni, ha visto questo film prima del
Natale 2015 e lo ha giudicato come «un film molto forte e importante» (a very
powerful and important film). Protagonisti del film sono i giornalisti del grup-
po premio Pulitzer che, sotto il nome di Spotlight, hanno portato avanti inchie-
ste, rivelando, nel 2002, tutte le prove contro 70 preti pedofili dell’arcidiocesi di
Boston, I’omerta generale che dominava per trent’anni e la pratica diffusa dei
superiori, i quali, quando venivano a sapere di denunce fatte dalle famiglie dei
ragazzini abusati, preferivano patteggiare con i familiari un rimborso, spostavano
di parrocchia il religioso, per poi rimetterlo, poco tempo dopo, al suo posto. Nel
2002, lo scandalo dei preti pedofili ha causato negli USA un vero e proprio ter-
remoto che ha scosso profondamente la comunita cattolica?'.

Come ¢ nata la crisi della Chiesa americana? Che cosa ha portato al dramma
degli abusi sessuali dei preti sui minori? Nella bufera americana del 2002, alcu-
ni autori hanno messo in evidenza che si sarebbe potuto evitare il dramma dei
preti pedofili. Se, per esempio, il divieto di ammettere le persone omosessuali
al sacerdozio ed alla vita religiosa, firmato da Giovanni XXIII nel 1961, fosse
entrato in vigore, forse si sarebbe evitato il dramma della pedofilia nella Chiesa
cattolica.

Lo scandalo degli abusi sessuali sui minori € esploso, per la prima volta, negli
Stati Uniti, gia a meta degli anni Ottanta?”. Negli anni Settanta e Ottanta del XX
secolo, i sacerdoti con tendenze omosessuali hanno cominciato a creare molti
problemi in tante diocesi ed abbazie. All’inizio degli anni Novanta I’omosessua-
lita dei preti costituiva gia un dramma vero e proprio in molti Paesi del mondo.
Negli Stati Uniti a quell’epoca morivano tanti preti gay a causa dell’AIDS. Nel
1989, don Andrew Greeley, scrittore e sociologo cattolico, scrisse un articolo
sconvolgente sul settimanale americano «National Catholic Reporter», a propo-
sito della «mafia lavanda» (The Lavender Mafia) — locuzione che indica la lob-
by-gay all’interno della Chiesa cattolica”. Secondo Greeley, gia alla fine degli
anni Ottanta, il sacerdozio cattolico stava diventando, negli USA, sempre piu

2 Cf. G. WEIGEL, The Courage to Be Catholic: Crisis, Reform and the Future of the Church,
New York 2002; A. KoByLiNskI (recensione), Fortunato Di Noto, La pedofilia. I mille volti di un
olocausto silenzioso, Milano 2002, Przeglad Powszechny 7-8 (2003) 228-231.

22 Cfr. M. D’Antonio, Mortal Sins: Sex, Crime, and the Era of Catholic Scandal, New York
2013.

3 Cfr. A. GreELEY, Bishops Paralyzed over Heavily Gay Priesthood, in National Catholic Re-
porter 10/11 (1989) 13-19; J. G. WoLF, Gay priests, San Francisco 1989; R. McBRrieN, Homosex-
uality and the Priesthood: Questions We Can't Keep in the Closet, in Commonweal 19/06 (1987)
380-383.
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gay**. Gia nell’autunno del 1992, fu organizzata, a Chicago, la prima Conferenza
Nazionale sugli abusi sessuali sui minori da parte dei preti cattolici (The First Na-
tional Conference for Victims and Survivors of Roman Catholic Clergy Abuse).

La crisi morale della Chiesa americana puo essere vista attraverso la dolorosa
vicenda dell’arcivescovo Rembert Weakland, il quale ha diretto I’arcidiocesi di
Milwaukee (Wisconsin) negli anni 1977-2002. Weakland ha, per decenni, insab-
biato i casi degli abusi sessuali dei preti, sostenendo una visione dell’omosessua-
lita contraria a quella del Magistero della Chiesa cattolica. Alla fine del suo eser-
cizio, egli ha anche attuato una malversazione gigantesca, sottraendo circa mezzo
milione di dollari dalle casse della sua arcidiocesi, per pagare il suo ex-partner
che lo accusava di molestie sessuali. Nel 2009, Weakland ha fatto il suo «coming
out», pubblicando una autobiografia intitolata: 4 Pilgrim in a Pilgrim Church
(Un Pellegrino in una Chiesa pellegrina), in cui lui stesso ha ammesso di essere
gay e di aver avuto, per decenni, rapporti sessuali continuativi con molti partner®.
Nel 2011, I’arcidiocesi di Milwaukee ¢ stata costretta a dichiarare bancarotta, per
I’alto caso dei risarcimenti dovuti alle vittime dei preti pedofili.

Sul fenomeno dei preti omosessuali nella Chiesa cattolica sono state pub-
blicate, negli Stati Uniti, decine di libri e centinaia di articoli. C’¢, pero, uno
studio che ha un valore tutto particolare. Si tratta di un libro del 2000 di Donald
Cozzens, sacerdote cattolico, teologo e sociologo, Rettore del Seminario di Cle-
veland, Ohio, intitolato The Changing Face of the Priesthood: A Reflection on the
Priest’s Crisis of Soul (Il volto del sacerdozio che cambia: una riflessione sulla
crisi sacerdotale dell’anima)*. Essendo formatore dei futuri sacerdoti e sociolo-
go, Cozzens aveva la competenza professionale indispensabile per approfondire,
fino in fondo, la vicenda dei seminaristi e dei preti omosessuali?’. Secondo le sue

2% «The fact is that many qualified candidates for the priesthood have been turned away for
political reasons over the past three decades. Systematic, ideological discrimination has been prac-
ticed against seminarians who uphold Catholic teaching on sexuality and other issues; dissenters
from Catholic teaching — particularly the Church’s teaching on homosexuality — have been reward-
ed. This is the heart of the problem, and an understanding of this fact helps one to answer another
burning question: Who is responsible for this state of affairs? The liberal sociologist Father An-
drew Greeley has called them the “Lavender Mafia” a clique of homosexual dilettantes, acting in
concert with liberal faculty members who are determined to change the doctrines, disciplines, and
mission of the Catholic Church from within. Through the seminaries, this “Lavender Mafia” has
brought a moral meltdown into the Catholic priesthood» (The roots of the scandal July 04, 2002,
in CatholicCulture.org — http://www.catholicculture.org/news/features/index.cfm?recnum=21229,
accesso 17 febbraio 2016).

2 Cfr. R. WEEKLAND, A Pilgrim in a Pilgrim Church: Memoirs of a Catholic Archbishop, Grand
Rapids 2009.

% Cfr. D. Cozzens, The Changing Face of the Priesthood: A Reflection on the Priest’s Crisis of
Soul, Minnesota 2000.

27 «The hot-button issue of the day is homosexuality. There appear to be a disproportionate
number of gay men among seminarians and priests. [...] No one really knows what the percentage
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ricerche, si puo parlare, oggi, di «un esodo eterosessuale dal sacerdozio» (a he-
terosexual exodus from the priesthood). Cozzens ribadisce che all’inizio del XXI
secolo il sacerdozio gia ¢ diventato oppure ¢ sul punto di diventare, la professione
dei gay — una professione, esercitata eminentemente dai gay (gay profession)™.

Fino al novembre 2015, la Chiesa americana ha dovuto pagare circa 4 miliardi
di dollari di risarcimento alle vittime®. Nel rapporto del 2004, chiamato, in forma
divulgativa, John Jay Report, preparato dagli specialisti, su richiesta della Con-
ferenza episcopale americana, sono stati analizzati tutti i casi degli abusi sessuali
sui minori, da parte dei preti cattolici e dei diaconi in USA, negli anni 1950-2002.
Questo documento di quasi 300 pagine ha un straordinario valore informativo. Il
John Jay Report ha dimostrato, tra I’altro, che esiste un legame tra I’omosessuali-
ta e gli abusi sessuali sui minori, da parte del clero cattolico. Secondo il rapporto
del 2004, nella stragrande maggioranza dei casi di abusi sessuali non si tratta di
pedofilia, ma di efebofilia, cio¢ una degenerazione che non consiste soltanto nella
attrazione sessuale per i bambini, ma per ragazzi adolescenti, in eta puberale. 11
John Jay Report ha dimostrato che circa il 90% dei preti condannati per abusi
sessuali sui minori, sono preti omosessuali.

6. La rivoluzione del 2005

Per quanto riguarda 1’omosessualita e il sacerdozio, una vera e propria rivo-
luzione copernicana ¢ avvenuta nel 2005, all’inizio del pontificato di Benedetto
XVI. Gia nel febbraio del 2005 — ancora durante il pontificato di Giovanni Paolo

is, but Cozzens cites sociologist James Wolf’s 1989 estimate that 48.5% of priests and 55.1% of
seminarians have a homosexual orientation. Because of this, straight men may not be comfortable
with a priestly vocation, and while it is often unspoken, parents are reluctant to encourage their sons
to enter the priesthood» (L. S. STAMMER, 4 Frank, Open Look at the Crisis in the Priesthood, in Los
Angeles Times, 25 novembre 2000, B2).

2 «Atissue at the beginning of the 21st century is the growing perception that the priesthood is,
or is becoming, a gay profession. Heterosexual seminarians are made uncomfortable by the number
of gays around them» (D. Cozzens, The Changing Face of the Priesthood, 107). Cfr. M. PAULSON,
Rector s book on clergy, sex is bestseller — among priests, in The Boston Globe, 6 marzo 2000, 34;
M. S. Rosg, Goodbye, Good Men: How Liberals Brought Corruption Into the Catholic Church,
Washington DC 2001.

2 «The Catholic church has been deeply wounded by the abuse of minors by clergy and its
cover-up. The personal tragedy of damaged individuals, lost lives and lost faith has been well-
documented by NCR. The subsequent loss of trust in the institution has been documented here,
too. But documentation about the actual financial cost of this crisis has been elusive. With the
publication of research by Jack Ruhl and Diane Ruhl, we have a dollar figure that we can pin on
the crisis: $3.99 billion — at least. The Ruhls call their numbers “solid” but also “a very conser-
vative estimate”» (Editorial, The deep, lasting financial cost of sex abuse, in National Catholic
Reporter, 2 novembre 2015 — http://ncronline.org/news/accountability/editorial-deep-lasting-finan-
cial-cost-sex-abuse (accesso 17 febbraio 2016).
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II — la sessione plenaria della Congregazione per 1I’Educazione Cattolica ha dato
il suo «si» per Istruzione circa i criteri di discernimento vocazionale riguardo
alle persone con tendenze omosessuali in vista della loro ammissione ai seminari.

1131 agosto 2005 Benedetto X VI ha approvato la versione finale di questo do-
cumento e ha ordinato la sua pubblicazione. L’Istruzione della Congregazione per
I’Educazione Cattolica ha vietato ’ammissione dei candidati omosessuali agli
ordini sacri*. La rivoluzione copernicana riguarda innanzitutto 1’omosessualita
psicologica, ossia I’omosessualita come tendenza, come inclinazione e come tipo
della personalita, che prima molto spesso non veniva considerata un impedimen-
to al sacerdozio e alla vita religiosa.

Il documento della Santa Sede, promulgato il 4 novembre 2005, afferma: «La
Chiesa [...] non pud ammettere al Seminario e agli Ordini sacri coloro che prati-
cano I’omosessualita, presentano tendenze omosessuali profondamente radicate
o sostengono la cosiddetta cultura gay. Le suddette persone si trovano, infatti,
in una situazione che ostacola gravemente un corretto relazionarsi con uomini
e donne. Non sono affatto da trascurare le conseguenze negative che possono
derivare dall’Ordinazione di persone con tendenze omosessuali profondamente
radicate»’'.

30 «From 1961 up to today, the official Instruction on homosexuality and the priesthood was
one approved by John XXIIT in 1961. This 1961 document was widely ignored. At most seminaries,
homosexuality has not been an obstacle either to admittance or to ordination. Many contend that
most of the homosexuals who entered the priesthood from 1970 to 1990 have remained celibate and
lived the lives of faithful priests. But there’s considerable evidence some did not keep their vows
and have lived as active homosexuals, ignoring or rejecting Church teachings. Fr. Joseph Fessio,
S.J., remarked on American national television in November that 400 US priests have died of AIDS,
conveying some idea of the dimensions of the problem. What does this have to do with the difficulty
of drawing up the new document? No one in the Vatican in recent years has wanted to insult priests
who consider themselves homosexual but have lived exemplary priestly lives. Homosexuals within
the Church, especially those in positions of authority, in religious orders, in the episcopacy and even
in the Vatican, quietly reminded their fellow priests that whatever must be said must be said with
Christian love. Such views were listened to and carried weight. The long struggle to produce clear
criteria on homosexuality, dissent and sex abuse scandals gives us a window on the state of today’s
Church. That the Congregation did manage to produce a reasonably strong statement is a ray of
hope. It indicates that there still some committed to reforming priestly training and limiting the
corruption that has demoralized Catholicism for 40 years» (Editorial, Nothing Extraordinary?, in
Inside the Vatican 14/1 (2006) 5).

31 A questo punto, mi permetto di fare una breve osservazione personale. Della preparazione
di questo documento ho sentito parlare, per la prima volta, gia nel 1998, quando a giugno e luglio
ho frequentato a Roma il Corso per la Formazione dei Formatori nei Seminari, organizzato dalla
Congregazione per I’Educazione Cattolica — Cursus diuturnae culturae pro seminariorum instituto-
ribus. Durante questo corso ho potuto incontrare, tra I’altro, il card. Joseph Ratzinger e il card. Pio
Laghi. Le cose piu «rivoluzionarie» le ho sentite dal card. Dario Castrillon Hoyos, a quell’epoca
Prefetto della Congregazione per il Clero, che ha parlato del dramma della pedofilia nella Chiesa
e della preparazione dalla Santa Sede del documento che avrebbe dovuto vietare 1’ordinazione dei
preti omosessuali. Terminato il corso, a settembre del 1998, sono tornato in Polonia e sono stato
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Va notato che I’Istruzione del 2005 ¢ un documento abbastanza conosciuto,
anche se molto spesso viene trattato come se non esistesse. Non si parla affatto, in-
vece, della lettera del 4 novembre 2005, indirizzata dalla Congregazione per I’Edu-
cazione Cattolica a tutti i vescovi del mondo, che accompagnava questa Istruzione.
In questo documento, la Santa Sede ha trasmesso, tra I’altro, la sua decisione che
i preti omosessuali non dovrebbero diventare rettori e formatori nei seminari*.

Nel maggio del 2008, rispondendo ad alcune voci critiche, il Segretario di
Stato, card. Tarcisio Bertone, ha confermato in una lettera, intitolata Rescrip-
tum ex audientia, ai vescovi di tutto il mondo, il «no» all’ingresso nel seminario
oppure nel noviziato e all’ordinazione sacerdotale per gli uomini con tendenze
omosessuali.

11 31 ottobre 2008, la Congregazione per 1I’Educazione Cattolica ha procla-
mato L’Istruzione Orientamenti per ['utilizzo delle competenze psicologiche
nell’ammissione e nella formazione dei candidati al sacerdozio. Questo docu-
mento vieta del tutto I’ammissione dei canditati omosessuali nei seminari e sem-
pre in questo documento, viene stabilito che uomini tali vi possono accedere solo
dopo la guarigione dei loro problemi con la propria identita sessuale.

La precisazione del documento del 2008 nei confronti di quello del 2005
sembra essere molto importante. Perché? L’Istruzione del 2005 ha stabilito che
un seminarista con tendenze omosessuali transitorie puo lavorare su questo pro-
blema anche nel seminario, durante i primi anni della formazione. La tendenza
omosessuale doveva scomparire totalmente almeno tre anni prima dell’ordinazio-
ne al diaconato. Il documento del 2008 ha cambiato questa regola — adesso anche
sulla tendenza omosessuale transitoria si dovrebbe lavorare fuori del seminario.
Cosi 1 seminari cattolici sono chiusi ad ogni tipo di omosessualita. La terapia
necessaria va fatta fuori del seminario e delle case di formazione, ancora prima di
iniziare la via della formazione al sacerdozio ed alla vita religiosa®.

7. L’autorita dei documenti del 2005 e del 2008

Che tipo di autorita hanno i due documenti redatti dalla Congregazione per
I’Educazione Cattolica? Questo problema ¢ stato affrontato nel 2005 dal Teologo
della Casa Pontificia, nell’intervista rilasciata all’ Agenzia ZENIT. Card. Georges

nominato formatore e docente in un seminario maggiore diocesano. Nonostante la forte resistenza,
ho cominciato ad attuare gli orientamenti della Santa Sede sulla pedofilia e sull’omosessualita.

32 A proposito dei preti con tendenze omosessuali, la frase cruciale di questo documento nella
versione inglese suona cosi: «Because of the particular responsibility of those charged with the
formation of future priests, they are not to be appointed as rectors or educators in seminaries»
(Congregation for Catholic Education, Letter on Instruction, 4 novembre 2005).

3 Cf. A. PyTLIK, Pastorale Liebe und disziplindre Klarheit, Katholische Nachrichten, 24 no-
vembre 2005.
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Marie Martin Cottier non lascia alcun dubbio che il documento del 2005 — ma
analogicamente anche quello del 2008 — faccia parte del Magistero della Chiesa
e contenga |’autorita del Sommo Pontefice.

«Le Congregazioni vaticane — ha ribadito il Teologo della Casa Pontificia —
hanno autorita nella misura in cui sono collaboratrici autorizzate del Papa. Mi
permetto di ricordare che il Papa ha chiesto, con la sua firma, che venga pubbli-
cata, nel documento, questa frase: “Il Sommo Pontefice Benedetto X VI, in data
31 agosto 2005, ha approvato la presente Istruzione e ne ha ordinato la pubblica-
zione”. L’autorita del Papa ¢ “coinvolta” per il fatto che € un testo di una Congre-
gazione, la Congregazione competente per I’Educazione Cattolica, che ha con-
tato sulla collaborazione della Congregazione per il Culto Divino e la Disciplina
dei Sacramenti — due Congregazioni importanti. Ci sono testi di Congregazioni
che sono documenti di lavoro, non hanno bisogno dell’approvazione esplicita del
Papa. Qui ci sono la sua approvazione e 1’ordine che sia pubblicata. L’autorita del
Papa ¢ presente».

La spiegazione del card. Cottier, pero, non risolve tutti i dubbi. Nel 2014, il
gesuita e vescovo svizzero Peter Henrici, fino al 1993 professore e decano della
Facolta di Filosofia della Pontificia Universita Gregoriana a Roma, ha pubblicato
un articolo molto interessante sul giornale italiano «Avvenire». Questo testo aiuta
a capire, come oggi, in molti Paesi, viene visto, dai cattolici, il Magistero della
Chiesa e I’autorita del Papa. Henrici ha spiegato nel suo testo come la rivoluzio-
ne giovanile del 68 ha inciso sulla lettura del Vaticano II. Secondo Henrici, il
punto di svolta ¢ stata la pubblicazione dell’enciclica Humanae vitae di Paolo V1.
«Da allora infatti, almeno a nord delle Alpi, i testi emanati dal Sommo Pontefice
e dai suoi dicasteri non vengono piu accettati come documenti del Magistero,
ma tutt’al piu come proposta da discutere. Cio accade purtroppo gia con il testo
che mi pare essere il pit importante del pontificato del beato Paolo VI, la Esor-
tazione postsinodale Evangelii nuntiandi del 1975. In quel testo, di fatto, il Papa
rispondeva alla rivoluzione culturale, ormai trapassata, introducendo il concetto
di evangelizzazione della cultura»?’.

8. La conformita del sacerdote cattolico a Cristo

Il punto cruciale della domanda sul rapporto esistente tra I’omosessualita e il
sacerdozio riguarda la conformita del prete cattolico a Cristo. Come interpretare
la conformita? Cosa significa intendere il sacerdozio come 1’agire «nella persona
del Cristo» (in persona Christi)? I sacerdoti cattolici sviluppano il loro ministero

3% L’Istruzione vaticana non é assolutamente un «attacco agli omosessuali» — L’ Intervista al
card. Georges Marie Martin Cottier, rilasciata all’agenzia ZENIT, 1 dicembre 2005.
35 P, Henricr, 11 Concilio e la fede ferita dal "68, in Avvenire 47/279 (2014) 25.
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«nella persona del Cristo», ossia grazie a Lui e nel Suo potere. Cristo ¢ la fon-
te del sacerdozio nella Chiesa cattolica. Il sacramento del sacerdozio si fonda
nel Sommo Sacerdote, ossia Cristo stesso. Per cui i preti cattolici devono essere
necessariamente come Lui — ci vuole la conformita del sacerdote alla persona
di Gesu Cristo a livello del corpo, delle virti morali, del comportamento, delle
emozioni e dell’affettivita.

A questo argomento fondamentale che affronta il rapporto esistente tra 1’o-
mosessualita e il sacerdozio dal punto di vista ontologico, attraverso la categoria
della conformita del sacerdote alla persona di Gesu Cristo, ¢ stato dedicato, nel
2006, un articolo molto interessante e stimolante di Guy Mansini e Lawrence
J. Welch, che ¢ stato pubblicato sulla rivista americana «First Things»*¢. Secondo
questi autori, non si dovrebbero ordinare dei preti omosessuali, se non si vuole
cambiare la visione cattolica del sacerdozio e dei sacramenti, presente nel Magi-
stero della Chiesa cattolica. Se non si vuole mettere in discussione la concezio-
ne tradizionale del sacerdote cattolico che agisce in persona Christi, allora, per
forza, vanno ammessi agli ordini sacri solo i candidati eterosessuali, che sono
conformi alla persona di Gesu Cristo. Mansini e Welch ribadiscono che 1’imma-
turita affettiva di un prete omosessuale lo priva della conformita a Cristo e non gli
permette di esercitare la paternita spirituale che viene necessariamente connessa
con la maschilita.

Va notato che dal 4 al 6 febbraio 2016, la Pontificia Universita Gregoriana
ha ospitato una conferenza internazionale, intitolata I/ celibato sacerdotale. Un
cammino di liberta. A questo convegno molto importante — organizzato in vista
del 50° anniversario dell’enciclica Sacerdotalis Caelibatus del papa Paolo VI,

3 «There is thus a sort of affective conformation to Christ that priestly mission and life calls

for. Ordination, to be sure, effects a conformation to Christ at a sacramental level, making the priest
an instrument of Christ. But just as there is a prior conformation to Christ required of the candidate
at the level of the body, at the level of the moral virtues, and at the level of charity, so also at the
affective level. It is, therefore, not merely that the man of deeply seated homosexual tendencies
cannot be affectively mature but also that his affective immaturity, since it fails of masculine matu-
rity, prevents him, at that level, from conformation to Christ. Claiming that a man with deep-seated
homosexual tendencies is an apt candidate to exercise spiritual paternity means emptying it of any
meaning specific to maleness. If we are going to ordain men of deep-seated homosexual tendencies
to the priesthood, we will have to excise from spiritual fatherhood anything that connects it to ac-
tual sexual desire, sexual differentiation, and bodiliness. For the same reason that there is nothing
to prevent a child in a modern family from having “two daddies” or “two mommies,” there will
be nothing to prevent a homosexual man from exercising spiritual fatherhood. If a priest does not
have to be psychologically masculine, why should a priest be somatically male? It will follow as
well that there can be no significance to the manhood of Jesus of Nazareth. In the end, we will
have to practice a studied ignorance of all paternity, even that of the Father of Lights, from whom
every fatherhood takes its name» (G. MansiNy, L. J. WeLcH, In Conformity to Christ, in First Things
aprile 2006 — http://www.firstthings.com/article/2006/04/in-conformity-to-christ (accesso 17 feb-
braio 2016).
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che ricorrera nel 2017 — hanno partecipato diversi esperti, tra cui Tony Anatrella,
psichiatra e psicanalista, sacerdote della diocesi di Parigi e docente al Collége
des Bernardins, e due cardinali: Marc Ouellet, prefetto della Congregazione per
i vescovi, che ha svolto il 4 febbraio I’intervento di apertura, e Pietro Parolin,
Segretario di Stato vaticano, che ha concluso I’incontro il 6 febbraio, presentando
la relazione intitolata «II prete ordinato “in persona Christi”». Il convegno, non
affrontando direttamente il tema dell’omosessualita, ha confermato che il celiba-
to sacerdotale conserva tutto il suo valore anche nel nostro tempo.

Occorre ricordare che a proposito del rapporto tra I’omosessualita, il sacer-
dozio e il celibato, Benedetto XVI ha detto, nel 2010, che «I’omosessualita non
¢ conciliabile con il ministero sacerdotale; perché altrimenti anche il celibato
come rinuncia non ha alcun senso. Sarebbe un grande pericolo se il celibato dive-
nisse motivo per avviare al sacerdozio persone che in ogni caso non desiderano
sposarsi, perché in fin dei conti anche il loro atteggiamento nei confronti dell’uo-
mo e della donna ¢ in qualche modo alterato, disorientato. [...] La scelta dei can-
didati al sacerdozio deve percio essere molto accurata. Bisogna usare molta atten-
zione affinché non si introduca una simile confusione ed alla fine il celibato dei
preti non venga identificato con la tendenza all’omosessualita»?’.

9. Conclusioni

Il fenomeno dell’omosessualita divide sempre piu il mondo cristiano. La
valutazione morale della tendenza omosessuale e degli atti omosessuali diven-
ta una sfida vera e propria anche per la comunita cattolica. Una delle domande
piu difficili per i cattolici del terzo Millennio, un vero e proprio nodo gordiano,
¢ indubbiamente il rapporto esistente tra I’omosessualita e il sacerdozio. Questo
problema, di carattere piuttosto ontologico che morale, ¢ estremamente comples-
so e richiede una ricerca interdisciplinare.

Per 1 cattolici, la sfida dell’omosessualita riguarda anzitutto la necessita di
difendere la propria identita che si basa, fondamentalmente, sulla visione sacra-
mentale della Chiesa e della presenza di Gesu Cristo nei sacramenti. Cosa fare
con il divieto del 2005 di ordinare preti omosessuali? Come comprendere meglio,
a livello filosofico e teologico, sia il sacerdozio cattolico che I’omosessualita?
Sembra che si debba tenere presente le cinque seguenti osservazioni.

La prima conclusione riguarda la decentralizzazione della Chiesa cattolica.
Papa Francesco ha gia parlato di una sana decentralizzazione gia in autunno del
2013, nella sua esortazione apostolica Evangelii Gaudium. 11 24 ottobre 2015, nel

37 BeNeDETTO X VI, Luce del mondo. Il papa, la Chiesa e i segni dei tempi. Una conversazione
con Peter Seewald, Roma 2010, 153.
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suo discorso a conclusione del Sinodo sulla famiglia, papa Bergoglio disse cosi:
«E — aldila delle questioni dogmatiche ben definite dal Magistero della Chiesa —
abbiamo visto anche che quanto sembra normale per un vescovo di un continente,
puo risultare strano, quasi come uno scandalo — quasi! — per il vescovo di un altro
continente; cio che viene considerato violazione di un diritto in una societa, puo
essere precetto ovvio e intangibile in un’altra; cid che per alcuni ¢ liberta di co-
scienza, per altri puo essere solo confusione»?®.

Papa Francesco vuole affidare pit competenze alle conferenze episcopa-
li e rendere possibili i Sinodi regionali. Dal 12 al 15 febbraio 2016 ¢ stato or-
ganizzato a Roma un seminario di canonisti e teologi dogmatici per analizzare
questo problema e rafforzare il principio della sinodalita®. Pertanto, nei tempi
che verranno, anche la visione cattolica dell’omosessualita dipendera, in buona
parte, dalla concezione della Chiesa che prevarra. Se andassimo verso la Chiesa
cattolica decentralizzata e «federale», allora anche la visione dell’omosessualita
— almeno in parte — sarebbe probabilmente stabilita a livello regionale dalle Con-
ferenze episcopali, dalle diocesi, dagli ordini religiosi.

Per quanto riguarda, oggi, la visione morale e religiosa dell’omosessualita,
sembra che il consenso tra i cristiani — ma anche tra gli stessi cattolici — non sia
piu possibile. A causa dello scontro sull’omosessualita, probabilmente crescera
sempre piu la disintegrazione e la frammentazione del cattolicesimo, a livello
mondiale. Di conseguenza, la ricerca sul rapporto esistente tra I’omosessualita
e il sacerdozio deve essere unita, oggi, alla riflessione sulla decentralizzazione
della Chiesa cattolica.

La seconda osservazione riguarda la concezione ontologica del sacerdo-
zio cattolico. Se non viene piu condivisa da tutti i cattolici una visione comune
dell’omosessualita, allora come salvare la stessa concezione del sacerdozio e dei
sacramenti? Il sacerdozio cattolico ha un carattere sacramentale e ontologico. Di
conseguenza, nei sacramenti celebrati dai sacerdoti cattolici, in modo particolare
nel Sacramento dell’Eucaristia, abbiamo a che fare con la presenza vera, reale
e sostanziale di Gesu Cristo. Il prete cattolico deve essere conforme a Cristo, che
¢ fonte di ogni sacerdozio. Per amministrare dei sacramenti validi nella Chiesa

% Discorso del Santo Padre Francesco a conclusione dei lavori della XIV Assemblea Generale
Ordinaria del Sinodo dei Vescovi — http://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2015/octo-
ber/documents/papa-francesco 20151024 sinodo-conclusione-lavori.html (accesso 17 febbraio
2016).

¥ «Die katholische Kirche braucht regional unterschidliche Antworten, um den seelsorgli-
chen Herausforderungen weltweit angemessen zu begegnen. Papst Franziskus hat bereits mehrfach
deutlich gemacht, dass er der Kirche eine solche “heilsame Dezentralisierung* verordnen will»
(Papst Franziskus will Bischofskonferenzen stdrken, in Christ in der Gegenwart 68/2 (2016) 2). Cft.
E. PENTIN, Decentralization: What Would Be Acceptable?, in National Catholic Register, 9 febbraio
2016 — http://www.ncregister.com/daily-news/decentralization-what-would-be-acceptable/ (accesso
17 febbraio 2016).
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cattolica, i sacerdoti devono agire «nella persona di Cristo» (in persona Chri-
sti). Pertanto devono essere necessariamente eterosessuali, come il loro Maestro,
o no? Possono essere anche omosessuali? Che cosa significa, a livello ontologi-
co, la conformita del prete cattolico a Cristo? Il Magistero della Chiesa cattolica
afferma che I’inclinazione omosessuale sia «oggettivamente disordinatay. Come
intendere la conformita a Cristo nel caso della tendenza omosessuale «oggettiva-
mente disordinata»? Ci vuole qui e nei prossimi decenni, un serio lavoro filosofi-
co e teologico per trovare delle risposte adeguate.

La terza osservazione riguarda il futuro del documento del 2005. In questa
Istruzione, che fa parte del Magistero della Chiesa, invece della divisione tra 1’o-
mosessualita attiva e quella passiva, ¢ stata introdotta una distinzione tra tendenze
omosessuali transitorie — che si verificano, per esempio, nel periodo dell’adole-
scenza, o sono causate dalla violenza sessuale — e quelle profondamente radicate.
Dopo la promulgazione del documento del 2005, ogni forma di omosessualita,
anche quella psicologica e non piu soltanto 1’omosessualita attiva, dovrebbe co-
stituire un impedimento all’ordinazione sacerdotale. Nella Chiesa cattolica, a li-
vello dottrinale, I’omosessualita non ¢ conciliabile con la vocazione sacerdotale.
Dopo i1 2008, invece, non ¢ vietata soltanto I’ordinazione di uomini con qualsiasi
tipo di tendenza omosessuale (anche se transitoria), ma anche la loro ammissione
in seminario.

Qui, pero, sorge subito una domanda estremamente difficile: si pud ancora
trattare ogni tipo di omosessualita come un impedimento al sacerdozio e alla
vita religiosa, sapendo che la percentuale dei preti, dei religiosi e dei seminaristi
omosessuali ¢ molto alta e confermata scientificamente da diverse ricerche so-
ciologiche? Come interpretare questi dati sociologici — in realta non contestati da
alcuno — pubblicati in tanti libri, articoli e disponibili a tutti su Internet?

Nel 2009, il teologo tedesco Peter Mettler ha pubblicato un libro molto inte-
ressante, in cui dimostra, a livello teologico, perché si dovrebbe trattare ogni tipo
dell’omosessualita come un impedimento oggettivo agli ordini sacri (ein objekti-
ves Weihehindernis)®. Secondo questo autore, non bastano le argomentazioni di
tipo sociologico o psicologico, ma ¢ necessaria la giustificazione teologica vera
e propria. Mettler mette in evidenza che se I’omosessualita, come una tendenza
profondamente radicata, ¢ «oggettivamente disordinatay, allora i preti omosessuali
non possono essere conformi a Cristo e non possono essere come Lui gli sposi
della Chiesa, che ¢ la sposa. Di conseguenza, sostiene Mettler, il divieto stabilito
nel 2005 dovrebbe essere inserito esplicitamente nel Codice di Diritto Canonico*'.

4 Cfr. P. METTLER, Die Berufung zum Amt im Konfliktfeld von Eignung und Neigung. Eine
Studie aus pastoraltheologischer und kirchenrechtlicher Perspektive, ob Homosexualitdit ein objek-
tives Weihehindernis ist, Frankfurt am Main 2008.

# «Es sind vor allem auch theologische Griinde, die Homosexualitdt als objektives
Weihehindernis aufzeigen. Bezeichnenderweise fehlen diese aber in der gegenwértigen Diskussion
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La quarta osservazione riguarda il ruolo del Magistero della Chiesa e 1’au-
torita del Papa. Purtroppo, alcuni documenti dedicati al rapporto esistente tra
il sacerdozio e 1’omosessualita, anche se proclamati e pubblicati, sono spesso
difficilmente reperibili, oppure sconosciuti ai preti, ai seminaristi, alle suore e ai
laici. Di conseguenza, anche nel mondo cattolico c’¢, oggi, come in molti Paesi
del mondo, una grande ignoranza e confusione a proposito del rapporto esistente
tra la tendenza omosessuale e il sacerdozio e la vita religiosa. Certamente, la
precisazione del tipo di autorita dei diversi documenti della Santa Sede potrebbe
risolvere molti dubbi che provocano spesso, tensioni, scontri, divisioni e conflitti,
in alcuni ambienti ecclesiastici.

La quinta osservazione riguarda un maggiore coinvolgimento dei laici nella
formazione dei candidati al sacerdozio ed alla vita consacrata. Purtroppo, molto
spesso, 1 fedeli della Chiesa cattolica hanno poca o nessuna conoscenza di come
i futuri sacerdoti siano formati. Eppure nei seminari si decide, in modo determi-
nante, il futuro del cattolicesimo. C’¢ oggi grande necessita di un maggior coin-
volgimento dei laici, al fine di risolvere bene il problema dell’ordinazione degli
omosessuali. Anche 1 laici dovrebbero partecipare a questo grande dibattito che
sara fondamentale per la Chiesa cattolica nel terzo Millennio: applicare ancora il
divieto del 2005, oppure scegliere un’altra strada di formazione nei seminari e nei
monasteri — quella che si concentra sulla maturita affettiva e sulla cosiddetta per-
sonalita integrata dei seminaristi, dei novizi e delle novizie, prescindendo dalla
loro identita sessuale?

Riassunto

Questo articolo offre uno sguardo sintetico sul rapporto esistente tra 1’omosessualita e il sa-
cerdozio cattolico. L’analisi rivela che il fenomeno dell’omosessualita divide sempre piu il mondo
cristiano. La comprensione dell’omosessualita richiede delle analisi interdisciplinari serie ed appro-
fondite. La domanda cruciale per i cattolici, di carattere piuttosto ontologico che morale, riguarda
la visione del sacerdote che agisce «nella persona di Cristo» (in persona Christi). La comprensione
degli elementi essenziali della conformita del prete cattolico a Cristo, sembra essere determinante
per interpretare correttamente il rapporto tra I’omosessualita e il sacerdozio.

fast vollstdndig, gehen unter bzw. werden selbst von Theologen nicht ernst genommen. Mit dem
fast vollstindigen Fehlen der theologischen Perspektive bleibt jedoch eine wichtige Dimension
weitgehend ausgeblendet und unbeachtet. Die Frage, ob Homosexualitit als objektives
Weihehindernis ist, kann nicht allein auf der Basis von psychologischen, naturwissenschaftlichen
Erkenntinissen sowie pragmatischen Erwédgungen beantwortet werden. Die Kirche muss ihr urei-
genes Proprium stédrker einbringen und offensiver darstellen. Das ist ihr bisher nur unzureichend
gelungen» (P. METTLER, Unbequeme Wahrheiten — Warum Homosexualitdit als objektives Weihe-
hindernis ist, in Forum Katholische Theologie 25/2 (2009) 132).
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Homosexuality and the priesthood. The Gordian knot — for Catholics?

Summary

This article provides a short overview on the relationship between homosexuality and the Ca-
tholic priesthood. The analysis reveals that the phenomenon of homosexuality increasingly divides
the Christian world. The understanding of homosexuality requires interdisciplinary and serious
analysis. The crucial question for Catholics, which is rather of an ontological than moral nature,
concerns the vision of the priest who acts “in the person of Christ” (in persona Christi). The un-
derstanding of the essential elements of the conformity of the Catholic priest to Christ seems to be
crucial for the correct interpretation of the relationship between homosexuality and the priesthood.

Keywords

homosexuality, priesthood, celibacy, Catholic Church, homosexual tendency, affective maturity,
sexual identity, gay marriage, pedophilia, decentralization

Streszczenie

Artykut zawiera krotki przeglad historyczny roznych stanowisk, dotyczacych relacji migdzy
homoseksualizmem a kaptanstwem w Kosciele katolickim. Przeprowadzone analizy dowodza, ze
ocena zjawiska homoseksualizmu dzieli coraz bardziej nie tylko katolikow, ale caly $wiat chrze-
$cijanski. Zrozumienie homoseksualizmu wymaga powaznych badan interdyscyplinarnych. Klu-
czowe pytanie dla katolikow, ktore ma raczej charakter ontologiczny niz moralny, dotyczy wizji
filozoficznej i teologicznej kaptana, ktory dziata w ,,0sobie Chrystusa” (in persona Christi). Zrozu-
mienie istotnych elementow zgodnosci kaptana katolickiego z Chrystusem wydaje si¢ kluczowe dla
wlasciwej interpretacji zwigzku miedzy homoseksualizmem a kaptanstwem.

Stowa kluczowe

homoseksualizm, kaptanstwo, celibat, Kosciot katolicki, sktonno§¢ homoseksualna, dojrzatosé
uczuciowa, tozsamos¢ seksualna, matzenstwo homoseksualne, pedofilia, decentralizacja
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Von der Erkenntnis der Wahrheit zur inneren
Umwandlung des Menschen — eine Studie auf der
Grundlage von Ahnlichkeiten im Denken von Nikolaus
von Kues und Edmund Husserl?

,,Was die Kirchen wollen, will ich auch: die Menschheit hinfithren
zur Aeternitas. Meine Aufgabe ist es, dies durch die Philosophie
zu versuchen. (...) Das ist mein Lebenswerk3

Edmund Husserl

Im Lichte sowohl der neu veroffentlichten Schriften von Husserl als auch
seiner noch unverdffentlichen Manuskripte kann man die Phdnomenologie als
eine Art von Arbeit des Subjekts an sich selbst verstehen, deren Ziel es ist, sein
,verborgenes Ich“*, d. h. sein urspriingliches und ,,wahres* Ich® wiederzuerlan-
gen. So betrachtet, ist die Phinomenologie nicht nur eine Methode der Erkennt-
nis der Sachen, sondern ein Prozess des Sich-selbst-Gebarens des Menschen zu

' Monika Maas Enriquez (geb. Adamczyk) — promoviert sich zum Thema ,,anthropologische
und mystische Implikationen im Denken von Edmund Husserl” unter der Leitung von Professor
Tadeusz Gadacz. Seit zwei Jahren fiihrt sie ihre wissenschaftliche Forschungen im Husserl-Archiv
K&ln durch.

2 Ich bin der Stiftung KAAD sehr dankbar fiir die finanzielle Unterstiitzung meines For-
schungsaufenthalts im Husserl-Archiv in Kdln, wo ich Husserls Schriften mit dem Fokus auf ihre
anthropologischen und mystischen Implikationen studieren konnte. Besonders wichtig fiir meine
Forschungen waren hier die noch nicht verdffentlichten Manuskripte aus dem Nachlass Husserls,
den ich im Husserl-Archiv in K&ln studieren konnte. Gleichzeitig mochte ich auch Herrn Prof.
U. Melle danken, dem Leiter des Husserl-Archivs in Loeuven, der mir das Zitieren aus den unver-
offentlichen Manuskrpiten von Edmund Husserl in diesem Artikel erlaubt hat.

3 A. Jagerschmied, Gesprdche mit Edmund Husserl (1931-1936), [w:] E. Stein, Wege zur inne-
ren Stille, herg. W. Herbstrith, Aschaffenburg 1987.

* E. Husserl, A V 21, Ethisches Leben. Theologie — Wissenschaft (1924-1927), S. 49a (Tran-
skription der Textstelle wurde tiberpriift).

5 Hua XLIIL, S. 420.
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einem Leben in der Wahrheit seines Seins. Neben solchen erstaunlichen anth-
ropologischen Implikationen, die uns den Versuch einer neuen Auslegung von
Husserls Nachlass zwingend nahelegen, finden wir in diesen Schriften jedoch
auch mystische Implikationen. Es ist ndmlich so, dass dieses ,,verborgene Ich”
des Menschen tatsdchlich unser ,,ewiges Dasein“® ist, das gleichsam eine Spur
der menschlichen Natur, wie sie vor der Erbsiinde beschaffen war, darstellt’”. So
ist nach Husserl der Weg, auf dem der Mensch sich so erfasst und erkennt, wie er
faktisch ist, kein anderer als der, der ihn zu seinem Schépfer fiihrt. Und so kann
auch die Phdnomenologie nichts anderes sein, als ein, wie Husserl selbst es mehr-
mals gesagt hat, ,,Weg zu Gott*.

Dies alles riickt Husserls Gedanken unbestreitbar in die Nédhe der mystischen
Tradition des Christentums. In diesem Artikel untersuchen wir deswegen als
prominentes Beispiel dieser Tradition die Reflexion des Nikolaus von Kues und
eventuelle Ahnlichkeiten und Verwandtschaften mit den Kerngedanken der Phi-
nomenologie, was uns vielleicht auch helfen mag, Husserl noch besser zu ver-
stehen’. Husserl selbst bezieht sich in seinem Nachlass nur ein einziges Mal auf

¢ Hua Dok III/1V, S. 275.

7 Vgl. Hua XXVII, S. 44; Hua XLII, dz. cyt., s. 395.

8 Es handelt sich hier unter anderem noch um Korrespondenz mit: A. Metzger, L. Landgrebe,
H. J. Pos, F. Kaufmann, R. Ingarden, D. Mahnke, Fr. Kaufmann, W. P. Bell, A. Grimm, A. Jager-
schmid, A. Schweitzer, E. Przywara, R. Otto, Th. Celms, G. Albrecht usw. (Vgl. Hua Dok. I1I/11I;
Hua Dok III/TV; Hua Dok III/VII; Hua Dok ITI/TX).

% Seit Jahren gibt es Forschungen, in denen ein zentraler Punkt das Thema ,,Husserls Gottes-
konzept™ ist, z. B. die Forschungen von J. G. Hart, M. Garcia Baro, A. A. Bello, R. A. Mall, L. Chun
Lo, H. Held, L. Dupre, E. Dahl. Mit dem Thema haben sich bereits zuvor R. Boehm, S. Strasser
und L. Landgrebe befasst (Vgl. M. Garcia Bard, Ensayos sobre lo absoluto, Madrid 1993;
A. A.Bello, The Divine in Husserl and other Explorations, [in:] A.-T. Tymieniecka (herg.), ,,Analec-
ta Husserliana” XCVIII; L. Chun Lo, Die Gottesauffassung in Husserls Phdnomenologie, Frankfurt
am Main 2008; K. Held, Phdnomenologische Begriindung eines nachmetaphysischen Gottesver-
stdndnis, [in:] K. Held, T. S6ding (herg)., Phdnomenologie und Theologie, Freiburg 2009; K. Held,
Gott in Edmund Husserls Phdnomenologie, ,Phaenomenologica®, 200 (5), S. Strasser, Der Gott des
Monadenalls, ,,Perspektiven der Philosophie®, 1978 (4); R. Boehm, Das Absolut und die Realitqt,
[in:] ders., Vom Gesichtspunkt der Phinomenologie. Husserl-Studien, Den Haag 1968; L. Dupré,
Husserl's thought on God and Faith, ,,Philosophy and Phenomenological Research” 29 (1968) 2;
J. G. Hart, I, We and God. Ingredients of Husserls Theory of Community, [in:] Husserl-Ausgabe
und Husserl-Forschung, Dordrecht 1990; R. A. Mall, The God of Phenomenology in Comparative
Contrast to That of Philosophy and Theology, ,Husserl Studies” 8 (1991); S. Strasser, History,
Teleology, and God in the Philosophy of Husserl, [in:]: A.-T. Tymieniecka, ,,Analecta Husserliana“
1979 (2); L. Landgrebe, Husserls phdnomenologischer Zugangsweg zu den Problemen der Reli-
gion, [in:]: W. Hérle, E. Wolfel (herg), Religion im Denken unserer Zeit, Marburg 1986). Leider
gibt es bis zu diesem Moment nur ein Buch, dessen Urheber sich mit den mystischen Implikationen
in Husserls Nachlass beschiftigt. Dies ist das Werk von Dr. E. Wolz-Gottwald Transformation der
Phéinomenologie. Zur Mystik bei Husserl und Heidegger, in dem Gottwald die Ahnlichkeiten zwi-
schen Husserls und Heideggers Denken und dem des HI. Hugo aufzeigt. In diesem Buch finden wir
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Cusanus, namlich da, wo er die ,,intellektuelle” Erkenntnis als {iber der rationa-
len stehend bezeichnet. Fiir Cusanus war ndmlich die ,,intellektuelle® Erkenntnis
,Jlatio sine dissensu, visio mentalis, intuitio, was Husserl so kommentierte: ,,Das
scheint nichts anderes als Wesensschau zu sein“!’. Dennoch gibt es zwischen
beiden Denkern in Bezug auf ihre grundlegenden Denk-Voraussetzungen, ihre
Denkrichtung und letztendlich ihre Schlussfolgerungen eine grofle Nihe. Die-
se Ahnlichkeiten sollen Thema dieses Artikels sein, der die strukturelle Analyse
der Husserlschen Wesensschau und der ,,intellektuellen Erkenntnis® des Mysti-
kers bewusst beiseite lasst. Ziel ist es, aufzuzeigen, dass die beiden Kategorien
tatsdchlich im Zentrum der Gedanken beider Philosophen stehen und zwar als
grundlegender Moment der menschlichen Existenz — die Erlangung der Einsicht
in das tatsdchliche Wesen der Sachen fiihrt bei Husserl wie Cusanus notwendig
zur inneren Metanoia.

1. Husserls Zugang zur mystischen Tradition und erste Charakteristik
des phinomenologischen ,,Wegs zu Gott*“!!

Gleich zu Beginn unserer Untersuchung der These, dass sich zwischen der
Denkrichtung und den Leitideen Husserls und der Reflexion des Nikolaus Cu-
sanus Ahnlichkeiten und Ubereinstimmungen feststellen lassen, stellt sich uns
freilich die Frage, ob Husserl, der im 20. Jahrhundert mit seiner philosophischen
Methodik einer Einsicht in die innere Wahrheit des Gegenstandes beriihmt ge-
worden ist, seine detaillierten und komplexen epistemologischen Uberlegungen
iiberhaupt mit irgendwelchen religiosen oder mystischen Motiven verbunden hat.
Ist uns doch bekannt, dass Husserls jiidisches Elternhaus vollstindig sdkularisiert
war und dass dieser Umstand das BewulBtsein des Denkers ebenso geprigt hat
wie die positivistische Weltanschauung seiner Zeit!'> Besondere Beachtung ver-
dient in diesem Kontext auch der bekannte Punkt von der Ausschaltug der Tran-
szendenz Gottes in Husserls Ideen I'*, den manche Philosophen als das Mani-

auch die erste Rekonstruktion von Husserls Phdnomenologie als Weg zu Gott (Vgl. E. Wolz-Gott-
wald, Transformation der Phédnomenologie. Zur Mystik bei Husserl und Heidegger, Wien 1999).

19 Hua VII, Beilage IX, 330.

Il Da bestimmte Ahnlichkeiten zwischen Husserl und Cusanus das Thema dieses Artikels sind,
mochte ich mich hier streng auf die Gedanken dieser beiden Autoren beschrianken. Auch wenn
dieser Abschnitt Husserls biographischen Zugang zur Mystik skizziert, werde ich auf potenzielle
Ahnlichkeiten der Reflexion des Phinomenologen mit anderen Mystikern als Cusanus nicht naher
eingehen.

12 Vgl. Phdnomenologennachlasse in der Bayerischen Staatbibliothek Miinchen, Nachldsse
Spiegelberg, Signatur Ana 387 E, zitiert nach: E. Avé-Lallemant, Edmund Husserl zu Metaphysik
und Religion, [in:] Husserl in Halle, H. M. Gerlach, H. R. Sepp (hrsg.), Frankfurt am Mein 1994,
S. 102.

13 Vgl. Hua Dok. III/1, S. 124-125.
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fest seines grundsétzlichen Atheismus lesen und der die methodische Forderung
aufstellt, dass jeder Adept der Phdnomenologie Gott und die ganze Sphére des
Religiosen aus seiner Forschung auszuschlieBen habe. Diese Trennung zwischen
Husserls Denken und der Religion vertieft freilich auch seine zentrale These,
dass das menschliche Bewusstsein ein absolutes Residuum darstelle'* — sodass
man berechtigterweise fragen kann, wie neben einem menschlichen Absoluten
ein zweites, ,,absoluteres® Absolutes, also Gott, gedacht werden soll?

Wie war eigentlich Husserls personliche Einstellung zur Religion und zur
Mystik beschaffen?'?

* Vgl. Ebd., S. 66-68.

15 Die so gestellte Frage hat auf keinen Fall das Ziel einer Ableitung des Husserlschen Denkens
aus seinem privaten Leben, sondern mochte Aufmerksamkeit auf das Faktum richten, dass, wie
gleich gezeigt wird, 1) Husserls Denken sich in gewissem Sinn auch in seinem privaten Leben
widergespiegelt hat und 2) seine Reflexion durch strikte theologische Fragen und Lektiire praktisch
von Anfang an geprigt war. Dem Urheber dieser Untersuchung ist bewusst, dass diese Linie der
Reflexion sowohl positiv begriffen worden ist (an die biografischen Motive von Husserls Leben
kniipften in ihren Schriften z. B. A. Bello, E. Avé-Lallemant, M. Garcia Bar6 an) als auch negativ
(z. B. dufert S. Strasser in seinen Schriften, dass das private Leben von Husserl und seine wissen-
schaftliche Arbeit nicht verbunden werden konnen). Der Urheber geht hier davon voraus, dass wir
das Leben der Philosophen und ihre wissenschaftliche Arbeit nicht grundsétzlich auseinanderhalten
konnen, weil die beide oft in der Existenz der Philosophen im Wechselspiel stehen. In diesen Fal-
len sind diese keine zwei klar voneinander getrennte Ordnungen des Lebens. So scheint es, nach
meiner Uberzeugung, auch im Fall von Husserl, der die Philosophie aber auch vor allem sich selbst
als ,,Funktionére der Menschheit” verstanden hat, was eigentlich sein persénliches Engagement in
seiner wissenschaftliche Arbeit und seinen Ethos als Philosoph zeigt. In der Krisis hat er geschrie-
ben: ,,Wir sind also (...) in unserem Philosophieren Funktiondr der Menschheit. Die ganz
personliche Verantwortung flir unser eigenes wahrhaftes Sein als Philosophen in unserer innerper-
sonlichen Berufenheit trigt zugleich in sich die Verantwortung fiir das wahre Sein der Menschheit,
das nur als Sein auf ein Telos hin ist und, wenn iiberhaupt, zur Verwirklichung nur kommen
kann durch Philosophie - durch uns, wenn wir im Ernste Philosophen sind“ (Hua VI, 15). Mehr
noch, Husserl hat im Brief an L. Landgrebe vom 1931 diese Funktion des Seienden als Funktionar
der Menschheit wahrscheinlich umdefiniert und die Philosophen und damit sich selbst als ,,Funktio-
nér der Ewigkeit“ bezeichnet. Im Kontext der Aufgabe der Philosophen in den Zeiten der Krisis der
Menschheit, schrieb der Phdnomenologe an Landgrebe: ,,Hier muf3 sich Thre Philosophie bewihren
und Thnen die Kraftquellen erschlieBen, das Schwere auf sich zu nehmen. Sich selbst erproben
im Ungliick, durch innere Uberwindung des Schicksals, das heiBt in sich selbst die Gottlichkeit
des Daseins erweisen. (...) Wenn zudem, wie in unserer triiben Gegenwart, alles was in der Um-
welt Schwung, hoffnungsvolle Lebenshorizonte geben konnte, verloren gegangen ist, miissen alle,
wirklich alle haltenden und erhebenden Krifte von innen kommen. Und doch miissen wir sagen,
so hart es ist, das wirklich von innen her zu vollziehen: Eben auf diese Innenwendung ist es im
Absoluten abgestellt. Sie zu motivieren, und zur Entscheidung, die uns iiber uns selbst und unsere
Endlichkeiterhebt, darin bekundet sich die Teleologie, die uns und unserer Welt Sinn gibt. Gerade
in unserer schicksalsvollen Zeit und Welt, oder vielmehr in ihrem universal einheitlichen Schicksal
des volligen Zusammenbruchs muf fiir uns, fiir die ganze Menschheit der Anruf aus der Ewigkeit
und Unendlichkeit gehdrt werden, als freie und echte Menschen die Endlichkeit zu iberwinden und
Funktiondre der Ewigkeit zu werden® (Hua DOK 111/4, S. 275-276).
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Obwohl Husserl in einer nicht religidsen jiidischen Familie aufwuchs, stand
er schon als junger Mensch am Beginn seines Studiums vor der Notwendigkeit
einer Revision seiner bisherigen Einsichten und Auffassungen. Im Jahre 1876
nahm ihn sein Freund Thomas Masaryk mit zu einem theologischen Studenten-
kreis, wo Husserl zahlreichen authentisch gldaubigen Personen begegnete — der
Eindruck dieser Begegung hat ihn sein ganzes Leben lang begleitet'®. Auf Masa-
ryks Anregung hin begann um diese Zeit auch Husserls intensive und regelméafi-
ge Lektiire des Neuen Testaments'”. Zehn Jahre spéter, im Jahr 1886, konvertierte
Husserl zum Protestantismus und lief sich taufen'®. Erst jetzt stand seine Lebens-
aufgabe, seine Berufung klar vor ihm. An A. Metzger schrieb er, dass die Griinde
fiir seine Abwendung vom Studienfach Mathmatik hin zur Philosophie in ,,(...)
tiberméchtigen religiosen Erlebnissen u. volligen Umwandlung liegen. Denn die

16 W. Bell hat in einem unver6ffentlichen Brief an H. Spiegelberg Husserls Worte, in denen
dieser seinen Weg zur Taufe beschrieben hat, folgendermallen paraphrasiert: ,,Als ich nach Leipzig
ging (zum Studium), gab es dort keine soziale Gruppe, der ich mich natiirlicherweise hétte anschlie-
Ben konnen. Traditionsgemal kamen nach Leipzig Studenten aus den deutschen Gebieten Trans-
silvaniens, insbesondere Theologiestudenten (...). Diese Studenten bildeten eine Art Studenten-
gemeinschaft fiir sich. (...) Ich fand mich in einer Atmosphire wieder, die vollig neu fiir mich war.
Ich traf dort junge Leute, die von echter Religiositit waren und doch ohne blinden Aberglauben
und langweiligen Dogmatismus. Viele von ihnen waren priachtige Menschen, heiter, mit Sinn fiir
alle Seiten des Lebens, und zugleich hatten sie einen Glauben, der fiir sie wirklich etwa bedeutete.
Sie konnten ihn in geziemender Weise, doch ganz frei und natiirlich, diskutieren. All dies machte
einen tiefen Eindruck auf mich. Bald erkannte ich die flache Unangemessenheit der positivistischen
Ideen, die ich mitgebracht hatte, und wurde aufmerksam auf eine Dimension des Seins, fiir die ich
vorher keinen Sinn gehabt hatte” (Phdnomenologennachldsse in der Bayerischen Staatbibliothek
Miinchen, Nachlass Spiegelberg, Signatur Ana 387 E, op. cit.).

17 Vgl. Hua Dok III/1, S. 10.

¥ Vgl. ebd. S. 15-16 In den letzten ca. zehn Jahren seines Lebens vollzog sich bei Husserl,
folgen wir dem Zeugnis von Schwester A. Jagerschmid, eine geistige Annéherug zum Katholi-
zismus, die ihn dariiber nachdenken lie, in die katholische Kirche einzutreten. Dies bestitigten
auch seine Schiiler wie z. B. Edith Stein, in seinem Tagesbuch hat auch G. Anders davon berichtet
(A. Jagerschmied, Gesprdche mit Edmund Husserl (1931-1936), op. cit.; E. Stein, Aus dem Leben
einer jiidischen Familie und weitere autobiographische Beitrdge, [in:] Gesamte Werke, Bd. 7, herg.
L. Gelber, Louvain, 1965; G. Anders, Die Schrift an der Wand, Miinchen 1967). Andererseits muss
bemerkt werden, dass viele Forscher unsicher sind, wie stark Husserls Wille, zur katholischen Kir-
che zu gehoren, tatsédchlich war. Erhellend kdnnen hier vielleicht Husserls Gespriche mit Schwes-
ter A. Jiagerschmid sein, in denen er mehrfach unterstrichen hat, wie nah er intellektuell der katholi-
schen Kirche stand. Besonders interessant sind dabei jene Passagen dieser Gespréche, wo einerseits
sein Wille zur Zugehorigkeit zum Katholizismus zum Ausdruck kommt, wihrend er andererseits
seine Unsicherheit in Bezug darauf formuliert, ob dieser sein Wunsch tiberHuapt ausreichend legiti-
miert ist. Es geht darum, dass Husserl, da er immer dem Ethos des Philosophen ganz treu geblieben
ist, stets den Eindruck hatte, dass in seinem Leben zu wenig Platz fiir Gott und den Glauben blieb.
Husserl hatte den Anspruch, dass ein moglicher Eintritt in die katholische Kirche sowohl im Gefiihl
als auch intellektuell gleichermaf3en gut begriindet sein miisste (Vgl. A. Jagerschmied, Gesprdche
mit Edmund Husserl (1931-1936), op. cit., S. 206, 211, 213-214, 215-217). Erwahnt werden soll in
diesem Kontext, dass Husserls Ehefrau 1941 katholisch getauft wurde.
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gewaltige Wirkung des N<euen> T<estaments> auf den 23jahrigen lief doch in
dem Triebe aus, mittelst einer strengen philos<ophischen> Wissenschaft den Weg
zu Gott und zu einem wahrhaften Leben zu finden'*. Solche Lebensaufgabe hat
er sogar als seine Lebensmission verstanden: ,,Es liegt eine ungeheure Last auf
mir, der ich mich nie entledigen kann - im BewuBtsein einer mir von oben her
zuertheilten Mission, zum Segen der unseligen, verwirrten Menschheit. Leider
hat sich diese Last im Alter nur vergroBert, da ich meine Hauptwerke noch zu
vollenden oder aus ungeheuren Entwiirfen zu gestalten habe*?°.

