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S. Em. Angelo Card. Amato'

Congregazione delle Cause dei Santi, Citta del Vaticano

La Dichiarazione «Dominus lesus»
a quindici anni dalla pubblicazione (2000-2015)

1. Reazioni alla Dominus Iesus

Pubblicata in piena celebrazione del Grande Giubileo dell’Anno Duemila
(6 agosto 2000), la Dichiarazione Dominus lesus, della Congregazione per la Dot-
trina della Fede,? sottoscritta dall’allora Prefetto, Cardinale Joseph Ratzinger,
e controfirmata, dall’allora Segretario del Dicastero, arcivescovo Tarcisio Berto-
ne, suscitd sin dalla sua apparizione un accesissimo dibattito. Furono molte le
adesioni, ma non mancarono — e furono vivaci a immediate — le reazioni € le cri-
tiche sul linguaggio troppo assertivo, sul contenuto poco dialogico, sulla inop-
portunita della sua pubblicazione.

Tali reazioni mostrano un triplice paradosso. Anzitutto, esse provenivano
dall’ambiente teologico e “missionario” cattolico, il cui atteggiamento, invece,
avrebbe dovuto essere, oltre che di adesione al magistero, soprattutto di riflessio-
ne sui motivi che avevano spinto la Congregazione a una tale puntualizzazione
dottrinale.

Il secondo paradosso derivava dal fatto che il documento non proponeva una
nuova dottrina, ma raccoglieva e organizzava alcune indicazioni magisteriali del
Vaticano II e della Redemptoris Missio di Papa Giovanni Paolo II circa I’unicita
e I'universalita salvifica di Gesu Cristo e della Chiesa.

Cosa conteneva la Dominus lesus? In concreto, rispondeva ad alcune diffuse
teorie di tipo relativistico della teologia delle religioni, che intendevano giustifi-

! Angelo kardynal Amato, salezjanin, prefekt Kongregacji ds. Beatyfikacji i Kanonizacji,
w latach 2002-2008 petnit funkcje sekretarza Kongregacji Nauki Wiary, Autor wielu dziet z zakre-
su teologii dogmatycznej, szczegolnie chrystologii, mariologii i eklezjologii.

2 Congregazione per la Dottrina della Fede, Dichiarazione “Dominus lesus”, circa ['unicita
e l'universalita salvifica di Gesu Cristo e della Chiesa, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vatica-
no 2000. Nel testo la citeremo con i numeri tra parentesi. Cf. anche Congregazione per la Dottrina
della Fede, Dichiarazione “Dominus lesus”. Documenti e studi, Libreria Editrice Vaticana, Citta
del Vaticano 2002; Pontificia Academia Theologica, “Gesut Cristo, via, verita e vita” (Gv 14,6).
Per una rilettura della “Dominus lesus”, PATH 1 (2002) n. 2, p. 141-370.
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care il pluralismo religioso non solo de facto ma anche de iure. Ecco un elenco
di tali teorie fatto dalla Dichiarazione:

Si ritengono superate verita come, ad esempio, il carattere definitivo e completo della
rivelazione di Gesu Cristo, la natura della fede cristiana rispetto alla credenza nelle
altre religioni, il carattere ispirato dei libri della Sacra Scrittura, I’unita personale tra
il Verbo eterno e Gesu di Nazareth, 1’unita dell’economia del Verbo incarnato e dello
Spirito Santo, I’unicita e I'universalita savifica del mistero di Gesu Cristo, la media-
zione salvifica universale della Chiesa, I’inseparabilita, pur nella distinzione, tra il
Regno di Dio, Regno di Cristo e la Chiesa, la sussistenza nella Chiesa cattolica dell’uni-
ca Chirsa di Cristo (n. 4).

Per contrastare queste affermazioni erronee, la Dichiarazione riaffermava la
pienezza e la definitivita della rivelazione di Gesu Cristo, contro le teorie della
complementarieta di rivelazioni non cristiane (n. 6-8).

Ribadiva, in secondo luogo, I’unita e I'unicita dell’economia salvifica voluta
da Dio Trinita, alla cui fonte e al cui centro c¢’¢ il mistero dell’incarnazione,
rigettando quindi I’ipotesi di una economia dello Spirito Santo, con un raggio
d’azione piu ampio e una efficacia pitt universale di quella del Verbo incarnato
(n. 9-12).

Riaffermava, poi, I’unicita e I’'universalita del mistero salvifico di Gesu Cri-
sto: «In nessun altro c’¢ salvezza; non vi ¢ infatti altro nome dato agli uomini
sotto il cielo nel quale dobbiamo essere salvati» (At 4,12) (n. 13-15).

In quarto luogo, ribadiva I’unicita della Chiesa di Cristo, che sussiste nella
Chiesa Cattolica, governata dal Successore di Pietro e dai Vescovi in comunione
con lui (n. 16-17). A tale riguardo si precisava che quelle Chiese non in perfetta
comunione con la Chiesa Cattolica, restavano, purtuttavia, unite ad essa per mezzo
di strettissimi vincoli, quali la successione apostolica e la valida Eucaristia, e quin-
di erano “vere Chiese particolari” (n. 17). Mentre quelle “comunita ecclesiali”,
che non avevano conservato 1’episcopato valido e la genuina e integra sostanza
del mistero eucaristico, “non sono Chiese in senso proprio” (n. 17).

La Dichiarazione, infine, riaffermava la necessita della Chiesa in ordine alla
salvezza, dal momento che essa & sacramento universale di salvezza (n. 18-22).

Il terzo paradosso consisteva nel fatto che il documento non intendeva bloc-
care o chiudere la riflessione sulla teologia delle religioni, ma anzi suggeriva ul-
teriori piste di ricerca e di riflessione. Ad esempio, invitava i teologi «ad esplora-
re se e come anche figure ed elementi positivi di altre religioni rientrino nel piano
divino di salvezza» (n. 14). A proposito, poi, della volonta salvifica universale di
Dio, la Dichiarazione riconosceva che la teologia sta cercando di approfondire il
tema del rapporti dei non cristiani con la grazia salvifica di Cristo e con la Chie-
sa (n. 21).
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2. Una valutazione

Cosa dire, oggi, a proposito della Dominus lesus? A quindici anni di distan-
za si possono avanzare alcune considerazioni. La prima ¢ che la Dichiarazione
ha fatto chiarezza su alcune fondamentali verita cristologiche ed ecclesiologiche,
sottraendole al “porto delle nebbie”, e cioe¢ alla negazione, alla confusione e all’equi-
voco dei teologi del pluralismo religioso.

Essa, inoltre, non solo non ha bloccato o condizionato negativamente i dialo-
ghi ecumenici e interreligiosi, ma li ha rilanciati a partire da una precisa e riaffer-
mata identita cattolica. Il miglior passaporto per entrare in territorio altrui ¢ una
leale carta d’identita, senza omissioni e senza falsificazioni. In tal modo i nostri
interlocutori sono informati sui pilastri irrinunciabili della fede cristiana.

Una terza considerazione riguarda la pista di ricerca relativa alla salvezza dei
non cristiani. La teologia pluralistica, che nega il dato biblico di Cristo salvatore
universale, proponendo invece una pluralitd di salvatori equivalenti, non corri-
sponde al piano divino trinitario. E solo nel mistero di Cristo che Dio Trinita ha
predestinato, chiamato e giustificato I’intero genere umano.

3. Una legittima preoccupazione: la salvezza dei non cristiani

Ma c’¢ una preoccupazione, che ritengo legittima, proveniente dai teologi plu-
ralisti e che — come abbiamo gia accennato — la Dichiarazione considera degna di
studio ulteriore. E la questione della salvezza dei non cristiani, della sorte, cio¢,
di quelle persone non battezzate, ma oneste, compassionevoli, di coscienza retta.
Qual ¢ il loro destino? Sono fuori o dentro I’influsso salvifico di Cristo? Insomma,
come si compone I’universalita indiscussa del sacrificio redentore di Cristo con la
moltitudine dei non cristiani, non pochi dei quali danno esempio di vita umana
e religiosa esemplare?

Nell’esortazione postsinodale Ecclesia in Asia (1999), Giovanni Paolo II
aveva offerto I’orientamento generale a queste domande, affermando: «Dal pri-
mo istante del tempo sino all’ultimo, Gesu ¢ il solo Mediatore universale. Anche
per quanti non professano esplicitamente la fede in lui quale Salvatore, la salvez-
za giunge da lui come grazia, mediante la comunicazione dello Spirito Santo».?

La questione, del resto, era stata affrontata anche dal Vaticano II. Il Decreto
Ad Gentes, ad esempio, dopo aver messo in risalto 1’obbligo della Chiesa di proc-
lamare il mistero salvifico di Cristo, perché solo in lui c’¢ la salvezza per tutti
(cf. At 4,12), dichiarava che «Deus, viis sibi notis, homines, Evangelium sine
eorum culpa ignorantes, ad fidem adducere possit, sine qua impossibile est Ipsi
placere».* E un’affermazione sorprendente sulle vie segrete di Dio, che permette
che giunga alla vera fede anche chi ignora, non per colpa sua, il Vangelo.

* Giovanni Paolo II, Esort. Postsin. Ecclesia in Asia, Citta del Vaticano 1999, n. 14.
4 Concilio Ecumenico Vaticano II, Dich. Ad gentes, data i miejsce wydania, n. 7a.
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Tale asserzione trova la sua esplicitazione nella Gaudium et spes che, dopo
aver rilevato che anche nel cuore degli uomini di buona volonta lavora invisibil-
mente la grazia, continua: «Cristo, infatti, € morto per tutti e la vocazione ultima
dell’uomo ¢ effettivamente una sola, quella divina, percid dobbiamo ritenere che
lo Spirito Santo dia a tutti la possibilita di venire a contatto, nel modo che Dio
conosce (“modo Deo cognito™), col mistero pasquale».’

Abbiamo, quindi, due indicazioni su un certo segreto salvifico di Dio. I testi
conciliari parlano di un’azione divina, invisibile ma reale ed efficace, affinché
anche i non cristiani possano raggiungere la fede e venire in contatto col mistero
pasquale: per vie segrete (“viis sibi notis”) e nel modo che solo Dio conosce
(“modo Deo cognito”).°

4. Le vie segrete di Dio

Lo studio approfondito degli Acta Synodalia, alla ricerca delle motivazioni
di queste affermazioni, hanno individuato almeno cinque vie mediante le quali
Dio offre a tutti la possibilita di accedere a Cristo e alla Chiesa.

Laprima ¢ 1’ordinazione alla Chiesa, sacramento universale di
salvezza: «ad essa, in vari modi appartengono, oppure ad essa sono ordinati sia
i fedeli cattolici, sia gli altri credenti in Cristo, sia, infine, tutti gli uomini che la
grazia di Dio chiama alla salvezza» («sive denique omnes universaliter homines,
gratia Dei ad salutem vocati»).” La grazia redentrice di Cristo ¢ infatti presente
ed efficace nell’intera umanita, mediante il suo sacrificio eucaristico offerto per
tutti.

L’obbedienza alla retta coscienza, che € la voce di Dio iscrit-
ta nel cuore umano, ¢ una seconda possibilita di salvezza offerta a tutti gli esseri
umani: «L’uomo ha in realta una legge scritta da Dio nel suo cuore: obbedire ad
essa ¢ la dignita stessa dell’uomo, e secondo questa egli sara giudicato».?

Una terza via segreta di salvezza ¢ fare il bene ed evitare il
male: «Nell’intimo della coscienza I'uomo scopre una legge che non ¢ lui
a darsi, ma alla quale invece deve obbedire e la cui voce, che lo chiama sempre
ad amare e a fare il bene e a fuggire il male, quando occorre, chiaramente dice
alle orecchie del cuore: Fa’ questo, fuggi quest’altro».’

3 Concilio Ecumenico Vaticano II, Cost. past. Gaudium et spes, data i miejsce wydania,n. 22e.

¢ Oltre ai testi conciliari, abbiamo le richieste dei Padri conciliari: cf., ad esempio, Acta Syno-
dalia, Citta del Vaticano 1977, IV/IV p. 414, 470. Per una visione completa di questa problematica,
cf. una tesi di dottorato del salesiano Francis Fernandez, In Ways Known to God, Vendrame Institu-
te Publications, Shillong 1996, pp. 328.

"Concilio Ecumenico Vaticano II, Cost. dogm. Lumen gentium, Bologna 1981, n. 13d.

8 Concilio Ecumenico Vaticano II, Cost. past. Gaudium et spes, Bologna 1981, n. 16.

° Ib.
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Gli Acta Synodalia e i testi conciliari fanno emergere poi altre due vie segre-
te di salvezza, che sono: adesione alla verita, dal momento che la veri-
ta si impone da se stessa, vincendo con gentilezza e rispetto ogni resistenza con-
traria; e la coerenza tra fede e vita, per cui, ad esempio, il cristiano
puo perdersi, se non persevera nella verita e nella carita, mentre, viceversa, il non
cristiano puo salvarsi, se persevera nella verita e nella carita.

Queste indicazioni conciliari permettono di superare la falsa immagine di un
cristianesimo autoritario e arrogante e di una Chiesa chiusa nei confronti di quel-
le tracce di verita e di bonta presenti fuori di essa. Il mistero redentore di Cristo ha
valenza universale, e in modo misterioso, ma reale, raggiunge le menti e i cuori
non solo dei battezzati, ma di tutti gli esseri umani. Se i mezzi di salvezza ven-
gono offerti con abbondanza nella Chiesa, anche fuori di essa non mancano vie
attraverso le quali Dio attrae le anime alla grazia e alla fede.

5. La necessita della missio ad gentes

Questo significa la cessazione dell’opera missionaria e dell’invito al battesi-
mo e alla conversione, come gli autori pluralistici affermano? Il dialogo interre-
ligioso sostituisce la missio ad gentes? La Chiesa deve rinunciare alla proclama-
zione del Vangelo e all’invito alla conversione e al battesimo?

Dando seguito alla Dominus lesus, la Congregazione per la Dottrina della
Fede pubblico nel 2007 una Nota dottrinale su alcuni aspetti dell’evangelizza-
zione, in cui rimotiva 1’urgenza e anzi la necessita oggi della missio ad gentes,
che, nonostante duemila anni di cristianesimo, € ancora agli inizi.'° Il dialogo
interreligioso non puo sostituire la proclamazione del Vangelo per alcune consi-
derazioni di ordine antropologico.

6. Considerazioni antropologiche

Il cristiano non puod occultare la propria identita di fede, cosi come I’interlo-
cutore non cristiano non puo nascondere le proprie credenze. La missio, da parte
cristiana, ¢ un invito rivolto al libero arbitrio dell’uomo e alla sua aspirazione al
bene e al vero: «Nulla come la ricerca del bene e della verita mette in gioco la
liberta umana, sollecitandola ad un’adesione tale da coinvolgere gli aspetti fon-
damentali della vita. Questo ¢ in modo particolare il caso della verita salvifica,
che non ¢ soltanto oggetto del pensiero ma avvenimento che investe tutta la per-
sona — intelligenza, volonta, sentimenti, attivita e progetti — quando essa aderisce

19 Congregazione per la Dottrina della Fede, Nota dottrinale su alcuni aspetti dell’Evangeliz-
zazione, 3 dicembre 2007. Cf. i commenti in Congregazione per la Dottrina della Fede, Nota dot-
trinale su alcuni aspetti dell’evangelizzazione, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 2009.
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a Cristo».!! La liberta non & indifferenza ma tensione al bene. In questa tensione
verso il bene e il vero ¢ gia all’opera lo Spirito Santo, «che crea affinita ed avvi-
cina i cuori alla verita, aiutando la conoscenza umana a maturare in sapienza e in
abbandono fiducioso al vero».'

In secondo luogo, talvolta, si obietta sulla legittimita di proporre agli altri
quanto si ritiene vero per sé stessi. Cid viene considerato come un attentato
all’altrui liberta di coscienza. In realta, questa comprensione della liberta come
svincolata dalla verita, ¢ una delle espressione di quel relativismo gnoseologico
che ammette solo opinioni senza alcun riferimento alla loro conformita alla real-
ta e alla verita. Si tratta di un atteggiamento di sfiducia nei confronti della verita:
«Se I'uomo nega la sua fondamentale capacita della verita, se diviene scettico
sulla sua facolta di conoscere realmente cio che ¢ vero, egli finisce per perdere
cio che in modo unico puo avvincere la sua intelligenza ed affascinare il suo
cuore».'® Tl rispetto per la liberta religiosa altrui non puo significare indifferenza
verso la verita e il bene.

Inoltre, la ricerca della verita ¢ compito specifico, non solo delle forze del
singolo interlocutore, ma anche riconoscimento dell’esperienza altrui: «In parti-
colare, la verita che ¢ in grado di illuminare il senso della propria vita e di gui-
darla viene raggiunta anche mediante I»abbandono fiducioso a coloro che pos-
sono garantire la certezza e 1’autenticita della verita stessa».'* Il cristiano che
accoglie nella fede la rivelazione divina partecipa a questo dinamismo di ricerca
della veritd ma anche di annuncio e di comunicazione di questa verita salvifica
agli altri. La sollecitazione dell’intelligenza e della liberta dell’interlocutore all’incon-
tro con Cristo e con la sua parola di verita non costituisce una intrusione illecita,
bensi una legittima offerta e un gratuito servizio al prossimo, sempre tenendo
presente la massima conciliare che la verita «non si impone che in forza della
stessa verita».!

Di conseguenza, la missio, e cio¢ la comunicazione delle verita religiose del-
la fede cristiana, non ¢ solo in sintonia con la natura dialogica di ogni essere
umano, ma risponde a un’altra significativa realta antropologica, quella di mo-
strare agli altri i propri beni e di renderli partecipi. Ora la verita salvifica spinge
la liberta e la generosita dei fedeli a ridonare al prossimo quanto si ¢ gratuita-
mente ricevuto. La volonta salvifica universale di Dio ¢ un dato biblico innega-
bile e la grazia di Dio conosce vie misteriose per raggiungere i cuori dei non cri-
stiani. Ma

' Congregazione per la Dottrina della Fede, Nota dottrinale su alcuni aspetti dell’evangeliz-
zazione, n. 4.

2 Tb.

5 Ib.

“1b. n. 5.

15 Concilio Vaticano II, Dich. Dignitatis humanae, Bologna 1981, n. 3.
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la Chiesa non puo non tener conto del fatto che ad essi manca un grandissimo bene
in questo mondo: conoscere il vero volto di Dio e I’amicizia con Gesu Cristo, il Dio-
con-noi. Infatti, “non vi € niente di pit bello che essere raggiunti, sorpresi dal Vange-
lo, da Cristo. Non vi ¢ niente di piul bello che conoscere Lui e comunicare agli altri

I’amicizia con Lui”.'®

La conoscenza della verita su Dio, sul destino dell’uomo e del cosmo, € un
bene che sostiene ’esistenza di ogni essere umano. E come un esodo dall’oscu-
rita dell’ignoranza alla luce della verita. La conoscenza della verita salvifica non
umilia la liberta umana, ma la esalta estendendola verso il compimento delle sue
aspirazioni alla felicita. Si tratta di un bene che la missio ad gentes vuole rendere
partecipi tutti nella liberta e nel rispetto assoluto dell’altrui coscienza.

Il movente della missione evangelizzatrice della Chiesa ¢ far conoscere I’amo-
re di Cristo per la salvezza dell’'umanita intera. E I’annuncio va fatto nella verita,
nella liberta, nell’amicizia e nel rispetto delle ragioni e dei sentimenti altrui. Percio
«la Chiesa proibisce severamente di costringere o di indurre e attirare qualcuno
con inopportuni raggiri ad abbracciare la fede, allo stesso modo che rivendica
energicamente il diritto che nessuno con ingiuste vessazioni sia distolto dalla fede
stessa”».!7 L'interlocutore non cristiano non puo intendere il dialogo come uno
strumento per paralizzare o impedire 1’annuncio cristiano.

7. L’annuncio della verita nella carita

In conclusione, gli ingredienti essenziali di ogni evangelizzazione sono i quattro
principi della verita, della liberta, della carita e del rispetto dell’altrui coscienza. Per
questo I’apostolo Paolo esortava gli Efesini a essere veritieri nella carita:
«BAnBevovteg 6¢ év aydmm» (Ef 4,15)."® La traduzione latina dice «veritatem autem
facientes in caritate» e quella italiana «vivendo secondo la verita nella carita». Si
tratta in realta di una «comunicazione veritiera», che ¢ allo stesso tempo manife-
stazione concreta della verita nelle parole, nella vita e nelle opere. Con cio san Paolo
— commenta Heinrich Schlier — invita i fedeli a evitare «I’incertezza e la confusione
di una fede malsicura di fronte alle idee brillanti e trascinatrici del tempo»."

L’annuncio della verita evangelica e la proclamazione del mistero salvifico
di Cristo, fatto con sincerita e coraggio, devono essere sempre ancorati alla cari-
ta. B la caritd la casa della veritd e viceversa, dal momento che Dio & Caritd
e Verita.

1 Congregazione per la Dottrina della Fede, Nota dottrinale su alcuni aspetti dell’evangeliz-
zazione, n. 7.

7Tb. n. 8. La citazione si riferisce al Decreto Ad gentes, n. 13 del Concilio Vaticano II.

18 Cf. R. Bultmann, dinfctovres € év dydnp, in Grande Lessico del Nuovo Testamento, Pai-
deia, Brescia 1965, vol. I col. 674.

YH. Schlier, Lettera agli Efesini, Paideia, Brescia 1965, p. 248.
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In conclusione, la Dominus lesus resta, oggi pitt che mai, un valido richiamo
di chiarezza dottrinale e pastorale, come base della catechesi, della nuova evan-
gelizzazione e della missio ad gentes. Occorre, pero, una rieducazione teologica
all’accoglienza del magistero come locus theologicus non secondario del fare
teologia.

La recezione del magistero, soprattutto pontificio, ¢ un tema di autentica for-
mazione sacerdotale. «Sentire cum Ecclesia, amare Ecclesiam, criteria habere
quae Ecclesia habet» ¢ I’eredita dei Padri della Chiesa e dei grandi teologi di ogni
tempo e soprattutto ¢ 1’atteggiamento dei Santi.

Streszczenie

Artykut pt. ,,Deklaracja «Dominus lesus» po pigtnastu latach od publikacji (2000-2015)” jest
analiza recepcji z jaka si¢ spotkal dokument Kongregacji Nauki Wiary w Kosciele. Poniewaz de-
klaracja wzbudzita wiele komentarzy i krytycznych obserwacji na forach teologicznych catego
$wiata, artykut nie tylko je sygnalizuje, lecz roéwniez stanowi usystematyzowana odpowiedz na
pojawiajace si¢ zastrzezenia i uwagi. Artykul porusza migdzy innymi kwestie natury soteriologicz-
nej, dotyczace zbawienia nie chrze$cijan, zwraca uwagg na koniecznos¢ kontynuacji misji ,,ad gen-
tes”, zachgca do kontynuacji dialogu migdzyreligijnego.
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Interpreting the Documents of Vatican II Integrally

In a study of literary theory that first appeared in 1967 and so two years after
the close of the Second Vatican Council (1962-1965), Eric Donald Hirsch argued
that a text means and continues to mean only what its author originally intended
to communicate (the intentio auctoris). As he put it tersely, ‘a text means what
its author meant’.> He supposed this meaning to remain immutable, and simply
resistant to historical change and re-interpretation in the ever-changing contexts
of human history. For Hirsch, his predecessors, and his followers, ‘meaning is
unchangeable because it is always the intentional act of an individual at some
particular point in time’.> By reducing meaning to the intentions of authors, this
view has come to be labelled ‘the intentional fallacy’.

Interpreting the Vatican II Documents through Authorial Intention

Although generally unaware of Hirsch’s Validity of Interpretation, many
commentators on the sixteen documents produced by Vatican II have followed
suit. Often without thinking through any theory of interpretation, they have un-
derstood these four constitutions, nine decrees, and three declarations to mean
only what the Vatican II authors consciously intended to communicate (the in-
tentio auctoris or auctorum).

We have abundant information about what the bishops and others who served
on the conciliar commissions wanted to convey in the texts they drafted and then
revised. In a kind of committee authorship they evaluated what ideas were to be

! Gerald O’Collins, SJ, AC, taught fundamental and systematic theology at the Pontifical
Gregorian University (Rome) from 1973 to 2006. He is now an Adjunct Professor of the Australian
Catholic University and Research Fellow of the University of Divinity (Melbourne). He has
authored or co-authored over sixty books, which include, most recently The Second Vatican Council
on Other Religions (Oxford University Press) and the Second Vatican Council: Message and
Meaning (Liturgical Press).

2 E.D. Hirsch, Jr., Validity in Interpretation, (New Haven, Conn.: Yale University Press, 1967, 1.

3 T. Eagleton, Literary Theory: An Introduction, 2™ edn, Oxford: Blackwell, 1996, 61.
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included, how they were to be expressed, and on what basis they should be en-
dorsed. When they distributed the texts to those attending Vatican II, they justi-
fied their sources and formulations through the notes provided and the ‘relations’
delivered in plenary sessions of the Council.

All of this can be studied in the published acts of Vatican II, the unpublished
records from the commissions (kept in a special Vatican archive), scholarly stud-
ies of particular documents,* diaries,’ and other personal records that have be-
come available.

Those who, like Hirsch, over-emphasize the intentions of authors limit them-
selves to establishing what was in the minds of the members of those Vatican II
commissions that prepared and revised the texts voted on and eventually accept-
ed by the Council fathers. Valid interpretation then becomes a matter of meaning
being conveyed from one set of minds, primarily the members of those commis-
sions, to the minds of current readers. The Council’s texts function simply as
a bridge between the minds of the authors and those of the readers. The latter
have the role of grasping and restating what the authors consciously wished to
convey.b

Such a Hirsch-style approach to the documents of Vatican II stands in ten-
sion with the views of innumerable literary critics and, one must add, philoso-
phers, biblical exegetes, and canon lawyers. Yes, by all means let us study the
evidence that illuminates the intentions of the Council’s authors. But it is at our
peril that we forget that those authors could hardly foresee how their texts would
be received, interpreted, and put into practice (or, in such cases as the collegial-
ity of the bishops taught in the Dogmatic Constitution on the Church, implement-
ed only partially). The history of the texts and their readers must enter any inte-
gral interpretation of the Vatican II documents.

But we need an integral view that attends also to the conciliar texts in them-
selves (the intentio textus ipsius) and how they have been received, interpreted,
and implemented by countless readers around the world (the intentio legentis). It
is a commonplace among literary critics and philosophers that texts, once pub-
lished, enjoy a certain independence from their authors. As Paul Ricoeur wrote,
‘the meaning of what has been written down is henceforth separate from the pos-
sible intentions of the authors... What we call the semantic autonomy of the text

4 See e.g. R. Burigana, La Bibbia nel concilio: La redazione della costituzione ‘Dei Verbum’
del Concilio Vaticano I, Bologna: Mulino, 1998. S. Scatena, La fatica della liberta: I ’elaborazione
della dichiarazione ‘Dignitatis humanae’ sulla liberta humana del Vaticano 11, Bologna: 11 Muli-
no, 2003.

5 See e.g. Y. Congar, My Journal of the Council, trans. Mary John Ronayne and Mary Cecily
Boulding Collegeville, Minn.: Liturgical Press, 2012.

¢ This view recalls R.G. Collingwood’s theory of historical research as ‘re-enacting’ the past
in our own mind, even to the point of ‘re-thinking’ for oneself ‘the thought” of long dead authors;
see his The Idea of History, New York: Oxford University Press, 1956, 282-302.
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means that the text unfolds a history distinct from that of the authors.”” When
texts are read in new cultural and historical contexts, meanings contained in them
come to light and can go beyond what the original authors ever consciously in-
tended.

In short, any adequate interpretation of the Vatican II documents requires
attention not only to the authors and their intentions (the intentio auctoris), but
also to the history of the texts (the intentio textus ipsius) and their readers who
help shape that history through an ongoing reception (the intention legentis).

Authors as Privileged Interpreters?

Unlike ancient writers (who rarely if ever commented on the meaning of the
works they composed) and unlike some modern authors, like T. S. Eliot,® many
of the periti or official experts who served at Vatican II subsequently wrote or
contributed to commentaries on documents they had earlier helped to compose
and revise. A unilateral emphasis on the intentio auctoris) makes them privileged
interpreters of the texts they wrote and revised for the Council. That would con-
fer a special value on the chapters which Georges Anawati, Yves Congar, Aloys
Grillmeier, Gérard Philips, Karl Rahner, Joseph Ratzinger, Otto Semmelroth, and
other periti who had served on commissions at Vatican Il contributed to Herbert
Vorgrimler’s five-volume commentary on the Council documents and to the
twenty-four volumes of commentary coming from the publishing house of Cerf
(1966-1970).° In what they wrote for such joint publications or by themselves,!°
are such Council authors uniquely privileged commentators on the documents
they fashioned?

Many critics and even some authors themselves argue, however, that authors
are not necessarily the most reliable guides to interpreting what they compose.
Famously T. S. Eliot refused to comment on the meaning of his works. When
Robert Schumann composed and played a new piece, someone asked him what it
meant. Schumann did not say a word. He simply sat down again at the piano and
played the piece a second time. Readers (and, in the case of music, hearers) may
understand texts better than the persons who wrote them. Sometimes or even
often authors do not adequately know what they meant when they wrote what

7 See e.g. P. Ricoeur, Hermeneutics, trans. D. Pellauer, Cambridge, UK: Polity Press, 2013, 12.

8 On Eliot’s refusal to comment on the meaning of his works, see E.D. Hirsch, Validity in
Interpretation, 10-11.

® H. Vorgrimler (ed.), Commentary on the Documents of Vatican II, 5 vols., London: Burns &
Oates, 1967-69. The Cerf commentaries opened with Y. Congar et al. (eds.), L’Eglise et Vatican 11,
3 vols., Paris: Cerf, 1966-67.

19 For instance, G. Philips, L’Eglise et son mystere au II° Concile de Vaticane: Histoire, texte,
et commentaire del Constitution ‘Lumen Gentium’, 2 vols., Paris: Desclée, 1967.
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they did. Immanuel Kant has proved a classic exponent of this point of view.
Apropos of Plato’s theory of ideas, he wrote: ‘when we compare the thoughts
that an author expresses about a subject, in ordinary speech as well as in writ-
ings, it is not all unusual to find that we understand him [!] better then he under-
stood himself’.!!

As much as any writers or composers, the Vatican II authors could hardly
foresee how their texts would be received, interpreted, and practised. In Decem-
ber 1963 the conciliar authors of the Constitution on the Sacred Liturgy, Sacro-
sanctum Concilium, had no way of knowing in advance how their collegial in-
structions about revising and translating liturgical texts would be put into practice
(and sometimes thwarted by Roman authorities). Much of the history of its inter-
pretation and reception could hardly have been foreseen by the original authors
of Sacrosanctum Concilium.

Two Examples

The Declaration on the Relation of the Church to Non-Christian Religions,
Nostra Aetate, offers an intriguing example of fresh meaning of conciliar texts
opening up in the aftermath of Vatican II. The shortest of all the Council’s
documents and the one that had the most troubled passage to its final form, it
was given the lowest grade of authority as a ‘mere’ declaration. But its
subsequent, very positive reception by Catholics and others continues to give this
text a meaning and significance far beyond what its authors ever imagined. Take,
for instance, the positive thing the declaration said about Muslims (no. 3) and
then about Jews (nos. 4-5). These texts have taken on further meaning from
subsequent history.

St John Paul II was the first pope to pray in a mosque, as he did in Damascus
in 2001. Years earlier, when returning from a 1985 visit to Zaire, Kenya, and
some other African nations, he went home to Rome via Morocco. At the
invitation of King Hassan II of Morocco, he spoke to a crowd of over one
hundred thousand young Muslims about the religious and moral values common
to Christian and Muslim faith.'? Since the days when Muhammad launched Islam
more than 1,300 years ago, no pope has ever been invited by a Muslim leader to
do anything like that.'

' 1. Kant, Critique of Pure Reason, trans. P. Guyer and A.W. Wood, Cambridge, UK: Cam-
bridge University Press, 1998, 396.

12 Acta Apostolicae Sedis 78 (1986), 95-104; English trans. G. O’Collins, D. Kendall, and
J. LaBelle (eds.), John Paul II: A Reader, Mahwah, NJ: Paulist Press, 2007.

1 See further A. Mazur, L'insegnamento di Giovanni Paolo II sulle altre religioni, Rome:
Editrice Pontificia Universita Gregoriana, 2004, 92-100.
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The teaching of Nostra Aetate opened the door for a reconciliation with the
Jewish people that was practised, often dramatically, during the pontificate of St
John Paul IT (1978-2005) and now (from 2013) by Pope Francis. The visit of John
Paul II to the synagogue in Rome (1986) and then to Israel (20-26 March 2000)
were important landmarks in renewed relations with the Jewish people. In 1994
he hosted a Holocaust memorial concert in the Pope Paul VI Memorial Hall at
the Vatican. The Royal Philharmonic Orchestra came from London and was con-
ducted by Gilbert Levine, a Brooklyn-born American Jew. John Paul II sat with
the chief rabbi of Rome, Elio Toaff, who had brought with him his congregation.
The concert was part of the Pope’s personal mission to keep alive at the centre of
the Catholic world the memory of the Holocaust. He also arranged for the Kad-
dish, the traditional Jewish prayer for the dead, to be recited.

Four years later, on 16 March 1998, the Vatican’s Commission for Religious
Relations with the Jews published ‘We Remember: a Reflection on the Shoah’,
which quoted from John Paul II’'s 1986 speech in the Roman synagogue and,
drawing on what Nostra Aetate taught against anti-Semitism, stated: ‘the spoiled
seeds of anti-Judaism and anti-Semitism must never again be allowed to take root
in any human heart’. In an accompanying letter, John Paul II hoped that this new
document would ‘enable memory to play its necessary part in the process shap-
ing a future in which the unspeakable iniquity of the “Shoah” will never again be
possible’. !4

The pilgrimage of Pope Francis to the Holy Land and dialogue with Shimon
Peres and Mahmoud Abbas in the Vatican gardens add meaning to the text of
Nostra Aetate. Moving beyond the declaration’s renunciation of centuries of anti-
-Semitism, Pope Francis teaches: ‘as Christians, we cannot consider Judaism as
a foreign religion... Dialogue and friendship with the children of Israel are part
of the life of Jesus’ disciples’.’> What Pope Francis has said and done, as in the
case of John Paul II, shapes the context in which current readers derive mean-
ings from Nostra Aetate.

Implementation of the Council’s mandates ensured the ongoing life of anoth-
er text, the Decree on Ecumenism of 21 November 1964. Unitatis Redintegratio
ushered in the creation of many official bilateral dialogues between the Catholic
Church and other Christian churches and ecclesial communities. At a national and
international level, the work continues, sometimes with momentous results.

The Catholic-Lutheran dialogue produced such an achievement in the 1999
‘Joint Declaration on the Doctrine of Justification’. It was accepted by the Cath-
olic Church and the Lutheran World Federation, and in large part laid to rest di-

4 Origins 40/27 (1998), 670-75.
15 Evangelii Gaudium, Vatican City: Libreria Editrice Vaticana, 2013, nos. 247-48.
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visions over God’s saving gift of righteousness, a central issue in the debates with
the sixteenth century Reformers.

Chains of meaning open up when we re-read Unitatis Redintegratio in the
context of post-Vatican Il ecumenical developments. The call for the ‘continual
reformation’ and ‘renewal’ of the Catholic Church (no. 5), for instance, by aid-
ing and illuminating inter-church dialogues and documents, has thrown open and
enriched the meaning of that language. Replacement of terminology also plays
its role. Where UR, like other official Catholic documents of the time, referred to
other Christians as ‘separated brethren’ (twice, for instance, in no. 9), Pope Fran-
cis, by speaking rather of ‘pilgrims journeying alongside one another’,' has re-
adjusted judgments on the meaning of descriptions for ecumenical partners.

Biblical Interpretation

Interpreters of the Council’s documents would well be advised to follow the
example of those engaged with biblical studies. In his 1943 encyclical Divino
Afflante Spiritu, Pope Pius XII encouraged the ‘historical-critical method,” which
aimed to establish the literal meaning or meaning intended by the authors of the
sacred texts. Nevertheless, as a 1993 document of the Pontifical Biblical Com-
mission, The Interpretation of the Bible in the Church, spelled out at length, in-
terpreters of the scriptures need to go beyond the intentions of the original au-
thors, the intentio auctoris or auctorum. They should also approach the texts
through the history of their reception in the context of tradition (the intentio tex-
tus), as well as apply methods that yield fresh meanings coming from the read-
ers of scripture (intentio legentis). In this context, the 1993 document noted with
apparent approval what Ricoeur called a certain ‘distancing’ or distinguishing
between author and text, as well as between text and successive readers.!’

Unquestionably, the documents of Vatican II differ from scriptural texts inas-
much as they are not inspired and do not form together a closed conciliar can-
on.'® Nevertheless, what the 1993 document from the Biblical Commission
presents about interpreting scriptural texts can obviously be applied to the inter-
pretation of texts produced by church councils and, in particular, by the Second
Vatican Council. In both cases, interpreters should investigate, to the extent they
can, what the original authors had in mind when they wrote what they did (inten-
tio auctoris). But in both cases it is insufficient to leave matters at that. We need

' Evangelii Gaudium, no. 244.

17 Pontifical Biblical Commission, The Interpretation of the Bible in the Church (Vatican City:
Libreria Editrice Vaticana, 1993), 74-75.

18 The teaching of councils of the Church has been developed and, at times (e.g. in non-
essential matters), changed. There is no such thing as a closed canon of the twenty-one general
councils that have already taken place.
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to attend also to the multiple meanings that emerge when we study the history of
the text’s reception (intentio textus) and the insights of readers with their differ-
ent presuppositions, questions, and expectations (intentio legentis). This involves
applying what The Interpretation of the Bible in the Church indicates about a tri-
ple handling of the scriptural texts."

Help from Canon Law

Finally, the sixteen documents of Vatican II do not form a code of canon law.
But those who interpret them should learn not only from literary critics, philoso-
phers, and biblical scholars but also from longstanding legal theory and practice.
The interpretation of statutes and constitutions looks beyond the intentions of
those who originally framed them to construe what the texts, their language, and
their purpose (to be determined by context and history) mean.

A legal friend remarked to me: “The idea of a law frozen in amber according
to the mind of its makers finds little support in the1983 Code of Canon Law or
elsewhere.” He recalled canon 17 of the Code. ‘The mind of the legislator’ should
be considered only if ‘recourse to the text and its purpose have failed.” It comes
not first but only at the very end of the canon:

Ecclesiastical laws are to be understood according to the proper meaning of
the words considered in their text and context. If the meaning remains doubtful
or obscure, there must be recourse to parallel places, if there be any, to the pur-
pose and circumstances of the law, and to the mind of the legislator.

For good measure, my friend pointed to canon 27. ‘Custom,” and not the
mind of the legislator, ‘is the best interpreter of laws.’

Conclusion

Legal studies, along with literary, philosophical, and biblical studies, form
areas of research and knowledge that are distinct from the study of councils. But
they are not so distinct as to exclude some general principles and methods of
interpretation that apply, at least analogously, to all four areas.

It is high time that many commentators on the Council’s texts caught up with
the principles and methods of interpretation practised elsewhere. The reception

19 The Biblical Commission distinguished between the historical-critical method (34-41), ap-
proaches to the text (56-57, 86-100), and methods involving readers (41-50). What the Commis-
sion said corresponded, respectively, to the intentio auctoris, the intentio textus, and the intentio
legentis, even if it did not use this terminology.

2 See e.g. Y. Kim, Statutory Interpretation: General Principles and Recent Trends, New York:
Nova Science Publishers, 2009; W.D. Popkin, A Dictionary of Statutory Interpretation, Durham,
NC: Carolina Academic Press, 2007.
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of the Vatican II zexts (or failure to receive them) in the post-1965 history of the
church influences current reading of these documents. Our search for the mean-
ing of the conciliar texts should take us beyond the intentions of the original
authors.

The publication of Nostra aetate in 1965, as we saw above, signalled the start
of serious official Catholic engagement with Judaism, Islam and other living
faiths. Subsequent statements on Christian-Jewish and Christian-Muslim rela-
tions, not to mention the actions of John Paul II, Pope Francis, and countless oth-
er Christian leaders and believers, have created the new context in which we read,
interpret, and apply the declaration on the church’s relations to other faiths.

Nostra aetate presents a spectacular case of how the interpretation and imple-
mentation of Vatican II texts have pressed beyond the authorial intent of the origi-
nal drafters to unfold the meaning that the texts have also received from successive
generations of readers. Those who continue to privilege unilaterally the minds of
the committees that framed the Council’s documents should pause to take advice
from literary critics, philosophers, biblical scholars, and canon lawyers.

Summary

Commentators on the sixteen documents from the Second Vatican Council (1962-65) regularly
understand the meaning of those texts to derive merely from the intentions of their authors., those
bishops and experts who drafted and revised the documents for the council fathers (intentio
auctoris). The texts mean what the authors meant. This is to ignore the meaning that derives from
readers (intentio legentis) and the ongoing history of the text itself (intentio textus ipsius). Literary,
philosophical, biblical, and legal studies illustrate how the quest for meaning takes us beyond the
author of a text to recognize that the integral meaning of any text is also shaped by the history of
its interpretation and readers.

Streszczenie

Komentatorzy szesnastu dokumentéw Soboru Watykanskiego II (1962-65) rozumieja znacze-
nie tych tekstow, jako wyplywajace z intencji ich autoréw — biskupow i ekspertow — ktdrzy opra-
cowywali i nanosili poprawki do dokumentoéw przeznaczonych dla soborowych ojcow (intentio
auctoris). Teksty wyrazaja to, co autorzy mieli na mysli. Taka interpretacja pomija znaczenie, ktore
jest owocem odczytania tekstu przez czytelnikow (intentio legentis) oraz trwajaca histori¢ samego
tekstu (intentio textus ipsius). Studia literackie, filozoficzne, biblijne, oraz prawnicze ukazuja, ze
dazenie do odkrycia znaczenia kazdego tekstu, musi uwzglednia¢ rowniez jego interpretacjg ksztat-
towang poprzez histori¢ oraz przez jego czytelnikow.

Keywords

The Second Vatican Council, Documents, Interpretation, intentio auctoris, intentio legentis,
intentio textus ipsius
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Religious discourse and Philosophy
Ibn Rus$d and Thomas Aquinas

In his encyclical letter Fides et Ratio Pope (today Saint) John Paul II wrote
of “the fundamental harmony between the knowledge of faith and the knowledge
of philosophy”. In his words, “faith asks that its object be understood with the
help of reason; and at the summit of its searching reason acknowledges that it
cannot do without what faith presents.”?

The relationship between faith and reason is one of the fundamental issues
that both philosophers and theologians have had to come to grips with since the
first stages of development of speculative thought, especially in those instances
where reason came into conflict with the established religious doctrine. Western
civilization has known of three major instances that have contributed to a state of
equilibrium between faith and reason: (a) the Jewish and early Christian response
to Greek thought as formulated by Philo of Alexandria (d. c. 50) and the Apolo-
getic movement initiated by Justin Martyr (d. 165); (b) the approach taken by
Augustine (d. 430) to interpreting Platonic and Stoic thought in the light of the
Christian faith; and (c) the synthesis of Platonic, Aristotelian, and Neoplatonic
thought achieved by Albert the Great (d. 1280) and Thomas Aquinas (d. 1274).}
The latter set the standards both regarding perspective as well as the approach to
be taken in the ongoing debate.

The issue of the relation of faith and reason has been one of the most debat-
ed in the history of Western thought. Even in our times there has been a renewed
interest in this debate which has engaged the then Cardinal Joseph Ratzinger (to-
day Pope Emeritus Benedict XVI) and the German philosopher Jiirgen Haber-

! Joseph Ellul, dominikanin, profesor Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu na Malcie oraz
Papieskiego Uniwersytetu §w. Tomasza z Akwinu ,,Angelicum” w Rzymie, autor wielu prac z za-
kresu islamologii oraz dialogu z Islamem rozpatrywanego w kontekscie teologii $w. Tomasza
z Akwinu.

2 John Paul II, Fides et Ratio, Vatican City: Libreria Editrice Vaticana, 1998, n. 42.

3 See P. Zerafa, O.P., “Alterita Mitologika u Alterita Filosofika,” in KNISJA 2000, n. 21(1992),
pp- 14-15.
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mas.* In Islam, however, the debate that has taken place down through the centu-
ries was markedly different. Whereas in the West the fundamental issue centred
upon the question as to whether or not the conclusions of reason were contrary
to the truths of the Christian faith, the problem in Islam concerned the very exist-
ence of philosophy within its domains.

Islamic philosophy and Muslim orthodoxy

Islam’s claim to be a revealed religion greatly influenced the reception of the
classical Hellenic tradition within its societies. With the passing centuries, Islam
saw increasing concern among its religious scholars (‘ulama’) about the legiti-
macy of what were referred to as the “foreign” or “rational” sciences (as opposed
to the “traditional” or “Islamic” sciences). In fact, the Arabic term applied to phi-
losophy was falsafa, a corruption of the Greek philosophia. This was in order to
highlight the alien roots of this science, thereby emphasizing its supposedly non-
-Islamic and, perhaps in the minds of some, anti-Islamic, nature. There is no ques-
tion that scholars who promoted Platonic or Aristotelian metaphysics were fre-
quently called on to defend themselves against a theological backlash from the
upholders of Islamic orthodoxy. Already during the first centuries of Islam many
religious scholars questioned the need for the pursuit of philosophy when, in their
view, the Qur’an contained all that was necessary for one to achieve happiness in
this world and in the next.

For their part, philosophers considered religion as the sole cohesive force of
society; without religion society would disintegrate. It could not, therefore, be
brushed aside, nor could it be dismissed as superstitious nonsense. It was a factor
that had to be taken into account and to be reckoned with. As we shall see
throughout this article, Islam as a religion has consistently remained the tribunal
before which pursuit of the sciences was sometimes justified — when justification
was called for, something that became an increasingly frequent occurrence.

At times philosophers were obliged to camouflage their ideas by way of dis-
simulation (fagiyya); an attitude of self-preservation originally adopted by the
S’a in the face of persecution periodically unleashed upon them by Sunni au-
thorities. For this reason ST’a scholars, especially commentators of the Qur’an
(mufassirun) applied both an exoteric (zahir) and an esoteric (batin) interpreta-
tion of the sacred text. In the words of Joel Kraemer, philosophers, following the
example of the ST’a “often conformed in their writing to accepted views, while
confidentially communicating outrageous doctrines to their coteries or writing
esoterically”.’

4 See J. Habermas, J. Ratzinger, The Dialectics of Secularization: On Reason and Religion,
San Francisco, Ignatius Press 2007.
5 J.L. Kraemer, Humanism in the Renaissance of Islam, Leiden: E.J. Brill, 1992, p. 14.
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The Islamic peripatetic schools®

The two major Islamic philosophers who indirectly broached the issue of
religious discourse and philosophy were Abtu Nasr al-Farabi (d. c¢. 950) and
Abt ‘Ali b. Stna (d. 1037). For the former, philosophy, and particularly meta-
physics, is absolutely and universally true, but accessible only to a small intel-
lectual élite. The masses therefore need something they could relate to, that is,
religion, which must be adapted to particular cultures.

According to al-Farabi, “philosophy gives an account of the ultimate princi-
ples... as they are perceived by the intellect,” whereas “religion sets forth their
images by means of similitudes of them taken from corporeal principles and im-
itates them by their likenesses among political offices”.” Such a doctrine flies in
the face of Muslim orthodox teaching on the role and the mission of Muhammad.

Ibn Sina draws the same distinction between philosophy and religion by pre-
senting prophecy as the culmination of intellectual development, a grasp of the
intelligibles. The prophet must lay down laws about men’s affairs by the permis-
sion of God... [But] he ought not to involve them with anything [doctrinal] per-
taining to the knowledge of God, exalted be He, beyond the knowledge that He
is One, the Truth, and has nothing similar to Him. To go beyond this and obli-
gate them to believe in His existence as being not referred to in place, as being
not subject to verbal classifications, as being neither inside nor outside the world,
nor anything of this kind [is to ask too much].?

Both al-Farab1’s and Ibn Stna’s philosophic argumentation were bold at-
tempts to fuse Aristotelian metaphysics and the Neoplatonic notion of celestial
hierarchies with the creator God of the Qur’an. But it also brought about an an-
gry reaction from the Mutakallimiin (theologians),’ which led one of Islam’s most

¢ By peripatetic schools I intend those schools of thought in Islam that embraced Platonic or
Aristotelian thought, or an interpretation of both in a Neoplatonic mode.

7 See al-Farabi, The Attainment of Happiness, in Alfarabi: Philosophy of Plato and Aristotle,
translated with an introduction by Muhsin Mahdi (revised edition), Ithaca, New York: Cornell
University Press, 2001, n. 55, p. 45.

8 See Avicenna: The Metaphysics of “The Healing”, translated, introduced, and annotated by
M.E. Marmura, Provo, Utah: Brigham Young University Press, 2005, pp. 365-366, nn. 4.5.

° The Arabic term denoting ‘theology’ is ilm al-kalam, meaning literally ‘the science of the
words”, that is to say, the words of the Qur’an. Thus, the Arabic term expressing the equivalent of
“theologian” is mutakallim (pl. mutakallimiin), meaning “a scholar of the words”. Thomas Aquinas
(as well as Bonaventure) applies a specific Latin term when referring to Muslim theologians, name-
ly Loquentes or Loquentes in lege Maurorum (see, for instance Summa contra Gentiles Book 11,
Chapter 97:15), which expresses precisely their role in the Muslim community. According to the
renowned scholar Louis Gardet, Aquinas acquired his knowledge of the doctrines of the Mutaka-
llimiin from Maimonides. See Gardet, “Saint Thomas et ses prédecesseurs arabes,” in A. Maurer
(ed.), St. Thomas Aquinas 1274-1974, Commemorative studies, Toronto: Pontifical Institute of
Mediaeval Studies, 1974, I, pp. 419-448. This opinion is reinforced by the above-mentioned text
from the Summa contra Gentiles.
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illustrious scholars, Abti Hamid al-Gazali (d. 1111), to articulate a robust defence
of Islamic orthodoxy.

Al-Gazali and the reaction of orthodoxy

Al-Gazali’s critique of their ideas in his refutation The Incoherence of the
Philosophers (Tahdfut al-Falasifa) is considered to have sounded the death-knell
of philosophical speculation in the Eastern Islamic lands. Others suggest that his
life’s work brought about the subsequent absorption of Islamic philosophy into
Islamic mysticism, despite the later efforts of Ibn Rusd (d. 1198) to revive it.'
But, far from being a reactionary theologian, al-Gazali (d. 1111) warns against
the improper use of apologetics or rushing into illogical statements. In the pre-
face to this work he gives a timely warning to those who seek to undertake such
a method of procedure:

The harm inflicted on religion by those who defend it in a way not proper to it is
greater than [the harm caused by] those who attack it in a way proper to it. As it has
been said: “A rational foe is better than an ignorant friend.”!!

He was aware, as we see, that theology was in a weak position because of its
inability to answer philosophical criticisms. The above quotation is a clear wit-
ness to his fellow theologians’ insecurity when faced with profound philosophi-
cal questions that go right to the heart of the key beliefs of Islam. They merely
dismissed such questions as foreign and dangerous. Al-Gazal is quick to point
out that, in order to uphold the faith, it is not necessary to dispute against philo-
sophical doctrines that do not clash with religious principle.

The main thrust of his argument against the philosophers, and particularly
al-Farabi and Ibn Sina, is that they had abandoned the teachings of the Qur’an
through their application of faulty metaphysical reasoning.'””> He considers both
as “the most reliable transmitters and verifiers among the philosophers of Islam”!?
of the words of Aristotle. For this reason they are singled out as the principal
object of his refutation:

10See O. Leaman, art. IBN RUSHD, ABU "L-WALID MUHAMMAD in Edward Craig (Gen-
eral Editor), Encyclopedia of Philosophy, London: Routledge, 1998, pp. 638f.

UAl-Gazili, The Incoherence of the Philosophers, A parallel English-Arabic text translated,
introduced, and annotated by M.E. Marmura, Provo, Utah: Brigham Young University Press, 2002,
[A second] introduction n. 16, p. 6. All the texts from the Tahdfut quoted in the article will be taken
from this translation.

12 See al-Gazali, op. cit., [A first introduction], n. 10, p. 4.

13 Al-Gazali, op. cit., [A first] introduction, n. 11, p. 4.
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Let it be known that [our] objective is to alert those who think well of the philoso-
phers and believe that their ways are free from contradiction by showing the [vario-
us] aspects of their incoherence.'

He formulates no less than twenty refutations of their ideas. While condemn-
ing their metaphysical arguments, al-Gazali approves their emphasis on the ne-
cessity of the study of logic: “When they say that the logical sciences must be
mastered, this is true. But logic is not confined to them.”'> In making this state-
ment he rightly points out that logic is not the sole preserve of philosophers, but
it is also a science that is applied by theologians. He himself had defended the
study of logic and claimed in his later intellectual autobiography Al-Mungid min
al-Dalal that the logic of the faldsifa (philosophers) was superior to the reason-
ing of the religious scholars:

Logic is concerned solely with the concept, which is a question of definition, and with
judging the truth of something, which is a question of proof. There is nothing in that
which should be rejected. Scholastic and speculative scholars already have made use
of it...

What connection is there between such logic and religious questions, which would
require one to reject or condemn it? If you condemned it you would gain a poor re-
putation among the logicians, first of all for your own poor mind, but above all for
the religion which you claim to be founded apparently on this denial.'®

Ibn Rusd’s defence of philosophy

Ibn Rusd (in Latin, Averroes) defended the status of the philosophers as well
as the study of philosophy in three works, namely, the treatise Kitab Fasl
al-Magal wa Takrir ma bayn al-Sari'a wa ’l-hikma min al-ittisal (The Decisive
Treatise Determining the Connection between the Law and Wisdom), the Ka$f ‘an
manahig al-adilla fi ‘aqa’id al-milla (Uncovering the Methods of Proofs with
Respect to the Beliefs of the Religious Community), and his monumental work
Tahafut al-Tahafut (The Incoherence of the “Incoherence”). As Oliver Leaman
judiciously affirms in his overall consideration of his writings, “Averroes’ style
is on the whole sober, careful, and considered. He makes his points fairly repet-
itively in many of his works in an attempt at expressing clearly what he is trying
to say.”!’

14 Al-Gazali, op. cit., [A third] introduction, n. 22, p. 7.

15 Al-Gazali, op. cit., [A fourth] introduction, n. 25, p. 9.

16 Al-Gazali, Deliverance from Error and Mystical Union with the Almighty: Al-Mungidh min
al-Dalal, English translation with introduction by Muhammad Abitilayah, and Critical Arabic text
established with Nurshif Abdul-Rahim Rif‘at, Introduction and notes by G.F. McLean, Washing-
ton, D.C.: The Council for Research in Values and Philosophy, 2001.

170. Leaman, Averroes and his philosophy, Richmond, Surrey: Curzon Press, 1998, p. 8.
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Besides providing a lengthy and detailed refutation of al-GazalT’s arguments
in his Tahafut al-Tahafut (The Incoherence of the “Incoherence”), Ibn Rusd of-
fers in his Kitab Fasl al-Magal a common defence of logic and philosophy, this
time, however, one that is couched in terms of Islamic jurisprudence (figh). In-
deed, this work is nothing else but a fatwa, a decision handed by a judge con-
cerning a point of law upon which there appears to be a dispute or some sort of
doubt. Besides his immense contribution as a philosopher, Ibn Rusd was also
a gadrt (judge) in the city of Cordoba could claim a pedigree in this profession
since both his father and grandfather before him occupied the same position.

He also defends al-Farabi and Ibn Sina against the charges of unbelief (kufr)
brought against them by al-Gazali on three key issues namely, “the argument
about the eternity of the world, that the Exalted does not know particulars — may
He be exalted above that — and the interpretation of what is set forth about the
resurrection of bodies and the way things are in the next life”!® He astutely be-
gins with logic, and carries the justification of the study of this subject still fur-
ther by arguing for its usefulness as an instrument for philosophy.

Throughout this relatively short treatise he frequently mentions al-Gazali,
which implies that the latter’s work Tahafut al-Falasifa had established itself as
an apologetical text and made inroads even in Muslim Spain. The environment
within which Ibn Rusd lived and worked was one fraught with tensions on both
the political as well as the intellectual levels. Concerning the former, it must be
noted that the military campaigns of the northern Christian kingdoms of Aragon
and Navarre against Muslim Spain were putting the Muslim caliphate of the Al-
mohads under constant pressure. What was required at this point was that society
close ranks and avoid debate which could lead to dissent and the disintegration
of the social order. On the intellectual level religious authorities were becoming
increasingly wary of philosophical discourse, and their interpretation of al-
-Gazall’s works did little to lighten the atmosphere of mistrust that pervaded
intellectual encounters.

Ibn Rusd begins his treatise by posing the status queestionis:

The goal of this statement is for us to investigate, from the perspective of Law-based
reflection, whether reflection upon philosophy and the sciences of logic is permitted,

18 Averroés, The Decisive Treatise determining the Connection between the Law and Wisdom
& Epistle Dedicatory, Translation, with introduction and notes by Ch.E. Butterworth, Provo, Utah:
Brigham Young University Press, 2008, n. 16, p. 12. All the texts from the Kitab Fasl al-Magal
quoted in the article will be taken from this translation. These charges are summarized by al-Gazali
towards the end of the Tahafut al-Falasifa (see al-Gazali, op. cit., [Twentieth] Discussion, nn. 40-
-43, pp. 220-221) and again referred to by Ibn Rusd at the end of his Tahafut al-Tahafut (see Ibn
Rusd, Tahafut al-Tahdfut, *About the Natural Sciences: The Fourth Discussion’).
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prohibited, or commanded — and this as a recommendation or as an obligation — by
the Law."

He describes the study of philosophy as “nothing more than reflection upon
existing things and consideration of them insofar as they are an indication of the
Artisan,”? that is, God, as the Creator. Falsafa thus becomes natural theology,
aiming to prove the existence of the creator and to provide a better understand-
ing of God “through cognizance” (ma'rifa). Later on in the text Ibn Rusd would
apply this term when he addresses both the human cognizance of God (ma'rifa)
and God’s knowledge ('ilm) of the particulars.

In this way Ibn Rusd seeks to counter al-Gazalf’s charge that the falasifa do
not really prove that the world has an Artisan. In his Tahdfut al-Gazali had reit-
erated that “Real action is only through will” whereas “If God, according to [the
philosophers], has neither will nor choice, he would be neither an agent nor
a maker except in a metaphorical [sense].”*!

A crucial decision taken by Ibn Rusd’s in order to set philosophy within the
parameters of Islamic orthodoxy was to change certain key terms. In the title of
his Fasl al-Magal, he does not apply the term falsafa but instead he opts in fa-
vour of the term Aikma. In the text of the same work he does not refer to Islam as
din (the common phrase applied in order to denote ‘religion’), but instead ap-
plies the term SarT @ which, in the above quotation is translated as Law-based re-
flection.”> Concerning the first choice, it should be noted that one of the most
beautiful names of God mentioned in the Qur’an is al-Hakim, the All-Wise;
whereas, concerning the second, he intends to place the study of philosophy be-
fore the ultimate tribunal of God’s classification of human acts. He is careful to
apply the terms current in classical Islamic jurisprudence regarding the five clas-
sifications under which human acts fall, namely: wagib (obligatory), mandiib
(recommended), mubah (permitted), makrith (reprehensible), and mahzir (for-
bidden). In the text quoted above Ibn Rusd opts in favour of grouping wagib and
mandiib under the more comprehensive class of ma 'miir (commanded), while
leaving out altogether the class of makriih.”

He begins the third section of the treatise by claiming that for every Muslim
there is a way to truth that suits his nature. He elaborates his assertion in the fol-
lowing manner:

19 Averroés, The Decisive Treatise determining the Connection between the Law and Wisdom
& Epistle Dedicatory, [1. Introduction], n. 1, p. 1

2 Averroés, op. cit., [1I. That philosophy and logic are obligatory], n. 2, p. 1.

21 Al—Gazﬁli, The Incoherence of the Philosophers, Discussion 3 (13), p. 59.

2 In a note to the translation Butterworth states that the term Sari‘a (or its equivalent Sar‘)
“are used only to refer to the revealed law of Islam.” See Averroés, op. cit., p. 51, n. 1.

2 See ibid.
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Thus, some assent by means of demonstration; some assent by means of dialectical
statements in the same way the one adhering to demonstration assents by means of
demonstration, there being nothing greater in their natures; and some assent by
means of rhetorical statements, just as the one adhering to demonstration assents by
means of demonstrative statements.*

He bolsters his argument by referring the reader to Q. 16:125, which states:
“Call to the path of your Lord by wisdom, fine preaching, and arguing with them
by means of what is finest.”? He takes the term “wisdom” (hikma) to be identi-
cal with “demonstration” (burhan), “fine preaching” (al-maw ‘iza al- asana) as
identical with “rhetorical statements” (al-aqawil al-hitabiyya), and “arguing with
them” (gadilahum) with “dialectical statements” (al-agawil al-gadaliyya). In this
manner he is eventually able to present philosophy as one of three ways towards
fulfilling the Qur’anic injunction, one which is obligatory albeit for a very re-
stricted circle of individuals:

For people are of three sorts with respect to the Law.

One sort is in no way adept to interpretation. These are the rhetorical people, who are
the overwhelming multitude. That is because no person of unimpaired intellect is
exempted from this kind of assent.

Another sort is those adept in dialectical interpretation. These are those who are dia-
lectical by nature alone, or by nature and by habit.

Another sort is those adept in certain interpretation. These are those who are demon-
strative by nature and art — I mean, the art of wisdom. This interpretation ought not
to be declared to those adept in dialectic, not to mention the multitude.?

Thus, by setting aside some of the distinctions between the language of the
Qur’an and technical Greek philosophical terms and concepts, Ibn Rusd is able
to claim at the end of the Treatise that “wisdom (hikma but now rendered synon-
ymous with falsafa) is the companion of the Law and its milk-sister (sahibat al-
Sari‘a wa ’l-ubt al-radri a). These two are companions by nature and lovers by
essence and instinct.”?’

2 Averroés, op. cit., [III. That demonstration accords with the Law], n. 11, p. 8.

% In this particular paragraph I have opted for Butterworth’s translation in the text itself.

% Averroés, op. cit., [V. On what is intended by the Law and its methods], n. 44, p. 26. This
distinction is already present in Plato’s Republic, VI wherein Socrates states that “those who are
able to grasp what is always the same in all respects are philosophers, while those who are unable
to do so and who wander among the many things that vary in every sort of way are not philoso-
phers.” Plato Republic V1:484b in Plato: Complete Works, Edited, with Introduction and Notes, by
J.M. Cooper, Indianapolis/Cambridge, Massachusetts: Hackett Publishing Company, 1997, p. 1107.
Al-Farabi applied it to his political philosophy.

2 Averroés, op. cit., [VIL. Conclusion], n. 9, pp. 32-33. This statement clinches the argument
that the treatise is indeed a fatwa. The term milk-sister (al-uht al-radi a) is a legal term used in
cases concerning the prohibition of a marriage on account of fosterage (breast-feeding). Al-Alami
and Hinchcliffe have very aptly described this legal issue:
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Too many interpreters, unaware of such shifts in terminology and of cultural
differences, have operated under the assumption that Ibn Rusd was particularly
concerned with the relation between philosophy and religious faith that was sim-
ilar to the one posed by the thirteenth century Scholastics in the wake of the
Averroist movement in Paris. However, as stated above, Ibn Rusd does not in fact
refer to religion but rather to Sari a. What was at stake was the legitimacy of the
study of philosophy in Islam. As is evident from the above-quoted text, this rela-
tion he asserts between philosophy and Law is one of accord, but only for a se-
lect few.

Thus religion (here identified with Law) and philosophy are not incompati-
ble. The Qur’an enjoins its adherents to attend to rational arguments concerning
how they are to behave and think. For those who cannot, however, there are oth-
er forms of presentation of the truth which are more within the reach of the mul-
titude of people. Ibn Rusd expands his argument in his Tahafut al-Tahafut:

[T]he religions are, according to the philosophers, obligatory, since they lead towards
wisdom in a way universal to all human beings, for philosophy only leads a certain
number of intelligent people to the knowledge of happiness, and they therefore have
to learn wisdom, whereas religions seek the instruction of the masses generally.?

He further develops his argument by stating that “a man of learning”, that is
to say, a philosopher, “is under obligation to choose the best religion of his period,
even when they are all equally true for him, and he must believe that the best
will be abrogated by the introduction of a still better”.* From this premise, he
concludes:

Therefore the learned who were instructing the people in Alexandria became Muhamme-
dans when Islam reached them, and the learned in the Roman Empire became

Foster relationship also creates a bar to marriage in Islamic jurisprudence. The Qur’an itself
merely prohibits the marriage of a man with his foster mother and her daughters. The jurists,
however, extended the bar of fosterage and virtually equated it with that of blood relationship.
Thus not only may a man not marry the woman who suckled him, or her daughter, he may not
marry the mother or grandmother of his wet-nurse, his daughter by fosterage, i.e. his wife’s
foster child and her descendants, or his foster sisters and her descendants, the paternal and
maternal aunts of his foster-mother. The jurists also extended the bar of fosterage and virtual-
ly equated it with that of affinity. Thus a man is forbidden to marry the wives of his son by
fosterage, i.e., the wives of those his wife has suckled and the wives of his foster-father, i.e.,
the husband of his wet-nurse, and their ascendants and descendants. He may not marry his
wife’s foster mother or her ascendants and descendants. A marriage is even prohibited between
two persons who had different wet-nurses, if each of these women was the wife of the same
man.
See Dawoud Sudqi El Alami and Doreen Hinchcliffe, Islamic Marriage and Divorce Laws of
the Arab World, London-The Hague—Boston: Kluwer Law International, 1996, p. 13.
8 Averroes’ Tahafut al-Tahafut, translated by Simon van den Bergh, Cambridge, UK: Gibb
Memorial Trust, 1954, n. 582, p. 360.
» Op. cit., n. 583.
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Christians when the religion of Jesus was introduced there. And nobody doubts that
among the Israelites there were many learned men, and this is apparent from the
books which are found amongst the Israelites and which are attributed to Solomon.*

What Ibn Rusd is stating here is that reason is the path that leads to the truth
of the prophetic tradition, which explains successive conversions of the philoso-
phers to the revealed Laws of their times. The learned, of their own nature tend
to opt for the best religion of their times.*' He further states that “every religion
exists through inspiration and is blended with reason”.*

Taking his cue from the teachings of al-Farabi, Ibn Rusd affirms that the role
of religion is that of instructing people in social mores and good conduct both of
which lead to happiness. But those belonging to the demonstrative class (i.e., the
philosophers) are enjoined to address religious propositions in a critical manner.**
This might appear to be a rather condescending way to describe the faith of the
ordinary believer but, as he suggests in Fasl al-Magal, if one considers exam-
ples from medicine its acceptability will become evident:

Here is a likeness of these people’s intention as contrasted to the intention of the
Lawgiver: someone is intent upon [going to] a skilled physician who is intent upon
preserving the health of all the people and removing sicknesses from them by setting
down for them statements to which there is common assent about the obligation of
practicing the things that preserve their health and remove their sicknesses, as well as
of avoiding the contrary things. He is not able to make them all become physicians,
because the physician is the one who knows by demonstrative methods the things
that preserve health and remove sickness...

Now this illustration is certain ... That is because the link between the physician and
the health of bodies is [the same as] the link between the Lawgiver and the health of
souls — I mean, the physician is the one who seeks to preserve the health of bodies
when it exists and to bring it back when it has disappeared, while the Lawgiver is the
one who aspires to this with respect to the health of souls.*

3 Ibid.

31 Alain de Libera in Averroés: L’islam et la raison, traduction par Marc Geoffroy, presenta-
tion par A. de Libera, Paris: GF Flammarion, 2000, p. 35.

32 Averroes’ Tahafut al-Tahafut, n. 584.

3 Richard C. Taylor ‘Averroes: religious dialectic and Aristotelian philosophical thought’,
Peter Adamson & Richard C. Taylor, The Cambridge Companion to Arabic Philosophy, Cambridge,
UK: Cambridge University Press, 2005, p. 187.

3* Averroés, The Decisive Treatise determining the Connection between the Law and Wisdom &
Epistle Dedicatory, [V. On what is intended by the Law and its methods], nn. 48.50, pp. 27-29. This
parallel between the Lawgiver and the physician is not a novelty in philosophy. Already al-Farabi in
his treatise Al-Tanbih ‘ala sabil al-sa‘ada (Directing Attention to the Way to Happiness) resorts to the
same example in order to describe the role of the ruler as moral teacher within a virtuous city. He
juxtaposes role of the physician to that of the statesman or ruler insofar as the first cures bodies and
the second cures souls. This comparison leads al-Farabi to move from the individual level to the so-
cial. See al-Farabi, The Attaiment of Happiness, in Alfarabi: Philosophy of Plato and Aristotle, n. 62.
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Different people possess different attitudes toward medicine, some based upon
real understanding and some based upon a superficial acquaintance, and yet these
differences do not pose any obstacle to the ability of everyone in the community to
live in an organized and healthy society. Throughout his Fas! al-Magal, Tbn Rusd
attempts to highlight the fact that there are various ways of arriving at knowledge
of something, some of which are more certain than others, but all of which are
acceptable. We know religious truths in different ways, but we really do know ex-
actly the same thing. Following through his argument, Ibn Rusd affirms the exist-
ence of methods of interpretation of the Qur’an which he describes as “the shared
methods for teaching the majority of the people and [the method for teaching] the
select.”® There are also three types of texts that lend themselves to interpretation:
those requiring a literal interpretation, those requiring an allegorical one, and those
concerning which disputes have arisen among scholars.

He ultimately claims that the philosopher is the best interpreter of the Qur’an
given that he is well trained in logic.*® A key term that Islam usually applies with-
in a juridical-theological framework, but which Ibn Rusd applies to language, is
igma‘ (consensus). This is connected with the interpretation of the Qur’an, espe-
cially with those verses related to the above-mentioned issues on which al-Gazali
had accused the philosophers of unbelief:

Indeed, we say that whenever the apparent sense of a pronouncement about some-
thing in the Law?’ differs from what demonstration leads to, if the Law is considered
and all its parts scrutinized, there will invariably be found in the utterances of the law
something whose apparent sense bears witness, to that interpretation.

Because of this idea, Muslims have formed a consensus that it is not obligatory for
all utterances of the Law to be taken in their apparent sense, nor for all of them to be
drawn out from their apparent sense by means of interpretation, though they disagree
about which ones are to be interpreted and which not interpreted.?®

At this point Ibn Rusd mentions the divergent schools of the A§‘ariyya® and
of the Hanbaliyya.** Consequently, if an “exhaustive” consensus exists among all

3 Averroés, op. cit., [VI. On the emergence of factions within Islam], n. 55, p. 31.

% This opinion had already been voiced by al-Farabi who believed that logicians are better
interpreters of the Qur’an than grammarians. See, for instance, his treatise Al-Alfaz al-Musta'malah.

3 Here the term ‘Law’ refers to the Qur’an.

3 Averroés, op. cit., n. 14, pp. 9-10.

¥ The A§‘ariyya School, founded in Basra by Abi ’I-Hasan “Ali b. Isma‘Tl al-As‘ari (d. c. 935),
advocated the doctrine of divine attributes as corresponding to realities in God and not merely with
his essence. They also upheld the doctrine of divine omnipotence to the extent that, for them, even
human action is created by God.

40 The Hanbaliyya School, founded in Baghdad by Ahmad b. Hanbal (d. 855). It gives priority
to the Qur’an to the text of the Qur’an and the hadit (Sayings of the Prophet) and adopts a literalist
approach to the sacred text. It adopts a rigorist stand as regards morality and ethics.
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three classes (demonstrative, dialectical, rhetorical) concerning the clarity of cer-
tain verses, then there is no need to seek other forms of interpretation except the
literal one. Where a certain ambiguity appears with regard to other passages of
the Qur’an, then these are to be interpreted allegorically. In this way, Ibn Rusd is
able to conclude eventually that, where there appears to be a clash between de-
monstrative reasoning and the verses of the Qur’an, which are commonly inter-
preted in a literal sense, then these same verses require an allegorical interpreta-
tion:

The reason an apparent and an inner sense are set down in the Law is the difference
in people’s innate dispositions and the variance in their innate capacities for assent.
The reason contradictory apparent senses are set down in it is to alert “those well
grounded in science” to the interpretation that reconciles them. This idea is pointed
to in His statement (may He be exalted), “He it is who has sent down to you the Book;
in it there are fixed verses...” on to His statement, “and those well grounded in scien-
ce” (Q.3: 74

Here Ibn Rusd is referring to the distinction between so-called “clear verses”
(ayat muhkamat) and the “ambiguous verses” (dyat mutasabihat) of the Qur’an.
At this point the question arises as to who should be the one tasked with either or
both types of interpretation. The distinguished Muslim exegete al-TabarT (d. 923)
states that the “clear verses” are accessible to Muslim scholars (ulama’), where-
as the comprehension of the “ambiguous verses” is the sole prerogative of God.*
What Ibn Ruid is claiming here, however, is that the “clear verses” are amenable
to only one interpretation, which applies to both the learned and the masses. By
contrast the “ambiguous verses” can be interpreted only by the learned (in his
case, the philosophers), who can read into them and arrive at an allegorical inter-
pretation of that particular verse or verses where an apparent conflict exists be-
tween their literal interpretation and the teachings of the philosophers, particular-
ly those of Aristotle. Thus, when Ibn Rusd attempts to reconcile apparently
contradictory views his approach is to argue that all these views are acceptable
as different aspects of one and the same reality. Throughout his works he strives
to demonstrate that one thing could be described in a variety of manners.

The decline of Islamic Peripatetic philosophy

In describing the sad demise of peripatetic philosophy in Islam following the
downfall of Ibn Rusd, Oliver Leaman states that:

4 Averroés, op. cit., n. 14, p. 10.
2 See Tabari, Gami‘al-bayan an tdwil dy al-Qur'dn, Mahmid Muhammad Sakir and Ahmad
Muhammad Sakir (eds), Cairo: Dar al-Ma‘arif, 1374/1954-, VI. 179-180.
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Towards the end of his life Averroes suffered persecution from the Almohad authori-
ties, and although he was fairly swiftly rehabilitated, philosophy itself fell into some-
thing of a disgrace within the Muslim community. In the eastern territories of Islam
there were flashes of philosophical revival within the tradition of falsafa, and the
name of Mulla Sadra (c. 1571-1640) is well worth mentioning in this context, but in
al-Andalus and the western region very little activity of philosophical note was built
upon the foundations laid by Averroes.*

It is indeed one of those seeming contradictions in history that the true heir
of Ibn Rusd’s thought was not the Muslim world but Western Scholasticism. His
ideas, some of which were hotly contested during the thirteenth century were
eventually addressed and assimilated within the fabric of Mediaeval Christian
thought. Thus, it is no small wonder that, whereas in his monumental Divine
Comedy, Dante Alighieri placed Muhammad and ‘Alf in the Eighth Circle of Hell
among the “sowers of scandal and schism”,* he assigned Ibn Rusd (“Averroés,
of the great Commentary”)* to the First Circle of Hell (or Limbo),*® in the com-
pany of Homer, the Pre-Socratics, Socrates, Plato, Euclid, Ptolemy, Hippocrates,
Galen, Ibn Stna (Avicenna) and Salah al-Din (Saladin).

The debate in Western Scholasticism

The study of philosophy in Western Christendom and in particular during the
High Scholastic period (12" — 13" centuries) had its own travails, albeit of a dif-
ferent kind. In effect philosophy was present within the fabric of the Christian
tradition already in the preaching of Paul. The Apostle of the Gentiles was not
only instructed in the niceties of the Jewish faith but also in some areas of Greek
thought, especially the principles of rhetoric. Later on, St Justin Martyr (d. c. 165)
was reputed to have been the first Christian philosopher among the Fathers of
the Church. In the Eastern Christian tradition one finds Church Fathers of out-
standing repute such as St Basil of Caesarea (d. 379) and his companion St Gre-
gory of Nazianzus (d. 390), both of whom studied philosophy at the Academy of
Athens (which was a pagan institution). In the Western tradition no less a figure
than St Augustine (d. 430), arguably the greatest Father of the West, not only
studied but also taught philosophy both at Carthage and in Milan. In later centu-
ries one could boast of great philosophers such as the Irish theologian and Neo-
platonist John Scotus Eriugena (d. c. 877).

4 0. Leaman, Averroes and his Philosophy, p. 163.

4 See Dante Alighieri, The Divine Comedy, Inferno: Canto XXVIII vv. 28-42.

4 Dante Alighieri, The Divine Comedy, Inferno: Canto IV v. 144.

46 According to Dante this place is inhabited by admirable men and women who lived before
the advent of Christianity or who did not receive baptism.



40 JOSEPH ELLUL

The teachings of Augustine, especially those on divine illumination were lat-
er applied to the thought of Ibn Sina whose writings witnessing his engagement
with and his debt to Neoplatonic thought were introduced to Western Scholastic
circles in the early thirteenth century especially through the works of William of
Auvergne (d. 1249). It is no small wonder that Etienne Gilson coined the term
augustinisme avicennisant.”’

To state that the appearance of Islamic thought was like a beacon that shone
upon an otherwise intellectually depleted, backward and superstitious Western
Christendom is unfortunately a very common and simplistic opinion. It is true
that Christian scholars such as Gerbert d’Aurillac (later Pope Sylvester II,
d. 1003) and Adelard of Bath (d. 1152) travelled to Muslim lands in order to seek
knowledge and to broaden their intellectual horizons. They even brought back to
Christian Europe scientific works and instruments that greatly revolutionized
Western science. It is also true that the introduction of philosophical works by
Islamic scholars did cause intellectual upheaval in the great universities of Eu-
rope, especially in Paris. But this was only possible precisely because Western
Christian scholars were fully capable of understanding such writings and the
potential consequences of their adoption without the necessary dynamic engage-
ment through dialogue and critique. The problem lay not with Greek or with Is-
lamic thought per se, but with the infiltration of Aristotelian works through the
commentaries of Ibn Rusd.

Throughout the thirteenth century the University of Paris was, in a phrase
coined by Pope Gregory IX (one of its ex-alumni), the oven where the intellectual
bread of the Latin world was baked. It was the domain par excellence of high cul-
ture. Albert the Great called it “the city of philosophers.” But some time before the
year 1230 a significant change took place within this academic institution. Two
centuries earlier the Christian kingdoms of northern Spain had launched a series of
military campaigns, known as the Reconquista in order to loosen the Muslims’ grip
on Spain. The first result was the capture of the city of Toledo in 1085. This mili-
tary thrust facilitated freedom of movement for Christians and brought about
a missionary thrust that was essentially doctrinal in nature. Thus began the dialogue
of apologetics spearheaded by the monks of Cluny under the leadership of Peter
the Venerable (d. 1156). Meanwhile, Arab-Islamic culture was also the strongest
exponent of ancient Greek science and philosophy; to the mind of the mediaeval
Latin West it represented both a threat and an unavoidable attraction. It is, there-
fore, understandable that Arab-Islamic writings that drew upon Greek inspiration
were being translated within Latin Christendom through the initial efforts of Do-
minicus Gundissalinus (d. ¢. 1181) and Gerard of Cremona (d. 1187).

47 See E. Gilson, Les sources gréco-arabes de 1’augustinisme avicennisant, Paris: Librairie
Philosophique J. Vrin, 1986, p. 101f.
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It was precisely this process of translation that two centuries later brought
about a veritable crisis of high culture in Paris. The introduction of Aristotle as
interpreted by Ibn Rusd around 1230 opened up for Christians a scientific view
of the universe that was in some instances far removed from the Bible’s religious
imagery. The enthusiastic response and, at times, uncritical acceptance on the part
of many Parisian scholars of the Aristotelian corpus by way of Islam was viewed
by others with a sense of alarm; for these, pagan thought had infiltrated the very
fabric of Christianity through the writings of an infidel, namely Ibn Rusd. Paris
had become the city of the Gentiles.*® Such fear was reinforced in the wake of
the controversies that erupted as a result of the teachings of Amaury of Béne
(d. c. 1207) and David of Dinant (d. c. 1217), both of whom were condemned as
pantheists, as well as Siger of Brabant (d. c. 1284), who was considered the main
proponent of the so-called Averroist School at the University of Paris.* It is with-
in this framework that one must set the life and works of Thomas Aquinas as
well as his unique contribution towards a better understanding of the role of faith
and reason.

The Mediaeval thinker was a person who had a passion for knowledge; he
was always prepared to initiate an exchange of ideas in order to arrive at the truth.
He was confident of human reason and rational discourse which, enlightened by
faith, would lead to divine truth. Saint Thomas Aquinas was one of the major
proponents of such discourse, and it is precisely within this context that we dis-
cover in him a man of dialogue, not only with the philosophical currents of his
time, but also with the religious, including Islam. His careful reading of Aristotle
as well as his response to the Stagirite’s commentators in the Islamic world would
occupy his entire career as a scholar.

Thomas Aquinas on faith and reason

In Fides et Ratio John Paul II reserves special praise for Aquinas “not only
because of what he taught but also because of the dialogue which he undertook
with the Arab and Jewish thought of his time.” John Paul II sets this medieval
scholar’s contribution to the ongoing dialogue between faith and reason within
the historical and cultural context of his time:

In an age when Christian thinkers were rediscovering the treasures of ancient philo-
sophy, and more particularly of Aristotle, Thomas had the great merit of giving pride
of place to the harmony which exists between faith and reason...

“ Tt is interesting to note that, for this reason, the Summa contra Gentiles is considered by
some modern authors as a work addressed to Masters of the Faculty of Arts at the University of
Paris. See, for instance, See M.-D. Chenu, Aquinas and His Role in Theology, Collegeville, Minne-
sota: Michael Glazier, 2002, p. 66.

4 See O. Leaman, Averroes and his philosophy, pp. 163-178.
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More radically, Thomas recognized that nature, philosophy’s proper concern, could
contribute to the understanding of divine Revelation. Faith has no fear of reason, but
seeks it out and has trust in it.”°

One may wonder at the fact that Aquinas sought the assistance and was in-
deed influenced by philosophers who embraced non-Christian beliefs, more so
when these happened to be Jewish and Muslim. As already stated above, Chris-
tendom had already been fighting the Crusades in the East for two centuries and
the Spanish reconquista was steadily gaining ground in the West. As for the Jews,
there was an almost universal impression that the old Mosaic covenant had been
eclipsed by the new, although Christian scholars concerned about the textual ac-
curacy of their Old Testament did turn to the Jewish scholars for the necessary
elucidation, with some even learning a little Hebrew. The late twelfth and early
thirteenth centuries saw a flourishing of Hebraic studies that remained unparal-
leled until the later Renaissance.

However the main concern of Aquinas was to learn from them in his search
for the truth. In this respect he epitomized the medieval respect for learning,
through his conviction that “any truth, no matter by whom it is said, is from the
Holy Spirit”.’! Such an innovative and courageous attitude was highlighted by
his biographer and secretary William of Tocco when he wrote:

For he was making new divisions in his text, finding a new and clear manner of dra-
wing conclusions, and adducing new reasons for his conclusions, such that no one
who heard him teach new things, or define doubtful things by new arguments, could
doubt that God had illuminated him.*

For this reason John Paul II, does not fail to emphasize this contribution of
Thomas which serves as a model as well as a condition for any dialogue that aims
to be serious and fruitful:

0 Fides et Ratio, n. 43.

3t Summa Theologiae, 1a lae, q. 109, art. 1.

52 This text refers to chapter xiv of the Vita Sancti Thomae Aquinatis written by William of
Tocco. The Latin original reads:

Erat enim novos in sua lectione movens articulos, novum modum et clarum determinandi in-
veniens, et novas adducens in determinationibus rationes: ut nemo, qui ipsum audisset nova
docere, et novis rationibus dubia diffinire, dubitaret, quod eum Deus novi luminis radiis illus-
trasset.

Vita Sancti Thomae Aquinatis, auctore Guillelmo de Tocco, in Fontes Vitae S. Thomae Aquina-
tis (notis historicis et criticis illustrati), curis et labore D. Priimmer O.P., Fasciculus II, Tolosa s.d.,
p. 81.

The context of this quotation refers to the preparatory studies undertaken by Thomas in order
to accede to the Baccalaureate. At one time he was hesitating whether to continue, considering him-
self unworthy of such an academic position. He was then persuaded to continue thanks to the inter-
vention of St. Albert the Great.
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A quite special place in this long development belongs to Saint Thomas, not only
because of what he taught but also because of the dialogue which he undertook with
the Arab and Jewish thought of his time. In an age when Christian thinkers were re-
discovering the treasures of ancient philosophy, and more particularly of Aristotle,
Thomas had the great merit of giving pride of place to the harmony which exists
between faith and reason. Both the light of reason and the light of faith come from
God, he argued; hence there can be no contradiction between them.*

Thus, in the words of David Burrell, Aquinas “was more inclined to examine
the arguments of thinkers than their faith, trusting in the image of the creator in
us all to search out traces of the divine handiwork.”**

Thomas refers many times to the question of faith and reason directly or in-
directly throughout his academic career. At the beginning he broaches the sub-
ject indirectly when discussing the issue within the context of the debate con-
cerning the creation, in his In quattuor libros Sententiarum of Peter Lombard.
Here he states unequivocally that the existence of the Creator and his uniqueness,
together with his freedom to create and his creation of things ex nihilo and with-
out intermediaries is philosophically both comprehensible and demonstrable.
Only the question of creation ex tempore cannot be subject to demonstration by
way of philosophy, although it is comprehensible. Aquinas would again take up
this question near the end of his career in his work De cternitate mundi.

He later wrote specifically on the question of faith and reason and ap-
proached the subject from three perspectives, namely: on whether the conclusions
derived from reason are opposed to the truth of the Christian faith; on the type of
knowledge of God that can be attained by means of faith and of reason; and on
whether matters of faith could be demonstrated by way of rational argumenta-
tion.

Aquinas discusses the first issue, namely whether the truth of reason is op-
posed to the truth of the Christian faith, especially in the Summa contra Gentiles.
He gives seven reasons for why the truth of reason is not opposed to that of the
Christian faith, the principal ones being the first two, namely:

[1] Although the truth of the Christian faith... surpasses the capacity of the reason,
nevertheless that truth that the human reason is naturally endowed to know cannot be
opposed to the truth of the Christian faith. For that with which the human reason is
naturally endowed is clearly most true; so much so, that it is impossible for us to think
of such truths as false. Nor is it permissible to believe as false that which we hold by
faith, since this is confirmed in a way that is so clearly divine. Since, therefore, only

53 Pope John Paul 11, Fides et Ratio, n. 43.

5% D.B. Burrell, C.S.C., “Aquinas and Islamic and Jewish Thinkers” in Norman Kretzmann
and Eleonore Stump (eds.), the Cambridge Companion to Thomas Aquinas, Cambridge, UK: Cam-
bridge University Press, 1993, p. 61.

55 See Aquinas, In quattuor libros Sententiarum, Book II, Dist. 1, Q. 1, Art. 1-6.
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the false is opposed to the true, as is clearly evident from an examination of their
definitions, it is impossible that the truth of faith should be opposed to those princi-
ples that the human reason knows naturally.

[2]... The knowledge of the principles that are known to us naturally has been im-
planted in us by God; for God is the Author of our nature. These principles, therefo-
re, are also contained by the divine Wisdom. Hence, whatever is opposed to them is
opposed to the divine Wisdom, and therefore, cannot come from God. That which
we hold by faith as divinely revealed, therefore, cannot be contrary to our natural
knowledge.>

The above passage reveals the focal point of his system, namely that the
human mind was created in order to receive the truth. It is precisely for this rea-
son that Aquinas had earlier discussed the way one would be able to argue with
Jews, with non-Catholics, and with Muslims and pagans:

[3] ... against the Jews we are able to argue by means of the Old Testament, while
against heretics we are able to argue by means of the New Testament. But the Mu-
slims and the pagans accept neither the one nor the other. We must, therefore, have
recourse to the natural reason, to which all men are forced to give their assent. Ho-
wever, it is true, in divine matters the natural reason has its failings.”’

Regarding the second question, i.e., as to whether knowledge of God that can
be attained by means of faith and reason Aquinas affirms in the Summa Theolo-
giae that Christian theology is more valuable than the other sciences not because
the latter do not possess validity, but because the truths of faith are beyond the
grasp of human reason:

Among the theoretical sciences one is reckoned more important than another, first
because of the certitude it brings, and next because of the worth of its subject. On
both counts sacred doctrine surpasses the others. As to certitude, because theirs co-
mes from the natural light of human reason which can make mistakes, whereas sa-
cred doctrine’s is held in the light of divine knowledge which cannot falter. As to
worth of subject, because their business is only with things set under reason, whereas
sacred science leads to heights the reason cannot climb.

Then among the practical sciences, that stands higher which has the further purpo-
se... Now in so far as sacred doctrine is a practical science, its aim is eternal happi-
ness, and this is the final end governing the ends of all the practical sciences.™

0 Summa contra Gentiles, Book I, ch. 7, nn. 1.2. All texts from the Summa contra Gentiles
are taken from Saint Thomas Aquinas, Summa contra Gentiles, Book One: God, translated with an
Introduction and Notes by A.C. Pegis, F.R.S.C., Notre Dame, Indiana: University of Notre Dame
Press, 1975.

37 Summa contra Gentiles, Book I, ch. 2, n. 3.

8 Summa Theologiae, Ta, q. 1, art. 5 corp. All quotations from the Summa are taken from the
English translation published by Blackfriars in conjunction with Eyre & Spottiswoode, London and
McGraw-Hill, New York, 1964-1966.
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Concerning the third, that is to say, on whether matters of faith could be demon-
strated by way of rational argumentation, Thomas admits in the Summa that
Christian theology draws on philosophical teaching. However, he is quick to
point out the reason and the manner in which this takes place:

Holy teaching can borrow from the other sciences, not from any need to beg from
them, but for the greater clarification of the things it conveys. For it takes its princi-
ples directly from God through revelation, not from the other sciences. On that acco-
unt it does not rely on them as though they were in control, for their role is ancillary
and subsidiary... That it turns to them so is not from any lack or insufficiency within
itself, but because our understanding is wanting, which is more readily guided into
the world above reason, set forth in holy teaching, through the world of natural
reason from which the other sciences take their course.”

He returns to the subject when he discusses the question of whether giving
reasons for matters of faith lessens its merits. He replies that “human reasoning
in matters of faith can stand in a twofold relationship to the believer’s will.” He
replies that “human reasoning about matters of faith can stand in a twofold rela-
tionship to the believer’s will.”® The first relationship refers to a person who has
no willingness to believe due to lack of proof. In such a case “reasoning does
take away from the merit of faith.” The second relationship refers to reasoning
that “can stand as something consequent upon the believer’s willing”, that is to
say, when the believer seeks arguments in order to sustain the truth in which he
believes. In this case “human reasoning does not take away the merit of faith,
but is rather a sign of a greater merit.”®! He next delineates the role to be played
by reason in support of the teaching and defence of the faith:

Arguments brought forth in support of the teaching of the faith are not demonstra-
tions capable of leading the mind to clear understanding. The teaching of faith does
not cease to be of things unseen. What arguments do is remove deterrents to faith,
namely by showing that what is proposed for belief is not an impossibility.®

This latter argument is again brought up by Thomas within the context of
apologetical argumentation in his De rationibus fidei contra Saracenos, Graecos
et Armenos ad Cantorem Antiochenum. This work is a very short tract written in
answer to a request made by an ecclesiastical official in Antioch in order to reply
to objections posed mainly by Muslims concerning some principles of Christian
belief and practice.

% Summa Theologiae, 1a, q. 1, art. 5 ad 2.

% Summa Theologiae, 11a Ilae, q. 2 art. 10 reply.
! Ibid.

2 Summa Theologiae, 1a 1lae, q. 2 art. 10 ad 2.
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The chapters of this text are so structured because they are centred upon the
exhortation of St. Peter (1 Pt. 3:15): “Parati semper ad satisfactionem omni po-
scenti vos rationem de ea quae in vobis est fide et spe” (Always be prepared to
make a defence to any one who calls you to account for the faith and the hope
that is in you). This text is quoted by Thomas in the first chapter of the treatise.
Where the Greek text of the New Testament mentions only hope, Thomas’s Vul-
gate has a variant reading which adds the virtue of faith. As Gilles Emery has
observed, the version chosen by Thomas serves a particular purpose given that,
for him, the Christian faith is contained above all in the confession of the Trinity
and in the glorification of the Cross. These two articles of faith contain the entire
body of Christian doctrine.®

He is concerned with laying particular emphasis on the Cross, which appears
to have been the object of sarcasm among the Muslim interlocutors in Antioch.
Furthermore, he wanted to demonstrate that faith in the humanity of Christ is
inextricably linked to the profession of faith in the Cross.

As David Burrell remarks, in this short treatise Thomas does not demonstrate
any wish whatsoever to engage in polemics. Instead, he takes the opportunity to
present a brief summary of Christian doctrine concerning those points identified
by the Cantor as being of particular importance to Muslims. He does not respond
directly to the Muslim interlocutor. What he does is to furnish the Cantor with
a series of strategies in order to formulate an instructive and robust response, that
is to say, a response that would take as a starting point the objections raised by Mus-
lims in order to come up with an insightful presentation of the heritage of the Chris-
tian faith.* In undertaking this task Thomas teaches us that by taking as a point of
departure the objections put forward by Muslims, one might find better ways to
come up with a clearer exposition of the principles of the Christian faith.

Concerning any possible disputation with non-Christians, and in this particu-
lar case, with Muslims, he affirms that the Christian faith includes mysteries that
lie beyond that which human reason is capable of grasping. From this premise,
two conclusions are to be drawn. The first is that arguments drawn from human
reason cannot prove the truth of the Christian faith, nor are they capable of con-
vincing those who do not believe in it. For the Aquinas such a procedure would
“belittle the sublimity of the Faith, whose truth exceeds not only human minds
but also those of angels; we believe in them only because they are revealed by

8 See Saint Thomas d’Aquin: Les raisons de la foi, Les Articles de la foi, et Les sacrements
de 1’Eglise, Introduction, Traduction du latin et annotation par G. Emery, Paris: Les Editions du
Cerf, 1999, p. 21f.

% This succinct description captures the modus procedendi of St. Thomas wherein apologetics
also becomes dialogue. See D.B. Burrell C.S.C, “Thomas Aquinas and Islam,” in Jim Fodor and
Frederick Christian Bauerschmidt (eds.), Aquinas in Dialogue: Thomas for the Twenty-First Cen-
tury, Malden, Minnesota: Blackwell Publishing, 2004, p. 82.
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God”.% The second conclusion is that Christians may refute their opponents’ ar-
guments by demonstrating that they are insufficient. In such a case, the duty of
the Christian is not to furnish proofs for the Faith, but rather to defend it.®

The truths of the Faith lie well beyond the reach of the human mind. At this
juncture Thomas turns the argument around and appeals to reason, which is ne-
cessary for the defence of the same faith, given that “whatever comes from the
Supreme Truth cannot be false, and what is not false cannot be repudiated by
necessary reason”. In this manner “reason can show that what the Catholic Faith
holds is not false.”’

The latter argument is also found in the Summa Theologiae wherein Thomas
introduces the question as to whether giving reasons for matters of faith lessens
its merits. He replies that “human reasoning about matters of faith can stand in
a twofold relationship to the believer’s will.”® The first relationship refers to
a person who has no willingness to believe due to lack of proof. In such a case
“reasoning does take away from the merit of faith.” The second relationship re-
fers to reasoning that “can stand as something consequent upon the believer’s
willing”, that is to say, when the believer seeks arguments in order to sustain the
truth in which he believes. In this case “human reasoning does not take away the
merit of faith, but is rather a sign of a greater merit.”® Having made his point
Thomas then proceeds to articulate the role of reason in support of the teaching
and the defence of the Faith:

Arguments brought forth in support of the teaching of faith are not demonstrations
capable of leading the mind to clear understanding. The teaching of faith does not
cease to be of things unseen. What these arguments do is remove deterrents to faith,
namely by showing that what is proposed for belief is not an impossibility.”

Aquinas returns to this line of argumentation in the Summa contra Gentiles
when he reaffirms the superiority of the Christian faith to the exercise of human
reason:

[1] Now, although the truth of the Christian faith... surpasses the capacity of the
reason, nevertheless that truth that the human reason is naturally endowed to know
cannot be opposed to the truth of the Christian faith.

% De rationibus fidei contra Saracenos, Graecos et Armenos ad Cantorem Antiochenum, trans-
lated by J. Kenny, O.P. as “Reasons for the Faith against Muslim Objections,” in Islamochristiana
22 (1996), pp. 31-52. The above quotation refers to chapter 2 of the work. All other quotations
concerning this treatise are taken from the above-mentioned translation.

% See J. Waltz, “Muhammad and the Muslims in St. Thomas Aquinas,” in The Muslim World,
n. 66 (1976), pp. 90-91.

7 De rationibus fidei, chapter 2.

8 Summa Theologiae, 11a 1lae, q. 2 art. 10 reply.

% Ibid.

0 Summa Theologiae, 11a Tlae, q. 2 art. 10 ad 2.
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For that with which the human reason is naturally endowed is clearly most true; so
much so, that it is impossible for us to think of such truths as false. Nor is it permissible
to believe as false that which we hold by faith, since this is confirmed in a way that is
so clearly divine. Since, therefore, only the false is opposed to the true, as is clearly
evident from an examination of their definitions, it is impossible that the truth of faith
should be opposed to those principles that the human reason knows naturally.”!

In addressing such delicate matters Aquinas continually emphasized the need
for teachers to guide the faithful towards the truth. In addressing such delicate
matters Aquinas continually emphasized the need for teachers to guide the faith-
ful towards the truth. This is already clearly indicated in the theme he chose for
his inaugural address on the occasion of his inception as Magister Sacrae Pagi-
nae™. This was provided by Psalm 103:13: Rigans montes de superioribus suis /
de fructu operum tuorum satiabitur terra (‘“As you water the hills from your
heights, the earth shall be furnished abundantly with the fruit of your works.”)”
Here his basic thesis was the principle derived from Pseudo-Dionysius, namely
that divine providence determined that all higher gifts, both spiritual and corpo-
real, descend from the highest realm to the lowest by way of intermediaries. Just
as the rains flow from above, water mountains and form rivers that flow and fer-
tilize the land, so spiritual wisdom flows from God to the minds of listeners
through the mediation of teachers. The latter should be detached from worldly
matters and be elevated in their lives so as to enlighten the faithful by their teach-
ing. The power of communication, however, belongs properly to God whereas
teachers participate in this as ministers and servants of divine wisdom. The lis-
teners, on the other hand, should be humble in receiving sacred doctrine, firm in
discriminating right from wrong, and fruitful so as to propagate as many words
of wisdom as possible from the few that they have heard.”

Conclusion

In light of the above one can now draw certain conclusions concerning both
similarities and differences in the approach taken by Ibn Rusd and Thomas Aqui-
nas.

From the standpoint of theology, the terminus a quo of both is essentially the
same, namely the harmony between reason (in the Aristotelian sense) and re-

M Summa contra Gentiles, Book I, ch. 7, n. 1.

2 According to Weisheipl the actual ceremony took place sometime in April or May 1256.
See Weisheipl, Friar Thomas of Aquino: His Life, Thought and Works, Washington, DC: Catholic
University of America Press, 1983, p. 102.

3 In quoting this verse I have referred to the Latin Vulgate used by Aquinas.

™ Weisheipl, op. cit., pp. 102-103.
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vealed truth contained in Scripture. They both sought to integrate Aristotelian
thought within their respective religious traditions. Both attempted such an ap-
proach in opposition to an academic milieu that was hostile to such an endeav-
our. Ibn Rusd had to combat his enemies at the court of the Almohad caliph Abt
Yasuf Ya'qab (d. 1199) and suffered humiliation and temporary exile; his writ-
ings were publicly burned and his ideas were consigned to oblivion for the best
part of seven hundred years. In fact, the true heirs of Ibn Rusd were the thirteenth
century Scholastics. Aquinas, for his part faced condemnation of some of his
teachings posthumously by the then Archbishop of Paris Etienne Tempier
(d. 1279) in 1277, to say nothing of the condemnations of Robert Kilwardby
(d. 1279) and John Pecham (d. 1292) as well as the criticisms of John Duns Sco-
tus (d. 1308) and William of Occam (d. 1347).

They also had in common what Alain de Libera terms the theologia philoso-
phorum, that is to say, theological science inasmuch as it is philosophical science
about God and the separate substances as defined by Aristotle in his Meta-
physics.

However, it appears that in certain instances Ibn Rusd was much more of
a radical than Aquinas as regards the role of philosophy. Here again, one must
keep in mind that the question for the former was not the harmony between faith
and reason but whether the study of philosophy was a legitimate exercise in Is-
lam. For Ibn Rusd religion appealed to the masses by applying symbols, imagery
and laws, whereas philosophy arrived at the truths of revealed Law through demon-
stration. Furthermore, he gives the impression that the truth of religion lies in its
appeal to reason. He goes to great lengths in order to establish the existence of
harmony between philosophy and religion, but he appears to take it in the sense
of conformity of religion to the requirements of rational discourse. Nowhere does
this hold more true than in his discussion of the literal (or ‘apparent’) and the
allegorical (or ‘inner’) interpretation of the Qur’an.

The method adopted by Aquinas is the inverse. For him revealed truth, that
is to say the truth of the Christian faith, lies beyond reason, but the latter cannot
be opposed to the former, since what nature endows cannot be opposed to super-
natural gift. Furthermore, the exercise of reason is instrumental in order to clari-
fy, corroborate and defend the truths of the Christian faith. Consequently, reason
should be applied in order to prove that what adversaries are stating about the
Christian faith is false and not to prove that the Christian faith is right. Although
the realm of reason is not coextensive with that of faith, this by no means should
imply that they are mutually exclusive or contradictory. As Aquinas points out,
the philosopher considers creatures as they are, whereas the believer views them
in their relation to God.”

> Alain de Libera in Averroés: L’islam et la raison, p. 34.
76 Summa contra Gentiles, Book 1II, ch. 4, nn. 1-2.
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One must also keep in mind that Aquinas was capable of facing the multiple
challenges posed by the academic environment of his time. This was due to his
research of sources that went beyond those of the Christian tradition in order to
broaden his philosophical and theological horizons.

At this point one may note with interest Aquinas’s careful reading of the
philosophical works, including those of Ibn Rusd, which contributed to the en-
richment of his ideas and the solidity of his works. As David Burrell has so as-
tutely observed, one need only glance at the strategic choices that he made when
quoting such authorities as Moses Maimonides (d. 1204), Ibn Sina and the “Com-
mentator” Ibn Rusd, whose works were vital in preserving and bequeathing the
works of Aristotle to posterity. Aquinas’s intellectual investigations allowed him
to bridge the divide that arose in encounters with members of non-Christian reli-
gions in the common pursuit of truth. In this manner he strove to develop com-
mon perspectives concerning creation and divine providence as well as parallel
approaches to the subject of attaining human perfection. His works are a living
testimony to the encounter between Christian thought and Islamic philosophy
inspired by both the Peripatetics and the Neoplatonists together with the indirect
contribution of Muslim theological thought (kalam).”

Summary

The article by Joseph Ellul OP analyses similarities and differences in the philosophical
approach of Ibn Rusd and St. Thomas Aquinas. For the Muslim philosopher, religion appealed to
the masses by applying symbols, imagery and laws, whereas philosophy arrived at the truths of
revealed Law through demonstration. He goes to great lengths in order to establish the existence
of harmony between philosophy and religion, but he appears to take it in the sense of conformity
of religion to the requirements of rational discourse, particularly in his discussion of the literal and
the allegorical interpretation of the Qur’an.

For Thomas Aquinas revealed truth, that is to say the truth of the Christian faith, lies beyond
reason, but the latter cannot be opposed to the former, since what nature endows cannot be opposed
to supernatural gift. The exercise of reason is instrumental in order to clarify, corroborate and
defend the truths of the Christian faith. Consequently, reason should be applied in order to prove
that what adversaries are stating about the Christian faith is false. Although the realm of reason is
not coextensive with that of faith, this by no means should imply that they are mutually exclusive
or contradictory. As Aquinas points out, the philosopher considers creatures as they are, whereas
the believer views them in their relation to God.

Aquinas’s intellectual investigations allowed him to bridge the divide that arose in encounters
with members of non-Christian religions in the common pursuit of truth. His works are a living
testimony to the encounter between Christian thought and Islamic philosophy inspired by both the
Peripatetics and the Neoplatonists together with the indirect contribution of Muslim theological
thought.

7 See D.B. Burrell C.S.C., art. cit., p. 69. In this connection the author of the article also re-
fers to the pioneering work undertaken by Louis Gardet in this area. Concerning the term kaldm,
see supra n. 8.



RELIGIOUS DISCOURSE AND PHILOSOPHY 51

Streszczenie

Artykut Josepha Ellula analizuje podobienstwa i rdznice w filozoficznej refleksji Ibn Rusda
i Tomasza z Akwinu. Wedlug muzutmanskiego filozofa, o ile religia odnosita si¢ ludzi poprzez za-
stosowane symbole, obrazy i prawa, o tyle filozofia ukazywata prawdg objawiona dzigki dowodze-
niu. Dlatego usitowal on zachowaé¢ harmonig¢ miedzy filozofia i religia, podkreslajac zgodno$¢ re-
ligii z wymogami racjonalnego dyskursu, co szczego6lnie uwidocznito si¢ w jego dyskusji nad wy-
razowa 1 alegoryczna interpretacja Koranu.

Dla Tomasza z Akwinu prawda objawiona znajduje si¢ poza rozumem, ktdry nie moze by¢ do
niej w opozycji. Wysilek intelektualny peini tutaj charakter stuzebny: majac na celu wyjasnianie,
potwierdzanie i obrong prawd wiary chrzescijanskiej. W zwiazku z tym dowody powinny by¢ sto-
sowane w celu wykazania, ze to, co przeciwnicy twierdza na temat wiary chrze$cijanskiej, jest fat-
szywe. Mimo ze sfera rozumu nie pokrywa si¢ z domena wiary, to w zaden sposob nie implikuje
wzajemnego wykluczenia. Jak zauwaza Akwinata, filozof rozwaza stworzenia same w sobie, nato-
miast wierzacy postrzega je w ich odniesieniu do Boga.

Refleksja Tomasza z Akwinu, ubogacona lektura dziet muzutlmanskiego filozofa, umozliwita
mu spotkanie z reprezentantami religii niechrzescijanskich we wspolnym dazeniu do prawdy. Jego
dzieta sa $wiadectwem spotkania filozofii chrze$cijanskiej oraz islamskiej inspirowanych zaréwno
przez perypatetykow i neoplatonikéw, jak i posrednio przez muzutmanska mysl teologiczna.
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Wiestaw Dabrowski'

Istituto Superiore delle Scienze Religiose L’ Aquila

I frutti dello Spirito Santo —
il commento di san Tommaso d’Aquino ai Gal 5,22ss

Introduzione

Nella Prima Secundae della Summa Theologiae(*), san Tommaso dedica ai
frutti dello Spirito Santo, elencati in Gal 5,22, I'intera q. 70, dove spiega che
i frutti dello Spirito Santo sono atti, quelli cio¢ che si compiono secondo la mo-
zione dello Spirito Santo®; questi frutti vanno distinti dalle beatitudini, perché
i frutti sono opere virtuose che procurano gaudio spirituale, mentre le beatitudini
sono opere che procedono dai doni dello Spirito Santo?; i frutti dello Spirito San-
to, elencati in Gal 5,22, scaturiscono in noi in quanto per la mozione dello Spiri-
to Santo 1’anima si dispone bene o in se stessa, o riguardo al prossimo o riguardo
ai propri atti’: essi ci fanno tendere al Cielo e percid possono dirsi contrari alle
opere della carne, che ci fanno tendere alle bassezze della terra®.

Questa sua Summa, pero, benché la piu diffusa e piu studiata tra le sue opere,
“non rappresenta I’insegnamento universitario di san Tommaso™’. Egli infatti “non
ha mai insegnato la Summa, ma la prima ora delle lezioni, chiamata ora Prima,
quando la mente ¢ ancora fresca, dedicava al commento dei testi ispirati”’®. Per

! Ksiadz Wiestaw Dabrowski, dr hab. teologii dogmatycznej, professore stabile ordinario teo-
logii dogmatycznej w Wyzszym Instytucie Nauk Religijnych w L’ Aquila (ISSR-AQ), potaczonym
z Papieskim Uniwersytetem Lateranenskim w Rzymie.