So hielt Husserl, dessen Fachbereiche eigentlich Philosophie und Mathema-
tik waren (Habilitationsschrift: Uber den Begriff der Zahl. Psychologische Ana-
lysen), schon am Anfang seiner Universititstitigkeit in Halle Vorlesungen iiber
den Gottesbeweis?'. In dieser Zeit vertiefte er unter anderem die Beschéftigung
mit Lotzes Religionsphilosophie und den Schriften von Otto Pfeiderer.

1908 untersuchte er zum ersten Mal systematisch die Frage der Weltteleo-
logie, die Idee Gottes als das absolute 7elos alles Seienden. Zeitgleich befasste
er sich mit der Moglichkeit einer transzendental-phdnomenologisch begriinde-
ten Metaphysik und Theologie??. In jenen Jahren hielt er auch Vorlesungen auf
dem Gebiet der Ethik, in welchen er die Erkenntnisrolle der Gefiihle begriin-
den versuchte. Die Spuren dieser Uberlegungen Husserls fanden Theologen wie
z. B. Emil Brunner oder Wilhelm Kielbach in seinen Logischen Untersuchungen
(1900)*. Der Psychologe Hans Driesch las die Logischen Untersuchungen so-

' E. Husserl, Brief'an A. Metzger, 41X.1919, [in]: Hua Dok III/IV, S. 408.

2 Hua DOK TII1/9, S. 163-164. Husserl hat mehrmals sowohl den Begriff der Mission als auch
den der Lebensaufgabe in seinen zahlreichen Korrespondenzen z. B. mit Ingarden, D. Mahnke,
L. Landgrebe, F. Kaufmann, G. Albrecht, Th. Celms ect. erwahnt (Vgl. Hua DOK III/IIT 1994; Hua
DOK III/TV 1994; Hua DOK III/IX, 1994). Diesen Charakter der Phdnomenologie haben auch die
Schiiler von Husserl bemerkt. Unter mehreren Zeugnissen, die dazu im Bezug stehen (z. B. L Land-
grebe, Phdnomenologie und Metaphysik, Hamburg, 1949; F. Kaufmann, Fritz Kaufimann. in: Phaeno-
menologica 1959 (4), Edmund Husserl 1859-1959, S. 40-47, E. Stein, Werke, herg. L. Gerber, P. Fr.
Romaeus Leuven, Louvain, Freiburg 1950-1965, Bd. 6, s. 64), ist jedoch das Zeugnis von Roman In-
garden am erstaunlichsten. Der Phdnomenologe und Husserl-Schiiler, der immer skeptisch gegeniiber
der Gottesfrage geblieben ist (Vgl. K. Tarnowski, Bog fenomenologow (Gott der Phdnomenologen),
Tarnow, 2000), im Gegenteil zum Kreis der konvertierten Schiiler, zu dem unter anderen A. Reinach,
D. von Hildebrand, Z. Hamburger, E. Fink, A. Jagerschmied und natiirlich E. Stein gehort haben, hat
in einem Interview {iber Husserls Person gesagt: ,,Letztendlich suchte Husserl einen Weg zu Gott als
dem hochsten und absoluten Verstand, in welchem er seine eigene Vervollkommnung und endgiiltigen
Frieden zu finden hoffte und auf den er eine Teleologie des reinen Bewusstseins aufbauen konne. Das
war sein Schicksal und hat er den nicht eintauscht* (R. Ingarden, Z badan nad filozofig wspotczesna
(Aus den Untersuchungen zur Gegenwartsphilosophie), Warszawa 1963, S. 627).

21 Vgl., Hua Dok ITI/T 1977, S. 34.

2 Vegl. Ebd., S. 119.

2 Vgl. E. Brunner, Brief an Husserl, September 1921, [in:] Hua Dok III/VIL S. 41; W. Keil-
bach, Zu Husserls phdnomenologischen Gottesbegriff, [in:] W. Keilbach (hrsg.) Religion und Reli-
gion. Gedanken zu ihrer Grundlegung, Paderborn 1976, S. 63 1 70.



VON DER ERKENNTNIS DER WAHRHEIT ZUR INNEREN UMWANDLUNG 151

gar als eine Art ontologischen Gottesbeweis und duflerte diese Vermutung auch
gegeniiber Husserl selbst. ,,Ich frug®, erinnerte Driesch nach Jahren, ,,Husserl, ob
ich im Recht sei, wenn ich den ontologischen Gottesbeweis (der aus der <<essen-
tia>>, d. h. dem begrifflichen <<Wesen>> Gottes, seine <<existentia>> herleiten
will) — als letztes Ziel seiner logischen Untersuchungen ansehe. Er bejahte diese
Frage, ist aber meines Wissens nie schriftstellerisch auf sie eingegangen‘?.

In den folgenden Jahren setzte sich Husserl mit der Reflexion des HI. Augus-
tinus auseinander und las dessen Confessiones. Ganz besonders diese Lektiire
wurde zur wesentlichen Inspiration bei der Erarbeitung des eigentlichen Haupt-
werkzeuges der Phdnomenologie, der phdnomenologischen Reduktion also, die
in Husserls Auffassung eine Art langsamer, komplexer Selbstbesinnung ist,
eine Riickkehr des Menschen zu sich selbst und damit dahin, wo letztlich die
Wahrheit zu finden sei. Eben diesen Prozess der Riickkehr des Menschen zu
sich selbst auf dem Weg der Selbstkontemplation mit dem Ziel der Erkenntnis
der Wahrheit sah Husserl bei Augustinus; und es ist kein Zufall, dass er jenen
in einem seiner reifsten Werke, den Cartesianischen Meditationen, so zitiert:
»Das Delphische Wort yv@®01 seavtov hat eine neue Bedeutung gewonnen. (...)
Mann muB erst die Welt durch €éroyr verlieren, um sie in universaler Selbstbe-
sinnung wiederzugewinnen. Noli foras ire, sagt Augustin, in te redi, in interiore
homine habitat veritas“*. Nach Augustinus liest Husserl andere Mystiker wie
z.B. Meister Eckhart (aus dessen Werk er, wie er spiter gegeniiber D. Cairns
geduflert hat, ganze Seiten in sein eigenes hitte tibernehmen kénnen)* und den
Verfasser des Mittelatertraktats Deutsche Theologie, der die Rheinldndische
Mystik stark beeinflusst hat. Uber seine sehr persénliche Beziehung zu letztge-
nanntem Denker sagte Husserl selbst: ,,Die Deutsche Theologie habe ich schon
frither wiederholt angesehen und ich habe sie hier mit und liebe sie sehr: wie
ich liberhaupt grofle Neigung zur deutschen Mystik habe, deren innige Religio-
sitdt mich sehr anzieht*?’. Husserl kannte zudem die Schriften der HI. Theresa
von Avila, des HI. Johannes vom Kreuz und die anderer Kirchenviter. Seine
letzte Lektiire war Guardinis Schrift Der Herr. Betrachtungen iiber die Person
und das Leben Jesu, von der er tief beeindruckt war?®.

All diese bekannten Fakten zeigen deutlich, dass die religiose und mystische
Tradition wie die Religion und Mystik selbst die Denkrdume prégten, in denen

2% H. Drisch, Lebenserinnerungen. Miinchen 1951, S. 153; Vgl. A. A. Bello, The Divine in
Husserl and other Explorations, w: A.-T. Tymieniecka (red.), Analecta Husserliana XCVIII,
S. 29-30.

% E. Husserl, Cartesianische Meditationen, herg. E. Stroker, Hamburg 1977, S. 161.

% Vgl. D. Cairns, Conversations with Husserl and Fink, The Hague 1976, S. 91.

27 E. Husserl, Brief an Mahnke, 5.1X.1917, [in:] Hua Dok. ITI/IIL, S. 419.

8 Vel. A. Jagerschmid, Gesprdiche mit Edmund Husserl (1931-1936), op. cit., S. 208, 213,
S. 220.
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sich Husserls Reflexion vollzog. Wie verstand er jedoch seine Phdnomenologie
als Weg zu Gott in der Praxis? Um diese Frage beantworten zu konnen, ist eine
kurze Skizze der methodischen Voraussetzungen der Phinomenologie notwendig.

Diese soll nach Husserl vor allem ein rationaler Weg des Menschen zu Gott
sein®’. Als solcher soll sie den Zugang zu Gott auch und gerade jenen erdffnen,
die ihn nicht als Glaubige betreten. ,,Ich habe Thnen®, so Husserl zu Schwester
Adelgundis Jagerschmid, ,,gesagt, dass meine Philosophie, die Phdnomenologie,
nichts anderes als ein Weg, eine Methode sein will, um Menschen, die eben gera-
de vom Christentum und von den christlichen Kirchen abgeriickt sind, wieder den
Riickweg zu Gott zu zeigen**. Das Fundament der Phdnomenologie kann also
keinesfalls die Anerkennung irgendwelcher theologischen Wahrheiten bereits vo-
raussetzen, welche fiir Menschen ohne Religion oder solche, die im Zweifel le-
ben, fremd und unklar wiren. Der Ausgangspunkt muss voraussetzungslos sein.
Die Phanomenologie kann so begriffen werden als ,,innere Praxis‘*!' oder Technik
des inneren Lebens, deren Fokus auf der Moglichkeit der personalen Gotteserfah-
rung des Menschen liegt. Sie ist eben nicht ,,(...) auf spekulative Konstruktion
eines mystischen Absoluten gerichtet, sondern des aus uns selbst in phdnomeno-
logischer Reduktion als Absolutes zu erkennenden und als Urgrund alles fiir uns
Seienden®®?. So definiert Husserl sie letztendlich als Weg ,,zu Gott ohne Gott®. In
seinem Gespriach mit Schwester Adelgundis Jagerschmid sagte er: ,,Das Leben
des Menschen ist nichts anderes als ein Weg zu Gott. Ich versuche, dieses Ziel
ohne theologische Beweise, Methoden und Stiitzpunkte zu erreichen, namlich zu
Gott ohne Gott zu gelangen. Ich muss Gott gleichsam aus meinem wissenschaft-
lichen Dasein eliminieren, um den Menschen einen Weg zu Gott zu bahnen (...).
Ich weiB, dass dieses mein Vorgehen fiir mich selbst gefahrlich sein konnte, wenn
ich nicht selbst ein tief gottverbundener und christusgldubiger Mensch wére* .
Dabei ist diese ,,Elimination* Gottes nicht identisch mit dem Akt der Gottesver-
neinung. Nach meiner Uberzeugun ist hier die Anwendung der phinomenologi-
schen Epoche gemeint, d. h. zuerst die ,,Einsetzung in Klammern* aller Theorien,
Spekulationen, Vorstellungen und Vorannahmen, die vielleicht zwar Aussagen
tiber Gott treffen, die direkte und lebendige Gotteserfahrung aber wahrscheinlich
nach Husserl mitunter eher behindern mogen. Es geht nicht um die Negation all
unserer Denkvoraussetzungen, nicht einmal um ihre Anerkennung als falsch oder
irrtlimlich, sondern um den Versuch der Einsicht in das Absolute aullerhalb ihrer
— oder besser: unabhéngig von ihnen. Damit kommt jedoch ins Spiel eben zum

¥ Vagl. Ebd,, S. 210; E. Avé-Lallemant, Edmund Husserl zu Metaphysik und Religion, op. cit.,
s. 105.

3 A. Jagerschmid, Gespriche mit Edmund Husserl (1931-1936), op. cit., S. 224.

31 Hua XLIL S. 213.

32 E. Husserl, Brief an E. und M. Husserl, 22.X11.1931, [in:] Hua Dok III/IX, S. 79.

3 A. Jagerschmid, Gesprdiche mit Edmund Husserl (1931-1936), op. cit., S. 219.
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Zweiten die Notwendigkeit der Ausklammerung der Annahme der Gottesexis-
tenz. Der Mensch diirfte in seinem Suchen auf dem durch Husserl empfohlenen
Weg nicht voraussetzen, dass er daseiend ist, sondern er sollte diese Uberzeugung
»auBer Aktion“ setzen, genau wie die Generalthese der natiirlichen Einstellung.
Husserl schrieb: ,,(...) wir <<schalten sie aus>>, wir <<klammern sie ein>>. Sie
ist immer noch da, wie das Eingeklammerte in der Klammer, wie das Ausgeschal-
tete auBerhalb des Zusammenhangs der Schaltung. Wir kdnnen auch sagen, wir
machen von ihr <<keinen Gebrauch>> (...)***. Es geht nicht nur darum, dass wir
die Voraussetzung der Gottesexistenz ausklammern, sondern nicht minder die
eventuelle Voraussetzung, dass Gott {iberhaupt nicht existiert. Wir sollten we-
der die Existenz noch die Nicht-Existenz Gottes annehmen, sondern den Versuch
eines Denkens auflerhalb dieser Kategorien wagen. Genau dies hat fiir viele von
Husserls Schiilern die grundlegende Rolle des ersten Impulses zu ihrer Konver-
sion gespielt. H. Conrad-Martius berichtete davon so: ,,Das stirkste Argument
fiir den Atheismus und in ganz besonderem Sinn gegen den Offenbarungsum-
kreis des spezifische Christlichen war und ist die scheinbare Unmdglichkeit der
dabei geglaubten Dinge und Sachverhalte. In dem Augenblick aber, in dem sich
dem Wesensblick mit dem sich enthiillenden vollen Wesen einer Sachlage auch
deren Daseinsmdglichkeit enthiillt, muss eine erste Erschiitterung tiber den Un-
glaubigen kommen. Kann er es noch verantworten, sich mit der Existenzfrage
einer Sache, die plotzlich im eindrucksvollen Sinne existenzmdoglich geworden
ist, nicht auseinanderzusetzen?***. Nach meiner Uberzeugung wollte Husserl die

3 HuaIll/1, S. 63. Por. A. A. Bello, The Divine in Husserl and other Explorations, op. cit., S. 27;
L. Chun Lo, Die Gottesauffassung in Husserls Phinomenologie, Peter Lang, Frankfurt am Main 2008,
S. 64-65). Husserls Forderung, alle theologischen Theorien und Methoden in Klammern zu setzen,
bedeutet nicht, dass die Phdnomenologie nichts mit Religionstradition zu tun hat. In diesem Kontext
konnen wir vielleicht die Doppel-Bedeutung des Husserlschen Wegs zu Gott erwdhnen. Es geht dar-
um, dass Husserl einerseits keinen Gebrauch von theologischer Reflexion machen wollte. Aus diesem
Grund definierte er die Phdnomenologie im Brief an Przywara als ,,atheologisch® (Vgl. E. Husserl,
Brief an E. Przywara,15.V11.1932, [in:] Hua Dok III/VII, S. 237) oder in einem Manuskript als ,,in-
konfessioneller Weg zu Gott™ (E III 10, 14a, [Transkription der Textstelle wurde tiberpriift]). In dem
gleichen Aufsatz unterstreicht er andererseits die Notwendigkeit, einer philosophischen Theologie
eines ,,zweiten Sinnes®, d.h. ,,(...) einer auf dem Boden der Konfession stehenden.Hier ist autonome
Philosophie das Werkzeug, um verstindlich und einsichtig zu machen, warum der zeitlich gewordene,
mit Vorstellungen der historischen Situation in der Sprache einer Zeit sich mitteilende Glaube sich
rechtméfBig als absolute Wahrheit ausgeben konne (...)* (Edb. 15a [Transkription der Textstelle wurde
tiberpriift]). Im Licht solcher Aussagen wird deutlich, dass Husserl unter dem Begriff ,,inkonfesionell
nicht die strikte Abtrennung der Phdnomenologie von jedweder Religionstradition verstanden hat,
sondern eher eine Arbeit an bzw. hin zu den Quellen der Religion, sodass sich die Wahrheit und Echt-
heit theologischer Theorien in wirklichkeitsgemdfBer Erkenntnis selbst enthiillen konnen. Es handelt
sich hier immer um reine Gotteserfahrung und die Erreichung der Glaubensevidenz, die jeder Tradi-
tion vorangehen (Edb. 15b[Transkription der Textstelle wurde tiberpriift] ).

3 H. Conrad-Martius, Vorwort, [in:] A. Reinach, Was ist Phinomenologie, Miinchen, 1951,
S. 16. Zum Kreis des konvertierten Schiiler Husserls haben unter anderem auch gehért: T. Conrad,
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gleiche Intention eigentlich auch im berithmten Punkt 58 seiner Ideen I duflern.
Betrachten wir dies kurz:

In diesem Punkt formulierte Husserl zwar die Notwendigkeit, die Existenz
der Transzendenz, welche Gott ist, auszuschalten, dabei kann diese Ausschaltung
jedoch eigentlich nicht bedeuten, dass wir die Gottesexistenz im Rahmen der
phéanomenologischen Reduktion tatséchlich verneinen sollten. Falls dem so wire,
dann sollten faktisch Phdnomenologen in der phdnomenologischen Reduktion
jedes Mal die Existenz des Gegenstands, der unsere Reduktion umfasst, negieren.
Ich meine hier, wenn die Ausschaltung der Transzendenz, welche Gott ist, die Ne-
gation seiner Existenz bedeutet, sollten wir diesen Schluss auf jeden Gegenstand
der phidnomenologischen Reduktion ausweiten, dann jedoch wiirde uns die phi-
nomenologische Reduktion die Untersuchung von was auch immer verunmaogli-
chen. Sie wire dann nicht die Moglichkeit, den Gegenstand auf besondere Weise,
niamlich als Phdnomen, zu erforschen, sondern sie wiirde seine Erforschung ver-
hindern. Der Sinn der Einklammerung stellt nur den Nicht-Gebrauch aller Vor-
aussetzungen, alles Vor-Wissens und aller moglichen Urteile iiber einen Gegen-
stand bis zum Nicht-Gebrauch der Generalthese der natiirlichen Einstellung dar,
in deren Licht wir ihn als daseiend und immer vorhanden annehmen. Vielmehr
weist Husserl im Punkt 58 seiner /deen auf, dass wir nur auf dem Grund der phé-
nomenologischen Forschungen und ihrer Methodologie wirklich die Gottesexis-
tenz entdecken konnen. Es handelt sich darum, dass die Reduktion der Welt zum
Phédnomen, das im absoluten Feld des Bewusstseins erscheinen kann, uns aus
der Struktur und Morphologie der Wirklichkeit die Gottesexistenz ablesen lésst,
weil ,,... in all dem liegt, da die Rationalitdt, welche das Faktum verwirklicht,
keine solche ist, die das Wesen fordert, eine wunderbare Teleologie®. Es ist
die Rede davon, dass z. B. ,,(...) die faktische Entwicklung der Reihe der Orga-
nismen bis zum Menschen hin, in der Menschheitsentwicklung des Erwachsenen
der Kultur mit ihren Schitzen des Geistes usw. (...) mit der naturwissenschaft-
lichen Erklarungen all solcher Gebilde aus der gegebenen faktischen Umstdnden
und nach der Naturgesetzen nicht erledigt (ist). (...) Nicht das Faktum tiberhaupt,
sondern das Faktum als Quelle sich ins Unendliche steigernder Wertmdglich-
keiten und Wertwirklichkeiten zwingt die Frage nach dem <<Grund>> auf — der
natiirlich nicht den Sinn einer dinglich-kausalen Ursache hat*“’. Husserl weist
eben darauf hin, dass die Absolutheit unseres Bewusstseins mit der Gottesabso-
lutheit nicht identisch sein kann. Es scheint hier so, als ob Husserl sagen wollte,

H. Conrad-Martius, F. Kaufmann, E. Fink, D. von Hildebrand, Z. Hamburger, A. Reinach, P. Rei-
nach, A. Jagerschmid, G. Walter und natiirlich E. Stein (hl. Benedicta vom Kreuz).

3¢ Hua II1/1, S. 125; vgl. A. A. Bello, The Divine in Husserl and other Explorations, op. cit.,
S.28-29.

37 Hua I1I/1, S. 125.
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dass die Absolutheit unseres Bewusstseins absolut nur auf begrenzte Weise und
in begrenztem Mafstab ist und damit auf3er ihr noch eine andere Art der Absolut-
heit existiert. Das Bewusstsein ist absolut nur in den Horizonten der Welt. Aus
der Morphologie der Welt 148t sich in diesem Versténdnis ablesen, dass sie ihren
Ursprung in einem auBlerweltlichen Sein hat und ,(...) dass dieses nicht blof3 der
Welt, sondern offenbar auch dem <<absoluten>> Bewusstsein transzendent wére.
Es wire also ein <<Absolutes>> in einem total anderen Sinne als
das Absolute des Bewusstseins, wie es anderseits ein Transzendentes
in total anderem Sinne wire gegeniiber dem Transzendentalen im Sinne der
Welt**. Im Kommentar zum Paragraph 51 der /deen, ohne den wir den Sinn des
Punkts 58 nicht verstehen konnen, meint Husserl, dass wir Gott weder Immanenz
noch Transzendenz zuschreiben konnen, denn wenn er immanent wére, dann
miisste er zur Noesis gehoren und so wire er identisch mit unserem Bewusstsein.
Wire er hingegen transzendent, dann miisste er ein Noema sein und sich in den
Horizonten der Welt platzieren. Husserl schrieb: ,,Mit anderen Worten, da ein
mundaner Gott evident unmoglich ist, und da anderseits die Immanenz Gottes im
absoluten Bewusstsein im Sinne des Seins als Erlebnis gefasst werden kann (was
nicht minder widersinnig wiére), so muss es im absoluten Bewusstseinstrom und
seinen Unendlichkeiten andere Weisen der Bekundung von Transzendenten ge-
ben, als es die Konstitution von dinglichen Realitdten als Einheiten einstimmiger
Erscheinungen ist; und es muss schlieBlich auch intuitive Bekundung sein, denen
sich theoretisches Denken anpassen (...)*.

Bereits als junger Mann hatte Husserl sich entschlossen, einen rationalen Weg
zu Gott zu suchen, der parallel zum Weg der Offenbarung verlaufen sollte. Diese

3 Ebd.; Vgl. A. A. Bello, The Divine in Husserl and other Explorations, op. cit. S. 27; L. Chun
Lo, Die Gottesauffassung in Husserls Phdnomenologie, op. cit., S. 63-64.

¥ Ebd. S. 109. Sehr interessant ist hier das Faktum, dass gegen diese These Husserls Roman In-
garden sehr schnell Einwinde erhoben hat: ,,Es muss also noch nach einem Prinzip der faktisch vor-
gefundenen Welt gefragt werden. Vom Standpunkt der <<Ideen>> aus kann es natiirlich nicht in der
Welt selbst gesucht werden. So kommt man auf den Gedanken der Teleologie mit der Setzung der
Gottheit, die durch andere <<intuitive>> Bekundungen gegeben sein wiirde. Dagegen ist zunichst
nichts einzuwenden, obwohl es ohne Hinzunahme irgend eines ethischen Prinzips nur eine Ver-
schiebung des Problems ist. (Dann miissten aber die ethischen Werte transzendent und absolut
sein). Aber ungeachtet dessen bestehen zwei Mdglichkeiten: Entweder hat Descartes recht und
Gott ist eine clara et distincta perceptio (idea), dann kann er in der Reduktion ni ch t ausgeschaltet
werden, ist immanent und ist im Grunde nichts anderes als die <<im Bewusstsein waltende Ver-
nunft>>. Damit ist aber das Problem nicht geldst, sondern nur in anderen Terminis gestellt (oder ist
es eine Scheinldsung). Oder Descartes hat nicht recht, Gott ist transzendent und kann ausgeschaltet
werden. Dann aber sehe ich nicht ein, weswegen Gott ein absolutes Sein, ein <<An-sich-sein>>
und nicht bloss ein Vermeintes sein soll. Ich begreife es wohl, dass es verschiedenartige Trans-
zendenzen geben kann, aber ist die Gottes-Transzendenz eine Transzendenz (und man behilt
den Standpunkt der <<Ideen>> bei), so ist Gott ebenso ein bloss Vermeintes und es besteht keine
Notwendigkeit, dass Er ein <<an sich>>, ein absolutes Sein sein miisste* (Hua DOK III/II1, S. 191).
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Aufgabe begriff er, wie haben wir schon erwihnt als seine Lebensmission, die
ihm durch Gott selbst als Berufung gegeben worden war. Schrieb Husserl: ,,Das,
I<ieber> Freund, musste ich einmal sagen. Ich bin zum phil<osophischen> Ere-
miten geworden, losgeldst von aller <<Schule>> u. doch Gott téglich dankend,
daB3 er mir es noch gegeben hat, mindest fiir mich, das System der phén<ome no-
logischen> Ph<ilosophie> (als Methodik, Problematik u. als Systemanfang selbst
in der ersten Bearbeitung des transz<endentalen> Bodens) zu entwerfen*‘’. Wie
sieht nun dieser phinomenologische Weg zu Gott in der Praxis aus? Ehe wir die
Antwort auf diese Frage versuchen, wenden wir uns Cusanus und seinem Denken
zu, um beider Philosophen Werk vergleichen zu kdnnen — was uns auch helfen
wird, den von Husserl vorgeschlagenen Weg besser zu verstehen.

2. Nicolaus Cusanus’ belehrte Unwissenheit als Weg des Menschen
zu seinem urspriinglichen Sein

Den Ausgangspunkt unserer Reflexion soll Cusanus’ These bilden, dass der
Mensch im Alltag die meisten Dinge nicht an sich erkenne, sondern so, wie sie
ithm gerade erscheinen. Wir konnen das so verstehen, dass wir die Natur der Dinge
eher ahnen oder gar zu erraten versuchen, statt wirklich etwas iiber sie zu wissen.
In einem der Dialoge in Cusanus’ Der verborgene Gott horen wir den Christen be-
lehrend zum Heiden sprechen: ,,Nichts von all dem weil3t Du, sondern Du meinst
es nur zu wissen. Wenn ich Dich nédmlich {iber das Wesen dessen fragte, was Du
zu wissen meinst, so wirst Du sagen, dass Du das wahre Wesen des Menschen
oder des Steins nicht auszudriicken vermagst. Wenn Du weil}t, dass der Mensch
kein Stein ist, so stammt das nicht aus jenem Wissen, durch das Du den Menschen,
den Stein und ihren Unterschied kennst, sondern aus etwas, was zum Wesen selbst
hinzukommt, ndmlich aus der Verschiedenheit ihrer Wirkweisen und Gestalten und
indem Du sie unterscheidest, legst Du ihnen verschiedene Namen bei*!.

Griinde fiir ein solches Urteil des Cusanus gibt es natiirlich zahlreiche. Hier
mag es geniigen, kurz zu erwéhnen, dass er behauptet hat, unsere natiirliche Er-
kenntnis — sowohl die durch unsere Sinnesorgane als auch jene durch Verstandes-
titigkeit — sei von vornherein durch verschiedene Schwéchen begrenzt. Cusanus
zufolge stellt unser Erkennen nur einen Prozess der Angleichung unserer Gedan-
ken an den zu erforschenden Gegenstand dar. So verstanden sind all die Begriffe,
mit denen wir die Realitét erst ergreifen und dann verstehen wollen, nicht mehr
als psychische Abbilder der Dinge; Abbilder, die vielleicht das Wesen des Seins
bis zu einem gewissen Grade spiegeln, aber dies immer in der begrenzten Wei-

40 Ebd. 286-287.
41 Nikolaus von Kues, Der verborgene Gott, iibers. F. Stippe, Miinchen 1941, S. 11.
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se des sie denkenden Subjekts*. Diese Begrenztheit der menschlichen Erkennt-
nis ist bereits in der ontologischen Weltstruktur begriindet, die Cusanus an sich
schon als Abbild der echten Wirklichkeit auffasst. In diesem Lichte betrachtet,
sind unsere menschliche Begriffe nicht nur Kopien des Seins, sondern stellen Ko-
pien des Abbilds dar. Wir lesen, dass ,,(...) die sichtbaren Dinge in der Wahrheit
Bilder der unsichtbaren Dinge sind, und dass der Schopfer auf diese Weise wie
im Spiegel und Gleichnis fiir die Geschopfte dem erkennenden Blick zugénglich
wird“®. Diese skeptischen Thesen bedeuten jedoch nicht, dass Cusanus keine
positiven Erkenntnismdglichkeite fiir uns gesehen hat. Eher ist das Gegenteil der
Fall, findet man doch in seinen Schriften Anweisungen zu einer Praxis, die den
Weg zur Erkenntnis der Wirklichkeit {iber die gegebene Begrenztheit hinaus wei-
sen wollen. Der Kern dieser Praxis ist die Suche nach der hochsten Wahrheit, die
fiir Cusanus nur Gott sein kann. Er schreibt: ,,(...) in anderer Erkenntnis- und
Seinsweise als der, in welcher die Wahrheit selber griindet, gibt es kein Wissen
von der Wahrheit. Darum ist von Sinnen, wer da glaubt, er wisse etwas in der
Wabhrheit und [dabei] von der Wahrheit gar kein Wissen hat. Wiirde man nicht
einen Blinden fiir nérrisch halten, der meint, Farbunterschiede zu kennen, da er
doch iiberhaupt keine Farbe kennt?“**. Wie also ist, seinen Gedanken folgend,
Gotteserkenntnis (und damit Erkenntnis der Sachen an sich) moglich?

42 Ders. Der Laie tiber den Geist, iibers. R. Steiger, Hamburg 1995, 58, 13-25 und 64-65, 6.
Hier ist es wichtig, den Unterschied zwischen Verstand und Vernunft bei Cusanus zu erkennen. Der
Verstand (ratio) ist bei ihm immer die Quelle der diskursiven Fahigkeiten des Menschen. Dank
dieser entwickeln wir z.B. auf dem Grund der von den Sinnen gegebenen Informationen zuerst Be-
griffe und dann konkrete, schon komplexe (Vor-)Urteile iiber die Wirklichkeit. So kann man sagen,
dass er eigentlich die Quelle der rationalen Erklarung der Realitét ist. Als solche funktioniert er aber
nur innerhalb und auf der Grundlage der sinnlichen Erfahrung der Welt. Im Gegenteil dazu ist die
Vernunft (intellectus) absolut unabhéngig von den Sinnen. Die Vernunft hat ndmlich, wie wir spéter
lesen werden, die Fahigkeit der Erkenntnis der Wahrheit auf intuitive Weise, weil sie eigentlich des
,.nahestehendes Abbild Gottes*in uns ist (Ebd., 72,14). So gelangt sie unter den Bedingungen der
Gottesgnade und der Glaubenskraft zur Vernunftschau: ,,(...) in dem sie [Menschen — M. A.] alles
Sinnliche tiberspringen, gleichsam wie von Schlaf zu Wachen, vom Horen zum Sehen, fortschrei-
ten; dort wird geschaut, was nicht offenbart werden kann, weil es alles Horen und die ganze sprach-
liche Belehrung iibersteigt. Wenn namlich das dort Geoffenbarte aussprechen werden sollte, wurde
das nicht Sagbare gesagt, wurde das nicht Horbare gehort, so wie das Unsichtbare dort gesehen
wird. Der in Ewigkeit gebenedeite Jesus ndmlich, Ziel aller geistigen Schau, weil er die Wahrheit
ist, Ziel aller sinnhaften Erkenntnis, weil er das Leben ist, schlieB8lich Ziel allen Seins, weil er Gott
und Mensch ist, wird dort als das Ziel jeden lautlichen Wortes in der Weise des Nichtbegreifens ge-
hort™ (ders. Die belehrte Unwissenheit, Buch 111, tibers. H. G. Senger, Hamburg 1977, 247, 2-15).
Diese Differenzierung hat auch Husserl anerkannt und die beiden Begriffe vergleichbar angewandt,
obwohl bei beiden Denker auch Ungenauigkeiten zu finden sind(Vgl. Hau VI, Erste Philosophie,
op. cit., Beilage IX, 330).

# Ders. Die belehrte Unwissenheit, Buch 1, tibers. P. Wipert, Hamburg 1979, 30, 2-5.

* Ders. Der verborgene Gott, op. cit., S. 15.
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Es ist der Weg der kritischen Selbstbesinnung unserer Vernunft, auf den Ni-
kolaus von Kues uns einlddt, und auf dem wir zunéchst Einsicht in unsere Be-
grenzungen und Schwichen erlangen. Wir miissen, um iiberhaupt etwas wissen
zu konnen, zuerst ein Bewusstsein unserer Unbewusstheit gewinnen. Notwendig
ist hier nichts anderes als eine Art Meditation iiber sich selbst, gefordert bereits
im delphischen ,,Erkenne dich selbst™“®, bei Cusanus jedoch noch klarer und
schérfer gedacht als Dekonstruktion des menschlichen Alltagsbewusstseins. Die
Reflexion des Philosophen war fokussiert auf das Absolute und fiihrte ihn zum
Konzept des negativen Denkens an Gott. Der Sinn eines solchen Denkens, das
wir schon aus den Schriften des Pseudo-Dionysus kennen*, ldsst sich als lang-
same und systematische Reinigung des menschlichen Bewusstseins von allen
falschen, fehlerhaften und damit inhaltslosen Urteilen und Begriffen iiber das
Gotteswesen beschreiben. Dieser Prozess der intellektuellen Entbl6Bung unse-
re tduschenden Gottesvorstellungen soll auch alle unnétigen Vorstellungen jedes
endlichen und irdischen Seins erfassen, um jene innere Leere zu erreichen, in der
Gottesoffenbarung erst moglich wird. Sagte Cusanus ,,Alles Seiende hat ja an
der Seiendheit teil. Streichen wir den Teilhabecharakter von allem Seienden, so
bleibt die einfache Seiendheit, welche das Wesen von allem ist. Diese Seiendheit
erschauen wir nur in der belehrten Unwissenheit. Denn wenn ich alles, was an
der Seiendheit teilhat, wegdenke, so scheint nichts iibrigzubleiben. Deshalb er-
klart der gro3 Dionysius, die Gotteserkenntnis fiihre mehr <<auf das Nichts hin
als auf ein Etwas>>“47,

Wir kénnen diesem Weg des negativen Denkens an Gott iiber den intellek-
tuellen und spekulativen Charakter hinaus eine existenzielle Dimension zuschrei-
ben. Er 14Bt sich ndmlich verstehen als Riickkehr des Menschen in sein eigenes
Inneres, wo er sich schlieBlich in der Wahrheit des eigenen Seins ergreifen kann.
Im Dialog tiber Das Globusspiel vergleicht Cusanus die menschliche Seele mit
der durch den Spieler geworfenen Kugel, die sich durch neun unterschiedliche
konzentrische Kreise bewegt, die der Philosoph als ,,Werkstitte*® oder ,,Stufen
der Schau‘“® benennt. Jeder dieser ,, Werkstatte ist dabei einer von vier verschie-
denen Erkenntniskriaften — Sinneskraft, Vorstellungskraft, Verstand und Vernunft
— untergeordnet; sie stellen verschiedene Existenzmodi des Menschen auf unter-
schiedlichen Stufen seines Geisteslebens dar. Der wichtigste der Kreise ist das

4 Vgl. ders. Der Laie iiber den Geist, tibers. R. Steiger, Hamburg 1995, 52; ders. Die belehrte
Unwissenheit, Buch I, op. cit., 4. I; vgl. I. Mandrella, Selbsterkenntnis als Ursachenerkenntnis bei
Nicolaus Cusanus, [in:] Nicholas of Cusa on the Self and Self-Consciousness, herg. W. A. Euler,
Y. Gustafsson, I. Wikstrom, Abo 2010, S. 112.

4 Vgl. Pseudo Dionysius Areopagita, Uber alles Licht erhaben. Mystische Theologie — Die
Namen Gottes — Himmlische Hierarchie — Kirchliche Hierarchie, tiber. Edith Stein, Kevelaer 2015.

47 Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch I, op. cit., 51, 7-14.

* Ders, Die belehrte Unwissenheit, op. cit., 246, 7-8.

4 Ebd., S. 55.
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sogenannte ,,Reich des Lebens”, der alle anderen kront. Der Philosoph sagte:
»Meine Absicht aber war, dieses Spiel — das ich neulich erfand (...) in eine Ord-
nung zu zwingen, die dem Vorhaben niitzlich ist. Ich machte ein Zeichen, wo wir
stehen, wenn wir den Globus werfen, und einen Kreis in der Mitte des Feldes;
in seiner Mitte ist der Thron des Konigs, dessen Reich das Reich des Lebens ist,
welches im Kreise beschlossen ist. Und in dem Kreise machte ich noch neun wei-
tere Kreise. Die Spielregel ist nun so: der Globus soll innerhalb des Kreises aus
seiner Bewegung zur Ruhe kommen, und je ndher dem Mittelpunkte, um so mehr
gewinnt man — entsprechend der Zahl des Kreises, in dem der Globus stillsteht.
(...) Dieses Spiel, sage ich, bezeichnet Bewegung unserer Seele aus ihrem Reich
zum Reich des Lebens, in der Ruhe und ewige Gliickseligkeit ist“®°, d.h. die Be-
wegung unserer Seele weg von den oberflichlichen Lebensbereichen unseres
Geistes hin zur tiefsten Dimension unseres Seins. Hier erst sind wir authentisch
,»Wwir selbst”, sind ganz bei uns, indem wir eine tiefe innere Einigkeit und Identi-
tdt mit unserem Sein erreichen. Es geht Cusanus um die ,,Hinwendung*! des
Menschen zu sich selbst, um sich in seiner Urspriinglichkeit wiederzugewinnen,
sodass eine Gestaltung des eigenen Lebens in und aus dieser Tiefe moglich wird.
Diese innere Quelle und Ausrichtung und nicht die Welt und andere Menschen
sollen so fortan Denken und Handeln des Einzelnen bestimmen. Hier, in dieser
Innigkeit mit sich selbst, sicht Cusanus den Menschen auch in einer Innigkeit mit
Christus, der im Reich des Lebens wohnt und waltet. ,,Dieses Spiel, sage ich, be-
zeichnet Bewegung unserer Seele aus ihrem Reich zum Reich des Lebens, in dem
Ruhe und ewige Gliickseligkeit ist. In seinem Mittelpunkt thront unserer Konig
und Lebensspender Jesus Christus“®. Dieser Lebensbereich unseres Geistes ist
entweder auf dem Weg der Tugenden oder auf dem des intellektuellen Lebens zu
erreichen, denn ,,Christus, der das Leben ist, ist auch die Weisheit, d. 1. kostliche
(sapida) Wissenschaft. Die Wissenschaft in ihm erweist sich, weil sie kdstlich ist,
als lebendiges Erfassen. Das verniinftige Leben ist Erfassen der Weisheit oder der
kostlichen Wissenschaft®3,

Als Werkzeug des Konzepts seines negativen Denkens an Gott hat Cusanus
die Methode der mathematischen Analyse ausgewihlt. Da das mathematische
Sein aus seiner Natur immateriell und unveranderbar sei, konne es Gottes Natur
und Gottes Vollkommenheit am besten wiedergeben®. Auf der Grundlage der

0 Ebd., S. 38.

51 Ders. Die belehrte Unwissenheit, Buch I1I, op. cit., 237,9, vgl. I. Mandrella, Selbsterkenntnis
als Ursachenerkenntnis bei Nicolaus Cusanus, op. cit., S. 111.

2 Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch III, op. cit., 237,9; vgl. I. Mandrella,
Selbsterkenntnis als Ursachenerkenntnis bei Nicolaus Cusanus, op. cit., S. 120.

3 Ebd., 54-55.

* Ders, Die belehrte Unwissenheit, Buch I, op. cit., 31, 8-14; vgl. J. M. Nicolle, Die Blindheit
des Verstands und die Sehkraft des Intellekts, [in:] Zur Intellektverstdndnis von Meister Eckhart
und Nicolaus von Kues, herg. H. Schwaetzer, M. A. Vannier, Miinster 2012S. 119.
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Analyse der tatsdchlichen Eigenschaften verschiedener geometrischer Figuren
wie z.B. Linie, Kreis, Dreieck und Kugel, fiihrte Cusanus ein Gedankenexperi-
ment durch, dass die potenzielle Unendlichkeit dieser Formen untersuchte. Die
Grundannahmen waren, dass 1/ jede unendliche Linie identisch mit der endlichen
Linie in ihrer Potenzialitét ist; 2/ alle unendlichen Figuren letztendlich in der
unendlichen Linie zusammenlaufen® Im ndchsten Schritt iibertrug er alle ge-
fundenden Eigenschaften der unendlichen Figuren auf die aktuelle Gottesunend-
lichkeit. Auf Grundlage der so gesammelten Ergebnisse kam er zu dem berithmt
gewordenen SchluB3, Gott sei der ,,Zusammenfall der Gegensétze® (coincidentia
oppositorum), eine absolute Einheit, die Maximum und Minimum, das GroBte
und Kleinste, alles und nichts zugleich ist*®. Alle Gegensétze werden durch und
in ihm dialektisch vereint und zugleich {iberwunden; da er gegeniiber Menge
und MaB stets unbegrenzt bleibt, ist er auch unabhingig von jedem Gegensatz
und Widerspruch®’. Kurz gesagt, existiert Gott auer- und iiber ihrer komple-
xen Logik; und umso mehr ist er unabhingig von den Kategorien des Seins und
Nichtseins in dem Sinne, wie der Mensch sie anwenden und verstehen kann.
Transzendent gegeniiber jedem endlichen Sein ist Gott darum eher Nichtsein als
Sein. Cusanus sagte: ,,Wie er ndmlich alles ist, so ist er keines von allem*?, was
wir kennen. Es ist einfach so, dass er ,,(...) das schlechthin Grofte ist oder nicht
ist oder ist und nicht ist oder weder ist noch nicht ist. Mehr Aussagen lassen sich
weder aussprechen noch denken*®. Was aber bedeutet das fiir uns? Stoflen wir
hier nicht auf eine Grenze, die ganz deutlich beweist, dass uns alle Erkenntnis des
Jenseitigen zwingend verschlossen bleibt?

Der Weg zur Erkenntnis der hochsten Wahrheit gleicht nach Cusanus der Er-
steigung eines hohen Berges®. Am Fuf3e des Berges steht die Sinneserkenntnis,
die einerseits Quell einer oberflichlichen Auffassung der Gegenstiande ist, ande-
rerseits konstitutiv fiir alles spitere Erkennen. Die elementaren Empfindungs-
informationen der Sinne sind das primédre Material unserer Gedankentitigkeit.
Dariiber hinaus ist die sinnliche Wahrnehmung Quell unseres Staunens iiber die
Realitédt und den konkreten Gegenstand und wird so zum grundlegenden Impuls-
geber jedweder Reflexion. So fiihren uns die Sinne zum Denken. Cusanus schrieb:
»(-..) in unseren Geistern gleicht jenes Leben anfangs einem Schlafenden, bis es
durch das Staunen, das aus dem Sinnenfilligen entsteht, angeregt wird, dass es

35 Vgl. Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch 1, op. cit., 35-37.

% Vgl. Ebd., 11-13; 16, 11-13; vgl. W. J. Hoye, Die mystische Theologie des Nicolaus Cusanus,
Freiburg 2004, S. 173-174.

57 Vgl. Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch 1, op. cit.,12.

% Ebd., 43, 19-20.

% Ebd., 16, 11-13.

¢ Vel. Die belehrte Unwissenheit, Buch 111, op. cit., 246, 2.
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sich bewegt“'. Hat der Mensch durch die Sinne Stoff fiir sein Denken gewonnen,
betritt er die hoheren Regionen der Erkenntnis, wo der Verstand waltet. ,,Der
Verstand hingegen®, sagte Cusanus ,,der wegen seiner Fahigkeit zur Teilhabe an
der Vernunftnatur seiner Natur nach iiberlegen ist, trigt gewisse Gesetze in sich,
durch die er als Lenker der Leidenschaften des Begehrens diese ziigelnd méfBigen
und zum rechten Maf fithren soll, damit der Mensch nicht sein Ziel in sinnliche
Gegenstinde setze und so des geistigen Sehnens der Vernunft verlustig gehe® 2.
Der Verstand ist in der Lage, das Material der Sinneswahrnehmung in methodi-
scher Bewegung zu einem synthetischen Ganzen zu ordnen. Auf dem Grund der
durch die Sinne gegebenen Information iiber den Gegenstand baut er Begriffe
und Urteile. Seine Werkzeuge sind dabei z.B. Zahlen, Vergleich, Unterscheidung,
Analyse, Reflexion, Verschiedenheit und Ubereinstimmung®. Er stellt jedoch le-
diglich ein diskursives Vermogen dar, dessen fundamentale Ergebnisse nur Be-
griffe darstellen, die letztlich doch starre und begrenzte Gedankenkonstrukte blei-
ben. Der Wirkungsbereich des Verstandes findet seine Grenze in der Frage nach
der Wahrheit iiber Gott, die wir laut Cusanus auf dem Weg der mathematischen
Analyse entdecken kdnnen. So sieht er die Entdeckung Gottes als ,,Zusammenfall
der Gegensitze* als einen Bruch im menschlichen Denken, in dessen Folge der
Mensch eigentlich innerlich zerrissen wird. Im Moment dieser Erkenntnis ,,(...)
werden wir dem Auge derer, die im Sinnenhaften wandeln, entriickt, um durch ein
Zuhoren im Inneren Stimmen, Donner und furchtgebietende Zeichen seine Ma-
jestit zu vernehmen”®. Wir kommen also einerseits Gott ndher. Andererseits aber
»(...) geraten wir ins Dunkel (...)”*, ndmlich aus dem Dunkel der vorangehen-
den tatséchlichen Unwissenheit iiber Gott in die tiefe Dunkelheit eines Wissens,
das tiber Gott in Wahrheit eher schweigt als auszusprechen, wer er wirklich ist.
Es ist ein gleichsam paradoxes Geschehen: Belehrt {iber unsere Unwissenheit er-
leben wir jetzt erst deren ganzes Ausmall. Der suchende Mensch trifft erkennend
auf Gottes Unbegreifbarkeit und spiirt die Ratlosigkeit seines Verstandes. Deut-
licher denn je erlebt er, wie klein er ist. All seine Selbsttduschungen, etwa die von
der Macht der eigenen Erkenntniskraft, die Wirklichkeit zu ergreifen, werden
aufgedeckt. Der Mensch erkennt sich selbst im Lichte seiner Nichtigkeit®’. Erlebt
er jedoch diesen Prozess der geistigen Reinigung seines Denkens bis zum Ende,
tritt er also in die tiefste Dimension des Nicht-Wissens von Gott ein und erreicht

¢ Vgl. Ders. Der Laie iiber den Geist, op. cit., 10-13.

2 Ders, Die belehrte Unwissenheit, Buch 111, op. cit., 216, 9-15.

© Vagl. ders. Der Laie tiber den Geist, op. cit., 64, 12-16.

% Ders, Die belehrte Unwissenheit, Buch 111, op. cit., 246, 9-12.

% Ebd. 246, 5.

% Vel. ders, Die belehrte Unwissenheit, Buch I, op. cit., 4, 18-21; vgl. W. J. Hoye, Die mysti-
sche Theologie des Nicolaus Cusanus, op. cit., S. 69.

7 Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch 111, op. cit., 246, 10-20.
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so die duBlere Grenze seiner intellektuellen und existenziellen Krifte, so 6ffnet
er sich laut Cusanus absolut und bedingungslos der Wirkung des Glaubens und
wird von jenem pl6tzlich und unerwartet zur hdchsten Sphére der Erkenntnis ge-
tragen. Diese Ebene der Erkenntnis vollzieht sich wiederum auBBer- und iiberhalb
des Verstandes (intelectio supraintellectualis); sodass der Mensch Gott ,,von An-
gesicht zu Angesicht“®® erkennt. ,,(...) durch diesen schlichten Glauben werden
wir entriickt, so dass wir iiber allem Verstands- und Vernunfterkennen im dritten
Himmel der ganz einfachen Geistigkeit ihn im Leib auf nicht leibliche Weise,
weil im Geiste, und in der Welt nicht auf welthafte, sondern himmlische Weise
schauend betrachten (...)“®. Und indem Gott dem Menschen sein Wesen offen-
bart, offenbart sich ihm auch das Wesen der Dinge, denn: ,,Was ndmlich dem
gottlichen Geist als der unendlichen Wahrheit zukommt, kommt unserem Geist
als seinem nahestehenden Abbild zu. (...) Wie Gott die absolute Seinsheit ist,
die aller Seienden Einfaltung ist, so ist unser Geist jener unendlichen Seinsheit
Bild, das aller Abbilder Einfaltung ist (...)*”°. Die mystische Erkenntnis, die dem
Suchenden hier zuteil wird, kann freilich nicht identisch sein mit dem Wissen
Gottes”'. Weder in noch nach diesem Moment verfiigt der Mensch iiber die ideale
Einsicht in das Wesen Gottes und die Wirklichkeit an sich. Eher gewdhrt ihm
Gott einen kurzen Blick auf das, was ihm sonst ganz verborgen bleiben miisste. In
seiner Gnade liiftet Gott fiir ihn den Schleier iiber seiner Existenz und der Macht
seiner Majestit; er offenbart sich dem Menschen als Schopfer und Herr der Welt.
Diese intellektuelle Schau vollzieht sich auf intuitive Weise, die Einsicht ist di-
rekt und momentan und steht in engem Zusammenhang mit dem Evidenzerleb-
nis, dank dem der Mensch in seinem ganzen Wesen die Wahrheit des Offenbarten
als unbezweifelbar erfahrt’™.

Der Weg der Lauterung des menschlichen Denkens an und iiber Gott, auf
dem der Mensch das volle Ausmaf seiner Unwissenheit erfahrt, ist der Weg der
mystischen Gotteserkenntnis. ,,Mystisch® beschreibt hier seiner etymologischen
Bedeutung (Mystik von griechisch pvotixog/mystikos: geheimnisvoll) zum Trotz
nicht das Phianomen der totalen Unbegreifbarkeit alles ,,Jenseitigen, vielmehr
weist uns das Wort auf etwas hin, was fiir uns gewohnlich verdeckt, nicht un-

% Ders, Die belehrte Unwissenheit, Buch III, op. cit., 241, 7; vgl. J. M. Nicolle, Die Blindheit
des Verstands und die Sehkraft des Intellekts, op. cit., S. 121.

% Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch 111, op. cit., S. 245, 17-23; W. J. Hoye,
Die mystische Theologie des Nicolaus Cusanus, op. cit., S. 53-54.

0 Nikolaus von Kues, Der Laie tiber den Geist, op. cit., 72,12-73,6.

T Vgl. ders, Die belehrte Unwissenheit, Buch 111, op. cit., 245, 20; Ders, Die belehrte Unwis-
senheit, Buch 1, op. cit., 67-70.

2 Vgl. ebd., 245, 20-25, 245, 19 und 241, 7; vgl. J. M. Nicolle, Die Blindheit des Verstands
und die Sehkraft des Intellekts, op. cit. S. 121-122; vgl. H. Schwaetzer, Der Intellekt als Kiinstler,
Geist als Ichlichkeit bei Nicolaus von Kues, [in:] Zur Intellektverstdndnis von Meister Eckhart und
Nicolaus von Kues, herg. H. Schwaetzer, M. A. Vannier, Miinster 2012, S. 109.
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mittelbar gegeben, also in irgendeiner Weise verborgen ist. Mystisch ist das,
was unsere physischen Sinne und unsere Ratio nicht erfassen, was aber unter
besonderen Bedingungen, ndmlich der im Zusammentreffen von Glaubenskraft
und Gottesgnade moglichen Einsicht in dessen Wirklichkeit, auch unseren intel-
lektuellen Erkenntniskréften zugénglich werden kann. Die Vernunft wiederum
stellt ein Werkzeug unseres Geistes dar, d. h. sie wirkt tatsidchlich in der Tiefe
unseres Seins. Das rein Geistige ist dem “Reich des Lebens” zuzuordnen, wo
wir wahrhaft und authentisch sind, ganz eins mit uns selbst. Die durch den Geist
,vergeistigte” Vernunft eréffnet dem Menschen also die Moglichkeit, sich in
seiner Urspriinglichkeit zu erfassen, wihrend der Geist selbst verstanden wird
als ,,nahestehendes Abbild Gottes*’* und als der ,,gbttliche Same*” im endlichen
Menschensein. Dies zu erkennen ist wiederum eine Erfahrung, die nach Cusanus
mit einer volligen Umwandlung des Menschen einhergehen muss. Er schreibt,
dass diese ,,(...) Auferstehung der Menschen sich jenseits allen Geschehens, jen-
seits von Zeit, Quantitét, und was sonst der Zeit unterworfen ist, ereignet. Das
Vergéngliche wird folglich in Unvergéngliches, Sinnenhaftes im Geistigen auf-
gelost, so dass der ganze Mensch nur noch seine vergeistige Vernunft ist, und der
wirkliche Leib im Geiste aufgehoben ist. Der Leib ist dann nicht mehr Leib an
sich wie in seinen korperlichen, quantitativen und zeithaften Proportionen, son-
dern in Geist verwandelt. Er steht so gleichsam in Gegensatz zu diesem unserem
Leib, bei dem nicht die Vernunft, sondern der Leib in Erscheinung tritt, in dem
die Vernunft sozusagen eingekerkert erscheint. Dort hingegen ist der Leib so im
Geist, wie hier der Geist im Leib, und wie daher hier die Seele durch den Leib
beschwert ist, so wird dort der Leib durch den Geist erhoben’®. Hier lebt der
Mensch schon in Christus, denn ,,EinVeridchter dieser Welt (...) und dieses Le-
bens ist der, in dem durch den Glauben der Geist des Gottessohnes, Jesu Christi,
ist und welcher, der Welt gestorben, in Christus lebt”’.

3. Die Phinomenologie als komplexer Prozess des Sich-selbst-Gebérens
des Menschen zu einem neuen Leben

Nach Husserl nimmt der Mensch im Alltag seiner Existenz unkritisch die
sogenannte ,,natiirliche Einstellung® an, deren grundlegende Voraussetzung ist,
dass die Welt ein Universum des Seienden ist, das uns als solches immer vorge-

3 Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch I11, op. cit., 242, 9.

" Ders. Der Laie tiber den Geist, op. cit., 72,14, vgl. H. Schwaetzer, Der Intellekt als Kiinstler,
Geist als Ichlichkeit bei Nicolaus von Kues, op. cit., S. 108.

> Nikolaus von Kues, Der Laie tiber den Geist, op. cit., 81,4.

6 Ders. Die belehrte Unwissenheit, Buch 111, op. cit., 242, 6-18.

" Ders. Vom Globusspiel, op. cit., S. 40.
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geben und als ein gewisses ,,Etwas® hier und jetzt unbedingt vorhanden ist. Diese
Welt muss — dies ist die zweite Voraussetzung — fiir uns notwendig existieren.
»Die <<Wirklichkeit>>*, schrieb Husserl, ,,das sagt schon das Wort, finde ich /
als daseiende hin. Alle Bezweiflung und Verwerfung von Gegebenheiten der
natiirlichen Welt dndert nichts an der Generalthesis der natiirlichen Ein-
stellung*’. Auf diese Weise aber erkennen wir im alltédglichen Leben die Rea-
litdt nicht als das, was sie tatsdchlich ist, sondern jeweils so, wie sie in unserer
Erfahrung gerade erscheint. Bei Cusanus driickt sich dieser Befund in den Worten
aus, dass wir eher raten, glauben und schitzen, etwas sei so oder so, als dass wir
ein tatsdchliches Wissen iiber den Gegenstand unserer Erkenntnis hétten”.
Husserls Leitidee fiir die phdnomenologische Methode war die Verdnderung
der menschlichen Perspektive mit dem Ziel einer urspriinglicheren und authenti-
scheren Einsicht in das Wesen des Gegenstandes — er ging also von der Vorausset-
zung aus, dass es die Moglichkeit einer solchen wirklichkeitsgemaBen Erkenntnis
der Sachen an sich fiir uns tatséchlich gibt. Der Weg dahin aber fiihrt durch uns
selbst, denn: ,,(...) durch mein Innen hindurch der Weg geht in alle Anderen (...)
und dadurch erst auf die Welt und auf eigenes und fremdes Menschendasein‘®.
So verstanden setzt die Erkenntnis des Gegenstandes in seinem Wesen an sich
eine Art der Meditation und Besinnung auf uns selbst voraus, wovon auch bei
Cusanus die Rede ist®'. Bei Husserl ist diese Kontemplation methodisch mit der
phénomenologischen Reduktion gegeben, die, wie oben erwéhnt, eigentlich das
augustinische Wort ,,Noli foras ire, in te redi, in interiore homine habitat veri-
tas*®? verwirklicht. Wir verstehen die phanomenologische Reduktion in diesem
Licht als Werkzeug unseres ,,Innewendung“®, einer Riickkehr zu uns selbst und
damit dahin, wo uns eine Reflexion mdglich ist, die zur Wahrheit fiihrt. Die Vor-
aussetzung dieser Reflexion ist ein bestimmter Umgang mit allen Vorannahmen
und Vorurteilen, die wir mitbringen, und tiberhaupt der ,,Generalthesis der natir-
lichen Einstellung® und zwar in der Weise, dass wir ,.kein Gebrauch® von ihr
machen“®. Das Ziel ist also, das erkennende Bewusstsein von allem freizuhalten,
was die urspriingliche Erfahrung des Gegenstandes verhindert, verfélscht oder
erschwert. Diese Methode der langsamen Dekonstruktion unserer alltdglichen
Wirklichkeitswahrnehmung weist mehr oder weniger Ahnlichkeit mit Cusanus’
Weg der negativen Theologie auf. Auch sie ist eine Art von ,,Selbstbefreiung*

8 Hua III/1, S. 61.

" Vgl. Nikolaus von Kues, Der verborgene Gott, op. cit., S. 11.

8 Hua XLII, S. 247.

81 Vgl. Nikolaus von Kues, Der Laie iiber den Geist, op. cit., 52; ders. Die belehrte Unwissen-
heit, Buch I, op. cit., 4.

82 Vgl. E. Husserl, Cartesianische Meditationen, op. cit,. S. 161.

$ Hua XLII, S. 246.

8 Hua III/1, S. 63.
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unseres Bewusstseins, die schrittweise zu den Sachen selbst vorzudringen ver-
sucht®, die sich auch nach Gott orientiert.

Da die Phinomenologie, wie wir erfahren haben, nach Husserl ein Weg
zur Gotteserkenntnis sein soll, muss die phdnomenologische Reduktion als ihr
Hauptwerkzeug per definitionem dazu dienen, besonders jene Inhalte in Klam-
mern zu setzen, die die Einsicht in das Wesen Gottes verfdalschen konnten oder
uns als komplizierte, spekulative Gedankenkonstruktion zwar etwas iiber Gott
erzéhlen, die unmittelbare Erfahrung aber moglicherweise verhindern. Bewusst
oder unbewusst betritt Husserl hier den Denkweg, den auch Cusanus beschritt
und beschrieb. Beide Philosophen fordern den Denkenden auf, alle gedankli-
chen Voraussetzungen in Bezug auf Gott auler Gebrauch zu setzen®. Husserl
geht soweit, dies auch fiir die bloBe Annahme einer Gottesexistenz zu verlan-
gen — und damit einen Schritt weiter als Cusanus. Es ist dies ein Schritt, den die
Bedingungen einer Zeit, in der eine solche Annahme im allgemeinen Bewusst-
sein weniger und weniger selbstverstandlich wurde, eigentlich zwingend not-
wendig machten; sollten nicht gerade jene Menschen, an die der Philosoph sein
»Angebot“ insbesondere richten wollte (jene also ohne personliche Glaubens-
gewissheit), von vornherein ausgeschlossen werden®. Aus ganz verschiedenen
Zeitbedingungen heraus geht es aber beiden Philosophen um die Erreichung
jenes Bewusstseinsraumes in uns, in dem Gott sich unserer Erkenntnis zu zei-
gen vermag®®.

Interessant ist, dass die Selbstbesinnung durch die phdnomenologische Re-
duktion laut Husserl nicht nur eine intellektuelle, sondern auch eine existen-
zielle Dimension hat*. Die phdnomenologische Arbeit des Subjekts an sich
selbst kann somit zum Prozess der langsamen ,,Heimkehr* des Menschen in
seine eigene Tiefe werden. In diesem Kontext erwahnt er ndmlich, dass sie eine
Sammlung unserer gesamten geistigen Aktivitit in unserem Inneren bewirkt,
und zwar so lange, bis diese dort eine bestimmte ,,Kraftspannung“” erreicht.
So wird die Konzentration unseres Geistes in sich selbst und letztendlich seine

8 Vgl. Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch 3, op. cit., S. 51.7-14 und Niko-
laus von Kues, Der Laie iiber den Geist, op. cit., 72, 12-14 173 2-5.

8 Vgl. A. Jagerschmied, Gespréche mit Edmund Husserl (1931-1936), op. cit. S. 219; Niko-
laus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch 1, op. cit., 86-89.

% Vgl. A. Jagerschmied, Gesprdche mit Edmund Husserl (1931-1936), op. cit., S. 224.

8 Vgl. edb., op. cit., S. 219 und Hua III/1, S. 124-125; W. Kielbach, Zu Husserls phdnomeno-
logischen Gottesbegriff, op. cit., s. 63; Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch 111,
op. cit., 246-248.

% Vgl. E. Wolz-Gottwald, Transformation der Phanomenologie. Zur Mystik bei Husserl und
Heidegger, op. cit., S. 153.

% Hua XLII, S. 236; Vgl. Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch III, op. cit.,
237,9 und 247, 1-10.
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,»zentrale Vertiefung*! moglich. Ist das Ziel der phdnomenologischen Reduk-
tion die Erreichung dieser Tiefe unseres Geistes, miissen wir auch all jene Mo-
mente unserer Existenz in Klammern setzen, in denen wir eher ,,aullerhalb® die-
ser Tiefe sind als ihr nahe. Dies sind mit Husserl solche, in denen wir ,,in“ und
»aus“ der sogenannten natiirlichen Einstellung leben®?. Die Welt der natiirlichen
Einstellung ist stets eine Welt verschiedener Tatsachen, also jener Kultur- und
Naturfakten, die als solche den primiren Boden unseres Alltagslebens geben,
und sie stellt nach Husserl nichts weiter dar als ein Feld unserer Gewohnhei-
ten und Traditionen®. Anders gesagt, in dieser Welt herrscht die Mechanik des
Handels und dadurch die Mechanik des menschlichen Seins, denn ,,(...) jede
Zwecksetzung und Zwecktétigkeit, die der Mensch als praktisches Wesen tibt,
hat schon in seinem Bewusstseinsgehalt ein Erbe der Vergangenheit (...). Je-
des gewohnheitsméfige Tun ist nicht nur gegenwirtiges Tun, sondern hat den
Sinn <<gewohnheitsméfBig>> gegenwirtig in sich; und darin liegt, mindestens
oft, durch Wiedererinnerung explizierbar, dass es, aus dieser oder jener Zweck-
absicht erstmalig getan, bei wiederholtem Bediirfen und Abzielen wiederholt
worden war und schlieBlich zu einem <<passiven>> Ablauf geworden ist, ohne
ausdriickliche Wiederholung der Abzielung“**. Husserl behauptet die Notwen-
digkeit eines Durchbruchs zur sogenannten Lebenswelt, zu jener ,,letztwahren
Wirklichkeit*“*® also, in der sich die uns bestimmte Existenz erfiillen kann. Cu-
sanus spricht hier vom ,,Reich des Lebens“*®. Betritt der Mensch dieses, verlafit
er nach Husserl jene Lebensform, die konstitutiv ist fiir das sogenannte ,,obere
Ich®”’, das in der ontologischen Ordnung das ,,niedrigere Ich“?® des Menschen
darstellt. Er soll und kann jetzt aus seinem ,,unteren Ich*®’, das das ,,hdhere

°1 Hua XLII, S. 236; E. Wolz-Gottwald, Die Transzendentale Phinomenologie und die philo-
sophische Mystik. Zum Durchbruch eines neuen Denkens im Spéatwerk Edmund Husserls, ,,Philo-
sophisches Jahrbuch®, 101 (1994), S. 104-105.

%2 Vegl. edb., S. 109.

% Vgl. Hua XXXIX, S. 521.

° Ebd., S. 526; Vgl. E. Wolz-Gottwald, Zur Metabasis im Spétwerk Edmund Husserls, ,,All-
gemeine Zeitschrift fiir Philosophie® 1995 (101), S. 124.

% Hua VIII, S. 166; vgl. E. Wolz-Gottwald, Transformation der Phinomenologie. Zur Mystik
bei Husserl und Heidegger, op. cit., S. 106-107.

% Es ist natiirlich klar, dass fiir Cusanus das ,,Reich des Lebens” im Inneren des Menschen
zu finden ist und ein inneres Geschehen meint, wiahrend Husserls ,,Lebenswelt“-Begriff die ganze
Realitdt umfasst, die hier als priméare und urspriingliche Umgebung unserer Existenz verstanden
wird. Beide Begriffe sind also durchaus nicht identisch und synonym, wobei es unsere Aufmerk-
samkeit verdient, dass auch fiir Husserl die Theorie der ,,Lebenswelten eng mit einem bestimmten
Konzept des inneren Lebens verbunden ist.

7 Hua XLIIL, S. 423.

% Ebd., S. 468.

% Ebd., S. 423.
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Ich*“!% jst, leben, also aus seinem wahren Selbst'?!. Dieses ,,wahre und wirk-
liche Selbst*“!? des Menschen, das die lebendige Quelle unseres Denkens und
Handelns sein soll, kann metaphorisch gesprochen nur durch eine ,, Verengung*
unseres Geistes erreicht werden. So mochte Husserls Phdnomenologie nichts
anderes sein als eine Art von ,,Selbstkonstitution*!®® des Subjekts in und aus
seiner wahren Existenz; die Phdnomenologie fithrt das Subjekt, wie auch Cu-
sanus’ negative Theologie es will, zur inneren Metanoia'*. Husserl schrieb:
,» Vielleicht wird es sich sogar zeigen, dass die totale phdnomenologische Ein-
stellung und die ihr gehorige Epoché zunidchst wesensméBig eine vollige per-
sonale Wandlung zu erwirken berufen ist, die zu vergleichen wiére zunéchst mit
einer religiosen Umkehrung, die aber dariiber hinaus die Bedeutung der groen
existenziellen Wandlung in sich birgt, die der Menschheit als Menschheit auf-
gegeben ist1%,

Fragen wir an dieser Stelle noch einmal nach der Praxis: Auch bei Husserl ist
der Ausgangspunkt unserer Erkenntnis das Material, das uns die Sinneswahrneh-
mung gibt und das laut ihm in der Gestalt von einfachen und einzelnen ,,Empfin-
dungsdaten® gegeben ist. Jeder Gegenstand ist uns namlich zuerst nicht schlecht-
hin gegeben, sondern ,einseitig” in der verschiedenen Abschattungen'®. Sehe
ich vor mir auf dem Tisch eine Vase, tue ich dies zwingend aus einer bestimmten
Perspektive, sodass ich z.B. eigentlich nur vermuten kann, wie sie von hinten
aussieht. Es konnte sein, dass sie auf der anderen Seite eine ganz andere Farbe,
ein anderes Muster, einen Riss hat oder das gar ein Stiick herausgebrochen ist.
Dennoch erfahren wir im Erkenntnisprozess den Gegenstand nicht als vereinzelte
Abschattung, sondern als kohérente und komplexe Einheit. Moglich wird das
durch unser Bewusstsein, das als absolutes Feld der Erscheinung der Dinge wie
ein Lichtstrahl ist, der den konkreten Gegenstand erkennbar macht. Der Gegen-
stand im Bewusstsein aber ist uns nur als Phdnomen gegeben. Das Phédnomen ist
dabei jedoch nicht das psychische Abbild des zu erforschenden Gegenstandes,
sondern eine besondere Weise der Gegenstandsgegebenheit. Die Gegenstinde er-
scheinen im Bewusstsein als Bewusstseinserlebnisse. Als solche sind diese Be-
wusstseinserlebnisse objektiv — die Sache erscheint hier in ithrem Sein an sich
—und damit klar unterschieden von Bewusstseinserlebnissen im psychologischen

10 Ebd., S. 468.

101 Vgl. E. Wolz-Gottwald, Transformation der Phanomenologie. Zur Mystik bei Husserl und
Heidegger, op. cit., S. 124.

122 Hua VI, S. 264.

103 Hua XLII, S. 441.

104 Vgl. Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch 3, op. cit., 73, 242, 6-18.

195 Hua VI, S. 140; vgl. E. Wolz-Gottwald, Transformation der Phdanomenologie. Zur Mystik
bei Husserl und Heidegger, op. cit., S. 124.

1% Vgl. Hua ITI/1, 85-86 und 88-89.
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Sinn'?’. Dieses Erscheinen der Sache an sich im Bewusstseinserlebnis wird mog-

lich durch die phdnomenologische Reduktion, dank der unsere Erkenntnisurteile
»sich nach den Sachen selbst richten, bzw. von den Reden und Meinungen auf die
Sache selbst zuriickgehen, sie in ihr Selbstgegebenheit befragen und alle sach-
fremden Vorurteile beiseitetun*“!®®. So haben wir es in den Bewusstseinerlebnissen
nur mit den Sachen selbst zu tun, die als solche wiederum der inneren Zeitigung
des Bewusstseins untergeordnet sind. Das Bewusstsein stellt ndmlich einen Er-
lebnisstrom dar, in dem alle Erlebnisse in einer Reihenfolge von ,,vorher, aktuell,
nachher* organisiert und miteinander verbunden werden. So synthetisiert es das
Material, das ihm die Sinneswahrnehmung gibt, mit dem, was in ihm schon als
Erlebnis vorhanden ist!'®. Dadurch ist jeder durch uns erfahrene Gegenstand eine
mit sich selbst identische Einheit und kann sich in seiner Wahrheit zeigen. Diese
Selbstpriasentation des Gegenstands erschopft sich dabei aber nicht in seiner Auf-
fassung als integratives Ganzes, sondern ermoglicht die Auffassung seines inne-
ren Kerns, d.h. seines Wesens''?. Auf den verschiedenen Ebenen seiner Gestal-
tung flihrt unser Bewusstsein weiter vielfaltige und komplexe Operationen aus,
wobei eine fundamentale Rolle der eidetischen Reduktion zufillt, die die geistige
Umstellung vom Phédnomen auf das Wesen ermoglicht. Auf der Grundlage der
sogenannten eidetischen Variation abstrahiert das Subjekt von den individuellen
und deswegen zufilligen Besonderheiten des Gegenstandes auf das, was notwen-
dig und eigentiimlich fiir die Sache selbst ist'!!. Dieser Prozess findet sein Ziel
in der beriihmten Husserlschen Wesensschau, d.h. im direkten und unmittelbaren
Einsehen des Gegenstandes. Husserl schreibt: ,,Schauende Erkenntnis ist die Ver-
nunft, die sich vorsetzt, den Verstand eben zur Vernunft zu bringen. Der Verstand
darf nicht dazwischenreden und seine uneingeldsten Blankoscheine zwischen die
eingelosten schmuggeln; und seine Methode des Umwechselns und Umrechnens,
die sich auf die bloBen Schétzanweisungen griindet, in hier durchaus nicht in Fra-
ge stellt. Also moglichst wenig Verstand, aber mdglichst reine Intuition (intuitio
sine comprehension); wir werden in der Tat an die Rede der Mystiker erinnert,
wenn sie das intellektuelle Schauen, das kein Verstandeswissen sei, beschreiben.
Und die ganze Kunst besteht darin, rein dem schauenden Auge das Wort zu lassen
und das mit dem Schauen verflochtene transzendierende Meinen, das vermeint-
liche Mitgegebenhaben, das Mitgedachte und ev. das durch hinzukommende Re-
flexion Hineingedeutete auszuschalten*!''?. Es ist stattdessen notwendig, etwas in

197 Vel. Edb., S. 72 und 92.

1% Edb., 41.

1 Vgl. edb., 181-183.

% Hua XIX, S. 114.

" Vgl. ebd., S. 111-114.

E. Husserl, Die Idee der Phinomenologie, herg. P. Janssen, Hamburg, 1986, S. 62.
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seiner Selbstgegebenheit anzuschauen''* — oder noch besser: zu befragen!*. Wir

streben die direkte und unmittelbare Einsicht in den Eidos des Gegenstandes an;
wollen ihn in seiner Evidenz ergreifen. Zusammenfassend: Das Ziel der Wesens-
schau ist die Anschauung der Sache ,,von Angesicht zu Angesicht®, wie Cusanus
gesagt hitte''>. Nach Husserl ist auch diese Einsicht momentan und fliichtig, da
sie als solche von intuitivem Charakter ist. Wir sehen die Wahrheit ,,im Augen-
blick® und als solche unbezweifelbar ein''®.

Jede Erkenntnisstufe bei Husserl, die wir im Prozess der Erfassung der Sa-
chen in ihrer inneren Wahrheit beschreiten, kann in gewisser Weise als Parallele
einer konkreten Ebene unseres geistigen Lebens gesehen werden, dhnlich, wie
dies auch Cusanus getan hat'”. Diese Ebenen stellen so etwas wie unterschied-
liche ,,Regionen‘ des Vollzugs unserer Existenz dar. Jeder Schritt, den wir in die
Tiefe unseres Geistes tun, um die Erkenntnis der Sachen selbst zu erlangen, ist
zugleich ein Schritt der Uberwindung oberflichlicher Lebensformen des mensch-
lichen Seins und ein Gewinn an Erfahrung auf einer tieferen und uns adéquateren
Ebene des menschlichen Lebens''®.

Vergleichbares finden wir bei Cusanus, der iiber den stdndigen Prozess ,,der
Bewegung unserer Seele aus ihrem Reich zum Reich des Lebens® schreibt'".
Dieser Prozess fiihrt Cusanus an jenen Punkt, wo wir Gott als Zusammenfall
der Gegensitze erkennen — um uns zugleich im tiefen Dunkel der absoluten Un-
wissenheit wiederzufinden. Dieser fundamentale Moment ist bei Cusanus iden-
tisch mit der Befreiung von allen Selbsttduschungen und, wichtiger noch, der
Entbl6Bung alles Unwahrhaften an und im erkennenden Menschen'?. Ein ganz
dhnliches Ereignis in der menschlichen Existenz analysiert auch Husserl, der den
Prozess der menschlichen Wiedergewinnung des Lebens auf einer tieferen Ebene
unseres Wesens als Prozess eines langsamen geistigen und existenziellen Todes
beschreibt. Entledigen wir uns Schritt fiir Schritt von allen falschen Modi des
Lebens, ,,entbloBen wir zugleich uns selbst als die, die in der Unechtheit ihres
alltdglichen Seins versunken sind. Erreichen wir wiederum jene Tiefe unseres
Wesens, wo wir uns dem ,,echten Ich*“!?! anndhern, gelangen wir an einen Punkt,
an dem nichts weiter zu tun bleibt, als diese unsere ,,Unechtheit” unbedingt abzu-

3 Vgl. Hua III/1, S. 15.

4 Vel. dbd., S. 41.

115 Vgl. Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch IIL, op. cit., 241, 7.

116 Vel. Hua III/I, S. 414-415 und 317-318; Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit,
Buch I1I, op. cit,. 245, 20-25, 245, 19 und 241, 7.

17 Vgl. Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch III, op. cit., 246-7-8.

18 Vgl. Hua VI, S. 275.

% Vgl. Nikolas von Kues, Yom Globusspiel, op. cit., S. 38.

120 Vgl. Die belehrte Unwissenheit, Buch I, op. cit., 4, 18-21; Die belehrte Unwissenheit, Buch 111,
op. cit., 246, 10-20.

12l Hua XLII, S. 394.
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legen. Husserl bezieht sich hier auf die Notwendigkeit der Erreichung des soge-
nannten mystischen Zustands der Gelassenheit, in dem der Mensch zugleich le-
dig all seiner duBeren Bedingtheiten als auch ledig'* seiner eigenen ,,Unechtheit*
ist. Husserl schrieb dazu: ,,Einer echten Pflicht ledig zu sein (...), ist kein Ver-
gniigen“!?, Und weiter: ,,Die ganze Tugend geht darin auf, sich selber/als Person
zu vergessen‘“'?*, So erlebt also der Mensch auf dem Weg der Arbeit an sich selbst
seinen ,.transzendentalen Tod“!* Es geht hier um den Tod des ,,alten Mensch*
in uns, dessen Existenz sich im alltdglichen Leben erschopft, und die ,,transzen-
dentale Geburt“'?¢ des ,,neuen!?’, | vollen“ ,,ganzen*!?® und deswegen ,,reifen*!?’
Menschen, dessen Existenz sich im ,,iiberalltiglichen Leben“!* vollendet. Auf
diese Weise —,,(...) wenn wir Geburt als Neuauftreten eines Ich fassen und dann
notwendig eines schlafenden oder wachen und jedenfalls wach werdenden Le-
bens — ist da anzunehmen, dass dem anfangenden Schlaf (wenn Schlaf Anfang
sein soll des anfangenden Ich) gleichwohl Wachheit vorangegangen sein muss
(...)B'— gewinnt der Mensch sich selbst in der Wahrheit seines Seins wieder. In
diesem Moment wird sein ,,verborgenes Ich*“!3? (das identisch mit seinem ,,echten
Ich*“133, oder, wie Husserl an anderer Stelle sagte, seinem ,,wahren Ich“!**ist) zum
Zentrum und zum Kern seines Lebens. Von hier an wird es jedem von uns mog-
lich, also auch ,,mir personlich in meinem eigenen Sein, ,,mich als inneren Pos-
ten“'*> zu setzen, sodass all meine geistige Tatigkeit, mein Denken, Fiihlen und
Handeln seine Quelle in der Tiefe meines Selbst findet!*¢. So erreicht der Mensch
das ,,Leben in der Apodiktitdt“!'*” seines Seins, das nichts anderes ist als ein aus

122 Sowohl der Begriff der ,,Gelassenheit” als auch “ledig” stammen aus dem Denken von
Meister Eckhart und dem Frankfurter (Vgl. Meister Eckhart, Predigen, tibers. J. Quint, Franfurt am
Main 2008; Johannes <de Francfordia>, Theologia deutsch, herg. G. Wehr, Andechs 1989).

12 Ebd., S. 397.

124 Edmund Husserl, MS F I 24, Formale Ethik und Probleme der ethischen Vernunft (1909-
1923), S. 47a (Transkription der Textstelle wurde iiberpriift).

15 Hua XXXIV, S. 475.

126 Ebd.

127 Hua XLII, S. 479.

128 Ebd. S. 492.

129 Ebd., S. 506; vgl. XXVII, S. 56; Vgl. E. Wolz-Gottwald, Transformation der Phinomeno-
logie. Zur Mystik bei Husserl und Heidegger, op. cit., S. 108-109.

130 E. Husserl, AV 5, S. 95a (Transkription der Textstelle wurde tiberpriift).

131 Hua XXXIV, S. 470.

132 Edmund Husserl, A V 21, Ethisches Leben. Theologie — Wissenschaft (1924-1927), S. 49
a (Transkription der Textstelle wurde tiberpriift).

133 Hua XLII, S. 394.

134 Ebd., S. 420.

135 Ebd., S. 313.

136 Vgl. E. Wolz-Gottwald, Transformation der Phanomenologie. Zur Mystik bei Husserl und
Heidegger, op. cit., S. 160-161.

137 Hua VI, S. 275.
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dem eigenen Inneren begriindetes Leben'*®. Wobei das menschliche Leben in der
intimen ,,Innerlichkeit“!'* mit sich selbst bei Husserl wie bei Cusanus die Exis-
tenz in der Gottesndhe meint, dessen Stimme wir nur in uns selbst horen konnen.
,,Gott spricht in uns*“!*’, schrieb Husserl, und so ist der ,,0rt* seiner Offenbarung
eben unser Ich, das eigentlich ,,ewige Dasein““!*! des Menschen. Dieses Dasein
als solches ist die letzte Spur unserer wahren, durch die Erbsiinde verkriippelten
Natur'*?, So benennt Husserl unser ,,neues* Leben als ein ,,seliges Leben®!*,
Husserls phianomenologischer Weg als Prozess der Selbstkonstitution des
Subjekts ist gleichzeitig ein Weg zu Gott selbst. Da sein konstitutiver Moment
die Selbstbesinnung ist, die uns iiber den Weg in die Tiefe zur Selbstbefreiung
von den falschen Modi unseres Denkens und Lebens fiihrt, stellt unsere Vernunft
mehr oder weniger seinen inneren Antrieb dar. Dabei kann nach Husserl die volle
personale Umwandlung des Menschen durch die Vernunft allein nicht erreicht
werden, denn, wie er lakonisch erwihnt, wir werden in die Metanoia eigentlich
,»hineingezogen“!*, Wir kénnen also schlussfolgern, dass wir es im Fall der Pha-
nomenologie tatsichlich mit ,,Uberrationalismus“'** zu tun haben, mag dies dem
jungen Husserl auch am Beginn seines philosophischen Wegs vielleicht noch
nicht ganz klar gewesen sein. Dieser ,,Uberrationalismus* ist jedoch im gewissen
Sinn schon in die Natur unserer Vernunft eingeschrieben, hat diese doch aus ihrer
Anlage heraus die Féhigkeit zur Wesensschau'*®. Auf die dhnliche Ideen treffen
wir bei Cusanus, der die spekulative und geistige Arbeit unserer Vernunft auf
dem Weg zu Gott beschreibt und zugleich unterstreicht, dass diese letztlich an
eine Grenze stoBt, die aus ihrer Kraft allein nicht zu tiberwinden ist'¥’. Interessant
ist in diesem Zusammenhang, dass auch fiir Husserl unsere Vernunft eng mit
einer konkreten Lebensform verbunden ist'*. Die Lebenspraxis ndmlich, die aus

138 Ebd., dz. cyt., s. 116; Vgl. Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch 3, op. cit.,
73,242, 6-18.

13 Hua XLII, 246.

140 Hua XXVII, s. 234; Vgl. Nikolaus Kues, Vom Globusspiel, op. cit., 40.

141 Hua Dok III/1V, S. 275.

142 Vgl. Hua XXVIL, S. 44; Hua XLII, dz. cyt., s. 395.

143 Hua XLIL S. 201.

144 Hua VI, S. 104. Husserl kommentiert diese Ereignisse irgendwo noch anders ,,Das war die
Gottesgnade (Hua XLIL., S.236; Vgl. K. Held, Lebendige Gegenwart, [in:] Phaenomenologica
(23), Haag 1966, s. 183).

145 Ch. Jamme, Uberrationalismus gegen Irrationalismus. Husserls Sicht der mythischen Le-
benswelt, [in:] Ch. Jamme, O. Poggeler, Phanomenologie im Widerstreit, Franfurt am Mein 1989,
S. 76; Vgl. E. Wolz-Gottwald, Transformation der Phdnomenologie. Zur Mystik bei Husserl und
Heidegger, op. cit., S. 112; Klaus Held, Lebendige Gegenwart, op. cit., S. 183.

146 E. Husserl, Die Idee der Phdnomenologie, op. cit., S. 62.

147 Vgl. Nikolaus von Kues, Die belehrte Unwissenheit, Buch 11, op. cit., 245, 17-23.

148 Edb., 242, 6-18; vgl. Hua XXVIL, S. 29; vgl. U. Melle, Husserls personalistische Ethik, [in:]
Fenomenologia della ragion pratica, herg. B. Centi, Napoli 2004, S. 346.
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dem ,,seligen Leben® erwéchst, ist das ,,ethisches Leben“!*, denn: ,,Verniinftig ist
mein Leben und praktisch verniinftig bin ich, wenn ich tiberhaupt das Bestmog-
liche will und nach bester Mdglichkeit vollfiihre und wenn ich den Willen fasse,
tiberhaupt mich nicht gehen zu lassen, iiberhaupt das Bestmogliche zu erstreben,
zu tun und zu wollen*“!*® — um es kurz zu sagen: wenn ich mich nach dem Guten
richte'!.

skeskok ok

Dieser Aufsatz ist in der Absicht seines Autors keine intellektuelle Provo-
kation, sondern ein gedankliches Experiment, im Rahmen dessen der Versuch
unternommen wurde, liber jene Ideen in Husserls Denken zu sprechen, die uns
als verwandt mit Cusanus’ Gedanken erscheinen konnen. Als Provokation kdnnte
er verstanden werden, ldse man Cusanus’ negative Theologie als Postulat der
Unmoglichkeit jeder Gotteserkenntnis, ginge man also davon aus, dass das Mys-
tische immer das Unbegreifbare bleibt. Wir kdnnen aber stattdessen annehmen,
dass das Geheimnisvolle uns auf andere Weise gegeben sein kann und so eine an-
dere Art und Weise der Anschauung erfordert. Genau das, glaube ich, mochte uns
Cusanus sagen und auf den gleichen Spuren war Husserl. Die beide Philosophen
sind ndmlich zu dem Schluss, dass das Ziel der Erkenntnis des Verborgenen eine
tiefgreifende innere Umwandlung des Menschen sein muss. Diese innere Meta-
noia kann verstanden werden als zwingende Folge unserer Anerkennung jener
ewigen Wahrheit, der wir im Moment des Erkennens begegnet sind.

149 Hua XLIL S. 321; vgl. A. Roth, Edmund Husserls ethische Untersuchungen, “Phaenomeno-
logica” (7), Den Haag 1960, S. 141-142.

150 Edb., S.305; Hua XXVIIL, S. 43. vgl. U. Melle, Husserls personalistische Ethik, op. cit.,
S. 333 und A. Roth, Edmund Husserls ethische Untersuchungen, op. cit. S. 142.

11 Vel. edb., S.310-311; MS F I 24, op. cit., S.47 (Transkription der Textstelle wurde
iberpriift); A. Roth, Edmund Husserls ethische Untersuchungen, op. cit., S. 131. In diesem Punkt
konnen wir deutlich Elemente von Kosmo- und Theodizee bei Husserl sehen. In diesem Kontext
schrieb der Phinomenologe z. B. iiber den Kampf gegen das Bose in der Welt, der als solcher unse-
re menschliche Pflicht sei. In Bezug auf sich personlich formulierte er: ,,Mag die Welt eine Holle
sein, mag die Wertung des Weltalles zu keiner Endsumme positiver Werte, zu keinem bleibenden
positiven Weltiiberschusz fiithren, zu keinen bleibenden Werten — ich widerstehe dieser Holle und
tue meine <<Pflicht>>* (Hua XLII, S. 310-311). So hatte Husserl vor sich das Ziel der Erschaffung
eines geistigen Rahmens fiir die Geburt der Gemeinde, wo jedes Mitglied sich auf dem Grund der
inneren Praxis®, die die Phdnomenologie darstellt, zunéchst in der Wahrheit seines eigenen Seins
wiedergewinnt und sich dann fiir die Aufgabe der Erfiillung des Guten in der Welt hingibt. Was
interessant ist: Obwohl der Weg zu dieser Gemeinde nach Husserl geistig-intellektuell ist, soll
sie eigentlich eine ,,Liebesgemeinde® sein, die sich vor allem nach der ,,Néchstenliebe™ richtet.
So hat Husserl gemeint, dass sowohl das Leben ihrer Mitglieder als auch der Gemeinde selbst
nichts anderes sein sollte als die Verkdrperung der Idee der ,,/mitatio Christi* (Edb., Beilage XLVI,
S. 525; U. Melle, Husserls personalistische Ethik, op. cit., S. 353; A. A. Bello, The Divine in Hus-
serl and other Explorations, op. cit., S. 55-56; A. Roth, Edmund Husserls ethische Untersuchun-
gen, op. cit., S. 161).
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Husserl hatte, so denke ich, wie Cusanus das Ziel, den Menschen aufzuzeigen,
dass ihre alltdgliche Existenz in einem oberflichlichen Denk- und Lebensmodus
nur auf dem Weg der Selbstbesinnung, d.h. durch die Riickkehr zu uns selbst in
einem stetigen Prozess der fortschreitenden Einkehr in unser Inneres, zu iiberwin-
den ist. Dieser Prozess wird als identisch mit der Lauterung und Befreiung unseres
Geistes von diesen falschen Modi gedacht. Er ist die Voraussetzung dafiir, dass der
Mensch die tiefste Dimension seines Seins erfahren kann und sodann aus ihr sein
eigentliches Leben begriindet. Dieses tiefe innere Leben des Menschen bedeutet
ein Leben aus dem Glauben und der Vernunft — als Frucht der Gotteserfahrung und
jener Umwandlung unseres Wesens, die die Folge solchen Geschehens ist. So 146t
sich die Mystik vielleicht als eine Lebensweise verstehen, die uns nicht nur ein Ziel
geben, sondern als solche zum Ziel werden kann, nach dem wir unbeirrt streben,
nicht danach fragend, ob es fiir uns personlich tiberhaupt erreichbar ist.

From the knowledge of the truth to the inner transformation of man —
a study based on similarities between the reflection of Nicholas of Cusa
and Edmund Husserl

Summary

Both the newly published writings of Edmund Husserl as well as the still unpublished manu-
scripts force us to reinterpret his thoughts, as in their light we find numerous anthropological and
— what is more - mystical implications in the reflection of the philosopher. Phenomenology can, in
fact, be read as a process of autoconstitution of the entity in its adequate being, i.e. its laborious
process of self-discovery and “being born” in the light of its own inner truth. This truth, meanwhile,
is the fact that our “real” and “authentic self”, that we find in ourselves with the help of phenome-
nology, is nothing but a trace of God in man. Thus Husserl reads the main tool of his method, i.e.
the phenomenological reduction, as a kind of 1/ the subject’s meditation on itself; 2/ the process
of its slow return to itself; 3/ the process of, on the one hand, deconstruction of its “popular con-
sciousness”, and, on the other hand, of the spiritual deconstruction of its false and inadequate way
of being, in which the subject is stuck each day. The end to the reduction understood this way will
be the “transcendental death” of man and subsequent spiritual “birth” to a new life. Interestingly,
the above thoughts of Husserl bring him close to the tradition of Christian mysticism and, among
it, to the reflection of Nicholas of Cusa. Therefore, the aim of this article will be the study of the
basic categories of the phenomenologist’s thinking in the light of Cusanus’ doctrine of “enlightened
ignorance”, his concept of “negative thinking”, mystical cognition and the inner transformation of
man, so that it becomes possible to demonstrate some convergence regarding assumptions which
guided their reflection, its direction and finally the fundamental conclusions.

Key words

God, man’s “authentic self”’, phenomenological reduction, “transcendental death”, internal meta-
noia, “enlightened ignorance”, negative theology, mystical cognition.
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Od poznania prawdy do wewnetrznej przemiany czlowieka — studium
na kanwie podobienstw miedzy mysla Mikolaja z Kuzy oraz Edmunda
Husserla

Streszczenie

Zaréwno nowo opublikowane pisma Edmunda Husserla, jak i wcigz niepublikowane ma-
nuskrypty zmuszaja nas do reinterpretacji jego mysli, gdyz w ich $wietle odnajdujemy liczne
antropologiczne oraz — co wigcej — mistyczne implikacje w refleksji filozofa. Fenomenologie
mozna bowiem odczytywaé jako proces autokonsytytucji podmiotu we wilasciwym mu byciu,
tj. jego zmudny proces odnajdywania siebie i ,,zradzania” w $wietle wlasnej wewngtrznej prawdy.
Te tymczasem stanowi fakt, iz nasze ,,prawdziwe” i ,,autentyczne ja”, ktore odkrywamy w so-
bie z pomoca fenomenologii, jest niczym innym, jak sladem Boga w czlowieku. W ten sposob
glowne narzedzie swojej metody, tj. redukcje fenomenologiczng, Husserl odczytuje jako rodzaj
1/ medytacji podmiotu nad sobg samym; 2/ proces jego powolnego powrotu do siebie samego
3/ proces z jednej strony dekonstrukeji jego ,,$wiadomosci potocznej”, a z drugiej proces duchowej
dekonstrukeji jego falszywego i nieadekwatnego sposobu bycia, w ktorym ten tkwi na co dzien.
Kresem tak rozumianej redukcji bedzie ,,transcendentalna $mier¢” cztowieka i jego powtdrne du-
chowe ,,narodziny” do nowego zycia. Co cickawe, powyzsze rozwazania Husserla zblizaja go do
tradycji mistyki chrzescijanskiej, a w tym do refleksji Mikotaja z Kuzy. W zwiazku z tym celem
niniejszego artykulu bedzie studium podstawowych kategorii mys$lenia fenomenologa w $wietle
doktryny ,,0$wieconej niewiedzy” Kuzanczyka, jego koncepcji ,,myslenia negatywnego”, mistycz-
nego poznania oraz wewnetrznej przemiany czlowieka, tak, aby stato si¢ mozliwym wykazanie
pewnych zbieznosci jesli chodzi o zatozenia, ktore przyswiecaly ich refleksji, kierunkowi myslenia
czy wreszcie fundamentalnym wnioskom.

Stowa klucze

Bog, ,autentyczne ja” czlowieka, redukcja fenomenologiczna, ,transcendentalna $mieré”,
wewngtrzna metanoia, ,,oSwiecona niewiedza”, teologia negatywna, mistyczne poznanie
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Kilka uwag o aktualnosci filozofii metafizycznej

Pytanie o metafizyke nalezy do kluczowych, a jednoczesnie do najbardziej
kontrowersyjnych tematow podejmowanych przez myslicieli nalezacych do zroz-
nicowanych tradycji filozoficznych. Historia filozofii ukazuje wcigz nierozwigzany
problem rozumienia metafizyki jako dyscypliny filozoficznej i jej odniesienia do
kultury czy codziennosci cztowieka. W historii mysli ludzkiej powstato wiele wer-
sji koncepcji metafizyki. Sg one nadal obecne w filozofii wspotczesnej przez rézne
formy oddziatywania. Jedng z klasyfikacji metafizyki przedstawil tuz po drugiej
wojnie swiatowej T. Czezowski. Wskazal na nastepujace wersje metafizyki: me-
tafizyke dialektyczng (Platon), metafizyke ontologiczng (Arystoteles), metafizyke
irracjonalng i mistyczng (metafizyka chrzescijanska), metafizyke racjonalistyczng
(nowozytnosc¢), metafizyke idealistyczng (Hegel) oraz metafizyke neotomistycz-
ng®. Do wskazanego podzialu metafizyki mozna mie¢ uzasadnione zastrzezenia.
Wspolczesnie rozwija si¢ w sposob imponujacy metodologia nauki. Nowsze ujecia
podziatu metafizyki beda zapewne zawieraty inne typy metafizyki.

Jak zadna dziedzina nauki, metafizyka byta wielokrotnie poddawana krytyce
1 skazywana na zapomnienie. Spor o metafizyke nalezy do najwazniejszych dys-
kurséw filozoficznych i nic nie zapowiada, aby zostat on w najblizszym czasie
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i pedagogiki w Instytucie Teologicznym Ksiezy Misjonarzy w Krakowie, Wyzszym Sosnowieckim
Seminarium Duchownym i Wyzszym Cze¢stochowskim Seminarium Duchownym w Czestocho-
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3 Por. T. Czezowski, O metafizyce, jej kierunkach i zagadnieniach, Kety 2004, s. 23-49.
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zakonczony. Dyskusje akademickie i publicystyczne wcigz wskazuja, ze metafi-
zyka jest obecna w kulturze i potrzebna cztowiekowi. Aby lepiej zrozumie¢ pro-
blematyczno$¢ metafizyki, nalezy odstoni¢ szerszy kontekst, ukazujacy, w jaki
sposob rozumiano jej obecnos¢ wsrod innych nauk i dlaczego w zréznicowanych
kregach filozoficznych, w wieku dziewietnastym i dwudziestym, rozgorzat tak
duzy spor o samg metafizyke. Zadaniem, ktore stawiaja sobie autorzy niniejszego
artykutu, jest wykazanie aktualnosci filozofii metafizycznej. W tym celu zapre-
zentowane zostanie miejsce metafizyki w mysli filozoficznej XIX i XX wieku
oraz kierunki nowych poszukiwan w metafizyce. Calo$¢ badan zakonczy okres-
lenie naukowego charakteru metafizyki.

1. Metafizyka — jej krytyka i odrodzenie: wiek XIX i XX

Szczegotowa analiza podjetej problematyki bedzie podlega¢ dwojakiego ro-
dzaju ograniczeniom: chronologicznemu — obejmie tylko okres dziewigtnastego
i dwudziestego wieku oraz merytorycznemu — zostang wybrane tylko niektore
szkoty filozoficzne i poszczegolni filozofowie prowadzacy spor z metafizyka
i o metafizyke®.

1.1. Metafizyczny idealizm

W pierwszym dziesigcioleciu dziewigtnastego wieku, szczegdlnie w nie-
mieckim obszarze mysli filozoficznej, dokonat si¢ niezwykly i imponujacy roz-
woj metafizycznej spekulacji, jaki kiedykolwiek miat miejsce w diugiej historii
filozofii Zachodu. Czotowi filozofowie tworzyli swoje systemy, dokonujac ory-
ginalnych interpretacji rzeczywistosci, ludzkiego zycia i dziejow przy pomocy
metafizyki. Nie byl to jeszcze czas rozkwitu ruchu pozytywistycznego i materia-
listycznego. Mysl spekulatywna w tym okresie odnosita wtasne sukcesy i zajmo-
wala centralne miejsce w filozoficznym sposobie poznania $wiata i cztowieka.
Wsrdd znaczacych niemieckich idealistow wystgpowato duze zaufanie do ludz-
kiego rozumu i znaczenia filozofii. Wokot metafizyki nie tylko prowadzone byty
dyskusje akademickie, ale podejmowano rowniez odwaznie probe zrozumienia
rzeczywistosci, a nawet, przy pomocy spekulacji metafizycznej, analizowana
byta struktura §wiata i egzystencji cztowieka®.

Metafizyczny idealizm rozwijany przez niemieckich idealistow wynikat
z filozofii krytycznej. Punktem wyjscia bylo kantowskie pojecie ,,rzeczy sa-
mej w sobie”, ktorego jednak nie uzasadniano w taki sposdb, jak tego doko-

* Por. R. Rozdzenski, Problem metafizyki w filozofii I. Kanta oraz M. Heideggera, Krakow
2006, s. 9-15.

> Por. F. Copleston, Historia filozofii. Od Fichtego do Nietzschego, t. VII, thum. J. Lozinski,
Warszawa 2000, s. 9.
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nal Kant. Filozofia krytyczna domagata si¢ dalszego rozwoju, miedzy innymi
poprzez porzucenie ,,rzeczy samej w sobie”. Filozofi¢ krytyczng przeksztatcono
wigc w konsekwentny idealizm, a to oznaczalo, Ze rzeczy uj¢te w poznaniu ludz-
kim nalezy uwazac za wytwory mysli. Pokantowski idealizm stat si¢ metafizyka.
W badaniach nad idealizmem niemieckim widoczna jest kontynuacja kantow-
skiej, jedynej mozliwej, naukowej metafizyki i idealistycznej koncepcji meta-
fizyki. W rozumieniu Kanta przyszla metafizyka jest transcendentalng krytyka
ludzkiego do$wiadczenia i poznania. W metafizycznym idealizmie, gdzie ,,rzecz
sama w sobie” zostala wyeliminowana, nowa role przejeta absolutna mysl i abso-
lutny rozum. Dokonuje si¢ swoiste przeksztalcenie kantowskiej teorii poznania
w metafizyke rzeczywistosci®.

Z powyzszych analiz wynika, ze dla przedstawicieli idealizmu niemieckiego
zajmowanie si¢ filozofig bez metafizyki byto wrecz niemozliwe. Ten nurt filozofii
potwierdza istotng prawde, ze metafizyka jest potrzebna czlowiekowi w zrozu-
mieniu $wiata i siebie — podmiotu, w ktérym dokonuja si¢ nie tylko procesy bio-
logiczno-chemiczne, ale przede wszystkim poznawcze. Tworczy rozw6j mysli
kantowskiej, tak waznej dla idealistow niemieckich, wykazat konieczno$¢ meta-
fizyki nie tylko jako nauki, ale takze jako metafizyki rzeczywistosci. Po $mierci
Hegla ten status metafizyki ulega zmianie. Zaczynaja powstawac opinie kryty-
kujace metafizyke jako ,.filozofi¢ pierwsza”. Wigkszos$¢ historycznie znaczacych
filozofow przyjeta postawe krytyczng wobec metafizyki, dazac do zakwestiono-
wania jej jako nauki. W ten sposob rozpoczat si¢ coraz popularniejszy, antyme-
tafizyczny nurt filozoficzny, literacki i kulturowy, przybierajac w dwudziestym
wieku posta¢ dekonstrukeji i dekonstrukcjonizmu’.

1.2. Antymetafizyczny pozytywizm i neopozytywizm

Zasadnicza zmiana, a nawet pewnego rodzaju przewrot w rozumieniu nauki,
takze metafizyki, dokonat si¢ réwniez w dziewigtnastym wieku i byt wynikiem
coraz popularniejszych pogladow Augusta Comte’a. Opracowat on nowa kon-
cepcje nauki i sformutowal nowe perspektywy poznawcze. Przyjat stanowisko,
ze nalezy odrzuci¢ dotychczasowe poznanie filozoficzne, ksztattowane szczegol-
nie przez tradycj¢ arystotelesowsko-tomistyczng z pytaniami: ,,dzigki czemu?”,
»dlaczego?”, ,,w jakim celu?”. Pytania naukowe nalezy ograniczy¢ do: ,jakie
jest?”, ,jak funkcjonuje?”, ,,jak mozna uzy¢?”®.

Wedhug tworcy pozytywizmu, dzieje kultury i aktywnosci teoretycznej czlo-
wieka przebiegaja przez trzy etapy: teologiczny, metafizyczny i pozytywny.
Pierwszy etap — teologiczny (tymczasowy i przygotowawczy) — zawiera kolejne

® Por. tamze, s. 12—-14.
7 Por. A. Burzynska, P. Markowski, Teorie literatury XX wieku, Krakéw 2009, s. 361-380.
8 Por. Z. Zdybicka, Religia i religioznawstwo, Lublin 2013, s. 181.



182 MICHAL BORDA, RAFAL TETELA

fazy rozwoju, takie jak: fetyszyzm, politeizm, monoteizm. Drugi etap — metafi-
zyczny (destrukcyjna odmiana etapu teologicznego) — nalezy interpretowac jako
pewnego rodzaju teologig. Jest on uwazany za rodzaj chronicznej choroby, przez
ktorg nalezy przejs¢ w rozwoju umystowym. Ten etap wyraza naturalne przejscie
od dziecinstwa do dojrzatosci. Trzeci etap — pozytywny — to etap uwazany za
wlasciwy. Na tym poziomie rozum ludzki osiaga pod kazdym wzgledem swoj
ostateczny sposob bycia. To stan racjonalnego pozytywizmu, gdzie umyst jest
wreszcie samodzielny”.

Rozpowszechniona przez Comte’a stynna teoria trzech etapow, przez ktore
przechodzi ludzkos¢, stata si¢ dla pozytywistow i nastgpnych pokolen siggaja-
cych do pozytywistycznych zatozen pewnego rodzaju zapleczem pogladow anty-
metafizycznych. Wedlug tej teorii, rozwoj ludzkosci przebiega w trzech stadiach:
teologicznym, metafizycznym i pozytywistycznym. Dopiero trzeci etap — pozy-
tywistyczny — jest wynikiem postepu ludzkosci. Na tym poziomie ludzko$¢ prze-
zwycigzyta zabobon religijny 1 metafizyczny, zaczela tworzy¢ przy pomocy na-
ukowosci zycie oraz kulture. W $wietle zatozen naukowego pozytywizmu mozna
zrozumie¢ antymetafizyczng i antyreligijng postawe wielu pozytywistow'’.

Dla Comte’a i zwolennikow pozytywizmu nauka okazata si¢ jedynym i war-
tosciowym sposobem ludzkiego poznania, ktore nalezy uczyni¢ podstawg orga-
nizacji zycia jednostki i kultury. W tej nowozytnej tradycji filozoficznej akcento-
wano konflikt miedzy poznaniem metafizycznym (takze religijnym) i poznaniem
naukowym. Dla pozytywistow metafizyka (w tym religia) i nauka to konkuren-
cyjne obszary ludzkiej aktywnos$ci, wprost wykluczajace si¢. Nie mozna, bedac
pozytywista, przyjmowac poznania metafizycznego czy religijnego. Stanowisko
to wynikato miedzy innymi z tego, Ze pozytywizm przyjmuje aprioryczne kierun-
ki filozoficzne dotyczace rzeczywistosci, takie jak: materializm, empiryzm oraz
determinizm. W ten sposoéb istnigje tylko to, co pozna¢ moga nauki szczegdtowe.
Obszary rzeczywisto$ci, ktorymi dotychczas zajmowata si¢ metafizyka i religia,
pozostaja poza mozliwosciami nauki''.

Intensywny rozwo6j nauki w klimacie pozytywistycznym wptynat na krytyke
dotychczasowej metafizyki, a nawet wrecz na propagowanie antymetafizycznej
filozofii 1 kultury. W dziewi¢tnastym wieku mozna wymieni¢ dwie koncepcje
nawigzujace bezposrednio do Hegla, ktore w sposdb znaczacy przyczynily si¢
do ostabienia i proby wyeliminowania metafizyki z obszaru 6wczesnej nauki
i kultury. Historycznie znaczacy filozofowie, tworzacy swe poglady po Heglu,
zazwyczaj przyjmowali wobec metafizyki postawe negatywng. Pierwsza wywo-
dzita si¢ od Ludwika Feuerbacha i Karola Marksa — to materialistyczna krytyka
metafizyki. Druga krytyka pochodzita od Fryderyka Nietzschego i zasadniczo

% Por. A. Comte, Rozprawa o duchu filozofii pozytywnej, thum. J. K., Warszawa 2009, s. 23-26.
10 Por. A. Anzenbacher, Wprowadzenie do filozofii, thum. J. Zychowicz, Krakow 2010, s. 182.
' Por. Z. Zdybicka, Religia..., dz. cyt., s. 182—183.
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wplyneta na mysl postmodernistyczng. Wskazane stanowiska taczyt jeden cel —
zdemaskowanie metafizyki jako iluzji'2.

W pierwszych dekadach dwudziestego wieku, za sprawg neopozytywistow,
rozpoczeta si¢ dyskusja dotyczaca statusu metafizyki jako nauki i naukowosci
zdan metafizycznych'. Rozpoczety wowczas spor o metafizyke trwa do dzisiaj,
szczegblnie w spotecznosciach zachodnich, gdzie dominuje filozofia analityczna.
Krytyka metafizyki sprowadza si¢ w tej koncepcji do zasady weryfikowalnosci.
Zasada ta, zapoczatkowana przez przedstawicieli Kota Wiedenskiego, odrzuca
jako metafizyczne, to znaczy bezsensowne, wszystkie zdania, ktére nie majg em-
pirycznego potwierdzenia'.

W kregu anglosaskim empirysci (lub pozytywisci) logiczni dazyli do prze-
budowy filozofii, a tym samym przyjmowali, Ze zdania zawierajgce tresci me-
tafizyczne (ten zarzut dotyczy rowniez tresci religijnych) sa nie tyle fatszywe,
co bezsensowne. Pozytywisci logiczni uznali zdania metafizyczne (religijne)
za pozbawione sensu'>. W tradycji pozytywistycznej wazng rolg, nie tylko jako
wspotzatozyciel Kota Wiedenskiego, odegral Rudolf Carnap. Przyjmowat, mig-
dzy innymi, poglad, ze wiedza jest o tyle warto$ciowa, o ile wynika z do§wiad-
czenia i jest doswiadczalnie potwierdzalna. Rozwazania Carnapa o sensownosci
empirycznej dotycza wiedzy wynikajacej z do§wiadczenia. W swych badaniach
nie dazyt on do skonstruowania opisu, jak si¢ tworzy nauke i jak mozna jg spraw-
dzaé. Dazyt raczej do wypracowania pojeciowego schematu, ktory pomoze zre-
formowac nauke. W tym celu pomocne mogg by¢ logika i semantyka. W bada-
niach metafizycznych i antropologicznych poglady Carnapa moga by¢ uznane
jako niepotrzebne do dalszych filozoficznych analiz. Z perspektywy filozofii na-
uki jego rozwazania wnosza wiele cennych informacji, akcentujacych doniostos¢
samej nauki'S.

W pozytywizmie, a $cislej w neopozytywizmie, nalezy wyr6ézni¢ dwie war-
stwy problemowe. Pierwsza, to warstwa pewnego rodzaju metafizyki, glosza-
ca, ze nalezy wyzby¢ si¢ wszelkiej metafizyki. Druga warstwa dotyczy filozo-
ficznych analiz nauki. Obie warstwy problemowe sa ze soba stabo powiagzane.
Pierwsza warstwg, metafizyczng, mozna, a nawet trzeba, odrzuci¢, bez jakiejkol-
wiek szkody dla warstwy drugiej. W tym wlasnie kierunku rozwingty si¢ badania
nad jezykiem i naukami empirycznymi, prowadzone przez przedstawicieli Kota

12 Por. J. Disse, Metafizyka od Platona do Hegla, tham. A. Wegrzecki, L. Kusak, Krakow 2005,
s. 269.

13 Interesujacy spor o metafizyke z perspektywy jezyka mozna wykazaé na podstawie pism fi-
lozoficznych migdzy Carnapem a Heideggerem. Por. S. Wszotek, Metafizyka i jezyk. Spor Carnapa
z Heideggerem, w: Metafizyka i teologia. Debata u podstaw, red. R. Wozniak, Krakéw 2008, s. 106.

4 Por. tamze, s. 93.

'S Por. S. Wszotek, Racjonalnosé wiary, Krakow 2003, s. 40.

16 Por. J. Wolenski, Rudolf Carnap jako filozof nauki, w: Filozofia XX wieku, t. 11, red. Z. Kude-
rowicz, Warszawa 2002, s. 262-263.
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Wiedenskiego oraz ich kontynuatoréw. Nalezy takze zaznaczy¢, ze dawna ,,me-
tafizyka” (metafizyka empirystyczna) rozwijana przez zwolennikow Kota Wie-
denskiego, w nastgpnych latach poczatkowo ztagodniata, a nastgpnie stopniowo,
pewnymi etapami, zmienita si¢ w zr6znicowane wersje filozofii analitycznej'’.

Pozniejsi zwolennicy pozytywizmu nie opowiadali si¢ juz za tezg Com-
te’a o kolejnych etapach rozwoju mysli ludzkiej, lecz jednoznacznie przyjmo-
wali, ze metafizyka stala si¢ przestarzala i juz nieaktualng forma badania rzeczy-
wisto$ci, wyparta przez nauki szczegdtowe. Nauki empiryczne, wyodrgbniajac
si¢ z filozofii, majac wtasng metodologi¢ i cel badawczy, podjety si¢ ambitnego
planu zrozumienia ztozonej rzeczywistosci juz bez pomocy metafizyki. Pozyty-
wizm, neopozytywizm i filozofia analityczna zawieraja zasadniczy nurt krytyki,
pochodzacy z tego samego zatozenia metodologicznego: przebudowania filozofii
klasycznej na wzor nauk szczegdtowych. Za zrodlo wiedzy przyjeto wytacznie
fakty fizyczne, a wszelka wiedz¢ mozna zdoby¢ jedynie przez doswiadczenie.
W ten sposéb filozofia stata si¢ logikg nauki'®.

1.3. Filozofia analityczna wobec metafizyki na przykladzie L. Wittgensteina

W krytyce metafizyki, podjetej w ramach filozofii analitycznej, wazne s po-
glady wczesnego 1 poznego Ludwiga Wittgensteina'®. Mysliciel ten nalezy do
najwazniejszych przedstawicieli filozofii wspodtczesnej, a jego tworczos¢ pozo-
staje niewatpliwie zdeterminowana przez rozwijajacy si¢ od roku 1850 rozwoj
logiki formalnej*.

W Traktacie logiczno-filozoficznym*', wezesnym dziele Wittgensteina, ktore
ukazato si¢ w 1921 roku, autor okresla jakas wypowiedz jako sensowng tylko

17 Por. M. Heller, Teologia i wszechswiat, Tarnow 2009, s. 294.

8 Por. E. Morawiec, Odkrycie metafizyki egzystencjalnej. Studium historyczno-analityczne,
Warszawa 1994, s. 84-99.

19 Dorobek filozoficzny Wittgensteina jest podzielony na dwie czesSci. Mozna wyrdzni¢ w jego
dziele dwa etapy filozoficzne — wczesny 1 pozny. Pierwszy z nich jest dojrzaty, klarowny, przedsta-
wiony w postaci skrotowej i aforystycznej. Drugi pozostaje szkicowy i impresyjny. Ponadto dzieto
filozofa charakteryzuje si¢ pewnym napi¢ciem migdzy jego czgsécig logiczng i lingwistyczna, a czg-
$cig etyczng 1 mistyczng. Por. J. Perzanowski, Miejsce Wittgensteina w PL-metafizyce, w: Ludwig
Wittgenstein ,, przydzielony do Krakowa”, red. J. Bremer, J. Rothaupt, Krakow 2009, s. 84.

2 Nowa filozofia Wittgensteina ma licznych zwolennikéw. Rozwdj tej filozofii przechodzit
dwoma etapami. Pierwszy, kulminacyjny etap, przypadt na przetom lat pi¢édziesiatych i szes¢dzie-
sigtych XX wieku, kiedy stala sie, szczegélnie w krajach anglosaskich, gtdéwnym Zrodtem inspi-
racji dla filozofii lingwistycznej, badajacej leksykalne i frazeologiczne zawitosci mowy potoczne;j.
Drugi etap rozpoczat si¢ w latach osiemdziesiatych, kiedy w ,,p6znym Wittgensteinie” rozpoznano
prekursora ,,postmodernistycznej” dekonstrukeji filozofii. W drugim nurcie przyjmuje si¢ poglady
Wittgensteina jako ,.filozofi¢ terapeutyczng”, ktora nie rozwigzuje problemow, tylko usituje z nich
leczy¢. Por. B. Wolniewicz, O Traktacie, w: L. Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus,
thum. B. Wolniewicz, Warszawa 2000, s. XI-XII.

21 L. Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, tham. B. Wolniewicz, Warszawa 2000.
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wtedy, gdy wszystkie nazwy wystepujace w tej wypowiedzi oznaczaja przedmio-
ty rzeczywiste. Zdania sensowne zawieraja wylacznie pojecia empiryczne i funk-
cje logiczne?. Filozof rozrozniat dwa rodzaje zdan niemajacych sensu. Wystepu-
ja wigc zdania pozbawione sensu i zdania niedorzeczne?. Do zdan pozbawionych
sensu naleza zdania logiki. Jako pojecia czysto formalne, sg one pozbawione sen-
su, poniewaz nie oznaczaja zadnego konkretnego przedmiotu. Do drugiej grupy
nalezg zdania zawierajace pojecia wartosci. Nalezg do nich wyrazenia, ktore wy-
stepuja w wypowiedziach etycznych, estetycznych i religijnych. Tego typu wyra-
zenia nie posiadaja zadnego przedmiotu w §wiecie. Wedlug Wittgensteina, to, co
zwigzane jest z mistyka, jest czyms niewypowiedzialnym, o czym mozemy tylko
milcze¢?. Zdania metafizyczne nie wskazuja, tak jak zdania logiczne, na logiczna
forme $§wiata, a wypowiedzi, w ktorych sg zawarte, pozostaja catkowicie niedo-
rzeczne. Mysliciel nie kwestionowat istnienia czego$ metafizycznego. Nie chodzi
mu o istnienie przedmiotow metafizycznych, lecz o mozliwo$¢ wypowiadania si¢
o nich w sensownych zdaniach?.

Wittgenstein uwazat, ze filozofia nie jest nauka i pelni jedynie rolg stuzebna
wobec nauk przyrodniczych. Zadaniem filozofii jest wylgcznie logiczna analiza
jezyka, jakim poshugujg si¢ nauki przyrodnicze. Istotne pytania filozoficzne, na
ktore w historii filozofii poszukiwano odpowiedzi, pozostaja pytaniami poza ob-
szarem nauki. Na pytania filozoficzne, ktore ksztattowaty myslenie i obraz $wia-
ta w minionych epokach, nie ma racjonalnej odpowiedzi. Gdyby mozna byto
mowic o $wiecie jako catosci czy o podmiocie, to trzeba by znajdowac si¢ poza
Swiatem, a to jest niemozliwe?.

2 Por. A. Anzenbacher, Wprowadzenie..., dz. cyt., s. 183.

# Zdania bezsensowne to tautologie i sprzecznosci. Tego typu zdania jedynie co$ pokazuja,
ale nic nie mowia. Tautologia i sprzecznosci nie sa niedorzeczne i nie sa obrazami rzeczywistosci.
Sens dla Wittgensteina jest terminem technicznym. Zwroty takie jak: sensowny, niedorzeczny czy
bezsensowny maja pomdc w odréznieniu zdan, a nie w ich ocenie czy krytyce. Zdania sensowne
wystepuja w hipotezach naukowych o faktach i stanach rzeczy dotyczacych rzeczywistosci. Za
pomoca zdania sensownego mozna przedstawi¢ kazdy mozliwy fakt. Zdanie sensowne wskazuje
na swoj sens. W wypowiedziach niedorzecznych stwierdzamy jedynie, Ze nie mozemy nic sensow-
nego powiedzie¢ o tym, co ma ja uzasadni¢. Mozna to jedynie pokaza¢. Zdania metafizyczne sa
zdaniami niedorzecznymi. Przy ich zastosowaniu nie mozna zbudowa¢ zadnej sprawdzalnej teorii.
Zdania te dotycza czego$, co znajduje si¢ poza $wiatem, a co mozna jedynie pokaza¢. Taki sam
status posiadaja zdania religijne, etyczne, estetyczne i logiczne. Z przyjetego rozroéznienia zdan
wynika, ze metafizyka nie moze by¢ nauka, tak jak pozostate nauki empiryczne. Nauka postuguje
si¢ zdaniami sensownymi i bada przygodne fakty obecne w §wiecie. Por. J. Bremer, Niekognitywny
Jezyk religijny w filozofii Ludwika Wittgensteina, w: Przewodnik po filozofii religii. Nurt analitycz-
ny, red. J. Salamon, Krakéow 2016, s. 528-529.