2 Per quanto riguarda la questione che il vero titolo di questa Summa non ¢ Summa Theologi-
ca, bensi Summa Theologiae, vedi A. Walz, De genuino titulo ‘Summae theologiae’, in ‘Angeli-
cum’, 18 (1941), pp. 142-151.

3 Vedi Summa Theologiae (pit avanti come S.Th.), I-11, q. 70, a. 1.

4 Vedi S.Th., I-11, q. 70, a. 2; vedi anche In Isaiam, c. 11.

> Vedi S.Th., I-11, q. 70, a. 3; vedi anche In III Sent., d. 34, q. 1, a. 5.

¢ Vedi S.Th., I-11, g. 70, a. 4.

"M.D. Chenu, Introduzione, in Tommaso d’Aquino, La conoscenza di Dio, Messaggero, Pa-
dova 1982, p. 5.

8 Y.MLJ. Congar, Zarys dziejow teologii, in AA.VV., Tajemnica Boga, Poznah—Warszawa—Lu-
blin 1965, p. 190; vedi anche E.J. Gratsch, Manuale introduttivo alla Summa Teologica di Tomma-
so d’Aquino, Piemme, Casale Monferrato 1988, p. 24; 1. Taurisano, La vita e [’epoca di san Tom-
maso d’Aquino, Studio Domenicano, Bologna 1991, p. 130; cfr. J.P. Torrell, Tommaso d’Aquino.
L’uomo e il teologo, Piemme, Casale Monferrato 1994, pp. 169s.
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questo la teologia dell’ Aquinate appare come “un’emanazione vitale e spiegazio-
ne della Sacra Pagina™.

Nel Medioevo, infatti, il titolo ufficiale di professore di teologia era il magi-
ster in Sacra Pagina (solo alla fine del sec. XIII questo titolo fu cambiato in
doctor in Sacra Theologia), ed il compito del magister era precisamente 1’espo-
sizione, cioe 1’esegesi, della Sacra Scrittura!®. Ed ¢ per questo che “la teologia
medievale ha padroneggiato i limiti, raggiungendo posizioni equilibrate e costrut-
tive, perché nelle scuole medievali la Bibbia era intensamente letta e commenta-
ta e perché si viveva un concreto clima di fede”!!.

San Tommaso, in veste di magister in Sacra Pagina, ha commentato il Cor-
pus Paulinum due volte: la prima in Italia fra il 1259-1265, e poi a Napoli nel
1272-1273 o, come vogliono alcuni, a Parigi durante il suo secondo insegnamen-
to negli anni 1269-1272'2, Cosi nacque il suo commento alle lettere di Paolo(*?),
cio¢ la sua Super Epistolas S. Pauli Lectura'®.

E ovvio che “il Medio Evo in realta non era in grado di praticare la critica
storica con gli strumenti necessari, perché a questo tempo si studia il valore delle
parole”', tuttavia all’ Aquinate non fu estranea non solo la storia dell’esegesi bi-
blica, ma anche il metodo della critica letteraria e comparativa del testo sacro,
i generi letterari e i sensi biblici'e.

® M.D. Chenu, San Tommaso d’Aquino e la teologia, Gribaudi, Torino 1989, p. 26; vedi anche
J. Duajat, in AA.VV., Aktualnos¢ sw. Tomasza, Pax, Warszawa 1975, p. 12.

10 Vedi per es. J.A. Weisheipl, Tommaso d’Aquino. Vita, pensiero, opere, Jaca Book, Milano
1994, pp. 50-136; O.H. Pesch, Tommaso d’Aquino. Limiti e grandezza della teologia medievale.
Una introduzione, Queriniana, Brescia 1994, pp. 73s; J.P. Torrell, Tommaso d’Aquino. L’'uomo e il
teologo, Piemme, Casale Monferrato 1994, pp. 73-78.

L. Serentha, Teologia dogmatica, in Dizionario Teologico Interdisciplinare, Marietti, Torino
1977, vol. 1, pp. 262-278, qui p. 269; vedi anche J. Verger, L’esegesi dell’universita, in AA.VV.,
Lo studio della Bibbia nel Medioevo latino, Paideia, Brescia 1989.

12 Vedi per es. J.A. Weisheipl, Tommaso d’Aquino..., op. cit., pp. 250-254, 309, 380-381;
J.P. Torrell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., pp. 282-290, 379-380; O.H. Pesch, Tommaso d’Aquino...,
op. cit., pp. 85, 87s.

13 San Tommaso era convinto che tutto il Corpus Paulinum fosse di Paolo; In Rom., Prologo,
n. 11: “L’ Apostolo scrisse quattordici lettere: nove di esse istruiscono la Chiesa dei Gentili; quattro
i prelati ed i principi della Chiesa, cio¢ i reggenti; una il popolo di Israele, cio¢ quella che ¢ /indi-
rizzata/ agli Ebrei”; vedi anche In Hebr., Prologo, n. 4.

4 In questo studio ¢ usata I’edizione: S. Thomae Aquinatis, Super Epistolas S. Pauli Lectura
(a cura di p. R. Cai OP, editio VIII revisa), 2 voll., Marietti, Torino-Roma 1953. Esiste I’edizione
bilingue SAN Tommaso d’Aquino Commento al CORPUS PAULINUM, traduzione e introduzione
di B. Mondin, voll. 1-6, Studio Domenicano, Bologna 2005-2008; tuttavia tutte le traduzioni delle
citazioni di quest’opera di san Tommaso sono mie — W.D.

15 H. Cazelles — J. P. Bouhot, Pentateuco, Paideia, Brescia 1968, p. 91.

16 Vedi per es. In Hebr., Prologo, n. 5, dove san Tommaso si pronuncia a favore dell’autentici-
ta paolina della Lettera agli Ebrei; vedi anche i luoghi indicati dall’Edizione Marietti 1953, vol. 2,
Index rerum, voce: Critica textualis, pp. 563-564. Per quanto riguarda I’autore della Lettera agli
Ebrei, vedi per es. S. Zedda, Lettera agli Ebrei. Introduzione, in P. Rossano (a cura di), Lettere di
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Come osserva B. Mondin, “I’esegesi biblica di s. Tommaso ¢ estremamente
precisa, analitica, rigorosa, ed arriva a vivisezionare il testo in maniera apparen-
temente impietosa, come se si trattasse di un’opera more geometrico demonstra-
ta('") e, tuttavia, allo stesso tempo € un’esegesi contemplativa che sente e fa sen-
tire il fascino della parola di Dio. Oltre il senso teologico, anche il senso morale
e anagogico sono continuamente sottolineati cosi da fornire preziosi indirizzi alla
vita spirituale del credente”'®. E lo vedremo con molta facilita.

Prima perd di passare al nostro tema, dobbiamo tener presente che anche se
secondo I’ Aquinate, “in ambedue le Scritture ¢ contenuta quasi tutta la dottrina
della teologia™", poiché “la scienza divina in nessun luogo & trasmessa pilt com-
petentemente che nella Sacra Scrittura™® e percio “soltanto la Scrittura canonica
¢ regola della fede™*, tuttavia, commentando Eb 5,12: avete di nuovo bisogno
che qualcuno v’insegni i primi elementi degli oracoli di Dio — rursum indigetis,
ut vos doceamini, quae sint elementa exordii sermonum Dei(*?), egli ci mette for-
temente in guardia di fronte al pericolo del biblicismo(*):

san Paolo, San Paolo, Cinisello Balsamo 1998, pp. 590-595, dove sono indicati, con i riferimenti
patrologici, tutti i nomi accennati da san Tommaso nell’/n Hebr., Prologo, n. 5.

7 Per quanto riguarda la Super Epistolas S. Pauli Lectura, vedi I’'Ed. Marietti 1953, Index
synopticus-generalis, vol. 1, pp. 651-700; e vol. 2, pp. 507-553, dove cio ¢ presentato in modo gra-
fico (nota — W.D.).

8 B. Mondin, La cristologia di san Tommaso d’Aquino. Origine, dottrine principali, attualita,
Urbaniana University Press, Vatican City 1997, p. 67.

9 In Rom., Prol., n. 6.

2 Super Boetium de Trinitate, q. 6, a. 2, ob. 1.

2 Super Ioann., c. 21, lect. 6, n. 2656.

2 In tali citazioni il testo latino proviene dalla Super Epistolas S. Pauli Lectura, mentre il te-
sto italiano da La Bibbia di Gerusalemme, Dehoniane, Bologna 2009 (pili avanti come BG; questa
molto spesso si richiama a La Bible de Jérusalem, Paris 1998, piu avanti come BJ); le citazioni
bibliche nei testi di san Tommaso saranno tradotte quasi sempre dai testi biblici latini da lui ripor-
tati, il che permettera di far vedere meglio come I’ Aquinate intendeva quei testi e come essi fun-
zionano nei suoi commenti. In alcuni casi i testi saranno confrontati anche con quelli della bibbia
polacca, Biblia Tysiqclecia (La Bibbia del Millennio), Pallottinum, Poznan 2003 (piu avanti come
BT), ma — il che sottolineo fortemente — sempre come curiosum. Nel suo lavoro esegetico-teologi-
co san Tommaso si serviva della cosiddetta Biblia Parisiensis, un’ottima edizione, per i tempi di
allora, della Vulgata, curata dall’universita di Parigi agli inizi del secolo XIII. Essa aveva I’ordine
dei libri sacri come nelle nostre contemporanee moderne edizioni della Sacra Scrittura e la divisio-
ne in capitoli introdotta da Stefano Langton nel 1214, come la nostra. Migliorata poi e completata
da Tommaso Gallo, 'ultimo grande esegeta della celebre scuola di San Vittore, che suddivise
i capitoli in paragrafi, divenne I’edizione della “Bibbia dell’universita di Parigi”, che si ¢ conserva-
ta fino ad oggi; vedi per es. C. Pera, Le fonti del pensiero di s. Tommaso d’Aquino nella Somma
Teologica, Marietti, Torino 1979, p. 21; P. Riche — J. Chatillon — J. Verger, Lo Studio della Bibbia
nel Medioevo latino, Brescia 1989, p. 95; B. Mondin, Dizionario enciclopedico del pensiero di san
Tommaso d’Aquino, Ed. Studio Domenicano, Bologna 1991, voce: Bibbia, p. 96; G. D’onofrio
(dir.), Storia della Teologia nel Medioevo, vol. 2: La grande fioritura, Piemme, Casale Monferrato
1996, pp. 200-203, 554-557.

2 Oggi per es. E. Courth, Der Gott der dreifaltigen Liebe, ed. polacca: Bog tréjjedynej mifo-
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Elementi chiamiamo quelle cose che nella grammatica vengono insegnate (tradun-
tur) per primo, quando si tratta delle lettere; essi dunque sono le lettere stesse. Gli
esordi dei sermoni di Dio, invece, ed i primi principi e gli elementi, sono gli articoli
della fede e i precetti del Decalogo. Se uno dunque studiasse a lungo la teologia (diu
studiuisset in theologia) e non conoscesse quelle cose, il tempo correrebbe contro di
lui. Percid 1’ Apostolo dice: avete bisogno che vi s’insegni quali sono gli elementi
degli esordi dei sermoni di Dio, cio¢ i primi principi. 2 Tm 3,7: Dicono sempre
e non arrivano mai alla scienza della verita. Is 65,20: Il ragazzo morira a cento anni,
il peccatore di cento anni sara maledetto™.

Visto questo, non ci stupisce il fatto che, mentre le altre somme medievali
erano “dirette agli intellettuali, ai grandi”*, san Tommaso scrisse la sua Somma
di Teologia per “i principianti in teologia”® (anche se lo studio di questa sua
opera esige un’adeguata preparazione biblica, filosofica, teologica, patristica
e giuridica”), e il Compendio di Teologia per coloro che sono troppo occupati
nel lavoro e non hanno tempo per studiare la Sacra Scrittura®, e che tra le sue
opere troviamo anche i commenti al Simbolo degli Apostoli, al Padre nostro,
all’Ave Maria ed ai Due precetti della carita e ai Dieci comandamenti della Legge®.

A chi vorrebbe obiettare che questa ¢ una teologia vecchia e oggi non inte-
ressa pit nessuno, rispondo con le parole di Pietro Cardoletti, il quale sottolinea
che “nel mondo culturale il vecchio, solo vecchio, totalmente e radicalmente vec-
chio, non puo esistere, perché ogni lettura del vecchio ¢ nuova, e il pit accanito
approfondimento del vecchio si trasforma sempre in una ultima novita, I’ultima

Sci, Pallottinum, Poznan 1997, p. 15: “Il solo biblicismo non basta”; W. Kasper, Il Dio di Gesi
Cristo, Queriniana, Brescia 2008, dopo aver presentato il problema di Dio oggi, dice in p. 22:
“Come parlare quindi in modo comprensibile di Dio in questa situazione? Senz’altro non partendo
immediatamente da una fede pitt 0 meno ovvia in Dio, ma nemmeno procedendo in termini mera-
mente positivistici dal Dio della rivelazione biblica”.

2 In Hebr., c. 5, lect. 2, n. 266. Studiuisset in theologia: 1. Biffi, Teologia, storia e contempla-
zione in Tommaso d’Aquino, Jaca Book, Milano 1995, p. 145, annovera questo importante testo
(studere in theologia) solo tra le “espressioni linguistiche” riguardanti la theologia. 2 Tm 3,7: Vlg:
Semper discentes, et numquam ad scientiam veritatis pervenientes, BG: Stanno sempre li ad impa-
rare, senza riuscire mai a giungere alla conoscenza della verita. — Is 65,20: VIg: Puer centum
annorum morietur, peccator centum annorum maledictus erit; BG: Poiché il pin giovane morira
a cento anni e chi non raggiunge i cento anni sara considerato maledetto; BT: ... e il non raggiun-
gere i cento anni sara segno della maledizione.

» 1. Taurisano, La vita e [’epoca di san Tommaso d’Aquino, op. cit., p. 130.

% Vedi S.Th., 1, Prologo.

2 Vedi E.J. Gratsch, Manuale introduttivo alla Summa Teologica di Tommaso d’Aquino, op.
cit., p. 33.

2 Vedi Comp. Theol., Prologo, n. 1; traduzione italiana: S. Tommaso d’Aquino, Compendio di
Teologia, introduzione, traduzione e note a cura di P. Agostino Selva OP, Studio Domenicano, Bo-
logna 1995.

» Traduzione italiana: S. Tommaso d’Aquino, Opuscoli spirituali. Commenti al Credo, al
Padre nostro, all’Ave Maria e ai Dieci Comandamenti, traduzione e note a cura di P. Lippini, Stu-
dio Domenicano, Bologna 1999.
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interpretazione. Il vecchio ¢ completamente vecchio quando non ¢ pit letto, quan-
do ¢ assenza dal nostro mondo™*.

Adesso passiamo al nostro tema.

La lista dei frutti dello Spirito in Gal 5,22-23 ¢ posta in contrasto rispetto ad
una delle cosiddette “liste dei vizi”*' o “cataloghi dei delitti”’*? in Gal 5,19-21,
che Paolo “adatta al suo conteso”, percio vale la pena di vedere come 1’ Aquina-
te commenta questo testo in cui ¢ evidente che “gia nel periodo neotestamentario
¢ maturata la coscienza che esistono i peccati, i quali escludono dal regno di Dio
(cfr. I’elenco dei vizi in Rm 1,29-32; 1 Cor 6,9s; Gal 5,19-21) e, a differenza di
altri peccati (piu leggeri), conducono al giudizio e alla morte eterna (1 Gv 5,16)”%.

Gli elenchi delle virtt e dei vizi, che troviamo nelle lettere di Paolo — afferma
C.G. Kruse — “intendono spronare i lettori ad abbandonare i vizi elencati e a prati-
care le virta”®, Infatti, in Gal 5,19-23 1’Apostolo “ricorda ai suoi lettori che la
liberta dalla Legge non significa assecondare i desideri della carne (elencati in
Gal 5,19-21); essa deve invece condurre alla manifestazione del frutto dello Spi-
rito (specificato in dettaglio in Gal 5,22-23)"3,

30 P. Cardoletti, Presentazione, in B. Lonergan, Conoscenza e interiorita. Il Verbum nel pen-

siero di s. Tommaso, Dehoniane, Bologna 1984, p. 10; cfr. G.L. Brena, Interpretazione antropolo-
gica di san Tommaso, in AA.VV., Tommaso d’Aquino nel suo settimo centenario, vol. 7: L’uomo,
Ed. Domenicane Italiane, Napoli 1978, pp. 83-100, qui p. 89: “Rivolgere le nostre domande a un
pensatore del passato ¢ gettare un ponte (...), € superiamo la precomprensione del passato verso
una esplicitazione accurata del nostro orizzonte culturale, nelle somiglianze e differenze dal conte-
sto antico. Cosi viene circostanziato e motivato, mediante la distanza storica, il nuovo senso e va-
lore attuale che assume per noi il pensiero degli antichi™; S. Swiezawski, Swiety Tomasz na nowo
odczytany, Krakow 1983, p. 23: “Proprio ci0 che perennemente rimane giovane, rimane anche pe-
rennemente attuale”.

31 Cosi la BG, ed. cit., p. 2681, chiama Rm 1, 29-32 e parall., tra cui Gal 5,19ss.

32 Cosi la BT, ed. cit., p. 1300, chiama Rm 1, 29-32 e parall., tra cui Gal 5,19ss, p. 1347. Tutte
le “liste dei vizi” con le interpretazioni di san Tommaso, vedi: W. Dabrowski, La dottrina sul pec-
cato originale nei commenti di san Tommaso d’Aquino alle lettere di san Paolo Apostolo, in ‘An-
gelicum’ 83 (2006), pp. 557-629, qui pp. 568-589.

3 C.G. Kruse, Virtu e vizi, in G.F. Hawthorne — R.P. Martin — D.G. Reid (a cura di), Diziona-
rio di Paolo e delle sue lettere, San Paolo, Cinisello Balsamo 2000, pp. 1605-1607, qui p. 1607.

3 G.L. Miiller, Dogmatica cattolica. Per uno studio e la prassi della teologia, San Paolo, Ci-
nisello Balsamo 1999, p. 874.

3 C.G. Kruse, Virti e vizi, op. cit., p. 1605; vedi anche H. Wiihrisch — A. Tessarolo, Virzi, in
L. Coenen — E. Beyreuther — H. Bietenhard (a cura di), Dizionario dei concetti biblici del Nuovo
Testamento, Dehoniane, Bologna 1991, pp. 1989-1993; B. Gillieron, Lessico dei termini biblici,
Elledici, Leumann 2000, voce: Virtii, pp. 302-303; X. Leon-Dufour, Dizionario del Nuovo Testa-
mento, Queriniana, Brescia 1978, voce: Virti, pp. 553-554; voce: Vizi, pp. 556-557; H. Obermayer
— K. Speidel — K. Vogt — G. Zieler, Piccolo dizionario biblico, Paoline, Cinisello Balsamo 1991,
voce: Virtu, p. 339; M.-F. Lacan, Virtit e vizi, in X. Leon-Dufour (dir.), Dizionario di teologia bibli-
ca, Marietti, Genova 2001, coll. 1381-1384.

% C.G. Kruse, Virtii e vizi, op. cit., p. 1605.
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1. I vizi — Gal 5,19-21

Del resto — leggiamo in Gal 5,19-21 — sono ben note le opere della carne:
fornicazione, impurita, dissolutezza, idolatria, stregonerie, inimicizie, discordia,
gelosia, dissensi, divisioni, fazioni, invidie, ubriachezze, orge e cose del genere.
Riguardo a queste cose vi preavviso, come gia ho detto: chi le compie non eredi-
tera il regno di Dio — Manifesta sunt autem opera carnis, quae sunt fornicatio,
immunditia, impudicitia, luxuria, idolorum servitus, veneficia, inimicitiae, con-
temptiones, aemulationes, irae, rixae, dissensiones, sectae, invidiae, homicidia,
ebrietates, comessationes, et his similia, quae praedico vobis, sicut praedixi,
quoniam qui talia agunt, regnum Dei non consequentur(®’).

U. Vanni, seguendo S. Zedda®®, raggruppa questa “lunga enumerazione” in
quattro categorie: “Peccati di lussuria: fornicazione: cio¢ matrimoni irregolari
e relazioni sessuali illecite; impurita: si parte dal concetto di una sordidezza mate-
riale trasportandolo nel campo morale con significato generico; dissolutezza: sfre-
natezza nel campo sessuale. Peccati contro la religione: idolatria; magia: lett. uso
di droghe, da cui il senso di incantesimo, stregoneria. Peccati contro la carita:
inimicizie: ostilita che partono dall’interno e si manifestano al di fuori nei modi
piu disparati; lite: contesa litigiosa; gelosia: intesa talvolta anche in senso buono,
qui, dal contesto, ha il significato di « un sentimento ostile eccitato da un bene
posseduto da altri » (Burton, 307%); ire: lett. respiro, animo: in senso traslato
anche coraggio e, in senso peggiorativo come qui, alterigia; ambizioni: di etimo-
logia incerta, anche se il termine greco ¢ collegato sempre con guadagno; potrem-
mo dire: ambizione egoistica, o semplicemente egoismo, ricerca di sé; divisioni:
dissensioni, parti in contrasto; piu tardi il termine sara usato nel senso del nostro
‘eresia’; invidie: cattiva volonta, malizia ei riguardi degli altri; il plurale indica
una molteplicita di atti. Peccati contro la temperanza: ubriachezze, orge convi-
viali. Rispetto a tutte queste azioni Paolo ricorda con la massima chiarezza quan-
to ha gia detto prima a voce: esse escludono dall’eredita escatologica del regno
di Dio. Con cid Paolo sottolinea la gravita delle singole azioni e del seguire la
carne in generale™.

Secondo san Tommaso, I’ Apostolo indica qui le opere della carne, proibite
anche dalla Legge, che si oppongono allo Spirito Santo.

Prima pero di esaminare queste opere della carne, I’ Aquinate risolve tre dub-
bi. Il primo dubbio concerne il fatto che qui I’Apostolo enumera alcuni peccati

37 BG, nota a Gal 5,20: “gelosia: 1a volg. e altri aggiungono: omicidi (cfr. Rm 1,29)”; vedi
anche U. Vanni (versione — introduzione — note), Lettere ai Galati e ai Romani, in Nuovissima ver-
sione della Bibbia, vol. 40, Paoline, Roma 1979, p. 62.

3 Vedi S. Zedda, Prima Lettura di S. Paolo, Torino 1964, p. 87.

3 E.W. De Burton, 4 Critical and Exegetical Commentary on the Epistle to the Galatians,
Edinburgh 1921, p. 307.

40°U. Vanni, Lettera ai Galati, in P. Rossano (a cura di), Lettere di san Paolo, op. cit., p. 257.
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che non riguardano la carne, ma tuttavia le chiama opere della carne, cio¢ 1’ido-
latria, le sette, le rivalita ed altre di tale tipo. Ed ecco la sua risposta, attuale an-
che oggi, basata sull’autorita di un grande Padre della Chiesa:

Secondo Agostino — La Citta di Dio, lib. 14, c. 2 — vive secondo la carne chiunque
vive secondo se stesso. Percio per carne si intende qui tutto I’'uomo. Qualunque cosa,
dunque, provenga dal disordinato amore proprio si chiama opera della carne. Oppure
bisogna dire che qualche peccato si puo dire carnale duplicemente, cio¢ quanto alla
consumazione: e cosi si dicono carnali soltanto quei /peccati/ che si consumano nel
godimento della carne, cio¢ lussuria e gola; e quanto alla radice: e cosi tutti i peccati
si dicono carnali, in quanto dalla corruzione della carne viene appesantita 1’anima,
come ¢ detto in Sap 9,15, e da cio indebolito I'intelletto pud essere piu facilmente
ingannato e impedito nella sua perfetta operazione. Percio anche da ciod seguono i vizi,
cioe le eresie, le sette ed altri di tale tipo. E in questo modo si dice che il fomento
¢ il principio di ogni peccato*’.

Il secondo dubbio concerne il fatto che nessuno ¢ escluso dal regno di Dio se
non per il peccato mortale, percio dalle parole: coloro che fanno tali cose non
conseguiranno il regno di Dio, risulterebbe che tutti i peccati soprannominati sia-
no peccati mortali, mentre si vede che molti di essi non sono peccati mortali,
come la contesa, la rivalita ed altri di tale tipo. E 1’ Angelico risponde:

Tutti quei /peccati/ che sono stati enumerati, sono in qualche modo mortali; alcuni
pero secondo il loro genere, come I’omicidio, la fornicazione, 1’idolatria e di tale tipo;
alcuni invece secondo la loro consumazione, come 1’ira, la cui consumazione sta nel
danno del prossimo. Percid, se si aggiunge il consenso del danno stesso, ¢ peccato
mortale. E similmente il banchetto (comestio) ¢ ordinato al godimento del cibo;
se pero uno pone il suo fine nel godimento di tale tipo, pecca mortalmente: e percio
I’ Apostolo non dice “banchetti”, ma gozzoviglie; e similmente si intende di altri simi-
li /peccati/**.

Il terzo dubbio concerne I’ordine e 1’enumerazione di quei vizi-peccati. Ed
ecco la risposta:

Quando I’Apostolo, in diversi luoghi, enumera diversi vizi in diversi modi, non in-
tende enumerare tutti i vizi ordinatamente e secondo un sistema (secundum artem),

4 In Gal., c. 5, lect. 5, n. 320; vedi anche S.Th., I-11, q. 72, a. 2 (Utrum convenienter distinguan-
tur peccata spiritualia a carnalia; resp. — si; nell’ob. 1 c’¢ Gal 5,19ss; cfr. ad 1); q. 73, a. 5; II-11,
a. 118, a. 6; In 1 Cor., c. 6, lect. 3, n. 307; In 2 Cor., c. 7, lect. 1, n. 246. S. Agostino, De Civ. Dei,
lib. 14, c. 2 (PL 41, 404; c. 3: PL 41, 406 — compl. W.D.); vedi anche Glossa ordin., super Gal.
5,19 (VI 87 E); Pietro Lombardo, Glossa super Gal. 5,19 (PL 192, 159) (nota — W.D.). Sap 9,15:
BG: Perché un corpo corruttibile appesantisce ’anima e la tenda d’argilla opprime una mente
piena di preoccupazioni; BT: Perché un corpo mortale schiaccia I’anima e la tenda terrena appe-
santisce la ragione piena di pensieri.

2 In Gal., c. 5, lect. 5, n. 321; vedi anche S.Th., I-TI, q. 73, a. 5 (Utrum peccata carnalia sint
minoris culpae quam spiritualia; resp. — si); lI-11, q. 154, a. 3; In IV Sent., d. 33, q. 1, a. 3, qc. 2, ad
3; De Veritate, q. 25, a. 6, ad 2; In Isaiam, c. 1.
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ma soltanto quelli di cui abbondano ed in cui eccedono coloro ai quali scrive. E per-
cid non bisogna cercare in essi la sufficienza, ma la causa della diversita®.

I vizi-peccati elencati in Gal 5,19-21, il nostro teologo-esegeta li divide in
due gruppi: quelli che riguardano le cose non necessarie alla vita, e quelli che
riguardano le cose necessarie alla vita. Questo primo gruppo ¢ diviso ancora in
tre: i peccati contro se stessi, i peccati contro Dio e i peccati contro il prossimo,
evidenziando cosi un fatto molto importante, cio¢ che i vizi-peccati hanno non
solo una dimensione personale, ma anche quella teologica e quella sociale-eccle-
siale.

I vizi-peccati contro se stessi — continua san Tommaso — I’ Apostolo li pone
al primo posto, perché evidentemente procedono dalla carne, e sono quattro:

Due di essi si riferiscono all’atto carnale della lussuria, cioé¢ la fornicazione, che
avviene quando un solitario accede ad una solitaria, o quanto all’uso naturale della
lussuria. L’altro ¢ ’immeondizia quanto all’uso contro natura. Ef 5,5: Ogni fornicato-
re o immondo, ecc(**). 2 Cor 12,21: E non fecero penitenza per l'immondizia

¥ In Gal., c. 5, lect. 5, n. 322.

“ In Eph., c. 5, lect. 2, nn. 277-280 (Ef 5,5: Perché, sappiatelo bene, nessun fornicatore, o im-
puro, o avaro — cioe nessun idolatra — ha in eredita il regno di Cristo e di Dio — Hoc enim scitote,
intelligentes, quod omnis fornicator, aut immundus, aut avarus, quod est idolorum servitus, non
habet haereditatem in regno Christi et Dei): L Apostolo dunque dice: Sappiatelo, intelligenti, cioe
attualmente, non solo abitualmente, I’abbiate per cosa certa. 1 Gv 5,13: Vi ho scritte queste cose,
perché sappiate, ecc. E che cosa? Che ogni fornicatore, o immondo, o avaro, il che é servizio
degli idoli, non ha I’eredita nel regno di Cristo e di Dio. Nota che qui I’Apostolo chiama I’ava-
rizia idolatria, perché 1’idolatria c¢’¢ quando I’onore debito a Dio solo viene dato alla creatura.
Adesso invece si deve a Dio un duplice onore, che cio¢ in Lui costituiamo il nostro fine e che
finalmente poniamo in Lui la nostra fiducia; chi dunque pone cio nelle creature ¢ reo di idolatria.
Cio invece fa ’avaro che pone nella cosa creata il suo fine ed anche tutta la sua fiducia. Os 8,4:
Si fecero idoli il loro argento e il loro oro. E cid perché, come ¢ detto in Pr 11,28: Chi confida
nelle sue ricchezze cadra. Ma, visto che in altri peccati I’'uomo pone il suo fine nella creatura,
perché anche in quelli il peccatore non ¢ chiamato idolatra? Rispondo. Idolatrare ¢ dare esterior-
mente il culto indebitamente a qualche cosa. Ora invece in altri peccati il fine ¢ posto nelle cose
interiori quasi nella propria esaltazione. Ma chi pone il fine nelle ricchezze, pone il fine in esse
come nella cosa esteriore, come /lo fa/ I’idolatra. Ma gli avari, che I’onore dovuto a Dio offrono
(exhibentes) alla creatura, sono idolatri realmente e di per sé? Dico che no, perché negli atti, cio¢
nelle opere morali, vengono giudicati dal fine. Dunque, ¢ di per sé idolatra chi di per sé ha I’inten-
zione di offrire (exhibere) il culto alla creatura. Cio 1’avaro non ha I’intenzione di farlo di per
sé, ma lo fa per accidens, in quanto ama eccessivamente (superflue) e disordinatamente. E che
cosa di un tale /dice I’ Apostolo/? Non avra P’eredita, davvero, perché figli ed eredi, come ¢ detto
in Rm 8,17. Adesso invece i tali, che sono cosi carnali, non sono figli; dunque non hanno 1’ere-
dita, perché, come ¢ detto in 1 Cor 15,50: La carne e il sangue non possiederanno il regno di
Dio, cioe Dio, il quale dice in Ez 44,28: lo sono la loro eredita. Ma si potrebbe domandare: Se
questa eredita ¢ Dio stesso, il quale ¢ indivisibile e impartibile, perché I’ Apostolo dice: nel re-
gno di Cristo e di Dio, dividendo, come se questa eredita fosse divisibile? Rispondo. La nostra
eredita consiste nella fruitio Dei, adesso invece Dio gode se stesso in un altro modo (aliter se
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e la fornicazione e la impudicizia, ecc(*). Gli altri due sono ordinati agli atti stessi.
L’uno, cio¢ esteriore, come i toccamenti, gli sguardi, i baci e di tale tipo; e quanto
a cio dice: impudicizia, Ef 4,19: [ quali, disperati, hanno consegnato se stessi
all’impudicizia, ecc(*%). Laltro — interiore, ciog nei pensieri immondi; e quanto a cio

fruitur) e noi lo /godiamo in un altro modo/; siccome Dio gode se stesso perfettamente, perché
perfettamente conosce se stesso ed ama quanto ¢ conoscibile ed amabile. Noi invece non cosi,
perché giustamente Lo conosceremo perfettamente in patria e, per conseguenza, I’ameremo, per-
ché chi raggiunge qualche cosa semplice, la conosce tutta, e se non totalmente, come la luce del
sole — se fosse puntuale, 1’occhio umano 1’apprenderebbe tutta — non /la comprendiamo/ total-
mente, mentre I’occhio dell’aquila la comprenderebbe totalmente. Cosi, anche se in patria cono-
sceremo Dio perfettamente e perfettamente I’ameremo, ma non lo comprenderemo totalmente,
percio si vede che 1a ¢’¢ qualche imperfezione e particolarita. E percio I’ Apostolo dice congiun-
tamente: di Cristo e di Dio, ponendo quasi parte con parte, cio¢ perché per mezzo di Cristo
e non per mezzo di un altro si ha I’eredita. Os 8,4: BG e BT: Con il loro argento e il loro oro si
sono fatti idoli.

% In2 Cor.,c. 12, lect. 6, n. 514 (2 Cor 12,21: E non si sono convertiti dalle impurita, dalle
immoralita e dalle dissolutezze che hanno commesso — Et non egerunt poenitentiam super im-
munditia, et fornicatione, et impudicitia quam gesserunt): Qui 1’ Apostolo manifesta la loro ma-
lizia quanto ai mali passati, dei quali non si sono pentiti, (...) e non fecero penitenza, piena-
mente dopo la prima lettera. E giustamente piango, perché come la gloria del padre ¢ la gloria
dei figli, cosi la confusione del padre ¢ la confusione dei figli. Cosi Samuele piangeva Saul in
1 Sam 16,1: Fino a quando piangerai su Saul, ecc. E cid perché non si sono pentiti né fecero
penitenza per i suddetti peccati carnali, di cui alcuni sono contro natura. E percio dice: per I'immon-
dizia cio¢ per la lussuria contro natura. Alcuni /di quei peccati/ sono commessi con le don-
ne corrotte, cio¢ con le vedove o le coniugate, e percio dice e per la fornicazione. Alcuni /di
quei peccati/ diventano corruzione delle vergini, e percio dice: e per ’impudicizia che avevano
commesso. Gal 5,19: Le opere della carne sono manifeste: la fornicazione, l'impurita, 'impudi-
cizia, ecc.

4 In Eph., c. 4, lect. 6, n. 235-236 (Ef 4,19: Cosi, diventati insensibili, si sono abbandonati
alla dissolutezza — Qui desperantes semetipsos tradiderunt impudicitiae; BG nota: “Cosi, diven-
tati insensibili: la volg. ha: avendo perduto ogni speranza’; BT: condottisi all’insensibilita [del-
la coscienza]): Seguono le parole: I quali, disperati ecc., dove 1I’Apostolo fa vedere /agli Efesi-
ni/ quali erano nel comportamento esteriore, cio¢ senza speranza, e cio perché erano estranei alla
vita /di Dio/ (alienati a vita /Dei/: vedi Ef 4,18; In Eph., n. 233 — nota W.D.). Gb 7,16: Sono
disperato, perché gia non vivro oltre, ecc. Ger 18,12: Siamo disperati, andiamo infatti dietro le
nostre cogitazioni, e facciamo del male ciascuno secondo la malvagita del suo cuore. E questo
¢ cio che segue: Hanno consegnato se stessi all’impudicizia, ecc. (...) perché, in primo luogo,
hanno peccato non per passione, ma piuttosto per scelta, percio I’ Apostolo dice: hanno conse-
gnato se stessi all’impudicizia; come se dicesse: Non hanno peccato per passione o per debo-
lezza, ma hanno consegnato se stessi ecc. Gdt 7,15: Spontaneamente tutti ci consegniamo al
popolo di Oloferne, ecc. 2 Cor 12,21: E non fecero penitenza per l'impudicizia che hanno com-
messo, ecc. Gb 7,16: Vlg: Desperavi, nequaquam ultra iam vivam; BG: Mi sto consumando, non
vivro piu a lungo; BT: Periro. Non vivro in eterno. — Ger 18,12: VIg: Desperavimus, post cogi-
tationes enim nostras ibimus, et unusquisque post pravitatem cordis sui malefaciemus; BG:
E inutile, noi vogliamo seguire i nostri progetti, ognuno di noi caparbiamente secondo il suo
cuore malvagio; BT: cuore perverso. — Gdt 7,26/15/: BG e BT: Ormai chiamateli e consegnate
Uintera citta al popolo di Oloferne.
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dice: lussuria, 1 Tm 5,11(*"): Quando infatti saranno prese dalla lussuria in Cristo,
vogliono sposarsi, ecc®.

Contro Dio — I’ Aquinate continua la sua lezione, e possiamo confrontarla con
quella di U. Vanni e S. Zedda (Peccati contro la religione*) — 1’ Apostolo pone
due peccati:

Uno di essi consiste nell’impedire, da parte degli avversari di Dio, il culto divino;
e quanto a cio dice: servizio degli idoli, 1 Cor 10,7: Non diventate idolatri, ecc. Sap
14,27: 1l culto di idoli nefandi ¢ causa, inizio e fine d’ogni male. L'altro consiste
nell’entrare nel patto con il demonio; e quanto a ci0 dice: venefici-stregonerie, che
avvengono per mezzo delle arti magiche e si chiamano venefici-stregonerie dal vele-
no-incantesimo (dicuntur veneficia a veneno), perché sono a danno degli uomini.
1 Cor 10,20: Non voglio che diventiate soci dei demoni. Ap 22,15: Fuori i cani ed
i venefici, ecc™.

Contro il prossimo — leggiamo nell’esposizione dell’ Angelico — I’ Apostolo
pone nove peccati, il primo dei quali ¢ I'inimicizia, I’'ultimo ¢ I’omicidio, perché
a questo si arriva da quello (notiamo qui ben descritto il processo psicologico-
-spirituale di questi vizi-peccati — nota W.D.):

Il primo dunque ¢ I'inimicizia nel cuore, che ¢ ’odio verso il prossimo. Mt 10,36:
Nemici dell’'uomo i suoi domestici. E percio dice: inimicizie. Da questa, poi, prende
I’origine il dissenso nelle parole. E percio dice: contese, che ¢ “I’attacco alla verita
con confidenza nel clamore”. Pr 20,3: E un onore per I'uomo se si separa dalle con-
tese. 1l secondo /vizio/ ¢ la rivalita che consiste nel fatto che per sostenere uno si
gareggia con un altro. Percio I’ Apostolo dice: rivalita, che provengono dalle conte-
se. Il terzo ¢ quando uno viene impedito da un altro tendente verso la stessa cosa e da

cio si adira contro di lui, e percio dice: ire, Gec 1,20: Perché l'ira dell’uomo, ecc. Ef

' In 1 Tim., c. 5, lect. 2, nn. 202-203 (1 Tm 5,11: Quando vogliono sposarsi di nuovo, abban-
donano Cristo — Cum enim luxuriatae fuerint in Christo, nubere volunt): Qui I’ Apostolo indica la
duplice ragione dal duplice pericolo che minaccia /le vedove piu giovani/. (...) Se infatti le /vedo-
ve/ piu giovani (adolescentes) vengono assunte al sostentamento della Chiesa, ce ne sono due con-
seguenze, cio¢ che avranno cid che ¢ sufficiente e che non si metteranno al lavoro (non cogantur
manibus operari). Da entrambe le cose, invece, minaccia il pericolo. Dalla prima, il pericolo alla
castita, percio dice: quando infatti saranno prese dalla lussuria. Per lussuria talvolta s’intende
I’eccesso degli atti sessuali (sumitur pro superfluitate actus venerei), € cosi & uno dei stette vizi
capitali; talvolta invece — ogni superfluita delle cose corporali, e cosi s’intende qui; come se
I’ Apostolo dicesse: Quando avranno la sovrabbondanza in Cristo, cio¢ grazie all’aiuto di Cristo,
allora vogliono sposarsi. Es 32,6: 1l popolo sedette per mangiare e bere, e poi si alzo per divertirsi.

 In Gal., c. 5, lect. 6, n. 323; vedi anche S.Th., II-1I, q. 150, a. 1, ad 1; a. 3; q. 154, a. 2; In III
Sent., d. 34, q. 1, a. 5; De Malo, q. 15, a. 2, sed contra.

4 Vedi U. Vanni, Lettera ai Galati, in P. Rossano (a cura di), Lettere di san Paolo, op. cit.,
p. 257.

0 In Gal., c. 5, lect. 6, n. 324. Ap 22,15: BG: Fuori i cani, i maghi, gli immorali, gli omicidi,
gli idolatri e chiunque ama e pratica la menzogna; BT: Fuori i cani, gli indovini, i libertini, gli
omicidi, gli idolatri e chiunque ama la menzogna e vive di essa.
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4,26: Non tramonti il sole sopra la vostra iracondia(*"). 1l quarto, quando dall’ira
dell’animo si perviene alle percosse; e quanto a cio dice: risse. Pr 10,12: L’odio su-
scita risse. 11 quinto: dissensi, e se riguardano le faccende umane (si in rebus huma-
nis sint), si chiamano dissensi, quando cio¢ ci sono parzialita nella Chiesa. Rm 16,17:
Osservate coloro che fanno dissensi ed ostacoli davanti alla dottrina che voi avete
imparato, e tenetevi lontani da loro(*®). Se nelle cose divine, allora si chiamano sette,

SUIn Eph., c. 4, lect. 8, n. 251 (Ef 4,26: Non tramonti il sole sopra la vostra ira — Sol non
occidat super iracundiam vestram): Qui I’ Apostolo espone cio che ha detto (vedi Ef 4,26 all’ini-
zio; In Eph., n. 250 — nota W.D.), e, secondo le tre precedenti esposizioni, lo si puo esporre tripli-
cemente, perché se /si tratta/ dell’ira cattiva, allora cosi: Non tramonti il sole ecc., cio¢: Non per-
sistete nell’ira concepita, ma deponetela prima del tramonto del sole, perché sebbene sia permesso
il moto, a motivo della fragilita, non ¢ permesso il ritardo. Se /si tratta dell’ira/ buona, e cid contro
i propri peccati, allora cosi: Non tramonti il sole, cio¢ il Cristo, Ml 4,2: Per voi, che temete il mio
nome, sorgera il sole di giustizia, ecc., sopra la vostra iracondia, cio¢ sopra i vostri peccati, per
i quali bisogna che adesso vi adiriate e puniate voi stessi. Se /si tratta dell’ira/ contro i peccati degli
altri, si interpreta cosi: Non tramonti il sole, cio¢ della ragione. Qo 12,1s: Ricordati del tuo cre-
atore nei giorni della tua giovinezza, prima che venga il tempo dell’afflizione e si avvicinino gli
anni dei quali dovrai dire: “Non mi piacciono”; prima che si ottenebri il sole, ecc. Non tramonti
il sole sopra la vostra iracondia, cio¢ non si ottenebri il dettame della ragione. Gb 5,2: L’iracon-
dia uccide ’'uomo stolto. Qo 12,1s: BG: Ricordati del tuo creatore... i giorni tristi e giungano gli
anni...: “Non ci provo alcun gusto”; prima che si oscurino il sole, la luce, la luna e le stelle;
BT: ... i giorni dell’afflizione...: “Non mi compiaccio in essi”, ecc. — Gb 5,2: BG: La collera ucci-
de lo stolto; BT: L’ira fa morire gli insensati.

2 In Rom., c. 16, lect. 2, nn. 1214-1217 (Rm 16,17: Vi raccomando poi, fratelli, di guardarvi
da coloro che provocano divisioni e ostacoli contro l'insegnamento che avete appreso: tenetevi
lontani da loro — Rogo autem vos, fratres, ut abservetis eos qui dissensiones et offendicula, praeter
doctrinam quam vos didicistis, faciunt, et declinate ab illis): Perché coloro che 1’ Apostolo voleva
fossero evitati, gli ingannatori, andavano fraudolentemente sotto la specie della pieta, secondo cio
che in Mt 7,15: Vengono a voi in vesti di pecore, ma dentro sono lupi rapacti; percio, in primo luo-
g0, induce i Romani (eos) ad avere la cautela dicendo: Vi prego poi, fratelli, di osservare coloro
che fanno dissensi e ostacoli davanti alla dottrina che voi avete imparato. Qui, in primo luogo,
bisogna considerare che “osservare” ¢ nient’altro che “considerare diligentemente”, il che talvolta
si riferisce al bene, talvolta al male. Al male poi si riferisce appunto quando uno considera diligen-
temente la condizione e il progresso di qualcuno per nuocergli, secondo cio che in Sal 37/36/,12: 1l
peccatore osservava il giusto e strideva sopra di lui i suoi denti. Ed in Lc 14,1 ¢ detto: Ed essi lo
osservavano. Al bene, invece, si riferisce — in un modo — quando uno considera i precetti di Dio
per osservarli (ad faciendum). Es 23,21: Osserva dunque ed ascolta la sua voce. In un altro modo,
quando considera diligentemente i buoni per imitarli, secondo cio che in Fil 3,17: Siate miei imita-
tori, fratelli, e osservate coloro che si comportano cosi come avete I’esempio nostro. In terzo modo,
i cattivi vengono osservati per guardarsi da loro (ad cavendum), e cosi s’intende qui. Erano infatti
alcuni Giudei convertiti alla fede, che predicavano che le prescrizioni della Legge devono essere
osservate; e percio, in primo luogo, nella Chiesa sorgevano i dissensi e le sette, quando alcuni ade-
rivano ai loro errori, alcuni invece persistevano nella vera fede. Gal 5,20: Dissensi, sette, ecc. In
secondo luogo, sorgevano offese e scandali di cui sopra, Rm 14 (nn. 1081, 1131), perché alcuni
giudicavano gli altri, e gli uni disprezzavano gli altri che facevano dissensi ed ostacoli. Is 57,14:
Rimuovete gli ostacoli di mezzo al mio popolo. L’ Apostolo poi dice: davanti alla dottrina che
avete imparato dai veri Apostoli di Cristo, per mostrare che i dissensi di tale tipo e gli scandali
provenivano dalla falsita della dottrina. Gal 1,9: Se qualcuno vi annuncia il vangelo diverso da
quello che avete ricevuto, sia anatema! In secondo luogo, I’ Apostolo ammonisce che siano evitati
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cio¢ eresie. 2 Pt 2,1: Introdurranno sette della perdizione, ecc. Ed ivi /2 Pt 2,10/: Non
temono d’introdurre le sette blasfeme. Dopo queste segue I’invidia, quando prospe-
rano quelli che rivaleggiano. Gb 5,2: L’invidia uccide il piccolo, ecc. Da queste seguo-
no gli omicidi nel cuore e con le opere (cordis et operis). 1 Gv 3,15: Chi odia il suo
fratello é omicida®.

Quanto ai vizi che riguardano le cose necessarie alla vita — I’ Angelico torna
alla sua prima grande divisione — I’ Apostolo ne pone due:

Uno, quanto al bere; percid dice: ubriachezze, cio¢ assidue, Lc 21,34: State attenti
che i vostri cuori non si appesantiscano in crapula ed ubriachezza, ecc (e in cure di
questa vita — W.D. con Vlg). L’altro invece, quanto al cibo, e quanto a cio dice: goz-
zoviglie, Rm 13,13(°*): Non nelle gozzoviglie e ubriachezze>.

E adesso possiamo passare a Gal 5,22-23a.

i conosciuti /falsi apostoli/ dicendo: e scostatevi da loro, cioe fuggite la loro dottrina e compagnia.
Sal 119/118/,115: Scostatevi da me, maligni, e cerchero (scrutabor) i comandamenti del mio Dio.
Sal 37/36/,12: BG e BT: Il malvagio trama contro il giusto, contro di lui digrigna i denti. — Es
23,21: BG: Abbi rispetto della sua presenza, da’ ascolto alla sua voce; BT: Rispettalo ed ascolta
la sua voce. — Fil 3,17: BG e BT: Fratelli, fatevi insieme miei imitatori e guardate quelli che si
comportano secondo I’esempio che avete da noi. — Is 57,14: BG e BT: Rimuovete gli ostacoli sulla
via del mio popolo. — Sal 119/118/,115: BG: Allontanatevi da me, o malvagi: voglio custodire
i comandi del mio Dio; BT: Scostatevi da me, o malfattori, custodiro i comandamenti del mio Dio.

5 In Gal., c. 5, lect. 5, nn. 325; vedi anche S.Th., II-1I, q. 11, a. 1, ad 3; q. 37, a. 1; q. 38, a. 1;
q.41,a. 1; q. 48, a. 1; q. 158, a. 3. Contesa ¢ ’attacco alla verita con confidenza nel clamore (Con-
tentio est impugnatio veritatis cum confidentia clamoris): S. Ambrogio in Glossa ordin. super Rom.
1,29 (VI, 6 A); Pietro Lombardo, Glossa super Rom. 1,29 (PL 191, 1335) (nota — W.D.) Pr 20,3:
BG: E una gloria evitare le contese; BT ha: per I'uomo. — Ge 1,20: BG: Infatti I'ira dell’uomo non
compie cio che ¢ giusto davanti a Dio; BT: non compie la giustizia di Dio. — Ef 4,26: BG e BT:
Non tramonti il sole sopra la vostra ira. — Pr 10,12: BG: L’odio suscita litigi; BT: conduce a. — Rm
16,17: Vi raccomando poi, fratelli, di guardarvi da coloro che provocano divisioni e ostacoli con-
tro 'insegnamento che avete appreso: tenetevi lontani da loro; BT: Vi prego, fratelli, ... contese
e scandali a dispetto della dottrina... Evitateli. — 2 Pt 2,1: Introdurranno fazioni che portano alla
rovina; BT: Introducono tra di voi eresie deleterie. — 2 Pt 2,10: Non temono d’insultare gli esseri
gloriosi decaduti; con la nota agli “esseri gloriosi”’; similmente BT, la quale nell’edizione del 1983,
nella nota a questo versetto diceva che la Vg ha: Non temono d’introdurre le sette. — Gb 5,2:
L’invidia fa morire lo sciocco; BT: L’ira fa morire gli insensati.

* In Rom., c. 13, lect. 3, nn. 1074-1075 (Rm 13,13: Non in comessationibus et ebrietatibus):
Qui I’ Apostolo, in primo luogo, espone in che modo bisogna gettare via le opere delle tenebre, che
sono opere dei peccati, e ne enumera alcune. In primo luogo pone quelle che si riferiscono alla
corruzione del concupiscibile, la cui corruzione ¢ 1’intemperanza che riguarda i godimenti del tatto
ed il cibo. Percio prima esclude I'intemperanza nel cibo, quando dice: non nelle gozzoviglie. Le
gozzoviglie consistono nel mangiare cibi superflui ed eccessivamente accurati. Pr 23,20: Non vo-
gliate far parte (esse in) dei conviti dei peccatori né delle gozzoviglie di coloro che godono di ci-
barsi di carni. Che cio puo essere peccato mortale /risulta/ dal fatto che secondo la Legge per que-
sta colpa qualcuno ¢ stato condannato alla morte. Infatti, in Dt 21, 20s ¢ detto del figlio impuden-
te: Si da (vacat) alle gozzoviglie e alla lussuria ed ai conviti; il popolo lo lapidera. Non si dice
perd che si da alle gozzoviglie ed ai conviti di uno che mangia magnificamente secondo lo stato
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2. I frutti dello Spirito Santo

D.S. Dockery afferma che “Gal 5,22-23 rappresenta il testo principale nel
quale viene delineato il « frutto dello Spirito »” ed “offre una forma positiva del-
la vita nello Spirito™.

In Gal 5,22-23a, che ¢ profondamente influenzato “da virtu tipicamente cri-
stiane”’, leggiamo: 1l frutto dello Spirito invece é amore, gioia, pace, magnani-
mita, benevolenza, bonta, fedelta, mitezza, dominio di sé — Fructus autem spiri-
tus est charitas, gaudium, pax, patientia, benignitas, bonitas, longanimitas, man-
suetudo, fides, modestia, continentia, castitas(*®).

U. Vanni cosi commenta questo testo: “Alle opere della carne viene contrap-
posto il frutto dello Spirito: amore del prossimo; gioia: « che ha una base religio-
sa, fondata nella consapevole relazione di amicizia con Dio » (Burton, 314°);
longanimita: nel senso di pazienza, sopportazione; fiducia: qui, probabilmente,
senso di fiducia che uno ispira, attendibilita; padronanza di sé: il termine ¢ usato

della sua dignita, come ¢ detto in Est 2,18 che Assuero ordino di preparare un magnifico convito
per festeggiare con magnificenza principale il matrimonio con Ester. Lo si dice invece quando uno
lo fa oltre la decenza del suo stato, e particolarmente se a cio si volge principalmente la sua cura,
come coloro di cui ¢ detto in Rm 16,18: /Gli uomini/ di tale tipo non servono Cristo Signore, ma il
loro ventre; e Fil3,19: 1l loro dio é il ventre. Poi I’ Apostolo esclude I’intemperanza nel bere, quan-
do soggiunge: e ubriachezze, che consistono nell’eccesso del bere (ad superfluitatem potus) oltre
la misura posta dalla ragione umana. Sir 31,35: Il vino ¢ stato creato per la gioia e non per l'ubria-
chezza. E bisogna considerare che I’ubriachezza dal suo genere ¢ peccato mortale, perché quando
I’uomo si ubriaca di proposito, sembra che lui preferisca il godimento del vino all’integrita della
ragione. Percio ¢ detto in Is 5,22: Guai a voi che siete potenti nel bere vino, e uomini forti nel
mescere /bevande/ per l'ubriachezza. Se invece uno si ubriacasse oltre la sua intenzione, non di
proposito, per es. perché ignora la forza del vino o perché non pensava di poter ubriacarsi con una
tale quantita della bevanda, non & peccato mortale, perché non si ¢ ubriacato appositamente (per
se), ma accidentalmente (per accidens), cioe oltre 1’intenzione, il che pero non puo riferirsi a colo-
ro che si ubriacano frequentemente. E percio Agostino, nel Sermone sul Purgatorio (PL 39, 1946 —
nota W.D.), dice che I’'ubriachezza, se ¢ assidua, ¢ peccato mortale. Percio qui 1’ Apostolo significa-
tivamente dice in plurale: Non nelle gozzoviglie e ubriachezze. Pr 23,20: BG e BT: Non essere fra
quelli che s’inebriano di vino né fra coloro che sono ingordi di carne. — Dt 21, 20s: BG: E un
ingordo e un ubriacone. Allora tutti gli uomini della sua citta lo lapideranno; BT: Si da alla lussu-
ria e all’ubriachezza. Allora gli uomini di quella citta ecc. — Sir 31,27/35/: BG e BT non hanno:
e non per l'ubriachezza. — Is 5,22: Guai a coloro che sono gagliardi nel bere vino, valorosi nel
mescere bevande inebrianti; BT: Guai a coloro che sono eroi nel bere vino, e spavaldi ecc.