2 Por. K. Gurczynska—Sady, W. Sady, Wielcy filozofowie wspdlczesnosci, Kety 2012, s. 50.

% Por. J. Disse, Metafizyka. .., dz. cyt., s. 277-278.

% Por. J. Galarowicz, Na $ciezkach prawdy. Wprowadzenie do filozofii, Krakow 1992, s. 48.
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W pracy Dociekania filozoficzne* , opublikowanej w 1953 roku, juz po $mierci
Wittgensteina, wida¢ wyraznie zasadniczg zmiang jego pogladow filozoficznych
w dziedzinie filozofii j¢zyka. Ewolucja pogladéw filozoficznych nie wptyngta
na przyjete wczesniej zalozenie, ze wypowiedzi metafizyczne pozostaja bezsen-
sowne. Wittgenstein wprowadzit jednak pewnego rodzaju korekte, polegajaca na
tym, Ze nie uczymy si¢ znaczenia stow, gdy oznaczamy przedmioty, ale wtedy,
gdy uczymy si¢ ich uzywa¢ w okreslonych kontekstach dziatania. Jgzyka uczy-
my si¢, gdy postugujemy si¢ stowami wraz z dziataniami. Konteksty dziatania
wystepuja zawsze wraz z kontekstem jezykowym. Kontekst dziatania i kontekst
jezykowy to gra jezykowa. Sensowne sg tylko te zdania, ktore, zgodnie z reguta-
mi uzycia jezyka, odnosza si¢ do dziatania ludzkiego. Zdaniami bezsensownymi
sa przede wszystkim zdania filozofii. Filozofia usiluje poszczegdlne stowa wy-
rwac z codziennego kontekstu i nada¢ im niezalezne od niego znaczenie. Zamiast
nadawac stowom codzienne znaczenie, nadaje im znaczenie metafizyczne. Stowa
stajg si¢ metafizyczne i w ten sposob bezsensowne wtedy, gdy si¢ je absolutyzuje,
nadajac znaczenie ponadkontekstualne®.

Na podstawie opracowan filozofii Wittgensteina mozna wskaza¢ kilka anty-
metafizycznych cech jego przemyslen filozoficzno-jgzykowych. Odrzucajac przed-
mioty abstrakcyjne, uznat, ze zdania logiki, czyli tautologie i sprzecznosci, sg bez-
sensowne. Nie oznaczato to, Ze sg one bezuzyteczne lub niepoprawnie zbudowane,
ale jedynie to, ze nie odpowiada im zadna rzeczywistos¢ przedmiotowa, czyli zad-
ne fakty. Tego typu pojecia sg tresciowo puste i nic nie mowia o rzeczywistosci.
Teza o pustce tresciowej zdan logiki skierowana byta przeciw filozoficznym po-
gladom szczegodlnie Russella, ktory przyjmowat realne istnienie przedmiotow od-
powiadajacych stalym logicznym. Akceptowal takze, ze cztowiek posiada specy-
ficzng wladzg poznawcza, zwang intuicja logiczng. Umozliwia ona kontakt ze sfera
abstrakcyjnych przedmiotoéw, przy pomocy ktoérej mozna prowadzi¢ rozumowania
logiczne. Wittgenstein przyjmowat, ze jesli logika ma stanowi¢ fundamentalng
strukture dowolnej dziedziny przedmiotowej, nie moze istnie¢ zadna inna specy-
ficzna dziedzina przedmiotéw logicznych. Logika musi by¢ transcendentalna. Ko-
lejng cecha, tworzaca jego antymetafizyczne nastawienie, byto odrzucenie istnienia
twierdzen syntetycznych a priori, czyli koniecznosci pozalogicznych. Konsekwen-
cja przyjecia takiego zatozenia jest atomizm logiczny®.

Wedtug Wittgensteina, tak mocno zainteresowanego analizg logiczng jezyka,
metafizyce nie mozna nada¢ zadnego wyobrazalnego sensu. Wypowiedzi metafi-
zyczne s3 zdaniami, w ktorych uzyto znanych wyrazéw w nietypowym, a przez

27 L. Wittgenstein, Dociekania filozoficzne, tham. B. Wolniewicz, Warszawa 2012.

2 Por. E. Coreth, P. Ehlen, G. Haeffner, F. Ricken, Filozofia XX wieku, tum. M.L. Kalinowski,
Kety 2004, s. 163-165.

2 Por. J. Gomulka, Gramatyka wiary. Dziedzictwo Wittgensteinowskiego fideizmu, Krakow
2011, s. 42-43.
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to niezrozumialym zestawieniu. Ponadto objasnienia metafizykow, dotyczace
stawianych przez nich tez, pozostaja niezrozumiate, poniewaz nie wyjasniajg one
nalezycie ich zastosowania. Metafizyka niweluje roznice pomigdzy dociekania-
mi rzeczowymi i pojeciowymi. Jest pewng sktonnoscia projektujaca struktury
gramatyczne na rzeczywistos$¢. Z takiego zatozenia wynika, ze dla metafizyka
za gramatyka jezyka znajduje si¢ co$ tajemniczego, a wypowiedzi metafizyczne
dotycza tylko tego tajemniczego obszaru®.

Nauka wraz z jej empirycznym jezykiem nie spetnia wszystkich ludzkich
pragnien i oczekiwan. Na obecnym etapie rozwoju i udoskonalenia nie potrafi
takze wystarczajaco uzasadni¢ wielu proceséw zachodzacych w §wiecie. Dlatego
pojawiaja si¢ nowe oczekiwania i pragnienia, wykraczajac poza $wiat naukowy
w strong do$wiadczen metafizycznych — do nich nalezg, miedzy innymi, przezy-
cia religijne czy estetyczne oraz doswiadczenia mistyczne. O tego typu przezy-
ciach, wedlug Wittgensteina, nie mozna mowi¢ zdaniami sensownymi. Metafi-
zyka pozostaje niewypowiadalna w granicach jezyka. Rzeczywistos¢ mozemy
badac i odczytywac jedynie przy pomocy jezyka. Doswiadczenia metafizyczne
rozpoczynaja si¢ poza granicami empirycznego (weryfikowalnego) jezyka. Me-
tafizyka wraz z innymi niesprawdzalnymi dziedzinami ludzkiej aktywnosci roz-
poczyna si¢ tam, gdzie zaczyna si¢ milczenie. Granice jezyka zostaja przeprowa-
dzone wewnatrz jezyka. Pozostate dziedziny, majace jakiekolwiek odniesienie do
metafizyki, nie nalezg do obszaru tego, co jest sensownie wypowiadalne. Sa to
wigc zdania ,,poza sensowng mowa”, co wcale nie oznacza, ze sa bezsensowne®'.

Oddziatywanie pogladow filozoficznych Wittgensteina na filozofie¢ wspot-
czesng 1 status metafizyki jest bardzo duzy. Jego poglady wplynety nie tylko na
znaczenie logicznego atomizmu czy roli Kota Wiedenskiego. Dokonat przede
wszystkim fundamentalnego zwrotu w kierunku zrozumienia, czym jest filozo-
fia i w jaki sposob nalezy jg reformowac®?. Wspotcze$nie Wittgenstein ma duzy
wplyw przede wszystkim na filozofi¢ jezyka i teori¢ kultury. Najcenniejsze jed-
nak oddziatywanie jego mysli widoczne jest we wspotczesnej metafizyce. Jego
poglady to swoista kontynuacja metafizyki w duchu Platona i Leibniza*. Badania
nad jezykiem, prowadzone przez Wittgensteina, potwierdzaja, ze filozof, podej-
mujac krytyke metafizyki, nadal pozostaje w obszarze metafizyki, inaczej jed-
nak jg interpretuje. Te zmagania jezykowe Wittgensteina okazaty si¢ w pewnym
stopniu pomocne w ocaleniu metafizyki przed catkowitym jej wyeliminowaniem
z obszaru szeroko rozumianej nauki i kultury.

30 Por. tamze, s. 51-52.

31 Por. J. Bremer, Niekognitywny jezyk..., art. cyt., s. 532-533.

32 Por. J. Wolenski, Ludwig Wittgenstein o naturze refleksji filozoficznej, w: Filozofia XX wie-
ku..., t. 11, dz. cyt., s. 228.

3 Por. J. Perzanowski, Miejsce Wittgensteina..., art. cyt., s. 84.

3 Wérod wspotezesnych filozofow mozna wyodrebni¢ dwie zasadnicze tradycje rywalizujace
ze sobg 1 wcigz przyczyniajace si¢ do roznych podziatow wsrod myslicieli — istnieje widoczny
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2. Rewizja tradycji metafizycznej i nowe poszukiwania w metafizyce

Weczesniej wymienionym typom metafizyki mozna przedstawi¢ kilka zarzu-
tow dotyczacych metodologii, naukowosci i celu badawczego. Oprocz charak-
terystycznego stanowiska pozytywistycznego, wobec ktérego podstawowym
zarzutem bylo wymaganie sprowadzalnosci wszelkich twierdzen naukowych
o rzeczywistosci do twierdzen empirycznych, mozna wykaza¢ jeszcze inne
zastrzezenia dotyczace metafizyki uprawianej w tradycyjnym modelu: niepo-
prawnos$¢ metodologiczng, brak klarownego znaczenia terminow istotnych dla
danego typu metafizyki, nieokreslonos¢ i wieloznaczno$¢ stosowanych poje¢ fi-
lozoficznych, postugiwanie si¢ zle postawionymi pytaniami, wprowadzanie nie-
dostatecznie uzasadnionych hipotez, brak jasnosci logicznej. Krytyka metafizyki
zapoczatkowana przez Srodowiska pozytywistyczne i ich kontynuatoréw spra-
wila, ze metafizyka stata si¢ niepopularna, tajemnicza, niezrozumiata, a wsrod
naukowcow z réznych dziedzin miata ztg opini¢®.

Na przetomie dziewigtnastego i dwudziestego wieku widoczne jest ponowne
zainteresowanie tematyka metafizyczna. Rozpowszechnione i niezmiernie po-
pularne w dziewietnastym wieku kierunki, takie jak materializm i neokantyzm,
mimo ostrej krytyki metafizyki podejmowaty pewne proby traktowania metafi-
zyki jako zrodta wiedzy o rzeczywistosci. Przedstawiciele pierwszego kierunku
odwolywali si¢ do mysli naukowej, a drugiego kierunku do kantowskiej teorii
granic ludzkiego poznania teoretycznego. Pojawita si¢ takze grupa filozofow,
ktorzy rozwijali mysl filozoficzna, przyjmujac wyniki badan naukowych z roz-
nych nauk empirycznych. Mysliciele z nowej grupy byli przekonani, ze nauko-
wej wizji $wiata potrzebne jest uzupehienie przez refleksje metafizyczng. Nowy
system metafizyczny mozna wypracowac tylko po uwzglednieniu wiedzy nauko-
wej. Przyjmowali poglad, ze metafizyczne teorie mozna uwazac za hipotetyczne
i majace wickszy lub mniejszy stopien prawdopodobienstwa’®.

Nowe kierunki zorientowane metafizycznie, cho¢ r6znia si¢ miedzy soba sto-
sowanymi metodami badania i zadaniami, ktére podejmuja, nalezg do pradoéw
metafizyki nowoczesnej. Pierwszy z nich — metafizyka indukcyjna (poprawnie;j-
sza nazwa tego kierunku to metafizyka uogolniajgca) — przyjmuje uogolnienia

spor miedzy zwolennikami filozofii humanistycznej i analitycznej. Nazwy te pozostaja umowne,
poniewaz obejmuja réoznorodne kierunki i tradycje filozoficzne. R6znorodnos$¢ jest duzym atutem
wspolczesnej filozofii, poniewaz wiele méwi o zlozonej i wieloaspektowe] rzeczywistosci. Ale
obecny w wielu os$rodkach akademickich podziat na filozofi¢ humanistyczng i analityczng moze
przyczyni¢ si¢ do pewnej ,.epistemologicznej schizofrenii”, ktora dzieli rzeczywisto§¢ i samych
filozofow na waskie sektory naukowe, ktoére pozostaja od siebie oddalone. Rzeczywisto$¢ jest
jedna, cho¢ kontekstowa i dlatego nalezy swoj horyzont poznawczy umieszcza¢ w kontekscie
innych horyzontow. Por. M. Heller, Granice nauki, Krakow 2014, s. 39-40.

3 Por. tamze, s. 49.

3¢ Por. F. Copleston, Historia filozofii..., dz. cyt., s. 325.
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wynikéw nauk szczegdlowych, by w ten sposob uzyskac teorie obejmujace cala
rzeczywistos¢. Kierunek drugi, nazywany metafizyka intuicjonistyczna, dazy do
poznania rzeczywisto$ci metoda intuicyjnego, bezposredniego jej ujecia, inaczej
niz postepuja nauki empiryczne, poshugujace si¢ analizg pojeciows. Kierunek
trzeci nazywany jest metafizyka aksjomatyczng, poniewaz za swe zrodto przyj-
muje wyniki badan logiki i matematyki — zajmuje si¢ analiza podstawowych dla
nauki, najogdlniejszych pojec?’.

W klasyfikacji najwazniejszych w metafizyce kierunkow nalezy takze zwro-
ci¢ uwage na metafizyke klasyczng egzystencjalng, zwigzanag z tradycja Kosciota
katolickiego, a szczegolnie z zakonem dominikanskim. Przetrwata ona czasy re-
nesansu i o$wiecenia, a na przetomie wieku dziewigtnastego i dwudziestego od-
nowiona zostata w postaci metafizyki neoscholastycznej. Tomizm egzystencjalny
jest nurtem wspotczesnej filozofii realistycznej, a takze teologii chrzescijanskie;j,
nawigzujacym szczegdlnie do mysli §w. Tomasza z Akwinu. Nazwa tomizm jako
okreslenie filozofii i teologii zostata upowszechniona dzicki encyklice Leona
XII Aeterni Patris (1879), ktory zalecit studiowanie tomizmu we wszystkich
koscielnych osrodkach naukowych. Poczatkowo nazwe te stosowano do teolo-
gii, w nastgpnych latach uksztattowata si¢ autonomiczna filozofia tomistyczna
w wersji egzystencjalnej, nawigzujaca do metafizyki Arystotelesa i tworczo roz-
winigta przez Tomasza z Akwinu’®.

Autonomizm metafizyki klasycznej egzystencjalnej przejawia si¢ w tym, ze
w poczatkowych analizach filozoficznych nie odwotuje si¢ do prawd objawionych
ani do wynikow nauk przyrodniczo-matematycznych. Wyniki badawcze w tych
dziedzinach wiedzy moga sta¢ si¢ inspiracjg do dalszych badan metafizycznych.
Mysliciele nawigzujacy do tradycji arystotelesowsko-tomistycznej przyjmuja za
podstawowg w poznaniu koncepcj¢ poznania istnienia w postaci tzw. sadow bez-
orzecznikowych, czyli sadow egzystencjalnych, za pomoca ktorych poznawczo
mozna stwierdzi¢ istnienie jakiej$ rzeczy. W tego rodzaju metafizyce sformuto-
wane na poczatku procesu poznawczego sady egzystencjalne sg konieczne jako
podstawa i sposdéb w wyodrebnianiu bytu jako bytu®.

Celem poznania metafizycznego jest odkrycie ostatecznej prawdy dotyczacej
istnienia §wiata i cztowieka. Jest to poznanie rozumiejgce. Przedmiotem metafi-
zyki jest kazdy konkretnie istniejacy przedmiot, czyli byt. Pytaniem metafizycz-
nym jest: dlaczego — ,,dia ti?” — co$ istnieje?*’. Poznanie metafizyczne, w filozofii
tomistycznej, nastawione jest przede wszystkim na poszukiwanie ostatecznych
przyczyn istnienia poszczegolnych rzeczy, zjawisk czy procesow oraz ich po-

37 Por. T. Czezowski, O metafizyce..., dz. cyt., s. 50.

3 Por. A. Maryniarczyk, Tomizm, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. IX, red. A. Mary-
niarczyk, Lublin 2008, s. 503.

3 Por. M. Krapiec, O rozumienie filozofii, Lublin 1999, s. 133.

0 Por. Tenze, Monistyczna i dualistyczna interpretacja rzeczywistosci, Lublin 2001, s. 30.
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wszechnych wlasciwosci. Tego typu poznanie metafizyczne dostarcza najbardziej
podstawowego rozumienia rzeczywistosci i jest typem poznania madro$ciowego.
Czlowiek, kierujgc si¢ tego rodzaju poznaniem metafizycznym, staje si¢ mitosni-
kiem prawdy*'.

Filozofia $w. Tomasza zajmuje si¢ trzema waznymi tematami, do ktoérych
nalezg: $wiat, cztowiek i jego dziatanie oraz Absolut*. Odpowiednio do najwaz-
niejszych problemoéw filozoficznych wyodrebnity si¢ poszczegdlne dyscypliny
filozoficzne: metafizyka, kosmologia, antropologia i etyka oraz filozofia Boga
integralnie zwigzana z metafizyka. Wraz z rozwojem tomizmu egzystencjalnego
powstaty takze inne dziedziny poznania filozoficznego, takie jak: filozofia religii,
prawa, kultury, jezyka czy polityki. Podstawowg dziedzing filozofii tomistyczne;j
stanowi metafizyka®’. Andrzej Maryniarczyk, przedstawiciel filozofii tomistycz-
nej egzystencjalnej, definiuje metafizyke w nastepujacy sposob: ,,Metafizyka jest
poznaniem nakierowanym na odkrycie ostatecznych przyczyn istnienia i dzia-
fania Swiata 0sob i rzeczy, ktérych $lady rozum Iudzki odnajduje w rzeczach
danych nam w doswiadczeniu zmystowym (empirycznym)”*.

W dwudziestym wieku podjeto proby nowego odczytania filozofii Tomasza
z Akwinu w potaczeniu z osiggnigciami nauk wspotczesnych. Filozofowie zo-
rientowani tomistycznie podjeli si¢ zadania unowoczesnienia tomizmu w oparciu
o nauki przyrodnicze i formalne, elementy filozofii Kanta, Bergsona, fenomeno-
logii czy filozofii analitycznej. W ten sposob wyodrebnit si¢ tomizm: lowanski,
transcendentalizujacy, fenomenologizujacy, precyzujacy, zachowawczy. Nowy
cel badawczy byl ambitny 1 miat za zadanie ukaza¢ tomizm jako atrakcyjna,
wspolczesna filozofi¢ otwarta na nowe kierunki filozoficzne oraz osiggnigcia na-
ukowe z obszaru nauk empirycznych. Podjete unowocze$nienie tomizmu, cza-
sami wbrew metodologicznym i zdroworozsadkowym zalozeniom tej filozofii,
przyniosto wiele szkody dla sredniowiecznej tradycji filozoficznej zwigzanej

41 Por. tenze, Czltowiek wobec swiata, Lublin 2009, s. 19.

2 Filozofi¢ tomistyczng gruntownie opracowat francuski mediewista i historyk filozofii E. Gil-
son. Przedstawil mysl Tomasza z Akwinu w trzech zasadniczych czg$ciach: 1) Bog, 2) natura,
3) etyka. Podjat si¢ tego zadania na poczatku dwudziestego wieku, dostrzegajac w ksztatceniu
akademickim pewng lukg¢ — pomijano wieki $rednie i myslicieli chrzescijanskich. Historia filozofii
musi odnotowa¢ doktryny $redniowieczne bez wzglgdu na osobista empati¢ poszczegolnych ba-
daczy wobec $redniowiecza. Drugi argument dotyczyt podnoszenia poziomu kultury filozoficznej.
W tym celu badanie wiekow $rednich okazuje si¢ warunkiem koniecznym dla lepszego zrozumie-
nia pradow umystowych w minionym okresie. Takie prace badawcze maja duzy wplyw na obecna
kulturg. Mysliciele sredniowieczni byli najczesciej teologami. Ich pisma pozostaja trudne w od-
biorze i interpretacji, poniewaz postugiwali si¢ formalizmem i abstrakcyjnoscia. Teologowie ci
byli jednoczesnie filozofiami i wielkimi twércami nowych pradow filozoficznych. W studiowaniu
historii filozofii nalezy wyzby¢ si¢ osobistych uprzedzen wobec poszczegélnych filozofow, w tym
szczegollnie sredniowiecznych. Por. E. Gilson, Tomizm, thum. J. Rybatta, Warszawa 2003, s. 11-38.

# Por. A. Maryniarczyk, Tomizm..., dz. cyt., s. 504.

4 Tenze, Monistyczna..., dz. cyt. s. 30.
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z Tomaszem z Akwinu. Niestety, droga odnowy czesto stawata si¢ deformowa-
niem mysli tomistycznej*’. W nowych nurtach tomistycznych kierunek ten czgsto
tracit to, co jest jego istota, a wigc najwazniejsza trescig, mianowicie autonomie
wobec innych nauk i filozofii oraz neutralizm w punkcie wyjécia podejmowa-
nych analiz filozoficznych*.

W Polsce w latach 1945-1989 filozofia katolicka, a szczegolnie mys$l tomi-
styczna, to jedynie oficjalnie reprezentowany kierunek filozofii niemarksistow-
skiej*’. Wiekszos¢ filozofow katolickich w Polsce byta i nadal jest zwigzana
z neotomizmem. Na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim rozwingta si¢ tworczo
nowa szkota lubelska tomizmu egzystencjalnego®®. Do tworcow tomizmu eg-
zystencjalnego nalezy zaliczy¢ Stanistawa Kaminskiego, Mieczystawa Alberta
Krapca i Stefana Swiezawskiego®.

3. Naukowy charakter metafizyki

Znaczenie nauki we wspotczesnym $wiecie i obszarach ludzkiej aktywno-
$ci jest ogromne. Nie zastanawiamy si¢ jednak nad tym, podejmujgc codzien-
ne, wynikajace z ludzkiej natury zadania czy tez wykonujac obowiazki zwig-
zane z zyciem w spoteczenstwie. Otaczajaca nas rzeczywistos¢ jest tak mocno

# Por. Tenze, Aktualnos¢ tomizmu, w: Wprowadzenie do filozofii, red. M.A. Krapiec i inni,
Lublin 2003, s. 734-737.

% Por. Tenze, Realistyczna interpretacja rzeczywistosci, Lublin 2003, s. 25.

47 Przedstawiajac charakterystyke filozofii tomistycznej, opracowanej przez Mieczystawa
Krapca, ktorej synonimem jest metafizyka realistyczna, nie mozna pomina¢ sytuacji kulturowo-
-filozoficznej, jaka byta obecna w Polsce w latach piecdziesiatych XX wieku. W Polsce wszystkie
szkoty wyzsze (z wyjatkiem KUL, ATK i PAT) zostaly zdominowane przez odgdrnie narzucony
marksizm, jako oficjalng filozofie. W Europie popularng filozofig byt scjentyzujacy pozytywizm.
Krapiec jako pierwszy przedstawit catosciowa filozoficzna interpretacj¢ rzeczywisto$ci w ramach
,,polskiej szkoty filozofii klasycznej”. Podstawowa dyscypling filozoficzng zostata metafizyka — tak
ogo6lna, jak i metafizyki szczegdtowe. Por. A. Maryniarczyk, Przefom w dziejach polskiej filozofii.
Koncepcja filozofii metafizycznej Mieczystawa A. Krgpca OP, ,,Cztowiek w Kulturze” 19(2007),
s. 73-74.

*# Do inicjatorow tomizmu egzystencjalnego nalezeli J. Maritain i E. Gilson, ktorzy wystapili
niezaleznie i wezesniej od egzystencjalistow. Przyjeli stanowisko, ze Tomasz z Akwinu sformuto-
wat oryginalng, egzystencjalng koncepcj¢ bytu, pomini¢ta w badaniach tomistycznych przez ko-
mentatorow Akwinaty. W nurcie tym podkresla si¢, ze podstawowym dziatem filozofii jest metafi-
zyka, a zasadniczym rdzeniem metafizyki jest koncepcja bytu. Tomisci egzystencjalni sprowadzaja
cala filozofi¢ do teorii bytu i niechetnie podejmuja si¢ analiz teorii poznania jako niezaleznego od
metafizyki dziatu filozofii. Ponadto zwalczaja jakiekolwiek elementy esencjalistyczne w tomizmie.
Neguja istnienie bytow innych niz realne, podkreslaja w poznaniu $cista jednos¢ funkcjonalng zmy-
stow i intelektu, zajmujg si¢ szczegdlnie badaniem i poznawaniem istnienia. Por. A.B. Stepien,
Wstep do filozofii, Lublin 2007, s. 254.

# Por. J. Wolenski, Filozofia polska po 1945 roku, w: Historia filozofii polskiej, red. J. Sko-
czynski, J. Wolenski, Krakoéw 2010, s. 542.
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przenikni¢ta naukowoscia, ze stato si¢ to dla nas czyms$ powszechnym. Wielu
wrecz nie wyobraza sobie wspotczesnosci bez obecnosci nauki, a nowoczesnosé
traktuja jako pewnego rodzaju synonim naukowos$ci. Obok pragmatycznej roli
nauki, mozna takze wymieni¢ jej znaczenie teoretyczne. Filozofia, bedac nauka
humanistyczng i teoretyczng, opisuje cztowieka takze w aspekcie antropologicz-
nym. W takim opisie cztlowieka pojawia si¢ pojecie instynktu ciekawosci swiata.
Obecny w cztowieku instynkt poznawczy okazuje si¢ waznym czynnikiem wpty-
wajgcym na rozwoj i sukces nauki*®.

Na przestrzeni wiekow nauka w pewnym stopniu zwigzana byla ze wspo-
mniang wyzej ciekawos$cia swiata. Zastanawiajgc si¢ nad rolg nauki, mamy na
mysli szeroko rozumiane poznanie lub poznawanie. Waznymi elementami decy-
dujacymi o jakosci nauki sg jezyk i metoda. Dla wielu badaczy te dwa zasadnicze
czynniki decydujg o tym, czy cos$ jest naukowe, czy tez nie jest. W ekspansywnym
rozwoju nauki przyjmuje si¢ obecnie hipotezg, ze Swiat jest racjonalny, ale w tym
sensie, ze posiada szczeg6lng wlasnosc, dzieki ktorej moze by¢ badany w spo-
sob racjonalny. Historia nauki wykazata, ze istnieje wiele metod, przy pomocy
ktoérych mozna bada¢ swiat. Jednak tylko jedna z nich okazata si¢ najbardziej
przydatna. To dzigki niej wiemy o wiele wigcej o samym $wiecie i zachodzacych
w nim procesach. Jest ona okreslana przez filozoféw nauki jako metoda konstru-
owania matematycznych modeli roznych aspektow swiata i doswiadczalnego ich
sprawdzania. Ta metoda okazata si¢ wyjatkowo skuteczna w poznawaniu zto-
zonej rzeczywistosci. W ten sposdb mozemy przypisa¢ $wiatu wlasno$¢, dzigki
ktorej moze on by¢ skutecznie badany za pomocg metody matematyczno-empi-
rycznej, nazywanej takze w skroconej wersji metoda matematyczng. Metodolo-
dzy nauki przyjeli wigc sformutowanie o matematycznej racjonalnosci $wiata,
a to oznacza, ze $wiat jest matematyczny®'.

U podstaw sukcesow nauk nowozytnych znajduje sie, miedzy innymi, idea
samoograniczenia. Nauki nowozytne odniosty wielki sukces wtedy, gdy badacze
poddali si¢ idei samoograniczenia, czyli gdy zrezygnowali ze stawiania pytan,
na ktore nie potrafili znalez¢ satysfakcjonujacych odpowiedzi. Zapoczatkowana
przez nich metoda eliminowata wszystkie zagadnienia, ktorych na danym etapie
rozwoju nie dato si¢ sformutowaé w jezyku matematycznym. Ponadto badane
zagadnienia nalezato koniecznie konfrontowa¢ z danymi doswiadczenia. W ten
sposob powstata metoda matematyczno-przyrodnicza, a wraz z jej powstaniem
narodzit si¢ problem granic metody naukowej*”.

Przy pomocy nowatorskiej metody matematyczno-przyrodniczej od czaséw
nowozytnych skutecznie eliminowano z pola naukowosci te dziedziny dotych-

30 Por. M. Heller, Filozofia nauki, Krakow 2009, s. 11.

31 Por. G.V. Coyne, M. Heller, Pojmowalny wszechswiat, thum. R. Sadowski, Warszawa 2007,
s. 106.

2 Por. M. Heller, Granice..., dz. cyt., s. 5.
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czasowej wiedzy, ktore nie miescily si¢ w nowym paradygmacie naukowym. Pro-
blematyka podejmowana przez dotychczasowg metafizyke dla wielu nie zawie-
rata interesujacych informacji naukowych. Nawet gdy zagadnienia metafizyczne
nalezaty w pewien minimalny sposob do kryterium naukowosci, to na pytania
metafizyczne nie bylo odpowiedzi potwierdzonych przez doswiadczenie. W ten
sposob metafizyke eliminowano z klarownie zdefiniowanego pola naukowosci®.

Granice nauki sg zmienne i cechuje je ekspansjonizm od $rodka. Coraz wigk-
szy obszar rzeczywistosci i pojawiajacych sie zjawisk podlega badaniom metody
naukowej. Czas dziala na jej korzys¢, poniewaz wcigz poszerza zakres swego od-
dzialywania. Prowadzacy badania zarowno empiryczne, jak i teoretyczne, kieruja
si¢ ogromnym potencjalem poznawczym i checig odkrycia tego, co jest jeszcze
nieznane, a moze by¢ z pozytkiem wykorzystane dla dobra ludzkosci. To, co
teraz znajduje si¢ poza granicami poznania, nie nalezy aktualnie do nauki, ale
jest w perspektywie poznawczej blizszej lub dalszej. Badacze przyjmujg wazny
cel, aby udoskonala¢ metodg naukowa i przesuwacé jej granice. Mozna postawié¢
zasadne pytanie: czy istniejg granice metody matematyczno-przyrodniczej? Nie
chodzi o granice w danej epoce, lecz o granice, ktorych ta metoda nigdy nie be-
dzie mogta przekroczy¢. Z powyzszym pytaniem wigze si¢ doniosty problem fi-
lozoficzny. Metoda naukowa jest metoda typowo racjonalng i ustalita szczegolny
rodzaj racjonalnosci. Co wigcej, ten rodzaj racjonalnosci w wielu §rodowiskach
badawczych i akademickich uwazany jest za najwyzszy rodzaj racjonalnosci,
a nawet przyjmuje si¢, ze poza nim nie ma zadnej innej racjonalnosci. W ten
sposob, rozwazajgc granice metody naukowej, mozemy postawi¢ pytanie: czy
granice metody naukowej pokrywaja si¢ z granicami racjonalnosci? Jezeli przyj-
miemy, ze te granice pokrywajg si¢, to wszystko, co wykracza poza nie, jest ir-
racjonalne. Natomiast jezeli te granice nie pokrywaja sie, to mozemy przyjaé, ze
istniejg inne rodzaje racjonalnosci, w ktorych metoda matematyczno-empiryczna
nie sprawdza si¢ i nie odnosi zamierzonego sukcesu odkrywczego®.

Podsumowanie

Osiggniecia filozofii jako najstarszej dziedziny ludzkiej aktywnos$ci po-
znawczej 1 rozumiejacego badania rzeczywistosci odpowiadaja na wyzej posta-
wione pytanie. Istniejg inne rodzaje racjonalnosci, w opisie ktorych nie mozna
zastosowa¢ metody matematyczno-empirycznej. Jest ona potrzebna, skuteczna
i wartoSciowa w badaniach §wiata wylacznie empirycznego. Okazuje si¢ jednak
niewystarczajaca w opisach metafizycznych do§wiadczen i probleméw podejmo-

33 Por. W. Tatarkiewicz, Historia filozofii. Filozofia XIX wieku i wspélczesna, t. 111, Warszawa
2009, s. 386-388.
3 Por. M. Heller, Granice..., dz. cyt., s. 6-7.



194 MICHAL BORDA, RAFAL TETELA

wanych przez metafizyke, rowniez tych nalezacych do obszaréw racjonalnosci.
Szerszy zakres racjonalnosci nie dyskwalifikuje filozofii jako nauki, a problemow
przez nig podejmowanych jako naukowych. Badanie tego, co jest transcendental-
ne, dokonuje si¢ przy pomocy zdolnosci rozumowych i ponadto wzbogaca osia-
gnigcia poznawcze czlowieka. Dzigki temu zasoéb wiedzy cztowieka jest szer-
szy, dotyczy glebszych warstw rzeczywistosci, a nie tylko $wiata materialnego.
W konsekwencji nie chodzi o negacj¢ oswiecenia jako epoki, w ktorej zaakcen-
towano zdolnosci rozumowe cztowieka. Nie zabiega si¢ takze o powrot do cza-
sow przedoswieceniowych. Raczej postuluje si¢ poszerzenie racjonalnosci tak,
by badania metafizyczne byly obecne w dyskursie naukowym i przyczynity si¢
do zdobycia nowych informacji filozoficzno-naukowych.

Matematyczna metoda badania §wiata odnosi ogromne sukcesy, potwierdzo-
ne nowymi odkryciami naukowymi, eksperymentami i teoretycznymi analizami.
Dzigki nowym odkryciom wiemy znacznie wigcej na temat §wiata niz w minio-
nych epokach. Filozofia wskazuje, Zze naszej kulturze towarzyszy nie tylko im-
ponujacy rozwoj nauki. JesteSmy takze na etapie kryzysu rozumienia, czym jest
racjonalno$¢. Poszukujac zrodet obecnego kryzysu kultury zachodniej, nalezy
uwzgledni¢ szczegolnie kryzys pojecia racjonalnosci. Zawgzenie racjonalno$ci
tylko do nauk szczegdtowych wplywa na sama koncepcje nauki oraz na ludzka
dziatalno$¢ w wymiarze moralnosci, sztuki i religii. Wspotczesna teoria racjonal-
nosci mocno ogranicza dziatanie samego rozumu. Filozofia, podejmujgc rézno-
rodne proby rozumowego poznania $wiata, powinna przyczynic si¢ do szerszego
zakresowo pojmowania racjonalnosci. Zawezenie pola racjonalnego poznania do
poznania wylacznie naukowego, typowego dla nauk szczegdtowych, ogranicza
mozliwosci poznawcze cztowieka oraz przyczynia si¢ do fragmentarycznego
traktowania nauki*®. Przezwycigzenie tego wspdlczesnego i niepokojacego zja-
wiska moze dokona¢ si¢ tylko przez przyjecie odpowiedniej metafizyki, ktora
bedzie zawiera¢ analizy antropologiczne, egzystencjalne i religijne. W nowocze-

3 Pytanie o granice racjonalnosci, a takze granice kulturowe, nalezy do najwazniejszych pytan
wspolczesnej filozofii i nauki. Dostrzegajac problematyke granic, pytamy o nasz $wiat i nasze w nim
miejsce. Badanie kategorii granic dokonywato si¢ pod wzgledem ontologicznym, epistemologicz-
nym, jezykowym i antropologicznym. Tam, gdzie pojawia si¢ filozofia, wystepuje rowniez problem
granic. Im wigcej mowi si¢ o otwartosci, tym czesciej zacieraja si¢ granice. Otwarte do§wiadczenie
postulowane przez metafizykow wiaze si¢ z jakosciowa zmiang rozumienia granic. Brak wiedzy
przyczynia si¢ do zawezenia doswiadczenia i sprawia, ze eliminujemy albo ograniczamy obszar
naszych rozumowych mozliwoséci. Swiat nie jest forma zamknieta, skonczong i spetniong. Prze-
kraczanie granic jest obowiazkiem cztowieka. Swiat dzisiejszych doswiadczen i obecnej wiedzy
czlowieka znajduje si¢ w perspektywie dalszej, wigkszej i nieodgadnionej. W samym czlowieku
jest co$ nieuchwytnego i niepojgtego. Doswiadczenie skonczonosci i granic domaga si¢ przyjecia
nieskonczonos$ci. Por. M. Szulakiewicz, Granice jako problem wspotczesnej kultury. Wprowadze-
nie, w: Granice i ograniczenia. O doSwiadczeniu granic i ich przekraczaniu, red. M. Szulakiewicz,
Torun 2010, s. 7-17.

% Por. Z. Zdybicka, Bog czy sacrum?, Lublin 2007, s. 5-17.
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snej kulturze jako alternatywe dla nauk empirycznych i kognitywnych nalezy
zaproponowaé nowa, inspirujacg metafizyke (egzystencjalno-religijng), ktora
przezwycigzy materialistyczng wizje cztowieka oraz pomoze ocali¢ ludzkosé
i to, co pozostaje cenne w samym cztowieku — jego duchowe i egzystencjalne
doswiadczenia®.

On the importance of metaphysics for philosophy and culture

Summary

The article discusses the characteristics of a philosophical and cultural dispute with metaphys-
ics and about metaphysics itself. The criticism of metaphysics and its revival in the nineteenth and
twentieth centuries is discussed here. In the first part, the most important philosophical directions
dealing with issues of metaphysics are presented: metaphysical idealism, anti-metaphysical positiv-
ism and neo-positivism, analytic philosophy versus metaphysics on the example of L. Wittgenstein,
the revision of the metaphysical tradition and new investigations in metaphysics. The second part of
the article concerns the picture of natural metaphysics including the mathematical-empirical meth-
od of researching the world. In the conclusion of the article, a thesis is put forward on searching
for new metaphysics which will include a wider sphere of rationality and existential and spiritual
experience.

Keywords

metaphysics, philosophy, culture, rationality, existential and spiritual experience, anti-metaphysical
directions, positivism, analytic philosophy, Thomistic philosophy
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(Nie)kwestionowane granice decyzyjnosci pedagoga
w ksztaltowaniu obrazu Swietosci wsrod dzieci?

O tym, jak wazna i znaczaca jest rola pedagoga w integralnym wychowa-
niu dzieci, nie trzeba chyba obecnie nikogo przekonywac. Jego aktywnos¢ za-
wodowa w przedszkolu 1 szkole wigze si¢ z realizacjg r6znych celow i zadan
opiekunczych, dydaktycznych, wychowawczych?. Obejmuje takze czgsto trud-
ne i odpowiedzialne dziatania ukierunkowane na udzielanie dzieciom wsparcia
i pomocy w ksztaltowaniu obrazu $wiata, rozpoznawaniu réoznych wartosci oraz
kryteridow 1 sposobow ich wyboru czy tez w nabywaniu podstawowych umiejet-
nosci spotecznych oraz w formowaniu postaw moralnych i religijnych’. Z tym
powigzane jest ukazywanie wilasciwych wzorcow osobowych oraz motywo-
wanie do ich nasladowania. W tak okreslonej aktywnosci zawodowej pedagog
niejednokrotnie odwotuje si¢ zarowno do wilasnej wiedzy, osobistych pogladow
i przekonan, uznawanych wartosci, jak tez do do§wiadczenia i intuicji. Niemniej,
istotng role spetnia nie tylko obowigzujace pedagoga prawo o§wiatowe, ale tak-
ze przyjeta w placowce o$wiatowej koncepcja wychowania. Wraz z zatozenia-
mi programowymi zaje¢ edukacyjnych sg to wazne komponenty, ktore okresla-
ja kierunek aktywnosci pedagoga w zakresie integralnego wychowania dzieci.
Wptywaja one tez na decyzje podejmowane przez pedagoga, dotyczace ksztat-
towania obrazu $wigtos$ci wsrdd dzieci. Niestety, wcigz niewiele jest opracowan,

' Anna Zellma — profesor nauk teologicznych; kierownik Katedry Teologii Pastoralnej i Kate-
chetyki na Wydziale Teologii UWM w Olsztynie; cztonek zarzadu Stowarzyszenia Katechetykow
Polskich; konsultor Komisji Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski; cztonek
The European Equipe for Catechesis (EEC) i Polskiego Towarzystwa Teologicznego. Autorka
trzech monografii oraz ponad 200 artykutéw naukowych i popularnonaukowych z zakresu kate-
chetyki integralnej, pedagogiki chrzescijanskiej i nauk o rodzinie.

2 Zob. np. Ustawa z dnia 7 wrzesnia 1991 r. o systemie oswiaty, ,,Dziennik Ustaw” 1991 nr 95,
poz. 425 z p6zn. zm.

3 Zob. tamze; wiecej o tym np. w: Cz. Banach, Wartosci w systemie edukacji, http://www.wsp.
krakow.pl/konspekt/konspekt7/banach7.html [dostep 12.10.2016].
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ktore zwracatyby uwage na te kwestie. Sporadycznie pisze si¢ o roli nauczycieli
religii w ukazywaniu postaci swietych jako wzoréw osobowych, czesto jest to
ujecie konfesyjne, wprost zwigzane z dzialalno$cia katechetyczna Kosciota ka-
tolickiego*. Marginalnie traktuje si¢ wazng role wszystkich pedagogow, ktorzy
niezaleznie od tego, jakie prowadza zajecia edukacyjne w przedszkolu i szkole,
za istotny uznajg chrzescijanski system wartosci’. Dyskusje toczg si¢ natomiast
wokot poszukiwania nowych wzorcéw osobowych i autorytetow®. Coraz czgsciej
pedagodzy probuja odwotywac sie do postaci fikcyjnych i magicznych, znanych
ze wspolczesnych bajek, filmow i gier komputerowych’. Postacie te dostarcza-
ja dzieciom wielu informacji o $wiecie i innych ludziach oraz pozwalaja towa-
rzyszy¢ bohaterom i identyfikowac¢ si¢ z nimi, a przez to w znacznym stopniu
wplywaja na tworzenie si¢ $wiata dziecigcych znaczen. Pedagodzy ci upatruja
w nich szans¢ na dialog z wychowankami. Z jednej strony, w odniesieniu do na-
uczania i wychowania dzieci, jest to uzasadnione, gdyz bazuje na tym, co bliskie
dzieciom, z drugiej natomiast (zwtaszcza gdy w zachowaniu bajkowych postaci
granica dobra i zta zostaje zatarta, a niekiedy nawet pojawiaja si¢ praktyki czysto
okultystyczne 1 magiczne), przyczyni¢ si¢ moze do powstania nieprawdziwego
obrazu cztowieka oraz pograzania si¢ w Swiat marzen, fikcji i magii. Nie ma tu
miejsca na odwotanie do trwatych, fundamentalnych, a zarazem uniwersalnych
wartos$ci, ktore stuza integralnemu wychowaniu dzieci.

W kontekscie poczynionych uwag rodza si¢ nastepujace pytania: Czy pe-
dagog jest ograniczany w swoich decyzjach dotyczacych ksztattowania obrazu
swietosci wsrod dzieci, a jezeli tak, to czym i jaki charakter majg te ograniczenia?
Jakimi mozliwo$ciami dysponuje pedagog w zakresie przekraczania istniejgcych
ograniczen zwigzanych z ksztattowaniem obrazu $wictosci wsrod dzieci? Szuka-
nie odpowiedzi na tak postawione pytania wymaga najpierw wyjasnienia pojec:
»pedagog”, ,,dziecko” i ,,decyzyjnos¢ pedagoga” oraz krotkiego scharakteryzo-
wania procesu ksztattowania obrazu $wigtosci wsrod dzieci. Pytanie pierwsze
sktada si¢ z trzech pytan szczegotowych. Nalezy je jednak potraktowac jako oka-

4 Zob. np. J. Bagrowicz, Towarzyszy¢ wzrastaniu. Z dyskusji o metodach i srodkach edu-
kacji religijnej mlodziezy, Torun 2006; M. Kasprzak, Miejsce sw. Jozefa w katechezie na I, 11
i 11l etapie edukacyjnym, ,Katecheta” 58(2012) nr 12, s. 4-10; I. Werbinski, Blogostawiona Ka-
rolina Kozka jako wzor osobowy dla wspotczesnej miodziezy zenskiej, ,,Ateneum Kaptanskie”
134(2000), s. 33-40.

3 Zob. np. EW. Wawro (red.), Pedagog wobec wyzwan wspoiczesnosci, Lublin 2010.

¢ Zob. np. M.A. Bednarska (red.), O autorytecie w wychowaniu i nauczaniu, Wroctaw 2009;
M. Kotodziejski (red.), Tworcza codziennos¢ w ksztalceniu i wychowaniu: teoria i praktyka eduka-
cyjna, Pultusk 2014; D. Luzynska (red.), Autorytet w wychowaniu i edukacji, Jozetow 2013.

7 Zob. np. K. Budzynska, Bajki terapeutyczne i ich rola, ,Zycie Szkoty” 11(2013), s. 8-9;
C. Langier, Bajki i basnie jako zrodto wartosci w wychowaniu moralnym dzieci, w: Edukacja dziec-
ka wobec wyzwar i zagrozer ponowoczesnosci, red. C. Langier, K. Slezifiski, Czestochowa 2014,
s. 97-208; E. Lubina (red.), Male dziecko w przestrzeni spolecznej i edukacyjnej, Warszawa 2012.
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zje do przedstawienia zatozen programowych pracy pedagoga w obszarze ksztat-
towania obrazu $wigtosci wérod dzieci oraz zalecanych rozwigzan metodycznych.
Znaczace wydaje si¢ przy tym odwotanie do takich dokumentow o$wiatowych,
jak np. ,,Ustawa o systemie o$wiaty™, ,Karta nauczyciela™, ,,Podstawa pro-
gramowa ksztalcenia ogdlnego™? i ,,Program wychowawczy przedszkola lub
szkoty”!'. Odpowiedz na pytanie drugie sprowadza si¢ do ukazania mozliwosci
przekraczania barier zwigzanych z ksztattowaniem obrazu §wigto$ci wérod dzieci
poprzez zaprezentowanie innowacji pedagogicznych stuzacych temu celowi.

Uwagi definicyjne

Pojecia kluczowe dla niniejszego opracowania sg powszechnie stosowane
zardbwno w naukach spotecznych i teologicznych, jak tez w mowie potoczne;j.
Z uwagi na ich szeroki, a niekiedy pozbawiony precyzji obszar semantyczny, na
potrzeby niniejszego tekstu nalezy je doprecyzowac.

Przez pojecie ,,pedagog” w niniejszym opracowaniu rozumie si¢ osobg zatrud-
niong w przedszkolu lub szkole, ktora posiada odpowiednie (okreslone w prawie
o$wiatowym) kwalifikacje do pracy w charakterze nauczyciela prowadzacego za-
jecia edukacyjne lub do pracy na stanowisku pedagoga'?. Aktywnos¢ zawodowa
tej osoby koncentruje si¢ wokot realizacji zadan dydaktyczno-wychowawczych
i profilaktycznych, okreslonych m.in. w programie wychowawczym i profilak-
tycznym placowki opiekunczo-wychowawczej lub oswiatowej oraz w podsta-
wie programowej ksztatcenia ogdlnego. Takie rozumienie pojecia ,,pedagog” nie
ogranicza si¢ tylko do czynnosci zawodowych wykonywanych w ramach zatrud-

8 Ustawa z dnia 7 wrze$nia 1991 r. o systemie o$wiaty, poz. 425 z pézn. zm.

° Ustawa z dnia z dnia 26 stycznia 1982 r. Karta Nauczyciela, ,,Dziennik Ustaw” z 1982 nr 3,
poz. 19, z pézn. zm. tekst jednolity ,,Dziennik Ustaw” 2016 r. poz. 1379.

19" Rozporzqdzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajgce rozpo-
rzqdzenie w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztatcenia ogolne-
go w poszczegolnych typach szkot. Zatqeznik nr 1. Podstawa programowa wychowania przedszkol-
nego dla przedszkoli oraz innych form wychowania przedszkolnego, ,,Dziennik Ustaw” z 2016,
poz. 895; Rozporzqdzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajgce
rozporzgdzenie w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztatcenia
ogolnego w poszczegolnych typach szkol. Zatqcznik nr 2. Podstawa programowa ksztatcenia 0gol-
nego dla szkol podstawowych, ,,Dziennik Ustaw” z 2016, poz. 895.

11 Ustawa z dnia 7 wrze$nia 1991 r. o systemie o$wiaty, poz. 425 z pdzn. zm.; Rozporzqdzenie
Ministra Edukacji Narodowej z 18 sierpnia 2015 r. w sprawie zakresu i form prowadzenia w szko-
tach i placowkach systemu oswiaty dziatalnosci wychowawczej, edukacyjnej, informacyjnej i profi-
laktycznej w celu przeciwdziatania narkomanii, ,,Dziennik Ustaw” z 2015, poz. 1249.

12 Zob. np. Cz. Kupisiewicz, M. Kupisiewicz, Stownik pedagogiczny, Warszawa 2009, s. 132;
B. Milerski, B. Sliwerski (red.), Pedagogika. PWN Leksykon, Warszawa 2000, s. 144; W. Okon,
Nowy stownik pedagogiczny, Warszawa 1998, s. 285.
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nienia na stanowisku pedagoga w przedszkolu lub szkole. Przeciwnie, odnosi si¢
do wszystkich nauczycieli, ktorzy posiadaja odpowiednie kwalifikacje pedago-
giczne do pracy zar6wno w przedszkolu i szkole, jak tez do prowadzenia zajec¢
pozaszkolnych.

Kolejnym kluczowym dla niniejszego opracowania pojeciem jest pojecie
»dziecko”. Wskazuje ono na wychowankow w okresie wczesnego dziecinstwa
(3-6 rok zycia) i péznego dziecinstwa (7-10 rok zycia)'®. Pierwszy z wymienionych
etapow rozwoju obejmuje dzieci w tzw. wieku przedszkolnym. Drugi natomiast
odnosi si¢ do dzieci w tzw. mtodszym wieku szkolnym. Na tych etapach rozwoju
daje si¢ zauwazy¢ u dzieci dynamiczne przemiany nie tylko w sferze fizycznej, ale
takze intelektualnej, emocjonalnej i spotecznej. Dzieci sg aktywnym podmiotem
edukacji przedszkolnej i szkolnej, ktorych psychika jest szczegolnie podatna na
wplywy wychowawcow, co wydaje si¢ znaczace dla aktywnosci pedagoga, zwig-
zanej z ksztattowaniem obrazu $wigtoSci wsrod tej grupy wychowankow.

Na potrzeby niniejszych analiz przyjmuje si¢ réwniez, ze termin ,,decy-
zyjno$¢ pedagoga” oznacza mozliwos¢ decydowania'* przez niego o podej-
mowanych dziataniach dydaktyczno-wychowawczych. Mozliwos¢ ta wiaze
si¢ bezposrednio ze specyficznym podejsciem do zadan okreslonych w prawie
o$wiatowym, programie wychowawczym i profilaktycznym oraz w programach
ksztatcenia i w podrecznikach do nauczania okre$lonego przedmiotu, stawianych
pedagogom. Posrednio wskazuje, ze pedagog moze sam podejmowacé decyzje
w obszarze zadan, ktore ma realizowac. Chodzi tu nie tyle o mozliwo$¢ wyboru
celow i tresci, ile o sposob ich prezentowania i akcentowania. Nie mniej istotne
jest kierowanie si¢ w swojej pracy i zyciu osobistym uniwersalnymi wartosciami
oraz odwotywanie do nich w procesie nauczania i wychowania dzieci. Tego ro-
dzaju wartosci spetniaja wazng rolg w ukazywaniu dzieciom wilasciwego obrazu
swietosci i motywowaniu ich do nasladowania swietych oséb.

Ksztaltowanie obrazu $wieto$ci wsrod dzieci

Nie ulega watpliwosci, ze ksztaltowanie obrazu §wigtosci integralnie wig-
ze sie z rozwojem zycia religijnego’®. Dotyczy bowiem wyobrazen, jakie czto-

13 Tamze, s. 82; D. Waloszek, Dziecko, w: Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku, red. T. Pilch,
t. 1, Warszawa 2003, s. 883-895.

14 Decyzyjnosé, http://sjp.pwn.pl/sjp/; 3028672 [dostep 10.10.2016].

15 Warto zauwazy¢, ze w literaturze to zagadnienie nie wystgpuje wprost. W analizach po-
swigconych rozwojowi religijnemu autorzy sporadycznie pisza o roli §wigtych, np. w kontekscie
ksztattowania si¢ obrazu Boga i wychowaniu do $wietosci. Zob. np. S. Kulpaczynski, Psychologia
rozwojowo-wychowawcza nie tylko dla katechetow, Lublin 2009; Z. Marek, M. Szczesny, B. Szot-
da, T. Warchat, Bog w przedszkolu i szkole. Zarys katechezy przedszkolnej i wezesnoszkolnej, Kra-
kow 2000; P. Makosa, Rola katechezy w ksztaltowaniu obrazu Boga u dzieci w miodszym wieku
szkolnym, w: Katecheza dzieci, red. M. Zajac. Lublin 2009, s. 169-185.
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wiek ma zarowno na temat Boga, jak 1 $wigtosci konkretnych osob — nie tylko
ogtoszonych przez Kosciol blogostawionymi lub kanonizowanymi, ale takze po-
jedynczych ochrzczonych, peligcych rézne funkcje we wspolnocie Kosciota.
Na obraz $wigtosci sktadajg si¢ m.in. cechy przypisywane Bogu, ktory ze swej
natury jest $wigty oraz osobom wyjatkowo bliskim Bogu, powotanym do szcze-
golnej misji w Kosciele i swiecie'®. Obok tego znaczace sg wyobrazenia dziec-
ka na temat powotania 0s6b ochrzczonych do nasladowania Chrystusa w jego
$wigtosci oraz dazenia do doskonatosci we wszystkich sferach aktywnosci i na
kazdym etapie zycia poprzez ascezg, modlitwe wspdlnotowa i indywidualna,
ewangeliczne przezywanie cierpienia, prace, apostolstwo i kierownictwo ducho-
we'!”. Wyobrazenia na temat §wigtosci spetniajg wazna rolg w rozwoju religijnym
cztowieka, a zwlaszcza w odkrywaniu sposobow zycia Ewangelig w codziennym
zyciu oraz nasladowaniu Chrystusa w réznych sytuacjach, m.in. poprzez uczci-
wa nauke i prace, zycie w prawdzie, okazywanie szacunku innym ludziom, tro-
ske o biednych, chorych, starszych i potrzebujacych pomocy, zaangazowanie na
rzecz budowania pokoju w rodzinie, szkole, spotecznosci lokalnej, ojczyznie czy
tez udziat w r6znego rodzaju inicjatywach wolontariackich. Co wigcej, majg one
charakter dynamiczny. Ksztaltujg si¢ bowiem przez cate zycie cztowieka i pod
wplywem wielu czynnikéw. U ich podstaw znajduje si¢ wiedza i przezycia z okre-
su wezesnego dziecinstwa, ktore w ciagu rozwoju osobowego i religijnego ulega-
ja pewnym zmianom'®, Czesto jednak wyobrazenie osoby $wigtej, uksztaltowane
w dziecinstwie, jest utrwalane. Trudno je modyfikowac i korygowac, zwlaszcza
ze wspdlczesnie srodowisko rodzinne nie sprzyja wychowaniu do §wietosci'.
Uwzgledniajac stwierdzenia psychologéw na temat rozwoju dziecka w wieku
przedszkolnym (3-7 r.z.)*, mozna przyjac, ze dokonujace si¢ zmiany rozwojowe
w tym okresie sprzyjaja rowniez ksztalttowaniu si¢ obrazu $wigtosci. Wigza sig

16 Szerzej na temat $wictosci zob. np. G. Baran, Swietosé. II. W Biblii, w: Encyklopedia kato-
licka, t. 19, red. E. Gigilewicz, Lublin 2013, kol. 401-403; A. Rybicki, S‘wigtos’é. 1II. W teologii, w:
Encyklopedia katolicka, t. 19, kol. 403-404.

17 Tamze; zob. takze P. Krolikowski, M. Rusecki, S’wigtos’é Kosciola, w: Encyklopedia katolicka,
t. 19, kol. 404-407.

8 Por. np. K. Furmanik, Weczesne uwarunkowania obrazu Boga, http://www.opoka.org.pl/
biblioteka/I/IP/kf obraz-boga.html, [dostep: 22.10.2016], s. 1-8; A. Zurek, Style wychowania do-
Swiadczane w dziecinstwie jako korelaty religijnosci osob dorostych. Pilotazowe badania empirycz-
ne wsrod rodzicow dzieci przygotowujgcych sie do sakramentu Eucharystii, ,,Studia Paradyskie”
25(2015), s. 229-246.

Y9 S. Kulpaczynski, Psychologia rozwojowo-wychowawcza nie tylko dla katechetow, s. 80-81,
111-117, 140-144.

20 Zob. np. tamze; A.I. Brzezinska, K. Appelt, B. Ziotkowska, Psychologia rozwoju czlowie-
ka, Sopot 2016; M. Cholewa, Psychologia rozwojowa, Krakéw 2015; M. Przetacznik-Gierowska,
G. Makietto-Jarza, Psychologia rozwojowa i wychowawcza wieku dzieciecego, Warszawa 1992;
H.R. Schaffer, Psychologia dziecka, Warszawa 2005.
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bowiem z rozwojem emocjonalnym, spotecznym i religijnym dziecka. Zdobywa-
jac nowe doswiadczenia, dziecko stawia pytania o poznawang rzeczywisto$c¢, co
przyczynia si¢ nie tylko do odkrywania otaczajacego Swiata, ale takze do rozpo-
znawania waznych postaci i upodabniania si¢ do nich?'. Stopniowo dziecko na-
wigzuje kontakt z osobami spoza rodziny, odnajduje wlasne miejsce w gronie ro-
wiesnikoéw 1 innych osob. Procesom tym towarzyszy odkrywanie réoznorodnych
regul postepowania i stosowanie ich w kontaktach migdzyludzkich?2. Dziecko
probuje — glownie na drodze identyfikowania si¢ i nasladowania — upodabniac
si¢ do znaczacych dla niego 0so6b dorostych i rowiesnikow oraz postaci z bajek,
opowiadan i filmow. Uczy si¢ rozpoznawac to, co dobre, i to, co zte, interpreto-
wac codzienne doswiadczenia, odkrywac pigkno $wiata oraz wartosciowaé przez
pryzmat otaczajacych je ludzi®. Dziecko w wieku przedszkolnym zaczyna przej-
mowac od dorostych system zasad oraz norm spolecznych i religijnych, liczy¢ si¢
z tymi normami i zgodnie z nimi postgpowac?!. Stara si¢ tez nasladowaé praktyki
religijne dorostych, co sprzyja socjalizacji®*, a jednoczesnie zapoczatkowuje pro-
ces ksztaltowania si¢ obrazu §wietosci u dziecka. Pomoc rodzicow, krewnych,
starszego rodzenstwa i nauczycieli w poprawnej interpretacji codziennych do-
swiadczen dziecka, zwlaszcza ukazywanie codziennych sytuacji jako okazji do
poznawania Boga i nasladowania Go, modlitwy, okazywania mitosci Bogu i bliz-
nim oraz do czynienia dobra (np. podczas zabawy, drobnych obowigzkow, nauki,
zaje¢ w przedszkolu), sprzyja ksztattowaniu obrazu §wigtosci. Pozwala bowiem
udziela¢ dzieciom pomocy nie tylko w odkrywaniu, ze §wietym jest Bog, ale
takze, ze do $wigtosci sa powotani wszyscy — niezaleznie np. od wieku, wygla-
du zewnetrznego, posiadanych talentow, wyksztalcenia, miejsca zamieszkania.
W tym kontekscie wazne miejsce zajmuje ukazywanie dzieciom, kto moze zostac
swietym i dlaczego. Chodzi tu zwlaszcza o wspieranie wychowankow w wieku
przedszkolnym w zrozumieniu prawdy, ze §wigto$¢ nie jest czyms$ wyjatkowym,
lecz wiaze si¢ z dobrym zachowaniem, przestrzeganiem zasad obowigzujacych
w domu i przedszkolu, czynieniem dobra, oraz okazywaniem mitosci Bogu
i bliznim w codziennych, matych i drobnych zdarzeniach (np. podczas zabawy
w przedszkolu i w domu, wykonywaniu drobnych czynno$ci, o ktore prosza
rodzice). Stad tez, za istotne w procesie ksztaltowania obrazu §wigtosci wsrod
dzieci w wieku przedszkolnym, nalezy uzna¢ powigzanie tresci zar6wno ze sta-
wianymi przez dziecko pytaniami, jak tez z jego codziennymi doswiadczeniami.
Woweczas udzielane wychowankowi odpowiedzi i prowadzone pogadanki staja

2 S, Kulpaczynski, Psychologia rozwojowo-wychowawcza nie tylko dla katechetow, s. 33-124.

2 Tamze.

2 Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciola katolickiego
w Polsce, Krakow 2010, s. 16.

24 Tamze, s. 15-16.

» Tamze.
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si¢ okazja do poznawania podstawowych poje¢ religijnych i modlitw, odkrywa-
nia, na czym polega §wigto$¢ oraz motywowania do kontaktowania si¢ z Bogiem
i nasladowania Go. Moga tez pomdc w odkrywaniu, kim sg $wigci i budowaniu
ich prawdziwego obrazu oraz w ksztattowaniu przyjaznego odniesienia do in-
nych i rozwijaniu umiejetnosci spotecznych, ktore sg niezbgdne w traktowaniu
innych ludzi z mitosécia, dobrocia, zyczliwoscia i troska?.

W kolejnym etapie rozwoju, okreslanym terminami ,,okres wczesnoszkol-
ny”, ,,mtodszy wiek szkolny”, ,,p6zne dziecinstwo” (od 7 r.z. do 10 r.z.)*’, zwigk-
sza si¢ samodzielno$¢ dziecka. Jego aktywno$¢ przechodzi od zabawy do ucze-
nia si¢. Dziecko podejmuje nowe role spoteczne w roéznych srodowiskach (np.
w rodzinie, szkole, grupie rowiesniczej) 2®. Na bazie dotychczasowego poziomu
rozwoju umystowego, emocjonalnego, spotecznego oraz fizycznego nastepuje
rozw0j wrazen, spostrzezen, mowy i pamieci logicznej. Ksztattujg si¢ rowniez
pojecia i postawy wobec $wiata, innych 0sob i siebie samego®. Dziecko stopnio-
wo ujawnia tendencje do uczestnictwa w zyciu spotecznym (np. w klasie, szkole,
na zajeciach pozalekcyjnych i pozaszkolnych). W coraz wigkszym stopniu potra-
fi liczy¢ si¢ ze zdaniem grupy i ocenami nauczyciela oraz panowac¢ nad wlasnymi
emocjami. W wieku ok. 10 lat dziecko przechodzi od akceptacji norm moral-
nych, dokonujacej si¢ pod naciskiem autorytetu dorostych i z uwagi na sankcje
zewnetrzne (stadium moralnosci heteronomicznej), a zaczyna je przestrzegac ze
wzgledu na potrzebe pozyskania sympatii otoczenia, opini¢ srodowiska i zabie-
ganie o aprobate (stadium socjonomii)*’. To przechodzenie na wyzszy poziom
rozwoju moralnego sprzyja ukazywaniu dzieciom wlasciwego obrazu §wigtosci
oraz organizowaniu roznych form aktywnosci spotecznej, ktore umozliwiajg czy-
nienie dobra i okazywanie mitosci bliznim. Z tym wiaze si¢ rOwniez potrzeba
wzbudzania w$rod wychowankéw w miodszym wieku szkolnym motywacji do
aktywnego udzialu w r6znych formach wolontariatu i dobrego, spotecznie po-
zadanego, postgpowania w domu, szkole, w grupie rowiesniczej. W ten sposob
mozna nie tylko mowi¢ o swictosci, ale takze wspiera¢ dzieci w ksztattowaniu
postawy zaufania Bogu, poktadania w Nim nadziei oraz nasladowania Chrystusa

% Tamze.

27 Ten etap rozwoju dziecka nazywany jest takze poznym dziecinstwem. Zob. R. Stefanska-
-Klar, Pozne dziecinstwo. Mtodszy wiek szkolny, w: Psychologia rozwoju cztowieka, t. 2, Charak-
terystyka rozwoju cztowieka, red. B. Harwas-Napierata, J. Trempata, Warszawa 2000, s. 130-162;
L. Wotoszynowa, Mlodszy wiek szkolny, w: Psychologia rozwojowa dzieci i mlodziezy, red. M. Ze-
browska, Warszawa 1982, s. 522-663.

% Tamze.

2 PXK. Smith, Rozwdj spoleczny, w: Psychologia rozwojowa, red. P.E. Bryant, A.M. Colman,
thum. A. Bezwinska-Walerjan, Poznan 1995, s. 65-66.

30°S. Kulpaczynski, Psychologia rozwojowo-wychowawcza nie tylko dla katechetéw,
s. 137-144.
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i $wietych poprzez uczynki mitosierdzia i §wiadectwo wiary w szkole, w rodzi-
nie, w kontaktach réwiesniczych.

W procesie ksztaltowania obrazu $wigtosci wsrod dzieci w mtodszym wieku
szkolnym istotng rol¢ spelniajg zmiany rozwojowe dotyczace sfery zycia religij-
nego. Religijnos¢ uczniow w wieku wezesnoszkolnym ma charakter autorytarno-
-moralny?'. Jej cechg charakterystyczng jest dominacja uzewngtrznionych form,
uzaleznionych od autorytetu i wzoru 0sob znaczacych, a szczegodlnie rodzicow i wy-
chowawcow?. Praktyki religijne (w tym takze modlitwa) traktowane sa w katego-
riach obowiazku i postuszenstwa ze wzgledu na osoby starsze. Stad tez uwidacznia
si¢ w nich wyraznie nasladownictwo. Dzieci postrzegaja Boga glownie jako stroza
powinnosci moralnych i religijnych, a nie jako zrodlo i cel. Ich religijnos$¢ cechuje
tez rytualizm. Dzieci w okresie wczesnoszkolnym ,,mechanicznie ujmuja relacje
migdzy znakami materialnymi i religijnymi a ich duchowymi skutkami’**. Stop-
niowo jednak angazuja si¢ w praktyki religijne. U niektorych dzieci uwidacznia
si¢ szczegolna wrazliwo$¢ na modlitwe oraz wspolnote religijna i $wigtych. Odpo-
wiednie przygotowanie i przezycie sakramentu pokuty i pojednania oraz Eucha-
rystii sprzyja rozbudzaniu pragnienia nasladowania Chrystusa w czynieniu dobra.
Wymaga jednak nie tylko przekazu odpowiednich wiadomosci, ale takze organiza-
cji dos§wiadczen zwigzanych z realizacja przykazania mitosci Boga i blizniego oraz
$wiadectwa wiary zarowno rodzicow, jak i wychowawcow.

Zalozenia programowe pracy pedagoga

U podstaw aktywnosci zawodowej pedagoga, jak juz wyzej zauwazono, znaj-
duje si¢ m.in. ,,Ustawa o systemie oswiaty”, ,,Karta nauczyciela” oraz ,,Podstawa
programowa ksztalcenia og6lnego” i program wychowawczy przedszkola lub
szkoty, w ktorej pedagog jest zatrudniony. Wymienione akty i regulacje prawne
odnoszg si¢ do réznych obszaro6w zaangazowania pedagoga. Wprost nie traktuja
o zadaniach zwigzanych z ksztaltowaniem obrazu $wigtosci. W zalozeniach do-
tyczacych nauczania i wychowania w przedszkolach i szkotach oraz innych pla-
cowkach oswiatowo-wychowawczych za istotne uznaje si¢ jednak respektowanie
chrzescijanskiego systemu warto$ci i integralnie z nim zwigzanych uniwersal-
nych zasad etyki**. Oznacza to, ze w aktywnosci dydaktyczno-wychowawczej

31 Tamze; Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciola katolic-
kiego w Polsce, s. 26-28.

32 S. Kulpaczynski, Psychologia rozwojowo-wychowawcza nie tylko dla katechetow, s. 147-148.

3 Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciola katolickiego
w Polsce, s. 27.

34 Zob. np. Preambuta Ustawy z dnia 7 wrzesnia 1991 r. o systemie oswiaty, poz. 425
z poézn. zm.
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pedagog zobowigzany jest kierowa¢ sie takimi wartosciami, jak np. prawda, do-
bro, pigkno, mitos¢, zycie, zdrowie. Z tym wiaze si¢ prawdomownos¢, odpowie-
dzialno$¢, rzetelno$¢, madros¢, cierpliwos¢, wyrozumiatosé, pokora, zdolnosé
do ofiary i po$wigcenia dla innych, umiej¢tno$¢ udzielania dobrej rady i wspar-
cia, tagodnos¢, wiernos¢, opanowanie, wytrwatos¢, gotowos¢ do wybaczania®.
Wspierajac uczniow w integralnym rozwoju, pedagog nie tylko ma przekazy-
wac wiedzg na temat uniwersalnych wartosci i ich roli w zyciu czlowieka, ale
takze wspiera¢ w ksztaltowaniu ,,poczucia odpowiedzialno$ci, mitosci ojczyzny
i poszanowania dla polskiego dziedzictwa kulturowego, przy jednoczesnym
otwarciu na wartosci kultur Europy i $wiata™. Do jego zadan nalezy rowniez
stwarzanie wychowankom warunkow niezbgdnych do rozwoju intelektualnego,
emocjonalnego, spotecznego, moralnego i duchowego oraz towarzyszenie w po-
dejmowaniu decyzji moralnych®’. Wsrod tak ogdlnie okreslonych zadan wazne
miejsce zajmuje wspieranie dzieci w nabywaniu umiejetnosci odrézniania tego,
co dobre, od tego, co zle, czyli warto$ci od antywartosci. Niemniej istotna role
spetnia motywowanie wychowankéw do wyboru tego, co jest dobre, co nada-
je sens ludzkiej egzystencji oraz umozliwianie samodoskonalenia si¢ i pogle-
biania wigzi migdzyludzkich. Jednoczesnie pedagog ma towarzyszy¢ dzieciom
w ksztaltowaniu zdolnos$ci kontrolowania negatywnych emocji, przezwycig¢zania
egocentryzmu oraz nawigzywania serdecznych i zyczliwych kontaktow z rowie-
snikami®®, Co wiecej, w aktywnosci zawodowej pedagoga za istotne uznaje si¢
przypominanie wychowankom o godnosci kazdego cztowieka, tolerancji, niewy-
rzadzaniu krzywdy innym, uczciwos$ci, wartosci zycia od poczgcia do naturalne;j
$mierci, szacunku dla innych, mitosci, odpowiedzialnosci, prostocie i pokorze®.
To wtasnie pedagog, w oparciu o zatozenia programowe nauczania i wychowania
zapisane m.in. w ,,Podstawie programowej ksztatcenia ogdlnego” oraz w progra-
mie wychowawczym przedszkola lub szkoty, w ktérej pracuje, zobowigzany jest
odwotywac sie do takich warto$ci, jak: rodzina, przyjazn, patriotyzm, zdrowie,

3 Zob. wigcej o tym np. w: E. Kobylecka, Edukacja aksjologiczna w przestrzeni szkolnej co-
dziennosci, w: Codziennos¢ szkoly. Uczen, red. E. Bochno, 1. Nowosad, M.J. Szymanski, Krakow
2014, s. 131-141.

3¢ Preambula Ustawy z dnia 7 wrzesnia 1991 r. o systemie oswiaty, poz. 425 z pozn. zm.

Tamze.
Rozporzgdzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajgce rozpo-
rzqdzenie w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztatcenia ogol-
nego w poszczegolnych typach szkol. Zatgcznik nr 1. Podstawa programowa wychowania przed-
szkolnego dla przedszkoli oraz innych form wychowania przedszkolnego, poz. 895; Rozporzgdzenie
Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajqce rozporzqdzenie w sprawie
podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztatcenia ogolnego w poszczegolnych
typach szkot. Zalqcznik nr 2. Podstawa programowa ksztatcenia ogolnego dla szkot podstawowych,
poz. 895.

3 Ustawa z dnia 7 wrzesnia 1991 r. o systemie oswiaty, poz. 425 z pozn. zm.; Ustawa z dnia
26 stycznia 1982 r. Karta Nauczyciela, tekst jednolity ze zmianami, poz. 1379.
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uczciwos¢, Bog, honor, ojczyzna, dazenie do doskonatosci we wszystkich wy-
miarach zycia*. Tak wigc, obok wartosci witalnych, pedagog ma uwzglednia¢
wartoséci duchowe i religijne. Do jego zadan nalezy nie tylko przekaz wiedzy na
temat wartosci, ale rowniez rozwijanie umiejetnosci wspotdziatania w grupie,
podejmowanie roznych form aktywnos$ci na rzecz innych, zwlaszcza biednych,
chorych, starszych, samotnych i angazowanie si¢ w budowanie pokoju i jednosci
w najblizszym otoczeniu (np. w rodzinie, szkole, grupie réwiesniczej)*!. Pedagog
w aktywnos$ci dydaktyczno-wychowawczej nie moze zatem ogranicza¢ si¢ do
przekazu wiedzy na temat wartosci witalnych, duchowych i absolutnych, ale zo-
bowigzany jest organizowac sytuacje edukacyjne, ktore maja na celu wspieranie
dzieci, stosownie do ich wlasciwosci rozwojowych, w akceptowaniu, wyborze
i kierowaniu si¢ w zyciu wartosciami duchowymi i absolutnymi. Stad tez w pracy
pedagoga wazne miejsce zajmuja odpowiednie rozwigzania organizacyjne i me-
todyczne, ktore pozwalaja dzieciom zdobywaé¢ nowe doswiadczenia, rozwijac
umiejetno$¢ odrézniania warto$ci od pseudowartosci, motywuja dzieci do inte-
rioryzacji autentycznych wartos$ci i respektowania ich m.in. w domu, w szkole,
w kontaktach z réwiesnikami i dorostymi*?.

Wyzej opisane zatozenia programowe pracy pedagoga sa niepodwazalne
i bezsporne. Bazuja na naturalnych potrzebach cztowieka. Wymagaja dostosowa-
nia do predyspozycji rozwojowych oraz uwarunkowan spolecznych. Obejmuja
wszystkie sfery zycia dziecka, a wigc fizyczna, psychiczna, duchowa i spoteczna.
Normuja sposob odniesienia i zachowania wobec Boga, innych ludzi i ojczy-
zny. Wplywaja na decyzje i postgpowanie dzieci, a przez to na jako$¢ ich zycia.
Wskazuja tez na znaczenie procesow internalizacji, dzigki ktorym wychowanko-
wie nabieraja przekonania, ze proponowane przez pedagogdéw wartosci sa realne,
stuszne i godne uwagi®. I chociaz zaktadane w prawie o$wiatowym wartosci
nie odnoszg si¢ wprost do pojecia ,,$wictosc”, to jednak wigza si¢ integralnie
z ta problematyka. Okreslaja one podstawowe ramy pracy pedagoga w zakresie
ksztattowania obrazu $wietosci wsrod dzieci. Wartosci wskazuja na cele 1 za-
dania pracy pedagoga. Co wazne, tylko pozornie ograniczaja jego aktywnos¢

4 Tamze; Rozporzqdzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajg-
ce rozporzgdzenie w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztatce-
nia ogolnego w poszczegolnych typach szkol. Zatqeznik nr 1. Podstawa programowa wychowania
przedszkolnego dla przedszkoli oraz innych form wychowania przedszkolnego, poz. 895; Rozpo-
rzqdzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajgce rozporzqdzenie
w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztatcenia ogolnego w po-
szczegolnych typach szkot. Zatgeznik nr 2. Podstawa programowa ksztatcenia ogolnego dla szkot
podstawowych, poz. 895.

4 Tamze.

2 Tamze; zob. wiecej o tym w: E. Kobytecka, Edukacja aksjologiczna w przestrzeni szkolnej
codziennosci, s. 131-141.

# Tamze.
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dydaktyczno-wychowawcza. Z uwagi na ich niezaprzeczalny, ponadczasowy,
wielowymiarowy i uniwersalny charakter, spelniajg wazng role m.in. w procesie
wspierania dzieci w samopoznaniu i samorozumieniu, przezywaniu i rozumieniu
warto$ci, odroznianiu wartosci od pseudowartosci, formowaniu sumienia, rozwi-
janiu wrazliwosci na potrzeby innych osob oraz ksztattowaniu pozadanych spo-
tecznie cech osobowosci i postaw moralnych*. Odniesienie do wartosci wital-
nych, duchowych i absolutnych pozwala pedagogom na podejmowanie r6znych
inicjatyw, ktore stuza nie tylko stymulowaniu wielostronnej aktywnosci dzieci,
ale takze pozwalaja ksztattowa¢ wsrdd nich wlasciwy obraz §wigtosci. Wartosci
spetniajg bowiem wazng rolg¢ w rozbudzaniu wsrod dzieci pragnienia ofiarowania
siebie Bogu 1 bliznim w codziennym Zyciu, np. podczas nauki i zabawy, w kon-
taktach z rodzicami, rodzenstwem, réwiesnikami. Respektowanie przez dzieci
podstawowych wartosci w codziennym zyciu (np. w szkole, w rodzinie, na pla-
cu zabaw, podczas zaje¢ pozalekcyjnych i pozaszkolnych) pozwala wiasciwie
rozwigzywac codzienne problemy, dokonywac trafnych wyboréw, czyni¢ dobro,
by¢ uprzejmym, uczynnym, radosnym, cierpliwym i zyczliwym oraz gotowym
do obrony stabszych i wspotpracy w grupie, a przez to upodabniac si¢ do Boga.

Rozwigzania metodyczne

Wynikajace z zatozen programowych pracy pedagoga granice decyzyjnosci
w zakresie ksztattowania obrazu §wictosci wsérdd dzieci, obok wymagan pro-
gramowych w zakresie celow ksztatcenia i tresci dydaktyczno-wychowawczych
oraz zadan edukacyjnych, obejmujg réwniez rozwigzania metodyczne. W wyzej
wymienionych dokumentach o$§wiatowych okresla si¢ bowiem w sposob ogolny
warunki 1 sposoby pracy pedagoga w zakresie nauczania i wychowania, uwzgled-
niajac przy tym mozliwosci i potrzeby rozwojowe dzieci®.

Zgodnie z zatozeniami programowymi, pedagog w wychowaniu przed-
szkolnym ma stwarzac¢ dzieciom okazje do uczenia si¢ w toku organizowanych
zabaw, gier, zaje¢ sportowych, obserwacji przyrodniczych i r6znych prac (np.
porzadkowych, gospodarczych, ogrodniczych)*. Takie zadanie wynika wprost

* Tamze.

4 Rozporzgdzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajgce rozpo-
rzqdzenie w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztatcenia ogol-
nego w poszczegolnych typach szkol. Zatgcznik nr 1. Podstawa programowa wychowania przed-
szkolnego dla przedszkoli oraz innych form wychowania przedszkolnego, poz. 895; Rozporzgdzenie
Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajqce rozporzqdzenie w sprawie
podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztatcenia ogolnego w poszczegolnych
typach szkot. Zalqcznik nr 2. Podstawa programowa ksztatcenia ogolnego dla szkot podstawowych,
poz. 895.

% Rozporzgdzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajgce rozpo-
rzqdzenie w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztalcenia ogélne-
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z potrzeb i mozliwosci rozwojowych wychowankow. Niemniej istotne wydaje
si¢ rowniez zobowigzanie pedagogoéw do wiaczania rodzicow w proces realiza-
cji zalozen programowych wychowania przedszkolnego m.in. poprzez wspot-
decydowanie w sprawach wychowawczych i organizowanie wydarzen z udzia-
tem dzieci i ich rodzicow?. Z kolei w szkole podstawowej — na etapie edukacji
wczesnoszkolnej — osigganiu zaktadanych celoéw i tresci stuza zroznicowane,
dostosowane do mozliwos$ci rozwojowych ucznidéw, metody nauczania i §rodki
dydaktyczne, wzbogacone o zabawy i gry edukacyjne oraz sytuacje zadanio-
we*®. Wskazuje si¢ tez na konieczno$¢ taczenia w pracy pedagogicznej z dziec-
mi roznych rozwigzan metodycznych oraz pobudzania wyobrazni, prowadze-
nia dialogu i koordynowania dziatan zespotowych (w matych grupach)®. Co
wiecej, ,,ze wzgledu na specyfike dziecigcego rozumowania™, w trakcie zajgé
za istotng w pracy pedagoga uznaje si¢ ,,analiz¢ zachowania postaci literackich
(z basni, bajek, opowiadan itp.), filmowych i telewizyjnych™!. Zastosowanie
przez pedagoga tego rodzaju rozwigzan metodycznych sprzyja osigganiu ce-
low zwigzanych ze wspieraniem dzieci w rozwijaniu cech osobowosci, ktore
s3 konieczne do aktywnego, odpowiedzialnego, respektujacego podstawowe
zasady 1 warto$ci uczestnictwa w zyciu spotecznym. Stanowi zatem okazje do
ksztaltowania postaw, jakimi odznaczajg si¢ osoby, ktore daza do $wigtosci.
Niezwykle istotng rol¢ spetniajg jednak odpowiednie, zaprojektowane przez
pedagoga i zastosowane podczas zaje¢ edukacyjnych, sytuacje aksjologiczne,
czyli ,konstrukty teoretyczne odwzorowujace rzeczywiste funkcjonowanie
warto$ci w §wiecie”*. Punktem wyjscia kazdej tego rodzaju sytuacji jest czto-
wiek i1 jego postgpowanie, w ktorym uwidaczniajg si¢ m.in. stawiane przez nie-
go cele, aspiracje 1 dazenia zyciowe, dokonywane wybory oraz podejmowane
decyzje i dziatania ukierunkowane na rozwigzywanie problemow zyciowych®.
Aktywny udziat dzieci w réznych sytuacjach aksjologicznych sprzyja przezy-
waniu i rozumieniu warto$ci oraz konfrontowaniu swoich dotychczasowych

go w poszczegolnych typach szkot. Zatqcznik nr 1. Podstawa programowa wychowania przedszkol-
nego dla przedszkoli oraz innych form wychowania przedszkolnego, poz. 895.

47 Tamze.

8 Rozporzgdzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajgce rozpo-
rzqdzenie w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztatcenia ogolne-
go w poszczegolnych typach szkol. Zatgcznik nr 2. Podstawa programowa ksztalcenia ogolnego dla
szkot podstawowych, poz. 895.

# Tamze.

0 Rozporzgdzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 17 czerwca 2016 r. zmieniajgce rozpo-
rzqdzenie w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztatcenia ogolne-
go w poszczegolnych typach szkol. Zalgcznik nr 2. Podstawa programowa ksztalcenia ogolnego dla
szkot podstawowych, poz. 895.

! Tamze.

52 E. Kobytecka, Edukacja aksjologiczna w przestrzeni szkolnej codziennosci, s. 136.

3 Tamze.
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pogladow i postaw>. Motywuje tez do dialogu na temat wybieranych przez
siebie wartos$ci i akceptowanych sposobow postepowania wobec innych osob.
Uwrazliwia przy tym na prawde, dobro, piekno i mito$¢. Pozwala dostrzec am-
biwalencj¢ tych warto$ci w $wiecie oraz konsekwencje dokonywanych wybo-
row. Wzmacnia tez przekaz wiedzy, rozbudza pragnienie bycia dobrym i szla-
chetnym oraz motywuje do rozwoju cech osobowosci cztowieka, ktory pragnie
by¢ $wietym. Dostarcza bowiem bodzcow umozliwiajacych zrozumienie, co
oznaczaja stowa ,,taki maty taki duzy moze §wigtym by¢”**, a przy tym sprzyja
rozwijaniu umiej¢tnosci zycia prawda o sobie oraz sktania do refleksji nad wta-
snym postgpowaniem i motywuje do czynienia dobra w najblizszym otoczeniu
(np. w rodzinie, szkole).

Aby stosowane przez pedagoga rozwigzania metodyczne okazaty si¢ skutecz-
ne i przyczyniaty si¢ do ksztattowania wlasciwego obrazu swigtosci, koniecz-
ne jest oddziatywanie wlasnym przyktadem. Dziecko w wieku przedszkolnym
i wezesnoszkolnym uczy si¢ gtdéwnie przez obserwacje i nasladownictwo tych,
ktorzy sa dla niego autorytetem’®. Potrzebuje zatem wzorcow nie tylko w postaci
rodzicow, ale rowniez pedagogow. Uczac si¢ od znaczacych dla niego osob doro-
stych, dziecko doswiadcza, na czym polega bycie §wigtym w codziennym zyciu.
Dobra znajomo$¢ dzieci, ich potrzeb, pogladow i preferencji aksjologicznych,
empatia oraz mito$¢ i szacunek okazywany wychowankom, motywuja do po-
strzegania pedagoga jako autorytetu i nasladowania go w dobrym postgpowaniu.

Innowacje pedagogiczne

Wspolczesne dziecko napotyka na wiele trudnosci w zakresie rozpoznawa-
nia wartosci $wigtosci, odrozniania tego co dobre od tego co zte, zwlaszcza ze
kultura ponowoczesnosci narzuca niewlasciwe obrazy i1 postawy wobec zycia,
$mierci, staro$ci, samego siebie, drugiego cztowicka i Boga®. Na przyktad,
zaczerpnigte z kultury amerykanskiej i szeroko rozpowszechnione w kultu-
rze europejskiej swigto Halloween, sprzyja wzbudzaniu wsrod dzieci zainte-

3 Tamze, s. 136-137.

55 Arka Noego, Swiety u$miechniety, https://www.youtube.com/watch?v=-Pjn0ARITRY
[dostep 12.10.2016].

% Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciola katolickiego
w Polsce, s. 15-17; 26-28.

57 Zob. o tym np. w: M. Dziewiecki, Ponowoczesnos¢ — czlowiek — wychowanie, http://
www.opoka.org.pl/biblioteka/I/ID/ponowoczesnosc_wychowanie.html [dostgp 12.10.2016],
s. 1-6; A. Schmidt, Sytuacja dziecka w obecnym swiecie — blaski i cienie wspolczesnego dzie-
cinstwa, http://blizejprzedszkola.pl/temat-38,890,sytuacja-dziecka-w-obecnym-swiecie [dostep
12.10.2016], s. 1-4.
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resowania magia, czarami, upiorami i ztymi duchami®®. W Polsce tego dnia co-
raz wigcej dzieci przebiera si¢ za czarownicg, wampira, ducha czy diabta, aby
wzbudzi¢ w czasie zabawy groze, strach, legk wérdd innych osob (takze doro-
stych). Chrze$cijanska tradycja uroczystosci Wszystkich Swietych wéréd dzieci
przestaje odgrywac znaczaca role. Zwycigza natomiast moda i presja medialno-
-finansowa, ktora utrwala nowy, pozornie niewinny, neopoganski styl zabawy
w dniach poprzedzajacych uroczystosé Wszystkich Swietych i wspomnienie
Wszystkich Wiernych Zmartych®. W tej sytuacji potrzebne jest zaangazowanie
pedagoga w poszukiwanie nowych, niekonwencjonalnych rozwigzan progra-
mowych 1 metodycznych, ktére maja na celu modyfikacj¢ oraz poszerzenie re-
alizowanych w przedszkolu i w szkole dziatan w obszarze ksztattowania obra-
zu $wigtosci wsrdd dzieci. Niewatpliwie na uwage zastuguja bale ,,Wszystkich
Swietych”, organizowane dla chetnych dzieci, ich rodzicow i rodzefistwa we
wspolpracy z parafig, na terenie ktorej znajduje si¢ szkota oraz gry edukacyjne
promujace warto$ci na przyktadzie konkretnych postaci swigtych®. Niemniej
istotne znaczenie wychowawcze maja projekty edukacyjne z udziatem dzieci
i ich rodzicow czy tez koncerty, inscenizacje, konkursy i festyny rodzinne po-
swiecone problematyce §wigtosci. Moga by¢ one okazja do wspolnej zabawy
i promocji uniwersalnych wartosci. Stuzg tez budowaniu wiezi w rodzinie oraz
integracji spoteczne;j.

Podobne znaczenie wychowawcze ma organizowanie ,,Dnia Aniota” w przed-
szkolu lub w szkole®'. Tego rodzaju rozwigzanie metodyczne nie tylko sprzyja
dobrej zabawie, ale takze stwarza okazje do podejmowania bezinteresownych
form pomocy osobom chorym, samotnym, wykluczonym spotecznie. W praktyce
,»Dzien Aniota” moze by¢ takze okazjg do czynienia dobra w spotecznosci szkol-

3 Szerzej na ten temat pisze np. J. Cielecki, Nie igra¢ z Halloween, http://www.naszdziennik.
pl/mysl/106049, nie-igrac-z-halloween.html [dostep: 27.10.2016], s. 1-3; A. Posacki, Halloween
jako celebracja okultyzmu i satanizmu, http://www.petrus.kielce.opoka.org.pl/pliki/pdf/Posac-
ki_A Halloween jako celebracja_okultyzmu i satanizmu_Diabelskie sieci na nasze dzieci.
pdf [dostep: 31.10.2016], s. 1-4.

% Tamze; zob. takze: A. Stelmach, Strzezcie dzieci przed poganskim halloween, http://www.
pch24.pl/strzezcie-dzieci-przed-poganskim-halloween,7056,i.html [dostep: 29.10.2016], s. 1-3.

¢ Zob. opis dobrych, a zarazem innowacyjnych praktyk w tym zakresie np. w: Bale Wszyst-
kich Swietych na Pomorzu, http://www.dziennikbaltycki.pl/wiadomosci/a/bale-wszystkich-swie-
tych-na-pomorzu-zdjecia-wideo, 11334479/ [dostep 31.10.2016], s. 1-2; Korowody i bale Wszyst-
kich  Swietych, http://www.tvp.info/27549430/korowody-i-bale-wszystkich-swietych  [dostep
31.10.2016], s. 1; Korowody swietych w calym kraju, https://ekai.pl/diecezje/poznanska/x 104706/
korowody-swietych-w-calym-kraju/ [dostgp 3.11.2016], s. 1-2.

¢ Zob. o tym np. w: http://www.kspinowroclaw.pl/archiwum/dzie%C5%84-aniola/ [do-
step: 2.11.2016]; http://www.pm106.pl/2015/10/02/dzien-aniola/ [dostep 2.11.2016]; http://
sp2miechow.szkolnastrona.pl/index.php?p=new&idg=mg,28&id=295&action=show [dostep
2.11.2016].
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nej i klasowej. To sam pedagog, kierujac si¢ potrzebami edukacyjnymi dzieci
oraz uwarunkowaniami spotecznymi i organizacyjnymi, zobowigzany jest do za-
planowania — we wspolpracy z rodzicami i innymi nauczycielami — okre$lonych
dziatan. Wymaga to kreatywnego przekraczania zastanych zatozen programo-
wych w zakresie metodyki nauczania i wychowania na etapie edukacji przed-
szkolnej 1 wezesnoszkolnej.

Uwagi koncowe

Pedagog w swojej pracy zawodowej ma zagwarantowang pomoc w formie
dokumentow o$§wiatowych, ktore okreslajag cele 1 zadania oraz tresci naucza-
nia i wychowania. Nie oznacza to jednak bezrefleksyjnego powielania zatozen
programowych. Przeciwnie, wymaga kreatywnos$ci w mysleniu i dziataniu,
w tym dostosowania réznorodnych rozwigzan metodycznych do potrzeb roz-
wojowych dzieci 1 wyzwan edukacyjnych. Stad tez granice decyzyjnosci pe-
dagoga w odniesieniu do ksztaltowania obrazu $wigtosci sg nickwestionowane
tylko w obszarze merytorycznym. Wigza si¢ bowiem z przyjeta w edukacji
przedszkolnej i szkolnej aksjologiag oraz z przekazem wiedzy o warto$ciach
i ksztaltowaniem postaw. Co wazne, zostaly opisane w dokumentach progra-
mowych nauczania i wychowania realizowanego w przedszkolu i w szkole,
dlatego maja charakter obowigzujacy wszystkich pedagogow, ktérzy w ra-
mach zatrudnienia w przedszkolu lub w szkole uczestnicza w realizacji funk-
cji opiekunczych, dydaktycznych i wychowawczych. Innymi stowy, przepisy
o$wiatowe nakladaja na pedagoga obowigzek uwzgledniania zatozen progra-
mowych wlasciwych dla okreslonego typu placowki przedszkolnej i szkoty
oraz etapu edukacyjnego.

Wielorakie mozliwos$ci tworczej pracy pedagoga w zakresie ksztattowania
obrazu $wigtosci wsrod dzieci stwarzaja natomiast opisane w prawie o$wia-
towym wskazania metodyczne. Nie tylko mozna je modyfikowac¢ 1 wzboga-
ca¢ o nowe rozwigzania, ale nalezy to czyni¢ w sposob kreatywny. Tworzenie
nowych, oryginalnych elementow sprzyja przekraczaniu barier zwigzanych
z ksztaltowaniem obrazu $wigtosci wsrod dzieci. Pozwala odwota¢ si¢ do do-
brych praktyk edukacyjnych, dokonac¢ ich reorganizacji i wzbogaci¢ o tworcze
rozwigzania. Nie wystarczg tu jedynie kompetencje merytoryczne i metodycz-
ne. Potrzebne sg rowniez kompetencje aksjologiczne. Tylko pedagog o wyso-
kich kompetencjach aksjologicznych moze wspiera¢ dzieci w rozpoznawaniu
wartosci, ktore sg niezbgdne w ksztalttowaniu wlasciwego obrazu $wigtosci
oraz stwarza¢ warunki do ich internalizacji i nabywania umiej¢tnosci ich sto-
sowania w zyciu.
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(Un)questionable boundaries of a teacher’s decision-making in shaping
the image of sanctity among children?

Summary

A teacher’s work with children of preschool and early school age focuses on achieving the

teaching and educational objectives, as well as those related to childcare. The tasks include, among
others, supporting pupils in shaping the image of the world, recognising different values and crite-
ria, as well as methods of choosing them, obtaining basic social skills, and shaping moral and reli-
gious attitudes. The educator is obliged to show the children universal values and ethical principles.
They also have to present role models and motivate their pupils to imitate them. All of this fosters
an image of sanctity among children.
When it comes to making decisions regarding the shaping of the image of sanctity among children,
the teacher is restricted by educational law, especially the core curriculum of general education,
as well as the school’s curriculum. This restriction applies mainly to the objectives and content of
teaching and education. However, in matters of methodology, the teacher has many possibilities
for creative action. They may exceed the methodologies suggested by educational law and design
their own teaching innovations. With regard to shaping the image of sanctity among children, of
particular note are All Saints’ Day balls, Angel Days, educational games and activities, family fairs,
saints’ parades, competition and stage productions.

Keywords

pedagogy, education, sanctity, educator, children, values

Stowa kluczowe

pedagogika, edukacja, swigtos¢, pedagog, dzieci, wartosci
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Problematyka programow nauczania religii

w szkole powszechnej i gimnazjum ogolnoksztalcacym

na lamach ,,Miesi¢cznika Katechetycznego i Wychowawczego”
w latach 1932-1939

Miesigcznik Katechetyczny i Wychowawczy byt urzgdowym organem Zwiaz-
ku Diecezjalnych Kot Ksiezy Prefektow — organizacji skupiajacej stowarzysze-
nia katechetow duchownych z poszczegdlnych polskich diecezji>. Czasopismo
miato charakter naukowo-praktyczny i petnito istotng role w permanentnej for-
macji pedagogiczno-katechetycznej. Upowszechniato ono wsrdd nauczycieli re-
ligii osiagniecia z pedagogiki, psychologii, dydaktyki i metodyki. Dostarczato
fachowej wiedzy z zakresu prawa o$wiatowego czy wskazywato formy prowa-
dzenia duszpasterstwa szkolnego®. Poza tym dawato mozliwos¢ podjecia na jego
famach polemiki nad zasadniczymi problemami z dziedziny nauczania i wycho-
wania religijnego. W II Rzeczypospolitej do jednych z najwazniejszych nalezata
kwestia programow nauki religii. Dyskusja na ten temat przewineta si¢ w cza-
sopis$mie w dwoch, dos¢ wyraznie nakreslonych, okresach. Pierwszy zwigzany
jest z ksztaltowaniem si¢ programéw nauki religii po odzyskaniu przez Polske

! Ksigdz Roman Ceglarek — doktor teologii, wyktadowca w Wyzszym Instytucie Teologicz-
nym w Czestochowie oraz w Wyzszym Seminarium Duchownym Archidiecezji Czgstochowskiej
i Wyzszym Seminarium Duchownym Diecezji Sosnowieckiej w Czegstochowie; cztonek Stowarzy-
szenia Katechetykow Polskich 1 Wieluniskiego Towarzystwa Naukowego.

2 Stowarzyszenie prefektow szkolnych posiadato swoja strukture. Najmniejsza jej komorka
byty kota miejscowe, zrzeszajace ksiezy prefektow w danym rejonie w granicach diecezji. Te z ko-
lei wchodzity w sktad kot diecezjalnych, ktore poprzez swoj zarzad nadzorowaly ich prace. Nato-
miast jednostka nadrzedna dla kot diecezjalnych byt Zwigzek Diecezjalnych Kot Ksigzy Prefektow,
reprezentowany przez Zarzad Zwigzku. Koordynowat on dziatalnos§¢ wszystkich kot diecezjalnych,
zachowujacych swoja autonomi¢ i pozostajacych pod jurysdykcja biskupa diecezjalnego. Zob.
R. Ceglarek, J. Kapuscinski, Zarzqd Diecezjalnego Kola Ksigzy Prefektow w Czestochowie (1929-
1949), Czgstochowa 2015, s. 51.

3 Zob. R. Niparko, Miesigcznik Katechetyczny i Wychowawczy 1911-1939. Bibliografia zawar-
tosci, Poznan 2000, s. 17-20.
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niepodlegtosci az do roku 1932 r., a drugi — z tworzeniem nowych programow
po zainicjowaniu zmian w systemie o$wiaty wraz z wejsciem w zycie Ustawy
o ustroju szkolnictwa* w 1932 r. az do wybuchu IT wojny $wiatowej w 1939 1.

W niniejszej publikacji zostanie podj¢ta proba ukazania, na tle reformy szkol-
nej, problematyki programow nauki religii w szkole powszechnej 1 gimnazjum
ogoblnoksztatcagcym w drugim okresie, a wigc w latach 1932-1939, na tamach
Miesigcznika Katechetycznego i Wychowawczego.

1. Polemika wokol projektu programu nauki religii z 1933 r.

Po wejsciu w zycie Ustawy o ustroju szkolnictwa z 11marca 1932 r., kluczo-
wa sprawg stato si¢ opracowanie nowych programow nauki, dostosowanych do
zmian wprowadzonych w polskiej o$wiacie. Pierwszym krokiem na tej drodze
bylo podanie wytycznych dla autorow programoéw. Nakreslaty one gtowne linie
dla procesu nauczania i wychowania z uwzglednieniem zatozen reformy szkol-
nej. Poczatkowo dotyczyly szkoty powszechnej (odpowiednik dzisiejszej szkoty
podstawowej) 1 gimnazjum, z czasem pozostatych typow szkot. Na ich podstawie
przygotowywano wstepne projekty, ktore miaty by¢ gotowe do 15 pazdziernika
1932 r., a ich rozwinigcie do 1 stycznia 1933 r.5.

Propozycje programowe miaty obja¢ wszystkie przedmioty szkolne, w tym
rowniez nauke religii. Nie moze dziwi¢ wigc fakt, iz tematem tym byli zywo
zainteresowani katecheci, zwlaszcza ksigza prefekei, ktorych biskupi diecezjalni
delegowali czgsto do wylacznej pracy w szkole. Prefekci szkolni podejmowali
problematyke programoéw nauki religii (oprocz wielu innych kwestii z zakresu
edukacji 1 formacji religijnej) na zebraniach, kursach oraz zjazdach, a takze na
tamach czasopism zajmujacych si¢ sprawami nauczania i wychowania. Sposrod
tych ostatnich niezwykle waznym byt Miesiecznik Katechetyczny i Wychowaw-
czy. Swiadezy o tym chociazby fakt, iz ksieza prefekcei byli zobligowani do pre-
numeraty czasopisma. Byto ono dla nich, miedzy innymi, Zrédlem informacji
o nowych programach, ale przede wszystkim platforma wymiany mysli w tym
zakresie®.

Juz w 1932 r. na tamach czasopisma pojawil si¢ komunikat informujacy
o rozpoczetych pracach nad nowymi programami do nauki religii. Wyrazono

4 Dz.U. 1932, nr 38, poz. 389.

5 Ministerstwo Wyznan Religijnych i O$wiecenia Publicznego, Wytyczne dla autorow progra-
mow szkol ogolnoksztatcgceych. Szkola Powszechna. Gimnazjum, Warszawa 1932, s. 3.

¢ R. Czekalski, Czasopisma katechetyczne w Polsce w okresie migdzywojennym, ,,Miesiecz-
nik Pasterski Ptocki” 82(1997), nr 12, s. 544-546; R. Ceglarek, Katechizacja w diecezji czesto-
chowskiej w okresie pasterskiej postugi biskupa Teodora Kubiny (1926-1951), Czgstochowa 2008,
s. 354-355.
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w nim zaniepokojenie faktem, iz nie podjeto konsultacji w tej materii z prefek-
tami szkolnymi. Faktycznie, nad projektem programu pracowali jedynie przed-
stawiciele Ministerstwa Wyznan Religijnych i O$wiecenia Publicznego [dale;j:
WRIiOP]. Na tym etapie nie nawigzali oni jednak wspolpracy z ksiezmi prefek-
tami, ktorzy mieli nadzieje, iz bedg mogli, jesli nie wspottworzy¢, to chociazby
odnies¢ si¢ do tworzonego projektu. Byli zdania, iz dyskusja nad jego ksztattem
powinna by¢ przeprowadzona w kotach ksiezy prefektow w poszczegolnych die-
cezjach. Sadzili, iz: ,,doswiadczeniem zdobytym na terenie szkolnym wtasciwie
o$wietli¢ mogg wszelkie poczynania programowe, jakie potem przyjdzie im wy-
konac¢™’.

Ministerstwo WRiOP ukonczyto prace nad projektem programu w 1933 r.
W tym czasie wydano drukiem: Program nauki w publicznych szkotach po-
wszechnych trzeciego stopnia. Religia rzymsko-katolicka (Projekt)® oraz Pro-
gram nauki w gimnazjach panstwowych. Religia rzymsko-katolicka (Projekt)®.
W zwigzku z tym zwolano w Warszawie zebranie prezesow i delegatow diece-
zjalnych kot ksigzy prefektow z terenu catego kraju (17-18.08.1933), by poddac
szczegotowej analizie te projekty. Zgodnie z informacja podang w Miesigczniku,
ich przeglad miat si¢ dokona¢ w kontekscie zmian ustrojowych polskiego szkol-
nictwa!®. Punktem wyjscia do dyskusji byt referat ks. Mieczystawa Weglewicza
pt.: ,,W obliczu reformy szkolnej”, ktory opublikowano po zakonczeniu zjazdu
we wrzesniowym numerze Miesigcznika''. Prelegent w swoim przedtozeniu za-
znaczyl najpierw, iz opublikowanie nowego programu jest znaczace, ale nie decy-
duje o jakos$ci nauczania oraz wychowania religijnego i sam fakt jego powstania
0 niczym nie przesagdza. Jego bowiem zdaniem: ,.kazdy program jak i podrecznik,
jest li tylko narzedziem w reku nauczyciela, ktorego osobistos¢ odgrywa decydu-
jaca role w wychowaniu”'?. Zaznaczyl, iz program ma charakter ramowy i prze-
kazuje najwazniejsze elementy tresciowe, a nie szczegdtowy, co daje znaczng
swobode katechecie w prezentacji materiatu nauczania. Ponadto, jego uktad jest
koncentryczny, co oznacza, iz te same cykle materialu wracajg w odstepach paru-
letnich, dzigki czemu pewne tresci przedstawione w zarysie w mtodszych klasach
sg poszerzane i poglebiane w klasach starszych programowo!®. Zreformowana

7 Komunikaty, ,,Miesi¢cznik Katechetyczny i Wychowawczy” [dalej: MKiW] 21(1932) z. 2,
s. 91.

$ Ministerstwo Wyznan Religijnych i O$wiecenia Publicznego, Program nauki w publicznych
szkotach powszechnych trzeciego stopnia. Religia rzymsko-katolicka (Projekt), Lwow 1933.

° Ministerstwo Wyznan Religijnych i O§wiecenia Publicznego, Program nauki w gimnazjach
panstwowych. Religia rzymsko-katolicka (Projekt), Lwow 1933.

10 Sprawozdanie ze zjazdu, MKiW 22(1933) z. 9, s. 359-360.

"M. Weglewicz, Ks. ks. prefekci w obliczu reformy programow, MKiW 22(1933) z. 9,
s. 324-336.

12 Tamze, s. 324.

13 Sprawozdanie ze zjazdu, MKiW 22(1933) z. 9, s. 360.
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szkota powszechna posiadata trzy szczeble programowe: pierwszy obejmowat
klasy I-1V, drugi V-VI, a trzeci klas¢ VII. W odniesieniu do projektu programu
nauki religii oznaczato to, iz tresci przedstawione dla pierwszego szczebla pro-
gramowego byly w jakim$ zakresie rozwijane takze na drugim. Jesli za§ chodzi
o trzeci szczebel, to wprowadzat on ucznidéw w zycie parafialne i byt przeznaczo-
ny dla tych, ktorzy nie kontynuowali nauki w gimnazjum'*.

Projekt programu zaktadat — o czym informuje ks. M. Weglewicz na tamach
Miesigcznika — w klasie pierwszej pogadanki religijne, a w drugiej omowienie
przykazania mitosci Boga i czlowieka oraz przygotowanie do spowiedzi i Ko-
munii $w. O ile pozytywnie ocenil on projekt nauki religii w klasie pierwszej,
to juz negatywnie odnidst si¢ do propozycji programowej w klasie drugiej. Byt
zdania, iz nie mozna forsowac przystapienia w tej klasie do pierwszej spowiedzi
i Komunii $§w. Zachecat, by nie byta to zasada o charakterze obligatoryjnym.
Raczej widziat w tym zakresie pewna dowolnos¢, umozliwiajaca przyjecie tych
sakramentow w klasie trzeciej. Czynnikiem decydujacym miat by¢ rozwdj psy-
chiczny dziecka oraz zdanie rodzicéw i katechety. Program mial by¢ wiec tak
skonstruowany, by przewidywat tez ten drugi wariant'>.

W klasie trzeciej projekt zakladatl podanie podstawowych prawd wiary,
a w czwartej zasad moralnych w oparciu o teksty biblijne ze Starego i Nowe-
go Testamentu oraz Sklad Apostolski. W zasadzie te same elementy tresciowe
znalazly si¢ w programie klasy piatej 1 szostej (drugi szczebel programowy),
ale w formie poglebionej i rozszerzonej, zgodnie z przyjetym koncentrycznym
uktadem materiatu nauczania. Wedtug ks. M. Weglewicza, stwarzato to jednak:
,»wielka monotoni¢ dydaktyczna, na ktora ciggle uskarzajg si¢ nauczyciele reli-
gii i mlodziez, gdyz przez 4 lata przechodzi si¢ ciagle to samo”'®. Ponadto sta-
wiat zarzut, iz faczenie na lekcjach religii tekstow biblijnych i katechizmowych
jest bledem dydaktycznym projektu ministerialnego, ktory przejat t¢ zasade
z dotychczasowego programu. Jego zdaniem, taczenie tych tresci wprowadza
chaos i pewna fragmentaryczno$¢, dostarczajac naprzemiennie elementdéw za-
czerpni¢tych z Biblii i z katechizmu, co sprawia, ze nie mozna w sposob wia-
$ciwy zapozna¢ ucznia ani z jednym, ani z drugim, i tak naprawdg¢ utrudnia
ich nalezyte wyksztatcenie religijne'’. Jak widaé, byt on zwolennikiem pro-
wadzenia lekcji religii jako osobnych zajec, tj. historii biblijnej i katechizmu,
przeznaczajac na edukacje religijng po jednej godzinie dla kazdej z nich. Za
glowny przedmiot uwazat katechizm, a historie biblijne miaty stanowi¢ pomoc
w jego nauczaniu, w dodatku przedstawione w sposob chronologiczny. Takie

4 M. Weglewicz, Ks. ks. prefekci w obliczu reformy programow..., dz. cyt., s. 324.
15 Tamze, s. 326.

1® Tamze.

17 Tamze, s. 327-328.
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ujecie byto przedtuzeniem przyjetej jeszcze w epoce Oswiecenia koncepcji lek-
cji religii'®.

Kolejnym zarzutem pod adresem projektu programu nauki religii na drugim
szczeblu programowym bylo zredukowanie tekstow Starego Testamentu. Rze-
czywiscie, w klasie piatej 1 szostej program byt ujety w pig¢ blokow i tylko jeden
z nich zawieral materiat biblijny ze Starego Testamentu, w dodatku dobierany
epizodycznie!®. Wedtug ks. M. Weglewicza, takie skomponowanie programu po-
zbawialo uczniow waznych prawd teologicznych (np. idei odkupienia) i wska-
zan moralnych. Zwracat uwagg, iz nie mozna opuszczac ,,w programie szkolnym
dziejow narodu wybranego, opuszcza¢ idei messyanicznej, opuszczaé dziejow
patryarchow, prorokow, sedziow i krolow zydowskich, ktorych losy majg tak
wielkie znaczenie wychowawcze”?’. Wyrazat tez ubolewanie, iz uszczuplenie
starotestamentalnych tekstow sprawia, ze uczniowie sa pozbawieni cennych
wzorcow osobowych godnych nasladowania. Co prawda wystepuja one licznie
w programie, ale sa czerpane nie z Biblii, a z hagiografii, co uwazatl za btad*".
Zmniejszenie tych tekstow przyczynia si¢, jak dowodzit, takze do tego, ze uczen
nie moze w peli pozna¢ natury ludzkiej z jej zaletami i wadami, nie moze by¢
uwrazliwiony na zto, ktore towarzyszy cztowiekowi, poniewaz nie sigga si¢ po
wlasciwe przyktady, ktore dobrze to ilustruja, a ktore zawarte sg w Starym Testa-
mencie. Przez to nie moze wypracowaé w sobie prawidlowych postaw etycznych.

Przy tej okazji odniost si¢ krytycznie do przyjetej w projekcie programu
zasady przezyciowej w nauczaniu dzieci, jako dominujgcej na tym etapie roz-
woju. Chodzito o to, by koniecznie nawigzywaé¢ do przezy¢ dziecka, do jego
doswiadczen, do tego, co mu bliskie, konkretne, znane, co ,,z dziedziny religijnej
wie, widzi, czuje, doswiadcza”*. Akcent potozono na jego zainteresowania, na
czerpanie z praktycznego dzialania dziecka w zyciu codziennym, na odczucia,
na doswiadczenia wyniesione z domu i otaczajgcego srodowiska. Mogto to by¢
punktem wyjscia w nauczaniu religii, ale tez i punktem dojscia, by — dajmy na
to — zacheci¢ do okreslonej praktyki religijnej”. Sadzil, iz takie ujecie jest zbyt
mocno nacechowane filozofig i pedagogika naturalistyczna, i niewlasciwe w na-
uczaniu wiary.

Jesli zas chodzi o trzeci szczebel programowy, to ks. Weglewicz propozycje
rzadowg ocenit bardzo wysoko. Doceniat fakt, iz w klasie siddmej, zamiast skro-

18 Zob. P. Braido, Storia della catechesi, vol. 3. Dal «tempo delle riformey all eta degli impe-
rialismi (1450-1870), Roma 2015, s. 488-502.

19" Program nauki w publicznych szkolach powszechnych trzeciego stopnia. Religia rzymsko-
-katolicka..., dz. cyt., s. 10-14.

20 M. Weglewicz, Ks. ks. prefekci w obliczu reformy programow..., dz. cyt., s. 328-329.

2l Tamze, s. 330-331.

22 Program nauki w publicznych szkotach powszechnych trzeciego stopnia. Religia rzymsko-
-katolicka. .., dz. cyt., s. 18.

2 Por. J. Dajczak, Katechetyka, Warszawa 1956, s. 81-91.
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conej historii Kosciota (stary program), pojawilo si¢ wprowadzenie w zycie pa-
rafialne®®. W ten sposob program otrzymat rys liturgiczny i praktyczny. Zaktadat
uksztattowanie dojrzatego chrze$cijanina praktykujacego zycie sakramentalne
i otwartego na zaangazowanie si¢ w r6znego typu akcje katolickie w parafii®.

W Miesigczniku ks. M. Weglewicz odniost si¢ takze do projektu programu
nauki religii dla gimnazjum?®. W zatozeniach reformy o$wiaty gimnazjum byto
szkotg czteroletnig, a jego program opierat si¢ na drugim szczeblu programowym
szkoty powszechnej. W praktyce oznaczato to, ze uczen mogt je rozpoczac po
ukonczeniu szostej klasy szkoty powszechnej?’. Projekt programu zaktadat w za-
kresie nauki religii: w klasie pierwszej — liturgike, w drugiej — nauczanie moralne,
a w klasie trzeciej i czwartej — histori¢ Kosciota®. Zdaniem ks. M. Weglewicza,
takie ujecie zawierato btad dydaktyczny w uktadzie przedmiotéw. Przyjmowat,
iz do klasy pierwszej gimnazjum przychodzili uczniowie z réoznych srodowisk
i 0 zréznicowanym poziomie wiedzy religijnej. Zatem nie powinni oni rozpo-
czyna¢ systematycznej nauki liturgiki, ale winni powtorzy¢ zasady moralne, tak,
aby zniwelowa¢ wszelkie roznice w tym zakresie. Dlatego proponowat, by po
prostu zamieni¢ program klasy pierwszej z druga. Ponadto zaktadat, iz w klasie
pierwszej nie tylko powinno doj$¢ do uporzadkowania elementow tresciowych
z zakresu moralnosci, ale takze prawd wiary. Sugerowal, by w tej klasie pro-
gram zawieral ,,krotka i jasng systematyke zasad religijno-moralnych jaka jest
katechizm”%. Byt przekonany, iz wyktad katechizmu bedzie najlepsza metodg na
powtodrzenie, utrwalenie i ujednolicenie zebranych w szkole powszechnej wiado-
mosci religijnych.

Z entuzjazmem przyjat projekt programu dla klasy trzeciej i czwartej. Uznat
za wlasciwe prowadzenie nauki historii Kosciota przez dwa lata. Dostrzegat jej
znaczace walory, jak chociazby: zainteresowanie wtasng przesztoscig jako chrze-
$cijanina, dostrzeganie ponadczasowych wartosci 1 priorytetow, konieczno$é
przestrzegania norm i zasad, utatwienie zrozumienia pewnych problemow i po-
kazanie drog ich przezwycig¢zania, kreowanie potrzeby posiadania autorytetow,
zachecanie do autorefleksji i krytycznego osadu, ukazywanie roli Kosciota w roz-
nych jej aspektach i zachecanie do utozsamienia si¢ z nim*’. Za mankament pro-
pozycji ministerialnej uwazat dobor faktow historycznych, ktére pomijaty wazne
wydarzenia z dziejow chrzescijanstwa, przez co czynity go dos¢ ubogim. Kry-

24 J. Kurosz, Przekaz prawd wiary mlodemu pokoleniu w II Rzeczypospolitej — ,, Miesigecznik
Katechetyczny i Wychowawczy” 1918-1939, ,,Studia Pastoralne” 2013, nr 9, s. 94.

3 M. Weglewicz, Ks. ks. prefekci w obliczu reformy programéw..., dz. cyt., s. 331; Tenze,
Drogowskazy katechetyczne, MKiW 22(1933) z. 1, s. 4.

26 Tamze, s. 332-336.

77 F, Sliwinski, Organizacja szkolnictwa w Polsce wspélczesnej, Lwow-Warszawa 1932, s. 109.

8 Program nauki w gimnazjach paristwowych. Religia rzymsko-katolicka..., dz. cyt., s. 3-12.

» M. Weglewicz, , Ks. ks. prefekci w obliczu reformy programow..., dz. cyt., s. 332.

30 Tamze, s. 334.
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tykowat porzucenie takich tematow, jak: wystapienia pisarzy poganskich i here-
tyckich przeciw chrzescijanstwu, aktywnos$¢ misyjna, walka z cezaropapizmem,
prawdziwe oblicze inkwizycji, sobory, krucjaty, dzieje humanizmu i reformacji,
racjonalizm, deizm, jézefinizm, dziatalno$¢ naukowa, artystyczna, prawodawcza
i spoteczna Kosciota czy chrzest Polski. Byt zdania, iz pojawito si¢ zbyt wiele
postaci §wietych, przez co material nauczania zostal przetadowany hagiografia,
ze szkoda dla wydarzen historycznych. Zreszta sam dobor hagiograficzny uwazat
za nieprzemyslany, bowiem wiele postaci z dziejow Kosciola — pisarzy, artystow
czy hierarchéw — nie zostato $wigtymi, co nie oznacza, iz nie wniesli znaczacego
wktadu w jego histori¢. Pominigcie ich uwazal za btad. Sadzit, iz akcent nalezy
potozy¢ na takim przekazywaniu dziejow Kosciota, by ukaza¢ jego zwycigskie
zmagania, walke dobra ze ztem pod hastem non praevalebunt, ktére powinno by¢
ideg przewodnig tego programu?’'.