55 In Gal., c. 5, lect. 5, nn. 326; vedi anche S.Th., II-11, q. 150, a. 2; In I Cor., c. 5, lect. 3,
n. 258. Lc 21,34: BG: State attenti a voi stessi, che i vostri cuori non si appesantiscano in dissipa-
zioni, ubriachezze e affanni della vita; BT come Vlg.

% D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, in G.F. Hawthorne — R.P. Martin — D.G. Reid (a cura di),
Dizionario di Paolo e delle sue lettere, op. cit., pp. 652-656, qui p. 653.

7 C.G. Kruse, Virti e vizi, op. cit., p. 1607.

8 BG nella nota dice che la Vlg, il codice di Beza e altri aggiungono: castita.

% E.W. De Burton, 4 Critical and Exegetical Commentary on the Epistle to the Galatians, op.
cit., p. 307.
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anche nel greco classico nel senso di dominio di sé, dominio dei propri impulsi.
Tutto questo proviene dallo Spirito per un suo influsso attivo”®.

San Tommaso dedica a Gal 5,22-23a un’intera lezione.

Prima di passare all’esame del testo in cui I’Apostolo “enumera i beni spiri-
tuali che chiama frutti”®', I’ Aquinate vuole risolvere una questione che riguarda
il linguaggio. Introducendo nella questione, dice:

Frutto si dice cio di cui fruiamo, ma non dobbiamo fruire dei nostri atti, ma solo di
Dio; dunque gli atti di tale tipo, che I’ Apostolo qui enumera, non dobbiamo dire frut-
ti. Anche la Glossa dice che di tale tipo opere dello spirito “sono di per sé appetibili”;
cio, invece, che di per sé & appetibile non va riferito ad un’altra cosa, dunque le virtu
e le loro opere non vanno riferite alla beatitudine®.

Ed ecco, molto ampia ed esauriente, la risposta dell’Angelico; e, in primo
luogo, riguardo alla questione del frutto:

Frutto si dice duplicemente, cio¢ come acquisito, ad es. dall’albero o dalla fatica, Sap
3,15: Glorioso é il frutto dei buoni lavori; e come prodotto, cosi come il frutto ¢ pro-
dotto dall’albero. Mt 7,18: Un albero buono non puo produrre frutti cattivi. Le opere
dello Spirito, invece, si dicono frutti non come ottenuti (adepti), ossia acquisiti, ma
come prodotti; il frutto poi, che ¢ ottenuto, ha ragione del fine ultimo, non invece il
frutto prodotto. Ciononostante il frutto cosi ricevuto (acceptus) comporta perod due
cose, cioe che sia I’'ultimo del producente, cosi come I’ultimo che ¢ prodotto dall’albe-
ro ¢ il suo frutto, e che sia soave e dilettabile. Ct 2,3: Il suo frutto e dolce al mio
palato. Cosi dunque le opere delle virtu e dello spirito, sono cio che ¢ I’ultimo in noi.
Lo Spirito Santo, infatti, ¢ in noi mediante la grazia, per mezzo della quale acquisia-
mo 1’abito delle virtu, e da cio siamo in grado (potentes sumus) di operare secondo la
virtll. /Queste opere/ sono anche dilettabili, e sono anche fruttuose. Rm 6,22: Avete il
vostro frutto nella santificazione(®), ciog nelle opere santificate, e percid si dicono
frutto. Si dicono anche fiori rispetto alla futura beatitudine, perché come dai fiori si
riceve la speranza dei frutti, cosi dalle opere delle virtu si ha la speranza della vita
eterna e della beatitudine. E come nel fiore ¢’¢ qualche inizio (inchoatio) del frutto,

80U. Vanni, Lettera ai Galati, in P. Rossano (a cura di), Lettere di san Paolo, op. cit., p. 257.

" In Gal., c. 5, lect. 6, n. 328.

2 In Gal., c. 5, lect. 6, n. 328; vedi anche S.Th., I-1I, q. 11, a. 3 (Utrum fruitio sit tantum ultimi
finis; resp. — si), ob. 2 (presa da Gal 5,22) e ad 2. Glossa: Pietro Lombardo, Glossa super Gal. 5,22:
col. 160 (PL 192 — compl. W.D.); vedi anche ID., Sent., lib. 1, d. 1, c. 3 (QR 1, 19); cfr. Glossa
interl., super Gal. 5,22 (VI, 87v); S. Ambrogio, In Gal., super 5,22 (PL 17, 389) (nota — W.D.).

% In Rom., c. 6, lect. 4, n. 514 (Rm 6,22: Raccogliete il frutto per la vostra santificazione —
Habetis fructum vestrum in sanctificationem): Qui 1’ Apostolo pone I’effetto della giustizia dicen-
do: Avete il vostro frutto nella santificazione, cio¢ la santificazione stessa, ossia I’esecuzione della
santificazione per mezzo delle buone opere, ¢ il vostro frutto, in quanto cio¢ questo vi diletta spiri-
tualmente e santamente. Sir 24,17/23/: I miei fiori sono frutti di onore e onesta, ecc. Gal 5,22: 11
Srutto dello spirito ¢ gioia, pace, ecc. Sir 24,17/23/: BG e BT: I miei fiori danno frutti di gloria
e ricchezza.



I FRUTTI DELLO SPIRITO SANTO — IL COMMENTO DI SAN TOMMASO D’AQUINO... 69

cosi nelle opere delle virtu c’¢ qualche inizio della beatitudine, che ci sara allora
quando saranno perfezionate la conoscenza e la carita®.

Questa spiegazione del nostro medievale magister in Sacra Pagina, il quale
aveva davanti a sé il testo latino della Volgata, ¢ attuale anche nei tempi odierni.
R. Hensel, ad esempio, dopo aver accennato che Paolo considera le opere buone
come frutto della fede, della giustizia (Fil 1,11; cfr. Eb 12,11; Gc 3,18), della luce
(Ef 5,9) operate da Dio, da Gesu Cristo o dallo Spirito Santo, e distingue chiara-
mente tra questo frutto e gli sforzi che fa I’'uomo per il raggiungimento della sal-
vezza, dice che in Paolo il concetto di frutto-ergon ““¢ un concetto che proviene
dal mondo tecnico-artigiano e indica cio che I’'uomo ¢ capace di « produrre » coi
propri sforzi e al propria abilita; karpds, invece, trae origine dalla sfera della vita
e indica cio che cresce per forza di cose (cfr. automdte = da sé di Mt 4,28), gra-
zie all’energia vitale insita nella pianta o nel terreno; questa crescita ¢ sintomo di
vita, ma non ¢ soggetta al potere dell’'uomo. Paolo vuol dire in sostanza con que-
sti concetti che non tarderanno a manifestarsi gli effetti, i « frutti », in colui che
¢ stato inserito nel corpo di Cristo, nel quale opera lo Spirito di Dio, in colui che
partecipa dei « doni » di questa comunanza; e sono appunto « frutti » — non « pro-
dotti » — che vengono « come da se stessi ». Mentre i credenti in Cristo portano
frutto per Dio, la potenza dei desideri peccaminosi produce frutti di morte (Rm
7,48)7%.

Gia nella spiegazione del concetto di frutto, I’ Aquinate ha indicato alcuni
elementi della risposta alla seconda obiezione, cio¢ quella presa dalla Glossa
e riguardante la beatitudine, ma a lui cid non basta, percio prosegue la sua lezione:

Una cosa puo essere detta appetibile di per sé in due modi, perché 1i il di per sé (prop-
ter) puo designare la causa formale o finale. Le opere delle virtu di per sé (propter
se) sono appetibili formalmente, ma non finalmente, perché hanno in se stesse il go-
dimento (delectatio). Infatti, una medicina dolce la si desidera di per sé¢ formalmente,
perché ha in sé donde sia appetibile, cio¢ la dolcezza, che tuttavia ¢ desiderata per il
fine (propter finem), ossia per la salute. Ma una medicina amara non ¢ desiderata di
per sé formalmente, perché non diletta a ragione della sua forma, ma tuttavia ¢ desi-
derata per (propter) un’altra cosa, cio¢ per la salute che ¢ il suo fine. Da cio risulta la
ragione per cui l’effetto della carne I’ Apostolo chiama opere, i frutti dello Spirito
invece chiama fruzti®.

® In Gal., c. 5, lect. 6, n. 328. Sap 3,15: Vlg: Bonorum laborum gloriosus est fructus; BG:
delle opere buone; BT: delle buone fatiche.

% R. Hensel, Frutto, in L. Coenen — E. Beyreuther — H. Bietenhard (a cura di), Dizionario dei
concetti biblici del Nuovo Testamento, op. cit., pp. 728-730, qui pp. 729-730; vedi anche B. Gillieron,
Lessico dei termini biblici, op. cit., voce: Frutto, pp. 94-95, qui p. 94; C. Spicq — X. Leon-Dufour,
Frutto, in X. Leon-Dufour (dir.), Dizionario di teologia biblica, op. cit., coll. 430-433, qui coll. 432-
-433; X. Leon-Dufour, Dizionario del Nuovo Testamento, op. cit, voce: Frutto, pp. 266-267.

% In Gal., c. 5, lect. 6, n. 328.
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Ma anche questa spiegazione non basta, e san Tommaso continua:

Frutto si dice qualcosa finale e soave, prodotto da una cosa. Cio infatti che ¢ prodotto
da una cosa fuori della sua natura non ha ragione di frutto, ma come di un altro ger-
me. Le opere della carne, poi, e i peccati sono fuori della natura delle cose che Dio
ha inserito nella nostra natura. Dio, infatti, ha inserito nella natura umana alcuni semi,
cioe¢ il naturale appetito del bene e della conoscenza, e ha aggiunto anche i doni della
grazia. E percio, perché le opere delle virtl sono naturalmente prodotte da questi
/doni/, /queste opere/ si dicono frutti, non invece le opere della carne. E per questo
I’ Apostolo dice in Rm 6,21: Che frutto dunque avete avuto allora in quelle cose di
cui adesso vi vergognate?(°7). Da ci0 che ¢ stato detto risulta dunque che frutti dello
spirito si dicono le opere delle virti, e perché hanno in sé la soavita e la dolcezza,
e perché sono qualche ultimo prodotto secondo la convenienza dei doni®.

Nella parte conclusiva di questa ampia introduzione alla sua esposizione,
I’ Aquinate dimostra la reciproca differenza tra dono, beatitudine, virtii e frutto(®):

Nella virtu, infatti, ¢c’¢ da considerare 1’abito e 1’atto. L’abito della virtl, pero, perfe-
ziona ad agire bene. E se appunto perfeziona ad operare bene in modo umano, si dice
virtl. Se invece perfezione ad operare bene sopra il modo umano, si dice dono. Per-
cio il Filosofo sopra le virtt comuni pone alcune virtu eroiche, ad es. conoscere le
cose invisibili di Dio sotto enigma avviene per modo umano: e questa conoscenza
appartiene alla virtu della fede; ma conoscere queste cose perspicacemente e sopra il
modo umano, appartiene al dono dell’intelletto. L’atto della virtt, infatti, o perfezio-
na: e cosi ¢ beatitudine; o diletta: e cosi ¢ frutto. E di questi frutti si dice in Ap 22,2:
E da una parte e dall’altra del fiume, si trova un albero di vita che da frutti dodici
volte all’anno, ecc™.

% In Rom., c. 6, lect. 4, n. 510 (Rm 6,21: Quem ergo fructum habuistis tunc in illis, in quibus
nunc erubescitis?): Qui I’ Apostolo dimostra I’effetto del peccato. Ed esclude appunto un effetto,
ciog I'effetto fruttuoso, quando dice: che frutto dunque avete avuto, quando cioé peccavate in
quelle cose, cio¢ nei peccati. Le opere dei peccati, infatti, sono infruttuose, perché non aiutano
I’'uomo a conseguire la beatitudine. Is 59,6: Le loro opere sono opere inutili. Mi 2,1: Guai a voi che
escogitate le cose inutili ed operate il male nei vostri giacigli. Aggiunge invece |’effetto degno di
vergogna, dicendo: delle quali, ossia dei peccati, cio¢ dei quali adesso, cio¢ in stato della peniten-
za, vi vergognate, a motivo della loro bruttezza. Ger 31,19: Dopo che me [’hai dimostrato, mi sono
battuto il petto, ho provato confusione e mi sono vergognato. Is 1,29: Vi vergognerete dei giardini,
cioe /dei giardini/ della volutta che avete scelto. Is 59,6: BG e BT: inique. — Mi 2,1: BG e BT: Guai
a coloro che meditano 'iniquita e tramano il male sui loro giacigli.

8 In Gal., c. 5, lect. 6, n. 328; per tutto questo n. 328, vedi anche S.Th., I-I1, q. 70, a. 1 (Utrum
Sfructus Spiritus Sancti quos Apostolus nominat ad Galatas 5, sint actus; resp. — s1) (cosl non c’¢
nessun dubbio che fructus spiritus della Volgata san Tommaso intende come frutti dello Spirito
Santo — nota W.D.); a. 2 (Utrum fructus a beatitudinibus differant; resp. — si); vedi anche In Isa-
iam, c. 11. Sap 3,15: VIg: Bonorum laborum gloriosus est fructus; BG: delle opere buone; BT: delle
buone fatiche.

% Cfr. D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, op. cit., p. 654.

" In Gal., c. 5, lect. 6, n. 329; vedi anche S.Th., I-11, q. 68, a. 1 (Utrum dona differant a virtu-
tibus; resp. — si); q. 70, aa. 1-2; II-11, q. 52, a. 4, ad 3; In 1l Sent., d. 34, q. 1, a. 1; In Isaiam, c. 11.
Filosofo: Aristotele, Etica, lib. 7, 1, 1 (1145 a 20) (nota — W.D.).
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Solo dopo aver chiarito tutte queste cose, I’ Angelico passa all’esposizione del
testo di Gal 5,22-23a. I frutti dello Spirito enumerati in questo testo, “che spun-
tano nell’anima dalla seminagione della grazia spirituale”’!, il nostro teologo-ese-
geta li divide in due gruppi: quelli che perfezionano interiormente e quelli che
perfezionano esteriormente.

Per D.S. Dockery, che prende in esame tutti i frutti dello Spirito elencati in
Gal 5,22-23, “€ molto importante che [’amore si trovi in cima alla lista. Quest’enfa-
si ¢ presente anche altrove in Paolo. L’amore caratterizza Dio e quando viene
realizzato da uomini e donne, questo adempie la Legge (Rm 13,10). Esso rappre-
senta un’azione di donazione di sé per il bene degli altri, non necessariamente
un’emozione”’.

San Tommaso, parlando dei frutti che perfezionano interiormente, prima in-
troduce in generale:

L’uomo viene perfezionato e diretto interiormente sia circa i beni che circa i mali.
2 Cor 6,7(): Per mezzo delle armi della giustizia a destra e a sinistra™.

Circa i beni — continua 1’ Aquinate, affrontando il primo punto — i frutti dello
Spirito perfezionano innanzitutto proprio nel cuore mediante I’amore:

Infatti, come tra i moti naturali il primo & I’inclinazione dell’appetito naturale al suo
fine, cosi il primo dei moti interiori ¢ 1’inclinazione al bene, che si dice amore,
e percio il primo frutto ¢ la carita, Rm 5,5: La carita di Dio ¢ stata diffusa nei nostri
cuori, ecc(). E dalla carita vengono perfezionate le altre /virti/, e percio I’ Apostolo

"' In Gal., c. 5, lect. 6, n. 330.

2 D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, op. cit., p. 655.

" In 2 Cor., c. 6, lect. 2, n. 223: Qui I’ Apostolo fa vedere in che modo /quelle virtt/ (vedi 2
Cor 6,6; In 2 Cor., nn. 216-222 — nota W.D.) si hanno nell’ operazione dei beni e dei mali, tra i beni
e i mali, nelle prosperita e nelle avversita; e questo appartiene alla virtu della giustizia. (...) Prima,
dunque, 1’ Apostolo dice che ci presentiamo come ministri di Dio con molta pazienza (vedi 2 Cor
6,4; In 2 Cor., nn. 210-211 — nota W.D.). E c’¢ piu di questo, per mezzo delle armi della giusti-
zia. Qui bisogna sapere che la giustizia ordina I'uvomo e lo fa tenere il suo posto, a destra, cioe
nelle prosperita, perché non si elevi, e a sinistra, cio¢ nelle avversita, perché non si abbassi. Fil
4,12: Sono allenato a tutto, ecc., all’abbondanza, ecc (e all’indigenza — W.D. con BG).

" In Gal., c. 5, lect. 6, n. 330.

> In Rom., c. 5, lect. 1, n. 392: L’ Apostolo dunque, in primo luogo, dice: Che la speranza non
delude (Rm 5,5; In Rom., n. 390 — nota W.D.) lo possiamo sapere dal fatto che la carita di Dio
¢ stata diffusa nei nostri cuori per mezzo dello Spirito Santo che ci & stato dato. La carita di
Dio, poi, puo essere intesa duplicemente. Un modo: come carita con cui Dio ci ama, Ger 31,3: Ti
ho amato di carita perpetua; 1’altro modo: possiamo dire carita di Dio quella /carita/ con cui noi
amiamo Dio, Rm 8,38s: Sono certo che neanche la vita puo separarci dalla carita di Dio. Entram-
be le carita di Dio, poi, vengono diffuse nei nostri cuori mediante lo Spirito Santo che ci ¢ stato
dato. Infatti, dare a noi lo Spirito Santo, il quale ¢ Amore del Padre e del Figlio, significa condurci
alla partecipazione dell’amore che ¢ lo Spirito Santo. Grazie a questa partecipazione, appunto, noi
diventiamo efficacemente amatori di Dio. E che noi lo amiamo ¢ segno del fatto che egli ci ama. Pr
8,17: lo amo coloro che mi amano. 1 Gv 4,10: Non siamo stati noi ad amare Dio per primo, ma
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dice in Col 3,14: Al di sopra di tutte /le virti/ abbiate la carita, ecc(’). Il fine ultimo,
invece, con cui I’'uomo ¢ perfezionato interiormente, ¢ il gaudio che proviene dalla
presenza della cosa amata. Chi poi ha la carita, ha gia cio che ama. 1 Gv 4,16: Chi
rimane nell’amore rimane in Dio e Dio in lui. E da cio sorge il gaudio. Fil 4,4: Gioite
sempre nel Signore(’), ecc’.

Per quanto riguarda la gioia, D.S. Dockery osserva: “Anche se Paolo spesso
esorta i credenti a gioire nel Signore (cfr. Fil 3,1; 4,4), nella lista del frutto dello
Spirito si trova I’unica occorrenza della parola gioia in Galati. Anche nelle prove

egli ci ha amati per primo. Diciamo poi che la carita, con cui /Dio/ ci ama, ¢ stata diffusa nei nostri
cuori, perché ¢ chiaro che essa ¢ nei nostri cuori mediante il dono dello Spirito Santo in noi im-
presso. Diciamo poi che la carita, con cui noi amiamo Dio, ¢ stata diffusa nei nostri cuori, perché
cioe si estende, perfezionandoli, a tutti i costumi ed atti dell’anima. 1 Cor 13,4: La carita e pazien-
te, ¢ benigna, ecc. Vedi anche C.G., 111, c. 151. Ger 31,3: BG e BT: di amore eterno.

" In Col., c. 3, lect. 3, n. 163: Al di sopra di tutte /le virtd/ (vedi la divisione del testo, In Col.,
n. 162 — nota W.D.) rivestite la carita, la quale fra tutte le predette virtu (vedi Col 3,12-13; In Col.,
nn. 157-161) ¢ la piti grande, come ¢ detto in 1 Cor 13,13. Al di sopra di tutte, cio¢ piu di tutte,
perché ¢ il fine di tutte le virth. 1 Tm 1,5: Il fine del precetto ¢ la carita. Oppure: al di sopra di
tutte /le virtl/ dobbiamo avere la carita, perché ¢ al di sopra di tutte le altre. 1 Cor 12,31: lo vi
mostrero una via piun eccellente di tutte. E cid perché senza di questa le altre non valgono nulla.
E questa carita ¢ raffigurata dalla tunica senza cuciture, Gv 19,23. E la ragione per cui bisogna
averla ¢ indicata dalle parole: e il vincolo. Secondo la Glossa, I’'uomo & perfezionato per mezzo di
tutte le virtl, ma la carita le connette a vicenda e le rende perseveranti, e percio ¢ detta vincolo.
Oppure dalla sua natura ¢ il vincolo, perché ¢ I’amore che unisce 1’amato all’amante. Os 11,4: [o ti
traevo con legami di bonta, con vincoli d’amore, ecc. Ma I’ Apostolo aggiunge: della perfezione,
perché uno ¢ perfetto quando aderisce al fine ultimo, cio¢ a Dio, il che fa la caritd. Vedi anche
S.Th., I-11, q. 65, aa. 3-5; q. 66, a. 6; II-11, q. 4, a. 7, ad 4; q. 23, aa. 6-8; q. 184, a. 1; De Veritate,
q. 14,a.5; In Il Sent., d. 26, a. 4, ad 5; In 11l Sent., d. 23, q. 3, a. 1, qc. 1;d. 27, q. 2, a. 4, qc. 3; De
Malo, q. 7, a. 2; De Caritate, a. 3; De Perfect. vitae spirit., cc. 1ss; Contra retrahentes hom. ab
ingressu religionis, c. 6; Quodlib., 1V, q. 10, a. 1; S.Th., I-11, q. 124, a. 3; Quodlib., 111, q. 6, a. 3;
IV, q. 12, a. 2, ad 2. 1 Cor 12,31: Vlg: Et adhuc excellentiorem viam vobis demonstro; BG: la via
pitt sublime; BT: una via ancora piu perfetta. Glossa: Glossa ordin. (V1, 30 B); Pietro Lombardo,
Glossae (PL 191, 1520) (nota — W.D.).

" In Philipp., c. 4, lect. 1, n. 153: A chiunque vuole progredire & necessario che abbia il gau-
dio spirituale. Pr 17,22: Un animo gaudente fa florida l’eta, ecc. (...) La prima /condizione del
vero gaudio/ ¢ che dev’essere retto, il che ¢ quando ¢ del bene proprio dell’'uomo, che non ¢ qual-
cosa di creato, ma Dio, Sal 73/72/,28: Il mio bene é aderire a Dio, ecc. Allora, dunque, /il gaudio/
¢ retto, quando ¢ nel Signore. Percio I’ Apostolo dice: nel Signore. Ne 8,10: La gioia del Signore
¢ la vostra forza. /1l gaudio dev’essere/ anche continuo; percio 1’ Apostolo dice: sempre. 1 Ts 5,16:
Gioite sempre. Pr 17,22: V1g: Animus gaudens floridam aetatem facit, BG: Un cuore lieto fa bene
al corpo, uno spirito depresso inaridisce le ossa; BT: La gioia del cuore fa bene alla salute, ecc.
come BG. — Sal 73/72/,28: Vlg: Mihi adhaerere Deo bonum est; BG e BT: Per me, il mio bene
e stare vicino a Dio. 1 Ts 5,16; In 1 Thess., c. 5, lect. 2, n. 129 (Siate sempre lieti — Gudete sem-
per): Qui I’ Apostolo dimostra in che modo /i Tessalonicesi/ devono comportarsi verso Dio, (...). In
primo luogo, devono gioire di Lui, percio dice: gioite sempre, cio¢ di Dio, perché, qualunque male
venga, ¢ incomparabile al bene che ¢ Dio. E percio nessun male lo interrompa; per questo dice:
gioite sempre.

8 In Gal., c. 5, lect. 6, n. 330.
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i credenti possono conservare la gioia nel Signore, che impedisce loro di cedere
alla totale disperazione. Mentre I’amore ¢ chiaramente 1’attributo di Dio, lo stes-
so non si puod dire, in modo esplicito, della gioia; ma il suo carattere divino
& chiaro in altri contesti (per esempio, Rm 14,17)”7.

L’ Angelico, continuando la sua lezione, dice che questo gaudio deve essere
perfetto, percio si esigono due cose:

La prima, che la cosa amata, a motivo della sua perfezione, sia sufficiente all’amante.

E quanto a cid 1’ Apostolo dice: pace. Allora infatti I’amante ha la pace, quando suf-

ficientemente possiede la cosa amata. Ct 8,10: Cosi io sono ai suoi occhi come colei

che procura pace, ecc. La seconda cosa /che si esige/ € che ci sia la perfetta fruizione
della cosa amata, il che similmente si ha per mezzo della pace, perché — qualunque
cosa sopravvenga — se uno perfettamente fruisce della cosa amata, ad es. di Dio, non
puo essere impedito nella sua fruizione. Sal 119/118/,165: Grande pace per chi ama
la tua legge, nel suo cammino non trova inciampo. Cosi dunque 1’ Apostolo dice gau-
dio la fruizione della caritad, ma pace la perfezione della carita. E per mezzo di esse

I’'uomo viene perfezionato quanto ai beni®.

“L’esistenza cristiana genuina — afferma D.S. Dockery — dimostra la pace di
Dio, in quanto i credenti sono in pace con Dio (Rm 5,1). (...) La pace ¢ la sere-
nita concessa ai credenti per sostenerli. H.D. Betz suggerisce che questa triplice
struttura iniziale (amore, gioia, pace) riveli un importante elemento dell’etica
paolina: « Non ci si puo aspettare semplicemente di agire in modo responsabile,
dal punto di vista etico; ¢ necessario innanzitutto essere abilitati, potenziati
e motivati prima di poter agire » (Betz 287%')%,

San Tommaso, affrontando in seguito il secondo punto, afferma che anche
circa i mali lo Spirito Santo perfeziona e ordina i fedeli:

Primo, contro il male che perturba la pace, la quale viene perturbata per mezzo delle
avversita. Ma a cio lo Spirito Santo perfeziona per mezzo della pazienza, la quale fa

" D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, op. cit., p. 655. Anche san Tommaso, commentando Rm
14,17, indica questo carattere divino della gioia; In Rom., c. 14, lect. 2, n. 1129: L’ Apostolo espri-
me la causa di questo gaudio, dicendo: nello Spirito Santo. Ed ¢ mediante lo Spirito Santo, infatti,
che la carita di Dio viene diffusa in noi, come ¢ detto in Rm 5,5 (I’interpretazione di Rm 5,5, vedi
sopra, In Rom., c. 5, lect. 1, n. 392 — nota W.D.). Il commento di Fil 3,1: Siate lieto nel Signore —
gaudete in Domino (BT: Gioite nel Signore), In Philipp., c. 3, lect. 1, n. 100: Gioite nel Signore
soltanto, non nell’osservanza della Legge. Ab 3,18: lo invece gioiro nel Signore, ed esultero in Dio,
mio Salvatore, ecc. (qui la Volgata ha molto piu forte: in Deo lesu meo, percio sembra che san
Tommaso abbia scelto questo testo e non il parallelo Fil 4,4 — nota W.D.).

8 In Gal., c. 5, lect. 6, n. 330; per tutto il n. 330, vedi anche S.Th., I-II, q. 70, a. 3 (Utrum
Sfructus /Spiritus Sancti/ convenienter enumeretur ab Apostolo /Gal 5,22s/; resp. — si); II-11, q. 28,
a. 1 (Utrum gaudium sit effectus caritatis in nobis; resp. — s1); a. 4 (Utrum gaudium sit virtus; resp.
—no); De Malo, q. 11, a. 2, ad 1; De Caritate, q. un., a. 2, ad 12.

81 H.D. Betz, Galatians, Herm, Fortress, Philadelphia 1979, p. 287.

8 D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, op. cit., p. 655.
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sopportare pazientemente le avversita, e percio I’ Apostolo dice: pazienza. Lc 21,19:
Nella vostra pazienza possiederete le vostre anime. Gc 1,4: La pazienza produce un’ope-
ra perfetta. Secondo, contro il male che impedisce il gaudio c’¢ il rinvio della cosa
amata, al quale lo Spirito oppone la longanimita, la quale non viene infranta dall’atte-
sa. E quanto a cio I’ Apostolo dice: longanimita. Ab 2,3: Se indugia, attendila, ecc
(perché certo verra e non tardera — W.D. con BG). 2 Cor 6,6: Con longanimita,
ecc(®; vedi anche Col 1,11%; Eb 6,15% — nota W.D.). E per questo il Signore dice in
Mt 10,22: Chi perseverera sino alla fine, ecc®.

Secondo D.S. Dockery, “la pazienza rappresenta un valore positivo, che ab-
braccia fermezza e capacita di resistenza. La pazienza, o la tolleranza, ¢ una qu-
alita di Dio (Sal 103,8) e deve essere riprodotta nel popolo di Dio (1 Cor 13,4; Ef
4,2; Col 1,11; 3,12). Benevolenza. Lo Spirito Santo produce nei credenti I’attitu-

8 In 2 Cor., c. 6, lect. 2, n. 219: (2 Cor 6,6: con magnanimita — in longanimitate): Qui I’ Apo-
stolo pone la virtl della speranza. Percio dice: con longanimita, il che appartiene alla perfezione
della speranza. La longanimita infatti non ¢ nient’altro che il fatto che uno dalla speranza aspetta
pazientemente una cosa importante (arduum) a lungo rinviata, e la /aspetta/ dallo Spirito Santo. Gal
5,22: 1l frutto dello Spirito ¢ carita, ecc., longanimita, ecc. Col 1,11: Con ogni pazienza e longani-
mita.

8 In Col., c. 1, lect. 3, n. 22 (Col 1,11: In omni patientia et longanimitate, cum gaudio; BG:
per essere perseveranti e magnanimi in tutto; BT: in ogni pazienza e costanza): Quando 1’ Apostolo
dice: con ogni pazienza, ecc., chiede a loro (ai Colossesi) di sopportare le avversita. Alcuni infatti
vengono meno o a motivo delle difficolta delle cose avverse, e percid bisogna avere la pazienza.
Lc 21,19: Nella vostra pazienza possiederete le vostre anime. Oppure a motivo del rinvio del pre-
mio. E percio dice: e longanimita, la quale fa sopportare /il rimando/ della cosa promessa. Ab 2,3:
Se indugia, attendila, ecc. Eb 6,15: Aspettando con longanimita, ottenne cio che gli era promesso.
Ma alcuni evitano queste due cose, pero con tristezza. Contro cio dice: con gaudio. Ge 1,2: Consi-
derate perfetta letizia, fratelli, quando subite ogni sorta di prove, ecc (sapendo che la vostra fede,
messa alla prova, produce pazienza — W.D. con BG). Lc 21,19: BG e BT: Con la vostra perseve-
ranza salverete la vostra vita.

8 In Hebr., c. 6, lect. 4, n. 316 (Eb 6,15: Longanimiter ferens adeptus est repromissionem;
BG: Con la sua costanza ottenne ecc., BT: E poiché cosi pazientemente aspettava, ottenne ecc.):
E vi fu I'effetto della promessa, perché aspettando con longanimita, ottenne cio che gli era pro-
messo. La longanimita ¢ non solo nel fare qualcosa di grande, ma anche nell’aspettare a lungo.
Abramo, poi, ebbe la promessa, quando non possedeva neppure un pezzo della terra /promessa/,
come ¢ detto in At 7,5. E fino alla vecchiaia non ebbe la prole, e tuttavia non venne meno nella
speranza. Ge 5,10: Prendete, fratelli miei, come esempio di sopportazione e di longanimita, di fa-
tica e di pazienza i profeti, ecc. Is 51,2: Guardate ad Abramo, vostro padre, ecc. Ge 5,10: nel testo:
Accipite exemplum, fratres mei, mali exitus, et longanimitatis, et laboris, et patientiae propheras;
Vlg: Exemplum accipite, fratres, laboris et patientiae propheras; BG: ... a modello di sopportazio-
ne e di costanza i profeti (I’ed. BG del 1991 ha qui: di sopportazione e di pazienza) BT: di perse-
veranza e di pazienza.

8 In Gal., c. 5, lect. 6, n. 331; vedi anche S.Th., II-II, q. 136, a. 1 (Utrum patientia sit virtus;,
resp. — si); a. 5 (Utrum patientia sit idem quod longanimitas; resp. — no); q. 157, a. 2 (Utrum tam
clementia quam mansuetudo sit virtus; resp. — si); In 2 Cor., c. 6, lect. 2, n. 219. Lc 21,19: BG
e BT: Con la vostra perseveranza salverete la vostra vita. — Ge 1,4: V1g: Patientia opus perfectum
habet; BG: La pazienza completi I’opera sua in voi; BT: La perseveranza deve essere un’opera
perfetta.
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dine alla dolcezza, o benevolenza, dinamizzando 1’amore. La bonta ¢ una qualita
dell’azione benevola di Dio e delle sue azioni verso i peccatori (Rm 2,4; Ef 2,7;
Tt 3,4). I cristiani non trovano migliore modalita per proseguire nella benevolen-
za di Dio che nel mostrare agli altri la benevolenza di Dio (Ef 4,32)”%,

L’ Aquinate, passando ai frutti dello Spirito che perfezionano I’'uomo quanto
alle cose esteriori, introduce in generale, facendo vedere anche qui che la vita
esteriore dell’'uomo non ha solo una dimensione personale, ma anche quella teo-
logica e quella sociale:

Le cose esteriori dell’uomo, poi, sono o cio che ¢ accanto a lui (iuxta ipsum), o cio
che ¢ sopra di lui, o cio che ¢ sotto di lui. Accanto a lui c¢’¢ il prossimo, sopra di lui
c’é Dio, sotto di lui ¢’¢ la natura sensitiva e il corpo®.

Il quadro antropologico-esistenziale ¢ molto chiaro, e le spiegazioni del no-
stro teologo-esegeta saranno molto ampie, esaurienti e pluridimensionali. Quan-
to al prossimo, in primo luogo, lo Spirito perfeziona cominciando dal cuore me-
diante la retta e buona volonta:

E quanto a cio 1’ Apostolo dice: bonta, cio¢ la rettitudine e la dolcezza dell’animo. Se
infatti I’'uomo avesse buone tutte le altre potenze, non puo essere detto buono I’'uomo
se non avesse la buona volonta, secondo la quale usa bene tutte le altre /potenze/. Ne
¢ la ragione: perché buono si dice qualcosa di perfetto. La perfezione poi ¢ duplice.
La prima, cio¢ quella che ¢ I’essere stesso della cosa. La seconda invece ¢ la sua
operazione: e questa ¢ maggiore della prima. Si dice semplicemente perfetto cio che
si estende (pertingit) alla sua perfetta operazione, la quale ¢ la sua seconda perfezio-
ne. Siccome dunque 1’'uomo mediante la volonta invade nell’atto (exeat in actum) di
qualsiasi potenza, la retta volonta rende buono I’uso di tutte le potenze e, per conse-
guenza, buono I’'uomo stesso. E di questo frutto si dice in Ef 5,9(*): 1l frutto della

luce consiste in ogni bonta, ecc®.

8 D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, op. cit., p. 655.

8 In Gal., c. 5, lect. 6, n. 332.

8 In Eph., c. 5, lect. 4, n. 291: I Apostolo dunque dice: Ho detto di comportarvi come figli della
luce (Ef 5,8; vedi In Eph., n. 289 — nota W.D.), ora il frutto della luce sono le opere fruttifere
e chiare. Sir 24,17/23/: I miei fiori sono frutti di onore, ecc (e di onesta — W.D. con VIg). E cio in
ogni bonta, ecc. Qui bisogna sapere che ogni atto della virtu si riduce a tre cose. Bisogna infatti che
I’agente sia ordinato verso di sé, verso il prossimo e verso Dio. Verso di sé, perché sia buono in se
stesso, e percio 1’ Apostolo dice: in ogni bonta. Sal 119/118/,66: Insegnami la bonta e la disciplina
e la scienza, ecc. Anche, verso il prossimo mediante la giustizia. Percio dice: e giustizia. Sal 119/118/
,121: Ho fatto giudizio e giustizia, ecc. Verso Dio mediante la cognizione e la confessione della veri-
ta. E percio dice: e verita. Zc 8,19: Amate la verita e la pace. Oppure /si puo interpretare/ in un altro
modo perché la bonta si riferisca al cuore, la giustizia all’opera, la verita alla bocca. Ef 4,25 e Zc
8,16: Dite la verita ciascuno con il suo prossimo. Sir 24,17/23/: BG e BT: I miei fiori danno frutti di
gloria e ricchezza. — Sal 119/118/,66: BG: Insegnami il gusto del bene e la conoscenza; con la nota:
“gusto del bene: BJ traduce: buon senso”; BT: Insegnami lintelligenza e I’abilita. — Sal 119/118/,121:
BG: Ho agito secondo giudizio e giustizia; BT: Faccio giudizio e giustizia.

Y In Gal., c. 5, lect. 6, n. 332.
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Per quanto concerne la bonta, D.S. Dockery afferma che essa “include I'idea
della generosita, ma si concentra sull’incidenza morale. Come termine inusuale,
esso compare nella LXX e soltanto quattro volte nel NT. Fung ritiene che « la
bonta ¢ un’attitudine della generosa benevolenza verso gli altri, felice di realiz-
zare molto di pit di quanto viene richiesto dalla semplice giustizia » (Fung 268°").
Questa magnanime generosita ¢ il contrario dell’invidia (Gal 5,21).

In secondo luogo — andiamo insieme con 1’ Angelico — lo Spirito perfeziona
I’uomo nell’operare, affinché condivida (communicet) le sue cose con il prossi-
mo:

E quanto a cid I’ Apostolo dice: benignita, cio¢ la generosita nelle cose (largitas re-
rum). 2 Cor 9,7: Dio ama il datore gioioso(*®). La benignita infatti & detta bona ignei-
tas, la quale fa 'uomo sciogliersi nel soccorrere le necessita degli altri. Sap 1,6:
Benigno infatti ¢ lo spirito della sapienza, ecc. Col 3,12(°"): Rivestitevi dunque, come
eletti di Dio, santi e diletti, di sentimenti di misericordia, di benignita, ecc®.

I frutti dello Spirito — I’ Angelico parla ancora del comportamento verso il
prossimo — perfezionano 1’'uomo anche circa i mali inflitti dagli altri, affinché
mansuetamente sopporti le molestie del prossimo:

' R.Y.K. Fung, The Epistle to the Galatians, NICNT, Eerdmans, Grand Rapids 1988, p. 268.

2 D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, op. cit., p. 655.

S In 2 Cor., c. 9, lect. 1, n. 332 (2 Cor 9,7: Dio ama chi dona con gioia — Hilarem datorem
diligit Deus): Ogni rimuneratore rimunera cio che ¢ degno di rimunerazione. Lo sono appunto solo
gli atti delle virtu. Negli atti delle virtu, poi, ci sono due cose, cio¢ la specie dell’atto e il modo
dell’agire che ¢ da parte dell’agente. (...) Ed anche se presso gli uomini, i quali non vedono se non
cio che appare, ¢ sufficiente che uno operi I’atto della virtl secondo la specie dell’atto, per es. 1’atto
della giustizia, tuttavia presso Dio, il quale vede il cuore (2 Sam 16,7: L'uomo guarda l’appa-
renza, il Signore guarda il cuore — nota W.D.), non ¢ sufficiente che si operi I’atto della virtu solo
secondo la sua specie, ma anche che lo si operi secondo il debito modo, cio¢ con amore (delectabi-
liter) e con gioia. E percio non il datore in quanto tale, ma il datore gioioso Dio ama, cio¢ approva
e rimunera, e non il triste o il mormorante. Sal 100/99/,2: Servite il Signore nella gioia. Sir 35,11:
In ogni dono mostra gioioso il tuo volto. Rm 12,8: Chi fa le opere di misericordia, lo faccia con
gioia. Vedi anche S.Th., I-1I (e non II-1I, come ha I’Ed. Marietti 1953, vol. 1, p. 515), q. 100, a. 9
(Utrum modus virtutis cadat sub praecepto legis; resp. — no), ad 3, dove c’¢ la risposta all’obiezio-
ne presa da Sal 100/99/,2 e da 2 Cor 9,7; Contra Impugnantes Dei cultum, c. 7.

% In Col., c. 3, lect. 3, n. 160: Verso tutti bisogna avere la benignita, la quale ¢ come bona
igneitas. 1l fuoco infatti liquefa e fa evaporare I’'umidita. Se in te c’¢ il fuoco buono (bonus ignis),
esso liquefa qualsiasi cosa che tu abbia d’umidita, e la dissolve. Questo lo fa lo Spirito Santo. Sap
1,6: Benigno é lo spirito della sapienza. Ef 4,32: Siate benigni e misericordiosi gli uni verso gli
altri, ecc. Nel cuore tu devi avere I’'umilta. Sir 3,18/20/: Quanto piu sei grande, tanto pin umiliati,
ecc. Bf 4,32; In Eph., c. 4, lect. 10, n. 265: Qui I’Apostolo pone cio che si riferisce alla novita
contraria alle predette passioni (vedi Ef 4,31 ed In Eph., n. 264 — nota W.D.): contro ’amarezza la
benignita. Percio dice: siate benigni gli uni verso gli altri. Perché benigno ¢ lo spirito della sa-
pienza, ecc (Sap 1,6 Vlg — nota W.D.). Contro I’ira la misericordia; percio dice: misericordiosi. Lc
6,36: Siate dunque misericordiosi, come é misericordioso il Padre vostro.

% In Gal., c. 5, lect. 6, n. 332. Sap 1,6: Vlg: Benignus est spiritus sapientiae; BG: La sapienza
e uno spirito che ama 'uvomo; BT: ... gli uomini.
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E quanto a cio I’ Apostolo dice: mansuetudine, Mt 11,29: Imparate da me, ecc (che
sono mite e umile di cuore — W.D. con BG). Pr 3,34: Ai mansueti dara la grazia®®.

Quanto invece a cio che ¢ sopra di noi, cio¢ quanto a Dio, lo Spirito ci ordi-
na mediante la fede:

Percid 1’ Apostolo dice: fede, che ¢ una cognizione certa delle cose invisibili. Gen
15,6: Abramo credette a Dio, e gli ¢ stato accreditato come giustizia (vedi anche
Rm 4,3°7; Gal 3,6°® — nota W.D.). Eb 11,6: Chi si accosta a Dio deve credere,

% In Gal., c. 5, lect. 6, n. 332. Pr 3,34: BG: Agli umili concede la sua benevolenza; BT: la sua
grazia.

7 In Rom., c. 4, lect. 1, n. 327: L’ Apostolo, dunque, dice: Dico che Abramo cosi ¢ stato giusti-
ficato, che ha la gloria presso Dio (vedi Rm 4,2; In Rom., n. 324 — nota W.D.). Che cosa dice la
Scrittura? Gen 15,6: Abramo credette a Dio, il quale gli promise la moltiplicazione della sua
discendenza. Sir 2,6: Credi a Dio ed egli ti recuperera. E gli fu accreditato, cio¢ da Dio, come
giustizia. 1 Mac 2,52: Abramo nella prova fu trovato fedele. E cosi risulta che /Abramo/ ha la glo-
ria presso Dio, dal quale gli ¢ stato accreditato come giustizia il fatto che credette. Bisogna, poi,
considerare che la giustizia, che Dio accredita come scritta, /Abramo/ I’espresse non in qualche
opera esteriore, ma nella fede interiore del cuore. Poiché diciamo che c¢’¢ un triplice atto di fede,
cioe credere Dio, credere a Dio e credere in Dio (credere Deum, Deo, et in Deum), I’ Apostolo qui
ha posto quell’atto che ¢ credere a Dio (credere Deo), che ¢ il proprio atto di fede, il quale dimo-
stra la sua specificita (specie). Credere in Dio, infatti, dimostra I’ordine della fede al fine, il che
avviene per mezzo della carita; credere in Dio, infatti, ¢, credendo, andare verso Dio (in Deum ire),
il che fa la carita. E cosi ¢ conseguenza della fede specifica (sequitur speciem fidei). Credere che
Dio esiste (credere Deum), invece, dimostra la materia della fede, secondo che ¢ virtl teologale
(theologica), avendo Dio per oggetto. E percid questo atto non attinge ancora alla fede specifica
(ad speciem fidei), perché se uno, grazie ad alcune ragioni umane e segni naturali, crede che Dio
esiste, non diciamo ancora che ha la fede di cui parliamo, ma /lo diciamo/ solo quando crede per-
ché Dio I’ha detto (ex hac ratione credit quod est a Deo dictum), il che ¢ disegnato da cio che
diciamo credere a Dio; e da questo ¢ specificata la fede, cosi come anche qualsiasi abito conosciti-
vo ha la sua specie dalla ragione per cui da I’assenso a qualcosa. Un’altra ragione, infatti, inclina
all’assenso proprio della scienza, cio¢ la dimostrazione, ed un’altra ragione /inclina all’assenso pro-
prio/ dell’opinione, cio¢ il sillogismo dialettico. Vedi anche S.Th., II-II, q. 2, a. 2 (Utrum conve-
nienter distinguatur actus fidei per hoc quod est credere Deo, credere Deum et credere in Deum;
resp. — si); In Il Sent., d. 23, q. 2, a. 2, qc. 2; De Veritate, q. 14, a. 7, ad 7; Super loann., c. 6, lect.
3, n. 903. Credere Deum, credere Deo, credere in Deum: vedi S. Agostino, Serm. ad popul., serm.
144, c. 2 (PL 38, 788s); Super loann., tr. 29, n. 6 (PL 35, 1631); tr. 59, n. 9s (PL 35, 1778); Enarr.
in Psalm., ps. 77 ¢ 78 (PL 36, 988ss), ps. 130 (PL 37, 1704) (nota — W.D.). Sir 2,6: Vlg: Crede Deo
et recuperabit te; BG: Affidati a lui ed egli ti aiutera; BT: Sii fedele a lui ed egli si occupera di te.

% In Gal., c. 3, lect. 3, n. 130: L’ Apostolo, dunque, dice: Veramente la giustizia e lo Spirito
Santo ¢ dalla fede, come ¢é scritto, Gen 15,6 ed introdotto in Rm 4,3, che Abramo credette a Dio,
ecc. (... /segue il discorso sulla giustizia — nota W.D./) E percio I’ Apostolo dice: Abramo credette
a Dio, cioe¢ per mezzo della fede sottopose la sua mente a Dio. Sir 2,6: Credi a Dio ed egli ti recu-
perera, ecc., e piu avanti (v. 8 — nota W.D.): Voi, che temete il Signore, credete a Lui, ecc. E gli fu
accreditato come giustizia, cio¢ il credere stesso e la fede stessa fu a lui, ed ¢ a tutti gli altri, la
causa sufficiente della giustizia, e che gli ¢ accreditato esteriormente dagli uomini come giustizia,
ma interiormente ¢ dato da Dio, il quale coloro che hanno la fede li giustifica mediante la carita
operante, perdonando (remittendo) loro i peccati. Sir 2,6.8: Vlg: Crede Deo et recuperabit te, (...)
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ecc(*). E percio ¢ detto in Sir 1,34: Una cosa beneplacita a Dio é la fede e la
mansuetudine, ecc'®.

D.S. Dockery parla della fedelta-pistis, “che puo significare sia fede che fe-
delta. 11 contesto, che elenca otto qualita etiche, indica che ci si aspetterebbe una
connotazione altrettanto etica della pistis. Poiché Dio ¢ fedele (Rm 3,3) anche il
suo popolo deve essere fedele. Il termine indica I’idea di affabilita e di credibili-
té”]Ol‘

Quanto a cio che ¢ sotto di noi, cio¢ quanto al corpo — il nostro teologo-ese-
geta esamina il terzo aspetto — lo Spirito dirige duplicemente:

In primo luogo, quanto agli atti esteriori del corpo, il che avviene mediante la mode-
stia, la quale agli atti stessi oppure ai detti impone un /debito/ modo, e quanto a cid
I’ Apostolo dice: modestia. Fil 4,5: La vostra modestia, ecc('®®). In secondo luogo,
invece, quanto all’appetito sensitivo interiore, e quanto a cio dice: continenza, la
quale fa astenersi anche dalle cose lecite, e castita, la quale fa usare rettamente le
cose lecite, come dice la Glossa. Oppure, in un altro modo, continenza si dice dal
fatto che I'uomo puo essere assalito dalle cattive concupiscenze, tuttavia tiene se stes-
so mediante il vigore della ragione e non si lascia portar via; e percio il nome di con-
tinenza viene assunto dal fatto che uno tiene se stesso contro I’assalto. Castita invece

Qui timetis Dominum, credite illi; BG: Affidati a lui ed egli ti aiutera, (...) confidate in lui; BT: Sii
fedele a lui ed egli si occupera di te, (...) credete a lui.

% In Hebr., c. 11, lect. 2, n. 575: Chi si accosta a Dio deve credere. Nessuno infatti pud
piacere a Dio se non si accosta a Lui. Ge 4,8: Avvicinatevi a Dio ed Egli si avvicinera a voi. Sal 34
/133/,5: Accostatevi a Lui e sarete illuminati. Ma nessuno si accosta a Dio se non per mezzo della
fede, perché la fede ¢ il lume dell’intelletto. Dunque nessuno pud piacere a Dio se non per mezzo
della fede. Bisogna pero che chi si accosta per mezzo della fede creda al Signore. Sal 34/33/,5:
Vlg: Accedite ad eum, et illuminamini; BG, Sal 34/33/,6: Guardate a lui e sarete raggianti; BT:
Guardate a lui, raggiate di gioia.

190 In Gal., c. 5, lect. 6, n. 333; vedi anche S.Th., II-11, q. 4, a. 5 (Utrum fides sit virtus; resp.
—si), ad 4 (dove c’¢ la risposata all’obiezione presa da Gal 5,23); q. 8, a. 8 (Utrum in fructibus
fides respondeat dono intellectus; resp. — si); In Il Sent., d. 34, q. 1, a. 5. La fede ¢ una cognizione
certa delle cose invisibili: vedi Glossa interl., super Gal. 5,23 (VI, 87v); Pietro Lombardo, Glossa
super Gal. 5,23 (PL 192, 160) (nota — W.D.). Sir 1,34: BG e BT, Sir 1,27/34/: Egli si compiace
della fedelta e della mansuetudine.

' D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, op. cit., p. 655.

12 In Philipp., c. 4, lect. 1, n. 153 (Modestia vestra nota sit omnibus hominibus; BG: La vo-
stra amabilita; BT: La vostra indulgente mitezza): /11 gaudio/ deve essere anche moderato, cio¢ non
scorra fuori mediante la volutta, come lo fa il gaudio del mondo. E percio 1’ Apostolo dice: la vo-
stra modestia, ecc.; come se dicesse: Il vostro gaudio sia cosi moderato che non si cambi nella
dissolutezza. Gdt 16,24: Il popolo era giocondo secondo la faccia dei santi, ecc. Pr 12,11: Chi
¢ soave vive nelle moderazioni. E dice: sia nota a tutti gli uomini; come se dicesse: La vostra vita
sia cosi moderata nelle cose esteriori che nessuno ne offenda 1’aspetto: I'impedira infatti il vostro
comportamento. Gdt 16,24: Vlg: Populus erat iucundus secundum faciem sanctorum; BG, Gdt
16,20: Il popolo continuo far festa a Gerusalemme vicino al tempio; BT, Gdt 16,20: 1l popolo si
rallegrava davanti al tempio a Gerusalemme. — Pr 12,11: BG e BT: Chi coltiva la sua terra si sa-
zia di pane.
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si dice dal fatto che uno né viene assalito, né portato via, e si dice dal castigo (a ca-
stigando). Diciamo infatti che & ben castigato chi si tiene ordinatamente in tutte le
cose'®.

D.S. Dockery invece parla della mitezza e del dominio di sé. La mitezza, se-
condo lui, “combina la fermezza e 1’umilta, denotando fermezza sotto controllo.
Essa manca di ogni senso negativo, di assenza di spirito, coraggio o vigore, a volte
associato con il termine mitezza. Questa grazia spirituale ¢ meglio comprensibile
come umile disposizione verso la volonta divina (Burton 317'%). Dominio di sé
— Quest’ultimo termine ¢ particolarmente importante. L’idea ¢ stata introdotta
nell’etica greca da Socrate e, al tempo di Paolo, il termine ¢ diventato un concet-
to primario nel pensiero ellenistico. La sua collocazione alla fine della lista indi-
ca, probabilmente, che proprio come I’amore, la prima qualita, rappresenta I’adem-
pimento della Legge, il dominio di sé adempie la richiesta completa dell’etica
greca'®”,

San Tommaso perd non si ferma, ma, volendo completare la lezione, risolve
ancora due dubbi('®). Il primo riguarda il fatto che i frutti dello Spirito si oppon-
gono alle opere della carne, percio sembra che I’ Apostolo avrebbe dovuto elen-
care tanti frutti dello Spirito, quante opere della carne aveva elencato in Gal 5,19-
-21, ma non I’ha fatto. Non I’ha fatto — risponde brevemente 1’ Aquinate — perché
i vizi sono piu numerosi delle virtu. Il secondo dubbio invece riguarda il fatto
che i frutti dello Spirito qui elencati non corrispondono alle opere della carne.
L’ Apostolo — risponde I’ Angelico — non intende trasmettere qui una dottrina si-
stematica sui vizi e sulle virtl,, € percido non pone un vizio contro una virtil, ma
enumera alcuni dei vizi ed alcune delle virtt, secondo lo svolgersi dell’intenzio-
ne della presente lettera. Tuttavia perd — osserva il nostro teologo-esegeta — se
consideriamo diligentemente, vediamo che in qualche modo corrispondo a sé
contrariamente. Infatti, contro la fornicazione, che ¢ I’amore illecito, corrisponde
la carita; contro I’'immondizia, I’impudicizia e la lussuria, che sono incitamenti
carnali e provengono dalla fornicazione, viene posto il gaudio che ¢ godimento
spirituale conseguente dalla carita; contro 1’idolatria viene posta la pace; contro
gli incantesimi ecc. fino ai dissensi vengono poste la pazienza, la longanimita

19 In Gal., c. 5, lect. 6, n. 334; vedi anche S.Th., II-11, q. 134, a. 1 (Utrum magnificentia sit
virtus; resp. — si); q. 151, a. 1 (Utrum castitas sit virtus; resp. — si); q. 155, a. 1 (Utrum continentia
sit virtus; resp. — si); q. 160, a. 1 (Utrum modestia sit pars temperantiae; resp. — si); q. 161 (De
humilitate), Prol.; De Veritate, q. 14, a. 4; In Ethic., lib. 3, lect. 22; lib. 4, lect. 11; In Hebr., c. 12,
lect. 2, n. 674; In Il Sent., d. 44, q. 2, a. 1, ad 3; In Il Sent., d. 33, q. 3, a. 2,qc. 1 e ad 1; S.Th.,
I-1I, g. 58, a. 3, ad 2; 111, q. 7, a. 2, ad 3. Glossa: Pietro Lombardo, Glossae, col. 160 (PL 192 —
compl. W.D.); cfr. Glossa interl. (V1, 77v) (nota — W.D.). Castita si dice a castigando: vedi Aristo-
tele, Etica, lib. 3, 12, 5 (1119 a 33) (nota — W.D.).