Jak juz wyzej wspomniano, referat byt przewidziany jako impuls do podje-
cia dyskusji nad projektami programéw nauki religii opracowanymi przez Mini-
sterstwo WRiOP. Najpierw podjeto refleksje nad projektem rzadowym dla szkot
powszechnych. Na tamach Miesiecznika zamieszczono wypowiedzi ksi¢ezy pre-
fektow, ktore mozna zasadniczo zamkna¢ w dwoch punktach: Pierwsza Komunia
$w. 1 uktad tresci. Co do pierwszego punktu, to nie byto jednolitego pogladu na
to zagadnienie. Prefekci szkolni brali bowiem pod uwage zwyczaje obowiazu-
jace w ich diecezjach, ktore byly w tym zakresie rozne. Dlatego nie przesadzili,
czy przygotowanie do pierwszej spowiedzi i Komunii $w. powinno by¢ w klasie
drugiej czy trzeciej, raczej zaktadali dobrowolno$¢ w tej materii. Z Miesigcznika
dowiadujemy sie¢, ze wypracowano natomiast wspolny rozktad materiatu, kto-
ry ujeto nastepujaco: klasa pierwsza i druga — pogadanki religijne; klasa trzecia
i czwarta — nauczanie katechizmu (prawdy wiary i zasady moralne); klasa piata
i szosta — nauczanie historii $wigtej (Stary 1 Nowy Testament), a w klasie siod-
mej — zycie parafialne’?. Za atut programu uznali: zwrdocenie uwagi na aspekt
metodyczny i dydaktyczny lekcji religii, zwlaszcza na docenienie heurezy w ka-
techezie, czyli sposobu nauczania, polegajacego na prowadzeniu ucznia na droge
samodzielnego rozwigzywania zagadnien, odchodzenie od poje¢ abstrakcyjnych
a nawigzywanie do konkretow, uwzglednienie hagiografii, w szczeg6lnosci ro-
dzimej, oraz dowartosciowanie praktyk religijnych. Z kolei jako wade¢ widzieli
przesadne odwotywanie si¢ do przezy¢ dziecka i pomniejszenie roli wyktadu (na-
uki katechizmu) w nauczaniu religii®.

W Miesigczniku pojawily sie takze wypowiedzi uczestnikow zjazdu, dotycza-
ce projektu nauczania religii w gimnazjum. W zasadzie cata dyskusja skupiata
si¢ wokot kwestii: czy nauczanie historii Kosciota powinno trwac¢ rok czy tez

31 Tamze, s. 336.
32 Sprawozdanie ze zjazdu, MKiW 22(1933) z. 9, s. 360-361.
3 Tamze, s. 361.
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dwa lata? Wigkszos¢ zgromadzonych byta za cyklem jednorocznym. Wskazuje
na to wypracowany wspoélny uktad tresci na cztery lata edukacji religijnej w gim-
nazjum. Ot6z prefekci szkolni zaproponowali, by w klasie pierwszej byta nauka
katechizmu, w drugiej nauka liturgiki, w trzeciej dogmatyki a w czwartej historii
Kosciota*.

Waznym ustaleniem podjetym na zjezdzie bylo powolanie specjalnej komisji
do opracowania programu nauki religii. Miata ona dziala¢ przy Zarzadzie Glow-
nym Zwigzku Diecezjalnych Kot Ksiezy Prefektow w Warszawie. Jego prezes —
ks. Roman Archutowski — miat nadzorowac¢ t¢ sprawe i przekazac¢ dezyderaty ze
zjazdu Episkopatowi Polski*.

Dzigki informacjom zawartym w Miesigczniku wiadomo, iz sprawa progra-
moéw nauki religii stata si¢ priorytetowa dla ksiezy prefektow. Swiadcza o tym
podjete po zjezdzie kroki. Zakonczyt si¢ on 18 sierpnia, a juz 8 wrzesnia Za-
rzad Zwiazku wystosowal memoriat do polskich biskupow z postulatami, jakie
zostaly na nim ustalone, 1 prosba, by przy ukladaniu programu uwzglgdniono
ich wnioski*¢. Ponadto zreferowat najwazniejsze uchwaty metropolicie warszaw-
skiemu kard. Aleksandrowi Kakowskiemu. Oprécz tego prosit o mianowanie na-
stepcy w miejsce ks. Antoniego Cieplinskiego — generalnego wizytatora nauki
religii przy Ministerstwie WRiOP (w tym czasie ci¢zko chorujacego), ktory byt-
by przedstawicielem strony kosScielnej w resorcie oswiaty®’. Bylo to niezwykle
wazne w kontek$cie powstawania programow nauki religii. Zarzad skontakto-
wat si¢ rowniez z bp. Stanistawem Lukomskim — sekretarzem Episkopatu Polski
(cztonek Komisji Szkolnej)*, przedstawiajac mu ramowy program nauki religii,
jaki opracowano w mysl przyjetych uchwat na zjezdzie®.

Dzigki podjetym przez prefektow szkolnych dziataniom prace nad programem
nauki religii nabraty tempa. Episkopat Polski otrzymat od Ministerstwa WRiOP
projekt programu nauki religii (oraz projekty programoéw wszystkich pozosta-
tych przedmiotow szkolnych) juz 24 czerwca 1933 r. Jednak w okresie wakacji
niewiele zrobiono w tej materii. Dopiero we wrzesniu i pazdzierniku zintensyfi-
kowano dziatania w tym zakresie. Jak dowiadujemy si¢ z Miesigcznika, Komisja

3 Tamze, s. 362.

3 Tamze, s. 359, 361.

3¢ Archiwum Kurii Metropolitalnej w Krakowie. Teki Sapiezynskie [dalej: TS], t. 14, nr 217;
Sprawozdanie z dziatalnosci Zarzqdu Gtownego Zwigzku Diecezjalnych Kot ks. ks. prefektow za
rok 1934/1935, MKiW 24(1935) z. 8, 5. 361.

37 Z dzialalnosci Zarzqdu Gléwnego, MKiW 22(1933) z. 10, s. 459.

¥ W 1933 r. Komisja Szkolna Episkopatu Polski nie miata oficjalnego sekretarza. Byt nim
jednoczesnie sekretarz Episkopatu Polski — bp Stanistaw Lukomski. Dopiero w 1938 r. powotano
pierwszego oficjalnego sekretarza tejze Komisji, a zostal nim — bp Juliusz Bieniek (sufragan kato-
wicki). Zob. M. Jakubiec, Arcybiskup Adam Stefan Sapieha jako przewodniczgcy Komisji Szkolnej
Episkopatu Polski, w: Ksigga Sapiezynska, t. 2, red. J. Wolny, Krakow 1986, s. 72.

3 7 dzialalnosci Zarzqdu Gléwnego, dz. cyt., s. 459.
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Szkolna Episkopatu Polski 14 pazdziernika 1933 r. odestata projekt do Minister-
stwa®’. Nad projektem rzadowym pracowali w tym czasie nastepujacy cztonko-
wie Komisji: abp Adam Sapieha, bp Stanistaw Lukomski, bp Stanistaw Adamski,
bp Stanistaw Rospond i bp Kazimierz Tomczak*'. Projekt zostat odrzucony ze
wzgledow formalnych i merytorycznych. Komisja zarzucata najpierw Minister-
stwu, iz projekt programu nauki religii zostat wypracowany bez udziatu Episko-
patu, ktory w sprawach nauki wiary powinien mie¢ glos decydujacy. Ponadto
wskazata na zasadnicze uchybienia projektu, takie jak: usunigcie katechizmu,
epizodyczno$¢ w doborze materiatu nauczania czy przeakcentowanie przezy¢
religijnych*?. Z tych racji projekt odestano do Ministerstwa wraz z propozycja,
by dalej nad projektem pracowali nie tylko przedstawiciele komisji ministerial-
nej, ale rowniez delegaci ze strony Episkopatu Polski**. Na posiedzeniu Komisji
16 pazdziernika 1933 r. wytypowano ekspertow do spraw opracowania nowego
projektu programu. Zostali nimi: ks. Jan Noryskiewicz (Poznan), ks. Jan Milik
(Katowice), ks. Mieczystaw Weglewicz (Warszawa) oraz ks. Szymon Hanuszek
(Krakow)*. Ponadto bp S. Rospond zaprosit do wspotpracy ks. Adama Padwing
(Krakéw) oraz ks. Adama Gerstmanna (Lwow) i ks. Karola Csesnaka (Lwow).
W ten sposob powstata migdzydiecezjalna komisja, ktéra opracowata catkiem
nowy projekt®. Wystano go do Ministerstwa 5 grudnia 1933 r., a po tygodniu —
doktadnie 12 grudnia* - zostal przez stron¢ rzadowa odrzucony. Ministerstwo za$
opracowato kolejny projekt i 25 stycznia 1934 r. przestato do Episkopatu, ktory
go odrzucit, twierdzac, iz jest on w zasadzie identyczny z pierwszym projektem.
Niespeha rok trwat pat we wspdlnych rozmowach nad programem. Dopiero 15
listopada 1934 r. podczas posiedzenia przedstawicieli Ministerstwa i Komisji
Szkolnej doszto do porozumienia. Wiceminister Konstanty Chylinski i naczelnik
Juliusz Balicki oraz biskupi: Walery Jasinski i Stanistaw Rospond przyjeli zasa-
de, iz w pracach nad programem za aspekt merytoryczny bedzie odpowiedzial-
na strona koscielna, a za metodyczny panstwowa. Uzgodniono, iz prace beda
kontynuowane w oparciu o projekt Episkopatu*’. O dalszych losach programu
i posiedzeniach Komisji Szkolnej informowano katechetow w Miesigczniku na

4 B. Pagowski, Z kursu katechetycznego w Krakowie, MKiW 24(1935) z. 9, s. 409.
4TS, t. 14, nr 4.
2 B. Pagowski, Z kursu katechetycznego w Krakowie, MKiW 24(1935) z. 9, s. 409.
TS, t. 14, nr 4.
B. Pagowski, Z kursu katechetycznego w Krakowie, dz. cyt., s. 409.
Prace przygotowawcze nad programem religii, MKiW 22(1933) z. 10, s. 459.
W Miesigczniku znajduje si¢ informacja, iz odrzucenie przez Ministerstwo WRiOP projektu
Episkopatu Polski miato miejsce 12 grudnia 1935 r. Autor artykutu — ks. Bronistaw Pagowski, po-
petnit jednak blad w zapisie tej daty. Faktycznie, strona ko$cielna otrzymata pismo z Ministerstwa
informujace o nieprzyjeciu projektu Episkopatu 12 grudnia, ale 1933 r. Zob. TS, t. 13, nr 105.
Y7 TS, t. 14, nr 6.
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biezgco®®. ,,.Dn. 4.11.1935 r. do projektu tego byly tylko pewne zastrzezenia co
do nabozenstw, egzort i organizacyj religijnych. Dn. 4.111.1935 r. wszystkie wat-
pliwosci i trudnosci zostaly uzgodnione, dnia 5.111.1935 r. projekt po usunigciu
niektorych btedow stylistycznych zostat przyjety, a dn. 20.111.1935 r. odestany
do komisji szkolnej Episkopatu, ktora przekazata go komisji prawnej do podpisu,
i ta dn. 14.IX.1935 r. ostatecznie nowe programy aprobowata”. Z kolei mini-
ster WRiOP Wojciech Jedrzejewicz wydat 1 pazdziernika 1935 r. rozporzadzenie
o nowym programie nauki religii rzymsko-katolickiej w publicznych szkotach
powszechnych i w gimnazjach ogo6lnoksztalcacych z polskim jezykiem naucza-
nia®. Programy — zgodnie z tym, co podano w Miesigeczniku — miaty wejs¢ w zy-
cie od roku szkolnego 1936/37°!.

2. Tematyka programéw nauki religii w latach 1935-1939

Opublikowanie Programu nauki religii rzymsko-katolickiej w publicznych
szkotach powszechnych trzeciego stopnia z polskim jezykiem nauczania®® oraz
Programu nauki religii rzymsko-katolickiej w gimnazjach panstwowych ogolno-
ksztatcgcych z polskim jezykiem nauczania® bylo kolejnym impulsem do rozpo-
cz¢cia debaty na ten temat. Podjeto ja, migdzy innymi, na kursie katechetycznym
w Krakowie, zorganizowanym pod koniec sierpnia 1935 r., o czym informowat
Miesigcznik. Na kursie bp S. Rospond podatl glowne zatozenia nowego progra-
mu nauki religii, wskazujac na material nauczania przewidziany na poszczegdlne
lata. I tak w klasie I — pogadanki religijne; w klasie Il — przygotowanie do pierw-
szej spowiedzi i Komunii §w.; w klasie III — poszerzenie i pogltebienie poprzed-
niego materiatu; w klasach IV-VI objawienie Boze w Starym i Nowym Testa-
mencie w ujeciu chrystocentrycznym (w tym prawdy wiary i zasady moralne),

8 Programy nauki religii, MKiW 24 (1935) z. 3, s. 143; Komisja Szkolna Episkopatu Polski,
MKiW 24 (1935) z. 2, s. 96; Komisja Szkolna Episkopatu Polski, MKiW 24 (1935) z. 3, s. 191.

B. Pagowski, Z kursu katechetycznego w Krakowie, dz. cyt., s. 410.

0 Dz.UM.WRIOP, 1936, nr 1, poz. 4; Dz.UM.WRiOP, 1936, nr 1, poz. 5.

51 Nowe programy nauki religii, MKiW 24 (1935) z. 8, s. 360.

32 Ministerstwo Wyznan Religijnych i O$wiecenia Publicznego, Program nauki religii rzym-
sko-katolickiej w publicznych szkotach powszechnych trzeciego stopnia z polskim jezykiem naucza-
nia, Lwow 1935.

3 Ministerstwo Wyznan Religijnych i O$wiecenia Publicznego, Program nauki religii rzym-
sko-katolickiej w gimnazjach panstwowych ogolnoksztalcqcych z polskim jezykiem nauczania,
Lwow 1935.

3 R. Ceglarek, Credo in den Lehrplinen der romisch-katholischen Religion an den Volksschu-
len in Polen nach dem Inkrafttreten des Gesetzes iiber die Schulordnung vom 11. Mdrz 1932 J.,
w: Vielfiltige Aspekte des Glaubens, red. R. Ceglarek, J. Kapuscinski, A. Olczyk, Jestetten 2014,
s. 150-153.
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a w klasie VII — zycie parafialne. Natomiast w gimnazjum: w klasie I — liturgika;
w II — nauka wiary i moralnosci (katechizm), a w II1 i IV — historia Ko$ciota®.

Niewiele miejsca poswigcono w Miesigczniku programowi nauki religii
w gimnazjum. Wspomniano juz, ze prefekci szkolni proponowali, by w klasie
pierwszej byta nauka katechizmu, w drugiej nauka liturgiki, w trzeciej dogma-
tyki a w czwartej historii Ko$ciota®®. Te sugestie nie zostaly jednak uwzgled-
nione. Nowy program nie przewidywat nauki dogmatyki w gimnazjum, lecz
w liceum. Nie bylto potrzeby, by te tresci dublowaty si¢, w dodatku w dos¢
niewielkim odstgpie czasu. Skoro w klasie trzeciej nie zaktadano dogmatyki,
to miejsce to wypehnita historia Kosciota, tak jak wstepnie zaktadano, w cyklu
dwuletnim. Nie wzig¢to tez pod uwage postulatu, by liturgika byta na drugim
roku, a katechizm na pierwszym?®’. Zaktadano, iz nauczanie tresci liturgicznych
w ostatniej klasie szkoty powszechnej 1 pierwszej gimnazjalnej powinno by¢
zsynchronizowane, bowiem: ,,Cz¢$¢ miodziezy, ktoéra nie bedzie uczegszczata
do oddzialu si6dmego, lecz przejdzie do pierwszej gimnazjalnej, otrzyma tu
teoretyczny wyktad i praktyczne wdrozenie do udzialu w liturgicznym zyciu
Kosciota. W ten sposob pierwszy rok gimnazjum, co do programu, bedzie si¢
niemal pokrywat z siodmym oddzialem szkoly powszechnej. Z drugiej za$ stro-
ny, 1 to najwazniejsze, bedzie liturgicznym przezyciem nauki Chrystusa Pana,
z ktorg uczen juz si¢ zaznajomit w szkole powszechnej”*8. W ten sposdb wstep-
ny projekt ministerialny, w swym og6lnym zarysie, stat si¢ docelowa propozy-
cjg programowg dla gimnazjum.

Z perspektywy kilku lat pojawialy si¢ glosy krytyczne na temat zreformowa-
nego gimnazjum ogolnoksztalcacego. Niektorzy twierdzili, iz dawne gimnazjum,
w ktorym uczniowie pobierali nauke osiem czy dziewig¢ lat, dawato mozliwos¢
wszechstronnego poznania mtodziezy i odpowiedniego oddziatywania wycho-
wawczego. Katecheci, rozpoczynajac prace z o§mioletnim czy dziewigcioletnim
dzieckiem, mieli wigkszy wptyw na jego osobowos¢, a co za tym idzie, na reli-
gijno$¢, zdobywali szybciej autorytet, przez co mogli prowadzi¢ zajecia w wigk-
szym porzadku i skuteczniej. Nowy typ gimnazjum doprowadzit do gromadzenia
w tej samej szkole mtodziezy w okresie dojrzewania, co juz na starcie rodzito
problemy wychowawcze, utrudniato wtasciwe oddziatywanie i nie sprzyjato for-
macji religijnej. Trzeba nadmienié, iz tego typu opinie byly do$¢ powszechne

5 Kurs katechetyczny w Krakowie, MKiW 24(1935) z. 6-7, s. 312; B. Pagowski, Z kursu kate-
chetycznego w Krakowie, MKiW 24(1935) z. 8, s. 348-351; Tenze, Z kursu katechetycznego w Kra-
kowie, dz. cyt., s. 410-411.

¢ Sprawozdanie ze zjazdu, MKiW 22(1933) z. 9, s. 362.

57 Por. M. Weglewicz, Nauczanie historii Kosciota, MKiW 25(1936) z 6-7, s. 267-271; H. Za-
rembowicz, Katechizm w gimnazjum, MKiW 25(1936) z 6-7, s. 272-280; T. Sitkowski, Liturgja
w szkole, MKiW 25(1936) z 6-7, s. 281-290.

8 H. Zarembowicz, Katechizm w gimnazjum, dz. cyt., s. 272.
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wsrod nauczycieli religii, nie dotyczyly one jednak bezposrednio programu nauki
religii, ale struktur organizacyjnych polskiego szkolnictwa w tym okresie™.

Na wicksza skalg podjeto dyskusje nad programem dla szkét powszechnych.
Tak jak przy rzadowym projekcie, tak i tutaj glos w sprawie programu nauki reli-
gii zabieral ks. M. Weglewicz. Tym razem jednak nie podawat krytycznej analizy
programu, a raczej referowat jego powstanie i zawartos¢. Wydaje sig to zrozumiate,
wczesniej bowiem byl zewngtrznym odbiorca opracowanego przez Ministerstwo
projektu, teraz przedstawiat wyniki pracy zespotu redagujacego program, ktorego
byt cztonkiem, tak wiec miat i realny wpltyw na jego ksztatt. W artykule zamiesz-
czonym w Miesieczniku informowal, iz program, ktory powstat, nie jest norma ab-
solutng na wzor kanondéw prawa koscielnego. Jak stwierdzit: ,,Jest to raczej pismo
wielu autorow, okreslajace ramy nauczania religii, majace za soba powage Episko-
patu i jego sankcje, oraz autorytet urzedowego dokumentu panstwowego. W jego
ramach i w jego duchu bedzie si¢ odbywac nauka religii i wychowanie w religii rz-
-katolickiej”®. Zwrdcit uwage na fakt, ze przygotowujac program, strona koscielna
miata wplyw na tre§¢ nauczania, a panstwowa na jej forme¢. Odnoszac si¢ do formy,
wskazat na postulat wychowania, przygotowania do zycia i tworczej pracy.

Szkota — co udowadniat ks. Weglewicz — ma nie tylko ksztalcié, ale rowniez
wychowywac¢. W nauczaniu religii jest to wyjatkowo wazne i ma by¢ realizo-
wane nie tylko przez zajecia dydaktyczne podejmowane przez ksigdza prefekta,
ale takze przez dziatalno$¢ duszpasterska w srodowisku szkolnym. Katecheci —
realizujac zadania wychowawcze — majg si¢ dostosowa¢ do wymagan stawia-
nych w tym zakresie wobec polskiej szkoty, liczac si¢ z aktualnymi osiagnigciami
psychologii®!. Drugi wiec postulat byt zwigzany z tgczeniem edukacji z zyciem.
W przypadku religii chodzito o aktywizowanie uczniow, by poznane przez nich
prawdy wiary i zasady moralne miaty realny wplyw na ich styl postgpowania, by
wiedza religijna miata praktyczne zastosowanie w zyciu. Ksiadz M. Weglewicz
ujal to nastepujaco: ,,dzieci w szkole majg si¢ nie tyle uczy¢ religii na przyszte
swoje lata dojrzate, lecz raczej maja zy¢ religijnie (...)"*%. W innym artykule za-
wartym w Miesigczniku t¢ samg mysl przekazano w ten sposob, iz akcent trzeba
potozy¢ nie na wiedz¢ o Bogu, ale na samego Boga, ktory ,,na nowo musi stac si¢
przedmiotem religijnego programu Zycia i nauczania, a nie poszczegolne nauki
teologiczne”®. Ksiadz M. Weglewicz przedstawil tez postulat tworczej pracy,
co w praktyce oznaczato odej$cie od koncepcji tradycyjnej szkoty (szkota bier-
na), ktora raczej dbata o wlasciwg dyscypling i metody utrwalania wiedzy. Teraz

% F.K[konieczny], Strona wychowawcza zreformowanego gimnazjum, MKiW 28(1939) z. 4,
s. 151-152.

0 M. Weglewicz, W obliczu nowych programow religii, WKiW 24(1935) z. 9, s. 370.

1 Tamze, s. 375; Widok na przysztos¢é katechetyki w Polsce, MKiW 24(1935) z. 6-7, s. 242-243.

2 M. Weglewicz, W obliczu nowych programéw religii, dz. cyt., s. 375.

S Widok na przysztosé katechetyki w Polsce, dz. cyt., s. 242.
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nalezalo szuka¢ metod uvatrakcyjnienia zajgc i pobudzenia dziecka do czynnego
w niej udziatu (szkota czynna). Na lekcji religii miato to si¢ wigza¢ ze zmia-
ng metody prowadzenia zajg¢ (odchodzenie od wyktadu), stosowaniem réznych
form nauczania, wykorzystywaniem pomocy dydaktycznych, §piewaniem piesni
religijnych, praca z podrecznikiem itp.*. Sam zachowywat do tego raczej dy-
stans 1 wzywat katechetow, by nie podchodzili bezkrytycznie do zatozen szkoty
czynnej®. Wskazat tez na zmiang w budowie katechezy, zachgcajac do zrewi-
dowania stopni formalnych i metody monachijskiej*. Przedstawit uktad lekcji
zaczerpniety z dydaktyki ogolnej i zaprezentowat trojstopniowy uktad katechezy,
a mianowicie: zainteresowanie, nauka i zycie religijne. Proponowat, by rozpo-
czg¢ katecheze od znanych uczniom zdarzen czy ich zainteresowan (tematycznie
dobranych), by pozniej przej$¢ do tematu katechezy i przedtozy¢ materiat nauko-
wy, 1 zakonczy¢ pouczeniem, zacheta, wskazaniem do zastosowania w zyciu®’.
W sprawie nowego programu zabierat rowniez glos ma tamach Miesigczni-
ka ks. Jan Litwin. Skoncentrowal si¢ on jednak na pierwszych trzech klasach,
bowiem, wedle rozporzadzenia ministerialnego, od roku szkolnego 1936/37 na-
lezalo wprowadzi¢ program w trzech poczatkowych klasach szkoty powszech-
nej. Zauwazyl on, ze na program klasy pierwszej sktadaja si¢ pogadanki wstepne
i katechezy biblijne w powigzaniu z rokiem koscielnym. Pogadanki mialy by¢
prowadzone na tle przyktadow zaczerpnigtych z zycia uczniow, z dziecinstwa
swietych, zwlaszcza polskich. Nauczanie miato dotyczy¢ przekazu podstawo-
wych prawd wiary i zasad moralnych, podanych w formie prostej i przystepne;j,
dostosowanej do ich rozwoju psychicznego i umystowego. Poza tym miato mie¢
charakter praktyczno-zyciowy, nie pozostajac w sferze abstrakcji, ale konkretow,
i prowadzac do stosowania w codziennosci wymogow wiary®s. Cenne byly te
jego uwagi zawarte w Miesieczniku, ktore dotyczyty elastycznego podejscia kate-

 Program nauki religii rzymsko-katolickiej w publicznych szkotach powszechnych trzeciego
stopnia..., dz. cyt., s. 29-39.

0 M. Weglewicz, W obliczu nowych programéw religii, dz. cyt., s. 380.

¢ Metoda monachijska opierata si¢ na systemie dydaktycznym nauk $wieckich, zwanym teo-
rig stopni formalnych. Opracowat ja J.F. Herbart, a pozniej udoskonalit T. Ziller i W. Rein. Na
grunt katechezy metode monachijska przeszczepit ks. H. Stieglitz. Caly proces nauczania budowa-
no w oparciu o zasad¢ pogladowosci. Na lekcji religii zmierzano do poznania pozazmystowego,
rozpoczynajac od poznania zmystowego, ktére wychodzito od szczegotow, a dazyto do uogdlnien.
Chodzito o to, by w umysle dziecka powstato pojecie religijne, ale zeby tak si¢ stato, trzeba je
byto najpierw uzmystowic, unaocznié, uczynic przedmiotem bezposredniego ogladu, wrazenia, do-
$wiadczenia. Nauczyciel religii miat to czyni¢ wedtug nastgpujacych po sobie pigciu stopni, zwa-
nych formalnymi: przygotowanie, wyktad, wyjasnienie, streszczenie i zastosowanie. Zob. R. Cze-
kalski, Metody nauczania katechetycznego w pierwszej potowie XX wieku, w: Dydaktyka w stuzbie
katechezy, red. S. Dziekonski, Krakow 2002, s. 88-90.

¢ M. Weglewicz, W obliczu nowych programéw religii, dz. cyt., s. 379-380.

% J. Litwin, Z doswiadczen nad realizacjg programu nauki religii w szkole powszechnej,
MKiW 27(1938) z. 10, s. 486.
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chety do programu. Ks. J. Litwin wyliczyl, iz w ciggu roku szkolnego jest 35 ty-
godni nauki (odliczajac $wieta), na ktore przypada okoto 70 godzin lekcji religii,
co daje solidne podstawy do zrealizowania catosci programu. Przy jego realizacji
katecheta powinien by¢ jednak plastyczny, dostosowujac elementy tresciowe do
okresow roku liturgicznego. Zasada ta jest niezwykle wazna przy $wigtach ru-
chomych, takich jak chociazby Wielkanoc, gdzie termin ich obchodéw zmienia
si¢ zasadniczo co roku. To pociaga za soba konieczno$¢ rozciggania lub $cie-
$niania pewnych partii materiatu. Nigdy nie powinno si¢ to odbywac¢ kosztem
katechez o dziecinstwie Jezusa czy o wydarzeniach paschalnych. Proponuje on,
by w sytuacji, gdy Wielkanoc wypada wczesniej, dokona¢ pewnej kompresji ma-
terialu o nauczaniu i cudach Chrystusa, tak, by katechezy o mece, $mierci i zmar-
twychwstaniu zsynchronizowac z datg §wiat, po czym nalezalo rozszerzy¢ mate-
riat dotyczacy dziejow apostolskich. Z kolei w sytuacji, gdy Wielkanoc wypada
p6zniej, katecheta miat rozwing¢ tresci dotyczace publicznej dziatalnosci Jezusa,
tak, aby zharmonizowac czas katechez paschalnych ze §wigtami, a zredukowac
p6zniejszy material. Byl zdania, iz w programie powinny pojawi¢ si¢ dodatkowe
katechezy ze Starego Testamentu (np. Kain i Abel, potop), by lepiej wyekspono-
wac sktonnosci cztowieka do grzechu i $rodki do walki z nim. Widziat potrzebe
dotaczenia dodatkowych faktow z zycia Jezusa, chociazby z okresu dziecinstwa
(nawiedzenie, ofiarowanie), tak, aby skorelowac je z tajemnicami rozanca. Chcac
realizowac postulat taczenia nauczania z rokiem liturgicznym, domagat si¢ wigk-
szej liczby katechez maryjnych, by zacheci¢ dzieci w odpowiednim czasie do
udziatu w nabozenstwach czy $wigtach dedykowanych Maryi. Ponadto zachecat
do ozywienia zaje¢ — zgodnie z zaleceniami programu — poprzez stosowanie prac
manualnych, obrazoéw ilustrujacych opowiadania biblijne czy wspolnego $piewu.

Ks. J. Litwin na tamach Miesiecznika odnidst si¢ rowniez do programu nauki
religii w klasie drugiej i trzeciej, koncentrujac si¢ w zasadzie na kwestii przygo-
towania do pierwszej spowiedzi i Komunii §w.%. Jak wiadomo, w projekcie mi-
nisterialnym dzieci miaty przyja¢ te sakramenty pod koniec klasy drugiej. Jednak
ksig¢za prefekci na sierpniowym zjezdzie w 1933 r. w Warszawie zakwestionowa-
li to rozwigzanie, domagajac si¢ uwzglednienia w tym zakresie lokalnych trady-
cji, dopuszczajacych przystapienie do sakramentu pokuty i Eucharystii w klasie
drugiej badz trzeciej. Postulat ten zostal uwzgledniony i znalazt si¢ w nowym
programie nauki religii, o czym informowal biskupéw polskich bp S. Rospond
4 maja 1935 r. w Warszawie, podczas zebrania Episkopatu Polski’”. W ten spo-
sob tak roztozono materiat nauczania, by przygotowanie do pierwszej spowiedzi
i Komunii §w. bylo zarowno w klasie drugiej, jak i trzeciej. Ks. J. Litwin nie
kwestionowat tego, ale krytycznie odniost si¢ do kryterium, ktorym nalezato sig

% Tamze, s. 489-494.
0TS, t. 13, nr 105.
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kierowa¢, podejmujac decyzje o dopuszczeniu dziecka do Pierwszej Komunii
$w. czy to w klasie drugiej, czy w trzeciej. W programie klasy drugiej pojawit
si¢ bowiem zapis, iz: ,,Przystgpienie do Sakramentow $w. Pokuty i Ottarza, w tej
klasie jeszcze niedostatecznie rozwinigtych, nalezy odtozy¢ do klasy trzeciej™’".
Jego zdaniem, takie ujecie bylo niefortunne, stygmatyzowato bowiem dzieci na
lepsze i gorsze, co w odbiorze spotecznym moglto mie¢ wydzwigk negatywny.
Wsrod samych dzieci mogto to rodzi¢ niezdrowg rywalizacje, roznicowanie i zte
emocje’. Trzeba nadmienié, iz tych obaw nie podzielali katecheci, czemu dawa-
li wyraz na tamach Miesiecznika™. Zreszta, zasadniczym kryterium byta czgsto
tradycja obowigzujaca w danej diecezji, ktorg si¢ kierowano przy realizacji pro-
gramu w zakresie przygotowania do pierwszej spowiedzi i Komunii $w. i dopusz-
czenia dzieci do tych sakramentow’™.

Ks. J. Litwin miat §wiadomos$¢ tego, ze program ma charakter ramowy
i w oparciu o jego zatozenia powstang szczegotowe plany nauczania, ktére beda
mogly (lub nie) uwzgledni¢ jego sugestie. Takie plany, o czym sam wspomina,
juz w tym czasie funkcjonowaty, jak chociazby te, opracowane przez Koto Ksie-
zy Prefektow w Krakowie™, czy ks. Adama Hausnera i ks. Franciszka Wojcika™.
Na rynku wydawniczym byly tez dostepne materiaty przygotowane przez ks.
Jana Warczaka”’.

Plany te trzeba byto jednak dostosowac¢ do struktury organizacyjnej danej szkoty
powszechnej. Zgodnie z ich statutem, dzielono je na szkoty stopnia I, I 1 I1I. Szkota
stopnia I realizowata pierwszy szczebel programowy i posiadata cztery klasy, z kto-
rych pierwsza i druga byly jednoroczne, klasa trzecia byla dwuletnia, a czwarta
trzyletnia. Tego typu szkola byta najnizej zorganizowana, posiadata zaledwie jed-
nego lub dwdch nauczycieli oraz do 120 uczniow. Szkota II stopnia, o trzech lub
czterech nauczycielach i liczbie uczniow od 121 do 210, realizowata drugi szczebel
programowy 1 posiadala sze$¢ klas, z ktorych prawie wszystkie byly jednoroczne,
z wyjatkiem klasy szostej, ktora byta dwuletnia. Z kolei szkota najwyzej zorga-
nizowana — to znaczy III stopnia, ktora realizowata trzeci szczebel programowy,

" Program nauki religii rzymsko-katolickiej w publicznych szkolach powszechnych trzeciego
stopnia..., dz. cyt., s. 11.

™ J. Litwin, Z doswiadczen nad realizacjq programu nauki religii..., dz. cyt., s. 492.

3 Z rozwazan nad programem szkof powsz., MKiW 27(1938) z. 10, s. 495-496.

™ J. Roskwitalski, Der elementare Religionsunterricht in Polen (rom. kath. Ritus), w: Der
elementare katholische Religionsunterricht in den Léindern Europas vor 1938, red. E.J. Korherr,
Graz 1994, s. 36.

5 Szezegolowe plany nauki religii katolickiej dla szkol powszechnych trzeciego stopnia wraz
z dyspozycjq materiatu do kazdej lekcji, Krakow 1938.

6 A. Hausner, F. Wojcik, Szkice katechez dla I-szej klasy szkot powszechnych wraz z rozkladem ma-
teriatu nauczania w klasach I-szej i 1I-giej szkot powszechnych. Podrecznik dla uczgcego, Lwow 1936.

" Metodyczny rozktad materiatu nauczania religii rzymsko-katolickiej na pierwsze trzy lata
szkoly powszechnej wedlug nowego programu, Piotrkow Trybunalski 1936.
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do ktorej uczeszezato powyzej 210 ucznidw i nauczato w niej co najmniej pigciu
nauczycieli, posiadata wszystkie klasy jednoroczne™. W 1935 r. opublikowano je-
dynie program dla szkot powszechnych trzeciego stopnia, czyli tych z wigksza licz-
ba nauczycieli. Pojawita si¢ wiec potrzeba dostosowania tego programu do szkot
nizej zorganizowanych. Taka propozycje przygotowato Koto Ksiezy Prefektow
z Krakowa, publikujac w Miesigczniku plan nauki religii dla szkot powszechnych
o jednym nauczycielu”. Ich propozycja zawierata szczegotowy rozktad materiatu
na poszczegolne miesiace roku szkolnego wraz z instrukcjg dotyczaca sposobu do-
bierania materialu nauczania do okre$lonych rocznikow, klas czy kompletéw (po-
Iaczona grupa uczniow sktadajaca si¢ z kilku rocznikdéw). W tym celu stworzyli
pewne warianty programowe. Prefekci proponowali, by w szkotach, gdzie rocznik
11 II tworza komplet, nauczano wedhug planu klasy pierwszej przez dwa lata. Tam,
gdzie komplet sktadal si¢ z rocznika III i IV, sugerowano korzystanie z programu
klasy trzeciej, realizowanego przez dwa lata (przy czym w kolejnym roku nauki
nalezato poda¢ inne przyktady niz w roku poprzednim). Jezeli rocznik V i VI two-
rzyl komplet, to nalezalo przez dwa lata stosowaé program zamiennie; w jednym
roku trzeba byto korzysta¢ z programu klasy piatej, a w drugim z programu klasy
szostej. Byt to tak zwany program dwuletni wzajemny (inaczej: zmienny). W sy-
tuacji, gdy komplet stanowity roczniki IV, V i VI, wowczas nauka trwala trzy lata,
a nalezalo realizowac¢ kolejno programy klasy czwartej, piatej i szostej. Prefekci
zaktadali jeszcze jeden wariant, a mianowicie komplet sktadajacy si¢ z rocznika II
1 III. Wtedy zalecali prowadzenie przez dwa lata programu klasy trzeciej. Program
przewidywat w tych klasach przygotowanie do pierwszej spowiedzi i Komunii $w.
Takie taczenie rocznikow bylo korzystne, obejmowato bowiem klasy przygotowu-
jace sie do pierwszej spowiedzi i Komunii §w.*.

Ponadto prefekci krakowscy opracowali kilka wersji tego programu dla kom-
pletu sktadajacego si¢ z rocznikéw 111, IV, V i VI. Mogly one tworzy¢ wariant
programu A w sytuacji, gdy przez cztery lata uczniowie tych rocznikéw praco-
wali razem, lub wariant B, gdy roczniki dzielono wedtug klucza: 11l z IV, a V
z V1. Wariant A miat uktad koncentryczny; to, co poczatkowo podawano w pod-
stawowym zakresie, pozniej poszerzano i poglebiano. By uczniowie nie mieli
wrazenia, iz przez cztery lata przerabia si¢ na lekcji religii to samo, proponowa-
no, by co roku koncentrowano si¢ na jakim$ punkcie danego tematu, doktadnie
go omawiajac. Dla przyktadu, omawiajac sakrament malzenstwa, nalezato poda¢
elementarne wiadomos$ci na ten temat, by dodatkowo zaakcentowac¢ wybrane
(co roku inne) zagadnienie z tego zakresu: pojecie, przeszkody, skutki, liturgia.

8 Statut publicznych szkél powszechnych siedmioklasowych, Poznan [1933], s. 3-7.

" Plan nauki religii rzymsko-katolickiej dla szkét powszechnych o jednym nauczycielu, MKiW
27(1938) z. 6-7, s. 335-346.

8 Tamze, s. 335.
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Z kolei wariant B miat uktad dwuletni zmienny badz niezmienny. Jesli naucza-
nie odbywato si¢ w komplecie sktadajagcym si¢ z rocznika III i IV, to program
byl niezmienny, bowiem przez dwa lata realizowano w sposob ciggly program
klasy III. Natomiast, gdy komplet stanowily roczniki V i VI, to byt to program
zmienny, bowiem zmieniano go co dwa lata, raz realizujac program klasy piatej,
a nastegpnie klasy szostej®!.

Trzeba nadmienié, iz szczegotowe kwestie realizacji programu nauki w szko-
fach powszechnych regulowaty specjalne instrukcje i okolniki wydawane przez
Ministerstwo WRiOP. Dotyczyto to rowniez lekcji religii®.

Chociaz w 1935 r. opublikowano program nauki religii dla szko6t powszech-
nych trzeciego stopnia, to jednak nie zakonczono dalszych prac nad nim. Z Mie-
sigcznika dowiadujemy sig, iz w 1938 r. przygotowano wersj¢ programu dla tych
szkot, w ktorych rocznik VI i VII tworzyl komplet i gdzie nauczato pigciu lub
szeéciu nauczycieli. W takim uktadzie jedng godzing przeznaczano na nauke gto-
$ng, a druga na cicha. W praktyce oznaczalo to, ze katecheta prowadzit zajecia
dla dwoch rocznikéw rownoczesnie w tej samej sali lekcyjnej. Zazwyczaj, gdy
prowadzit zajecia gtosne z jednym rocznikiem, drugi wykonywat w ciszy zada-
ng wczesniej przez niego prace. Opracowany program mial charakter ramowy
z przeznaczeniem dla klasy szostej i siodmej®.

W tym samym roku, w ktorym wprowadzono uzupetienie do programu
nauki religii w szkotach powszechnych trzeciego stopnia, ukazaty si¢ pozostate
dwa programy, tym razem dla szko6t pierwszego i drugiego stopnia®. Jednak
ich wprowadzenia w praktyke szkolng nalezato dokona¢ sukcesywnie, a nie
w calosci, zgodnie z wytycznymi Ministerstwa. Uwagi te zamieszczono w Mie-
sieczniku, doktadnie instruujac katechetow o sposobie ich wdrazania. Dziatania
te regulowaty dwa okodlniki Ministerstwa: z 12 kwietnia i 31 sierpnia 1938 r.%.
Pierwszy®® informowat katechetéw, iz w szkotach II i III stopnia, w klasach od

81 Tamze, s. 335-346.

82 Instrukcja dotyczqca planéw godzin i programéw nauki w publicznych szkotach powszech-
nych w roku szkolnym 1935/1936, Warszawa-Lwow 1935.

8 Uzupelnienie programu nauki religii rzymsko-katolickiej w publicznych szkolach powszech-
nych trzeciego stopnia z polskim jezykiem nauczania, MKiW 28(1939) z. 6-7, s. 297-304.

8 Ministerstwo Wyznan Religijnych i O$wiecenia Publicznego, Program nauki religii rzym-
sko-katolickiej w publicznych szkotach powszechnych pierwszego stopnia z polskim jezykiem na-
uczania, Lwow 1938; Ministerstwo Wyznan Religijnych i O§wiecenia Publicznego, Program nauki
religii rzymsko-katolickiej w publicznych szkotach powszechnych drugiego stopnia z polskim jezy-
kiem nauczania, Lwow 1938.

8 Okolnik nr 22 z dnia 12 kwietnia 1938 r. w sprawie organizacji roku szkolnego 1938/39
w szkolnictwie powszechnym, MKiW 27(1938) z. 6-7, s. 373; Okolnik Min. WRiOP w sprawie pro-
gramu nauki religii w szkotach powszechnych stopnia I i II, MKiW 27(1938) z. 10, s. 463-464.

8 Tred¢ pierwszego okolnika zostata podana w Miesigczniku w formie niekompletnej i z bteda-
mi. W artykule wykorzystano materiat oryginalny z Dziennika Urzedowego Ministerstwa WRiOP.
Zob. Dz. Urz. M. WRiOP 1938, nr 4, poz. 100.
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pierwszej do pigtej obowiazuje program z 1935 r., opracowany dla szkot 111
stopnia. Jesli klasy trzecia i czwarta w szkole II stopnia stanowity komplet, to
w roku szkolnym 1938/39 nalezato nauczac religii zgodnie z powyzszym pro-
gramem przeznaczonym dla klasy trzeciej. Z kolei w klasie szostej i siodmej
(niezaleznie od tego, czy tworzyly komplet, czy tez uczyty si¢ osobno) okolnik
zalecatl prowadzenie lekcji religii zgodnie z programem z 1931 r. przeznaczo-
nym dla tych klas. Ten sam program miat by¢ realizowany takze w szkole stop-
nia Il w dwuletniej klasie szostej, ale w sposob naprzemienny: w jednym roku
program klasy szostej, a w drugim siodmej. W szkolach stopnia I w klasach od
pierwszej do czwartej trzeba byto realizowa¢ program szkot stopnia I11. W roku
szkolnym 1938/39 w komplecie zlozonym z klasy pierwszej i drugiej nalezato
naucza¢ w oparciu o program klasy pierwszej, z zastrzezeniem, ze nauczyciel
religii ,,po$wigci poza tym w drugim potroczu pewng ilos¢ czasu na przygoto-
wanie dostatecznie rozwinietych dzieci z klasy II do Sakramentéw Sw. Pokuty
i Ottarza™.

Drugi okdlnik oznajmiat, iz w szkotach najnizszego stopnia organizacyj-
nego, w komplecie ztozonym z klasy pierwszej i drugiej, mial obowigzywac
nowy program przewidziany dla tych klas w programie nauki religii w szko-
tach powszechnych pierwszego stopnia. Jezeli te klasy uczyly si¢ osobno, to
program dla nich miat by¢ wziety z analogicznych klas programu nauki religii
dla szkot trzeciego stopnia. W klasie trzeciej takze obowigzywat program na-
uki religii ze szkot trzeciego stopnia, przy czym w kompletach nie obowigzy-
waly tematy wyr6znione w tekscie drukiem rozstrzelonym. Podobnie w klasie
czwartej; tutaj zalecano, by wprowadzi¢ inne opowiadania biblijne niz to miato
miejsce w minionym roku®®. Natomiast w szkotach stopnia drugiego, w klasach
od pierwszej do czwartej, uczacych si¢ osobno, nalezato realizowa¢ w roku
szkolnym 1938/39 program tychze klas ze szkot stopnia trzeciego. W kom-
plecie zlozonym z klasy trzeciej i czwartej nalezato uczy¢ w oparciu o nowy
program dla szkot drugiego stopnia. Z tego programu trzeba byto tez korzystaé
w klasie piatej, przy czym w komplecie nalezalo pomingé¢ tematy wyréznione
w tekscie. W ostatnich klasach, tj. w szostej i siodmej, lekcje religii nalezato
prowadzi¢ w oparciu o stary program z 1931 r.%, Wszystkie te wskazania mialy
obowigzywaé od 1 wrzesnia 1938 .,

Koniecznoscig stato si¢ takze opracowanie podrgcznikow do nauki religii®'.
Do momentu ich pojawienia si¢ katecheci mieli wykorzystywaé dotychczasowe

8 Dz. Urz. Min. WRiOP, nr 4, poz. 100.

8 Tamze, s. 463.

% Ministerstwo Wyznan Religijnych i O$wiecenia Publicznego, Program nauki w publicznych
szkotach powszechnych, Lwow 1931, s. 12-14.

% Okélnik Min. W. R. I O. P. w sprawie programu nauki religii..., dz. cyt., s. 464.

o1 Perspectives Catéchéses en Pologne, MKiW 24(1935) z. 5-6, s. 317.
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materiaty, dostosowujac je do nowego programu. Dopuszczenie podrecznikow
do uzytku szkolnego poprzedzata procedura ich oceniania i zatwierdzania przez
Ministerstwo WRiOP, ktore doktadnie okreslato termin ich sktadania®?. Byty one
tematem wielu publikacji zamieszczonych w Miesigczniku®.

Zakonczenie

Temat programéw nauki religii dla gimnazjum ogdlnoksztatcacego,
a zwlaszcza dla szkoty powszechnej, byt dos¢ szeroko i dokladnie omawia-
ny na tamach Miesiecznika Katechetycznego i Wychowawczego. Pojawit si¢
on po uchwaleniu przez polskich parlamentarzystow 11 marca 1932 r. Ustawy
o ustroju szkolnictwa i byt obecny w czasopismie az do wybuchu II wojny
swiatowej. Podjecie tej problematyki w Miesigczniku byto odzwierciedleniem
debat, dyskusji, zjazdow pedagogicznych i katechetycznych oraz spotkan
w ramach stowarzyszen ksi¢zy katechetow, do jakich doszto w Polsce w la-
tach 1932-1939. Przyczyng ich zainicjowania byty zatozenia reformy szkolnej,
a w jeszcze wickszym stopniu projekty programow nauki religii dostosowane
do jej wymogow. Miesigcznik dostarczal cennych informacji na temat same-
go projektu programu nauki religii dla szkoty powszechnej oraz gimnazjum,
i przyblizat jego koncepcje opracowang przez Ministerstwo WRiOP. Pokazat
tez stosunek katechetow i katechetykdéw do projektu rzadowego, wydobywajac
na $wiatto dzienne jego liczne mankamenty, ale takze i atuty. Z drugiej za$
strony odstonit wizj¢ programowa oraz proces dochodzenia do kompromisu
pomigdzy strong panstwowa a koscielng. Miesiecznik ujawnit tez szczegoty
zwiazane z ich wptywem na finalny ksztalt programow. Pozwala to zauwazyc,
jak wazne byto to zagadnienie dla nauczycieli religii, ktorzy mieli $wiado-
mos$¢, ze nowe programy beda determinowac ich styl pracy katechetycznej,
okreslajac tresci, cele, metody, formy i $rodki. Brali to pod uwage cztonko-
wie zespotu redakcyjnego, ktorzy poswigcali temu zagadnieniu sporo miejsca
na tamach Miesigecznika. Zamieszczali w nim nie tylko analizy i oceny pro-
gramoéw, ale takze ich tre§¢. Dzigki temu byt on w okresie miedzywojennym
zrodtem, z ktérego czerpano zaréwno informacje o programach, jak i same
programy.

92 Terminy skladania podrecznikow, MKiW 27(1938) z. 10, s. 464-465; Komunikat Minister-
stwa W. R. i O.P., MKiW 25(1936) z 6-7, s. 318; Prace Komisji podrecznikow religijnych, MKiW
28(1939) z. 4, 5. 192.

% Zob. R. Niparko, Podreczniki do nauki religii w czasopismie Miesigcznik Katechetyczny
i Wychowawczy 1911-1939, ,,Colloquia Theologica Adalbertina. Practica et canonica” 1(2000) z. 2,
s. 11-26.
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The issues of school curricula of religious education in common and
middle schools as presented in The Catechetic and Pedagogical Monthly
in the years 1932-1939

Summary

The educational changes launched in Poland in 1932 included the establishment of new types
of schools, such as seven-year common schools and four-year middle schools. Therefore, there was
a need for school curricula that would correspond to the new educational system. The National Bo-
ard of Education first prepared the preliminary drafts and subsequently passed the school curricula.
The Catechetic and Pedagogical Monthly analyzed them over the span of the 1930s. Not only the
analyses and their results were published in the magazine, but also the contents of the curricula.
That is why in pre-war Poland this Catholic periodical became one of the most important infor-
mation sources on school curricula of religious education. Moreover, it was a source from which
successive syllabuses were derived.
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Zmartwychwstanie Panskie w norbertanskim re¢kopisie
»Kontemplacyja meki i Smierci Chrystusa Pana |...]” (1662)

Zmartwychwstanie Chrystusa jest zasadniczym wydarzeniem w historii zba-
wienia oraz podstawowa tajemnica wiary chrzescijanskiej; stanowi kulminacyj-
ng prawde wiary w Zbawiciela’. Bez tego wydarzenia nie mozna bytoby zrozu-
mie¢ powstania oraz uksztattowania si¢ chrzescijanstwa®. Dobitnie podkreslit to

! Katarzyna Kaczor-Scheitler — adiunkt w Zaktadzie Literatury Dawnej i Nauk Pomocniczych
Uniwersytetu Lodzkiego. Autorka ksiazek Mistycyzm hiszpanski w pismiennictwie polskich kar-
melitanek XVII i XVIII wieku (L.6dz 2005), Marianna Marchocka a sw. Teresa z Avila (Poznan
2009) oraz Perswazja w wybranych medytacjach siedemnastowiecznych z klasztoru norbertanek
na Zwierzyncu (L6dz 2016). Wspoétredaktorka tomow zbiorowych Pismiennictwo zakonne w dobie
staropolskiej (2013) oraz Piotr Skarga — w czterechsetlecie Smierci (2013). Publikowata szkice hi-
storycznoliterackie oraz artykuty w czasopismach krajowych i zagranicznych (,,Acta Universitatis
Lodziensis. Folia Litteraria Polonica”, ,,Czytanie Literatury. Lodzkie Studia Literaturoznawcze”,
~Pamigtnik Literacki”, ,,Poznanskie Studia Polonistyczne. Seria Literacka”, ,,Prace Polonistyczne”,
,Respectus Philologicus”, ,,Ruch Literacki”, ,Swiat i Stowo”, ,,Swiat Tekstow. Rocznik Stupski”,
,,Analecta Praecmonstratensia”, ,,Communio. Migdzynarodowy Przeglad Teologiczny”, ,,Przeglad
Powszechny”, ,,Studia Monastica”) oraz w tomach pokonferencyjnych i okoliczno$ciowych. Gtow-
nym obszarem jej poszukiwan naukowych jest barokowa literatura religijna, w szczegdlnosci pi-
$miennictwo zakonne. W kregu zainteresowan badawczych znajduje si¢ literatura ascetyczno-mi-
styczna, medytacyjno-modlitewna i okolicznosciowa.

2 Zob. Katechizm Kosciola katolickiego, Poznan 1994, s. 242, § 989; s. 159, § 638; Katechizm
rzymski wedtug uchwaty sw. Soboru Trydenckiego dla plebanow utozony, z rozkazu najprzod Piusa
V, potem Klemensa XIII po tacinie wydany, na polski jezyk w lat cztery po soborze przez ks. Walen-
tego Kuczborskiego, archidiakona pomorskiego przettumaczony, teraz zas z matemi poprawkami
i z niektoremi dodatkami przedrukowany, t. 1, Jasto 1866, rozdz. 6, podrozdz. 8-15, s. 62—68.

3 Spo$rod monumentalnego wykazu publikacji z zakresu teologii po$wieconych zmartwych-
wstaniu Chrystusa zob. m.in. L. Stefaniak, Historycznos¢ Zmartwychwstania Chrystusa w Li-
stach sw. Pawta, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny”, R. 8: 1955, nr 6, s. 306-327; E. Kope¢, Spotkanie
Sw. Pawta z Chrystusem, ,,Zeszyty Naukowe KUL” 1960, t. 3, z. 1 (9), s. 45-60; Tenze, Historio-
zbawczy charakter Zmartwychwstania Jezusa Chrystusa, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”
1977, t. 24, z. 4, s. 107-118; Tenze, Zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa jako realny fakt i wyda-
rzenie zbawcze, w: Jezus Chrystus. Historia i tajemnica, red. W. Granat, E. Kope¢, Lublin 1988,
Rozprawy Wydziatu Teologiczno-Kanonicznego, t. 81, s. 246-277; W. Granat, Zmartwychwstanie
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$w. Pawel: ,Lecz jesli zmartwychwstania nie masz, ani Chrystus nie powstat
z martwych. A jesliz Chrystus nie powstat, prozne tedy jest przepowiadanie na-
sze, prozna jest i wiara wasza” (1 Kor 15,13—14)".

Wiara w zmartwychwstanie jest zakorzeniona w $wiadectwie apostotow,
ktore z kolei jest zachowywane i1 przekazywane w Kosciele. Zmartwychwstanie
Chrystusa to nie tylko wyjatkowe wydarzenie w dziejach ludzkosci, ktore miato
miejsce 1 0 ktorym chrzescijanin powinien pamigtac, ale takze zdarzenie, ktore
dokonawszy sie, trwa z catag moca zbawienia cztowieka.

Relacje o zmartwychwstaniu Panskim znajdujemy przede wszystkim
w ewangeliach. Przedstawienia te oparte sa na wczesniejszych tradycjach, ktore
w roézny sposob opisywaty wydarzenia wielkanocne. Nalezaty do nich przekazy
o zmartwychwstaniu, o uwielbieniu, o pustym grobie, o odwiedzinach niewiast
i ucznidéw, o straznikach przy grobie, o chrystofaniach itd®. Korzystajacy z nich
ewangelidci starali si¢ zachowa¢ wiasna perspektywe teologiczng przedstawio-
nych zdarzen, dazac przy tym do nadania im chrystologicznego sensu.

Ewangelia $w. Marka (Mk 16,1-8) zawiera przedstawienie niewiast u grobu
w poranek wielkanocny, angelofanii oraz ucieczki zatrwozonych kobiet, brakuje
w niej natomiast Swiadectw o chrystofaniach. W relacji autora wiadomo$¢ o zmar-
twychwstaniu Jezusa przekazal niewiastom (Marii Magdalenie, Marii — matce
Jakuba i Salome) mlodzieniec ubrany w bialg szate, ktory byl wystannikiem Bo-
zym. Ow postannik-aniot, zwiastujac dobra nowine w imieniu Boga, wydat ko-
bietom polecenie, by udaly si¢ do Galilei i dostarczyly wiesci apostotom. Jednak
ich przerazenie, wynikajace z niezrozumienia Bozych tajemnic, powodowato, ze
nie przekazaly one or¢dzia aniota’. Ewangelia zawiera takze wzmianke¢ o zamia-
rach namaszczenia ciata Chrystusa oraz informacj¢ o wielkosci kamienia, kto-
ry zamykat wejscie do grobowca. W chrystologii $w. Marka zmartwychwstanie
ukazane zostalo jako tajemnica, ktorej nie mozna w pelni poja¢ ani przekazac®.

W Ewangelii §w. Mateusza przytoczone zostalo opowiadanie o straznikach
przy grobie (28,1-15) oraz o chrystofanii uwielbionego Pana (28,16-20). Przed-
stawiony aniot byl wyraznie wystannikiem samego Boga. O Boskiej wszech-

Jezusa Chrystusa jako wydarzenie zbawcze, w: Jezus Chrystus. Historia i tajemnica, s. 277-293;
L. Celary, Prawda o zmartwychwstaniu w przepowiadaniu kaznodziejsko-homiletycznym, ,,Polo-
nia Sacra”, R. 7 (25): 2003, nr 12/56, s. 125-138; 1. Celary, Gloszenie wiary w zmartwychwstanie
Chrystusa zasadniczym celem nowej ewangelizacji, ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny”, R. 11:
2003, nr 1, s. 117-135.

* Wszystkie cytaty wedtug wyd.: Biblia w przekladzie ks. Jakuba Wujka z 1599 r., wstep
J. Frankowski, wyd. 5, Warszawa 2000.

5 Zob. Katechizm Kosciola katolickiego, s. 269, § 1085.

¢ Zob. X. Léon-Dufour, Sur la resurrection de Jésus, ,,Recherches de science religieuse”, 57:
1969, s. 583-622. Cyt. za: E. Kope¢, Historiozbawczy charakter Zmartwychwstania..., s. 110.

7 K. Romaniuk, Wiara w Zmartwychwstanie, Niepokalanow 1993, s. 83—-84.

8 E. Kope¢, Historiozbawczy charakter Zmartwychwstania..., s. 110.
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mocy $wiadczyto przywotane trzesienie ziemi. Wyjscie Chrystusa z grobu byto
wynikiem Jego tryumfu nad §miercia, ktory dat Mu wszelka wtadze na niebie i na
ziemi, oraz spowodowat statg obecno$¢ wsrod swoich uczniow. O niewiastach,
ktore znalazty pusty grob, ewangelista pisat, ze oddalily si¢ z bojaznia i z wielka
radoscig. Owa rado$¢ miata z pewnoscig zwigzek z o$wiadczeniem aniota, ze
Chrystus zmartwychwstat. Swiety Marek pozostat wierny swej chrystologii do
konca utworu, gltoszac nieustanng obecnos¢ Zbawiciela’.

W Ewangelii §$w. Lukasza mieszcza si¢ cztery watki zwigzane z wydarzenia-
mi paschalnymi: odwiedziny grobu i angelofania (24,1-12), chrystofania w dro-
dze do Emaus (24,13-35), chrystofania w Wieczerniku (24,36-49) oraz wnie-
bowstgpienie Chrystusa (24,50-52). W relacji wyraznie zaakcentowana zostala
bezradnos¢ niewiast z powodu widoku pustego grobu. Dzigki wyjasnieniu dwoch
mezezyzn, wystannikow Boga, dowiedziaty si¢ one o Boskim zmartwychwsta-
niu. W Ewangelii mowa, iz pochylity si¢ twarzami ku ziemi, co mogto by¢ wyra-
zem szacunku, jaki chcialy im odda¢. Przypomniaty sobie zarazem, ze Zbawiciel
zapowiadal im to wydarzenie. W ten sposob uswiadomity sobie, ze na prozno
szukatly Go w grobie. O przypomnieniu sobie przez niewiasty zapowiedzi meki
i zmartwychwstania Jezusa czyni wzmianke tylko $w. Lukasz. Wedlug ewangeli-
sty, one same, z wlasnej potrzeby, powiedziaty jedenastu apostotom i pozostatym
uczniom, co przezywaly przy pustym grobie. Wsrod trzech niewiast, obecnych
przy mece i ukrzyzowaniu Chrystusa, zamiast przywolanej przez §w. Marka Sa-
lome, pojawita si¢ Joanna. Pusty grob zobaczyly takze inne kobiety. Zwickszong
ich liczbe rozumie¢ nalezy w znaczeniu umocnienia prawdopodobienstwa ich
zeznan'’. Stowa niewiast ustyszane przez apostotow i innych ludzi ,,zdaly si¢ im
jako plotki [...], i nie wierzyli im” (Lk 24,11). Relacje o pustym grobie ustyszeli
apostotowie, jednak decyzje udania si¢ do grobu Chrystusa podjat tylko $w. Piotr,
co $wiadczyto o swiadomosci roli, jakg miat do spetnienia, oraz o szacunku wo-
bec niewiast (nie zlekcewazyt on przekazanych przez nie wiadomosci). Jednak
fakt pustego grobu nie wywotat w nim mysli, iz Jezus zmartwychwstat. Postawa
zdziwionego Piotra byta zblizona do bezradnosci kobiet. Pusty grob zobaczyli
takze niektorzy uczniowie Chrystusa, jednak fakt ten nie byt dla nich oznaka,
ze Chrystus zmartwychwstal. Akt wiary wymagat taski Bozej, czego wyrazem
byto w Ewangelii postannictwo dwu mezczyzn, chrystofanie oraz dziatanie Du-
cha Swietego, szczegodlnie widoczne podczas spotkania Jezusa przez uczniow
w Emaus.