1% E.D. Burton, The Epistle to the Galatians, ICC, T. e T. Clark, Edinburgh 1921, p. 317.

15 D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, op. cit., pp. 655-656.

1% Cfr. D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, op. cit., p. 654.



80 WIESLAW DABROWSKI

e la bonta; contro le sette la fede; contro gli omicidi la mansuetudine; contro 1’ubria-
chezza, la gola e ad esse simili, vengono poste la modestia, la continenza e la
castita'"’.

3. Contro queste cose non c’é Legge — Gal 5,23b

Nella nota a questo testo, la BG dice: “Legge: il credente unito a Cristo non
ha piti una Legge che gli detti la sua condotta dall’esterno. Egli compie la legge
dello Spirito (vv. 18.23.25; 6,2; Rm 6,15; 8,2-4; Fil 1,9-10; cfr. Gc 1,25; 2,8)”1%,

U. Vanni, commentando Gal 5,23b, dice: “La Legge giudaica non ha a che
fare, non si occupa, non ha un rapporto moralmente valido con cose del genere,
che dipendono esclusivamente dallo Spirito™!®.

San Tommaso invece pone 1’accento sulla liberazione dalla Legge, benché
con altre parole e riferimenti biblici, ma non indicati:

Dopo aver enumerato le opere della carne e quelle dello Spirito, I’ Apostolo conclude
conseguentemente da entrambe le parti: che coloro che seguono lo Spirito non sono
sotto la Legge. Ed usa una tale prova: E sotto la Legge chi & soggetto alla Legge (ob-
noxius legi''), cio¢ chi fa le cose contrarie alla Legge; ma quelli che agiscono /mos-
si/ dallo Spirito (cfr. Rm 8,14!"" — nota W.D.), non fanno le cose contrarie alla Legge,
dunque non sono sotto la Legge (cfr. Rm 6,14-15'2; Gal 5,13'* — nota W.D.)!!.

7 Vedi In Gal., c. 5, lect. 6, n. 335; vedi anche S.Th., I-11, q. 70, a. 1 (Utrum fructus Spiritus
Sancti quos Apostolus nominat ad Galatas 5, sint actus; resp. — si); a. 3 (Utrum fructus convenien-
ter enumerentur ab Apostolo; resp. — si), ad 3 (e non ad 4, come ha I’Ed. Marietti 1953, vol. 1,
p. 637); a. 4 (Utrum fructus Spiritus Sancti contrarientur operibus carnis; resp. — si).

18 BG, ed. cit., p. 2779.

19°U. Vanni, Lettera ai Galati, in P. Rossano (a cura di), Lettere di san Paolo, op. cit., p. 257.

10 Cfr. Eb 2,15; In Hebr., c. 2, lect. 4, n. 145 (Eb 2,15: e liberare cosi quelli che, per timore
della morte, erano soggetti a schiaviti per tutta la vita — et liberaret eos qui timore mortis per
totam vitam obnoxii erant servituti): Oppure in un altro modo (cfr. ibid., n. 144 — nota W.D.):
L’uomo infatti era soggetto (obnoxius) ad una duplice schiavitl, cio¢ della Legge e del peccato.
Percio, in At 15,10, la Legge viene detta giogo che né i nostri padri né noi siamo in grado di por-
tare. Le mani di Mose infatti erano pesanti, Es 17,12; Gal 4,5: Per redimere coloro che erano sotto
la Legge. Erano infatti soggetti (obnoxii) alla schiaviti del peccato. Da questa duplice schiavitl
Cristo ci ha liberati. La differenza, poi, tra il Nuovo e il Vecchio Testamento ¢ /come quella tra/ il
timore e I’amore. Nel Nuovo c’¢ I’amore. Gv 14,15: Se mi amate, osservate i miei comandamenti.
Il Vecchio /Testamento/ invece fu legge del timore. Rm 8,15: Non avete ricevuto uno spirito della
schiavitit per ricadere nel timore. E percio ¢ detto: Per liberare quelli che, per timore della mor-
te corporale che la Legge infliggeva, per tutta la vita erano soggetti alla schiavitu della Legge.

" In Rm., c. 8, lect. 3, n. 635 (Rm 8,14: Infatti tutti quelli che sono guidati dallo Spirito di
Dio, questi sono figli di Dio — Quicumque enim spiritu Dei aguntur, ii sunt filii Dei): Qui, in primo
luogo, bisogna considerare in che modo alcuni agiscono /mossi/ dallo Spirito di Dio. E si pud cosi
intendere: Quelli che agiscono /mossi/ dallo Spirito di Dio, cioé¢ vengono guidati (reguntur) come
da un conduttore e direttore, il che appunto in noi fa lo Spirito, cio¢ in quanto ci illumina interior-
mente circa cio che dobbiamo fare. Sal 143/142/,10: Il tuo Spirito buono mi conduca, ecc. Ma per-
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E continua:

L’ Apostolo dunque dice: Dico che quelli che agiscono /mossi/ dallo Spirito, non fan-
no le opere contrarie alla Legge, perché fanno le opere dello Spirito, e contro queste
cose non c’¢é Legge, cioé contro le opere dello Spirito, ma lo Spirito le insegna. Come

ché quello che ¢ condotto non opera da se stesso, ’'uomo spirituale invece non solo ¢ istruito dallo
Spirito Santo circa cio che deve fare, ma anche il suo cuore ¢ mosso dallo Spirito Santo, percio in
queste parole bisogna intendere piu di cio che ¢ detto: quelli che agiscono /mossi/ dallo Spirito di
Dio. Diciamo che agiscono /mossi/ quelli che vengono mossi da uno stimolo superiore. Percio de-
gli animali diciamo che non agiscono, ma vengono spinti ad agire (sed aguntur), perché vengono
mossi a compiere le loro azioni dalla natura e non dal proprio moto. Similmente poi I’'uomo spiri-
tuale: non quasi dal moto della propria volonta principalmente, ma dallo stimolo dello Spirito San-
to viene inclinato ad agire qualcosa, secondo cio che in Is 59,19: Verra come un fiume violento,
sospinto dallo Spirito di Dio; e in Lc 4,1 /¢ detto/ che Cristo era guidato (agebatur) dallo Spirito
nel deserto. Per questo perd non si esclude che gli uomini spirituali operino per mezzo della volon-
ta e del libero arbitrio, perché il moto stesso della volonta e del libero arbitrio, causa in essi lo
Spirito Santo, secondo cid che in Fil 2,13: E Dio infatti che suscita in voi il volere e I’operare.
Vedi anche S.7Th., I-11, q. 93, a. 6, ad 1; q. 68, aa. 1ss; II-11, q. 52, a. 1, ad 3. Is 59,19: BG: dal vento
del Signore; BT: dal soffio del Signore; V1g: quem spiritus Domini cogit.

"2 In Rom., c. 6, lect. 3, nn. 497-501 (Rm 6,14-15: /Il peccato infatti non dominera su di voi/,
perché non siete sotto la Legge, ma sotto la grazia. Che dunque? Ci metteremo a peccare perché
non siamo sotto la Legge, ma sotto la grazia? E assurdo! — Non enim sub lege estis, sed sub gra-
tia. Quid ergo? Peccabimus, quoniam non sumus sub lege, sed sub gratia? Absit.): Qui I’ Apostolo
dimostra cio che ha detto, dicendo: Non siete sotto la Legge, ma sotto la grazia. Qui bisogna
considerare che qui non si parla della Legge soltanto quanto ai /precetti/ cerimoniali, ma anche
quanto ai /precetti/ morali. E in questo modo anche Cristo fu sotto la Legge, secondo cio che in
Gal 4.,4: Nato sotto la Legge, perché cio¢ aveva osservato la Legge non soltanto quanto ai /precetti/
morali, ma anche quanto ai /precetti/ cerimoniali. I fedeli di Cristo, poi, in un certo modo sono
sotto la Legge, quanto ai /precetti/ morali, ma non quanto ai /precetti/ cerimoniali. In un altro modo
si dice che uno ¢ sotto la Legge, quasi forzato (coactus) dalla Legge; e cosi si dice che ¢ sotto la
Legge chi non volontariamente dall’amore, ma dalla paura ¢ costretto ad osservare la Legge. In un
tale perd manca la grazia, la quale, se vi fosse, inclinerebbe la volonta all’osservanza della Legge,
affinché dall’amore compisse i /precetti/ morali di essa. Cosi dunque, finché uno in questo modo
¢ sotto la Legge, che non la compie volontariamente, in lui domina il peccato che inclina la volonta
dell’uomo affinché voglia cid che ¢ contrario alla Legge, ma per mezzo della grazia un tale domi-
nio viene tolto, affinché cio¢ 1’'uomo osservi la Legge, non quasi esistendo sotto la Legge, ma come
libero. Gal 4,31: Non siamo figli della schiava, ma della libera: Cristo ci ha liberati per questa
liberta. Questa grazia, poi, che fa si che I’'uomo liberamente compie la Legge, non la conferivano
i sacramenti della Legge (legalia), ma la conferiscono i sacramenti di Cristo; e percio quelli che si
sottomettevano ai /precetti/ cerimoniali della Legge — per quanto riguarda la forza dei sacramenti
della Legge — non erano sotto la grazia, ma sotto la Legge, a meno che non abbiano ricevuto la
grazia per mezzo della fede di Cristo. Quelli invece che si sottomettono ai sacramenti di Cristo,
dalla loro forza ricevono la grazia, affinché non siano sotto la Legge, ma sotto la grazia, a meno
che — forse per colpa loro — non si sottomettano alla schiavitu del peccato. Quando I’ Apostolo dice:
Che dunque?, ecc., pone una questione contro cio che ha detto. (...) Bisogna dunque considerare
che alcuni potrebbero intendere male le suddette parole dell’ Apostolo riguardanti alcune cose, che
cioe i fedeli di Cristo non siano sotto la Legge quanto all’obbligo dell’osservanza dei precetti mo-
rali, da che risulterebbe che ai fedeli di Cristo sia permesso (licitum) di peccare, cio¢ comportarsi
contro i precetti morali. E percio, sotto questo senso, I’ Apostolo pone la questione, dicendo: Che
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infatti la Legge insegna esteriormente le opere delle virtu, cosi anche lo Spirito muo-
ve interiormente ad esse. Rm 7,22: Infatti nel mio intimo acconsento alla legge di
Dio, ecc. Oppure, fanno le opere della carne, e queste in quelli che agiscono /mossi/
dallo Spirito di Dio, non sono contrarie alla Legge!'®.

Se lasciassimo qui I’esposizione dell’ Aquinate, impoveriremmo il suo pen-
siero, perché egli commenta il v. 23b assieme al v. 24: Quelli che sono di Cristo
Gesit hanno crocifisso la carne con le sue passioni e i suoi desideri — Qui autem
sunt Christi, carnem suam crucifixerunt cum vitiis et concupiscentiis.

Commentando questo versetto, U. Vanni dice che “in forza della relazione
intima con Cristo determinatasi col battesimo, i cristiani hanno crocifisso la loro
debolezza umana, la carne, con tutti i suoi germi negativi, passioni e desideri sfre-
nati, in quanto I’hanno trasferita in Cristo crocifisso, appropriandosi la sua vita
divina, il suo Spirito”!!°,

Anche I’ Angelico, a modo suo, parla delle stesse cose, con consigli spirituali
molto attuali, e dice cosi:

Quelli invece che sono di Cristo, cio¢ quelli che hanno lo Spirito di Dio. Rm 8,9:
Chi non ha lo Spirito di Dio, non ¢ di Lui(*'"). Quelli dunque agiscono /mossi/ dallo

dunque diremo, che peccheremo, cio¢ comportandoci contro i precetti morali, perché ¢ detto che
non siamo sotto la Legge, ma sotto la grazia? E questo senso 1’ Apostolo lo disapprova in Gal
5,13: Voi, fratelli miei, siete stati chiamati a liberta: purché questa liberta non divenga un’occasio-
ne di darvi alla carne. E percid, rispondendo, subito aggiunge: Non ci sia, che cio¢ pecchiamo
perché siamo liberati dalla Legge, poiché se peccheremo, cio risultera inconveniente, perché di
nuovo ritorneremmo nella schiavitu del peccato. Vedi anche S.7h., I-11, q. 103, a. 2 (Utrum caere-
moniae veteris legis habuerint virtutem iustificandi tempore legis; resp. — no); q. 100, a. 12; q. 102,
a. 5, ad 4; 111, q. 62, a. 6 (Utrum sacramenta veteris legis gratiam causarent; resp. — no); q. 72, a.
5,ad 3; In IV Sent., d. 1, q. 1, a. 5, qcc. 1 e 3;d. 18, q. 1, a. 3, qc. 1, ad 1; De Veritate, q. 27, a. 3,
ad 20; q. 28, a. 2, ad 12; C.G., 1V, c. 57; In Gal., c. 2, lect. 4; nn. 94-96; c. 3, lect. 4, n. 136; In
Hebr., c. 9, lect. 3, n. 443. Gal 4,31: cosi la Vlg; BG e BT: Gal 4,31 — 5,1 (nota — W.D.).

13 In Gal., c. 5, lect. 3, nn. 299-300 (Gal 5,13): La condizione di ogni stato riguarda la schia-
vitu o la liberta. Ma lo stato della fede di Cristo, al quale conduce 1’ Apostolo, riguarda la liberta ed
¢ la liberta stessa. E percio dice: Voi, fratelli (...) siete stati chiamati, cio¢ da Dio, alla liberta
della grazia. Rm 8,15: Non avete ricevuto uno spirito della schiavitu, per ricadere nella paura,
ma avete ricevuto lo spirito dell’adozione a figli. Gal 4,31: Non siamo figli della schiava, ma della
libera, ecc. (...) C’¢ perd I’abuso di /questo/ stato: se esso viene trascinato indietro e la liberta dello
spirito viene cambiata in schiavitu della carne. I Galati erano gia liberi dalla Legge, ma perché non
credessero che fosse loro permesso di commettere i peccati che la Legge proibiva, 1’ Apostolo indi-
ca I’abuso della liberta, dicendo: purché questa liberta non ecc., come se volesse dire: Siete libe-
ri, cosi perd che non abusiate della vostra liberta, pensando che vi sia permesso di peccare impune-
mente. 1 Cor 8,9: Badate che la vostra liberta (licentia) non divenga occasione di caduta per
i deboli. Gal 4,31: cosi la Vlg; BG e BT: Gal 4,31 — 5,1 (nota — W.D.).

" In Gal., c. 5, lect. 7, n. 336.

S In Gal., c. 5, lect. 7, n. 337.

116 U. Vanni, Lettera ai Galati, in P. Rossano (a cura di), Lettere di san Paolo, op. cit., p. 258.

7 Qui san Tommaso ha cambiato il testo di Rm 8,9; In Rom., c. 8, lect. 2, n. 627 (Se qualcuno
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Spirito di Dio, questi sono di Cristo. Questi, dico, hanno crocifisso la loro carne,
ecc. Non dice pero: evitano i vizi e le concupiscenze, perché un buon medico allora
cura bene, quando applica i rimedi contro la causa del morbo. La carne invece ¢ la
radice dei vizi. Se dunque vogliamo evitare i vizi, dobbiamo domare la carne. 1 Cor
9,27: Castigo il mio corpo, ecc. Poiché pero la carne viene domata mediante le ve-
glie, i digiuni e i lavori — Sir 33,28: Al servo malevolo tortura e ceppi, ecc (mettilo al
lavoro perché non si liberi — W.D. con VIg). — a queste opere invece /i fedeli/ vengo-
no mossi dalla devozione che hanno verso il Cristo crocifisso, percio I’ Apostolo dice
significatamene: hanno crocifisso, cio¢ si sono conformati al Cristo crocifisso, af-
fliggendo la loro carne, ecc. Rm 6,6: 1l nostro uomo vecchio é stato crocifisso insie-
me /con lui/, ecc("®). Gal 2,19: Affinché io viva per Dio; sono stato crocifisso, ecc

non ha lo Spirito di Cristo, non gli appartiene — Si quis autem Spiritum Christi non habet, hic non
est eius): Qui 1’ Apostolo fa vedere che questa condizione (si tratta di Rm 8,9 secondo la Vlg: se lo
Spirito di Dio abita in voi; BG: dal momento che lo Spirito di Dio abita in voi; BT come Vlg; vedi
In Rom., n. 626 — nota W.D.) deve essere compiuta. Dice: se qualcuno non ha lo Spirito di Cri-
sto, questi non ¢ di Lui. Come non & membro del corpo cid che non ¢ vivificato dallo spirito del
corpo, cosi non ¢ membro di Cristo chi non ha lo Spirito di Cristo. 1 Gv 4,13: In questo si conosce
che noi rimaniamo in lui ed egli in noi: egli ci ha donato il suo Spirito. Bisogna pero notare che lo
stesso ¢ lo Spirito di Cristo e /lo Spirito/ di Dio Padre; ma si dice di Dio Padre in quanto procede
dal Padre; si dice Spirito di Cristo in quanto procede dal Figlio. Percio anche il Signore sempre
Pattribui simultaneamente a se e al Padre, come in Gv 14,26: [l Paraclito, lo Spirito Santo che il
Padre mandera nel mio nome. Anche (Gv 15,26 — nota W.D.): Quando verra il Paraclito, che io vi
mandero dal Padre, ecc.

18 In Rom., c. 6, lect. 2, nn. 479-481 (Rm 6,6: Lo sappiamo: I’'uomo vecchio che ¢ in noi
¢ stato crocifisso con lui, affinché fosse reso inefficace questo corpo di peccato, e noi non fossimo
pitt schiavi del peccato — Hoc scientes quia vetus homo noster simul crucifixus est, ut destruatur
corpus peccati, et ultra non serviamus peccato): L’ Apostolo dunque dice: E stato detto che dobbia-
mo camminare nella novita, cio¢ desistere dal peccato. E perché qualcuno non dica che questo
¢ impossibile, dice: lo sappiamo che il nostro uomo vecchio, cio¢ la vecchiezza dell’uomo intro-
dotta dal peccato, insieme, cio¢ con Cristo, € stato crocifisso, cio¢ & stato mortificato per mezzo
della croce di Cristo. Come abbiamo sopra detto (vedi In Rom., n. 476 — nota W.D.), la vecchiezza
dell’uomo ¢ stata introdotta per mezzo del peccato, in quanto per mezzo del peccato si corrompe la
bonta della natura; questa vecchiezza appunto domina (principatur) nell’'uomo finché I’'uomo sog-
giace al peccato. E poiché cio che nell’'uomo ¢ principale lo diciamo uomo stesso, percio in colui
che soggiace al peccato la vecchiezza stessa del peccato si dice uomo vecchio. La vecchiezza del
peccato poi puo essere intesa o come reato stesso, cio¢ la macchia dei peccati attuali, o anche come
consuetudine di peccare che introduce una certa necessita di peccare, o anche il fomento del pecca-
to proveniente dal peccato dei primi genitori. Cosi dunque diciamo che il nostro uomo vecchio
¢ stato crocifisso in insieme con Cristo, in quanto la predetta vecchiezza ¢ stata rimossa per virtu di
Cristo. O perché ¢ stata totalmente rimossa, cosi come nel battessimo viene totalmente rimosso il
reato e la macchia del peccato. O perché viene diminuita la sua forza, come la forza del fomento,
o anche la consuetudine di peccare. Col 2,14: Ha annullato il documento scritto contro di noi che,
con le prescrizioni, ci era contrario: lo ha tolto di mezzo inchiodandolo alla croce. In seguito,
I’ Apostolo pone il duplice effetto del predetto beneficio. Il primo di essi ¢ la rimozione dei delitti pre-
cedenti. E ne dicono le parole: perché fosse distrutto il corpo del peccato. Corpo del peccato si
dice infatti I’insieme delle opere cattive, cosi come I’insieme dei membri fa un solo corpo naturale.
Gb 41,7/6/: 1l suo corpo come scudi fusi, ecc (e compatto con le squame prementi se stesse — W.D.
con Vlg). Il secondo effetto invece ¢ che ci guardiamo dai peccati in futuro: e ne dicono le parole
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(con Cristo"?). Che poi non crocifiggono la carne distruggendo la natura, perché nes-
suno ha in odio la propria carne, come ¢ detto in Ef 5,29('*), ma quanto alle cose
che sono contrarie alla Legge, percio I’ Apostolo dice: con i vizi, cioe con i peccati,
e le concupiscenze, cio¢ le passioni, dalle quali I’anima viene inclinata a peccare.
Infatti, non crocifigge bene la carne chi lascia anche lo spazio alle passioni, altrimen-
ti — siccome la ragione non sempre vigila come si deve per evitare i peccati — talvolta
puo cadere. Sir 18,30: Non andare dietro le tue concupiscenze, ecc. Rm 13,14('!):
Non abbiate cura della carne nei suoi desideri'*.

E, per concludere, vediamo Gal 5,25: Percio se viviamo dello Spirito, cam-
miniamo anche secondo lo Spirito, perché, come osserva D.S. Dockery, “Gal 5,25
fornisce un versetto sintetico per questa sezione, mediante la ripetizione del dati-

soggiunte: e non servissimo piu il peccato. Allora infatti I’'uomo serve il peccato, quando obbedi-
sce alla concupiscenza del peccato per mezzo del consenso e I’esecuzione corporale. Gv 8,34: Chi
commette il peccato é schiavo del peccato. Vedi anche S.Th., 111, q. 69, a. 3, sed contra; Pietro
Lombardo, Glossa super Rom. 6,6 (PL 191, 1404; S. Agostino, De Pecc. Remiss. et Bapt. Parv.,
lib. 1, c. 39 (PL 44, 150). Gb 41,7/6/: BG: Il suo dorso ¢ formato da file di squame, saldate con
tenace suggello; BT: Il suo dorso le file di squame, compatto come chiuso con un sigillo.

9 In Gal., c. 2, lect. 6, n. 106: Qualsiasi uomo, secondo I’origine della natura, nasce come
figlio dell’ira, Ef 2,3: Eravamo infatti per natura figli dell’ira, ecc. Nasce anche nella vecchiezza
del peccato, Bar 3,10: Invecchiasti nella terra straniera, ecc. Questa vecchiezza appunto viene tol-
ta per mezzo della croce di Cristo, e conferisce la novita della vita spirituale. L’ Apostolo dunque
dice: Sono stato crocifisso con Cristo, cio¢ la concupiscenza, ossia il fomento del peccato, ed ogni
cosa del genere ¢ morta in me per mezzo della croce di Cristo. Rm 6,6: Il nostro uomo vecchio
¢ stato crocifisso insieme, ecc.

120 In Eph., c. 5, lect. 9, n. 327: Che poi cosi bisogna amare se stesso (si tratta di Ef 5,28: chi
ama la propria moglie, ama se stesso; vedi In Eph., n. 326 — nota W.D.), I’Apostolo lo dimostra
dicendo: nessuno infatti ha in odio la propria carne; il che risulta mediante I’effetto, perché “la
prova dell’amore ¢ la prestazione delle opere”. Infatti, amiamo cio che conserviamo per le energie
(pro viribus). Ma ciascuno nutre e cura la propria carne per la conservazione. 1 Tm 6,8: Quando
dunque abbiamo di che mangiare e di che coprirci, ecc. “la prova ... delle opere”: probatio dilec-
tionis est exhibitio operis: S. Gregorio Magno, In Evang., lib. 2, hom. 30 (PL 76, 1220) (nota —
W.D.).

21 In Rom., c. 13, lect. 3, n. 1080 (Rm 13,14: Non lasciatevi prendere dai desideri della carne
— Et carnis curam ne feceritis in desideriis): Qui 1’Apostolo spiega in che modo dobbiamo com-
portarci onestamente, come in pieno giorno (Rm 13,13; vedi In Rom., n. 1073 — nota W.D.), percio
soggiunge: non abbiate cura della carne nei suoi desideri. La bellezza dell’onesta infatti consi-
ste in questo: che 1’'uomo non preferisca allo spirito la carne, ma alla carne lo spirito. Rm 8,12:
Siamo debitori non della carne per vivere secondo la carne. Ma bisogna notare che I’ Apostolo non
dice semplicemente: non abbiate cura della carne, perché ciascuno ¢ tenuto di avere cura della
carne, perché esso, per sua natura, esige il sostentamento, secondo cio che in Ef 5,29: Nessuno in-
fatti ha in odio la propria carne, ma la nutre e la cura, ecc. Ma aggiunge: nei suoi desideri, affin-
ché non seguiamo i disordinati desideri della carne, cio¢ le concupiscenze. Percio ¢ detto in Gal
5,16: Camminate secondalo Spirito e non sarete portati a soddisfare i desideri della carne.

12 In Gal., c. 5, lect. 7, n. 338. Sir 33,28: Vlg: Servo malivolo tortura et compedes, mitte illum
in operatione ne vacet,; BG e BT, Sir 33,27-28: Per lo schiavo malvagio torture e castighi. Mettilo
a lavorare perché non sita in ozio; BG nella nota: “perché non stia in ozio: I’ebr. ha: perché non si
rivolti”. — Sir 18,30: BG e BT: Non seguire le passioni, poni un freno ai tuoi desideri.
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vo « Spirito » (pneumati). L’enfatico sommario di Paolo ¢ pili comprensibile
come esortazione a « comportarsi » (stoikomen) secondo lo Spirito. Il contesto
sottolinea la potenza dello Spirito come motivazione e capacita del vivere cri-
stiano. La concezione paolina della vita nello Spirito viene formulata sia in modo
positivo che negativo. Le virth (il frutto dello Spirito) sono esempi genuini del
carattere etico prodotto in coloro che camminano secondo lo Spirito”!%.

San Tommaso, nell’interpretazione di Gal 5,25, da una spiegazione e un’esor-
tazione spirituale:

Dobbiamo camminare per mezzo dello Spirito, perché anche viviamo grazie a Lui,
e non grazie alla carne. Rm 8,12: Siamo debitori non della carne, ecc(**). Se dunque
viviamo dello Spirito, dobbiamo in tutto agire /mossi/ da Lui (ab ipso agi). Infatti,
come nella vita corporale il corpo non si muove se non mediante I’anima, grazie alla
quale vive, cosi nella vita spirituale ogni moto deve essere dallo Spirito Santo.
Gv 6,63/64/: E lo Spirito che da la vita('®). At 18,28: In lui viviamo, ci muoviamo
e siamo',

Conclusione

Nella Super Epistolas S. Pauli Lectura, che san Tommaso ha pensato ed ef-
fettuato come opera cristologica e cristocentrica'”’, troviamo anche una, molto
ricca, dottrina sui frutti dello Spirito Santo, cio¢ sulle virtu indicate da questi frut-

123 D.S. Dockery, Frutto dello Spirito, op. cit., p. 653.

124 In Rom., c. 8, lect. 2, nn. 632-633 (Rm 8,12-13: Ergo, fratres, debitores sumus non carni,
ut secundum carnem vivamus, si enim secundum carnem vixeritis, moriemini; si autem spiritu fac-
ta carnis mortificaveritis, vivetis): Abbiamo detto che grazie allo Spirito Santo pervengono a noi
molti doni e che dalla prudenza della carne viene la morte. Dunque, siamo debitori dello Spirito
Santo, a motivo dei benefici da Lui ricevuti, affinché viviamo secondo lo Spirito e non secondo la
carne. Gal 5,25: Se viviamo dello Spirito, camminiamo anche secondo lo Spirito. In seguito, 1’ Apo-
stolo assegna la ragione di questa conclusione. E, in primo luogo, quanto alla carne, dicendo: se
infatti vivrete secondo la carne, cio¢ secondo le concupiscenze della carne, morirete, cio¢ di
morte della colpa in presente e di morte della condanna in futuro, 1 Tm 5,6: Quella che vive di
piaceri, ¢ gia morta. In secondo luogo, assegna la ragione quanto allo Spirito, dicendo: se invece
con lo Spirito, cio¢ mediante lo Spirito, mortificherete i fatti della carne, cio¢ le opere che pro-
vengono dalla concupiscenza della carne, vivrete, di vita della grazia in presente e di vita della
gloria in futuro. Col 3,5: Mortificate i vostri membri che sono sulla terra. Gal 5,24: Quelli che
sono di Cristo hanno crocifisso la loro carne con i vizi e le concupiscenze.

125 Super Ioann., c. 6, lect. 8, n. 998: /Queste parole del Signore/ possono essere intese in due
modi, cio¢ secondo il significato spirituale e secondo il significato corporale. E percio /il Signore/
dice: E lo Spirito che da la vita, cio¢: se le parole che vi ho detto voi le intendete spiritualmente,
vivrete. La carne non giova a nulla, cioe: se le intendete secondo il loro significato corporale, non
vi gioveranno a nulla, ma piuttosto vi danneggeranno. Infatti, ¢ detto in Rm 8,13: Se vivrete secon-
do la carne, morirete (trad. — W.D.).

126 In Gal., c. 5, lect. 7, n. 340.

127 Vedi In Rom., Prologo, nn. 5-11.
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ti, strettamente legata alla dottrina dei vizi contrari a questi frutti, con dei consi-
gli morali e spirituali validi anche oggi.

Dobbiamo notare che nei tempi successivi, fino ai nostri tempi, 1’esegesi bi-
blica diventera sempre piu precisa, piu scientifica e piu tecnica, ma la profondita
spirituale non ne guadagnera molto.

Come abbiamo visto, in questa opera esegetica dell’ Aquinate la sua dottrina
— esposta sempre in occasione delle parole usate nel testo sacro — non si basa
sulla speculazione filosofica, come nelle sue opere sistematiche, ma sulla giusta
interpretazione teologica dei testi della Sacra Scrittura'®. In questa sua opera
I’ Angelico usa un metodo dell’analisi ed interpretazione dei testi biblici molto
efficace, cio¢ il metodo della lettura e spiegazione della Sacra Scrittura con ed
alla luce della stessa Sacra Scrittura. Questo metodo medievale dell’interpreta-
zione dei testi biblici con i testi paralleli arricchisce e completa sia il testo stesso,
sia la dottrina che viene esposta, e fa si che la formulazione della dottrina di san
Tommaso sui frutti dello Spirito Santo (e sui vizi ad essi opposti), esposta in
questa sua opera esegetica, ¢ una formulazione molto intelligente che costituisce
un raro esempio di equilibrata sintesi tra la Bibbia, di cui I’ Aquinate si dimostra
un ottimo conoscitore, la Tradizione e la speculazione o, meglio dire, riflessione
teologica; ma allo stesso tempo ¢ anche una formulazione molto “moderna” ed
attuale, sia nel linguaggio che nei concetti: un linguaggio biblico, ricco di cita-
zioni ben scelte, esprime i concetti di questa dottrina e permette di rimanere
nell’ambito della fede, della morale e della spiritualita della Chiesa.

Owoce Ducha Swietego — komentarz §w. Tomasza z Akwinu do Ga 5,22nn

Streszczenie

We Wstepie — aby rozwiaé bledne, ale rozpowszechnione mniemania o dziatalnosci uniwersy-
teckiej $w. Tomasza z Akwinu — Doktor Anielski, ktory nigdy nie wyktadal swojej Sumy Teologii,
jest przedstawiony jako egezegeta Pisma Swietego, gdyz w jego czasach profesor teoglogii byt
magister in Sacra Pagina, czyli zajmowat si¢ wlasnie egzegeza Pisma Swictego. Poniewaz lista
owocow Ducha Swietego w Ga 5,22-23 jest porzedzona lista wad, najpierw przedstawiona jest
nauka §w. Tomasza o wymienionych tam wadach-grzechach, a nastepnie owoce Ducha Swictego
na podstawie Ga 5,22-23, czyli cnoty zwiazane z tymi owocami. Wreszcie Ga 5,24-25 o krzyzowa-
niu swego ciata z jego namigtno$ciami i pozadaniami oraz o zyciu wedlug Ducha. Teksty kometa-
rzy Akwinaty sa konfrontowane ze wspotczesnymi komentarzami biblijnymi, co pozwala na za-
uwazenie réznic w podejsciu do tekstow Swigtych, a takze dostrzec bogactwo mysli teologiczno-

128 Vale la pena di notare che in quest’opera di san Tommaso sono menzionati i filosofi: Ari-
stotele — 76 volte, Platone ed i platonici — 13, Avicenna — 2, Anassagora — 1, Empedocle — 1, in
generale i Filosofi — 4; vedi Ed. Marietti 1953, vol. 2, Index Auctorum, pp. 555-557; dove sono
indicati anche i Padri della Chiesa e gli Scrittori ecclesiastici — centinaia di volte; mentre la Sacra
Scrittura ¢ citata circa 12.500 volte: vedi Praefatio, vol. 1, pp. IX e XIV.
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-biblijnej i duchowej Doktora Anielskiego. Ta mys$l jest nadal bardzo aktualna i pozwala na ciagle
trwanie w nauce, moralnosci i duchowosci Kosciota Chrystusowego.

The fruits of the Holy Spirit — the Commentary of saint Thomas
Aquinas on the Gal 5,22ss

Summary

In the presentation of the subject — preceded by an Introduction, where the Aquinas is
presented as Bible’s Commentator — the author examines the saint Thomas’ interpretations of saint
Paul’s texts regarding the theme of this research, confronted with the contemporary exegesis, and
presents three points: 1 — The vices (Gal 5,19-21); 2 — The fruits of the Holy Spirit (Gal 5,22-23a);
3 — Against such there is no Law (Gal 5,23b; whit the interpretation of Gal 5,24-25). All this permits
to the author to conclude that the doctrine of the fruits of the Holy Spirit presented by Saint Thomas
in this Commentary is very clear, rich and remains valid and topical and permits to remain in the
faith, morality and spirituality of the Church.

Parole chiave

Spirito Santo, vizi, virtu, frutti, doni, Legge, vita cristiana

Stowa kluczowe

Duch Swiqty, wady, cnoty, owoce, dary, Prawo, zycie chrzescijanskie
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Holy Spirit, vices, virtues, fruits, gifts, Law, Christian life
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Kairos der Barmherzigkeit.
Barmherzigkeit als Prinzip einer missionarischen Seelsorge

1. Einleitung

Die bisherige Lehre des Papstes Franziskus ldsst sich mit einigen Begriffen
charakterisieren. Zu den leitenden Schliisselworten seines Pontifikats, die er in
Bezug auf die Pastoral der Kirche verwendet, gehoren zweifellos: missio und
misericordia. Das sind zwar keine neuen Begriffe der kirchlichen Lehre, aber sie
bekamen durch den Papst Franziskus eine neue Qualitit und eine noch grofere
Bedeutung. Meistens wird der Begriff missio in Zusammenhang mit den Begrif-
fen ,,Seelsorge* und ,,Pastoral* verwendet. Das ,,missionarische Handeln* ist fiir
Franziskus ,,das Paradigma fiir alles Wirken der Kirche®. Der gewiinschte Ent-
wicklungsweg der Pastoral sollte wiederum ,,von einer rein bewahrenden Pasto-
ral zu einer entschieden missionarischen Pastoral fiihren. Ahnliches gilt es auch
fiir den Begriff misericordia: ,Barmherzigkeit ist der letzte und endgiiltige Akt
mit dem Gott uns entgegentritt™® und ,,die Kirche muss der Ort der ungeschulde-
ten Barmherzigkeit sein, wo alle sich aufgenommen und geliebt fiihlen konnen,
wo sie Verzeihung erfahren und sich ermutigt fithlen konnen, geméll dem guten
Leben des Evangeliums zu leben®?. Im vorliegenden Beitrag wird zuerst versucht,
das Profil einer missionarischen Seelsorge zu skizieren und die Barmher-
zigkeit als ein ,,Zeichen der Zeit* zu deuten. Diese Uberlegungen werden dann
dazu dienen, eine neue pastorale Mentalitit, die sich auf einer Spiritualitit der
Barmherzigkeit stiitzt, zu entwickeln.

! Prezbiter, dr hab., adiunkt w Zaktadzie Teologii Pastoralnej na Wydziale Teologicznym Uni-
wersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu, e-mail: mpolak@amu.edu.pl.

% Franziskus, Verkiindigungsbulle Misericordiae vultus zum AuBerordentlichen Jubildum der
Barmherzigkeit, deutsche Ubersetzung, Verlautbarungen des apostolischen Stuhls Bd. 200, hrsg.
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2015, Nr. 1 (ab hier: MV).

3 Franziskus, Apostolisches Schreiben Evangelii gaudium iiber die Verkiindigung des Evange-
liums in der Welt von heute (24.11.2013), deutsche Ubersetzung, Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls, hrsg. Sekretariat der deutschen Bischofskonferenz, Bd. 194, Bonn 2014, Nr. 15. 114 (ab
hier: EG).
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2. Das Profil einer missionarischen Pastoral

Die Begriffe wie ,,Mission“ und ,,Evangelisierung* waren in der Vergangen-
heit hiufig negativ besetzt. Man verband mit ihnen Erfahrungen der Intoleranz
und des aufdringlichen Bekehrungseifers. Die negativen Assoziationen, die mit
diesen Worten identifiziert sind, entstanden vor allem im Hinblick auf den pro-
blematischen Zusammenhang von Kolonialisierung und Missionierung®*. Nicht
selten wurde die Evangelisierung bzw. die Neuevangelisierung als ,,Re-Christia-
nisierung® oder ,,Re-Katholisierung* missverstanden. Man konnte den Eindruck
haben, so als ginge es darum, zu einer vergangenen Gestalt des Glaubens zuriick-
zukehren. Dariiber hinaus fiihlen sich manche auch damit iiberfordert, den eige-
nen Glauben anderen gegeniiber ins Wort zu bringen, weil sie es sich nicht zu-
trauen, ,,das Zeugnis des Wortes* angemessen weiterzugeben”.

Nicht nur in Westeuropa aber auch in Polen weisen die Zeichen der Zeit
immer mehr in die Richtung, dass das konstantinische Biindnis zwischen Kirche
und Volk, beziehungsweise Staat immer mehr gelost wird. Zu diesem Biindnis
gehorte auch die vorgegebene Selbstverstindlichkeit des Hineinwachsens der
Menschen in die Kirche, was aufgrund ebenso selbstverstindlicher Sozialisations-
praxis des Glaubens erfolgte. Heutzutage wird sie stets unwirksamer®. Nach
Knobloch fillt ,,die Wieder- bzw. Neuentdeckung der missionarischen Prisenz
der Kirche in eine Zeit tiefgreifender aktueller gesellschaftlicher Transformations-
prozesse, die sich im Begriff des mehrdimensionalen Globalisierungsphdnomens
biindeln lassen. Dieses Phinomen kann in den Ortskirchen — darunter verstehen
wir Bistiimer und Dekanate ebenso wie Pfarrverbinde und Gemeinden — zwei
Reaktionen hervorrufen: Zum einen die Reaktion des Mitvollzugs der Differen-
zierungen der Globalisierungsprozesse und der Offnung auf die mit der Globali-
sierung gegebenen Herausforderungen, zum anderen die Reaktion der Abschot-
tung, um so die ortskirchliche spirituelle Homogenitit und Identitdt vor der
Tsunamiwelle der Globalisierung zu schiitzen*”’.

Jedoch die Glaubensiiberlieferung bleibt weiterhin eine fortdauernde Aufga-
be der Kirche, weil eben der Glaube durch seine Weitergabe stark wird®. Die
Dynamik dieser Aufgabe griindet auf der ,trinitarischen Sendung® und auf dem
missionarischen Auftrag der Kirche. ,,.Der missionarische Impuls — lehrt Johanes

4 Vgl. K. Koch, Mission oder De-Mission der Kirche? Herausforderungen an eine notwendi-
ge Neuevangelisierung in: Mission als Herausforderung. Impulse zur Neuevangelisierung, hrsg.
G. Augustin, K. Krdmer, Freiburg im Breisgau 2011, S. 42.

> Vgl. Die Deutsche Bischofskonferenz, , Zeit zur Aussaat®. Missionarisch Kirche sein
(26.11.2000), Verlautbarungen der deutschen Bischofskonferenz, hrsg. Sekretariat der deutschen
Bischofskonferenz, Bd. 68, Bonn 2000, S. 18.

¢ Vgl. K. Koch, Mission oder De-Mission der Kirche?, op. cit., S. 44.

7 S. Knobloch, Ungenutztes Potential. Zwischen religioser Sehnsucht und Kirchenkrise, Ost-
fildern 2011, S. 85.
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Paul II. — ist mithin zutiefst in der Natur des christlichen Lebens verwurzelt und
gibt auch der kumenischen Bewegung ihre StoBrichtung: »Alle sollen eins sein:
Wie du, Vater, in mir bist und ich in dir bin, sollen auch sie in uns sein, damit die
Welt glaubt, dass du mich gesandt hast« (Joh 17, 21)* (RMis 1).

In der Geschichte der Kirche gab es unterschiedliche Formen der Weitergabe
des Glaubens. Seit frithmittelalterlichen Zeiten herrschte eine ,,soziale® Form vor,
die sich seit dem Beginn der Reformationszeit in eine ,,pidagogische* Form der
Glaubensvermittlung weiterentwickelte. Jetzt aber treten wir ,,in eine Zeit ein, in
der christlicher Glaube missionarisch-evangelisierend in der Generationenabfolge
weitergegeben werden muss‘®.

Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil fanden die lehramtlichen Stellungs-
nahmen zur Missionsaufgabe der Kirche in vielen offiziellen Verlautbarungen
ihren Ausdruck. Zuerst aber lisst sich die Allgegenwart des Missionsthemas in
den Dokumenten des Zweiten Vatikanischen Konzils leicht beobachten. Das
Konzil selbst duBlerte sich in beinahe allen Konstitutionen, Dekreten und Er-
klarungen zur missionarischen Aufgabe der Kirche. Diese Stellungnahme hat
ihren Grund darin, dass das Konzil den Missionsauftrag der Kirche in den ge-
samten Heilsplan Gottes mit der Menschheit eingeordnet hat und dass man schon
vor dem Konzil von einigen Hauptstidten oder christlichen Lindern sagte, sie
seien ,,Missionslinder” geworden'®,

Die nachkonziliaren Pépste sind nicht miide geworden, den Missionsauftrag
der Kirche in die Mitte der kirchlichen Identitéit zu stellen. In den Dokumenten
wie: Apostolisches Schreiben Evangelii nuntiandii vom Paul VI., Enzyklika Re-
demptoris missio und Apostolisches Schreiben Novo millennio ineunte vom Jo-
hannes Paul II. und Enzyklika Deus caritas est vom Bendedikt XVI. befinden
sich die grundsétzlichen Impulse fiir die missionarische Erneuerung des kirchli-
chen Lebens und Wirkens. Paul VI. betrachtet die Evangelisierung als ,,die Gna-
de und eigentliche Berufung der Kirche, ihre tiefste Identitit*!!. Im Mittelpunkt
der missionarischen Erneuerung der Kirche steht in der Sicht Papst Paul VI. die
Kategorie des Zeugnisses, ,,und zwar in der sensiblen Wahrnehmung, dass der
heutige Mensch keine Lehrer, sondern Zeugen braucht, und Lehrer insofern, als
sie auch als Zeugen wahrgenommen werden kénnen* (vgl. EN 41)2,

8 Vgl. Johannes Paul II., Enzyklika Redemptoris missio iiber die fortdauernde Giiltigkeit des
missionarischen Auftrages (7.12.1990), deutsche Ubersetzung, Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls, hrsg. Sekretariat der deutschen Bischofskonferenz, Bd. 100, Bonn 1991, Nr. 2 (ab hier:
RMis).

° Die Deutsche Bischofskonferenz, ,, Zeit zur Aussaat*, op. cit., S. 33-34.

0 K. Koch, Mission oder De-Mission der Kirche?, op. cit., S. 52.

"'Vgl. Paul VL., Apostolisches Schreiben Evangelii nuntiandi iiber die Evangelisierung in der
Welt von heute (8.12.1975), deutsche Ubersetzung, Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, hrsg.
Sekretariat der deutschen Bischofskonferenz, Bd. 2, Bonn 1975, Nr. 14 (ab hier: EN).

12 K. Koch, Mission oder De-Mission der Kirche?, op. cit., S. 52.
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Obwohl die Pipste im Bezug auf die traditionell christlichen Linder eher den
Begriff ,,Neuevagelisierung® verwenden, stellt Johannes Paul II. fest, dass es auch
in traditionell christlichen Lindern, Gegenden, und Menschengruppen nicht evan-
gelisierte Bereiche gibt, die der speziellen Leitung der Mission ad gentes anvertraut
sind. ,,Es ist also auch in diesen Lindern nicht nur eine Neu-Evangelisierung, son-
dern in einigen Fillen eine erstmalige Evangelisierung geboten* (RMis 37).

Die vom Papste Benedikt XVI. einberufene Bischofsynode zum Thema: Die
neue Evangelisierung fiir die Weitergabe des christlichen Glaubens sollte dazu
beitragen, dass die Kirche mit erneuertem Eifer ihre eigene Sendung zur Evange-
lisierung tibernimmt. In der Lineamenta der XIII. Ordentlichen Vollversammlung
der Bischofssynode'* befanden sich Fragen, die auf Antworten von unterschie-
dlichen kirchlichen Gremien warten. Eine von ihnen lautet: ,.Ist die Dringlichkeit
einer neuen, missionarischen Verkiindigung ein gewohnter Bestandteil der pastora-
len Titigkeit der Gemeinschaften geworden?“!4. | Missionarische Verkiindigung®,
,.missionarische Seelsorge®, ,,missionarischer Sinn der kirchlichen Tatigkeiten* —
das sind Termine, die nach Lineamenta den Charakter der gegenwirtigen Pasto-
ral bestimmen sollen. Sie beinhalten einen Aufruf zur ,,pastoralen Umkehr* christ-
licher Gemeinschaften'.

Als das nachsynodale Dokument erschien das Apostolische Schreiben vom
Papst Franziskus, das Evangelii gaudium betitelt wurde. Sehr deutlich und emo-
tional driickt Franziskus in diesem Dokument die Notwendigkeit des missionari-
schen Profils der Pastoral der Kirche aus. ,,Ich traume — schreibt er — von einer
missionarischen Entscheidung, die fihig ist, alles zu verwandeln, damit die Ge-
wohnheiten, die Stile, die Zeitplidne, der Sprachgebrauch und jede kirchliche
Struktur ein Kanal werden, der mehr der Evangelisierung der heutigen Welt als
der Selbstbewahrung dient. Die Reform der Strukturen, die fiir die pastorale Neu-
ausrichtung erforderlich ist, kann nur in diesem Sinn verstanden werden: dafiir
zu sorgen, dass sie alle missionarischer werden, dass die gewohnliche Seelsorge in
all ihren Bereichen expansiver und offener ist, dass sie die in der Seelsorge Tatigen
in eine stindige Haltung des »Aufbruchs« versetzt und so die positive Antwort
all derer begiinstigt, denen Jesus seine Freundschaft anbietet” (EG 27).

Eine missionarische Umgestaltung bildet fiir Franziskus den zentralen Punkt
der pastoralen Umkehr der Kirche und ihr erstes Anliegen, weil die Missionstétig-
keit auch heute noch die grofite Herausforderung fiir die Kirche darstellt. Der
Erneuerungsweg der Kirche soll ,,von einer rein bewahrenden Pastoral zu einer
entschieden missionarischen Pastoral iibergehen und das missionarische Han-

13 XTIII. Ordentliche Vollversammlung der Bischofssynode, Neuevangelisierung fiir die Weiter-
gabe des Glaubens, Lineamenta. Text: http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_syn
od doc 20110202  lineamenta-xiii-assembly ge.html [zugriff am 15.06.2015]

4 Ebd. Nr. 17.

15 Vgl. Ebd. Nr. 10.
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deln soll als ,,das Paradigma fiir alles Wirken der Kirche* erkannt werden (vgl.
EG 15). Franziskus fiihrt den Missionsauftrag der Kirche auf seinen Ursprung
zuriick, ndamlich auf den Auftrag, der von Jesus den Zwolf gegeben wurde —
,,Geht hin in alle Welt und verkiindet das Evangelium* (Mk 16,15). In ihm ist
eine ,,.Dynamik des Aufbruchs® tief verankert. ,,Heute sind in diesem Geht Jesu
die immer neuen Situationen und Herausforderungen des Evangelisierungsauf-
trags der Kirche gegenwirtig, und wir alle sind zu diesem neuen missionarischen
,Aufbruch® berufen. Jeder Christ und jede Gemeinschaft soll unterscheiden,
welches der Weg ist, den der Herr verlangt, doch alle sind wir aufgefordert, die-
sen Ruf anzunehmen: hinauszugehen aus der eigenen Bequemlichkeit und den
Mut zu haben, alle Randgebiete zu erreichen, die das Licht des Evangeliums
brauchen® (EG 20).

3. Barmherzigkeit als ,,Zeichen der Zeit“

In einem Interview fiir die Jesuitenzeitschrift ,,La Civilta Cattolica” sagte
Papst Franziskus: ,,Mit grofer Klarheit sehe ich, dass die Kirche heute am meis-
ten die Fihigkeit bendtigt, die Wunden zu heilen, die Herzen der Gldubigen zu
wirmen, Nihe zu erweisen. Ich vergleiche die Kirche mit einem Feldspital nach
einer Schlacht. Es ist nicht zielfiihrend, einen Schwerverletzten nach seinem
Cholesterinspiegel oder Blutzucker zu fragen! Man muss seine Wunden heilen”'®.
Die biblische Tradition verbindet die Heilung der Wunden mit der Barmherzig-
keit (vgl. Lk 10,30-37). Eine Pastoral der Barmherzigkeit ist also ein Weg der
Kirche, auf dem ein Prozess der Heilung der Wunden in Gang gesetzt werden
soll. Der papstliche Ruf nach Barmherzigkeit findet grofe Resonanz in der Seel-
sorge. Dennoch stellt W. Kasper fest, dass ,,dieser Begriff oft verkommen und
herabgekommen ist zu einer «soften» Pastoral und Spiritualitit und zu einer blut-
und kraftlosen Weichheit, der jede Entschiedenheit und jedes klare Profil abgeht,
die es nur jedem irgendwie recht machen will“!".

Vier Pipste der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts und vom Beginn des 21.
Jahrhunderts — Johannes XIII., Johannes Paul II., Benedikt XVI. und Franziskus
— stellen Barmherzigkeit in die Mitte der kirchlichen Verkiindigung. Insbesonde-
re jedoch ist die Barmherzigkeit ein zentrales Thema der Lehre von Johannes
XXIII., Johannes Paul II. und Franziskus'®. Fiir Johannes XXIII. stellt die Barm-
herzigkeit ,,den schonsten Namen und die schonste Anrede Gottes dar. In seiner

16 Text: http://pl.radiovaticana.va/news/2013/09/19/papie%C5%BC_udzieli%C5%82_jezuitom
obszernego_wywiadu_o_sobie, ko%C5%9Bciele_i/pol-730040 [zugriff am: 03.11.2014].

""W. Kasper, Barmherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums — Schliissel christlichen Lebens,
Freiburg im Breisgau 2012, S. 20.

' Vgl. ebd., S. 15-19.
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Rede zur Eroffnung des Zweiten Vatikanischen Konzils stellte er fest, dass sich
die Kirche in ihrer Verkiindigung lange Zeit auf die Verurteilung der Irrtiimer
konzentrierte. Heute aber ,,mochte die Braut Jesu Christi lieber das Heilmittel der
Barmherzigkeit anwenden als die Waffe der Strenge erheben®!’. Die konziliare
Reflexion iiber die Verkiindigung und das Leben der Kirche, die Johannes XXIII.
entscheidend geprigt hat, regte einen neuen pastoralen Still an. ,,Der neue pasto-
rale Stil, den Johannes XXIII. meinte, hat viel mit dem zu tun, was er in seiner
Eroffnungsrede mit dem Wort vom Heilmittel der Barmherzigkeit angesprochen
hat. Seither ist das Thema Barmherzigkeit grundlegend geworden, nicht nur fiir
das Konzil, sondern fiir die ganze pastorale Praxis der nachkonziliaren Kirche .

Die Botschaft von der Barmherzigkeit Gottes war auch fiir Johannes Paul II.
das Leitthema seines Pontifikats*. Die folgenden wichtigsten Ereignissen sind
hier zu erwihnen: Enzyklika Dives in missericordia tiber das gottliche Erbar-
men?, die dem Thema Barmherzigkeit gewidmet war?; die erste Heiligsprechung
im dritten Jahrtausend, durch die der Papst die mystische Erfahrung von der
Barmherzigkeit Gottes der bis dahin nur wenig bekannten polnischen Ordens-
schwester Faustyna Kowalska der ganzen Kirche als Geschenk Gottes an unsere
Zeit vorstellte; die Erkldrung den zweiten Sonntag in der Osterzeit zum ,,Sonn-
tag der Barmherzigkeit* zu ernennen, was auf Anregung von Schwester Fausty-
na erfolgte*. Aber nicht so viel durch seine Lehre und symbolische Taten son-
dern vielmehr durch das Zeugnis seines Leidens verkiindete Johannes Paul II. die
Botschaft von der Barmherzigkeit Gottes. Diese Botschaft hat er der Kirche des
21. Jahrhunderts ,,ins Stammbuch geschrieben*?.

19 Zitiert nach: W. Kasper, Barmherzigkeit, op. cit., S. 16.

20 W. Kasper, Barmherzigkeit, op. cit., S. 16.

21 Vgl. Johannes Paul II, Erinnerung und Identitit, deutsche Ubersetzung, Augsburg 2005, S. 75.

22 Johannes Paul II, Enzyklika Dives in missericordia iiber das gottliche Erbarmen
(30.11.1980), deutsche Ubersetzung, Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, hrsg. Sekretariat
der deutschen Bischofskonferenz, Bd. 26, Bonn 1980 (ab hier: DiM).

% Zu deisem Thema: S. Grzybek, M. Jaworski, Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla II
0 Bozym mitosierdziu ,, Dives in missericordia”. Tekst i komentarz, Krakéw 1981; Jan Pawet Il —
,,Dives in missericordia”. Tekst i komentarze, hrsg. S. Nagy, Lublin 1983; J. Bajda, Encyklika
0 Bozym mitosierdziu, ,,Collectanea Theologica” 4(1981), S. 85-88; Wobec tajemnicy Bozego Mito-
sierdzia, hrsg. L. Balter, Reihe: Powolanie czlowieka, Poznan 1991, S. 27-37; A. Gajda, Mifosier-
dzie wieksze niz sprawiedliwos¢. Piekno mysli i stowa w encyklice ,, Dives in missericordia”, ,Ze-
szyty Naukowe KUL” 3(2004), S. 85-101; Johannes Paul II, Barmherzigkeit Gottes — Quelle der
Hoffnung, ausgewidhlt und eingeleitet von E. Olk, Einsideln 2011; P.M. Zulehner, Gott ist grofier
als unser Herz. Eine Pastoral des Erbarmens, Ostfildern 2006, S. 25-28.

2 Vgl. Johannes Paul 1I, Predigt bei der Heiligsprechung von Maria Faustyna Kowalska,
Lagiewniki 30.04.2000, Text: http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/de/homilies/2000/docu
ments/hf_jp-ii_hom_20000430_faustina. html [zugriff am 03.07.2015]. Die Lehre von Johannes
Paul 1II. tiber die Barmherzigkeit Gottes bezieht sich primir nicht auf die Privatoffenbarung von der
hl. Sr. Faustyna, wie das PM. Zulehner behauptet. Vgl. PM. Zulehner, Kirchenvisionen. Orientie-
rung in Zeiten des Kirchenumbaus, Ostfildern 2012, S. 67.

2 W. Kasper, Barmherzigkeit, op. cit. S. 17.
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Den Aufschrei der Kirche um Gottes Erbarmen bezieht Johannes Paul II. auf
die Lage der Welt von heute, in der unterschiedliche Umwandlungen stattfinden,
nicht nur solche, ,.die zur Hoffnung auf eine bessere Zukunft des Menschen auf
dieser Erde berechtigen, sondern auch vielfache Bedrohungen, welche iiber die bis-
her gekannten weit hinausgehen® (vgl. DiM 2). Die Verinderungen verursachen im
modernen Menschen eine innere Unruhe und eine existentielle Angst. Johannes
Paul II. diagnostizierte diese Situation auf folgende Weise: ,.Der zeitgenossische
Mensch fiihlt diese Drohungen. (...) Der Mensch von heute stellt sich oft die ang-
sterfiillte Frage nach der Losung der entsetzlichen Spannungen, die sich itiber der
Welt zusammengeballt haben und das Leben der Menschen durchziehen. Und wenn
er manchmal nicht den Mut hat, das Wort »Erbarmen« auszusprechen, oder in
einem areligiosen Bewusstsein auch kein entsprechendes findet, muss es die Kir-
che um so nachdriicklicher aussprechen, nicht nur in ihrem eigenen Namen, son-
dern auch im Namen aller Menschen von heute* (DiM 15)%.

Papst Benedikt XVI. setzte den neuen pastoralen Stil in der Reflexion und in
der Praxis fort. In seinen AuBerungen nach dem Tod von Johannes Paul II. zeigte
er deutlich darauf hin, dass das ,,Evangelium der Barmherzigkeit* das grofte
pastorale Anliegen seines Vorgingers war. In der Predigt wihrend der Messe fiir
die Wahl des neuen Papstes hat er sich auf die Lehre seines unlidngst verstorbe-
nen Vorgingers sehr deutlich bezogen: ,,Jesus Christus ist die gottliche Barmher-
zigkeit in Person: Christus begegnen heifit, der Barmherzigkeit Gottes begegnen.
(...) Die Barmherzigkeit Christi ist keine billig zu habende Gnade, sie darf nicht
als Banalisierung des Bosen missverstanden werden. Christus trigt in seinem
Leib und in seiner Seele die ganze Last des Bosen, dessen ganze zerstorerische
Kraft. Er verbrennt und verwandelt das Bose im Leiden, im Feuer seiner leiden-
den Liebe*?’.

Eine theologisch vertiefte und den Herausforderungen der gegenwirtigen ,,Zei-
chen der Zeit™ entsprechende Konzeption der Barmherzigkeit Gottes stellte Papst
Benedikt XVI. in seinen Enzykliken Deus caritas est® und Caritas in veritate® dar.
In diesen Dokumenten stellt er die Liebe in den Mittelpunkt, und sie ist fiir ihn das

% Vgl. M. Polak, Duszpasterstwo mifosierdzia. Milosierdzie jako paradygmat pastoralnej mi-
sji Kosciota, in: ,,Teologia Praktyczna” 15(2014), S. 8-9.

1 J. Ratzinger, Predigt wiihrend der Messe pro eligendo romano Pontifice. Patriarchalbasilika
St. Peter 18.04.2005. Text: http://www.vatican.va/gpll/documents/homily-pro-eligendo-pontifice_
20050418_ge.html [zugriff am 03.07.2015].

2 Benedikt X VI, Enzyklika Deus caritas est iiber die christliche Liebe (25.12.2005), deutsche
Ubersetzung, Verlautbarungen des apostolischen Stuhls Bd. 171, hrsg. Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz, Bonn 2006 (ab hier: DCE).

» Benedikt X VI, Enzyklika Caritas in veritate iiber die ganzheitliche Entwicklung des Men-
schen in der Liebe und in der Wahrheit (29.06.2009), deutsche Ubersetzung, Verlautbarungen des
apostolischen Stuhls Bd. 186, hrsg. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2009 (ab
hier: CiV).
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Grundparadigma der kirchlichen Soziallehre: ,.Die Liebe geht iiber die Gerechtig-
keit hinaus, denn lieben ist schenken, dem anderen von dem geben, was «mein» ist;
aber sie ist nie ohne die Gerechtigkeit, die mich dazu bewegt, dem anderen das zu
geben, was «sein» ist, das, was ihm aufgrund seines Seins und seines Wirkens zu-
kommt. Ich kann dem anderen nicht von dem, was mein ist, «schenken», ohne ihm
an erster Stelle das gegeben zu haben, was ihm rechtm@Big zusteht. Wer den ande-
ren mit Nichstenliebe begegnet, ist vor allem gerecht zu ihnen. Die Gerechtigkeit
ist der Liebe nicht nur in keiner Weise fremd, sie ist nicht nur kein alternativer oder
paralleler Weg zur ihr: Die Gerechtigkeit ist untrennbar mit der Liebe verbunden,
sie ist ein ihr innewohnendes Element® (CiV 6).

In einer Ansprache an den Klerus der Ditzese Rom erklirte Papst Franzis-
kus die Gegenwart als eine ,,Zeit der Barmherzigkeit™. Er bezieht sich auf eine
Predigt von Johannes Paul II. in der es heifit: ,,das Licht der gottlichen Barmher-
zigkeit, das der Herr durch das Charisma von Schwester Faustyna der Welt gleich-
sam zuriickgeben wollte, wird den Weg der Menschen des dritten Jahrtausends
erhellen*. Papst Franziskus verbindet die Barmherzigkeit mit dem Evangelisie-
rungsauftrag sehr deutlich. Laut seiner Lehre wird die Evangelisation durch
,einen unerschopflichen Wunsch, Barmherzigkeit anzubieten — eine Frucht der
eigenen Erfahrung der unendlichen Barmherzigkeit des himmlischen Vaters und
ihrer Tragweite* motiviert (vgl. EG 24). Er wiinscht sich eine Kirche, die ,,der
Ort der ungeschuldeten Barmherzigkeit™ ist, ,,wo alle sich aufgenommen und
geliebt fithlen konnen, wo sie Verzeihung erfahren und sich ermutigt fithlen kon-
nen, gemil dem guten Leben des Evangeliums zu leben® (EG 114). Zum Wesen
der Kirche gehort sowohl ihre missionarische Aufgabe als auch ihr Dienst an den
Armen. ,,Wie die Kirche von Natur aus missionarisch ist — lehrt Franziskus — so
entspringt aus dieser Natur zwangslidufig die wirkliche Nichstenliebe, das Mit-
gefiihl, das versteht, beisteht und fordert” (EG 179).

Um die ,,Zeit der Barmherzigkeit™ noch mehr zum Ausdruck zu bringen, ruft
Franziskus ,,das auBerordentliche Jubilium der Barmherzigkeit™ aus. In seinem
Schreiben Misericordiae vultus begriindet er seine Entscheidung mit folgenden
Worten: ,,Es gibt Augenblicke, in denen wir aufgerufen sind, in ganz besonderer
Weise den Blick auf die Barmherzigkeit zu richten und dabei selbst zum wirkungs-
vollen Zeichen des Handelns des Vaters zu werden. Genau darum habe ich
ein auflerordentliches Jubildum der Barmherzigkeit ausgerufen. Es soll eine Zeit
der Gnade fiir die Kirche sein und helfen, das Zeugnis der Glaubigen stédrker und
wirkungsvoller zu machen‘'.

30 Vgl. Franziskus, Die Ansprache an den Klerus der Diézese Rom 06.03.2014. Text: https:/
w?2.vatican.va/content/francesco/de/speeches/2014/march/documents/papa-francesco 20140306 cle
ro-diocesi-roma.html [zugriff am 06.07.2015].

31 Franziskus, Verkiindigungsbulle Misericordiae vultus zum AufBerordentlichen Jubildum der
Barmherzigkeit, deutsche Ubersetzung, Verlautbarungen des apostolischen Stuhls Bd. 200, hrsg.
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2015, Nr. 3 (ab hier: MV).
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Die Barmherzigkeit ist kein Nebenthema der kirchlichen Lehre des letzten
Jahrzehnts, sondern wahrlich ein grundlegendes Thema. Als Antwort auf die
gegenwidrtigen ,,Zeichen der Zeit” bildet sie das Grundparadigma der ganzen
Pastoral der Kirche. Sehr deutlich bringt das Franziskus in folgenden Worten zum
Ausdruck: ,,Der Tragebalken, der das Leben der Kirche stiitzt, ist die Barmher-
zigkeit. Thr gesamtes pastorales Handeln sollte umgeben sein von der Zirtlich-
keit, mit der sie sich an die Gldaubigen wendet; ihre Verkiindigung und ihr Zeug-
nis gegeniiber der Welt konnen nicht ohne Barmherzigkeit geschehen. Die
Glaubwiirdigkeit der Kirche fiihrt iiber den Weg der barmherzigen und mitleiden-
den Liebe 2.

4. Prinzipien und Bereiche der Pastoral der Barmherzigkeit

Eine Pastoral der Barmherzigkeit kann nicht von einem praktischen Stand-
punkt ausgehen. Sie muss sich ndmlich auf eine Spiritualitit der Barmherzigkeit,
eine ,,Mystik des Erbarmens‘* stiitzen. In diesem Kontext lassen sich die Papst-
worte aus dem Apostolischen Schreiben Novo millennio ineunte, die Joahennes
Paul II. in Bezug auf die ,,Spiritualitit der Gemeinschaft™ formulierte, so inter-
pretieren: Was bedeutet das konkret, dass die Barmherzigkeit ein Grundprinzip
der Pastoral ist? Hier konnte die Rede sofort praktisch werden, doch es wdre
falsch, einem solchen Anstof3 nachzugeben. Vor der Planung konkreter Initiati-
ven gilt es, eine Spiritualitit der Barmherzigkeit zu fordern, indem man sie iibe-
rall dort als Erziehungsprinzip herausstellt, wo man den Menschen und Christen
formt, wo man die geweihten Amtstriger, die Ordensleute und die Mitarbeiter in
der Seelsorge ausbildet, wo man die Familien und Gemeinden aufbaut *.

Die Spiritualitdt der Barmherzigkeit bzw. die ,,neue pastorale Mentalitit* oder
der ,,neue pastorale Still* sollen auf einigen Prinzipien gebaut werden. Zuerst geht
es hier um das Prinzip des Primats der Gnade, das ein ,,Leuchtfeuer” sein muss,
das die Uberlegungen zur Evangelisierung und Pastoral stindig erhellt (vgl. EG
112). Die Grundiiberzeugung ,.fiihrt zu einem neuen Stil der Seelsorge, einer
Seelsorge, die auf den Geist Gottes vertraut; einer Seelsorge, die im Hinblick auf
Gottes eigene Wege gelassen sein kann; einer Seelsorge, die ihren engagierten
Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern Freude und Entlastung bringt. Denn Gott ist
der eigentliche Seelsorger®.

32 Ebd. Nr. 10.

3 PM. Zulehner, Gott ist grofer als unser Herz, op. cit., S. 158-160.

3 Vgl. Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben Novo millennio ineunte, deutsche Uberset-
zung, Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls Bd. 150, hrsg. Sekretariat der Deutschen Bischofs-
konferenz, Bonn 2001, Nr. 43 (ab hier: NMI).

35 B. Elbs, Im Stallgeruch der Schafe. Wege pastoraler Arbeit im 3. Jahrtausend, Wien—Graz—
—Klagenfurt 2014, S. 192.
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Dann muss die Methode der Begegnung und des Dialoges beriicksichtigt
werden’. Der Dialog ist die entscheidende Form der Pastoral, ,,um mit den Men-
schen von heute in der Welt von heute in Verbindung zu treten**’. In der dialogi-
schen pastoralen Begegnung spielt eine ,,Kunst des Zuhorens* eine wichtige
Rolle. ,,Nur auf der Grundlage dieses achtungsvollen, mitfiihlenden Zuhorens ist
es moglich, die Wege fiir ein echtes Wachstum zu finden, das Verlangen nach
dem christlichen Ideal und die Sehnsucht zu wecken, voll auf die Liebe Gottes
zu antworten und das Beste, das Gott im eigenen Leben ausgesit hat, zu entfal-
ten* (EG 171). Die Kunst des Zuhorens verlangt nach der ,,Fahigkeit des Her-
zens®, die in der Verstindigung mit dem anderen eine groBe Rolle spielt. Sie
ermoglicht die wahre geistliche Begegnung und befihigt dazu, ,,die passende Ge-
ste und das passende Wort zu finden, die uns aus der bequemen Position des Zu-
schauers herausholen* (EG 171)%*.

Nicht weniger wichtig ist eine ,,Kunst des Wartens und der Geduld®. Diese
Fédhigkeiten gehoren zu einer ,,Pidagogik, welche die Personen schrittweise zur
vollen Aneignung des Mysteriums hinfiihrt* (EG 171). Diese Pidagogik gehort
zum erneuerten pastoralen Stil, der sich in einer ,,Kunst der Begleitung” aus-
driickt. Die Kirche muss alle, die in ihrer pastoralen Tétigkeit das Prinzip der
Barmherzigkeit beriicksichtigen wollen, lehren, ,,vor dem heiligen Boden des
anderen sich die Sandalen von den Fiilen zu streifen (vgl. Ex 3,5)* (EG 169).
Solche Kunst des Wartens und der Geduld stiitzt sich auf dem fundamentalen
pastoralen Prinzip der Freiheit, weil die Kirche die Wahrheit nicht aufzwingen
darf und nur an die Freiheit appellieren muss (vgl. EG 165).

Die Pastoral der Barmherzigkeit kann nicht auf die materielle Unterstiitzung
der Armen reduziert werden. Sie umfasst alle Bereiche der Selbstverwirklichung
der Kirche: Verkiindigung, Liturgie und Diakonie. Das erste Werk der Barmher-
zigkeit ist die Verkiindigung des Evangeliums. Eine pastorale Option fiir die
Armen soll sich grundsitzlich in der religiosen Zuwendung zeigen. ,,Die schlim-
mste Diskriminierung, unter der die Armen leiden, ist der Mangel an geistlicher
Zuwendung® (EG 200). Die Verkiindigung der Barmherzigkeit Gottes als ,,das
pulsierende Herz des Evangeliums* stellt Franziskus in seinem Schreiben fiir das
,Jahr der Barmherzigkeit* als den bevorzugten Auftrag der Kirche hin. Durch
diese Verkiindigung soll die Barmherzigkeit das Herz und den Verstand der Men-
schen erreichen (Vgl. MV 12).

Im Bereich Liturgie geht es in der Pastoral der Barmherzigkeit darum, ,,die
Menschen zu den Quellen des Erbarmens des Heilands* zu fiihren, welche die Kir-

3¢ P. Bacq, Fiir eine Erneuerung vom Ursprung her. Auf dem Weg zu einer ,,zeugenden Pasto-
ral“, in: Frei geben. Pastoraltheologische Impulse aus Frankreich, hrsg. R. Feiter, H. Miiller, iiber-
setzt von H. Miiller, W. Rauscher, Ostfildern 2012, S. 45-49.

37 Vgl. B. Elbs, Im Stallgeruch der Schafe, op. cit., S. 184-185.

3 Vgl. PM. Zulehner, Ein neues Pfingsten. Ermutigung zu einem Weg der Hoffnung, Ostfil-
dern 2008, S. 75-78.
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che hiitet und aus denen sie austeilt. Eine grofle Bedeutung kommt in diesem
Zusammenhang der stindigen Betrachtung des Wortes Gottes und vor allem der
bewussten, mit innerer Reife vollzogenen Feier der Eucharistie und des Sakra-
ments der Bufle und der Versohnung zu (vgl. DiM 13). Diese Aufgabe der Pasto-
ral des Erbarmens setzt das Vertrauen in die pastorale Effektivitit und die geisti-
ge Kraft ,,der armen Mittel“, die der Kirche von Jesus anvertraut sind.

Die kirchliche Verkiindigung des Evangeliums der Barmherzigkeit wire je-
doch sinnlos, wenn sie durch die Werke der Barmherzigkeit nicht bestiétigt wiir-
de, weil ,,die Liebe der Werke verleiht der Liebe der Worte eine unmissverstin-
dliche Kraft*“ (NMI 50). Fir die kirchliche Diakonie sind zwei grundsitzlichen
Prinzipien der Pastoral der Barmherzigkeit zu nennen. Erstens: die Barmherzig-
keit ist keine zeitlich und rdumlich begrenzte Aktivitit der Christen sondern ,.ein
Lebensstil, ein wesentliches und immerwihrendes Kennzeichen der christlichen
Berufung® (vgl. DiM 14). Zweitens: Die christliche erbarmende Liebe hat nicht
als Ziel den Armen die blofle materielle bzw. geistige Unterstiitzung zu erweisen,
sondern mit ihnen in communio zu treten. ,,Unser Einsatz — so Papst Franziskus
— besteht nicht ausschlieBlich in Taten oder in Forderungs- und Hilfsprogrammen;
was der Heilige Geist in Gang setzt, ist nicht ein tibertriebener Aktivismus, son-
dern vor allem eine aufmerksame Zuwendung zum anderen, indem man ihn als
eines Wesens mit sich selbst betrachtet” (EG 199). Nicht die Hilfe fiir die Ar-
men, sondern die Liebe zu ihnen unterscheidet ,,die authentische Option fiir die
Armen von jeder Ideologie, von jeglicher Absicht, die Armen zugunsten person-
licher oder politischer Interessen zu gebrauchen. Nur das macht es moglich, »dass
sich die Armen in jeder christlichen Gemeinde wie »zu Hause« fithlen* (EG 199).

5. Schlussbemerkung

Eine kompakte Beschreibung der Pastoral der Barmherzigkeit gab Papst
Franziskus in einer seinen Ansprachen an den romischen Klerus®. In ihr stellt er
fest, dass die Pastoral der Barmherzigkeit ,,weder Nachsichtigkeit noch grofie
Strenge* bedeutet. Weder der Anhinger des Laxismus noch der Rigorist legt
Zeugnis ab von der Barmherzigkeit Gottes. ,,Der Rigorist zieht sich aus der Af-
fare: denn er fesselt die Person an das kalt und streng aufgefasste Gesetz. Auch
der Anhinger des Laxismus zieht sich aus der Affdre: Er ist nur scheinbar barm-
herzig, aber in Wirklichkeit nimmt er das Problem jenes Gewissens nicht ernst,
indem er die Siinde herunterspielt”. Die Pastoral der Barmherzigkeit nimmt sich
der Peron an, tibernimmt die Verantwortung fiir sie, hort ihr aufmerksam zu,
ndhert sich der Situation mit Respekt und mit Wahrheit und begleitet sie auf dem
Weg der Versohnung. Die Grundlage einer solchen Pastoral bildet ,,die Mystago-

% Franziskus, Die Ansprache an den Klerus der Diozese Rom 06.03.2014, op. cit.
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gie des offenen Herzens und der offenen Augen*““’ bzw. ,,die Mystik des Erbar-
mens“'. , Die Grundsymphonie einer Mystik des Erbarmens kennt viele Sitze
und Variationen. Thr Ziel ist immer, dass Gottes Wesen das Wesen des Menschen
zuinnerst durchflieBt und damit formt. Das macht es dem Menschen moglich,
Gottes Erbarmen in der Welt »gleichsam« zu sein, es sichtbar zu machen in sei-
nem Denken und Tun*“#,

Summary

The pastoral care of the church needs a paradigm, on which it can build its practice. This
paradigm must take signs of the contemporary times into account. The message of mercy was
crucial for the pontificates of John XXIII, John Paul II and Benedict XVI. Mercy is also an essential
theme of teaching for Pope Francis. The primary sign of the contemporary times is mercy. Az times
we are called to gaze even more attentively on mercy so that we may become a more effective sign
of the Father’s action in our lives (Pope Francis). The main issue of the present article is mercy as
a paradigm of the missionary and pastoral care of the church. Three statements create the issues for
this study: pastoral ministry in a missionary key, contemporary times as the times of mercy and
principles and areas of the pastoral of the mercy.
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Educational Creativity of Family Life Education Teachers:
Polish Context

Recent years in the Polish didactics have been marked by interest in educa-
tional creativity of teachers®. Creativity ceases to be perceived as an exceptional
element of didactic and educational work at school®. All teachers are required to
conduct classes in an innovative and interesting manner, activating pupils in
multiple ways*. This obligation also applies to family life education teachers and
is related to multifaceted stimulation of pupils to active participation in teaching
and education in Polish schools.

The following questions arise in relation to the above: what does the educa-
tional creativity of a family life education teacher consist in, and how is it mani-
fested? Which educational strategies are conducive to the creative activity of
a family life education teacher? Searching for an answer to the questions listed
above requires clarification of the term “educational creativity”. The creative in-
volvement of a family life education teacher is going to be characterised in this
context. A point of reference for analyses oriented towards this direction is going
to be the Polish educational reality related to the conduct of “family life educa-
tion” classes at schools.

Understanding of the Term “Educational Creativity”

The central category in this study is educational creativity. Polish literature
on the subject defines this term in various manners’. There are no commonly

' Anna Zellma — professor of theology, major: catechetic; The Faculty of Theology at the
University of Warmia and Mazury (UWM) in Olsztyn; Head of the Department of Pastoral Theolo-
gy and Catechetics.

2 For more on this, see, e.g.: J. Laszczak, M. Jabtonowska (ed.), Zdolnosé¢ i tworczosé jako
perspektywa wspolczesnej Edukacji, Warsaw 2009; M. Kotodziejska (ed.), Tworczos¢ codzienna
w praktyce edukacyjnej, Ptock 2009.

3 M. Just, Kreatywny nauczyciel — pozwélmy sobie na tworcze szalenstwo, ,,Zycie Szkoty”
2010 No. 8, p. 43-48.

4 Ibidem.

5 Ibidem.
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accepted definitions. Sometimes, authors identify this term with the involvement
of a teacher in professional work and with looking for and applying new meth-
odological solutions®. At other times, they draw attention to activating methods
of teaching and an open style of managing the pupils’ work during classes’. There
are also Polish researchers who describe educational creativity via professional
skills and competences®. Simultaneously, they draw attention to inventiveness,
openness to new pedagogical proposals, the ability to constantly extend substan-
tive knowledge and improve professional qualifications and the abandoning of
schematic thinking along with active and constant searching for, verifying and
working out of new solutions®. According to Polish researchers, an indispensable
attribute of educational creativity is pedagogical innovation and on-going in-serv-
ice teacher training. In this context, they point to the capacity of looking at edu-
cational problems from various perspectives, involvement in didactic and educa-
tional work and striving for discovery of new and valuable experiences in the
school reality, which enrich the teacher’s and the pupils’ personality'®.

Taking into account the determinations of the Polish pedagogues presented
above, “educational creativity” for the purposes of this text is going to be under-
stood as multifaceted activity which goes beyond the existing rules of didactic
and educational conduct and aims for formation — on the basis of hitherto know-
ledge and experiences — of new solutions within the scope of teaching and educa-
tion. The core of educational creativity consists in reorganisation of the hitherto
style of conduct in the teacher’s work and discovering and constructing new, in-
novative and — at the same time — valuable ideas, concepts and material products
related to didactic and educational work at school''. Educational creativity un-
derstood in this manner is directly related to creative thinking, i.e. the ability of
looking at problems from different perspectives and searching for and applying
numerous, often innovative, solutions'?.

The basic distinguishing factors of educational creativity are as follows: in-
novative product, originality, relevance, transformation of reality, durability of

¢ For more on this, see, e.g.: D. Ciechanowska, Twdrczos¢ w edukacji, Szczecin 2007,
JK. Szmidt, Pedagogika tworczosci, Gdansk 2007.

" For more on this subject, see, e¢.g.: J.K. Szmidt, W. Liggza (ed.), Tworczos¢ dzieci i mlodzie-
zy. Stymulowanie — Badanie — Wsparcie, Krakow 2009.

8 More on this is written by L. Skorecka, Prakseologiczny wymiar pedagogiki tworczosci
w pracy nauczyciela, Warsaw 2010.

? Tbidem.

10 For more on this subject, see: K. Denek, L. Pawelski, A. Zukrowska (ed.), Regionalizm
i tworczos¢ w edukacji, Szczecin 2011.

! Tnteresting analyses about this subject can be found in: M. Magda-Adamowicz (ed.), Twdr-
czy pedagogicznie nauczyciele klas mtodszych: obszary i panorama problematyki, Gniezno 2011.

121, Adamek, Twdrcze rozwiqzywanie probleméw, ,,Zycie Szkoty”, 63(2008) No. 3, p. 19-24;
M.M. Adamowicz, Tworcze ksztalcenie: utopia czy rzeczywistos¢?, ,,Dydaktyka Literatury”, 25(2005),
p. 203-211.
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impact and social value of the outcome!®. The capacity for creativity determined
in this manner requires own activity of an individual, i.e. personal thinking (re-
flection before, over and during an activity), decision-making and activities char-
acterised by vitality and originality. Without this, the process of creation in the
teacher’s and the pupil’s activity would not exist. There would also be no origi-
nal and unique works, concepts and ideas'*. On this basis, it is possible to state
that every teacher — to a varied degree — possesses a creative potential. Every
teacher may create new immaterial and material products, transform the existing
reality and solve problems. This last skill, i.e. the problem solving capacity, al-
lows the teachers to plan and apply innovative solutions, solve difficulties and
support pupils in integral development. It also stimulates the creative potential of
every pupil and opens the path towards educational creativity.

Family Life Education in Polish School

In Poland, family life education is implemented — according to State law — in
primary schools, middle schools and upper secondary schools'. Between Sep-
tember 1993 and June 1997, these classes were taught by class tutors and school
counsellors'®, Subsequently (between September 1997 and December 1998), each
school could organise — in the form of optional classes — classes devoted to
“knowledge on the sexual life of man”'’. These classes could be conducted by
individuals without pedagogical qualifications, the so-called sexual educators.
This encountered protests from multiple environments (e.g. Catholic, education-
al and local governments)'s. The subject matter of such classes referred to the
sexuality of men and women, whereas sexual education was clearly separated
from family life education. Issues related to education about responsible parent-
hood were omitted. Permissivism in the evaluation of sexual behaviour was pro-
moted. This was convergent with the sexual education programmes in Western

13 K.J. Szmidt, Twdrczosé, in: Encyklopedia XXI wieku, vol. 6, ed. T. Pilch, Warsaw 2007,
p. 841-849.

4 A. Klim-Klimaszewska, Tworcza aktywnosé, in: Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku, vol.
6, p. 833-841.

!5 Conduct of such classes is regulated by the Act on Family Planning, Prenatal Life Protec-
tion and Conditions Under Which Pregnancy Termination is Permitted of 17 January 1993, “Jour-
nal of Laws” of 1993, No. 17, item 78, as amended.

18 Regulation No. 26 of the Minister of National Education of 18 August 1993 with respect to
school curriculum encompassing knowledge about the sexual life of man, “Official Journal of the
Ministry of National Education” of 1993, No. 7, item 31.

7 The law was determined in Regulation No. 17 of the Minister of National Education of 19
September 1997, “Official Journal of the Ministry of National Education” of 1997, No. 8, item 37.

'8 For more on this, see, e.g.: K. Glombik (ed.), Wychowane seksualne w rodzinie i w szkole,
Opole 2010.
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Europe and in the United States'®. Due to social protests and slight interest on the
part of parents, the above-mentioned classes were not organised often. In 1998,
the subject “knowledge about the sexual life of man” was withdrawn from school
education®.

On 1 September 1999, educational classes called “family life education” were
introduced®'. The regulation of the Minister of National Education specified that
the classes had to be organised in primary schools (grades 5 and 6), in middle
schools and in upper secondary schools (including special needs schools). The
core curriculum of general education and, in particular, the section devoted to
family life education emphasised pro-family objectives, tasks and content very
clearly. These premises were put to practice for a short time. In 2002, new chang-
es were introduced in the core curriculum of general education®’. They also en-
compassed family life education. The curriculum assumptions with respect to this
course emphasised biological, medical and pragmatic content regarding sexual
life. References to personalistic anthropology were abandoned®.

More changes in the family life education programme were introduced on
1 September 2009. Pursuant to the amended resolution, new principles of organ-
isation of these classes in Polish schools were determined?. It was specified that
family life education classes would be attended by pupils from the 5" and the 6™
grade of primary school, middle school pupils and pupils from upper secondary
schools, excluding those pupils whose parents present (in writing) their objec-
tion to the headmaster. In line with ministerial recommendations, family life edu-
cation classes were going to be organised in primary schools and in upper sec-
ondary schools as a part of classes assigned for the headmaster’s disposal in the
school teaching programmes. There were 14 hours scheduled for every grade,

1 Tbidem.

2 For more on this, see, e.g.: A. Zellma, Wychowanie mlodziezy szkél ponadgimnazjalnych do
zycia w rodzinie — perspektywa katechetyczna, ,,Studia Warminskie” 50(2013), p. 155-167.

2 Regulation of the Minister of National Education of 12 August 1999 on the manner of school
teaching and the scope of content regarding knowledge about the sexual life of man, principles of
conscious and responsible parenthood, family value, life in the pre-natal phase and methods and
means of conscious procreation contained in the core curriculum of general education, “Journal of
Laws” of 1999, No. 67, item 756.

22 Regulation of the Minister of National Education and Sport of 26 February 2002 on the
core curriculum of pre-school education and general education in individual school types. “Jour-
nal of Laws” of 2002, No. 51, item 458.

2 For more on this, see, e.g.: A. Zellma, Wychowanie mlodziezy szkol ponadgimnazjalnych do
zycia w rodzinie — perspektywa katechetyczna, op.cit., p. 155-167.

2 Regulation of the Minister of National Education of 12 August 1999 on the manner of school
teaching and the scope of content regarding knowledge about the sexual life of man, principles of
conscious and responsible parenthood, family value, life in the pre-natal phase and methods and
means of conscious procreation contained in the core curriculum of general education, “Journal of
Laws” of 2009, No. 131, item 1079.
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including 5 hours for separate groups of boys and girls*. On the other hand, fam-
ily life education in middle school was incorporated into civic education. It was
treated as one of three separate teaching modules of this subject. It was empha-
sised that the participation of pupils in the course was not mandatory and was
not subject to grading. In the case of minor pupils, participation in classes of this
type was going to be determined by parents after they became acquainted with
the teaching programme. Adult pupils could decide independently?. The objec-
tives, tasks and content of the family life education courses were determined in
the core curriculum of general education”’. They encompassed knowledge about
man’s sexuality, principles of conscious and responsible parenthood, the value of
marriage and family, psycho-sexual development of man, methods and means
of conscious procreation (mainly contraception), sexually transmitted diseases,
family pathologies and problems in marriage and manners of solving them. At-
tention was paid to family life education and contemporary addictions. Issues
related to education in chastity were treated marginally. A lot of attention was
devoted to issues from the field of sexual education®.

Subsequent changes in family life education were introduced pursuant to the
regulation of 17 February 2012%. They mainly refer to the manner of class or-
ganisation®. The number of hours devoted to “family life education” courses did
not change in comparison to the previous legal status, described above. How-
ever, the conditions of organising these educational classes were changed. Classes
assigned for the family life education courses were included in the school teach-
ing programme®'. Therefore, they are no longer a part of classes left at the dis-
posal of the headmaster. There is also a possibility of organising such classes for
pupils from various grades, yet the number of participants should not exceed 28
pupils®2. The planned educational classes were clearly separated from general
education classes. This is conducive to ideologisation of content and propagation
of a liberal approach to the issue of marriage and family. Therefore, attention

% Tbidem.

2 Tbidem.

¥ Regulation of the Minister of National Education of 23 December 2008 on the core curricu-
lum of pre-school education and general education in individual school types, “Journal of Laws”
of 2009, No. 4, item 17.

% Ibidem.

2 Regulation of the Minister of National Education of 17 February 2012 amending the regu-
lation on the manner of school teaching and the scope of content regarding knowledge about the
sexual life of man, principles of conscious and responsible parenthood, family value, life in the pre-
natal phase and methods and means of conscious procreation contained in the core curriculum of
general education, “Journal of Laws” of 2012, No. 0, item 300.

3 Regulation of the Minister of National Education of 7 February 2012 on framework teaching
plans in public schools, “Journal of Laws” of 2012, No. 0, item 204.

3! Tbidem.

32 Tbidem.
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should be drawn to the attitude of teachers conducting such classes. Educational
involvement, beliefs and the life wisdom of such teachers determine proper edu-
cation of the young generation in Polish schools.

Creative Involvement of Family Life Education Teachers

Family life education teachers undertake various educational tasks at school.
These tasks are related to the transfer of knowledge about various aspects of
marriage and family, human sexuality, interpersonal contacts and personal devel-
opment. Family life education teachers should also draw attention to contempo-
rary threats with respect to individual and social life. Their professional obliga-
tions include support for pupils in the development of social and moral stances.
The efficiency of such a teacher’s educational activities depends on multiple fac-
tors. They are conditioned by educational legal regulations and transformations
occurring in society, culture and the family. In this complex educational situa-
tion, the creative predispositions of family life education teachers play an impor-
tant role.

The basic point of reference in creative professional activity is the subjective
treatment of pupils, creation of an atmosphere of trust and dialogue, stimulating
pupils to independence in problem solving and enabling the acquisition of vari-
ous experiences®. These personality traits determine the preferred style of inter-
action with pupils. A creative family life education teacher acknowledges the
model of reciprocity in education as important. This premise seems justified, as
mature and integral development of pupils is a joint venture of all participants of
education, and therefore the pupil, his/ her parents, other teachers, priests and
media employees. Thence, a creative teacher undertakes cooperation with enti-
ties responsible for the integral education of a pupil and consistently initiates
various activities related to it**. In the didactic work, a creative family life educa-
tion teacher prefers a negotiating style. This is expressed in the application of
solutions that activate pupils in multiple manners. Acquisition of knowledge and
development of skills relies on the interaction between a teacher and pupils.
A creative family life education teacher treats every pupil as a researcher, using
various sources of knowledge (scientific and common), along with personal ex-
perience. At the same time, such a teacher prefers educational dialogue, in the
course of which all class participants are searching for relevant values, asking
questions and presenting problems, listening to one another and negotiating the
significance of knowledge®. The educational activity of a creative family life

33 J. Smogorzewska, Tworczy nauczyciel=twérczy uczen?, ,,Nowa Szkota” 64(2008) 2, p. 35-37.
3* Ibidem.
5 B. Cygan, Kreatywnosé¢ w pracy nauczyciela, ,,Zycie Szkoty” 2011 No. 11, p. 14-17.
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education teacher consists in the creation of a free atmosphere conducive to the
acquisition of knowledge. This is related to the necessity of stimulating pupils to
independent and critical thinking*.

A creative family life education teacher is constantly acquiring new substan-
tive knowledge, e.g. regarding alternative forms of life with respect to marriage
and family, bio-ethical problems, gender ideology, human sexuality, ethics and
family and marital life psychology. Such a teacher also masters their own teach-
ing skills and tools and improves upon professional qualifications. Simultaneous-
ly, such a teacher has the attitude of a researcher and an innovator who is con-
stantly looking for new methodological solutions and verifying them in their
professional work®. Furthermore, a creative family life education teacher is an
inventive individual, capable of preparing own methodological aids (e.g. multi-
media presentations), own class work scenarios and applying them during classes™®.
This feature of creative involvement becomes particularly important on account
of the sparse educational materials for teaching family life education that are
available in Poland. It allows for initiating educational activities which are con-
ducive to stimulation of innovative thinking and promoting creative stances
among pupils®.

The subject matter of family life education requires the teacher’s responsi-
bility for the integral development of every pupil, perseverance in aiming for the
objectives pursued, acceptance of pupils (in particular their beliefs and opinions)
and power of persuasion in showing genuine values which a man should be guid-
ed by in marriage and in family life*’. Educational dialogue during family life
education classes at school is conducive to this*'. In general, this method consists
in the exchange of opinions and ideas between the teacher and the pupils on
a specific subject. It also allows for joint analysis of problems and for reaching
solutions to such problems via negotiation and mediation. There is no place for
moralising. On the contrary: by using educational dialogue, the family life edu-
cation teacher communicates with pupils, and this communication is based on
cooperation and partnership. This method constitutes a basis in the process of

3¢ Tbidem.

37 With respect to these activities, the study of J.P. Sawinski, Sposoby aktywizowania uczniow
w szkole XXI wieku: pytania, refleksje, dobre rady: poradnik dla nauczyciela, Warsaw 2014, may
be helpful.

3% M. Piskulski, Lekcja ciekawa. Nauczyciel kreatywny — uczen kreatywny, in: Nauczyciel wo-
bec wyzwan wspotczesnosci: doswiadczenia — badania — koncepcje, £.6dZ 2009, p. 9-26.

3 M. Just, Kreatywny nauczyciel — pozwdlmy sobie na tworcze szalenstwo, p. 43-48.

40 For more on this, see, e.g.: A. Zellma, Wychowanie mlodziezy szkol ponadgimnazjalnych do
zycia w rodzinie — perspektywa katechetyczna, op. cit., p. 155-167.

4! Interesting analyses about this subject are presented by: M. Rusiecki, Dialog w szkole drogq
do dojrzatosci osobowej, ,,Nauczanie Poczatkowe” 2009/2010 No. 1, p. 7-20; M. SnieZyﬁski, Dia-
log edukacyjny, Krakow 2001.
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developing the creative psychical and intellectual potential of all class partici-
pants*.

The ability of establishing and maintaining interpersonal contacts in a man-
ner that makes the pupils perceive the teacher as a trustworthy person, who treats
everybody (disregarding their preferences and ideas) subjectively and who re-
spects their separateness, is very important in the creative involvement of family
life education teachers®. It also requires the ability of active listening, speaking
and understanding. Situations where pupils can speak freely are very important.
They allow the family life education teacher to get to know the personal know-
ledge of pupils and to refer to it during lectures, talks and discussions*.

The above-listed educational activities require supplementation by referenc-
es to universal values. This is related to the need of showing the pupils proper
models of conduct in friendship and in marriage and family.

Final Remarks

The theoretical analyses concerning the educational creativity of family life
education teachers presented here briefly confirm the thesis that this type of ac-
tivity is directly related to organisation of situations stimulating the own activity
of pupils, developing internal possibilities of critical thinking and creative prob-
lem solving. Such creativity requires an innovative stance and an unconventional
approach to the teaching and educating processes in Polish schools. Selection of
specific educational strategies depends on multiple factors, including the school,
group of pupils, duration of classes, available didactic aids, interests and prefer-
ences of class participants. The educational creativity of a family life teacher is
expressed in independent settlement of practical problems and modification of
own manners of professional activity. The result of such activities is the creativ-
ity of participants of “family life education” classes.

The creative educational activity of a family life education teacher in profes-
sional work leads to modernisation of teaching and educational processes. At the
same time, it becomes a source of professional satisfaction and self-fulfilment.
In the educational creativity of a family life teacher, the teacher’s personality
becomes visible (including stances, values and beliefs), along with independence
in thinking and acting. The teacher’s personal involvement in professional im-
provement, as well as care for the welfare of pupils and their integral develop-
ment, is also visible.

“ Tbidem.

4 For more on this, see, e.g.: M. Kocor, Kompetencje komunikacyjne nauczycieli, ,,Kwartalnik
Edukacyjny” 2010 No. 4, p. 20-32; J. Szempruch, Kompetencje komunikacyjne nauczycieli wzorem
zachowan interpersonalnych, ,,Nauczanie Poczatkowe” 2007/2008 No. 3, p. 29-36.

# Ibidem.
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Twoérczosé edukacyjna nauczyciela wychowania do Zycia w rodzinie —
kontekst polski

Streszczenie

Tworczos¢ edukacyjna nauczyciela nalezy do podstawowych kategorii badawczych we wspot-
czesnej pedeutologii. Zagadnienie to analizowane jest w powiazaniu z aktywnoscia dydaktyczna
i wychowawcza w szkole. Wsrdd réznych powinnosci wspotczesnego nauczyciela wymienia sig
tworczo$¢ w mysleniu i dziataniu. Powinno$¢ ta odnosi si¢ rowniez do nauczyciela wychowania
do zycia w rodzinie. Jej realizacja wymaga innowacyjnosci oraz umiejgtnosci wielostronnego sty-
mulowania uczniéw do aktywnego udzialu procesie nauczania i wychowaniu w polskiej szkole.
Tworczos$¢ edukacyjna nauczyciela wychowania do zycia w rodzinie wymaga bowiem umiej¢tno-
$ci przekraczania zastanych regut postgpowania dydaktycznego i wychowawczego oraz tworzenia
— na bazie dotychczasowej wiedzy i doswiadczenia — nowych rozwigzan edukacyjnych. Istotna jest
tez zdolno$¢ do osobistego namystu (refleksyjnosci przed, nad i w trakcie dziatania) oraz umiejgt-
nos¢ podejmowania decyzji, samodzielnego rozstrzyganiu problemoéw praktycznych, modyfikowa-
nia wlasnych sposobow aktywnosci zawodowej i dziatania naznaczonego oryginalnoscia.

Wyzej wymienione wlasciwosci znajduja wyraz w aktywnosci zawodowej nauczyciela wycho-
wania do zycia w rodzinie, ukonkretnionej w przekazie wiedzy na temat wielorakich aspektow
malzenstwa i rodziny, ludzkiej seksualnosci, kontaktow interpersonalnych i rozwoju osobowego
oraz wspoélczesnych zagrozen w zakresie zycia indywidualnego i spotecznego. Nauczyciel wycho-
wania do zycia w rodzinie ma wspomaga¢ uczniéw w ksztalttowaniu postaw spolecznych i moral-
nych. Skuteczno$¢ jego dziatalnosci edukacyjnej jest warunkowana m.in. osobowoscia nauczyciela
wychowania do Zycia w rodzinie (w tym postawami, warto$ciami, $wiatopogladem), samodzielno-
$ciag w mysleniu i dzialaniu oraz troska o integralny rozwoj uczniow. Za priorytetowe uznaje si¢
tez podmiotowe traktowanie wychowankow, tworzenie atmosfery zaufania i dialogu, stymulowa-
nie uczestnikow zaje¢ do samodzielnosci w rozwiazywaniu probleméw oraz rozwijanie umiejgtno-
$ci warto$ciowania w zakresie zycia indywidualnego, rodzinnego i spotecznego.

Stowa kluczowe

nauczyciel, tworczos¢, pedeutologia, tworczo$¢ edukacyjna, wychowanie do zycia w rodzinie,
polska szkota, polska edukacja
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teacher, creativity, pedeutology, educational creativity, family life education, Polish school,
Polish education
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Janusz Nawrot!
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny

Teologiczna symbolika wybranych postaci historii Izraela
w mowie Matatiasza (1 Mch 2,51-61)

Wstep

Mowe przed$miertng Matatiasza, skierowana do synow oraz wszystkich
uczestnikdéw rozpoczetego dopiero co powstania z literackiego i kompozycyjne-
go punktu widzenia uzna¢ mozna niewatpliwie za wlasny twor pisarski samego
autora biblijnego. Laczy ona w sobie postulat wiernosci prawu i przymierzu, na
czym zasadza si¢ dwczesnie pojmowany patriotyzm, polegajacy na mitosci do
ziemi ojczystej, rownoznacznej z obrona tradycji sktadajacych si¢ na tozsamosc
mieszkajacego na niej ludu. Shuzy temu przywolywanie najwazniejszych bohate-
row dziejow Izraela 1 ukazanie obecnej walki jako dalszego ciagu tej historii, kto-
ra tamci tworzyli. W ten sposob powstancy wpisuja si¢ w ciag tych, ktérzy legli
u podstaw dziejow swego kraju. Mowy takie, jak ta, ktérej urywek zostanie po-
nizej zaprezentowany, znane sa w Starym Testamencie i odgrywaja rol¢ ostatnich
instrukcji dawanych potomnym, jako swoisty testament patriarchy rodu nadany
w formie postulatow do wykonania. Omawiane wystapienie Matatiasza wzoro-
wane jest niewatpliwie na biblijnych relacjach o mowach patriarchéw narodu
wybranego wyglaszanych przed ich $miercia: Jakuba (Rdz 47), Mojzesza (Pwt
32) czy Dawida (3 Bas 2)*. Takze Matatiasz zostaje postawiony w rzedzie tych,

! Janusz Nawrot, ur. 10.05.1960 r. w Miedzychodzie, woj. wielkopolskie; $wigcenia kaptan-
skie 1985 r. w Poznaniu; tytul profesora nauk teologicznych otrzymany w 2013 r.; publikacje ksiazko-
we: Zagtada Asyrii w teofanicznej symbolice ognia. Analiza tekstu Iz 30, 27-33, Poznan 2000; Przy-
jazn i jej motywacja w Etykach Arystotelesa, pismach mqdrosciowych Septuaginty oraz w Nowym
Testamencie, Poznan 2004; «Bqdz mezny i mocny poniewaz Pan jest z tobgy. Andreia i jej motywa-
cja w Biblii greckiej, Poznan 2006; «Przesladujq biedaka i nieszczesliwego». Niegodziwcy wobec
sprawiedliwych w psalmach suplikacji, Poznan 2007; «Ustysz, o Panie, mojq modlitwe, odpowiedz
mi w swej sprawiedliwosci! i vy wolaniem w zagrozeniu zycia w psalmach suplikacji, Poznan
2009; Kryzys religijny w Judei za Antiocha 1V Epifanesa. Teologia historii w 1 Mch 1,1-2,26, Po-
znan 2012. Obecnie pracuje na Wydziale Teologicznym UAM w Poznaniu; jannaw@amu.edu.pl

2 Autor artykutu stosuje greckie nazwy niektorych ksiag zawartych w Septuagincie, czyli grec-
kim Starym Testamencie. I tak: 1 Sm to 1 Bas, 2 Sm — 2 Bas, 1 Krl — 3 Bas, 2 Krl — 4 Bas, 1 K
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ktorzy w przekonaniu autora biblijnego odegrali najwazniejsza rolg¢ w historii
swego narodu. Czeg$¢ jego wywodu miesci si¢ po pierwszej zachgcie do walki
w obronie praw ojczystych (2,49-50), a przed druga zache¢ta do mestwa (2,62-64).
Po krotkich instrukcjach dotyczacych roztozenia odpowiedzialnosci za losy po-
wstania na poszczegolnych synow (2,65-66) nastgpuje trzecia zachegta do walki
i wiernosci Prawu (2,67-68). Podane nizej przyktady wielkich postaci historii
Izraela, ukazanych w kolejnosci chronologicznej, maja wspolna plaszczyzng roz-
wazan, jaka jest przezywanie wielkich nieraz trudnosci zyciowych, ktorych stali
si¢ uczestnikami i1 ktore pokonali sita wiary w sprawiedliwos$¢ i wierno$¢ Boga.
Ma sig to sta¢ niepodwazalnym punktem odniesienia dla tych, ktorzy obecnie po-
dejma walke za swoj nardd. Ten sam motyw wspomnienia trudow zycia poprzed-
nich pokolen zawarty zostal takze w mowie Judyty zachgcajacej do oporu prze-
ciw najezdzcom (Jdt 8,26-27)3, a takze starego Tobiasza pouczajacego syna
o koniecznosci bycia wiernym izraelskiej tradycji matzenskiej (Tb 4,12)* Budo-
wa kazdego z wersetow jest jednolita, oparta na wyliczeniu wpierw proby rodza-
cej konkretna cnotg, potem za$ nagrody, jaka otrzymuja ci, ktérzy w tej probie

— 1 Par, 2 Krn — 2 Par oraz grecka nazwa Ksiggi Jeremiasza jako ler z numeracja jej odpowiednia,
tam, gdzie rdzni si¢ ona od hebrajskiej. Tego samego dotyczy zmiana wielu psalmow, ktore w wersji
greckiej maja r6zna numeracj¢ od hebrajskiej. We wszystkich rzeczonych miejscach ksiggi te zo-
staly zaznaczone kursywa jako niepojawiajace si¢ w Biblii hebrajskiej. Osobno kursywa zaznaczo-
ne zostaly ksiggi apokryficzne, nienalezace do zbioru ksiag biblijnych w kanonie Kosciota katolic-
kiego, lecz zawarte w zbiorze Septuaginty.

3 W przemowie bohaterki pojawiaja si¢ rowniez postaci Abrahama, Izaaka i Jakuba z 0gol-
nym i niespecyfikujacym odwotaniem do sytuacji, od ktorych zalezata dalsza cz¢$¢ ich zycia. Hi-
storia ich loséw kaze spojrze¢ na nie raczej z perspektywy oceny ogodlnej, jako na pewna sume
wigkszych 1 mniejszych prob, jakim zostali poddani, jednak zawsze z podkresleniem, ze proby te
przeszli pomyslnie. Ze strony Boga nie sa one kara, lecz doswiadczeniem Jego opiekunczej mito-
$ci poprzez trudnos$ci zadajace heroicznego nieraz zaufania, by ostatecznie przetrwaé czas uciazli-
wosci, por. D. Doré, Le Livre de Judith ou la guerre et la foi, Cahiers Evangile 132, Cerf, Paris
2005, s. 27. Taki sposob przekazu zbliza takze ku nowotestamentowej ocenie dziejow patriarchow,
por. H. Langkammer, Ksiega Tobiasza. Ksiega Judyty. Ksiega Estery. Tlumaczenie, wstep i komen-
tarz, Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych, RW KUL,
Lublin 2001, s. 126-127.

4 Wierno$¢ ta charakteryzuje si¢ przedtuzeniem tradycji ozenku wewnatrz klanu, z mocnym
zakazem brania obcej zony. Jest to zwigzane najprawdopodobniej z koniecznos$cia pielggnowania
wspolnej wiary, bardzo utrudnionej, jesli nie wreez uniemozliwionej w przypadku zony niepocho-
dzacej z Izraela, zatem poganki, mogacej usidli¢ me¢za i sktoni¢ go do odstgpstwa, co zdarzato sig
wecale nierzadko w historii narodu (np. 1 Krl 11,3-8), por. takze C. Schedl, Ksiega Tobiasza. Histo-
ria Starego Testamentu, t. V: Ku petni czasu, Tuchéw 1995, s. 134-152; J.S. Synowiec, Medrcy
Izraela, ich pisma i nauka, wyd. Bratni Zew, Krakéw 1990, s. 235-248. Nasladowanie patriarchow
jest takze gwarancja blogostawienstw na mocy prawa, ktoremu witasnie oni pozostali wierni, por.
M. Wojciechowski, Ksiega Tobiasza, czyli Tobita, Nowy Komentarz Biblijny — Stary Testament,
t. XII, Ed. $w. Pawta, Czgstochowa 2005, s. 84-85. Tej samej linii maja si¢ teraz trzymaé walczacy
o prawo i ojczyste tradycje powstancy.
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wytrwali. Taki uktad zywo przypomina Chrystusowe btogostawienstwa na gorze
(Mt 5,3-12)°. Podobny zestaw bohateréw historycznych prezentuje takze Syr
44,16-49,16° i 4 Mch 18,11-197.

I. Tekst biblijny

1. Wstep (2,51)

Wskazana w w. 51 pamig¢ o dzietach wybitnych przodkéw, obok uswiado-
mienia sobie wartoéci i konieczno$ci przymierza, jest jednym z fundamentow
obecnej walki o jego odnowienie w Izraelu. Powstancy majq walczy¢ nie tylko
dlatego, ze trzeba ponownie odbudowac zwiazki przymierza migdzy Bogiem
a narodem wybranym, lecz takze wpisa¢ si¢ w ciag tych, ktorzy wychwalani sa
przez ksiggi $wigte jako przyktady wiary i wiernosci temuz Bogu. O tym, ze
w przekonaniu autora biblijnego oba te uzasadnienia nie sa od siebie niezalezne,
lecz Scisle si¢ ze soba wiaza, Swiadczy poprzedzajacy obecny tok mysli w. 50,
w ktéorym nastapito potaczenie motywu ,,przymierza” z ,,0jcami”, wlasnie jako
przymierza z nimi zawartego®. W ten sposob rysuje si¢ wzajemna i nierozerwal-

5 Por. E. Gryglewicz, Ksiegi Machabejskie. Wstep — przeklad z oryginatu — komentarz, w: Pismo
Swiete Starego Testamentu, red. S. Lach, t. VI, cz. 4, Pallottinum, Poznan 1961, s. 72.