W Ewangelii $w. Jana przedstawione zostaly sceny: niewiasty u grobu,
$w. Piotr oraz $§w. Jan u grobu (20,-18), spotkanie Marii Magdaleny z Chrystu-
sem, chrystofania w Wieczerniku i scena z niewiernym Tomaszem (20, 19-29).

® Tamze, s. 111.
10° K. Romaniuk, dz. cyt., s. 86.
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Przywotanej w Ewangelii Marii Magdalenie, ktéra z zalem oznajmita: ,,Wzigto
Pana z grobu, a nie wiemy, gdzie Go potozono” (20,2), przez mysl nie przeszlo,
ze Chrystus zmartwychwstat. Stojaca przed grobem i ptaczaca Maria Magdalena
oznajmita dwom aniotom, Ze rozpaczata z powodu zabrania Jezusa z Jego grobu.
Zwrdcita si¢ ona do Niego, ktorego wziela za ogrodnika, z pytaniem, gdzie jest
Jego ciato. Jedno Jego stowo (,,Mario”) sprawito, ze odkryta w Nim Zmartwych-
wstatego i przestala si¢ smucic.

Swiety Jan, podobnie jak $wiety Lukasz, wymienil jeszcze innych $wiad-
kéw pustego grobu: Piotra i Jana. Jednak sposrdéd wszystkich czterech relacji
o pustym grobie tylko na podstawie Ewangelii §w. Jana mozna wywnioskowac,
iz ,,stwierdzenie faktu pustego grobu dalo poczatek wierze w zmartwychwsta-
nie Jezusa”!'. Apostot stwierdzil: ,,Natenczas tedy wszedt i on uczen, ktory byt
pierwszy przyszedt do grobu: i widziat, i uwierzyt” (20,8).

W zmartwychwstaniu Chrystusa, udokumentowanym $wiadectwami czte-
rech ewangelii, podkresla si¢ jego realny (wydarzeniowy) i eschatyczny cha-
rakter'?. Jest ono wszechpoteznym aktem Bozej aktywnosci, za ktorego pomoca
ukrzyzowany Chrystus ze stanu $mierci przeszedt do nowego zycia nadprzyro-
dzonego. Jako ,,wydarzenie eschatyczne, nadprzyrodzone, przekracza kategorie
faktu historycznego [...], niemniej zostato zamanifestowane w ziemskiej historii
przez znaki: chrystofanii i pustego grobu, ktore stanowig jego historyczne uza-
sadnienie”".

Oprocz ewangelii, wzmianki o zmartwychwstaniu Chrystusa wystepuja
w Dziejach Apostolskich i Listach $w. Pawta, r6zne jednak od relacji z ewan-
gelii. Tamte bowiem zawieraly opisy objawien Chrystusa, za§ Dzieje Apostol-
skie ukazywaty relacje o zmartwychwstaniu zazwyczaj w mowach apostotow,
skierowanych do Zydéw lub pogan. Apostotowie wykazali, Zze $§mieré i zmar-
twychwstanie Mesjasza byty w planach Bozych. Swicty Pawet za$ zazwyczaj
analizowal ten fakt teologicznie'*, podkres$lajac zbawczy charakter Chrystuso-
wego zmartwychwstania'>,

*

Temat zmartwychwstania Panskiego podejmowany byt przez twércow doby
staropolskiej. Juz w §redniowieczu przedstawiono go w tak zwanej piesni wiel-
kanocnej, dotaczonej do Bogurodzicy w XV wieku. To trop do koncowego Alle-
luja z tacinskiej antyfony procesyjnej Cum rex gloriae, traktujacej o zstapieniu

I Tamze, s. 90.

Zob. E. Kope¢, Historiozbawczy charakter Zmartwychwstania..., s. 113.
Tamze, s. 113.

14 J. Frankowski, Zmartwychwstanie Chrystusa, ,,Znak”, R. 13: 1961, nr 7-8, s. 1001.

15 M. Brzozowski, Z dziejéw przepowiadania tajemnicy paschalnej, ,,Roczniki Teologiczno-
-Kanoniczne” 1971, t. 18, z. 3, s. 99.

12

13
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Chrystusa do otchtani, a $piewanej podczas rezurekcji w Wielka Sobote'e. Te-
matyka wielkanocnych tropéw rezurekcyjnych podjeta zostata w sredniowiecz-
nych tropach wielkanocnych. Najstarszy, zachowany przekaz polskiego tropu
Chrystus z martwych wstat jest (Krystus z martwych wstat je) zapisany zostat
przez Swictostawa z Wilkowa w zaginionym dzi§ Graduale ptockim z 1365 roku.
Innym polskim tropem wielkanocnym jest Przez twe Swigte z martwy wstanie,
ktory powstat prawie rownolegle z tak zwang wielkanocna piesnia z Bogurodzicy
albo nawet wczeéniej'”. Jerzy Woronczak trop Przez twe swiete z martwy wstanie
laczyt z innym tropem rezurekcyjnym, Wesoly nam dzien nastat, dostrzegajac
w utworach te same zrodta'®. Polska redakcja tropu Wesoly nam dzien nastal po-
chodzi prawdopodobnie z XV wieku i jest parafraza tacinskiego tropu O quam
felix haec dies®.

Tematyke wielkanocng ukazuja takze Sredniowieczne piesni misteryjne®, za-
wierajace wierszowane historie apokryficzno-biblijne. Z okresu $redniowiecza
pochodzi jeden utwoér tego typu, mianowicie piesn o incipicie Nasz Zbawiciel,
Pan Bog Wszechmoggcy, ktorej gtdwnym watkiem bylo zstgpienie Chrystusa do
otchtani po zmartwychwstaniu. Znamienng cecha tej pies$ni, na co zwrocit uwage
Mirostaw Korolko, bylo przemieszanie watkéw apokryficznych z ewangelicz-
nymi. Do tematow, jakie podjete zostaly w utworze, nalezaty, obok zstgpienia
Zmartwychwstatego do otchtani, rozmowa Chrystusa z Marig Magdaleng i inny-
mi niewiastami oraz chrystofania, czyli spotkanie Zmartwychwstatego z Matka?*'.

Zainteresowanie problematyka rezurekcyjng odzwierciedlaja dwa utwory:
Piesn o Zmartwychwstaniu Panskim: Wesel si¢ tej to chwile, ludzkie pokolenie
[...] oraz Krystus Pan zmartwychwstat, zwyciestwo otrzymat | ...] (Krakow 1558),
ktorych autorstwo przypisywane jest Jakubowi Lubelczykowi (1530-1567), pi-
sarzowi, thtumaczowi i poecie, polskiemu dzialaczowi reformacyjnemu, pastoro-
wi kalwinskiemu, cho¢ pewne adnotacje (krypt. J.L. na karcie tytutowej oraz
Jak. Lub. na k. A4r.) wyraznie odnosza si¢ tylko do piesni drugiej. Druk ten jest
czescig kancjonatu sktadanego, zwanego Kancjonatem Zamoyskich?.

16 M. Korolko, Wstep, w: Sredniowieczna piesi: religijna polska, oprac. M. Korolko, wyd. 2
zmien., Wroctaw 1980, s. XXXI-XXXII.

17 Tamze, s. XXXIV.

18 J. Woronczak, Tropy i sekwencje w literaturze polskiej do potowy XVI wieku, ,,Pamigtnik
Literacki”, R. 43: 1952, z. 1-2, s. 364-365.

19 Istnieja takze przekazy niemieckie piesni z XIV wieku oraz pdzniejsze parafrazy w jezyku
czeskim. Pisat o tym M. Korolko, dz. cyt., s. XXXVI-XXXVII.

2 Zob. G. Ry$, Dwa oblicza polskiej religijnosci ludowej w sSredniowieczu, ,,Saecculum Chri-
stianum” 3, 1996, nr 1, s. 45.

2l M. Korolko, dz. cyt., s. XLVII.

22 Zob.http://www.europeana.eu/portal/pl/record/92033/BibliographicResource_3000053558954.
html; http://cyfrowe.mnk.pl:8080/dlibra/docmetadata?id=779& from=pubindex&dirids=19&1p=636.
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Sredniowieczne misterium pozostawato zywotne jeszcze w pehi epoki od-
rodzenia. W Historyi o chwalebnym Zmartwychwstaniu Panskim (Krakow 1582)
Mikotaja z Wilkowiecka (zm. 1601) znajdujemy przedstawienia ewangelicznych
scen wyjscia Chrystusa z grobu i odkrycia pustego miejsca przez niewiasty, uka-
zania si¢ Chrystusa apostolom oraz istot¢ zbawczego sensu zmartwychwstania.
Dzigki nakre$§lonym watkom fabularnym utwoér unaocznia ,,szereg dogmatow
i prawd wiary, o zmartwychwstaniu przede wszystkim i boskiej naturze Chry-
stusa”®. Problematyke te ukazuje takze powstaty przed Wielkanoca 1676 roku
barokowy Dialog o Zmartwychwstaniu Panskim Wactawa Potockiego®.

%

Przedmiotem niniejszego artykulu jest analiza zmartwychwstania Chrystu-
sa, omowienie zakresu tematycznego oraz sposobow prezentacji tresci objawie-
niowo-zbawczych w oparciu o cykl medytacji o zmartwychwstaniu Panskim,
zamieszczony w Kontemplacyi meki i smierci Chrystusa Pana®. W tym celu
wskazane zostang w porzadku chronologicznym sceny towarzyszace temu wy-
darzeniu: zstgpienie Chrystusa do piekiel, wyjscie z grobu i odkrycie pustego
grobu przez niewiasty, chrystofanie, dodatkowo — tylko wybrane, przejrzyste
teologicznie przyktady scen taczacych si¢ ze zmartwychwstaniem. Z przekazow
norbertanskich, co bedzie mozna zaobserwowac, wynika warto$¢ poznawcza
prawd wiary, oddziatywajaca na sfer¢ duchowo-intelektualng odbiorcy, poma-
gajaca mu w refleksji nad historig zbawienia, ponadto utatwiajaca kontemplacje
prawd zbawczych.

Kontemplacyja meki i smierci Chrystusa Pana i Odkupiciela naszego ku na-
Sladowaniu i uzywaniu dusze naboznej z inszemi bardzo uciesznemi wedtug czasu

2 J. Okon, Wstep, w: Mikotaj z Wilkowiecka, Historyja o chwalebnym Zmartwychwstaniu
Panskim, oprac. J. Okon, Wroctaw 2004, s. XXXVI.

2% Wedtug J. Diirr-Durskiego, dialog powstat przed Wielkanoca 1673; fragmenty ogt.: A. Briick-
ner, Spuscizna rekopismienna po W. Potockim, cz. 1, ,,Rozprawy Wydziat Filologiczny AU” 1898,
t. 27, s. 280-286; R. Pollak llustrowany Kurier Polski 1948, nr 86; catos¢ wyd. M. Krzymuska
i W. Budziszewska, Poznan 1949, Poznanskic Towarzystwo Przyjaciot Nauk, Zabytki Jezyka
i Literatury Polskiej, nr 1; rekopis przechowywany jest w Bibliotece Kornickiej, sygn. 494 IV 20
k. 18-35; kopia Ossol., sygn. 1823/1I; epilog rowniez w r¢kopisie w posiadaniu J. Diirr-Durskiego
(dedykowany Helenie z Ossolina Lubomirskiej, wojewodzinie krakowskiej).

2 Na temat medytacji o zmartwychwstaniu Panskim, lecz w odniesieniu do konceptystyczne-
go obrazowania, pisz¢ w monografii: Perswazja w wybranych medytacjach siedemnastowiecznych
z klasztoru norbertanek na Zwierzyncu, £.6dz 2016, s. 321-335. W ksigzce wykazujg, ze anonimo-
wa autorka cyklu medytacji postugiwata si¢ konceptem jako forma argumentu biblijnego, dzigki
ktéoremu zamierzala klarownie naswietli¢ podstawowe prawdy wiary, poruszy¢ adeptki i przekonac
do ksztaltowania wtasciwych postaw. W niniejszym artykule, zmienionym i poszerzonym o relacje
zmartwychwstania w Biblii oraz w literaturze staropolskiej, zwracam uwage przede wszystkim na
walor poznawczy zaprezentowanego wydarzenia, a takze na warstwe emocjonalno-intelektualng
nadawcy, jego glebie wiary i zycia religijnego.
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kontemplacyjami i naukami to kodeks rekopismienny z 1662 roku, przechowy-
wany w Archiwum Norbertanek Zwierzynieckich. Manuskrypt sktada si¢ z sied-
miu czesci®®. W pierwszej z nich, opatrzonej tym samym tytulem co caty kodeks
(Kontemplacyja meki i Smierci Chrystusa Pana [...]), zamieszczone zostaty me-
dytacje o zmartwychwstaniu Panskim. Caty kodeks pisany byt roznym charakte-
rem pisma, przez wiele autorek?’. Wolno wysung¢ tezeg, ze byty nimi zakonnice
klasztoru zwierzynieckiego. Natomiast rozwazania o zmartwychwstaniu zapisa-
no jednolitym charakterem pisma, co wskazywatoby na jedna ich tworczynie.

Na przedniej oktadce manuskryptu widnieja inicjaly (u géry Z.U., ponizej
N.Z.S.), ktore odsytaja do Zofii Urbanskiej (ok. 1642—1717), ksieni zwierzyniec-
kiej®. Sugeruja one, ze zakonnica mogta oprawi¢ rekopis do swojego uzytku.
Wysuna¢ nalezy tez hipoteze, ze Zofia Urbanska byta jedna z autorek rozmyslan.
Mogto by¢ rowniez tak, ze wspotsiostry pisaty rozmyslania (badz je przepisywa-
ly), a potem ofiarowaly je matce przetozonej w darze.

Cykl dwunastu medytacji o zmartwychwstaniu Panskim opatrzony zostat ty-
tutami: Pierwsza o wesotym tryumfie Pana uwielbionego; Medytacyja jako si¢
pokazat po zmartwychwstaniu Matce swojej; Medytacyja jako si¢ Chrystus Pan
zmartwychwstaly Matce swej pokazal, czego figurqg moze by¢ gotebica; Medy-
tacyja jako Chrystus Pan przy zmartwychwstaniu byt jako stonce; Medytacyja
o zmartwychwstaniu, w ktorym byt Chrystus Pan jako kwiat, Medytacyja jako
Aniot opowiedzial Zmartwychwstanie Panskie biatogtowom, o czym Ewangelia
niedzielna, Medytacyja jakie przy Zmartwychwstaniu Panskim pociechy panie
wzietly, nawiedzajgc grob Jego, o czym Ewangelia niedzielna; Medytacyja jako
Pan po zmartwychwstaniu zgromadzat ucznie swoje, o czym Ewangelia na Po-
niedziatek Wielkanocny; Medytacyja jako Pan po zmartwychwstaniu czestowat
ucznie swoje, o czym Ewangelia wtorkowa; Medytacyja z doktora jednego o sw.
Magdalenie jako szukala Pana, u Jana sw., cap. 20; Medytacyja jako si¢ Pan

%0 Piszg na ten temat w monografii Perswazja w wybranych medytacjach..., s. 52.

27 K. Gorski zasygnalizowal, ze w rozmys$laniach klasztornych (pisaty je benedyktynki refor-
my chetminskiej, pozniej za ich wzorem poszty norbertanki, cysterki i bernardynki) czasem jeden
oprawny rekopis pisany byl roznymi charakterami pisma, ,,jakby zakonnice podzielity migdzy sie-
bie okresy roku koscielnego”. Zob. K. Gorski, Uwagi o rozmyslaniach staropolskich, w: Przelom
wiekow XVI i XVII w literaturze i kulturze polskiej, red. B. Otwinowska i J. Pelc, Warszawa 1984,
s.223.

28 Zofia Urbanska, corka Jana herbu Nieczuja oraz Katarzyny Dabrowskiej z Rokszyc, no-
wicjat przyjeta w 1659 r., profesj¢ ztozyta w 1662 r. (ten sam rok widnieje na karcie tytutowej
Kontemplacyi). W 1687 r. wpisana zostala do bractwa $w. Zofii. Do roku 1694 byta przeorysza
przy ksieni Oraczowskiej. Nie wybrano jej wowczas na ksieni¢ z powodu jej surowosci. Byta nadal
przeorysza i sprawowata rzady przy ksieni Zbijewskiej. Dopiero po $mierci tej zakonnicy (1695)
Urbanska obrano ksienig. Zmarta w 1717 r. — zob. K. Kramarska-Anyszek, Dzieje Klasztoru PP.
Norbertanek w Krakowie na Zwierzyncu do roku 1840, ,,Nasza Przeszto$¢” 1977, t. 47, s. 93-97, 104;
M. Borkowska OSB, Leksykon zakonnic polskich epoki przedrozbiorowej, t. 2: Polska centralna
i potudniowa, Warszawa 2005, s. 477.
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w osobie ogrodnika pokazat Magdalenie sw. oraz Medytacyja jako si¢ Pan Mag-
dalenie sw. pokazal.

Sa to medytacje jedno-, dwu- i trzypunktowe, ktorym przy$wieca zasadniczy
cel: potrzeba unaocznienia prawd wiary i pobudzenia adeptek do religijnego ich
przezywania. Przekazy te, oparte przede wszystkim na ewangeliach, skoncentro-
wane zostaty wokot jednego tematu, zmartwychwstania Chrystusa, przedstawia-
nego z kilku punktéw widzenia, w rozcztonkowaniu na czgséci sktadowe.

W medytacji Pierwszej o wesotym tryumfie Pana uwielbionego autorka od-
wotata si¢ do znanego z apokryfow wydarzenia - Chrystusowego zstapienia do
piekiel. Naktaniala do rozwazania zwycigstwa Zbawiciela wracajacego ,,z pod-
ziemnych krain” (p. 1), z ktoérych wyprowadzit On dusze czekajace na Jego
przyjscie. Chrystus, zstepujac do piekiet, wyzwolit uwiezione dusze sprawiedli-
wych, , ktore oczekiwatly swego Wyzwoliciela na tonie Abrahama” (KKK §633;
por. Katechizm rzymski, t. 1, rozdz. 6, podrozdz. 3). Kraina zmartych, do ktorej
zstapil Syn Bozy po $mierci, w Biblii nazwana jest piektem, Szeolem lub Hade-
sem (por. Flp 2,10; Dz 2,24; Ap 1,18; Ef 4,9).

Ukazanie si¢ zmartwychwstalego Chrystusa Matce to wydarzenie opisane
w dwu przekazach: Medytacyi jako si¢ pokazal po zmartwychwstaniu Matce swo-
jej oraz Medytacyi jako si¢ Chrystus Pan zmartwychwstaly Matce swej pokazal,
czego figurg moze byé golebica. Relacji z tego zdarzenia brak w Pismie Swie-
tym. Najdawniejsza jednak tradycja Kosciola, siggajaca czasow Seduliusza (zm.
450)*, glosi, ze Chrystus zaraz po wyjsciu z grobu ukazal si¢ w blasku zmar-
twychwstalego zycia przede wszystkim swojej Matce. Byta Ona zatem pierwsza
osoba, ktorej objawit sie zmartwychwstaty Syn’!.

W rozwazaniach zaakcentowano aspekt przynaleznosci (unitio) Matki do
Syna, ktéra powinna wspotodczuwaé (compassio) boles¢ Chrystusa Ukrzyzo-
wanego, a takze wesele wynikajace ze zmartwychwstania. Do opisania rado$ci
Maryi, nazwanej ,,plastrem miodu Samsona”, postuzyl norbertance przyktad
zwycigskiego Samsona z Ksiegi Sedziow, w ktorym zakonnica dostrzegta ana-
logi¢ do Chrystusa tryumfujacego nad $miercig i szatanem. Starotestamentowy
bohater, jako wybrany przez Boga i obdarzony niezwykla sita, rekoma rozerwat
lwa i w jego wnetrzu (paszczece) znalazt r6j pszezot i miod (Sdz 14,8). Pozeraja-

2 Wszystkie cytaty pochodza z kodeksu Kontemplacyja meki i $mierci Chrystusa Pana
i Odkupiciela naszego ku nasladowaniu i uzywaniu dusze naboznej z inszemi bardzo uciesznemi
wedtug czasu kontemplacyjami i naukami. Pisana Roku Panskiego 1662, rkps ANZ, sygn. 594
(brak paginacji). Skrot p. odsyta do punktu medytacji.

30 Zob. Sedulius Caelius, Poemat paschalny V, w: Tenze, Opera omnia. Dzieta wszystkie. Tekst
tacinsko-polski, przekt., wstep H. Wojtowicz, Lublin 1999, s. 213.

31 Zob. $w. 1. Loyola, Pisma wybrane. Komentarze, oprac. M. Bednarz SJ, przy wspolpr.
A. Bobera SJ, R. Skorki SJ, t. 2, Krakoéw 1968, s. 166; Jan Pawet 11, Maryja a zmartwychwstanie
Jezusa Chrystusa, w: Tenze, Katechezy Maryjne, przekt. J. Pach, Czgstochowa 1998, s. 224.
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cy swoja ofiare lew stat si¢ obrazem $mierci, z ktorej rodzi si¢ nowe zycie. Miod
zatem to symbol zycia, za$ plaster miodu wskazuje na zmartwychwstanie®?.

W Medytacyi jako si¢ Chrystus Pan zmartwychwstaly Matce swej pokaza,
czego figurqg moze by¢ golebica zamieszczono rozwazania na temat wymo-
wy ,.ptaczu” Maryi z powodu Chrystusowej meki, porownanego do opisanego
w Ksiedze Rodzaju potopu. Oparte na figurze distinctio®® obrazowanie (,,potop
[...] wod wielkich smetek i ptacz po $mierci Syna Matki Naswietszej”; ,,0, poto-
pie tez, ktorys tak zatopit oczy Panienskie?”’) stuzyto zintensyfikowaniu bolu Ma-
ryi. Jej zaptakane oczy przyrownane zostaly takze do przedstawionych w Pie$ni
nad Piesniami dwu sadzawek przy bramie w Hesebonie (,,0, jakie oczy Twoje,
kiedy$ rozmyslata $mier¢ Syna Twego. O, jako wiele wod te sadzaweczki miaty”;
p. 1). Opisani w Biblii, przybywajacy ze stepow ludzie, pili z owych zbiornikow
i myli si¢ w nich (,,Oczy twoje jako sadzawki w Hesebonie”; PnP 7,4). W sen-
sie metaforycznym oczy Oblubienicy, poréwnane z mienigcg si¢ powierzchnig
sadzawek, dziataty na thum, w szczegodlnosci jednak na ukochanego®. Modlitwa
btagalna o posiadanie ,,strumyczkoéw oczu tez”, bedacych rezultatem kontempla-
cji Chrystusowej meki, wienczy punkt pierwszy medytacji.

W Medytacyi jako Chrystus Pan przy zmartwychwstaniu byl jako stonce,
opartej na podobienstwie, wyrazone zostalo pragnienie doswiadczenia ,,blasku”
Zbawiciela. Wyartykutlowano zarazem podziw wobec Jego pigkna:

0, duszo moja, by$ mogta dojzre¢ jaki promien tej §liczno$ci. Wspomni, co ono jeden méwit
z apostotow, kiedy si¢ troch¢ btysneta ta pigkno$¢ w oczach jego. O, jako zadnej rzeczy na
$wiecie juz nie pragnal wiecej, jeno zeby mieszkal przy takiej picknosci i mowit: ,,Panie,
dobrze nam tu”. O, §licznosci, ktora serca ludzkie przenikasz (Medytacyja jako Chrystus Pan
przy zmartwychwstaniu byl jako stonce, p. 1).

W przywotanym fragmencie wyraznie nakreslona zostata potrzeba uobecnie-
nia Chrystusa oraz postawa gotowosci poznania. Wskazane za pomocg synoni-
micznych okreslen piekno (,,$licznos¢” i ,,pickno$¢”) odsyta poprzez peryfraze
do osoby samego Chrystusa®. Autorka odwotata si¢ do stéw Szymona Piotra,
ktory na Gorze Przemienienia Panskiego pelen zachwytu odezwat si¢ do Jezusa:

L9

»Panie, dobrze jest nam tu by¢” (Mt 17,4). Podczas przemienienia na gorze Tabor

32 Hasto: Midd, w: M. Lurker, Stownik obrazéw i symboli biblijnych, przekt. K. Romaniuk,
Poznan 1989, s. 123.

3 Figura distinctio polega ,,na powigkszeniu semantycznej dystynkcji pomiedzy zwyktym (co-
dziennym) znaczeniem pierwszego uzycia stowa a emfatycznym/gruntownym znaczeniem przy
drugim uzyciu tego samego stowa” — zob. H. Lausberg, Retorvka literacka. Podstawy wiedzy o li-
teraturze, przekt., oprac. i wstep A. Gorzkowski, Bydgoszcz 2002, § 660.

3 0. Keel, Piesr nad Piesniami. Biblijna piesi o mitosci, przekt. B. Mrozewicz, Poznan 1997,
s. 246.

350 pigknie Boskiego Oblubienca mowa w PnP.
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oblicze Chrystusa jasniato jak stonce, a ,,szaty Jego zstaly si¢ biate jako $nieg”
(Mt 17,2). Zaakcentowany zwrot deiktyczny ,,tu”, odsylajacy do gory Tabor,
stat si¢ ,,ekwiwalentem gestu™, bezposrednio wskazujacym obiekt prezentacji
i dzigki temu zmuszajacym odbiorcg do percepcji wizualnej, przyjecia postawy
,,widza™?’.

W oparciu o topike solarng skonstruowano takze punkt trzeci medytacji,
w ktorym za pomoca similitudo®® mowi si¢ zar6wno o zasiegu dzialania stonca,
jak i zmartwychwstatego Chrystusa. Wizualizowany obiekt na niebie za pomoca
promieni ogarnia caly §wiat, w pierwszej jednak kolejnosci — gorne przestrzenie;
podobnie Zmartwychwstaty caty $wiat napetnit weselem, najpierw jednak ,,cze-
ladke swoje, to jest mite apostoty swoje”. Po czgsci refleksyjnej, zawierajacej
przemyslenia na temat ,,wdzigcznych promieni” Boskich, ktéorymi uradowane
zostaly ludzkie serca, nastgpuje modlitewne westchnienie:

O, Panie m¢j, kt6z mi¢ uweseli, jezeli Ty nie bgdziesz chciat by¢ weselem serca mego. Szcze-
sliwi, co si¢ z $mierci Twojej smecili, abowiem ci ze zmartwychwstania si¢ Twego wesela
(Medytacyja jako Chrystus Pan przy zmartwychwstaniu byt jako stonce, p. 3).

Medytacyja o zmartwychwstaniu, w ktorym byt Chrystus Pan jako kwiat,
przesycona emblematyczng symbolika, traktuje o chwalebnym zmartwych-
wstaniu Chrystusa i o Jego podobienstwie do kwiatu. Wprowadzona do prze-
kazu analogia (rosnacy w ogrodzie kwiat oraz taczace si¢ z Chrystusem wyda-
rzenia zlokalizowane w tej przestrzeni: pojmanie w ogrodzie Oliwnym i gréb,
do jakiego zostat ztozony przez dwu uczniow) stuzy wyartykulowaniu pragnien
duszy — dotarcia do swego wnetrza, a zarazem do ,,ogrodu duchowego” Zba-
wiciela.

Jednopunktowa Medytacyja jako aniot opowiedzial Zmartwychwstanie Pan-
skie biatoglowom, o czym Ewangelia niedzielna ukazuje wizerunek aniota, Bo-
skiego wystannika, ktéry jako pierwszy obwiescil zmartwychwstanie. W Nowym
Testamencie aniotowie reprezentuja chwate i potege Boza, sa wykonawcami woli
Stworcy 1 postancami skierowanymi do ludzi. Ich status jest wyraznie dyspozy-

% Na temat ,,gestow fonicznych”, partykut oraz zaimkow deiktycznych jako narzedzi li-
terackiej wizualizacji zob. H. Dziechcinska, Oglgdanie i stuchanie w kulturze dawnej Polski,
Warszawa 1987, m.in. s. 133—-135; Taz, Parawizualnos¢ literatury staropolskiej jako element
owczesnej kultury, w: Stowo i obraz. Materialy Sympozjum Komitetu Nauk o Sztuce Polskiej
Akademii Nauk, Nieborow, 29 wrzesnia—1 pazdziernika 1977 r., red. A. Morawinska, Warszawa
1982, s. 102-103.

7 B. Niebelska-Rajca, ,, Enargeia” i , energeia” w teoriach literackich renesansu i baroku,
Warszawa 2012, Studia Staropolskie. Series Nova, t. 32, s. 160.

3% Figura similitudo (podobienstwo) to argument per analogiam oraz contrarium (a contrario)
— zob. H. Lausberg, dz. cyt., §§ 422-423, 843-847. Figura contrarium (locus a contrario) oparta
jest na przeciwienstwie (tamze, §§ 394, 420, 423).
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cyjny, stuzebny**. W przekazie norbertanki naktania si¢ orantke do uruchomienia
imaginacji, a przy jej uzyciu do odtworzenia sceny biblijne;j:

Uwaz, jakie to byto Zmartwychwstanie Panskie, o ktérym aniot do biatogtow mowit: ,,Powstat
Pan prawy od umarlych, nie masz Go tu, abowiem to zmartwychwstanie Pana bylo w ciele
uwielbionym i nieSmiertelnym. W ciele zmartwychwstat, aby jako na ciele cirpiat i byt po-
nizony, tak shuszna, aby tez ciato Jego bylo wyniesione” (Medytacyja jako aniot opowiedzial
Zmartwychwstanie Panskie bialogtowom, o czym Ewangelia niedzielna, p. 1).

W Ewangelii §w. Mateusza czytamy o aniele odsuwajgcym kamien z grobu
oraz o otwarciu grobu jako o ,,szczeg6lnie poteznym czynie nieba™®. O potedze
Boga $wiadczy rowniez zawarta w relacji Mateusza wzmianka o trzgsieniu ziemi,
ktore spowodowane zostato tym, ze aniot Panski odsunat kamien i triumfalnie
usiadl na nim. Aniot Panski bez trudu otworzyt droge do grobu, w wyniku czego
niewiasty mogly zobaczy¢ jego wnetrze. Trzgsienie ziemi bylo wiec powigzane
ze zstgpieniem aniota, ktory otwierat grob. Mateusz nazywat go aniotem Pan-
skim, za§ Marek méwit o mtodziencu siedzagcym po prawej stronie. Biata szata
aniota oraz jasnos$¢ jego postaci symbolizowaty moc i chwale Boza, w ktorej
uczestniczyt Zmartwychwstaty*!. Orantka, zachecajac do uruchomienia zmystow
wzroku i stuchu, pragneta osiagnaé umiejetnosé kontemplowania pustego grobu
oraz ,,uwielbienia” Chrystusowego ciata:

Daj, Panie, abym byta godna jako slysze¢, tak patrzy¢ z temi paniami na to uwielbienie ciata
Twego. [...] O, Panie, poslij takiego aniota, ktéry by mnie nauczyt jako patrzyé mam w ten
Twoj grob (Medytacyja jako aniol opowiedzial Zmartwychwstanie Panskie biatogtowom,
o czym Ewangelia niedzielna, p. 1).

Medytacyja, jakie przy Zmartwychwstaniu Panskim pociechy panie wziety,
nawiedzajgc grob Jego, o czym Ewangelia niedzielna przedstawia radujace si¢
ze zmartwychwstania niewiasty. Podkresla si¢ w przekazie fakt wyltonienia przez
Boga kobiet; im bowiem jako pierwszym obwieszczona zostata radosna nowina:

Uwazag, ze ta pierwsza pociecha ich byla, kiedy przed innemi apostoty zmartwychwstanie im
aniot obwiescil. Biezcie, prawi, i opowiedzcie to uczniom i Piotrowi, ze Chrystus zmartwych-
wstat (Medytacyja, jakie przy Zmartwychwstaniu Panskim pociechy panie wzigly, nawiedzajgc
grob Jego, o czym Ewangelia niedzielna, p. 1).

¥ F. M. Rosinski, Aniolowie w Nowym Testamencie, w: Aniol w literaturze i w kulturze, red.
J. Lugowska, t. 2, Wroctaw 2005, s. 20-21. Na temat aniotow w Nowym Testamencie zob. tez:
D. Kiinstler-Langner, Aniol w poezji baroku. Dzieje postaci w kulturze dawnej Europy, Torun 2007,
s. 25-31; D. Dybek, Aniot w pismiennictwie polskim XVII-XVIII wieku, Wroctaw 2012.

4 L. Scheffczyk, Zmartwychwstanie, przekl. P. Pachciarek, Warszawa 1984, s. 82.

4 E. Wiszowaty, Zmartwychwstanie centrum chrzescijanskiego przepowiadania. Studium na
temat perykop wielkanocnych Ewangelii Mateusza (28,1-20), Olsztyn 1998, s. 52.
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Wedhug Ewangelii $w. Mateusza, niewiasty przyszty do grobu nie po to, by,
jak u Marka i Lukasza, namasci¢ ciato Jezusa, nie przyszty tam roéwniez optaki-
wac zmarlego, lecz po to, by obejrze¢ grob. Ukazanie si¢ im aniota i przekazanie
im wiadomos$ci o zmartwychwstaniu uczynito je wiarygodnymi wobec aposto-
tow swiadkami. Nawet jesli nie byty one w judaizmie za takie uwazane, ,.to jed-
nak one jako pierwsze ustyszaly wielkanocng nowing i zostaty wezwane do jej
gloszenia”*. Wczesniej to one nie cofngly sie, idac za Chrystusem az pod krzyz.
Wyraznie pobrzmiewa w rozwazaniach norbertanki idea wybrania przez Boga
matych i stabych, ktora przenika cata Biblig*. Pierwszenstwo dane niewiastom
uzasadnione zostato w nastepujacy sposob: rados¢ niewiast ze zmartwychwsta-
nia, podobnie jak niegdy$ uradowanie Maryi ze zwiastowania, powinna sttumic¢
smutek, bedacy wynikiem grzechu starotestamentowej Ewy.

Spotkanie Chrystusa z uczniami po zmartwychwstaniu to scena, do ktorej
nawigzuje Medytacyja jako Pan po zmartwychwstaniu zgromadzal ucznie swo-
je, o czym Ewangelia na Poniedziatek Wielkanocny, naklaniajaca do unaocz-
nienia sytuacji zwigzanych z tym wydarzeniem. W Ewangelii §w. Mateusza
opisane zostato ukazanie si¢ zmartwychwstalego Chrystusa uczniom w Galilei
(Mt 28,16-20), Marek przedstawit spotkanie Jezusa z dwoma uczniami w dro-
dze do Emaus (Mk 16,12—13) oraz z jedenastoma apostotami w Jerozolimie
(Mk 16,14; 16,15-18). W Ewangelii §w. Lukasza czytamy o ukazaniu si¢ Chry-
stusa uczniom z Emaus (Lk 24,13-35), apostotom (Lk 24,36-43) oraz uczniom
w Jerozolimie (Lk 24,44-49), za§ Ewangelia §w. Jana zrelacjonowata ukazanie
si¢ Chrystusa apostotom (J 20,19-23), niewiernemu Tomaszowi (J 20,24-29)
i uczniom w Galilei (J 21,1-14).

Rozpoczynajaca si¢ od similitudo medytacja norbertanki (,,Abowiem na-
przod jako kokosz zgromadza kurczgta pokarmem abo ziarnem, tak i Chrystus
Pan chlebem swoim niebieskim”) odsytata do znanych z Ewangelii $w. Mateusza
stow Chrystusa, spogladajacego na zaslepione w grzechach miasto (Mt 23,37).
Nawigzanie do relacji Lukasza o famaniu przez Chrystusa chleba i rozpoznaniu
Go przez ucznidow z Emaus (Lk 24,30-31) stuzyto w medytacji glebszej refleksji
nad grzeszng naturg cztowieka oraz Boskim mitosierdziem (p. 1).

W punkcie drugim medytacji, zaczynajacym si¢ od similitudo (,,Kokosz kur-
czeta do siebie wabi cieptem pod skrzydta, toz i Chrystus Pan czyni”), tema-
tem rozwazania stato si¢ ,,serce” uczniow z Emaus, ktore zapatato do Chrystusa
ogniem miloéci. Nie patalo ono jednak do Niego, jak podkreslita autorka, kie-
dy uczniowie byli w drodze (por. L. 24,32). W czesci refleksyjnej zamieszczona
zostata prosba orantki, skierowana do Boga, o rozgrzanie jej chtodnego serca:
,»0, serce moje, jakos lodowate. [...] Proszg, uzycz ognia tego Twego na roz-

4 Tamze, s. 61.
4 Por. 1 Kor 1,26-30.
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palenie serca mego, daj, aby we mnie zawsze gorzal” (Medytacyja jako Pan po
zmartwychwstaniu zgromadzal ucznie swoje, o czym Ewangelia na Poniedzialek
Wielkanocny, p. 2). W nawiazaniu do stow z Ewangelii $w. Lukasza (,,Przysze-
dtem pusci¢ ogien na ziemig, a czegoz chce, jedno, aby byt zapalon?”; Lk 12,49),
uwydatnia si¢ w przekazie potrzebe ,,rozpalenia” przez Chrystusa ,,Jodowatego
serca” ludzkiego. Mowa réwniez, przy uzyciu metaforyki przestrzennej, o gescie
wejscia Zmartwychwstatego wraz z uczniami do ,,ubogiej gospody serca”, ktore
umozliwi przemian¢ w cztowieku.

W Medytacyi jako Pan po zmartwychwstaniu czestowat ucznie swoje, o czym
Ewangelia wtorkowa zaprezentowana zostata scena czestowania uczniéw ryba.
Autorka zalecata skupi¢ si¢ na znaczeniu symbolu ryby, odnoszacym si¢ do sa-
mego Chrystusa (p. 1). Za pomoca similitudo (tak jak ryba z wody pochodzi, tak
i Syn Bozy w chwale i w ,,pociechach ptywal” zanim z nieba przyszedt na zie-
mi¢) wyeksponowata poswiecenie Chrystusa, ktory opuscit krolestwo niebieskie
i,,znizyt si¢” do czlowieka (,,0, jako$ sie bez tych wod, pociech nalazt!”; p. 1).
Uwydatnita zarazem odkupiencza rol¢ meki Zbawiciela, bedacej wyrazem Jego
mitosci do cztowieka i troski o niego (,,[...] aby$ ty pociech wiecznych zazywac
mogla”; p. 1). W konkluzji rozwazan, opartej na przeciwienstwie (,,Umiera ryba
bez wody. Ty, Panie, i1 zyjesz, 1 umierasz bez pociech”; p. 1), nakreslone zostato
potozenie Chrystusa, odsunigtego od wszelkich radosci.

Wydarzeniu zmartwychwstania Chrystusa towarzyszy takze opisana w Ewan-
gelii $w. Jana chrystofania Marii Magdalenie*, ktoéra wczesnym rankiem udata
si¢ do grobu Zbawiciela i zobaczyta, ze jest pusty. Do wizualizacji scen z jej
udziatem zachecajg trzy ostatnie rozmyslania wielkanocne, zatytutowane kolej-
no: Medytacyja z doktora jednego o sw. Magdalenie jako szukala Pana, u Jana
sw., cap. 20; Medytacyja jako si¢ Pan w osobie ogrodnika pokazalt Magdalenie
Swietej; Medytacyja jako si¢ Pan Magdalenie swigtej pokazal. O przyczynach
zalu 1 ptaczu niewiasty mowa w pierwszym przekazie (p. 1). Pokazane w nim
zostaty postawy: kobiety zatroskanej o Zbawiciela oraz Chrystusa, ktory ptacz
niewiasty wynagrodzit taskami.

Maria Magdalena szczegoélnie intensywnie przezyta swoje spotkanie ze
Zmartwychwstatym. Ujrzata Go, jednak nie rozpoznata, poniewaz wzigta Go za
ogrodnika. Ta ewangeliczna relacja stala si¢ przedmiotem Medytacyi jako si¢ Pan
w osobie ogrodnika pokazal Magdalenie sw., przedstawiajacej Chrystusa jako
»ogrodnika serc ludzkich i dusz” (p. 1). Uwidoczniona zostata w rozmyslaniu
analogia do fragmentu z Pie$ni nad Pie$niami, w ktérym zaptakana Oblubienica
szukata swego Oblubienca (PnP 3,1-4), On za$ ukryty przed ukochang pracowat
w ogrodzie jako ogrodnik (PnP 6,1-3).

# Zob. E. Krawiecka, Staropolskie portrety sw. Marii Magdaleny, Poznan 2006.
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W postawie orantki nakreslona zostata jej gotowos¢ otwarcia si¢ na Boga
przemieniajacego ludzkie serce. Za pomoca toposu ogrodu oraz florystyczne-
go obrazowania (ogrod duszy, do ktorego zapraszany jest Chrystus-ogrodnik,
by strzec w nim zamku i bramy, czyli ludzkiego jestestwa; szczepienie, szcze-
py, ziodtka, rosa) wyrazono potrzeb¢ duchowej transformacji. W modlitwie
btagalnej skierowanej do Zbawiciela zamieszczono prosbe, by zatroszczyt si¢
o ,,zakwitnigcie” w owym ogrodzie zidtek i szczepow, czyli wszelkich cnot
cztowieka.

Zacheta do rozwazania radosci Marii Magdaleny, ktora rozpoznata w Odku-
picielu swego Nauczyciela, kiedy Ten zwroécit si¢ do niej po imieniu, to temat
podjety w Medytacyi jako si¢ Pan Magdalenie sw. pokazat. Jej wesele byto tym
wigksze, iz szukajac ciata zmartego Chrystusa, znalazta Go zywego, jako zwy-
cigzce $mierci. Orantka, powotujac si¢ na stowa z Piesni nad Piesniami (,,[...]
nalaztam Tego, ktorego mituje dusza moja: / pojmatam Go i nie puszcze Go”;
PnP 3,4), zwrocila si¢ z prosba do swietej Marii Magdaleny, by ubtagata u Boga
taski dla cztowieka pragnacego przy Nim trwac:

O, Pani $wigta, upros$ mi takiego nabozenstwa i radosci iskierke, niechaj tez mowi dusza moja:
nalaztam mego Umitowanego, nie opuszcze Go wigcej od siebie (Medytacyja jako si¢ Pan
Magdalenie sw. pokazal, p. 1).

Rozradowanie Marii Magdaleny, jak czytamy w Pismie Swictym, wigza-
lo si¢ takze z decyzja Zmartwychwstatego o wybraniu jej na glosicielke Jego
oredzia skierowanego do ,,braci”, ze wstepuje On do Boga. Autorka nakazy-
wata wigc rozwazaé Jego mitos¢ 1 unizono$¢ wobec uczniow ze wzgledu na
nazwanie ich ,,bra¢mi”. Owocem medytacji jest przezycie jednosci ze Swiatem
i ludZzmi, stad orantka w swej medytacyjnej postawie pragneta, za posrednic-
twem Marii Magdaleny i ,,wszystkich braci”, odda¢ chwalg Zbawicielowi za
Jego dostojenstwo.

Rekopismienne medytacje o Zmartwychwstaniu Panskim zawieraja rozwa-
zania miedzy innymi o zstapieniu do piekiel, triumfie uwielbionego Pana, o sce-
nie wyjscia Chrystusa z grobu i odkryciu pustego grobu przez niewiasty, o scenie
cudownego potowu ryb, o $wiadectwach chrystofanii. Zaprezentowane watki
uwydatniajg szereg dogmatdéw 1 prawd wiary, przede wszystkim o zmartwych-
wstaniu Jezusa oraz o Jego Boskiej naturze.

Opisane przez norbertanke wydarzenia potwierdzity, ze przejeta ona z ewan-
gelii wiele sytuacji zwigzanych ze zmartwychwstaniem. Pojawily si¢ w przekazie
takze egzempla o starotestamentowej proweniencji, ktore dowodza swobodnego
czerpania z tradycji biblijnej. Sa takze w medytacjach watki (np. ukazanie si¢
Chrystusa po zmartwychwstaniu swojej Matce oraz $wiatu w postaci stonca czy
kwiatu), o jakich ewangelie nie wzmiankuja, a ktore przemawiaja za tym, ze
autorka odwolywac si¢ mogta do zrodet apokryficznych badz do przedstawien
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emblematycznych. Wprowadzone watki byly §wiadectwem inwencji tworczej
zakonnicy oraz indywidualnego sposobu budowania rzeczywistosci unaocznia-
jacej wydarzenia wielkanocne.

Przekazy anonimowej norbertanki zwierzynieckiej skierowane zostaty do
wspoOlsiostr tamtejszej spotecznosci, czyli do kompetentnych odbiorcéw, posia-
dajacych umiejetnos¢ rozumienia owych tekstow, ukierunkowanych na duchowa
przemiane¢. Zadaniem medytacji jest zjednoczenie sil po to, aby cztowiek mogt
wspiac si¢ na wyzyny $wigtosci i catym swym sercem zwrocié¢ si¢ do Boga. Ta
duchowa aktywnosc¢ konieczna jest do poglebienia wiary w celu poznania mito-
$ci Boga oraz zjednoczenia z Nim. Analizowane teksty, stuzace duchowemu do-
skonaleniu si¢ oraz nawigzaniu relacji z rzeczywistoscig transcendentng, w petni
sytuuja si¢ w obszarze pismiennictwa medytacyjnego.

Resurrection of Christ in the manuscript of a Norbertine Sister from the
Zwierzyniec convent, “The contemplation of the suffering and death of
Christ, our Lord [...]” (1662)

Summary

The subject of the article is the analysis of 17" century meditations about the Resurrection of
Christ included in the manuscript collection of the Norbertine Sisters in Zwierzyniec. The reflection
covers the traditions about the triumph of the glorified Lord, the women’s visit to the Lord’s Tomb,
the announcement of the Resurrection to the women, Christ offering fish to his disciples, Christ’s
meeting with Mary Magdalene and the disciples on their way to Emaus. The mode of presentation
of these themes emphasizes a number of dogmas and truths of faith, mostly about the Resurrection
of Christ and his divine nature. It is demonstrated in the article that the Norbertine texts were based
not only on Gospels, but also on apocryphal sources and emblematic representations. The deliber-
ations clarify that the author probably intended not only to report the course of events, but first of
all to give a testimony of faith, to assert the real resurrection of the crucified Christ. An insight into
the issue of the Resurrection of Christ in the light of biblical tradition and Old Polish literature is
also offered.

Keywords
Resurrection of Christ, Norbertine Sisters’ Meditations from the Zwierzyniec convent, 17" century
manuscript, Bible, Old Polish literature.
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Robert Kaczorowski'
Akademia Muzyczna w Gdansku

Siedem piesni religijnych
Ottona Mieczystlawa Zukowskiego (1867—1942)
w kontekscie zagadnien semantycznych i muzycznych

Wstep

Polski kompozytor Otton Mieczystaw Zukowski (1867—1942) to wcigz —
niestety — posta¢ malo rozpoznawalna w piSmiennictwie muzycznym i muzyko-
logicznym oraz praktyce wykonawczej polskiej literatury religijnej i sakralnej
przetomu XIX i XX wieku. Aby zmieni¢ ten stan rzeczy, od kilku lat podejmo-
wane sg roznorodne dziatania, aby poprzez stowo pisane? i rejestracje utworow
na plytach CD? jak najwicksza rzesze odbiorcow zapoznaé z wyjatkowa osobg
i niezwyklg tworczoscia Ottona Mieczystawa Zukowskiego.

! Ksigdz Robert Kaczorowski, dr hab. sztuk muz., kaptan archidiecezji gdanskiej, ukonczyt
studia na Wydziale Teologicznym Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie, na Wydziale In-
strumentalnym (klasa organow) oraz na Wydziale Wokalno-Aktorskim (klasa $§piewu solowego)
Akademii Muzycznej im. St. Moniuszki w Gdansku. Adiunkt w Katedrze Wokalistyki na Wy-
dziale Wokalno-Aktorskim macierzystej Uczelni. Proboszcz parafii §w. Mikotaja w Szemudzie;
ul. Wejherowska 45, 84-217 Szemud; e-mail: x-erka@wp.pl

2 Zob. R.Kaczorowski, Piesni maryjne Ottona Mieczystawa Zukowskiego, Wydawnictwo
,.Bernardinum”, Pelplin 2011; O muzyce Ottona Mieczystawa Zukowskiego — z barytonem Rober-
tem Kaczorowskim rozmawia Arkadiusz Jedrasik, ,,Muzyka21”, Rok XIV nr 12(161), grudzien
2013, s. 20-22; R. Kaczorowski, Piesni ku czci Matki Bozej Ottona Mieczystawa Zukowskiego oraz
ich miejsce w literaturze wokalnej, w: Musica Vocale. Sacrum i profanum w muzyce wokalnej —
studium przypadku, red. R. Minkiewicz, Wydawnictwo Akademii Muzycznej w Gdansku, Gdansk
2014, s. 59-73; Muzyka Zukowskiego — kolejne odkrycie. Z ks. Robertem Kaczorowskim rozmawia
Arkadiusz Jedrasik, ,,Muzyka21”, nr 6(179), czerwiec 2015, Rok XVI, s. 28-31; R. Kaczorowski,
Zachowane msze Ottona Mieczystawa Zukowskiego jako przejaw troski o polskos¢. Zagadnienia
semantyczne i muzyczne, w: ,,Studia Gdanskie”, t. XXXVIII, Gdansk-Oliwa 2016, s. 101-121.

3 Piszacy te stowa, chcac uwiecznié¢ utwory religijne Ottona Mieczystawa Zukowskiego, pod-
jat wspotprace z firmg fonograficzng Acte Préalable z siedziba w Warszawie, specjalizujaca si¢
w wydawaniu nieznanej muzyki polskiej. W ramach cyklu ,,Otton Mieczystaw Zukowski. Opera
omnia religiosa” udato si¢ nagra¢ osiem plyt CD, ktore pomiescity wszystkie zachowane utwo-
ry Ottona Mieczystawa oraz jego braci: Aleksandra, ks. Jana oraz ks. Stanistawa. Numer katalo-
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Dos¢ wspomnie¢, ze poprzez kwerende w roznych zespotach archiwalnych
oraz spotkanie z wnuczkg kompozytora* udato si¢ odnalez¢ wiele utworow
uchodzacych za zaginione oraz ustali¢ doktadng date $mierci kompozytora,
ktora w dotychczasowych publikacjach — nie wiedzie¢ czemu — podawana byta
btednie’.

Ponadto nie odrozniano tworczosci Ottona Mieczystawa od tworczosci dwoch
jego braci kaptanow: Jana (1870—1911) oraz Stanistawa (1881-1935) — profe-
sorow na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Jana Kazimierza we Lwowie,
ktorzy, oprocz dorobku teologicznego, pozostawili po sobie rowniez niewielka
spuscizng muzyczng w postaci piesni religijnych i kilku mszy.

W takim wigc konteks$cie jawi si¢ glowny problem niniejszego artykutu,
ktorego celem jest prezentacja siedmiu piesni religijnych Ottona Mieczystawa
Zukowskiego w aspekcie semantycznym oraz muzycznym. Ich opis pozwoli na-
stepnie sformutowac¢ wnioski, umieszczajac te tworczo$¢ w nurcie polskiej mu-
zyki religijnej, powstatej w czasach niewoli narodowej, ktory to nurt dodawat
sit do podejmowania roznorodnych dziatan zmierzajacych do odzyskania przez
Polske upragnionej suwerennosci i niepodlegtosci.

1. Prezentacja przedmiotu badan

Jak wspomniano, materig ukazang w tym artykule jest siedem pie$ni reli-
gijnych Ottona Mieczystawa Zukowskiego®. Utwory te zostaty opublikowane
nakladem autora w zeszytach zatytutowanych ,,Spiewy koscielne w uktadzie
na jeden, dwa i cztery gltosy mieszane z towarzyszeniem organdéw lub harmo-
nium””’.

gowy i rok produkcji kazdej kolejnej ptyty przedstawia si¢ nastgpujaco. CD 1: AP0288 (2013);
CD 2: AP0343 (2015); CD 3: AP0347 (2015); CD 4: AP0354 (2015); CD 5: AP0368 (2016); CD 6:
AP0369 (2016); CD 7: AP0391 (2017); CD 8: AP0392 (2017).

4 Zob. Otton Mieczystaw Zukowski — nieznane fakty z Zycia kompozytora i jego rodziny.
Z wnuczkq kompozytora Zofiq Bajda rozmawia Robert Kaczorowski, ,Muzyka21”, Rok XVI
nr 1(174), styczen 2015, s. 36-37.

5 Wedtug tych publikacji Otton Mieczystaw Zukowski miat umrze¢ w 1931 roku. Zob. En-
cyklopedia muzyki, red. A. Chodkowski, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1995, s. 988;
R. Kaczorowski, Piesni maryjne Ottona Mieczystawa Zukowskiego, dz. cyt., s. 7.

¢ Wszystkie nuty omawianych utworow sa w posiadaniu autora.

7 Wydawca wszystkich zeszytow byt Otton Mieczystawa Zukowski. Zostaty one przygoto-
wane do druku w Krakowie. Dodatkowa informacja na stronie tytutowej brzmi: ,,Sktad glowny
w ksiegarni A. Piwarskiego i S". Zaden z zeszytow nie podaje roku publikacji. Jednak w ka-
talogach Biblioteki Narodowej w Warszawie mozna znalez¢ informacje, ze utwory te powstaty
w okresie miedzy 1900 a 1910 rokiem lub okoto 1920 roku. Zob. http://katalogi.bn.org.pl/iii/
encore/search/C__Sotton%20mieczys%C5%82aw%20%C5%BCukowski__ Orightresult U?lan-
g=pol&suite=cobalt [dostep 11.06.2017].
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Ponizsze zestawienia zawieraja podstawowe informacje o piesniach, opis
formalny oraz tonacje i budowe utworow.

Tabela 1. Podstawowe informacje o utworach

S Nr , Liczba Okreslenie
Lp. Tytut picsni zeszytu Strony Autor slow zwrotek | partii wokalnej
1 | Ojcze nasz® op. 47 I 2-4 | Wihadystaw Betza 5 Gtos
Panie, do Ciebie wolam . Glos 1,
2 (duet)’ v 11 nieznany 2 Glos II
Twych Panie task" \% 2-3 | nieznany 1 Glos
4 | Gdy boles¢ wstrzgsa"! \Y% 8-9 | nieznany 2 Glos
Panie mitosierny™ VIII 2 nieznany 2 Spiew
Wiadystaw Glos I
13 >
6 | Do Boga (duet) VIII 3 Belza 2 Glos II
Kazimierz -
: P14
7 | Wierzymy Panie VIII 5 Greczyn 2 Spiew

Tabela 2. Opis formalny utworow

Me- Liczba

Lp. | Tytul piesni trum Tempo taktow Ambitus melodii
Powazni
1 | Ojcze nasz op. 47 C owazme, 48 d'—e?
z przejeciem si¢
. C g . acl_ag2
2 Panie, do Ciebie C Andante espressivo 22 I esi-es

wotam (duet) II: a-b!

8 Na pierwszej stronie utworu zawarta jest dedykacja: ,,Memu bratu Stanistawowi”. Utwor
zostal zarejestrowany na ptycie CD 4. Wykonawcy: Robert Kaczorowski — baryton, Ewa Rytel —
organy.

> Utwor zostat zarejestrowany na ptycie CD 1. Wykonawcy: Ewa Marciniec — alt, Robert Ka-
czorowski — baryton, Ewa Rytel — organy.

10 Utwor zostat zarejestrowany w wersji na glos solowy na ptycie CD 1. Wykonawcy: Kata-
rzyna Dondalska — sopran, Ewa Rytel — organy. Natomiast na ptycie CD 3 zostat zarejestrowany
w wersji na chor meski a cappella. Wykonawcy: Podkarpacki Chor Meski, Grzegorz Oliwa — dy-
rygent.

I Utwor zostal zarejestrowany na ptycie CD 1. Wykonawcy: Robert Kaczorowski — baryton,
Ewa Rytel — organy.

12 Utwor zostal zarejestrowany na ptycie CD 2. Wykonawcy: Robert Kaczorowski — baryton,
Ewa Rytel — organy.

13 Utwor zostat zarejestrowany na plycie CD 2. Wykonawcy: Katarzyna Dondalska — sopran,
Ewa Wolak — alt, Ewa Rytel — organy.

14 Utwor zostal zarejestrowany na ptycie CD 2. Wykonawcy: Pawel Pecuszok — tenor, Ewa
Rytel — organy.
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Twych Panie task 3/4 Larghetto 40 f'-as?
4 | Gdy boles¢ wstrzgsa 3/4 Adagio 29 b—es?
Panie mitosierny C Lento 25 es'—es?
6 | Do Boga (duet) C Andant 16 |Lel
ga (Que ¢ II: g-b!
7 | Wierzymy Panie C Andante 23 e'fis?
Tabela 3. Budowa utwordéw
Lp. Tytut piesni Akompaniament | Tonacja Budowa utworow
Wstep organowy (takty 1-8)
hemoll Czg$¢ A (takty 9-24)
1 | Ojcze nasz op. 47 | Organy . D-dur Lacznik organowy (takty 25-26)
Cze$¢ B (takty 27—46)
Zakonczenie organowe (takty 47-48)
. g Cze$¢ A (takty 1-12)
2 I; ane ‘é’ugi)eb € | Organy Es-dur | Czeé B (takty 13-20)
Zakonczenie organowe (takty 21-22)
Wstep organowy (takty 1-4)
3 | Twych Panie task | Organy Des-dur | Czgs$¢ A (takty 5-20)
Czeéé B (takty 21-40)
Cze$¢ A (takty 1-8)
Gdy boles¢ Czes¢ B (takty 9-16)
4 wstrzqsa Organy Es-dur Czes¢ C (takty 17-25)
Zakonczenie organowe (takty 26-29)
Wstep organowy (takty 1-4)
5 | Panie mitosierny | Organy Es-dur Cze$¢ A (takty 5-12)
Cze¢$¢ B (takty 13-25)
Organy o
, Czgsc¢ A (takty 1-8)
6 | Do Boga (duet) lup chor F-dur Czesé B (takty 9-16)
mieszany
Organy Czes$¢ A (takty 1-8)
7 | Wierzymy Panie | lub chor E-dur Cze$¢ B (takty 9-16)
mieszany Czgsc C (takty 17-23)

2. Zagadnienia semantyczne

Piesn ,,0Ojcze nasz” to utwor dramatyczny. Przebija z niego glgboka troska
o rodzinny dom, ktéremu na imi¢ Polska; Polska rozdarta migdzy zaborcow
i nieistniejgca na mapach Europy. To takze troska o najblizszych, przezywaja-
cych szykany i przesladowania z powodu przywiazania do polskos$ci i jezyka

polskiego.
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Dla podmiotu lirycznego, ktory wystepuje w liczbie mnogiej i ucielesnia zbo-
laty nardd polski, 6wcezesne niebo zastane jest ,4tung pozaru” i ,,}zami morza”.
W takiej sytuacji autor wiersza ma poczucie, ze jest jak ,,rozbitek”, ktory kroczy
po $wiecie ,,bez przewodnika, bez wsparcia w potrzebie”. Z calej piersi zwraca
si¢ wigc do Tego, ktory jest w niebie, aby wotaé: ,,Ojcze nasz”.