¢ W tym bardzo obszernym wyliczeniu najwazniejszych postaci dziejow Izraela, a nawet catej
ludzkosci, wazna rolg odgrywa wstegp w. 1-15, akcentujacy zwlaszcza postgpowanie ich potomstwa,
przedhuzajace dokonania tamtych szczegdlnie poprzez wiernos¢ prawu i przymierzu (w. 11-13), co
adekwatnie odpowiada sytuacji przezywanej aktualnie przez powstancéw machabejskich. Autor
ksiggi — podobnie do wyliczenia postaci w 1 Mch — skupia sig tylko na tych, ktdrzy pozostawili po
sobie potomstwo godne ich samych, por. M. Gilbert, Les cing livres de Sages: Les Proverbes de
Salomon. Le livre de Job. Qohélet ou I’Ecclésiaste. Le livre de Ben Sira. La Sagesse de Salomon,
Lire la Bible, Cerf, Paris 2003, s. 219. Jesli nawet chodzi tu o potomstwo w dostownym znaczeniu,
nie przeszkadza to w odniesieniu cato$ci cytatu do potomstwa dziedziczacego wiarg. W takim ukta-
dzie tresci mozna dopatrywac si¢ pewnej istniejacej w poznej starozytnosci Izraela tradycji teolo-
gicznej przywotywania i podkreslania wartosci zycia przodkéw jako fundamentu uzasadniajacego
konieczno$¢ pozostania wiernym korzeniom witasnego narodu, por. A.A. di Lella, The Wisdom of
Ben Sira. A New Translation with notes by PW. Skehan. Introduction and Commentary, The An-
chor Bible 39, New York-London-Toronto—Sydney—Auckland 1987, s. 501-502.

" Cytowane przez autora apokryfu teksty biblijne prezentuja grosso modo warto$¢ zycia dane-
go od Boga, nawiazujac wyraznie do motywu $mierci mgczennikéw przesladowanych za wiarg
i dobrowolnie z zycia rezygnujacych, por. M. Wojciechowski, Apokryfy z Biblii greckiej, Rozpra-
wy 1 Studia Biblijne 8, Vocatio, Warszawa 2001, s. 198.

8 Zwrot diatheké pateron hémon, ‘przymierze naszych ojcow’ zanotowany zostat juz w 2,20
w deklaracji wiary Matatiasza. W tradycji deuteronomistycznej odwotuje si¢ on przede wszystkim
do przymierza, jakie Bog niegdys$ zawart z przodkami narodu wybranego, o ktérym On zawsze pa-
migta i ktéremu pozostaje wierny (Pwt 4,31; 7,12; 8,18; 9,5; Sdz 2,1.20; 3 Bas 8,31; 2 Par 34,32;
2 Mch 8,15; Ml 2,10; Jr 11,10; ler 38,32; 41,13). Z tej tez racji sama diathéké nalezy rozumie¢ nie
w sensie konkretnego przymierza, lecz wszystkich, jakie Bog zawart ze swoim ludem, poczawszy
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na zalezno$¢: nie mozna walczy¢ o przymierze, jesli pomija si¢ dokonania po-
przednich pokolen, a z drugiej strony nasladowanie tych, ktérzy juz przemingli,
oznacza trwanie w przymierzu z Bogiem jako najwazniejszym dokonaniu ich
zycia. Powstancy swa gorliwoscia i zdecydowanym dzialaniem wchodza zatem
w grono tych, ktorzy zapobiec maja rozlewaniu si¢ balwochwalstwa w Ziemi
Swietej. Obowiazek oddania zycia oznacza niewatpliwie catkowite poswiecenie
si¢ sprawie, o ktora walcza powstancy. Dla nich ma ona sta¢ si¢ wazniejsza niz
wszelkie dobro ziemskie, do ktérego podczas zycia mogliby si¢ przywiazac,
wazniejsza nawet od samego zycia. Traci ono bowiem na swej wartosci, jesli nie
jest podporzadkowane prawu i przymierzu. Wyzszo$¢ przymierza i prawa nad
zyciem®, a tym samym koniecznos¢ jego bezwzglednego zachowania, poswiad-
czona jest wielokrotnie na kartach Starego Testamentu, o czym autor wspomniat
juz w 1,63,

Nakaz pamigtania o czynach ojcow autor okresla czasownikiem mimnésko-
mai, ‘pamigtam’, ‘wspominam’, faczac go z ergon, ‘dzieto’. Potaczenie to w Septu-
agincie odnosi si¢ wylacznie do wspomnienia przez cztowieka dziel Boga'! i z te-
go powodu ma na celu uzmystowienie sobie wszystkiego, czego dokonat On dla
dobra swego ludu. Ewidentnym celem takiego wspominania jest ciaglte wychwa-
lanie Boga i uswiadamianie swej absolutnej zalezno$ci od Niego. Przypominanie
to ma charakter kultyczny i liturgiczny, co objawia si¢ zwlaszcza w psalmach'.
W $wiadomosci autora Pierwszej Ksiggi Machabejskiej nie ma oczywiscie mowy
o jakimkolwiek zréwnywaniu tego, co uczynili niegdy$ przodkowie narodu, z dzie-
fami Wszechmogacego. Tymczasem jesli w licznych wymienionych konstruk-
cjach gramatycznych, odniesionych bezposrednio do Niego, On sam wychwalany
jest jako Tworca $wietnosci swego ludu, to obecnie nic nie stoi na przeszkodzie,
by wychwala¢ Go za posrednictwem ich dokonan. Wszystko bowiem, co osia-
gneli, bylo przeciez zawsze zgodne z Jego wola i Jego poleceniem w ramach
zawartego wczesniej z nimi przymierza. Ono wilasnie stato si¢ fundamentem
i niejako spiritus movens catego ich pozniejszego zycia, jego przemiany i wzro-
stu. Ono takze catkowicie nakierowato ich ziemska egzystencj¢ wtasnie na Tego,
z ktoérym zostato przez nich zawarte.

od Abrahama (Rdz 17,2), przez Mojzesza (Wj 24,8; Pwt 28,69), Jozuego (Joz 24,25), skonczyw-
szy na Dawidzie (2 Bas 23,5) i Jozjaszu (4 Bas 23,3).

¢ Jednak ze $wiadomoscia konieczno$ci walki czynnej o nie, nie za$ biernego poddawania si¢
losowi, jak w dotychczasowym sposobie oporu, prezentowanym w rozdziale 1 omawianej ksiggi.

' Por. m.in. Rdz 17,14; Wj 31,14-15; 35,2; Kpt 26,15-16.25; Pwt 4,1; 8,1; 11,8-9; 30,17-20;
1z 55,3; Am 5,14; M1 2,5.

' Por. Ps 76,12; 142, 5; Hi 36,24; Syr 42,15; Ha 3,2.

12 Znakomite studium na ten temat napisata K. Mrozek, por. Rdzen zkr w aspekcie pamieci
0 Bogu w Ksiedze Psalmow. Analiza egzegetyczno-teologiczna, Wydziat Teologiczny UAM, Po-
znan 2013, ss. 330 (nicopubl.).
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Odniesienie do przesztosci celem nabycia aktualnej madrosci postgpowania
poprzez unikanie batwochwalstwa stosowane byto réwniez na kartach ksiag
swigtych. Oto lud ma wspomina¢ przede wszystkim dzien wyjscia niewoli egip-
skiej, co ukazuje cytat Pwt 16,3. Dokonywac si¢ to ma poprzez spozywanie
w ciagu siedmiu dni chleba przasnego, symbolu upokarzajacego zniewolenia
tacznie z ofiara baranka paschalnego. Coroczne wspomnienie staje si¢ tym sa-
mym zrédlem madrosci zycia i ma kierowa¢ ku Bogu — Wyzwolicielowi wpierw
spod panowania wladcy kraju poganskiego oddanego swym batwochwalczym ry-
tuatom!®. Nie trzeba przekonywac, ze tekst 6w w sytuacji, w jakiej wowczas znaj-
dowali si¢ Zydzi, szczegdlnie mocno uzasadniat konieczno$é wiernego trwania
przy Bogu, ktory takze teraz mogt dokonac¢ tak samo wielkich rzeczy, jak w daw-
nej historii swego ludu. Kolejnym waznym odpowiednikiem biblijnym moze by¢
takze tekst Pwt 32,7 relacjonujacy nakaz wspominania dni zasiedlania Ziemi Obie-
canej. Wspomnienie tamtego czasu fundowane jest na wielkosci Bozego dziata-
nia, na mocy ktorego lud zajat ziemi¢ narodéw liczniejszych i potezniejszych od
niego. Nie bylby w stanie uczyni¢ tego samodzielnie. Istota wspomnienia ma by¢
wlasnie §wiadomo$¢, ze tak wielkie dzieta mogly dokona¢ si¢ wylacznie z Boza
pomoca. Pamig¢ ta ma przeciwstawié si¢ wzmagajacemu lekcewazeniu wierno-
sci Bogu przez Jego lud — a wlasciwie potomkow tych, ktdrzy zasiedlili Ziemig
Obiecana — zbyt szybko zapominajacych o wyswiadczonej tasce (w. 5-6)'¢. Tak-
ze w tym wypadku powiazanie z obecna sytuacja w kraju Izraela jest catkowicie
oczywiste: kolejne pokolenie potomkéw narodu wyprowadzonego z niewoli
i zasiedlajacego z taski Bozej swa ziemig okazuje si¢ catkowicie niewierne, ghu-
pie i bezrozumne.

Chociaz nigdzie w Septuagincie — poza obecnie analizowanym wersetem —
nie mozna znalez¢ potaczenia ergon z patér, ‘ojciec’ jest mozliwe, ze o tych wia-
$nie czynach ojcoOw maja przede wszystkim pamigta¢ powstancy, poniewaz oba
motywy'S bardzo dobrze pasuja do catosci teologii autora natchnionego: pamigé

13 Jedli autor 1 Mch nawiazuje do tego wiasnie tekstu, mozliwe takze, ze chce zaakcentowaé
konieczno$¢ takiego wspominania we wszystkich siedliskach zydowskich, nie tylko w Jerozolimie
lub w samych krggach powstaniczych. Prawo o chlebie nickwaszonym obowiazywaé miato prze-
ciez wszgdzie, gdzie znajdowali si¢ d6wczesni Izraelici, por. E.H. Merrill, Deuteronomy. An Exege-
tical and Theological Exposition of Holy Scripture, New International Version — New American
Commentary 4, Broadman & Holman Nashville 1994, s. 252.

4'W. 5 jest klasycznym oskarzeniem ze strony sedziego, za posrednictwem swego przedsta-
wiciela, ktorym w passusie biblijnym jest Mojzesz. Motyw 6w znany jest takze w literaturze poza-
biblijnej. W tekscie Pierwszej Ksiggi Machabejskiej w rolg t¢ moze wecieli¢ si¢ autor natchniony.
Stosujac w w. 6 pytanie apostroficzne, autor Ksiggi Powtoérzonego Prawa chce wzmocni¢ efekt
szoku w stuchaczach uswiadamiajacych sobie absolutng nieprzystawalno$¢ wlasnego postgpowa-
nia w odpowiedzi na tak wielkie dobrodziejstwa Boze. W. 6 wysuwa na pierwszy plan ghupotg ta-
kiego procederu, por. D.L. Christensen, Deuteronomy 21:10-34:12, Word Biblical Commentary 6B,
Word Books Publ., Dallas 2002, s. 795-796.

SW Ps 105,43-44 motyw uwolnienia z niewoli faczy si¢ z permanentnym sprzeciwem i od-
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0 wyjsciu z niewoli ma ustrzec przed ponownym w nig popadni¢ciem, zdobywa-
nie za§ Ziemi Obiecanej wzmacnia $§wiadomos¢, ze pobyt w niej $cisle uzaleznio-
ny jest od wiernosci prawu Bozemu'®. Oba wydarzenia ukazuja takze catkowita
wiernos¢ cztonkdéw narodu Bozym nakazom, stanowiac wyzwanie dla wspotczes-
nych powstancom kolaborantéw. Drugim, silnym motywem podjgcia walki za
swoj nardd jest obietnica chwaty i renomy. W przeciwienstwie do spojrzenia
w chwalebna przesztos¢ Izraela, obecnie kieruje sig¢ ono ku przysztosci i dotyczy
juz tylko samych powstancéw. Wspomnienie u potomnych nalezy do najszczyt-
niejszych warto$ci, o ktore nalezy zabiega¢!’. Ponizsze wyliczenie wspaniatych
postaci historii Izraela jest tego najlepszym przyktadem. W ten sposob powstan-
cy moga wpisac si¢ w ciag wielkich synow narodu wybranego. Doksa megalé
sposrod ludzi przyznana zostata w Septuagincie jedynie krélowi mesjanskiemu,
wspartemu Boza pomoca, co ukazuje Ps 20,6, akcentujac konieczna i decyduja-
ca rolg Bozego dziatania'®. Tej samej pomocy w zyskaniu chwaty moga spodzie-
wac si¢ walczacy za Boza sprawe Machabeusze. Natomiast onoma aionion, jesli
odnosi do tego, co sam Bog przygotowuje swemu imieniu poprzez dziatanie
i odbierane uwielbienie!’, odwaznie wskazuje, ze przyszta chwala powstancow
nie zaniknie tak samo, jak wieczne imi¢ Boga Izraela, za ktore podejmuja walke.
Zgodnie natomiast z trescia Ps 45,18 oraz 71,17.19 takie imi¢ zaskarbi sobie row-
niez krol mesjanski na fundamencie swych wzniostych czynéw. Warto jednak
dodac, ze tak wspaniate uzasadnienie walki nie wychodzi poza chwatg¢ doczesna
i u potomnych. Autor, zdaje si¢, celowo pomija mozliwo$¢ ewentualnej nagrody
posmiertnej, a watek ten wyraznie pojawi si¢ w tekscie Drugiej Ksiggi Macha-
bejskiej®.

rzuceniem ze strony ojcOw postuszenstwa Bogu, co spotkalo si¢ z upokorzeniem powodowanym
wlasng nieprawoscia. Niemniej jednak autor psalmu dorzuca motyw litosci ze strony Boga na fun-
damencie przymierza i wyshuchania modtow stanych przez ponownie zniewolony lud, por. J. Gol-
dingay, Psalms 3: Psalms 60-150, BCOT: Wisdom and Psalms, T. Longman III (wyd.), Baker Aca-
demic, Grand Rapids 2008, s. 237-238.

16 Por. Lb 35,33; Pwt 6,10-12; 8,7-14; 24,4; 29,24-27; 3 Bas 6,6-9; Jr 3,1-2.9; Ba 2,35.

17 Por. m.in. Ps 44,18; Prz 10,7; Jdt 8,32; Syr 31,11; 35,6; 39,1-11; 44,7-8.10-15; 45,1; Mdr
4,1; 8,13.

18 Motyw blasku i dostojenstwa potaczony zostat z dlugim Zyciem, co jeszcze bardziej uwy-
datnia mozliwos$¢ czynienia dobra i ukazywania osobistej wielkosci. Stanie si¢ to pozniej jednym
z czynnikow fundujacych wspomnienie u potomnych. Blaganie o zycie moze oznacza¢ wyzwolenie
od nieprzyjaciol, por. J. Goldingay, Psalms 1: Psalms 1-41, BCOT: Wisdom and Psalms, T. Long-
man III (wyd.), Baker Academic, Grand Rapids 2006, s. 314-315. W takim wypadku wspdlnota
z potozeniem powstancow machabejskich jest jeszcze wigksza. Zachowanie ich zycia oznacza spe-
Iienie btagan o zwycigstwo nad poganami.

1 Por. Wj 3,15; 1z 63,12; por. 2 Bas 7,26; 3 Bas 9,3; 4 Bas 21,7; 1 Par 23,13; 2 Par 2,3; 6,2;
7,16; 33,4.7; Tb 3,11; 8,5; Ps 85,12; 112,2; 134,13; 144,1-2.21.

2 J6zef Flawiusz onoma aionion rozumie juz jako athanasia, ‘niemiertelno$¢’ przypisujac
Matatiaszowi — jako faryzeuszowi z pochodzenia — wiar¢ w zycie po $mierci (4nt. XII, 6.3.282).
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2. Abraham (2,52)

Nie powinno dziwi¢ rozpoczecie wyliczenia stawnych mezow historii naro-
du od jego protoplasty, jakkolwiek nie bez trudnosci mozna wskazac, o ktorym
konkretnie epizodzie zycia patriarchy mys$li Matatiasz. Natychmiast mozna przy-
wota¢ gotowos¢ ztozenia przez Abrahama ofiary z syna swego, Izaaka (Rdz 22,1-
-19)*'. Nie ma bowiem bardziej przekonujacego epizodu w karierze Abrahama,
ktory mocniej $wiadczylby jego wierze. Epizod 6w stanowi niewatpliwie szczy-
towa probe, jakiej Bog poddal swego wiernego dotad stugg. Ta interpretacja na-
potyka jednak pewne trudnos$ci, poniewaz w tek$cie omawianego wersetu Pierw-
szej Ksiggi Machabejskiej pojawia si¢ stwierdzenie, ze zostato mu to policzone
za sprawiedliwo$¢. Natomiast w Ksigdze Rodzaju 6w zwrot dotyczy wiary Abra-
hama w obietnicg potomstwa mimo starczego juz wieku (15,4-6; 21,5), nie za$
ofiary z syna*. Na rzecz ofiarowania Izaaka przemawia natomiast Syr 44,20 za-
wierajacy ten sam, co Pierwsza Ksigga Machabejska, zwrot en peirasmo eurethé
pistos, dost. ‘w do$wiadczeniu znaleziony zostal wiernym’, pojawiajacy si¢ juz
po zapisie o obrzezaniu, co w Rdz znajduje si¢ w rozdziale 17. Dla autora Ksiggi
Syracha ewidentne jest, ze jedyna taka proba bylto zlozenie 1zaaka przez Abraha-
ma w ofierze®. Nasz autor nalezy wigc do zwolennikéw nurtu teologicznego
faczacego sprawiedliwo$¢ patriarchy narodu wybranego z wydarzeniem na go-
rze Moria, pojmowanym jako sprostanie poprzez konkretny uczynek wymogom
wiary wyrazajacej si¢ moca osobistego zaufania®*. Mozna zatem powiedziec,
ze ofiarowanie Izaaka pojawia sig¢ w $Scistym konteks$cie obietnicy potomstwa,
jako ostateczna proba zawierzenia patriarchy prawdzie stow Bozych, stad obie
interpretacje sa tu dopuszczalne®. Tak czy inaczej powstancy staja si¢ obecnie

2 Por. F. Gryglewicz, Ksiggi Machabejskie.

2 Po tej samej linii idzie takze egzegeza dokonana przez apostota Pawla w Rz 4,1-22, zazna-
czajac szczegolnie, ze jego wiara poczytana zostata mu jako sprawiedliwosé jeszcze przed obrzeza-
niem (w. 10-11). Bog moze spowodowac, ze stary cztowiek, niemogacy juz posiadaé dzieci z racji
wieku, stanie si¢ ojcem mndstwa narodow (w. 17-22), przy czym Pawel explicite nie wymienia
w tym konteks$cie ofiary z Izaaka. Tymczasem wydarzenie to moze zosta¢ swobodnie wlaczone
w zakres wiary patriarchy, ukazanej w w. 19-20, ze Bog w kazdej sytuacji mocen jest wypetic
dang przez siebie obietnicg. Mozliwe, ze Pawel implicite wlaczyl takze ofiar¢ na gérze Moria
w cato$¢ wiary patriarchy Izraela, por. R.H. Mounce, Romans. An Exegetical and Theological Expo-
sition of Holy Scripture, New International Version — New American Commentary 27, Broadman
& Holman Nashville 1995, s. 126-130.

2 Por. A.A. di Lella, The Wisdom of Ben Sira, s. 505.

2 Podobny tok my$li zawiera w Nowym Testamencie takze tekst Jk 2,21-23 akcentujacy nie
tyle sama wiarg patriarchy, ile wynikajace z niej uczynki, harmonizujace z nig catkowicie. To dzig-
ki sile wiary Abraham postanowit by¢ Bogu postuszny nawet podczas proby catkowicie wyklucza-
jacej dotychczasowe zobowigzania Boga, por. K.A. Richardson, James. An Exegetical and Theolo-
gical Exposition of Holy Scripture, New International Version — New American Commentary 36,
Broadman & Holman Nashville 1997, s. 137-141.

3 Potwierdza to takze brzmienie Hbr 11,17-19. Akcent w argumentacji autora pada na kon-
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godni tej samej Bozej pochwatly, jaka swego czasu otrzymat wielki zatozyciel
narodu.

3. Jozef (2,53)

W kolejnym wersecie Pierwszej Ksiggi Machabejskiej podany zostaje drugi
przyktad wierno$ci Bogu z okresu patriarchow, tym razem z zycia Jozefa, sprze-
danego przez braci do Egiptu (Rdz 37,25-28). Juz to wydarzenie nalezy trakto-
wac w kategorii proby, jakiej Bog poddat swego wiernego. Na takie rozumienie
tego incydentu wskazuje mowa samego Jozefa wygloszona w czasie, gdy wszel-
kie proby przeszedt pomyslnie i zostat przez Boga sowicie wynagrodzony. Ot6z
w przemowieniu do braci, juz po $mierci Jakuba, zdefiniowatl wlasna oceng
wszystkiego, co mu sig przytrafito, jako specyficzne dziatanie Boze, ktdrego ele-
mentem byly nawet knowania braci przeciw Jozefowi (Rdz 50,20)%. Szczegol-
nym jednak incydentem zaslugujacym na miano proby byt epizod z Zong Potifa-
ra, dowodcy strazy krolewskiej, pozadajacej Jozefa, bgdacego wowczas
niewolnikiem swego pana, i pragnacej zemsty za odmoweg wspotzycia (Rdz 39,7-
-20). Godny podkreslenia w opowiadaniu Ksiggi Rodzaju jest w. 9 ukazujacy mo-
tywacje wiary w Boga jako powod odrzucenia jej zakusow?’. Passus 4 Mch 2,1-
-6 akcentuje z kolei wagg rozumu panujacego nad namigtnosciami, czego Jozef
jest wlasnie najlepszym przyktadem. Owo panowanie wyraza si¢ umiejgtnoscia
powsciagania sktonnosci wynikajacych z ludzkiego popedu oraz unikania okazji
do jego uwidocznienia si¢”. Po okresie niesprawiedliwego uwigzienia Jozef zo-

frontacj¢ proby z obietnica potomstwa, z ktorej Bog nigdy si¢ nie wycofuje. Stad jedyna droga
zaufania moglo by¢ przeswiadczenie, ze Bog wskrzesi 1zaaka z powrotem do zycia, by swa obiet-
nicg wypehié, por. D. Guthrie, Hebrews, The Tyndale New Testament Commentary, InterVarsity
Press, Grand Rapids 1983, s. 235-237.

% Tajemnica pozostanie sposdb i moment odczytania dziejacych si¢ wydarzen przez Jozefa
jako dobra ze strony Boga: czy mogl si¢ tego spodziewac od poczatku i wowczas zachowaé swa
ufnos¢, a tym samym wierno$¢ Bogu mimo niesprzyjajacych okolicznos$ci, czy poznal to dopiero
post factum, wiele lat pdzniej. Wowczas jego wierno$¢ Bogu przez cate zycie wynikataby z warto-
$ci wiary 1 moralnosci, jakie wyniost z domu rodzinnego, por. K.A. Mathews, Genesis 11:27-50:26.
An Exegetical and Theological Exposition of Holy Scripture, New International Version — New
American Commentary 1B, Broadman & Holman Nashville 2005, s. 927-928. Po6zniejsza teologia
widziata w splocie tych wydarzen wyrazna reke samego Boga prowadzacego swego wiernego stu-
ge (Ps 104,19).

27 Werset 6w portretuje Jézefa jako meza nie tylko sprawiedliwego, lecz bogobojnego, dziata-
jacego zgodnie z pozniejszym prawem Izraela (Kpt 20,10; Pwt 22,22), mimo ze zyt w epoce, gdy
tegoz prawa jeszcze nie byto. Ukazany zostat zatem jako posta¢ o mocnym kregoshupie moralnym,
odporna na uderzajace ja zto, a tym samym wzorcowa dla pozniejszych pokolen Izraelitow, ktorzy
posiadajac prawo, permanentnie je przekraczali, jak choc¢by Dawid popelniajacy gwalt na Batszebie,
zonie Uriasza, co pod wpltywem nagany proroka Natana wyznaje osobiscie (2 Sm 12, 13; Ps 51,6),
por. K.A. Mathews, Genesis, s. 734.

2 Por. M. Wojciechowski, Apokryfy z Biblii greckiej, s. 132-133.
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stal zatem nagrodzony przez faraona wysokimi zaszczytami i urzedem wezyra
kroélewskiego (Rdz 39,7-41,46).

Powyzsza krotka analiza pozwala uzasadni¢ wybor Jozefa jako jednego
z tych, ktorych obecni powstancy powinni ze wszech miar nasladowaé. Z jednej
bowiem strony jest to maz glebokiego zaufania, co pozwolito mu przetrwaé
w wiernosci Najwyzszemu wszelkie trudne momenty zyciowe. Z drugiej zas po-
trafil nie sktadac broni i 0 swa wiernos$¢ walczy¢ uczciwos$cia, majac nadziejg na
ostateczna odmiang swego losu przez Boga. Podobna postawa powinni zatem
charakteryzowac¢ si¢ takze powstancy, walczac o Boze prawo w zyciu osobistym
i wspolnotowym i poktadajac nadzieje w Jego mozliwg interwencje dla ich do-
bra. Zwrot efylaksen entolén wskazuje za§ na serce szczere 1 wierne Bogu, co
prowadzi do wzrostu madrosci, unikania zta i zachowania zycia®. Wszystkie te
warto$ci moga sta¢ si¢ udziatem walczacych obecnie o wolno$¢ swego narodu.

4. Pinchas (2,54)

Pierwsza wzmianka o przodku rodu kaptanskiego pojawiala si¢ juz w zapi-
sie samego autora oceniajacego postawg Matatiasza w 2,26. Przywotana wow-
czas konkretna posta¢ historyczna Fineesa, czyli Pinchasa, ukazuje sposob egze-
getowania przez hagiografa opisywanych przez siebie wydarzen: wszystko nalezy
odczytywa¢ w teologicznym konteks$cie historii Izraela jako jej ciag dalszy, za-
wsze w $cislej relacji do Boga, ktory — chociaz milczy na podobienstwo niemego
obserwatora — jest ciagle obecny blisko swego ludu i ma realny wptyw na jego
losy. Autor wyraznie ustanawia wi¢z migdzy oboma kaptanami na fundamencie
jednego, konkretnego czynu, wynikajacego z gorliwosci o Boze prawo w sytu-
acji krytycznej dla catej spolecznosci. Pierwowzor postgpowania Matatiasza za-
wiera opis czynu kaptana Pinchasa w kontekscie balwochwalstwa wielkiej licz-
by Izraelitow, ktorych do haniebnego czynu sklonily Moabitki w Szittim (Lb
25,1-9). Spowodowalo to wybuch gniewu Bozego (w. 3) 1 nakaz kary $mierci dla
wszystkich winowajcow (w. 4-5.9). Na tym tle wyr6znia si¢ postgpowanie pew-
nego Izraelity, ktory przyprowadzit do obozu Madianitkg, prawdopodobnie w celu
kontynuacji balwochwalstwa juz posrod spotecznosci, na oczach Mojzesza
i wspolnoty (w. 6). Na widok tego wlasnie Pinchas w gorliwosci o prawo Boze
zadat obojgu $miertelny cios, odwracajac w ten sposob plage od Izraelitow
(w. 7-8). Spotkato si¢ to z pochwala Boga, ktory wstrzymal wymierzanie kary
Iudowi (w. 11), sam za$§ Pinchas zasluzyl na wieczyste przymierze pokoju z Bo-
giem, skutkiem czego odziedziczy kaptanstwo na wieki i dokona przeblagania
za Izraelitow (w. 12-13)*°. Wiasnie do epizodu w Baal-Peor nawiazuje rowniez

2 Por. 3 Bas 8.,61; Prz 4,5; 15,5; 19,16; Koh 8,5.

30 Jeszeze wiele wiekow pozniej gorliwo$¢ i czyn Pinchasa wspominane byly w tradycji bi-
blijnej (I Par 9,20; Ps 105,29-31; Syr 45,23-25). Lb 25,14 notuje z kolei imi¢ winowajcy, ktorym
byt niejaki Zimri, syn Salu, ksigcia jednego z rodéow z pokolenia Symeona.



126 JANUSZ NAWROT

obecnie gtowny bohater. Warto jedynie podkresli¢, ze mianem dzélosai dzélon
autor okresla czyn kaptana Pinchasa, ktéry w obronie prawa przebit wtdcznia
Izraelite i oddajaca si¢ wspotzyciu z nim Madianitke. Czyn 6w zostal okre§lony
w mowie Boga do Mojzesza wlasnie jako dzéldosai mou ton Delon (‘zaptonat
moja zazdroscia’), co dotyczy zazdrosci o chwale Boza posrdd Izraelitow, naru-
szona postgpowaniem batwochwalcoéw. Pozwolito to wstrzymac szerzaca sig pla-
ge $mierci wsrdd ludu?'. Nagroda za tak wyrazong gorliwos¢ byto zawarcie przy-
mierza wieczystego kaptanstwa (diatheken hierateias aionia, w. 13), do czego
nawiazuje zapis 1 Mch 2,54, nazywajac jedynie kaptanstwo mianem hierésynes
zamiast hierateias. Termin 6w wskazuje, ze autor mogt czerpaé tu z zapisu Syr
45,23-24 relacjonujacego owo wydarzenie w tej samej optyce teologicznej na-
grody za ,,szlachetna odwage swej duszy”. Istota wspomnienia tego czynu Pin-
chasa jest jego zdecydowanie w obronie czystoSci wiary i prawa Bozego.
W $wietle Bozych przykazan absolutnie niemozliwe jest wchodzenie w jakiekol-
wiek kontakty z poganami®2. Ow epizod z historii Izraela stanowi najbardziej
bodaj wyraziste wyzwanie rzucone wszystkim zwolennikom hellenizacji kraju.
Zostaja oni przyrownani do tego swego przodka, ktory bezczelnie wprowadzit
poganska kobiete pod swoj dach. Zastuguja wigc na t¢ sama karg Smierci, co tam-
ten. Wspomnienie wiecznego kaptanstwa ma w kontekscie walki Machabeuszow
znaczenie trwatosci kaplanstwa lewickiego mimo obecnych, niesprzyjajacych
warunkow politycznych w kraju. Urzad kaptanski bowiem nie ginie nawet wow-
czas, gdy nie ma mozliwoS$ci sprawowania go. Zagwarantowana przez Boga jego
wiecznos¢ wymusza wrecz walke o prawo do jego wykonywania na chwalg¢ Boga
Izraela. Ponadto stwierdzenie ,,nasz ojciec” brzmi dla kaptanskiego rodu Mata-
tiasza jak zobowiazanie: jako potomkowie Pinchasa Machabeusze powinni walczy¢
z rowng gorliwoscia o prawo Boze i1 przymierze. Zwrot patér hemon ukazuje od-
czuwane jako szczegélnie bliskie relacje migdzy patriarcha a jego potomkami
i naznaczone kontynuacja lub wrecz nakazem powielenia jego zachowania®,

5. Jozue (2,55)

Nie sposéb odpowiedzie¢ twierdzaco na pytanie, dlaczego w wyliczeniu bo-
hatera mowy pominigty zostat wielki Mojzesz, ktory przeciez permanentnie prze-
zywal proby wiernosci Bogu, widzac prowadzony przez siebie lud trwajacy
Ww uporze, niewiernosci i glupocie. Byt to lud ciagle szukajacy okazji, by sprze-
niewierzy¢ si¢ Bogu i1 Jego prawu. W wyniku kolejnej ktotni bliski byt pragnie-

31 Szerszy opis, por. B.A. Levine, Numbers 21-36. A New Translation with Introduction and
Commentary, The Anchor Bible 4A, Doubleday, New York—London—Toronto—Sydney—Auckland
2000, s. 282-297.

32 Por. A.A. di Lella, The Wisdom of Ben Sira, s. 513.

3 Por. 1 Par 29,10; Ier 42,6.10; J 8,39; 4 Mch 16,19-20.
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nia $mierci, by uwolni¢ si¢ od cigzkiego brzemienia, jakim Bog go obarczyt (Lb
11,15). By¢ moze chodzi jednak o jednorazowy upadek w wierze i zaufaniu do
Boga w nastgpnym sporze u wod Meriba, za ktéry Mojzesz ukarany zostat nie-
wprowadzeniem ludu do Ziemi Obiecanej (Lb 20,10-12). Wskutek tego nie moze
by¢ zaliczany do tych, ktérzy wytrwali w sposob doskonaty na strazy wiary
i wiernosci.

Kolejna za$ czg$¢ przedsmiertnego orgdzia Matatiasza sprawia pewien kto-
pot, poniewaz nigdzie w Septuagincie Jozue nie byl nazwany se¢dzia. Takze
w swej wersji hebrajskiej Ksigga Jozuego nie przypisuje nastepcy Mojzesza funk-
cji sedziowskich, opatrzonych rdzeniem S$pz, klasycznym dla tego typu dziatania.
Natomiast brzmienie zdania wyraznie sugeruje, ze autor rozumie s¢dziowska role
Jozuego na podobienstwo gtdéwnych bohaterow Ksiggi Sedziow, osob eminent-
nych, obdarzonych charyzmatem walki z wojskami narodow poganskich, zasie-
dlajacych ziemi¢ przeznaczona dla Izraelitow. Kluczem rozwiazania problemu
wydaje si¢ sens terminu logos, pojmowanego jako nakaz: czy chodzi o pojedyn-
cze zadanie, czy catoksztalt misji do wypetnienia? Dotychczasowy kontekst in-
nych postaci historii narodu wskazuje jednoznacznie, ze chodzi o jaka$ pojedyn-
cza probe ukazujaca wierno$¢ bohatera Bozemu poleceniu. Jednak Ksigga
Jozuego takowej specjalnej proby nie notuje, stad logos nalezy chyba rozumie¢
jako caloksztalt zadan, jakie Jozue miat do wypetienia wzgledem ludu. Otz
w mysl passusu Pwt 1,38 otrzymat on od Mojzesza polecenie zajgcia Ziemi
Obiecanej*, potwierdzone pdzniej przez samego Boga (Joz 1,2-9). Mozna wigc
owa misj¢ Jozuego pojmowac jako jedno wielkie zadanie otrzymane od Boga.
Charakterystyczny w niej jest nakaz zajmowania ziemi na rozkaz Bozy, oczywi-
Scie poprzez walke z poganskimi tubylcami w celu usunigcia ich z ziemi, jaka
Bog obiecal swemu ludowi. Werset 5 zapewnia o walkach catkowicie zwycig-
skich dzigki wspomozeniu samego Boga. Oba te elementy: zajecie ziemi i Boza
pomoc stanowia takze fundament rozgrywajacych si¢ podczas powstania macha-
bejskiego wydarzen. Sa one niejako powtdrzeniem tamtych, w ktorych Bog tak
zywo uczestniczyl. Powstancy moga zatem catkowicie liczy¢ na Jego wsparcie
réwniez obecnie. Werset 6 wspomina o nakazie rozdzielenia ziemi migdzy po-
szczeg6lne pokolenia po jej zdobyciu, co zdecydowanie mozna przyrownac¢ do
funkcji sedziowskiej. Ponadto w Joz 24,25 widnieje zapis, ze Jozue, odnawiajac
przymierze Mojzeszowe z Izraelem w Sychem, nadat ludowi nomon kai krisin,
‘prawo i statuty’, w Ksiedze Sedziow za§ umieszczony zostat na poczatku jako
pierwszy wodz ludu, za ktorym przyszli nastgpnie sedziowie (Sdz 1,1-2,10)%.

3% Juz w Lb 27,18-23 widnieje zapis o ustanowieniu Jozuego wodzem przez Mojzesza z pole-
cenia Bozego. Jest to typowa inwestytura nastgpcy po $mierci poprzednika.

3 Por. R. Doran, The first book of Maccabees, The new interpreter’s Bible, red. L.E. Keck,
D.L. Petersen, t. 4, Abingdon, Nashville 1996, s. 50.
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Autor Pierwszej Ksiggi Machabejskiej korzystat tu zapewne z nieznanej blizej
p6znej tradycji zydowskiej widzacej w Jozuem wlasnie sedziego rozumianego
jako wédz ludu odmiennie od tradycji ukazujacej Jozuego jako proroka (Syr
46,1)%. Jedli jednak logos rozumie¢ w $cistym sensie, jako konkretne polecenie,
chodzi najprawdopodobniej o misj¢ eksploracji Ziemi Obiecanej, czego Jozue
podjat si¢ wraz z Kalebem (Lb 13,6.16; Joz 14,6). Jako jedyny, obok tamtego,
ztozyt prawdziwe $wiadectwo o wspaniatosci ziemi, zachgcajac do jej zdobycia
(Lb 14,6-9.38). Tytut sedziego nalezy wigc traktowac jako nagrode za wiernosc¢
w chwili proby, jakiej nie podotali pozostali cztonkowie wyprawy.

6. Kaleb (2,56)

Umieszczenie Kaleba w mowie Matatiasza wzmacnia teze, ze takze slowa
dotyczace Jozuego nalezy raczej rozumie¢ jako misj¢ w Ziemi Obiecanej, ktora
jedynie ci dwaj wykonali pomyslnie, optujac za jej zajgciem wedhug woli Bozej
(Lb 14,9; Syr 46,7-8). Najwazniejszym elementem $wiadectwa Kaleba nie byt
jednak opis warto$ci samej ziemi. Tak samo bowiem przedstawiali ja ci, ktorzy
ostatecznie opowiedzieli si¢ przeciw wejsciu do niej (Lb 13,27). Natomiast Ka-
leb podjat prébg powstrzymania rodzacego si¢ buntu oparta na przekonaniu, ze
zajgcie ziemi jest mozliwe, jezeli lud pozostanie wierny Bozym nakazom (Lb
13,30; 14,6-9)". Z jego wigc postawy moga obecnie powstancy machabejscy
czerpa¢ wzorzec i sitg¢ do podjecia wlasnej walki o sprawe, ktora po ludzku wy-
daje si¢ niemozliwa do zrealizowania. Musza jednak ufa¢ z taka sama moca, jaka
wykazat si¢ ich wielki poprzednik, zachgcajac do niej takze ewentualnych opor-
nych i stabych w wierze. Co wigcej, moga w pewien sposob zmazaé wing po-
przednich pokolen, ktorym tej wiary zabrakto i ktére same wykluczyly siebie
z obiecanego dziedzictwa. Powstancy nie moga wigc dopusci¢ do powtoérzenia
si¢ tamtej sytuacji. Ponadto towarzysz Jozuego gotow byt ponies¢ raczej Smier¢,
niz odstapi¢ od wypehienia woli Bozej (Lb 14,10). Taka postawa musiata zosta¢
nagrodzona decyzja Boza o wejsciu Kaleba i jego rodu do Ziemi Obiecanej™*,
a nastgpnie o otrzymaniu dziatu pos$rdd innych pokolen izraelskich®. Podobnie
powstancy, podejmujac wysitek walki o utracone dziedzictwo ojcow, zyskuja

36 Prawdopodobnie na podstawie cytatu Lb 27,18 nazywajacego go cztowiekiem, ,,w ktorym
prawdziwie mieszka Duch”, co bylo tak charakterystyczne dla prorokow, por. szczegolowa egzege-
z¢ A.A. di Lelli, The Wisdom of Ben Sira, s. 518-519.

37 Najwazniejszym elementem wotania jest tu odrzucenie strachu przed czekajaca walka, ba-
zujace na Bozej zyczliwosci — skoro Pan doprowadzit swoj lud do tego miejsca, nie opusci go
w zadnym wypadku takze p6zniej. Strach przed mieszkancami kraju jest rownoznaczny z rebelig
wobec Boga, por. T.R. Ashley, The Book of Numbers, The New International Commentary on the
Old Testament, Eerdmans Publ. Comp., Grand Rapids 1993, s. 248-250.

3 Por. Lb 14,24.30.38; 26,65; 32,12; Pwt 1,35-36; Joz 14,7.

¥ Por. Joz 14,6-15; 15,13-20; 21,12.
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prawo dalszego mieszkania w Ziemi Obiecanej, kazdy w swoim dziale, nawet
jesli przysztoby im ponies¢ $mier¢ dla Boga. W przyktadzie Kaleba ukazuje au-
tor tacznos¢ migdzy ziemia a wiernoscia Bozym poleceniom (kléronomia, dzie-
dzictwo, por. takze Syr 46,9-10)%.

7. Dawid (2,57)

Autor Pierwszej Ksiggi Machabejskiej uznal obietnicg proroka Natana skie-
rowang do Dawida za najwazniejsze wydarzenie zycia najwigkszego krola Izra-
ela*’. Trudno$¢ interpretacyjna pojawia si¢ jednak w rozumieniu terminu eleos,
najczesciej oddawanego przez ‘mitosierdzie’, ‘wspotczucie’, co jednak w odnie-
sieniu do Dawida da si¢ ukaza¢ z wielkim trudem. Pierwsza i Druga Ksigga Sa-
muela notuja wprawdzie dwa przypadki milosierdzia okazanego przez krola: ro-
dowi Jonatana, syna Saula*?, oraz Chanunowi, krélowi Ammonitéw*, lecz w obu
chodzi raczej o wyraz wdzigcznosci za okazana wczesniej pomoc i zyczliwos¢.
W drugim ponadto wigzi taczace obu krolow poglebity sig juz po obietnicy Bo-
zej z 2 Sm 7. Mozna, co prawda, wspomnieC jeszcze oszczg¢dzenie zycia Saula
przez Dawida (I Bas 26,9-12) czy pomoc dla Meribaala, syna Jonatana (2 Bas
9,7), lecz takze w tych przypadkach nie jest to milosierdzie motywowane wy-
facznie dobrocia. Z kolei brak dzialania odwetowego wzgledem Szimeiego (2 Bas
16,12-13) lub Absaloma (2 Bas 18,5) nie stanowi z pewno$cia podstawy tak wiel-
kiego wyrdznienia krola przez Boga, tym bardziej ze rowniez te wydarzenia mia-
ty miejsce juz po obietnicy Natana. Najlepszym odpowiednikiem nagrody od
Boga dla Dawida moze by¢ podsumowanie jego zycia w pies$ni dzigkczynnej
2 Bas 22,21-25, jakkolwiek nie ma tam wzmianki ani o mitosierdziu, ani o wie-
czystym tronie. Z drugiej strony nie mozna omawianego terminu eleos ttumaczy¢
przez ‘pobozno$é’, co moze lepiej pasowatoby do catosci zycia krola*, jednak
greka ma tu wlasciwy jej termin eusebeia. By¢ moze trafniejszym odpowiedni-
kiem bytaby ‘wiernos$¢’ lub ‘zyczliwo$¢’, ‘taskawos¢’, notowana w hebrajszczyz-
nie terminem Aesed®, co Septuaginta w odniesieniu do cztowieka oddaje dos¢
czesto wlasnie przez eleos*, cho¢ z drugiej strony ‘wierny’ pasuje tu w najmniej-

40 zwiazku tej tradycji biblijnej z jej pierwowzorem w Joz 14,7-11, por. A.A. di Lella, The
Wisdom of Ben Sira, s. 520.

4 Por. 2 Bas 7,12-16.26 oraz Ps 88,38-38; 131,11.

“ Por. 1 Bas 20,14-15; 2 Bas 9,1.

4 Por. 2 Bas 10,2; 1 Par 19,2.

“ Por. F. Gryglewicz, Ksiegi Machabejskie.

4 Por. R. Doran, The first book of Maccabees, s. 51; R. Bultmann, eleos, eleeo, eleemon, ele-
eémosyné, aneleos, aneleemon, Theological Dictionary of the New Testament, t. II, W. B. Eerdmans
Publ. Comp., Grand Rapids 1977, s. 479 (477-487).

4 Por. m.in. Rdz 24,49; 40,14; Joz 2,12.14; Sdz 1,24; 8,35; Rt 3,10; I Bas 15,6; 20,8; 2 Bas
2,5; 3,8.
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szym stopniu, poniewaz greka ma w takim thumaczeniu kolejny termin pistos
jako odpowiednik hebrajskiego rdzenia 'mn. W przypadku jednak Dawida cho-
dzitoby wylacznie o jego wiernos¢ Bogu, co sugeruje wypowiedz w 2 Bas 7,9.
Za nia bowiem zostal ostatecznie nagrodzony*’. Nalezy tu podkresli¢, ze wier-
no$¢ Dawida przyczynia si¢ do zyskania pomocy od Boga przez Salomona. Tym
samym staje si¢ on beneficjentem wiernosci swego ojca*®. Wpltyna¢ ma to bez-
dyskusyjnie na obecna postawg powstancow machabejskich, ktorzy manifestu-
jac swa wiernos¢ Bogu, zyskuja Jego pomoc na tej samej zasadzie, co wczesnigej
Salomon.

8. Eliasz (2,58)

Zastosowanie w kolejnym wersecie Pierwszej Ksiggi Machabejskiej podwoj-
nej sktadni dzélosai dzélon jako charakterystyki postawy Eliasza, wielkiego pro-
roka Starego Testamentu, przypomina postawg¢ samego Matatiasza, nakre$long
w 2,24 na tle 3 Bas 19,10.14, gdzie znajduje si¢ takze 6w podwojny zestaw ter-
minologiczny. W obu przypadkach wida¢ gorliwos¢ ludzi, ktorzy walcza w obro-
nie wiary w prawdziwego Boga nieugigcie, w catkowitym osamotnieniu, chociaz
przewaga batwochwalstwa w kraju wydaje si¢ wrecz miazdzaca. Tymczasem
w oporze wobec batwochwalstwa nie jest wazna liczba wiernych, lecz hart du-
cha wyptywajacy z osobistego przekonania o wartosci wyznawanej wiary. Trze-
ba réwniez podkresli¢, ze spotkanie Boga z prorokiem w rozdziale 3 Bas 19 po-
przedzone bylo zgromadzeniem Izraelitow na gorze Karmel, ktorego celem byto
ukazanie prawdziwosci wiary w Boga narodu wybranego przeciw popularnym
w narodzie kultom batwochwalczym (3 Bas 18). Pojawia si¢ takze podobny kon-
tekst konfrontacji obu kultow na oczach obserwatorow poprzez sktadane ofiary.
Konfrontacja za$ konczy sig¢ zabiciem zwolennikow batwochwalstwa (3 Bas
18,40). Wreszcie za swa gorliwos¢ prorok byt przesladowany i musial salwowac
si¢ ucieczka (3 Bas 19,1-3), co spotkato takze Matatiasza po zabiciu rodaka-wia-
rotomcy 1 urzgdnika krolewskiego. W ten sposob autor natchniony w mowie
umierajacego przywodcy, wspominajac proroka, wskazuje takze Matatiasza jako
godnego nasladowania przez nastgpcoOw przejmujacych dalsze losy powstania®.
Jego zwiazek z prorokiem uwidacznia sig, tym bardziej ze w w. 58 wspomina on
gorliwo$¢ proroka o prawo (dzélosai dzélon nomou), co charakteryzowato wia-

W 3 Bas 8,25 przypomina t¢ wierno$¢ w modlitwie Salomona w nowo wybudowanej $wia-
tyni jerozolimskiej. Nie uzywa jednak wspomnianego terminu, lecz opis: ,,jak ty wobec Mnie po-
stegpowates”. Tak czy inaczej wierno$¢ ta zasadza si¢ wtasnie na kolejnych czynach krola, nie na
deklaracjach, co ostatecznie zostato dostrzezone przez samego Boga.

* Por. M.A. Sweeney, I & II Kings. A Commentary, Old Testament Library, Westminster John
Knox Press, Louisville 2007, s. 133-134.

4 Por. D. Dimant, Use and Interpretation of Mikra in the Apocrypha and Pseudoepigrapha,
w: J. Moulder, Mikra, Van Gorcum, Assen 1988, s. 394-395 (379-419).
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$nie Matatiasza 1 Scis§le warunkowato przytaczenie si¢ ch¢tnych do powstania
(dzélon to noma), podobna mysl obecna jest takze w 2,27. Kazdy wigc zwolennik
powstania powinien charakteryzowac si¢ taka sama gorliwoscia, jak Matatiasz
i jego rod. Niezachwiane przekonanie o wartosci podjetej walki stanowi fundament
calego udanego przedsigwzigcia. Ukazane w 2,24 okoliczno$ci dziatalno$ci Elia-
sza catkowicie odpowiadaja czasom powstania, zwlaszcza jesli chodzi o atak
balwochwalstwa i jego popularno$¢ w ziemi izraelskiej, dlatego obecnie warto
jedynie przyjrze¢ si¢ samej koncoéwce jego zycia, pojmowanej w obecnym wer-
secie jako nagroda za catoksztalt postugi. W przeciwienstwie bowiem do dzie-
jow Dawida, przypomniane wydarzenie z zycia proroka byto ostatnim aktem jego
ziemskiej aktywnos$ci (4 Bas 2,11). Wzigcie proroka do nieba w ognistym wozie
i koniach podczas marszruty z Elizeuszem, jego nast¢pca na urzgdzie prorockim,
nie moze by¢ bowiem oceniane jako jeszcze jeden epizod z zycia Eliasza, lecz
ewidentnie jako ukoronowanie catosci jego wiernej postugi Bogu™. By¢ moze
jednak autor biblijny ma tu na mysli dwa specjalne wydarzenia, ktore ukazuja
proroka bronigcego prawa. Oto przejmujac winnic¢ Nabota, krol Achab przekro-
czyt zaréwno 1X, jak i V przykazanie dekalogu (1 Krl 21,1-16) oraz pogwalcit
prawo wlasnos$ci dziedzicznej (Lb 36,9), wraz za$ ze swoja zona, Izebel, prze-
kroczyt pierwsze z nich (1 Krl 18,18-19)'. Wtasnie w tych dwoch epizodach
wida¢ najwyrazniej zdecydowana postawe proroka w obronie prawa Bozego,
chociaz nalezy tu doda¢ takze zdarzenie na gérze Karmel i wycigcie prorokdéw
bozkéw poganskich, co byto jaskrawym przyktadem oddania Eliasza sprawie
Bozej (1 Krl 18,19-40). Kazde z tych wydarzen mozna jednakowo odnie$¢ do
obecnej walki powstancéw machabejskich, ich bowiem walka o prawo Boze
dokonuje si¢ zarbwno na ptaszczyznie wolnosci kultycznej, jak 1 sprawiedliwo-
$ci spotecznej. W obu tych sferach powinni wigc wykazywac sig¢ ta sama gorli-
woscia, jaka charakteryzowat si¢ najwigkszy prorok historii Izraela.

9. Chananiasz, Azariasz, Miszael (2,59)

Historia trzech mtodziencow w piecu ognistym zawarta jest w Ksigdze Da-
niela (Dn 3,23) i stanowi do$¢ znaczny przeskok historyczny w argumentacji
umierajacego Matatiasza. Pominigta zostata spora grupa prorokéw i innych, wy-
bitnych postaci dziejow Izraela, jak cho¢by Nehemiasz, w ktérych zyciu nietrud-
no znalez¢ proby, jakim Bog poddat ich wiarg i wierno$¢. By¢ moze jednak chciat
si¢ autor natchniony skupi¢ na przedstawicielach najwazniejszych nurtow literac-
kich Starego Testamentu lub kolejnych waznych epok w historii narodu wybra-

50 Jako widzialny przejaw boskiej obecnodci, trwajacej przy proroku przez cale jego zycie, por.
V. Fritz, I & 2 Kings. A Continental Commentary, Fortress Press, Minneapolis 2003, s. 235-236.

3! Por. J.R. Bartlett, The First and Second Books of the Maccabees, Cambridge Biblical Com-
mentary, Cambridge Univ. Press, Cambridge 1973, s. 43.
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nego. Obok patriarchow znaleZli si¢ przedstawiciele okresu wyjscia i zajmowa-
nia Ziemi Obiecanej, epoki przedwygnaniowej, prorocy, a wreszcie cztonkowie
narodu juz po powrocie z niewoli, blizsi czasom machabejskim. To wtasnie miej-
sce zajmuja obecnie trzej miodziency, zaraz za§ po nich Daniel, w tradycji zy-
dowskiej przedstawiciel nurtu nie prorockiego, lecz madrosciowego. Poza tym
w Ksiedze Daniela akcja utworu przeniesiona zostala na czasy babilonskiego
krola Nabuchodonozora, stanowiacego dla autora Pierwszej Ksiggi Machabej-
skiej teologiczny pierwowzor postawy i dziatan Antiocha IV Epifanesa, gldwne-
go wroga Zydéw tej epoki. Umieszczenie imion whasnych Chananiasza, Azaria-
sza, Miszaela, podanych w tej samej kolejnosci zarbwno w Pierwszej Ksigdze
Machabejskiej, jak i1 greckim tekscie Ksiggi Daniela wskazuje, ze wtasnie ona jest
pierwowzorem Pierwszej Ksiggi Machabejskiej, przy czym tekst Ksiggi Daniela,
nieco wczesniejszy, zwlaszcza w modlitwie Azariasza (3,26-45), naswietla znacz-
nie lepiej sytuacje przezywana aktualnie przez Izraelitow ciemig¢zonych przez od-
stgpcow od prawa oraz krola seleuckiego jako karg za niewierno$¢ postanowie-
niom przymierza. Modlitwa ta zawiera wszystkie elementy sytuacji wynikajacej
z przesladowan i t¢ sama jej oceng teologiczna (w. 28-32; wersja Septuaginty
i Teodocjona)?: nieszczescia spadajace na nardd i jego stolice z woli Bozej jako
konsekwencja jego grzechow (w. 28), u§wiadomienie sobie wlasnych niepra-
wosci wobec Boga jako zrédta obecnych tragedii narodowych (w. 29), zatwar-
dziale niepostuszenstwo prawu Bozemu mimo catkowitej §wiadomosci wlas-
nych wystepkow (w. 30), sprawiedliwo$¢ Bozych wyrokoéw ujawniajacych sig
w obecnych niepowodzeniach (w. 31), niewola i panowanie obcych wladcow
i odstepcow od prawa> nad Izraelem jako konsekwencja zepsucia moralnego
i bezboznictwa posrod Izraelitow (w. 32). Takie teologiczne naswietlenie dosko-
nale wrecz pasuje do oceny, jaka autor Pierwszej Ksiggi Machabejskiej wydaje
o sytuacji swych pobratymcow na krétko przed wybuchem powstania. Nalezy
takze wnosi¢, ze przywotlanie catego zdarzenia przez Matatiasza ma uzasadnie-
nie bardziej w wystapieniu mtodziencow przeciw batwochwalczym zapgdom kro-
la Nabuchodonozora, bowiem odwaznie odmoéwili uczczenia jego posagu. Ich po-
stawa czerpie zardowno z wiary w jedynego Boga, jakim jest wylacznie Bog
Izraela, oraz z ufnosci, ze za wierno$¢ zostana nagrodzeni wyrwaniem z rak kro-
la, a takze jest silnym $wiadectwem prawdziwosci wiary wobec poganskich

52 Por. M. Parchem, Ksigga Daniela, Nowy Komentarz Biblijny — Stary Testament, t. XXVI,
Ed. $w. Pawta, Czegstochowa 2008, s. 287.