Podmiot liryczny przypomina minione dzieje. Przypomina niejedng stoczo-
ng walke w obronie swigtosci Kosciota, ktdra czgsto oznaczata ,.krwawe znoje
i boje”. Teraz za$, gdy Ojczyzna zostala ,,wydarta spod stop”, a na szyjach poja-
wila si¢ ,,twarda obroza” niewoli, prosi Boga, aby zapanowato Jego krdlestwo,
ktore oznacza¢ bedzie pokoj i sprawiedliwos¢. Tylko to moze zapobiec obecnej
»hieprawosci” i1 trudnemu potozeniu ludzi, ktorym dzieje si¢ wielka krzywda.
W modlitwie pojawia si¢ prosba, aby nie tylko w niebie, ale rowniez na ziemi
zapanowala Boza wola; aby Bog wejrzat na tych, ktorzy stali si¢ ,,bezdomnymi
ngdzarzami”.

Kolejne wersy utworu stajg si¢ btaganiem, aby Bog nie karat udreczonego
narodu za jego grzechy. Bo nardd ten wiasnie teraz, w swym trudnym poto-
zeniu, ngkany szykanami, ,,przechodzi karanie”. Cierpi, ze nie moze uzywac
,»MOWY 0jcOW” 1 Ze nie moze modli¢ si¢ w swym ojczystym jezyku. Ci zas,
ktorzy sa ciemiezycielami, pokazuja swa site, gardzac Bozymi prawami. Dla-
tego tez podmiot liryczny w imieniu calego narodu wota: ,,ulituj si¢ nad synow
Twych meka™.

Konficowa czgs¢ utworu opisuje straszliwe skutki przezy¢. Jest to ,,jek wy-
gnancoéw” 1 ,,placz dzieci katowanych srogo”. Wspomniane ,,jeki” i ,,ptacze” sty-
cha¢ w sytuacji, gdy ,,wszedzie zamilkt glos sumienia”, zas Boze przykazania sg
,»W poniewierce”. Dlatego potrzeba ufnej modlitwy, aby Pan Bég oddalit ,,pokuse
zwatpienia”, a w serca wlal otuche.

W kolejnej piesni, zatytulowanej ,,Panie, do Ciebie wotam”, cztowiek z lito-
$cig btaga Boga o pokoj. Prosi, aby ucicht ,,ryk Iwa ciemnos$ci”, ktory rozrywa
polska ziemie¢ oraz by Pan Bog wstrzymat karzaca reke wobec grzesznikow. Co-
dzienno$¢ podmiotu lirycznego oznacza bowiem ciaggle zmaganie z przeciwno-
$ciami losu. Cho¢ z rana ,,zably$nie ztoty $wit”, czlowiek wciaz styszy ,,straszny
zgrzyt”. Wowczas jak ,,robak w prochu” chee si¢ wi¢ u Bozych stop z nadzieja,
ze tu uzyska utracony spokdj i wewngtrzng rownowagg.

W piesni ,,Twych Panie task” cztowiek ma $wiadomos$¢, ze Bog hojnie ob-
darza tych, ktérzy sa Mu wierni. On nie pozostawia nikogo w potrzebie. Jego
mitosierne serce odnajdzie kazdego potrzebujacego.

Dla podmiotu lirycznego Bog jest ,,twierdza, skata, strazg”. Jest Tym, ktory
wystuchuje czlowieczego wotania 1 zanoszonych do Niego modlitw. Dlatego mo-
dlitwa ta winna by¢ nieustannie zanoszona przed Boze oblicze.
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Z kolei piesn ,,Gdy boles¢ wstrzgsa” ukazuje czlowieka w wielkim we-
wnetrznym niepokoju, ktory w pokorze kleka wobec Boga Najwyzszego i prosi
Go o odpuszczenie grzechow. Prosi rowniez o pocieche dla tych, ktorzy cierpia
i dla ktorych zbliza sie ziemski kres. Prosi dla nich o wiarg. Swe prosby kieruje
do Boga, ktorego nazywa ,,Wszechmocnym”.

W kolejnej piesni pt. ,,Panie mitosierny” Bog okreslony jest jako ,,Zbawca”.
To do Niego zanoszona jest prosba, aby wciaz wspieral swa taska powierzony
lud. Podmiot liryczny prosi rowniez o ,,$wiatlo Boze”, o mito§¢ oraz o nauke,
»Jjak znies¢ bolu tzy”.

Bog ponadto przedstawiony jest jako ,,Zbawca $wiata” i ,,nasz Stworca”.
Cztowiek wznosi ku Niemu swe dlonie i prosi, by wejrzat na grzesznych ludzi
i mial wobec nich litos¢. Prosi rowniez, by towarzyszyl kazdemu wierzacemu
W ostatnim momencie jego zycia.

W piesni ,,Do Boga” Stworca okreslany jest przymiotnikiem ,,wielki” i od-
biera cze$¢ od calego stworzonego przez siebie Swiata. Uwielbienie odbiera row-
niez od ,,targanych bolem dusz”.

Dusze te przezywaja, ze imi¢ Boze ,targane jest w poniewierce”, a zto coraz
bardziej panoszy si¢ na §wiecie. Cierpig, gdy jest im zadawany bol, tym bardziej,
ze ci, ktorzy go powoduja, powotuja si¢ na Boze prawa.

Ostatni utwor pt. ,,Wierzymy Panie” to piesn ufnosci, w ktorej czlowiek
wyraza glgbokie pragnienie i nadzieje, ze kiedys$ przyjdzie mu powréoci¢ do ro-
dzinnego domu, ,,w gniazda pozostate”; ze zakonczy si¢ trudny i bolesny okres
wygnania.

Podmiot liryczny z gieboka wiarg prorokuje, iz nastgpi taki dzien, gdy Oj-
czyzna bedzie cieszy¢ si¢ wolnoscig i niepodlegtoscia; ,,sploty tancucha”, ktore
przez wieki ,,gniotty” Polske, ,,pckng zerwane rak sitg i ducha”; ze nadejdzie
»dzien zwyciestwa”, ktory stanie si¢ dniem zmartwychwstania Ojczyzny.

3. Zagadnienia muzyczne

W kontekscie zagadnien muzycznych na uwage zastuguje fakt, ze Otton
Mieczystaw Zukowski posiadl niezwyklg tatwo$é tworzenia pozornie prostych,
kantylenowych melodii, ktore cechujg niemal kazdy jego utwor. Sprawia to, ze
dzieta te sg odbierane nad wyraz pozytywnie i emocjonalnie.

Dokonujac harmonizacji piesni, Zukowski stosuje harmonig¢ tonalng z jasno
okreslonym centrum tonalnym, wskazujacym na tonacj¢ gtowng. Jako reprezen-
tatywny przyktad harmonizacji mozna wskaza¢ piesn ,,Wierzymy Panie”.
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Przyktad nutowy. Piesn ,,Wierzymy Panie”

Zrédlo: archiwum autora

Stosujac oznaczenia wspotczesnej harmonii tonalnej, powyzsza piesn mozna
opisa¢ w nastgpujacy sposob.
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Zapisanie nut w uktadzie czteroglosowym sprawia, ze partia akompaniamen-
tu z powodzeniem moze by¢ wykonywana zard6wno przez organiste, jak i przez
4-glosowy chor mieszany.

Stosowana przez Zukowskiego harmonia tonalna jest jednak uzywana w do$¢
swobodny sposob. Dotyczy to, miedzy innymi, traktowania septymy w akordach
dominantowych (pierwszy system — ostatni takt; drugi system — pierwszy takt;
drugi system — drugi takt). W wymienionych przypadkach septyma jest rozwia-
zana o sekunde wielka w gore (rowniez w glosie basowym).

Inne swobodne traktowanie funkcji harmonicznych widoczne jest w tym, ze
te same akordy sgsiadujg ze soba przez kreske taktowa (np. pierwszy system —
przedtakt i pierwszy takt; pierwszy system — trzy ostatnie takty; drugi system
— takty pierwszy i drugi). Ponadto w ostatnim systemie, w trzecim takcie (tenor
— bas) wystepuje skrzyzowanie gltosow.

Zastosowana przez Zukowskiego harmonia pokazuje réwniez, ze kompozy-
tor — mimo zachowania centrum tonalnego — stosowat akordy wtracone (naj-
czesciej dominanty septymowe i nonowe), dzwieki przejsciowe, opdznienia oraz
alteracje. Srodki te sprawiaja, ze harmonia w utworach Ottona Mieczystawa jest
interesujgca i przykuwajgca uwage.

Podsumowaniem tej czg$ci moga stac si¢ stowa recenzji, jaka na tamach ,,Ga-
zety KoScielnej” zostala zamieszczona po wydaniu przez kompozytora pierw-
szych dwoch zeszytow ,,Spiewow koscielnych”:

»Nowego wydawnictwa $piewoéw koscielnych réznych autorow podjat sie
znany ze swoich publikacyi kompozytorskich i muzyczno-fachowych, prof.
O.M. Zukowski. Ukazatly sie dwa pierwsze zeszyty powyzszego wydawnictwa,
a zapowiedziane sg dalsze. (...)

Juz same nazwiska szan. Autorow sg dla nas rekojmig wartosci tego wydaw-
nictwa. Serdeczne melodye o rysach szczerze stowianskich, przejrzystos¢ utworow
i powaga, wygodny do $piewu uklad, oparty na sredniej skali, nie wymagajacy
zatem nadzwyczajnych glosoéw, oraz nader szlachetna harmonizacya, oto ogdlne
cechy tych kompozycyi. Wydawnictwo to jest, jak sadzimy, zapowiedzig zwrotu
w naszej muzyce koscielnej na tory wlasciwe. Muzyka ta bowiem, cho¢ uwzgled-
nia¢ powinna zawsze ducha i przepisy Kosciota nie moze wszakze zatraca¢ barwy
narodowej. W $§piewie kazdego narodu odbija si¢ dusza jego, a dusza polska ma
wiele w sobie odr¢gbnego, indywidualnego, co tez przeziera przez polskie melodye
w odrebnym charakterze, w motywach swojskich i w swojskim nastroju. (...)

Mollis dulcedo to tto muzyki stowianskiej, ktore i w powyzszych publika-
cjach wyraznie si¢ odbija, a ktorego w muzyce Stowianin zawsze pozada, na-
wet w kosciele. Widzimy w powyzszym wydawnictwie wlasciwy sposéb kultury
koscielnej na gruncie polskim (...). Spodziewamy si¢, ze wydawnictwo prof.
Zukowskiego znajdzie uznanie, na ktore zashuguje”"”.

15 ,Gazeta Koscielna”, bez roku wydania ani nr. Odbitka w posiadaniu autora.
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Zakonczenie

Omowienie siedmiu piesni religijnych polskiego kompozytora Ottona Mie-
czystawa Zukowskiego upowaznia do sformutowania ponizszych wnioskow.

Uzyte przez kompozytora teksty poetyckie roznych autordéw staja sie $pie-
wang katechezg i naukg prawd wiary dla wykonujacych piesni ludzi, dla ktérych
dostep do literatury teologicznej byt mocno ograniczony. Teksty te przypominaja
i ucza o dogmatach wiary katolickiej:

— podkreslaja znaczenie zawierzenia swego zycia Panu Bogu i Bozej Opatrz-
nosci (piesn ,,Twych Panie task”™),

— zwracajg uwagg, ze Bog jest wielki (piesn ,,Do Boga™) oraz wszechmocny
(piesn ,,Gdy boles¢ wstrzasa”™),

— uswiadamiaja, ze Bog jest Stworca calego swiata (piesn ,,Panie mitosier-
ny”), ktory to §wiat nieustannie oddaje Mu hotd i uwielbienie (piesn ,,Do Boga”),

— ucza, ze Bog jest zbawicielem czlowieka (piesn ,,Panie mitosierny”) i to
On obdarza taska wiary (piesn ,,Gdy boles¢ wstrzasa”),

— podkreslaja znaczenie modlitwy do Boga, ktory ja wyshuchuje (piesni
»Iwych Panie task” i ,,Panie mitosierny™),

— z tekstow piesni wylania si¢ obraz Boga, ktory jest twierdza i skala (piesn
»Iwych Panie task”),

— ponadto wobec wielkiego Boga czlowiek powinien przyjac¢ postawe poko-
ry (pies$n ,,Gdy boles¢ wstrzasa”),

— autorzy tekstow podkreslaja rowniez obecno$¢ zta w §wiecie (piesn ,,Do
Boga”) oraz grzeszna nature cztowieka (piesn ,,Panie milosierny”),

— Bog jest Tym, ktory odpuszcza grzechy i pociesza strapionych (piesn ,,Gdy
boles¢ wstrzasa”); On uczy, jak znosi¢ cierpienia (piesn ,,Panie mitosierny”),

— teksty piesni zwracaja takze uwage na sytuacje 6wczesnego $wiata, w kto-
rym dochodzi do nieprzestrzegania Bozych przykazan i deptania Bozych praw
(piesn ,,Do Boga”),

— w tekstach piesni zawarta jest prawda o Bogu, ktéry w chwili $mierci czto-
wieka wychodzi mu na spotkanie (piesn ,,Panie mitosierny”).

Godne podkreslenia sa rowniez akcenty patriotyczne i narodowowyzwolen-
cze, ktore in extenso pojawiaja si¢ jedynie w dwoch piesniach (,,Ojcze nasz”
i,,Wierzymy Panie”). W pozostatych — mozna przyjac taka hipotezg — nawigzanie
do ciezkich chwil Ojczyzny opisane jest w sposob zawoalowany. I cho¢ nie mowi
sie¢ 0 nich wprost, to zwraca si¢ uwage na przezywane cierpienia, trudne potoze-
nie i przesladowania — tak pojedynczych osob, jak i catego narodu. W piesni ,,0j-
cze nasz” zaakcentowana zostaje troska o dom ojczysty, o zachowanie tradycji,
wiary ojcow oraz jezyka. Podmiot szczerze i gteboko przezywa sytuacje, w jakiej
znalazla si¢ Polska pod zaborami. Podaje réwniez pod refleksje, ze pojawiaja-
ce si¢ nieszcze$cia moga nieraz sta¢ si¢ dla cztowieka matej wiary przyczyna
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zwatpienia w Bozg Opatrznos¢. Bog jednak czuwa nad $wiatem i nad Polska,
za$ przez modlitwe swych dzieci ingeruje w dzieje narodow (piesn ,,Wierzymy
Panie”). To On jest bowiem ucieczkg w chwilach nieszczgsécia i cierpien (piesn
»Panie, do Ciebie wotam”).

W opisywanych tekstach do gtosu dochodzi réwniez kontekst potrydenckiej
religijnosci, obecnej w swiadomoscei ludzi. W tym duchu Bog ukazany jest jako
Ten, ktéry karze za grzech (piesn ,,Panie, do Ciebie wotam”). Ow grzech, tak oso-
bisty, jak i zbiorowy, moze rowniez sta¢ si¢ przyczyna nieszczes¢ calego narodu
(piesn ,,Ojcze nasz”).

W taki sposéb piesni Ottona Mieczystawa Zukowskiego, z ,,melodyami o ry-
sach szczerze stowianskich” i ze ,,szlachetng harmonizacya”'¢ ksztattowaty przez
dhugie lata §wiadomos¢ Polakow pozbawionych wlasnego panstwa i czynigcych
wiele w walce o odzyskanie naleznej niepodleglosci.

Seven religious songs by Otton Mieczystaw Zukowski (1867-1942) in the
context of semantic and musical issues

Summary

In the present article the author discusses seven religious songs by the little-known Polish
composer, Otton Mieczystaw Zukowski (1867-1942). The songs are: Ojcze nasz (Our Father) op.
47, Panie do Ciebie wotam (Lord, unto Thee I cry), Twych Panie task (Your mercies, o Lord), Gdy bo-
les¢ wstrzgsa (When sorrow strikes), Panie mitosierny (Merciful Lord), Do Boga (To God) and Wie-
rzymy Panie (Lord, we believe). The songs’ semantic meaning conveys the basic and most essential
truths of the Catholic faith. Thereby, they formed the awareness of the listeners and became a ca-
techesis to be sung. The discussed songs have also a strong patriotic and national emphasis as they
were created in the time of Poland’s partition and non-existence in Europe. The songs are evidence
that God may be involved in the history of a nation and change its difficult position. In terms of
musical layer the songs are characterized by a cantilena melodic line and tonal harmony.

Keywords

religious song, Polishness, 19 century, Otton Mieczystaw Zukowski

Stowa kluczowe

piesén religijna, polskosé, XIX wiek, Otton Mieczystaw Zukowski

16 Tamze.
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Aneks

Ojcze nasz

Lung pozaru strop nieba si¢ pali,

przed nami wzbiera bezbrzeznych ez morze
i zadna gwiazda nie btyska z oddali,

c6z wigc poczniemy o Boze?

Niby rozbitki btagdzimy po globie,

bez przewodnika, bez wsparcia w potrzebie,
wigc w tej rozpaczy wotamy ku Tobie:
Ojcze, nasz Ojcze, ktorys jest w niebie!

Dawniej w obronie Twojego kosciota
szliSmy na krwawe i znoje i boje;

niechze i dzisiaj w tej pustce dokota

Imi¢ nam $wigci si¢ Twoje!

Dzis, gdy Ojczyzne z pod stop nam wydarto,
a szyje w twarde zakuto obroze,

do Ciebie z piersig wotamy rozdarta:

zbliz nam krélestwo Twe zbliz nam Boze!

Nieprawo$¢ rzadzi i wyzywa Ciebie,

coraz to twardsza idzie ku nam dola,

o sprawze, Panie, by jak tam na niebie

i tu rzadzita Twa wola.

Spojrz na te thumy z rozpacza na twarzy,

w rozterce z sobg i w niezgodzie z niebem,
0 wez w swa piecz¢ bezdomnych nedzarzy,
mitosci nakarm ich chlebem!

Niech grzechy nasze litos¢ Twa pogrzebie,
bo patrz, jak straszne przechodzim karanie:
juz mowa ojcéw nie wolno do Ciebie
modli¢ si¢ dzieciom Twym, Panie!

Sita przed prawem w stal zakuta reka

grozi nam z pycha, ze Twe prawa zmoze,
wigc si¢ ulituj nad synow Twych megka

i zejdz na straszny sad, Boze!

Przez to, co piers nam krwawi najbolesniej,
przez jek wygnancow z ich wlasnej dziedziny,
przez ten ptacz dzieci katowanych srogo
odpus¢, ach, odpus¢ nam winy.

A cho¢ dzi$ wszedzie zamilkt gtos sumienia,

271



272 ROBERT KACZOROWSKI

cho¢ Twe najs$wictsze prawa w poniewierce,
oddalaj od nas pokuse¢ zwatpienia
i wlej otuche nam w serce.

Panie, do Ciebie wolam,
nade mng lito$¢ mie;j!

Niech Iwa ciemnosci $cichnie
ryk wérad piekielnych kniej,
me zycie schnie wsrod pokus,
jak kwiat, gdy wionie zar;
Panie! wstrzymaj Twa reke
dla grzesznych peing kar.

Z rana, kiedy na niebie
zably$nie zloty $wit,

az do wieczornych mrokow
wcigz styszg straszny zgrzyt;
i wciaz, jak w prochu robak
u Twych si¢ wije stop!
Panie! czyliz juz ze mnie
podziemi bedzie tup?

Twych Panie lask $wiat tyle ma,
ze mniej jest gwiazd na niebie,
kazdego znajdzie litos¢ Twa

i pomoc da w potrzebie.

Ty$ moja twierdza, skala, straz,
wystuchaj nas w potrzebie,
wystuchaj modty, stowa zwaz,
bo modlim si¢ do Ciebie,

do Ciebie modlim sig.

Gdy bolesé¢ wstrzasa piersig wzburzona.
ja, wielki Panie, klegkam w pokorze

i drzacg dlonig przyciskam tono

i wotam smutno: odpus$¢ mi, Boze!

Pociesz te dusze, ktore zngkane,
Izami $miertelne zlewajg toze,

wlej w piers ich wiare i zagoj rang,

o to Ci¢ btagam, Wszechmocny Boze!



SIEDEM PIESNI RELIGIJNYCH OTTONA MIECZY SEAWA ZUKOWSKIEGO

Panie milosierny, Boze, Zbawco nasz,

lud Twoj taska Twoja wspiera¢ Panie chciej.
Zlej nan $wiatto Boze, w mitos¢ obdarz Twa,
a jesli cierpien kres nie blizki jeszcze mu,
ucz jak znie$¢ bolu tzy.

Boze Zbawco $wiata, Panie, Stworco nasz,

do Ci¢ wznosim dtonie, taski prosim Cig,
Spojrzyj na nas grzesznych, a ulituj sie,

a jesli przyjdzie kres, Ty bron nas w kazdy czas,
bo$ Pan i Bog jest nasz.

Do Boga

Ukryty w posroéd chmur, tej ziemi wielki Boze,

z przepasci, ladow, gor wielbiony w kazdym tworze,
spokojny sam jedynie wsrod gromu strasznych burz,
wystuchaj glos, co ptynie z targanych bélem dusz.

Patrz jako imi¢ Twe tarza si¢ w poniewierce,

jak coraz silniej zte wgryza si¢ jadem w serce;

jak ci, pod ktorych straza Twej prawdy ptonie znicz,
Twe $wigte prawa kaza, z Twych gromow robig bicz.

Wierzymy Panie, ze tam do tej ziemi,
gdzie nam dziecigce lata uptynety,

po dniach spedzonych pomigdzy obcymi,
dasz nam powréci¢ w gniazda pozostate,
ze nie za dlugo skonczy si¢ wygnanie:
wierzymy Panie!

Wierzymy Panie, ze sploty tancucha,
co gniotly nasza Ojczyzng przez wieki,
pekna zerwane rak sita i ducha,

ze dzien zwycigstwa dla nas niedaleki;
ze oto idzie ku nam Zmartwychwstanie:
wierzymy Panie!
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O narodzinach Odnowy Charyzmatycznej
w polskim Kosciele

Matgorzata i Marek Nowiccy, Upili si¢ mtodym winem. Poczgtki Odnowy
w Duchu Swietym w Polsce (1975-1979), wyd. I, Warszawa 2013, ss. 416
1 wyd. II popr., Warszawa 2016, ss. 540.

Jubileusze sa niejednokrotnie znakomitg okazjg do podsumowan. Obchodza-
ca w 2015 roku swoja 40. rocznice narodzin w Polsce katolicka Odnowa w Du-
chu Swietym doczekata si¢ wartosciowego opracowania swoich poczatkoéw. Na
te rocznicg naktada si¢ kolejna, mianowicie ,,ztoty jubileusz” Odnowy na $wie-
cie. 18 lutego 2017 r. uptyneto doktadnie 50 lat od stynnego ,,weekendu w Duqu-
esne”, w czasie ktorego grupa studentow i wyktadowcow katolickiego Uniwersy-
tetu Duquesne w Pittsburgu w stanie Pensylwania przezyta do§wiadczenie chrztu
w Duchu Swietym!. Powyzsze fakty, a takze niewatpliwe zamiary dokumenta-
cyjne, doprowadzily do proby napisania pierwszej petnej monografii poczatkéw
Odnowy Charyzmatycznej, zwanej takze Odnowa w Duchu Swictym, w Polsce
w latach 1975-1979. Podj¢li si¢ jej Malgorzata i Marek Nowiccy. Obecne we
wcezesniejszych pracach zarysy historii tego ruchu stuzyly zwykle wstepowi do
jakich$ innych rozwazan i nie byty oparte na materiale zrodtowym, ewentualnie
uwzgledniaty go w niewielkim stopniu®. Praca Nowickich tym si¢ przede wszyst-
kim wyréznia, iz Autorzy zrealizowali bardzo konkretny wysitek badawczy, gro-
madzac ogromng baze zrodlowa w opracowaniu swojej monografii. Jak napisali
we wstepie, monografia powstala jako pewnego rodzaju ,,produkt uboczny” przy

! Wigcej na ten temat w znanych w j. polskim publikacjach, np.: P. G. Mansfield, Jakby nowa
Pieédziesigtnica. Poczqtek katolickiej Odnowy w Duchu Swietym, Warszawa 1993, wyd. II popr.,
Lodz 2017; E. O’Connor, CSC, Ruch charyzmatyczny w KoSciele katolickim, Warszawa 1984;
K. Ranaghan, W mocy Ducha Swietego, Warszawa 1993; F. A. Sullivan, Charyzmaty i Odnowa
Charyzmatyczna, Warszawa 1986.

2 Chodzi przede wszystkim o warto$ciowa skadinad pracg¢ doktorska G. Poloka, W objeciach
Ducha Swietego, Katowice-Bytom 2001.
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przygotowaniu serii filméw dokumentalnych na temat pierwszych przejawow
obecnosci Odnowy Charyzmatycznej na ziemiach polskich. Wida¢ w ich pracy
warsztat naukowy profesjonalnego historyka. Podstawowe Zrodta nalezy zakwa-
lifikowa¢ z punktu widzenia metodologii do grupy zrodet wywotanych. Sa to
wywiady z osobami bioragcymi udziat w opisywanych wydarzeniach. Najczesciej
chodzi o materiat wideo ze spotkan przeprowadzonych osobiscie. Rzadziej sg to
notatki z rozméw telefonicznych, czy wymiana listow (przesylanych w formie
klasycznej lub poczta elektroniczng). Baze zrodtowa uzupetniajg archiwalia. Sg
to przede wszystkim warto§ciowe materiaty gromadzone w Archiwum Glownym
Ruchu Swiatto-Zycie (dokumenty drukowane, ankiety uczestnikow oaz, a takze
materiaty audio z konferencji i homilii, szczegdlnie zatozyciela popularnych oaz
ks. Franciszka Blachnickiego). Niematly ,,wktad” w gromadzenie informacji o ro-
dzacej si¢ Odnowie w Duchu Swigtym wniosta rowniez Stuzba Bezpieczenstwa
PRL-u, stad i wykorzystanie archiwaliow z oddziatowych archiwow Instytutu
Pamieci Narodowej. Charakter istotny majg dokumenty z archiwéow zakonnych
(krakowskich franciszkanow, sidstr Sacré Coeur, wroctawskich urszulanek Unii
Rzymskiej, poznanskich dominikanow, krakowskich siostr Corek Bozej Mitosci,
czy Warszawsko-Mazowieckiej Prowincji Jezuitow), z Katolickiego Uniwersyte-
tu Lubelskiego, ICCRS (Migdzynarodowych Stuzb Katolickiej Odnowy Chary-
zmatycznej w Rzymie), z Urzedu ds. Wyznan, przechowywane w warszawskim
Archiwum Akt Nowych, czy wreszcie z prywatnych archiwow bohaterow opi-
sywanych wydarzen. Pozytecznym uzupetieniem okazaty artykuty, czy wiek-
sze prace uczestnikow wydarzen z lat 1975-1979, w ktorych zawarli oni swoje
refleksje lub wspomnienia o rodzacej si¢ Odnowie. Tak szeroko zakrojona kwe-
renda niewatpliwie robi wrazenie. Szczegolnie ze wzgledu na fakt, iz niektorych
uczestnikow tamtych wydarzen nie ma juz wsérdd zyjacych, udokumentowanie
ich do$wiadczen znaczaco podnosi range zgromadzonego materiatu. Autorzy
monografii nie dotarli do wszystkich istotnych swiadkow opisywanych wyda-
rzen, co jednakze zastrzegaja we wstegpie swojej ksigzki, proszac nawet o pomoc
w uzupehianiu dokumentacji. Ze wzgledu na pionierski charakter opracowania
literatura przedmiotu ma znaczenie niewielkie?®.

Recenzowana praca podzielona zostata na trzy czgsci, a te dodatkowo na roz-
dziaty, ktorych jest razem osiem. Konstrukcja ksigzki, oparta o kryterium chro-
nologiczne, jest logiczna. W ramach natomiast rozdziatbw Autorzy postanowili
wprowadzi¢ jeszcze drobnigjsze fragmenty, obejmujace zwykle 2-3 strony, ktoére
na pewno dynamizujg odbior lektury, cho¢ momentami sprawiaja wrazenie nad-
miernego pokawatkowania narracji. Jest to, jak nalezy przypuszczaé, spowodo-
wane warsztatem dziennikarskim, drugg i jednocze$nie na biezagco wykonywang

 Najwazniejsza wykorzystang monografia jest doktorat R. Derewendy, Dzielo wiary. Historia
Ruchu Swiatto-Zycie, Krakow 2010.
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profesja Marka Nowickiego. Cata w ogdle praca ma charakter mieszany. Z jedne;j
strony, wida¢ znakomicie opanowany warsztat historyka. Wyraza si¢ on rozbudo-
wanymi przypisami, bibliografia spisang w pierwszym wydaniu na 14 stronach,
indeksem osobowym, dobrze przygotowanym wstepem z zawartg w nim krytyka
zrodet 1 literatury, co sprawia, ze czytelnik otrzymuje do r¢ki pozycje o charak-
terze niewatpliwie naukowym. W drugim wydaniu omawianej pracy bibliografia
jest znaczaco powickszona, co pozwala upewnic si¢, ze temat nie zostat poki co
wyczerpany. Nowoscig jest rowniez dodanie indeksu rzeczowego obok osobo-
wego, obecnego juz w pierwszym wydaniu monografii. Zarzuci¢ mozna jedynie
brak solidnego podsumowania, czego od prac naukowych mozna by oczekiwac.
Z drugiej natomiast strony, kolokwializmy jezykowe, czy bezposrednie zwroty do
czytelnikow (np. s. 11, 14 w wyd. 1), zdradzaja zaciecie dziennikarskie. Wrazenie
to poglebia wlasnie konstrukcja wewnetrzna rozdziatow pracy. Tekst przypomi-
na krotkie komunikaty, podobne do dynamicznych w swym wyrazie ,,newsow”’
agencji prasowych. W efekcie monografia przybrata rzadka dosy¢ forme nauko-
wo-dziennikarskg. Mozna oczywiscie czyni¢ Autorom zarzut z takiego wyboru,
ale nie trzeba. Jest to bowiem ksigzka skierowana raczej do szeroko rozumianych
,,080b zainteresowanych”, a nie tylko naukowcow-religioznawcow lub historykow.

W tym miejscu warto zaznaczy¢, ze oba wydania ro6znig si¢ nie tylko uzu-
petieniami w odpowiednich partiach tekstu. Mniej jest ich w poczatkach pracy,
natomiast zdecydowanie wigcej w koncowej czesci, dotyczacej lat 1977-1979.
Najwiekszym merytorycznie wkltadem Autorow w druga edycje tekstu jest wy-
korzystanie materialow jezuity, mtodego wowczas ojca Jozefa Koztowskiego.
Uzupehienia okazaly si¢ mozliwe dzigki wykorzystaniu pozostawionych przez
niego materialow, przekazanych po jego $mierci do archiwum Kurii Prowincji
Warszawsko-Mazowieckiej Jezuitow w Warszawie. Niewatpliwie dodatkowych
cennych informacji moglaby udzieli¢ siostra ojca Koztowskiego, ktora do dzi$
zwigzana jest Odnowg Charyzmatyczng i cho¢by z opowiadan brata zna niemato
szczegotow z historii tamtych lat. Nowoscig jest rowniez zatgczony w Postscrip-
tum tekst ojca Stawomira Radulskiego SAC, stanowiacy poglebiong teologiczng
egzegeze fragmentu Dziejoéw Apostolskich, dotyczacego wydarzen z dnia Pigc-
dziesigtnicy. Posrod innych dodanych na koniec monografii tekstow zrédtowych
cennym uzupetnieniem jest raport Gary’ego Seromika z pazdziernikowej podro-
zy do Polski w 1976 r. Odbyt ja w imieniu ICO (International Communications
Office), przeniesionego $wiezo w sierpniu 1976 r. z Ann Arbor w USA do Bruk-
seli, gdzie ordynariuszem byt kardynat L.éo Joseph Suenens, ktoremu papiez Pa-
wet VI powierzyt odpowiedzialno$é za rodzaca sic Odnowe Charyzmatyczna®.
Odnaleziony w archiwum ICCRS dokument ukazuje pierwszy obraz rodzacego

4 Szerzej o poczatkach Miedzynarodowych Stuzb Katolickiej Odnowy Charyzmatycznej
w tek$cie B. Smitha dostgpnym na http://www.iccrs.org/en/about-iccrs/#Brian_Smith.
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si¢ otwarcia na charyzmaty wsréd osob zwigzanych z Ruchem Swiatto-Zycie.
Jest to jedyne spisane zrodto tego typu, ktorego autorem nie jest Polak, czyli tym
bardziej cenne.

Tym jednak, co w zdecydowany sposob odroznia wydanie z roku 2013
iz 2016, jest forma ksigzki. Ot6z wydanie II ma charakter albumowy. Oznacza
to, ze, oprocz wigkszego formatu ksiazki, zmienionej szaty graficznej, koloro-
wych (pomaranczowych) wktadek w tekscie, gdzie thumaczono pojecia, ktore
mogly okaza¢ si¢ nieznane czytelnikowi oraz prezentowano chronologi¢ wyda-
rzen, w nowej wersji monografii znalazt si¢ jeszcze jeden istotny element. Sa to
fotografie poszczegolnych osob lub catych grup osob, a takze miejsc, zwigzanych
z poczatkami Odnowy w Duchu Swigtym w Polsce. Jak pisza we wstepie sami
Autorzy, w II wydaniu ich monografii zamieszczono ponad 350 zdje¢, ktore dla
catego wysitku dokumentowania pierwszych lat dziatan charyzmatykow w na-
szym kraju maja kapitalne znaczenie. Nie wszystkie pojawiajace si¢ na zdjeciach
osoby udato si¢ Autorom zidentyfikowa¢, niemniej opublikowany material foto-
graficzny ma niewatpliwg wartos¢. O ile przy publikacji z 2013 r. najmocniejsza
strong monografii bylo zebranie ogromne;j liczby zrodet wywotanych, o tyle za-
mieszczenie zdjg¢ w publikacji o trzy lata p6zniejszej stanowi na pewno najcen-
niejsze uzupetnienie wydania I.

Narracja Malgorzaty i Marka Nowickich zdradza jeszcze jeden szczegot, do-
tyczacy ich samych. Opracowali oni dzieto o duzej wartosci informacyjnej, moga-
ce stuzy¢ wszystkim tym, ktérzy zainteresowali sie Odnowa w Duchu Swigtym,
azeby poznac jej korzenie. Bardzo pomocny w tym wzgledzie jest stownik waz-
niejszych pojec ,,jezyka” charyzmatykoéw (w pierwszym wydaniu znajduje si¢
we wstepie ksigzki, a w drugim jest rozrzucony w roznych jej czesciach, zaleznie
od tego, gdzie dany termin si¢ pojawia). Zabieg tego typu utatwia niewatpliwie
lektur¢ osobom mniej obeznanym z tematem. Jednoczesnie jego zawarto$¢ ujaw-
nia, iz Autorzy to osoby o rodowodzie oazowym. Warto zauwazy¢ stosowanie
przez nich skrétow i pojeé, przynaleznych integralnie do Ruchu Swiatto-Zycie
(np. OM, COM, moderator, diakonia, ORA, OZK, Namiot Spotkania, KKO,
KODA, Tydzien Rewizji Zycia), ktorych znaczenia w stowniku juz nie rozszy-
frowuja, jak gdyby byly one wszystkim doskonale znane. Ten drobiazg wyma-
gatby wiec uzupehienia.

Warto wskazaé takze na tres¢ ksigzki. Uwaga Autorow skupiona jest przede
wszystkim na poruszeniach duchowych o charakterze charyzmatycznym, ktore
mialy miejsce w ramach Ruchu Swiatlo-Zycie. Do pewnego stopnia jest to zro-
zumiate ze wzgledu na Zrodla, z ktorych korzystali (wywiady z osobami zaanga-
zowanymi w pierwsze przejawy Odnowy Charyzmatycznej). Z drugiej jednakze
strony, szczegodlnie w ostatniej czgsci ksigzki, szerzej rozwijaja watki niektorych
oaz, a wspominaja jedynie incydentalnie osoby zaangazowane w Odnow¢ poza
Ruchem Swiatto—Zycie. W wyd. Il poczynione zostaly istotne uzupetnienia w tej
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kwestii. Najistotniejsze dotycza aktywnosci o. Jozefa Koztowskiego. Zamiesz-
czono bowiem spisane na modlitwie poruszenia wewngtrzne, z ktérych w pozniej-
szych latach korzystat przy okazji roznych spotkan formacyjnych. Do otrzyma-
nych w latach 70. proroctw podchodzit on w ten sposob, ze, skoro nie wypetnity
si¢ w latach ksztaltowania si¢ warszawskiej grupy ,,Maria”, to z pewnoscig dane
byly przez Ducha Swigtego na lata pozniejsze, gdy byt duszpasterzem w Piotrko-
wie Trybunalskim, Toruniu, czy w Lodzi, gdzie spedzil najwigcej lat. Czytelnik
uzyskuje rowniez nowe wiadomosci o rozwoju Odnowy w Poznaniu, Warszawie,
Krakowie, L.odzi i Bialymstoku. Co ciekawe, zupetnie niknie z narracji Lublin,
gdzie pierwsze poruszenia charyzmatyczne w 1976 r. zawazyly znaczaco na dal-
szym rozwoju ruchu charyzmatycznego w polskim Kosciele. Mimo wszystko
jednak niewiele stosunkowo informacji znalez¢ mozna o 6wczesnej aktywnosci
ks. Mariana Pigtkowskiego, najgorliwszego wowczas ,,apostota” Odnowy w Du-
chu Swietym w Polsce, jeszcze mniej o dziataniach ks. Andrzeja Grefkowicza,
ks. Leona Sufryda tworzacego przez cate lata legende rekolekcji w Jutrosinie
wraz z towarzyszacg mu Ning Szweycer, czy wreszcie jednej z pierwszych w Pol-
sce 0sob majacych za soba do$wiadczenie chrztu w Duchu Swietym, ks. Fran-
ciszka Plonki. Zyjacych $wiadkow tych wydarzen bez watpienia mozna jeszcze
dzi$ odnalez¢ wsérdd zyjacych. Podobnie zreszta ciekawie o pierwszych spotka-
niach z ks. bp. Bronistawem Dembowskim opowiada amerykanski jezuita Mitch
Pacwa, do dzi$ aktywny apostolsko, co przejawia si¢ chocby w prowadzeniu
przez niego cotygodniowych programow w katolickiej telewizji EWTN.

Gdy chodzi o tre$¢ omawianej pracy, to bez watpienia ogromny walor po-
znawczy majg informacje dotyczace catego wysitku, jaki ks. Blachnicki wio-
7yt we wprowadzenie Odnowy Charyzmatycznej do Ruchu Swiatto-Zycie.
Przedstawione fakty byty do tej pory praktycznie nieznane powszechnie i po-
mijane w redagowanych wczeséniej tekstach na temat poczatkow przejawow
charyzmatycznych w Polsce. Ciekawg tres¢ przedstawia rowniez druga czesé
ksiazki, dotyczaca wydarzen roku 1976, kiedy to nastgpuje prawdziwa eksplo-
zja przejawow nadzwyczajnych interwencji Ducha Swigtego w formie dotad
niespotykanej. Detalicznie opisywane wydarzenia obrazuja co$, co wspominaja
mtodzi wowczas ludzie uczestniczacy w wakacyjnych oazach. Niejedna osoba
wspominala, iz atmosfera tych dni byta wrecz ,,nabrzmiata” od oczekiwan na
to, co Duch Swiety w najblizszym czasie uczyni. Radykalizm, szczegdlnie mto-
dych ludzi, gdy chodzi o uczestnictwo w modlitwie, byt rzeczywiscie impo-
nujacy. Co najwazniejsze, uczestnicy nie odchodzili ze swymi oczekiwaniami
rozczarowani — rzeczywiscie doswiadczali Boga w sposob dotad niespotykany.
Na kartach omawianej ksigzki swiadectw tego typu jest bardzo wiele, a prze-
ciez nie wyczerpano ich w stu procentach. Momentami wydaje si¢ nawet, ze
idgc za materiatami, ktore udato si¢ zgromadzi¢, Autorzy gubig glowny nurt
narracji o historii poczatkow Odnowy w Polsce, opisujac wydarzenia ciekawe
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i poruszajace, aczkolwiek niemajace kluczowego znaczenia dla rozwoju tego
strumienia taski w polskim Kos$ciele. Za przyktady niech wystarcza historie
ks. Ireneusza Kopacza i $§mierci jego 6wczesnej dziewczyny (s. 78-79/s. 85-86
w wyd. IT) albo odkrywanie powotan przez A. Wolinska, M. Cwierza, L. Lucyk,
czy M. Stawiarz (odpowiednio s. 222-224/266-268, 330-332/425-427, 337-
338/431-432, 338-340/434-436). Do najwartosciowszych momentoéw czesci
trzeciej omawianej pracy, ktéra ma juz bardziej syntetyczny charakter, zaliczy¢
nalezy informacje o reakcjach polskich hierarchéw na rodzace si¢ poruszenie
(niejednoznaczne, lecz w wigkszosci wstrzemigzliwe), o reakcjach srodowisk
oazowych przeciwnych ,,zielono$wigtkowym” nowinkom, o 6wczesnym bro-
nieniu przez ks. Blachnickiego niedojrzatosci, z jaka mtodzi ludzie przyjmo-
wali charyzmaty i wyrazali swe zaangazowanie (notabene szkoda, ze Autorzy
nie opisali, na czym owe niedojrzale, mtodziencze reakcje polegaty), o entu-
zjazmie ewangelizacyjnym osob, ktore przezyty chrzest w Duchu Swigtym,
wyrazajacym si¢ w prowadzeniu wielkopostnych rekolekcji w 1977 r. (znow
brakuje informacji, jak te rekolekcje przeprowadzano), a wreszcie o rodzacej
si¢ emancypacji ludzi $wieckich w ramach Kosciota, co powodowato napigcia
na linii duchowni—$wieccy a nieraz nawet powazne przesilenia.

7 tezami stawianymi przez Autorow trudno jest polemizowaé. Powodem jest
wspomniana juz na poczatku szeroka baza zrédlowa w pionierskiej na temat po-
czatkow Odnowy Charyzmatycznej w Polsce monografii. Jedynym kontrower-
syjnym watkiem narracji wydaje si¢ koncepcja ,,dwoch nurtow” Odnowy w na-
szym kraju. Autorzy nazywaja ,,nurtami”’ formy koordynacji rodzacych si¢ grup
modlitewnych — tych w ramach Oazy i tych poza nig. Z tresci ksigzki wynika,
ze w pewnym momencie doszto nawet do sporéw pomigdzy osobami, chcagcymi
odegra¢ rolg centrum koordynujacego, tzn. pomigdzy ks. Franciszkiem Blach-
nickim i 0. Adamem Schultzem SJ. Zartobliwie mozna by stwierdzi¢, Zze Auto-
rom udato si¢ uchwyci¢ pewnego rodzaju spor o ,,copyright” na koordynowanie
dziatan Ducha Swietego w poczatkach polskiej Odnowy. Miat on niewatpliwie
miejsce 1 doprowadzit do wprowadzenia odmiennych formacji oraz drég, pro-
wadzacych do otwarcia sie na dziatanie Ducha Swietego. Natomiast podstawy
teologiczne, objawianie si¢ charyzmatow, sposoby modlitwy, entuzjazm i ,,zaraz-
liwos$¢” doswiadczenia mocy Bozej byly identyczne. Faktycznie bowiem, cho¢
wiele jest r6znic wewnetrznych w Odnowie w Duchu Swietym na $wiecie, a na-
wet na gruncie polskim, to jednak nikt nie probuje dzieli¢ jej na kolejne nurty,
np. jezuicki (ze wzgledu na formacje), ewangelizacyjny (ze wzgledu na formy
dzialania zaczerpnigte ze szkot nowej ewangelizacji), czy tez nurt wspolnot zycia
(popularny gtownie we francuskiej Odnowie, ale obecny takze w Polsce). Pod-
wazalbym wigc metodologiczne zatozenie, ze w poczatkach Odnowy Charyzma-
tycznej w Polsce zaistnialy dwa nurty i ograniczytbym si¢ do stwierdzenia, ze
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pojawily sie spory, ktore przezwycigzano, co wyrazne jest na kartach monografii,
szczegolnie w wydaniu drugim.

W tym tez wydaniu Autorzy, podpierajac swoja tezg¢ o dwoch nurtach (s. 327-328),
wybiegli w swoich refleksjach w lata 80. 1 90. Pisza, ze w 1988 r. ,,nurt” niezwia-
zany z Ruchem Swiatto—Zycie zorganizowat II Kongres Odnowy w Duchu Swie-
tym w Polsce i ze pokrywat si¢ on z terminem pierwszego turnusu wakacyjnych
rekolekcji oazowych, co w domysle eliminowato uczestnictwo oazowiczoéw. Co
wigcej, w Krajowym Zespole Koordynatorow Odnowy w pierwszej potowie lat
90. przestali ostatecznie zasiada¢ przedstawiciele ,,nurtu” zwigzanego z Ruchem
Swiatto—Zycie. Patrzac na powyzsze argumenty, trudno oprze¢ sie wrazeniu, iz
nie byly one do konca precyzyjne. Otéz faktem jest, ze do dzi§ wspolnoty cha-
ryzmatyczne, wywodzace si¢ z oazy, nie s3 w wigkszosci zintegrowane z Krajo-
wym Zespolem Koordynatorow (KZK) Odnowy w Duchu Swietym, co wszyscy
akceptuja®. Probujg one odnalez¢ rdéznego rodzaju formy zaangazowania w wigk-
szych strukturach, w tym migdzynarodowych, jak cho¢by ENC (Europejska Sie¢
Wspdlnot)®, RELaY (Pojednanie, Ewangelizacja, Przywodztwo i Mtodziez), czy
ACCSE (Stowarzyszenie Koordynatorow Katolickich Szkot Ewangelizacji)®. Ale
upatrywanie przyczyn takiego stanu rzeczy w przygotowaniach do II Kongresu
Odnowy w Duchu Swigtym chyba nie do kofica odpowiada prawdzie — wszak
cigzko bylo znalez¢ wakacyjny termin Kongresu, skoro przez cate praktycznie
wakacje odbywaly sie kolejne turnusy rekolekcji oazowych. Z drugiej strony,
przejawy obecnosci w Krajowym Zespole Koordynatoréw osob pochodzacych
z Ruchu Swiatto—Zycie do dzi$ sa zywe. Do$é wspomnie¢ wieloletniego $wiec-
kiego koordynatora diecezji krakowskiej Witolda Ptatka, czy tez Malgorzate Stu-
te-Topolska, ktora od 2000 r. byta cztonkiem Rady KZK, a w latach 2003-2010
peita bardzo istotng funkcj¢ wiceprzewodniczacej Zespotu.

W omawianej pracy mozna doszukac¢ si¢ pewnych niescistosci lub drobnych
btedow, jak np. niefortunne thumaczenie statutow ICCRS (s. 38/35-36); uzywanie
niezbyt szczesliwego sformutowania ,,duchowo$¢ charyzmatyczna” (s. 173/208,
226/269), o ktorej teologowie mowia, iz nie istnieje; nazywanie Seminarium Od-
nowy Zycia w Duchu Swietym/Rekolekcji Ewangelizacyjnych Odnowy elemen-
tem formacji w grupach modlitewnych, podczas gdy jest raczej ewangelizacja (s.
263/poprawiono w wyd. II na s. 312); niezbyt precyzyjne przypisanie wazkiej
roli cztonkow grupy ,,Kanaan” w dziataniach t6dzkiego Osrodka Odnowy w Du-
chu Swietym (s. 216-217/260). Pomijajac jednakze wymienione powyzej drobia-

> Notabene, wérdd niezintegrowanych z KZK grup modlitewnych wiele jest takich, ktore nie
maja oazowych zrédet. Z punktu widzenia KZK istotne jest, ze grupy te majg dobre relacje z pro-
boszczami w swoich parafiach i biskupami diecezjalnymi.

¢ http://e-n-c.org/en/our-communities.

" http://www.relay-network.org/wp/.

§ http://www.nowaewangelizacja.pl/.
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zgi, uzna¢ nalezy, iz Autorzy wykonali naprawde potezng, pionierskg w swym
charakterze i warto$ciowa prace nad pokazaniem poczatkéw Odnowy Charyzma-
tycznej w Polsce. Zbierajac wywiady z bohaterami 6wczesnych wydarzen, udato
im si¢ uchwyci¢ i odmalowa¢ tamten klimat. Trudno oprze¢ si¢ wrazeniu, ze
w niektorych przypadkach ksigzka prowadzi do ocalenia od zapomnienia 0sob
i faktéw niemal w ostatniej chwili. Na podkreslenie zastuguje co$, co powinno
znalez¢ si¢ w zakonczeniu ksiazki, a mianowicie to, ze ,,odnowowa fala” dopro-
wadzita do wielu powotan do zycia kaptanskiego i konsekrowanego. Pokazywato
to, jak bardzo serio przezywali wydarzenia z lat 70. XX wieku ich uczestnicy.
Nie mniej wazny jest rowniez fakt, ze pojawito si¢ w tym czasie bardzo liczne
grono radykalnie nawroconych osob $wieckich, do dzis zaangazowanych w zyciu
Kosciota na réznych polach jego aktywnosci.

Dariusz Jeziorny
Uniwersytet £odzki
Katedra Historii Powszechnej Najnowszej
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Ku pelni milosci Boga i czlowieka

Ks. Czestaw Krakowiak, Modlitwa za Zydéw w liturgii Kosciota rzym-
skiego, Lublin 2016, Wydawnictwo Archidiecezji Lubelskiej ,,Gaudium”,
ss. 104, ISBN 978-83-7548-254-6.

Modlitwa za wszystkich to odpowiedz na ewangelijne wezwanie do mito$ci
Boga i cztowieka. Kosciol, realizujac swoje postannictwo otrzymane od Chry-
stusa, nie zamyka si¢ sam w sobie, lecz obejmuje swoim dziataniem wszystkich,
nie wykluczajac z niego tych, ktorzy sie z nim nie utozsamiaja. O tej pamiegci
modlitewnej przypomina §w. Pawel w swoim pierwszym liscie do Tymoteusza,
nakazujac, ,,by prosby, modlitwy, wspolne btagania, dziekczynienia odprawiane
byly za wszystkich ludzi”, niezaleznie od relacji czy wzajemnych postaw.

Starozytna maksyma przypomina, ze lex orandi — lex credendi, a idac dalej
tym tokiem myslenia, nie mozna zapomniec¢ o ich wptywie na lex vivendi. Z tego
powodu wielka i czesto znaczaca rolg na codzienne zycie chrzes$cijan ma spo-
sob formutowania modlitw, ktore sa wyrazem wiary Kos$ciota. Teksty liturgicz-
ne nie tylko wyrazaja doktryne, ale maja takze za zadanie o niej przypominac,
czy nawet naucza¢. Formulowanie prawd wiary w historii Kosciota zawsze byto
zwigzane z artykutlowaniem ich przez precyzowanie a nawet zmian¢ w oficjalne;j
modlitwie Ko$ciota, gdyz nie moze istnie¢ réznica w wierze i modlitwie. Tak
wtlaénie zmieniala sie wielkopigtkowa modlitwa za Zydow.

Kamieniem milowym w dialogu miedzy Ko$ciotem katolickim a judaizmem
byl m.in. II Sobor Watykanski ze swoja Konstytucja o Kosciele Lumen gentium
oraz Deklaracja Nostra aetate. Nowe spojrzenie Ko$ciota na naréd wybrany
musialo zatem znalez¢ swoje odbicie w modlitwie liturgicznej. Historia dialogu
z wyznaniem mojzeszowym i modlitwy za Zydow siega jego poczatkow. Z tego
powodu powstata niewielka publikacja po$wigcona genezie i historycznemu roz-
wojowi modlitwy za Zydow w liturgii Ko$ciota rzymskiego.

Tworca niniejszej ksigzki to prezbiter archidiecezji lubelskiej, emerytowa-
ny profesor, dtugoletni pracownik naukowy Katolickiego Uniwersytetu Lubel-
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skiego, autor kilkunastu ksiazek i jeszcze wigkszej liczby artykutow naukowych
z dziedziny liturgii i jej odnowy. Ksiadz Krakowiak to promotor licznych prac
magisterskich, licencjackich i doktorskich. Lubelski liturgista to takze konsultor
Komisji Konferencji Episkopatu Polski ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakra-
mentow.

Ksigzeczka, bo tak nalezato by ja okresli¢, patrzac na jej rozmiar, nie jest wy-
czerpujacym studium podjetego tematu i takiego prawa sobie nie rosci. Nie jest
takze jej celem wywotanie dyskusji, a raczej zasygnalizowanie nicopracowanego
kompleksowo zagadnienia. Jest ona bardziej pomoca dla wiernych uczestnicza-
cych w liturgii meki Panskiej, czy codziennej publicznej modlitwie Kosciota — co
zauwaza w przedmowie biskup Mieczystaw Cisto.

Metoda, ktora obrat sobie Autor, polega na analizie tekstow liturgicznych
w ich oryginalnym brzmieniu (zawartych w editio tipica ksiag liturgicznych rytu
rzymskiego), w zestawieniu z ich thumaczeniami na jezyk polski celem wydo-
bycia tresci teologicznych. Na publikacje¢ sktadajg si¢ dwie zasadnicze czgsci
opatrzone aneksem, w sktad ktorego wchodzi list pasterski Konferencji Episko-
patu Polski Nostra aetate, zatytutowany ,,Wspolne duchowe dziedzictwo chrze-
$cijan i Zydow” oraz Modlitwa $w. Jana Pawta II w intencji zydowskiego narodu.
Pierwsza czg$¢ publikacji odnosi si¢ do tekstow liturgicznych zawartych w msza-
le rzymskim, druga natomiast do tresci zawartych w liturgii godzin.

Pierwszy rozdzial pracy to ,,Geneza i rozwoj liturgicznej modlitwy za Zy-
dow w Mszale Rzymskim”. Rozpoczyna go autor od nakreslenia relacji istnieja-
cych migdzy Jezusem, Zydami a Kosciotem, gdyZ zrozumienie tego nietatwego
stosunku ma prowadzi¢ do wlasciwej interpretacji tekstow euchologii mszalne;.
Cato$¢ zagadnienia zawartego w tytule rozdziatu Autor wyprowadza z liturgii
Wielkiego Piatku, a konkretnie z wezwania modlitwy powszechnej, ktore od-
nosi sie do Zydéw. W trzech nastepujacych po sobie paragrafach dokonane jest
anatomiczne badanie modlitwy za Zydow, od najstarszych dostepnych zrédet do
Mszatu Piusa V z 1570 roku, nastgpnie w Mszale Rzymskim z 1962 roku, kon-
czac na Mszale Pawta VI z roku 1970 1 1975.

Drugi rozdziat dzietka poswigcony jest obecnosci modlitwy za cztonkow na-
rodu wybranego w ,,Liturgii godzin”. Ta czg$¢ podzielona jest na 5 paragrafow.
W pierwszym poddane analizie sa modlitwy wstawiennicze w ogole, w drugim
modlitwy wstawiennicze za Zydow. W kolejnych segmentach przeanalizowano
modlitwy w okresie Narodzenia Panskiego, w Wielkim Tygodniu i w oktawie
Wielkanocy oraz w $wigta w ciggu roku. Autor nie poprzestaje tyko na tekscie
facinskim i thumaczeniu polskim, lecz zestawia je z thumaczeniami na inne jezyki
nowozytne, co pozwala zauwazy¢ braki, omini¢cia czy uchybienia w ich redak-
cjach.

Temat podjety przez autora jest warty uwagi i opracowania, gdyz wiele jest
opracowan wyczerpujaco podejmujacych to wazne zagadnienie w relacjach ka-
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tolicko-zydowskich na réznych plaszczyznach, a brak takowych w odniesieniu
do zycia modlitewnego Kos$ciota wyrazonego w jego liturgii. Moze zatem nie
satysfakcjonowaé czytelnika bardzo waskie 1 aspektowe spojrzenie dokona-
ne przez autora. Inng kwestig sa razace braki w publikacji. Autor nie nakresla
w zadnym miejscu cezury czasowej analizowanych teksoéw mszalnych, jak gdyby
poprzestawal w podjetym temacie na roku 1975. W ogéle nie odnosi si¢ do obo-
wigzujacych wydan ksiag liturgicznych, tj. wydan Mszatu z roku 2002 i 2008,
zmiany tekstow modlitwy powszechnej dokonanej przez papieza Benedykta X VI
w Mszale z 1962, po jego motu proprio Summorum Pontificum, ktérego mozna
uzywac, celebrujac w nadzwyczajnej formie rytu rzymskiego, czy nowego thu-
maczenia tej czgsci mszatu dokonanej na jezyk polski, a zatwierdzonej przez
episkopat Polski na 348. zebraniu plenarnym w Lomzy w czerwcu 2010 roku.
Z tego wzgledu opracowanie wymagatoby w kolejnej jego publikacji uzupehnie-
nia, jesli ma spetnia¢ zatozony cel, nakreslony w stowie wstgpnym, bycia pomoca
dla wiernych uczestniczacych w liturgii. Wielkg zaleta dzietka jest z pewnoscia
analiza thumaczen na inne jezyki, ktore nakreslajg nie tylko braki w innych edy-
cjach jezykowych ksigg przez usuwanie niektorych fragmentow, ale i zwracajg
uwagg na trudng sztuke ttumaczen tekstow liturgicznych i ich wielkiego zna-
czenia w ksztattowaniu §wiadomosci katolikow odnosnie do relacji Boga i Jego
przymierza zawartego z czlowiekiem i wlasciwego pojmowania stosunku migdzy
katolikami a Zydami.

Pomimo wskazanych uchybien, publikacja wydaje si¢ godna polecenia.
Powinna sta¢ si¢ takze przyczynkiem do bardziej doglebnej analizy tematu, by
w konteks$cie 17 stycznia, obchodzonego w Kosciele w Polsce jako Dzien Juda-
izmu, tenze nie pozostat tylko przy koncertach czy sesjach naukowych, ale przez
jego glowne zadanie, ktore wyraza si¢ w liturgii catego roku, widziat swoje ko-
rzenie i 0 nich nie zapominat.

Mariusz Szypa
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II w Lublinie
Instytut Liturgiki i Homilektyki
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