53 Autor Ksiggi Daniela nazywa ich echthistoi apostatai, «najgorszymi apostatamiy», jednak
w wersji Septuaginty oddzieleni sa oni od echthron hemon anomaon, «nieprawych naszych nieprzy-
jaciob» spojnikiem kai, «i», podczas gdy wersja Teodocjona nie stawia tego spdjnika, dajac wraze-
nie, iz to owi obcy nieprzyjaciele sa apostatami. Mozna stad chyba wnosi¢, ze autor Pierwszej
Ksiggi Machabejskiej miat przed soba tekst wersji Septuaginty, poniewaz lepiej odpowiadat on
sytuacji nakreslonej przez niego w epoce powstania antyseleuckiego.
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oprawcow (3,16-18). Odwazna obrona whasnej religii zostata w koncu nagrodzo-
na specjalna interwencja aniota Panskiego (3,25.28 TH; w. 49-50 LXX), co po-
zwolito ostatecznie ocali¢ zycie wszystkim trzem mtodziencom (3,26-27 TH;
w. 93 LXX) 1 doprowadzito nawet poganskiego kréla do wyznania wiary w Boga
Izraela (3,28-29 TH; w. 95-96 LXX). Mozliwe jest, ze w Pierwszej Ksiedze Ma-
chabejskiej autor biblijny, bgdac zwolennikiem saduceuszow, chciat uniknaé
wspominania duchow niebianskich i wlasnie dlatego w powstancach ukazat wy-
stannikow Boga ratujacych swoj lud, jak aniot uratowal mtodziencow w piecu
ognistym. Podany przyktad mtodziencow $wiadczy o tym, ze tego typu historie
byly opowiadane w czasach walki o wyzwolenie narodu dla zachety do stawia-
nia oporu poganom?>,

10. Daniel (2,60)

Ostatnie juz odwotanie Matatiasza do konkretnej postaci historii Izraela jest
zarazem drugim z Ksiggi Daniela i pokazuje inng probg wiary, jaka tym razem
mial przej$¢ gtdéwny bohater tekstu natchnionego w jaskini Iwow (6,1-28). Defi-
niujac postawg Daniela, autor Pierwszej Ksiggi Machabejskiej uzyl terminu /a-
plotés, ‘prawosé, szczeros¢, prostolinijno$é’, nieznanego w Ksigdze Daniela™.
Cecha ta owocowala wiernoscia Bogu, zwlaszcza w obliczu $mierci, jak to juz
pokazat cytat 1 Mch 2,37 wspominajacy prawo$¢ meczennikow umierajacych za
wiernos¢ szabatowi. Mozliwe zatem, ze rzeczownik ten takze w w. 60 uzyty zo-
stat celowo, aby ukaza¢ podobienstwo postaw obu bohaterow $§wiadczacych
o swej wierno$ci Bogu w tych samych okoliczno$ciach bezposredniego zagroze-
nia $miercig. Natomiast w Ksiedze Daniela haplotés przedstawiona zostala opi-
sowo jako uwielbienie sktadane przez Daniela swemu Bogu w ziemi niewoli trzy
razy dziennie w formie modlitwy poprzez padanie na twarz (6,11 LXX). Jest to
zewngtrzne wyznanie wiary i jej $wiadectwo wobec innych ludzi*®. Powyzszy ter-
min obejmuje réwniez to, co sam Daniel o$wiadczyl, méwiac o swej niewinno-
$ci wzgledem Boga i krdla (6,23b) oraz ufnosci ztozonej w Bogu (6,24)”. Ta
sama niewinno$¢ w oczach Boga Izraela powinna zatem charakteryzowaé po-
wstancow, a wyrazac si¢ bezwzglednym postuszenstwem Jego prawu, zwlaszcza

4 Por. J.R. Bartlett, The First and Second Books of the Maccabees, s. 43.

53 Opisowy odpowiednik tego terminu znajduje si¢ natomiast w 6,23, jako dikaiosyné en emoi
heurethé enantion autou, ‘odkryta zostata przed Nim we mnie sprawiedliwo$¢’. Chodzi zatem
0 niewinno$¢ pojmowang jako uczciwos$¢ i szczero$¢ wobec Boga i cztowieka, por. J. Phillips, Explo-
ring the Book of Daniel. An Expository Commentary, Kregel Publ., Grand Rapids 2004, s. 105.

% Por. m.in. 1 Mch 4,40.55; Lb 14,15; 16,4.22; 17,10; 20,6; Joz 7,6.10; Sdz 13,20; 3 Bas 18,39;
2 Par 7,3; Jdt 4,11; 9,1; Syr 50,17.

57 Niewinno$¢ te, okre$lona w hebrajskim zrodtostowie mianem zakii, nalezy rozumie¢ w sen-
sie prawniczym, jako postgpowanie nienaganne wobec przepisow, por. L.F. Hartman, A.A. di Lel-
la, The Book of Daniel. A New Translation with Introduction and Commentary, The Anchor Bible
23, New York-London—Toronto—Sydney—Auckland 2005, s. 196.
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w trudnych okoliczno$ciach zycia i w niebezpieczenstwach. Sita wiary Daniela
uwidocznita si¢ zatem w wiernosci, gdyz byt swiadomy skutkow niepodporzad-
kowania si¢ krolewskiemu dekretowi, co oznaczato dla niego $mier¢ w jaskini
lwow (6,13), czego tez nie omieszkano wykorzysta¢ przeciw niemu (6,12.14)%.
Nagroda bylo znow — jak w przypadku trzech mlodziencéw — wyratowanie od
$mierci przez Boga dzigki bezposredniej interwencji aniota (6,23a). Warto przy
tym dodaé, ze grecki tekst Ksiggi Daniela $ci§le thumaczy swoj hebrajski pierwo-
wzor w wersji Teodocjona, natomiast wersja Septuaginty zawiera zdanie blizsze
sensowi tlumaczenia greckiego Pierwszej Ksiggi Machabejskiej, gdzie nie ma
mowy o postaniu aniota przez Boga: ,,] wybawil mnie Bog od Iwow, poniewaz
znalazt we mnie sprawiedliwo$¢ [dikaiosyne] przed soba i przed toba, krélu. Nie
znalazl za§ we mnie ani uchybienia [agnoia], ani nieprawosci [hamartia)”. Te
zatem cechy sktadaja si¢ na to, co autor w naszej ksiedze okreslit mianem haplo-
tes Daniela. Ta sama wiernoscia Bogu powinni charakteryzowaé si¢ takze po-
wstancy machabejscy.

11. Podsumowanie teologiczne (2,61)

Ostatnia czgs¢ wypowiedzi Matatiasza wskazuje, ze powyzsze przyklady
byty jedynie niewielka egzemplifikacja catego ciagu wielkich postaci w historii
Izraela, ktorych najwazniejsza charakterystyke zycia stanowita bezwzgledna
wierno$¢ Bogu, fundowana na zaufaniu w Jego moc i sprawiedliwo$¢. Kazde
z minionych pokolen moze dostarczy¢ kolejnych przyktadéw takich osobowo-
$ci, z ktorych zardwno narodd, jak i szczegodlnie powstancy powinni by¢ dumni
i do nasladowania ktorych powinni by¢ gotowi. Autor milczaco wlacza tu z pew-
nos$cig rowniez prorokow (Iz 26,8; Ba 4,22) i cate spotecznosci (Dn 13,60).

Ufajacy Bogu okresleni zostali jako elpidzontes ep’auton (‘ufajacy Mu’),
zwrot klasyczny dla tekstéw poetyckich®. Natomiast / Par 5,20 oraz 2 Par 13,18
sa tu o tyle godne wzmianki, ze uzywaja omawianego zwrotu w kontekscie mili-
tarnym, akcentujac wiasnie zaufanie Bogu jako istotny element zwycigskiej wal-
ki. W mysl pierwszego z nich owo zaufanie zaowocowato z jednej strony pomo-
ca otrzymana od wspotbraci, z drugiej za$ bezposrednia pomoca Boga, ktory
zagwarantowal im zwycigstwo w walce®. W drugim tek$cie nalezy podkresli¢
zwlaszcza nierownomiernos$¢ sit walczacych stron, co ukazuje przede wszystkim

58 Por. S.R. Miller, Daniel. An Exegetical and Theological Exposition of Holy Scripture, New
International Version — New American Commentary 18, Broadman & Holman Nashville 1994,
s. 186-187.

% 40 razy w psalmach; por. takze Syr 2,6; Dn 3,28.

5 Jest to zgodne z ogdlnymi zamierzeniami teologii autora kronikarskiego, por. H. Langkam-
mer, Pierwsza i Druga Ksiega Kronik. Thumaczenie, wstep i komentarz, w: Pismo Swiete Starego
i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykow oryginalnych, RW KUL, Lublin 2001, s. 66.

61 Teologia historii autora kronikarskiego wyraza si¢ tu faktem, ze jedynie w Judzie zachowa-
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niezbedno$¢ Bozej pomocy i warto§¢ zaufania w Nim potozonego®'. Znaczaco
zbliza to oba teksty do aktualnego Machabeuszom kontekstu sytuacyjnego. No-
wotestamentowy cytat 1 Tm 4,10 walke t¢ przenosi juz na grunt duchowy, cho-
ciaz w kontekscie stricte sportowym®,

Uzywajac natomiast czasownika astheneo (‘stabng’, ‘staje si¢ staby’) w po-
laczeniu z elpidzo6, autor mogt siggna¢ do brzmienia Ps 25,1 zawierajacego oba
wzmiankowane czasowniki w tym samym sensie, chociaz drugi z nich w zna-
czeniu negatywnym: psalmista nie zachwieje si¢ wtasnie dlatego, ze ufa bezgra-
nicznie Bogu, zas jego niewinnos$¢ jest znakiem tego zaufania. Z tej wtasnie racji
nie obawia si¢ on Bozego osadu. Przeciwnie, prosi o niego jako potwierdzenie
obranej przez siebie drogi®. Tekst 6w moze doskonale podsumowac trzy najwaz-
niejsze cechy postawy wszystkich bohaterow historii narodu przywotanych przez
Matatiasza: wierno$¢ Bogu w codziennym postgpowaniu, nadziej¢ w Nim ztozo-
na 1 wytrwanie do konca w czasie proby. Wlasnie na tych trzech filarach musi
si¢ obecnie oprze¢ walka powstancow.

II. Teologia tekstu 1 Mch 2,51-61

Kuszac si¢ o dokonanie generalnego podsumowania natury teologicznej,
mozna poczyni¢ kilka wartoSciowych obserwacji:

a) mowa Matatiasza nawiazuje do wielkiej historii Izraela, ustanawiajac
zwiazek miedzy obecna walka powstancow a podobnymi epizodami
z przesztosci narodu, aby unikna¢ poczucia jej odosobnienia;

b) walka powstancow jest kolejnym i waznym etapem zmagan Izraela o jego
wiarg 1 wierno$¢ Bogu, co decydujaco wptywa na poczucie jego tozsa-
mosci narodowej i religijnej;

c) powstancy moga stawic siebie w rze¢dzie szlachetnych przodkow Izraela,
podejmujacych walke o jego przetrwanie, zapewniajac swym rodakom

ne zostaly: prawowita dynastia Dawidowa oraz prawdziwy kult Boga, podczas gdy w Izraelu zapa-
nowatly: odszczepienstwo i schizma. Konsekwencja staje si¢ wowczas wierno$¢ Boga pokoleniu
Judy, nie krélestwu poétnocnemu (1 Krn 13,5-12), por. E. Michaeli, Les Livres des Chroniques, d’Es-
dras et de Néhémie, Commentaire de 1’Ancien Testament XVI, Delachaux et Niestlé, Neuchatel
1967, s. 177-178.

2 Co jednak w niczym nie zmienia jej regul, a nawet je wzmacnia: zwlaszcza bowiem prowa-
dzac bdj z niewidzialnym przeciwnikiem o wiele silniejszym i sprawniejszym od cztowieka, nale-
zy cate zaufanie bezwzglednie potozy¢é w Bogu, ktory jako jedyny gwarantuje zwycigstwo. Walka
ta jest z definicji trudniejsza i bardziej konieczna dla zycia cztowieka od znoszenia przeciwnosci
fizycznych, por. W.D. Mounce, The Pastoral Epistles, Word Biblical Commentary 46, Thomas Nel-
son Publishers, Nashville 2000, s. 254-257.

6 Por. S. Lach, Ksiega Psalméw. Wstep — przeklad z orvginatu — komentarz, w: Pismo Swiete
Starego Testamentu, t. VII-2, Pallottinum, Poznan 1990, s. 189-190.
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mozliwos¢ dalszej egzystencji, zwlaszcza religijnej, jako narodu monote-
istycznego;

d) przygotowuja sobie w ten sposob podobna stawe 1 wspomnienie u potom-
nych, jak to ma miejsce w przypadku wychwalanych, wielkich przodkéw
ludu;

e) warunkami niezb¢dnymi do osiagnigcia zwycigstwa jest catkowita wier-
no$¢ prawu Bozemu oraz ufno$¢ w Jego niezawodna pomoc, ktdra nadej-
dzie w oznaczonym przez Niego czasie;

f) sama Pierwsza Ksigga Machabejska wpisuje si¢ w ciag ksiag historycz-
nych Starego Testamentu, podejmujac ten sam temat wspomnienia tych,
ktorzy przyczynili sie do przetrwania Zydow jako ludu Bozego pierwsze-
g0 wezwania.

Summary

The core of Mattathias’ deathbed speech addressed to his sons and all the participants of the
Maccabaean rising (1 Macc 2:51-61) is the command to be faithful to the law and the covenant as
a foundation of patriotism as it was then understood — love of one’s homeland and defense of
traditions that constituted the identity of the people who inhabited it. The biblical author recalls the
major figures in the history of Israel to show the struggle of the insurgents as a continuation of
the history created by the heroes of the past. The object of the article is to present the theology
of those particular figures from the history of Israel in the context of the then ongoing events
whereby they became models to follow and a source of perseverance in the undertaken struggle
against the pagan invaders from the Seleucid empire.
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Bible, Old Testament, Septuagint, The First Book of Maccabees, biblical theology,
biblical exegesis, Maccabee rising
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Piotr Ostanski!

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny

Ocalenie jakby przez ogien (1 Kor 3,15).
Czysciec z perspektywy Biblii i w refleksji teologicznej

Pytania o zycie po $mierci nurtowaly cztowieka od zarania dziejow. Stawia-
ty je takze starozytne ludy mieszkajace na Bliskim Wschodzie, w tym Izraelici®.

Jest znamienne, Ze na kartach Pisma Swigtego prawda o Zyciu pozagrobo-
wym nie zostata podana od razu w formie ostatecznej, ale jest odstaniana stop-
niowo:

— w najstarszych warstwach Biblii $mier¢ konczy definitywnie egzystencjg
czlowieka 1 potem nie ma juz zadnej formy kontynuacji zycia, dlatego zardbwno
nagroda za dobre zycie, jak i kara za grzech musza si¢ dokona¢ w ramach po-

! Ksiadz Piotr Ostanski, ur. w 1952 r., sakrament kaptanstwa w 1977 r. w Poznaniu, kolejno
wikariusz, kapelan szpitala wojewodzkiego i proboszcz. Doktorat 1990 r., habilitacja 2008 r. Od
wielu lat zwiazany z Papieskim Wydzialem Teologicznym w Poznaniu i Wydziatem Teologicznym
Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu. Od 2014 r. pracuje na stanowisku profesora
UAM. Autor m.in.: Bibliografia biblistyki polskiej. 1945-1999 (2002), Objawienie Jezusa Chrystu-
sa. Praktyczny komentarz do Apokalipsy (2005), Bibliografia biblistyki polskiej. 2000-2009 (2010),
Wierze w Boga Ojca wszechmogqcego. Kazania katechizmowe (2014), Bibliografia biblistyki pol-
skiej. 2010-2013/2014 (2015).

2 Wybrana literatura tematu: G. Baran, Los czlowieka po Smierci w wierzeniach ludéw oscien-
nych dawnego Izraela, ,Scripturae Lumen” 2(2010), s. 137-159; B. Bibik, Wyobrazenia Platona
o zyciu pozagrobowym, ,Nowy Filomata” 6(2002) 1, s. 13-26; A. Citlak, Kraina umartych w kon-
cepcji starotestamentowej, rabinistycznej i greckiej, ,,Studia Teologiczne” 7(2004), s. 35-61;
P. Lorek, Od ludzkiej przypadiosci po boskq kare. Smier¢ i zycie pozagrobowe Antiocha IV Epifa-
nesa w wybranych pismach starozytnych, ,,Theologica Wratislaviensia” 3(2008), s. 23-29; M. Miin-
nich, Przemiany pierwotnych wierzen dotyczqcych swiata umartych w Biblii hebrajskiej na tle wie-
rzen bliskowschodnich, ,Roczniki Humanistyczne” 2(2003), s. 5-27; M. Otto, Koncepcja duszy
i Swiata pozagrobowego w ,,Odysei” Homera, w: Starozytnos¢ w wielu perspektywach. Materialy
ogolnopolskiej studenckiej konferencji naukowej, Bydgoszcz 23-24 kwietnia 2003 r., red. L. Mroze-
wicz, Bydgoszcz 2006, s. 35-41; M. Roszewski, Smier¢ i zycie pozagrobowe w tradycjach pozabi-
blijnych i biblijnych Starego Testamentu. Zarys problemu, ,Studia Teologiczno-Historyczne Slaska
Opolskiego” 25(2005), s. 307-327; K. Sekita, Zlote tabliczki orfickie. Zycie po $mierci w wierze-
niach starozytnych Grekow, Warszawa 2011; M. Stuligrosz, Pindar o Zyciu po smierci, ,Acta
Universitatis Wratislaviensis. Classica” 26(2005), s. 66-78; W. Szczerba, Smieré i nie-Smiertelnosé
w mitologii greckiej, ,,Theologica Wratislaviensia” 3(2008), s. 103-118.
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rzadku doczesnego; takie rozwiazanie Izraelici uwazali za wyraz porzadku
w $wiecie i przejaw madrosci Boga®;

— w nieco pdzniejszych tekstach biblijnych pojawia si¢ koncepcja tajemni-
czego Szeolu, czyli miejsca, w ktorym zmarli wegetuja w blizej niesprecyzowa-
ny sposob (np. 1 Sm 2,6)*;

— dopiero u schytku Starego Testamentu pojawia si¢ wlasciwa idea zycia
pozagrobowego (np. 2 Mch 7,9; Mdr 2,23; 3,1-3)°, a wraz z nig odptata doczesna
zostaje przeniesiona na zycie po $mierci;

— w Nowym Testamencie prawda o zyciu pozagrobowym oraz o nagrodzie
i karze przybiera ksztalt wiary w powszechne zmartwychwstanie — ,,do zycia”
albo ,,do potepienia” (J 5,28-29)°,

Kosciot uczy, ze ,.kazdy cztowiek w swojej niesmiertelnej duszy otrzymuje
zaraz po $mierci wieczna zaptate na sadzie szczegdétowym, ktory polega na od-
niesieniu jego zycia do Chrystusa i albo dokonuje si¢ przez oczyszczenie, albo
otwiera bezposrednio wejscie do szczegscia nieba, albo stanowi bezposrednio po-
tepienie na wieki”. Z tych stéw wynika, ze oprocz dwoch wiecznych stanow po
$mierci, nieba i piekta, istnieje jeszcze trzeci stan, ktdry nie jest ani szczgSciem
btogostawionych w niebie, ani odrzuceniem potgpionych w piekle. Katechizm
nazywa go ,,0czyszczeniem”, a teologia dogmatyczna — ,,czy$écem” i odnosi do
procesu oczyszczenia po Smierci z win, ktore uniemozliwiaja cziowiekowi
uszczesliwiajace zjednoczenie z Bogiem. Jakkolwiek w sadzie szczegbélowym
rozstrzyga si¢ los cztowieka, niemniej jednak ten los nie musi si¢ dopeti¢ na-
tychmiast w momencie $mierci®.

O ile na temat nieba 1 piekta autorzy biblijni wypowiadaja si¢ otwarcie i sze-
roko, o tyle pouczenia dotyczace czy$éca sa w Pismie Swigtym nieliczne i tylko

3 Zob. C. Jakubiec, Zasada odplaty, w: tenze, Ksigga Hioba, Poznan 1974, s. 250.

4 Obraz Szeolu, czyli krainy, w ktorej gromadza sie ,,cienie” zmarlych, jest w Pismie Swietym
najczesciej pesymistyczny. Zob. M. Filipiak, Oczekiwanie niesmiertelnosci w Starym Testamencie,
,-Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 25(1978) 1, s. 15; Zob. tez A. Citlak, Kraina umartych w kon-
cepcji starotestamentowej, rabinistycznej i greckiej, ,,Signa Temporis” 2004 7, s. 35-61; W. Kosior,
The underworld or its ruler? Some remarks on the concept of Sheol in the Hebrew Bible, ,,The
Polish Journal of Biblical Research” 13(2014) 25-26, s. 29-41; J. Lemanski, Hebrajski Szeol na tle
wyobrazen eschatologicznych sqsiednich kultur, ,Scripta Biblica et Orientalia” 3(2011), s. 67-98;
M. Miinnich, Swiat umarlych w wyobrazeniach biblijnych srodowisk madrosciowych, ,,Theologica
Wratislaviensia” 3(2008), s. 37-46.

5 Zob. J. Homerski, Prawda o zmartwychwstaniu i Zyciu wiecznym w najmlodszych pismach
natchnionych Starego Testamentu, ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 37(1990) 1, s. 5-17;
M. Parchem, Zmartwychwstanie, odplata po smierci i Zycie wieczne w literaturze miedzytestamen-
talnej, ,,Verbum Vitae” 8(2009) 15, s. 99-142.

6 Zob. E. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, ttum. G. Rawski, Krakow 2011.

7 Katechizm Kosciola katolickiego [dalej KKK], 1022.

8 Zob. J. Ratzinger, Eschatologia — Smier¢ i zZycie wieczne, thum. M. Wectawski, Warszawa
1986, s. 239.
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posrednie. Moze to prowadzi¢ do wniosku, ze dogmat ten ma staby fundament
biblijny’, a w konsekwencji — powodowa¢ marginalizacj¢ tej prawdy wiary'.

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie biblijnych podstaw nauki Kosciota
o czy$ccu. Nie jest to zadanie tatwe, poniewaz autorzy natchnieni sa niezwykle
powsciagliwi w tej kwestii (w Biblii nie pada stowo ,,czy$ciec” ani tez nie ma
jego opisu), a ponadto trzeba zastosowa¢ specjalna hermeneutyke, jako ze w zad-
nej z perykop nie ma bezposredniego pouczenia o czySécu.

Najwazniejsze teksty dotyczace czyséca to: 2 Mch 12,38-45, 1 Kor 3,10-15
oraz Mt 12,31-32.

Modlitwy i ofiary za zmarlych (2 Mch 12,38-45)

Temat oczyszczenia po $mierci sigga swymi korzeniami najmtodszych ksiag
Starego Testamentu i tzw. judaizmu migdzytestamentalnego. W ten etap objawie-
nia wpisuje si¢ opowiadanie przekazane w Drugiej Ksigdze Machabejskiej. Kie-
dy po zwycigskiej bitwie stoczonej z wojskami Seleucydoéw Izraelici pod wodza
Judy Machabeusza zaczgli przygotowywac do pochowku swoich zabitych, ujaw-
nita si¢ przyczyna, dla ktorej utracili oni zycie: kazdy z nich miat przy sobie cen-
ne rzeczy poswigcone bozkom poganskim, takie, ktorych posiadanie i noszenie
ze soba bylo wyraznie zabronione przez Prawo Mojzeszowe!'!.

Dla wszystkich wigc stato si¢ jasne, Ze to oni i z tej wlasnie przyczyny zgi-
neli. Wszyscy za§ wychwalali Pana, sprawiedliwego Sedziego, ktory rzeczy
ukryte czyni jawnymi, a potem oddali si¢ modlitwie (iketeia) i blagali, aby
popeliony grzech (amartema) zostal catkowicie wymazany (teleios exalei-
phthénai). Mezny Juda [...] uczyniwszy sktadke¢ pomigdzy ludzmi, postat do
Jerozolimy okoto dwu tysigcy srebrnych drachm, aby ztozono ofiarg (thysia)
za grzech. Bardzo pigknie i szlachetnie uczynit, myslal bowiem o zmartwych-
wstaniu. Gdyby bowiem nie byt przekonany, ze ci zabici zmartwychwstana,
to modlitwa (euchomai) za zmartych bylaby czym$ zbednym i niedorzecz-
nym, lecz jesli uwazal, ze dla tych, ktorzy poboznie zasngli, jest przygoto-
wana najwspanialsza nagroda — byta to mysl $wigta i pobozna. Dlatego wta-
$nie sprawit, ze zlozono ofiarg przeblagalna (exilasmos) za zabitych, aby
zostali uwolnieni od grzechu (tes hamartias apolythénai; 2 Mch 12,40-45).

Juda Machabeusz uznat, Ze ocaleni powinni si¢ wstawi¢ u Boga za umartymi
w grzechu batwochwalstwa obroncami ojczyzny, aby ci mogli uzyska¢ Jego prze-
baczenie. Zaproponowat wigc podwdjng formeg pomocy:

¢ Zob. W. Granat, Dogmatyka katolicka. Synteza, Lublin 1967, s. 504.

10 Sposrod 2865 paragrafow KKK tylko trzy sa poswiecone czy$sécowi.

1 Zob. F. Gryglewicz, Ksiegi Machabejskie. Wstep, przeklad z oryginalu, komentarz, Poznan
1961, s. 342-343.
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— modlitwe (iketeia, euchomai);

— ofiarg przebtagalng w Jerozolimie (thysia, exilasmos).

W tej propozycji wyrazone jest przekonanie, ze oddziatywanie modlitw i ofiar
przebtagalnych wykracza daleko poza granice doczesnej egzystencji cztowieka
i moze mu skutecznie pomaga¢ nawet po $mierci. Chodzi o po$miertne ,,uwolnie-
nie od grzechu” (fes hamartias apolythénai), a nawet o ,,catkowite wymazanie grze-
chu” (amartéman teleios exaleiphthenai). To drugie wyrazenie oznacza dostownie
tak doskonale i catkowite wymazanie blednego stowa napisanego na papirusie lub
pergaminie, ze nie pozostaje po nim zaden $lad (por. 1z 43,25; Kol 2,14).

Juda Machabeusz jest przekonany, ze modlitwa i ofiara mozna zmieni¢ los
cztowieka po $mierci i wybtaga¢ dla niego przebaczenie grzechéw. Nie moze tu
jednak chodzi¢ ani o niebo, ani tez o pieklo, ale o jeszcze inny stan, taki, w kto-
rym zmiany sa mozliwe. Autor natchniony wskazuje wigc, cho¢ nie wprost, na
istnienie czyséca.

Jest jeszcze kilka innych miejsc w Pismie Swigtym po$wiadczajacych, ze
ludzie zyjacy moga wptywac na los zmartych. Przyktadem moze by¢ zachgta
z Ksiggi Syracha:

Miej dar taskawy dla kazdego, kto zyje,
a nawet umartemu nie odmawiaj taski” (chesed; Syr 7,33).

Cecha tego wersetu jest paralelizm: pierwszy stych odnosi si¢ do losu czto-
wieka zyjacego, a drugi — do doli umartego. Zywemu nalezy udzieli¢ ,,daru ta-
skawego”, czyli realnej, wymiernej pomocy. Podobnie umartemu nalezy okazac
taske” (chesed). Musi to by¢ — przez analogi¢ — realna pomoc. Jest nia godny
pochowek, rzecz fundamentalna w mentalnosci i kulturze izraelskiej. Wydaje sig
pojmowat Juda Machabeusz: modlitwa i ofiara mozna realnie pomoc zmartemu,
wplywajac na dalszy jego los. Tekst Syracha wskazuje wigc posrednio na istnie-
nie czyscca.

Rowniez dwa teksty Pawlowe potwierdzaja mozliwos¢ wstawiennictwa zy-
jacych za zmarlymi: 1 Kor 15,29 1 2 Tm 1,16-18. Pierwszy z nich dotyczy bar-
dzo zagadkowej kwestii — chrztu za zmartych:

Bo inaczej czegoz dokonaja ci, co przyjmuja chrzest za zmartych (hoi bapti-
zomenoi hyper to nekron)? Jezeli umarli w ogdle nie zmartwychwstaja, to
czemuz za nich chrzest przyjmuja? (1 Kor 15,29).

Werset ten jest czeécia dtuzszego pouczenia Pawla na temat zmartwychwsta-
nia i jego konsekwencji. Apostot stawia Koryntianom, nie bez ironii, dwa pyta-
nia retoryczne, ktore mozna by oddac nastgpujaco: ,,Jakkolwiek Koryntianie nie
wierza w zmartwychwstanie, to jednak nie sa konsekwentni, poniewaz przyjmu-
ja za zmartych chrzest”.
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Grekow, przywyklych do platonskiego sposobu mys$lenia'?, oburzata mysl
o mozliwosci zmartwychwstania czlowieka. Odrzucajac je, praktykowali jednak
pewien zwyczaj tak, jakby zmartwychwstanie miato nastapi¢ — przyjmowali mia-
nowicie ,,chrzest za zmarlych”. Pawel czyni tym wyrazeniem aluzj¢ do jakiej$
praktyki religijnej w Koryncie, ktorej dotad nie udato si¢ jednoznacznie rozszy-
frowac'.

Dla niniejszego opracowania nie trzeba rozstrzygac, czym byla ta praktyka.
Wystarczy stwierdzi¢ jedno: stawiajac Koryntianom dwa pytania retoryczne, Pa-
wetl potwierdza ogdlng zasad¢ mozliwosci niesienia pomocy zmarlym przez zy-
wych. Taka pomoc jest mozliwa jedynie wowczas, kiedy przyjmie sig, ze obok
dwoch stanow definitywnych po $mierci (nieba, piekla) istnieje jeszcze inny,
w ktorym zmiany sa mozliwe. Ten stan nazywa si¢ czysccem'™.

Na jeszcze inny sposob pomocy ludziom zmarlym przez zywych wskazuje
nastgpujaca perykopa z listu pasterskiego Pawta do Tymoteusza:

16 Niechze Pan uzyczy mitosierdzia domowi (oikos) Onezyfora za to, ze czg-
sto mnie krzepit i tancucha mego si¢ nie zawstydzit, '7 lecz skoro si¢ znalazt
w Rzymie, gorliwie mnie poszukat i odnalazt. '* Niechaj mu da Pan (Kyrios)
w owym dniu znalez¢ mitosierdzie u Pana (Kyrios)! A jak wiele mi wyswiad-
czyl w Efezie, ty wiesz lepiej (2 Tm 1,16-18).

Pawet pouczat Tymoteusza, aby trzymat si¢ zdrowych zasad (2 Tm 1,13)
i strzegt Ewangelii (2 Tm 1,14). Podat mu tez negatywne przyktady tych, ktorzy
zawiedli (2 Tm 1,15). A teraz, w omawianym fragmencie, wskazuje mu pozy-
tywny przyklad chrzescijanina. Jest nim Onezyfor, ktory czgsto krzepit Pawta
i nie wstydzit si¢ jego uwigzienia.

O Onezyforze wiadomo niewiele'. Jest wspomniany jedynie w 2 Tm 1,16-18
oraz 2 Tm 4,19, i to jeszcze nie wprost. Pochodzit prawdopodobnie z Efezu albo
okolicy, gdzie podlegal pasterskiej trosce Tymoteusza. Podréozowal rowniez do
Rzymu, gdzie nie bez trudu odnalazt Pawla i wspieral go swoja przyjaznia,

12 Ciato w dialogu Platona Fedon jest nazwane wigzieniem, a $mier¢ — wyj$ciem duszy z wig-
zienia. Stad zmartwychwstanie ciala wedlug koncepcji Platona jest czym$ niedorzecznym.

13 Istnieje okoto 40 hipotez wyjasniajacych ,,chrzest za zmartych”. Zob. E. Dabrowski, Listy
do Koryntian. Wstep, przektad z oryginatu, komentarz, Poznan 1965, s. 279.

4 Zob. A. Jankowski, Eschatologia biblijna Nowego Testamentu, Krakéw 1987, s. 225.

5 Acta Sanctorum wspominaja meczennika imieniem Onezyfor, ktory zginalt w Parium
w Myzji migdzy rokiem 102 a 114 po Chr. Zob. W. Ramsay, Notes on the ,,Acta” of Martyrs, ,,The
Expository Times” 9(1898) s. 495-497. Réwniez apokryf Dzieje Pawla i Tekli (2,353-354) z 11 w.
po Chr. wspomina Onezyfora, jego zong Lektre oraz dzieci Simmiasza i Zenona, ktorzy towarzy-
szyli Pawlowi w drodze z Antiochii do Ikonium. Zob. W. Mounce, Pastoral Epistles, Dallas 2002
(Word Biblical Commentary 46), s. 491. Nie wiadomo jednak, czy w tych tekstach chodzi o One-
zyfora z 2 Tm 1,16-18.
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i utrzymywat. Onezyfor byt dla Pawla tak wielkim wzorem dobrego chrzescija-
nina i cztowieka, ze wspominal go, piszac do Tymoteusza.

Wydaje sig, ze w momencie redakcji Listu Onezyfor juz nie zyt. Wskazywac
na to moga nastepujace fakty!'e:

— Werset 16 odnosi si¢ wyraznie do terazniejszosci. Pawel nie wspomina jed-
nak samego Onezyfora, a jedynie jego ,,dom” (oikos). Moze to sugerowaé, ze
Onezyfor nie nalezal juz w tym momencie do tego ,,domu”, za$§ prosba apostota
o0 ,,milosierdzie Pana” dla ,,domu” byta w istocie btaganiem, aby ta spotecznos¢
zdotata podota¢ wszystkim wyzwaniom mimo nieobecno$ci swej glowy.

— Prosba zawarta w wersecie 18 odnosi si¢ nie do domu Onezyfora (jak
w wersecie 16), ale do niego samego. Wida¢ wyrazne przesunigcie akcentu ku
przysztemu dniowi sadu. Moze to §wiadczy¢, ze Onezyfor umart i staje na sa-
dzie Bozym.

— Czas przeszty uzyty w tej perykopie sugeruje, iz Onezyfor nie zyje i ze
kazde wspominane tu wydarzenie nalezy juz — z perspektywy Pawta — do prze-
sztosci.

— Jeszcze jedna wskazoéwka mogaca swiadezy¢ o Smierci Onezyfora znajdu-
je si¢ w koncowym pozdrowieniu Listu. Pawetl okresla tam osoby po imieniu,
a jedynie w przypadku Onezyfora robi wyjatek i pozdrawia jego ,,dom”. Z uwagi
na bliska wigz taczaca Pawla z Onezyforem moze wydawac si¢ dziwne, Ze apo-
stot — jesli jego przyjaciel wowczas zyt — nie pozdrowil go imiennie.

— Mozna odnie$¢ wrazenie, ze werset 18b naturalnie taczy si¢ z wersetem
17, a werset 18a przerywa logike tekstu, co wskazuje, iz z Onezyforem prawdo-
podobnie co$ si¢ stato.

Z przytoczonych argumentow mozna przyjac jako prawdopodobny wniosek,
ze Onezyfor w momencie pisania Listu juz nie zyt. Jesli tak, wowczas werset 18a:
,Niechaj mu da Pan (Kyrios) w owym dniu znalez¢ mitosierdzie u Pana (Ky-
rios)!” zawiera modlitwe za zmartego (jedyna w Nowym Testamencie).

Komentatorzy sa zgodni, ze uzyte dwukrotnie w tej modlitwie stowo Kyrios
ma dwa znaczenia: pierwsze, z rodzajnikiem, oznacza Chrystusa (por. Rz 2,6;
3,6), a drugie, bez rodzajnika, oznacza Boga Ojca!’. Pawet prosi wiec Boga Ojca
o ,,mitosierdzie” dla Onezyfora ,,w dniu [jego sadu]”, a czyni to za posrednic-
twem Chrystusa!®. Chrystus bowiem, zmartwychwstajac, zapanowat takze nad

16 Zob. W. Mounce, Pastoral Epistles, dz. cyt., s. 491-492.

7W Septuagincie Kyrios bez rodzajnika jest imieniem Boga. Zob. G. Quell, Kyrios, w: Theo-
logical dictionary of the New Testament, red. G. Kittel, G. Friedrich, Grand Rapids 1982, s. 1058-
-1059.

18 Jezus czesto zapewnial o swoim wstawiennictwie u Ojca, zwlaszcza w chwili sadu (Mt 5,7;
10,32; 14,16; 16,26) i o swoim sadzie mitosiernym (Mt 25,36). Zob. A. Jankowski, Eschatologia
biblijna..., dz. cyt., s. 225.



OCALENIE JAKBY PRZEZ OGIEN (1 KOR 3,15) 145

swiatem umartych (Rz 14,9; 1 P 3,19) i dlatego az do dnia sadu ostatecznego
moze sie wstawia¢ za kazdym zmartym u Ojcal®.

Modlitwa Pawlowa nie moéwi wprost o oczyszczeniu duszy po $mierci. Samo
jednak wstawiennictwo apostota oraz odwolanie si¢ do mitosierdzia Bozego
swiadcza, ze czlowiek stajac po $mierci przed Bogiem, potrzebuje dalszego
oczyszczenia. To wskazuje na mozliwos¢ zmiany losu czlowieka po $mierci za
sprawa modlitwy zyjacych i poswiadcza taki stan po$miertny, ktory nie jest ani
niebem, ani pieklem.

Przy okazji warto wspomnie¢, ze teologowie rozwazaja rézne mozliwosci od-
dziatywania modlitw i ofiar na dusze czy$ccowe: albo ,,skracaja” one ich pobyt
w czyscécu, albo umacniaja je w znoszeniu mak czy$écowych, albo wreszcie tago-
dza dotkliwos¢ czysécowych kar. Z cata pewnoscia wstawiennictwo oddziatuje tez
na zyjacych, poniewaz daje im mozliwos$¢ $wiadczenia mitosci umartym?.

Oczyszczenie przez ogien (1 Kor 3,10-15)

W  Katechizmie Kosciola katolickiego znajduje si¢ bardzo ogolnikowa
wzmianka o sposobie oczyszczenia duszy po $mierci: ,,Tradycja KosSciota, opie-
rajac si¢ na niektorych tekstach Pisma Swigtego, méwi o ogniu oczyszczajacym”
(KKK 1031). Jedna z perykop biblijnych odnoszacych si¢ do ognia oczyszczaja-
cego znajduje si¢ w Pierwszym Liscie do Koryntian. Pawel nawiazuje do rozta-
mow w Kosciele korynckim i1 przypomina adresatom, ze jako apostot potozyt
u nich mocny i niezawodny fundament, na ktorym kazdy z nich ma budowa¢
swoje zycie.

' Fundamentu bowiem nikt nie moze potozy¢ innego, jak ten, ktory jest po-
tozony, a ktorym jest Jezus Chrystus. '? I tak jak kto$ na tym fundamencie
buduje: ze ztota (chrysos), ze srebra (argyros), z drogich kamieni (lithoi ti-
mioi), z drewna (xylon), z trawy (chortos) lub ze stomy (kalamé), * tak tez
jawne si¢ stanie dzieto kazdego: odstoni je dzien (hémera) [Panski]; okaze
si¢ bowiem w ogniu (en pyri), ktéry je wyprobuje, jakie jest. '* Ten, ktorego
budowla wzniesiona na fundamencie przetrwa, otrzyma zaplatg; ' ten za$,
ktoérego dzieto splonie, poniesie szkodg: sam wprawdzie ocaleje, lecz tak jak-
by przez ogien (dia pyros; 1 Kor 3,11-15).

Zadaniem wszystkich ludzi jest wlasciwe ksztaltowanie swojego zycia. Pa-
wel poucza o tym, postugujac si¢ alegoria budowania domu. Jego fundamentem
jest Jezus Chrystus, a ksztalt i jakos¢ kolejnych nadbudowywanych czgsci sa
pozostawione do decyzji cztowieka. Apostol wymienia sze§¢ materialow budow-

19 Zob. tamze, s. 226.
2 Zob. G. Anderson, Is purgatory biblical?, ,First Things” 11 (2011), s. 44.
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lanych, z ktorych korzysta budujacy, przy czym trzy z nich (zloto, srebro, drogie
kamienie) sa szlachetne, trwate i ognioodporne, a trzy (drewno, trawa, stoma) sa
mniej cenne, mato trwatle i tatwopalne. Materiaty sa obrazem duchowego budul-
ca, jakim postuguja si¢ poszczegoélni ludzie, ksztaltujac swoje zycie.

Jakkolwiek budowla wznoszona z kiepskiej jako$ci materialu nie wymaga
wielkich naktadow i moze przez jakis czas spelnia¢ swoja funkcje, to jednak nie
przejdzie rygorystycznej proby ostatecznej. Prawde o jakosci budowania odstoni
»dzien” (hémera), w sensie hémera Kyriou, czyli paruzja Chrystusa. Wtedy to
»W ogniu” (en pyri) sadu Bozego ocaleja ci, ktorzy ksztaltowali swe zycie,
opierajac si¢ na materiale szlachetnym i odpornym na ogien. Natomiast pozosta-
li, ktorych zycie sptonie, poniosa klgske, ale ostatecznie i oni bgda mieli szanse
ocale¢, ,,lecz tak jakby przez ogien” (dia pyros). Czy ocalenie ,,jakby przez ogien”
oznacza czysciec?

Warto zauwazy¢, ze w tej perykopie dwukrotnie wystepuje stowo ,,ogien”
(pyr) 1 za kazdym razem ma inne znaczenie:

— W wersecie 13 pyr jest atrybutem ,,Dnia Panskiego”. Jest to ogien rozswie-
tlajacy tajemnice dotad ukryte, palacy oraz poddajacy probie wartos¢ i trwatosé
wszystkiego, czego dotknie?'. Taki wtasnie ogien, ktory w ,,.Dniu Panskim” roz-
dzieli to, co dobre, od tego, co zte, i zniszczy to, co nietrwale i przygodne, zapo-
wiadali prorocy w Starym Testamencie (np. Iz 66,15; Ml 3,1-5.19-21)? i autorzy
natchnieni w Nowym (2 Tes 1,8).

Ten rodzaj ognia wpisuje si¢ w biblijna teologig ,,0czyszczania w ogniu” albo
,probowania w ogniu” (np. Lk 3,17; 1 P 1,7; Ap 3,18)%.

— W wersecie 15 pyr ma zupehie inny charakter: nie niesie zniszczenia, ale
przeciwnie, ocalenie.

Czy tekst $w. Pawla jest dowodem formalnym na istnienie czy$éca? Z cala
pewnoscia explicite nie. Niemniej jednak omawiana perykopa rzuca podwaliny
pod prawdg o czys$ccu i stanowi podstawe do dalszych dedukeji teologicznych.
Apostot uczy bowiem o dwoch odmiennych drogach prowadzacych do zbawie-
nia. Jedna dotyczy ludzi, ktorzy ksztattowali swoje zycie na fundamencie Chry-
stusa 1 ktorych budowla przetrwata ostateczng probe; ci zaraz otrzymuja ,,zapta-
t¢”. Druga dotyczy tych, ktorym za zycia zabraklo doskonatosci i szlachetnos$ci.
Oni rowniez maja szansg ocale¢ dla nieba, ale dopiero po przejSciu dia pyros
(przez ogien).

Refleksja teologiczna nad znaczeniem przechodzenia ,,przez ogien” znajdzie
si¢ w dalszej czesci niniejszego studium.

21 Zob. E. Dabrowski, dz. cyt., s. 168.

22 Zob. A. Jankowski, Eschatologia biblijna..., dz. cyt., s. 229-230.

» By¢ moze Pawetl mial na mysli wielki pozar Koryntu w roku 146 przed Chr. wzniecony
w ramach odwetu za opdr miasta wobec Rzymu.
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Z tekstem 1 Kor 3,10-15 o ogniu oczyszczajacym wiaze si¢ pouczenie Ksiggi
Apokalipsy: ,,Nic nieczystego (pan koinon) do [Miasta] nie wejdzie” (Ap 21,27).

»Miasto” w Ap 21-22 jest ,,srodowiskiem zyciowym” Boga, metafora nieba
i zbawienia, miejscem §wigtym i czystym. Nie przystaje do niego najmniejsza
nieczystosc.

W Starym Testamencie nieczysto$¢ miata zwykle charakter nieczystosci ry-
tualnej (por. Kpt 10,1; Iz 35,8; 52,1), natomiast w Nowym Testamencie nabrata
ona charakteru moralnego (Mt 15,11; 18,20; Mk 7,2.5.15.18.20.23; Hbr 9,13; Dz
10,14.15.28; 11,8.9; 21,28). Autor natchniony wyrazit ja terminem koinos; w ta-
kim sensie wystegpuje ona w Apokalipsie tylko jeden raz. Bliskim synonimem
koinos jest przymiotnik akathartos (Ap 16,13; 17.4; 18,2).

Aniotowie, ktorzy symbolicznie strzega bram ,,Miasta” (Ap 21,12), maja za
zadanie zatrzymac kazdego, kto jest ,,nieczysty”, czyli skalany jakakolwiek wina,
i zakaza¢ mu wstgpu. Posrednio moze to wskazywac na czysciec, czyli stan
oczyszczenia, gdzie ,,nieczysty” staje si¢ czysty i gotowy do wejscia do ,,Miasta,
Nowego Jeruzalem”, eschatycznej fazy krélestwa Boga?.

Odpuszczenie grzechow po Smierci

Trzeci tekst biblijny odnoszacy si¢ wyrazniej do prawdy o czy$¢écu znajduje
si¢ w Ewangelii wedlug §w. Mateusza, w perykopie o grzechu przeciw Duchowi
Swigtemu:

31 Kazdy grzech i bluznierstwo bgda odpuszczone ludziom, ale bluznierstwo
przeciwko Duchowi nie bedzie odpuszczone. *2 Jesli kto$ powie stowo prze-
ciw Synowi Czlowieczemu, bgdzie mu odpuszczone, lecz jesli powie przeciw
Duchowi Swigtemu, nie bedzie mu odpuszczone ani w tym wieku, ani w przy-
sztym (oute en toutd to aioni oute en to mellonti; Mt 12,31-32).

Perykopa o grzechu przeciw Duchowi Swigtemu jest krotka i sktada sig
z dwoch wersetow. Oba maja podobna tre$c i oba sktadaja si¢ z dwoch cztondw,
ktore tworza paralelizm oparty na czasowniku aphiemi (‘przebaczaé’)®. Struktu-
re perykopy mozna przedstawi¢ nastepujaco?:
w. 31: (a) przebaczenie wszystkich grzechow i bluznierstw;
(b) brak przebaczenia bluznierstwa przeciw Duchowi Swietemu.
w. 32: (a) przebaczenie dla tych, ktorzy méwia przeciw Synowi Czltowie-
czemu,
(b) brak przebaczenia dla tych, ktérzy mowia przeciw Duchowi
Swietemu.

2 Zob. D. Aune, Revelation 17-22, Word Biblical Commentary 52¢, Dallas 2002, s. 1174.
2 Wystepuje ono cztery razy w niezmiennej formie aphethésetai (,,zostanie odpuszczone”).
% Zob. D. Hagner, Matthew 1-13, Word Biblical Commentary 33a, Dallas 2002, s. 347.
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W analizie perykopy pomijamy zupehie kwestig, czym jest w istocie grzech
przeciwko Synowi Cztowieczemu oraz Duchowi Swigtemu, natomiast skoncen-
trujemy si¢ na niepozornej wskazoéwce dotyczacej mozliwosci odpuszczenia tych
grzechow. Ot6z Mateusz podaje ogolnie, ze grzech ,,przeciw Synowi Czlowie-
czemu” moze zostaé odpuszczony, natomiast grzech ,,przeciw Duchowi Swiete-
mu” — nie. I dodaje podwdjna okoliczno$¢: ,,ani w tym wieku (aion)?, ani
w przysztym”, czyli ani za zycia czlowieka, ani po jego $mierci®.

Skoro nie mozna otrzyma¢ odpuszczenia grzechu przeciw Duchowi Swigte-
mu ani w doczesnosci, ani w przysztym $wiecie, mozna za$ otrzymac przebacze-
nie innych grzechéw i bluznierstw, oznacza to, ze istnieje mozliwos¢ odpuszcze-
nia niektorych win juz po $mierci cztowieka. Taka perspektywa nie moze si¢
jednak odnosi¢ ani do zbawionych w niebie, ani do potgpionych w piekle. Po-
uczenie Chrystusa o uwolnieniu czlowieka od grzechow innych niz przeciw Du-
chowi Swigtemu w przyszlym zyciu mozna odnie$é do prawdy o czy$écu.

Podobny sens, cho¢ w interesujacej nas kwestii nieco mniej wyrazisty, za-
wiera paralelny tekst u Marka:

2 Wszystkie grzechy i bluZnierstwa, ktorych by sig ludzie dopuscili, beda im
odpuszczone. ¥ Kto by jednak zbluznit przeciw Duchowi Swietemu, nigdy
(eis ton aiona) nie otrzyma odpuszczenia, lecz winien jest grzechu wieczne-
go (Mk 3,28-29).

U Marka wyrazenie eis fon aiona moze oznacza¢ ‘doczesnos¢’ (por. np. Mk
11,14), jednak w analizowanym wersecie 29 oznacza zaréwno ‘doczesno$c¢’, jak
i ‘erg, ktora ma nadejs$¢’. Eis ton aiona trzeba rozumie¢ jako ‘nigdy’*.

Przebaczenia grzechu przeciw Duchowi Swietemu nie mozna otrzymaé ni-
gdy, inne za$ grzechy moga by¢ odpuszczone pod pewnymi warunkami i za zy-
cia cztowieka, 1 juz po jego $mierci. Kolejny raz powraca mysl o czy$écu.

Trzy omoéwione wyzej perykopy (2 Mch 12,38-45, 1 Kor 3,10-15 i Mt 12,31-32)
wskazuja na mozliwo$¢ zmiany losu cztowieka juz po jego $mierci. Perykopa
o grzechu przeciw Duchowi Swigtemu pos$wiadcza mozliwoéé¢ dalszego przeba-
czania win po jego $mierci, tekst Pawlowy wskazuje na tajemniczy ogien oczysz-
czajacy cztowieka w przysztym $swiecie, a fragment z Ksiggi Machabejskiej uczy,
ze $mier¢ zohierzy-batwochwalcow Judy Machabeusza, cho¢ sama w sobie byla

21 Aion oznacza albo dtugotrwaty okres, ktory juz przeminat, albo dtuga erg, ktora dopiero
nadejdzie, albo aktualne i niezmienne dtugie trwanie.

% Jezyk obejmujacy dwie ery (terazniejszo$¢ i nadchodzaca wiecznos¢) byt typowy dla juda-
izmu, uzywat go rowniez Mateusz (np. Mt 13,39.40; 24,3). Zob. H. Strack, P. Billerbeck, Kommen-
tar zum Neuen Testament, vol. 4.2, Miinchen 1928, s. 799-976.

¥ Zob. R. Guelich, Mark 1-8:26, Word Biblical Commentary 34a, Dallas 2002, s. 179.

30 Zob. V. Taylor, The Gospel according to St. Mark, London-New York 19662, s. 243.
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dla nich kara, byta zado§¢uczynieniem niewystarczajacym. Dla zmartych sku-
teczne jest wstawiennictwo zywych (modlitwa, ofiara)®!.

Przestanie tych tekstow wskazuje na odmienny od nieba i od piekta stan po
$mierci czlowieka — nazywany umownie czys¢cem.

W kolejnej cze$ci opracowania wskazemy na kilka tekstow w Pismie Swig-
tym, ktore mozna interpretowa¢ w kluczu biblijnych metafor czys$cca.

Metafory czy$éca: chlosta (Lk 12,47-48)

W 12. rozdziale Ewangelii Lukasz przekazuje zachety do czujnosci i do wier-
nosci Chrystusowi®?. Uzywa przy tym obrazow przepasanych bioder i zapalonych
pochodni, przytacza przypowiesci o stugach oczekujacych powrotu pana i o go-
spodarzu, ktory nie zna godziny nadejscia ztodzieja. Na pytanie Piotra (,,Czy do
nas mowisz te przypowies¢, czy tez do wszystkich?”’; Lk 12,41) Jezus odpowia-
da kolejna przypowiescia o nagrodzie dla wiernego stugi oraz o karze dla stugi,
ktory sprzeniewierzyt si¢ swym obowigzkom. Cato$¢ pouczenia konczy jeszcze
jedna podwdjna przypowies¢ Jezusa — o zaleznosci kary, ktéra dosigga stuge, od
znajomos$ci woli pana®. Przypowie$¢ ta bedzie przedmiotem obecnej refleksji:

Stuga, ktory zna wolg swego pana, a nic nie przygotowal i nie uczynit zgod-
nie z jego wola, otrzyma wielka chloste (daresetai pollas). Ten za$, ktory nie
zna jego woli i uczynit co$§ godnego kary, otrzyma mata chtoste (darésetai
oligas; £k 12,47-48).

Przypowie$¢ zbudowana jest na zasadzie paralelizmu antytetycznego i by¢
moze przekazuje ipssisima verba lesu.

Panem w przypowiesci jest Bog, a stugami albo przywddcy Izraela i lud, ktory
nie zna Prawa, albo Zydzi i poganie, albo tez uczniowie Chrystusa i poganie. Kara
W przypowiesci jest zréznicowana w zaleznosci od spetienia woli Bozej. Poniewaz
kontekst przypowiesci jest eschatyczny, réwniez i kara musi mie¢ charakter escha-
tyczny. Jej wymierzenie zaktada wczesniejszy sad, ktory w perykopie nie jest wspo-
mniany. W przypowiesci chodzi wigc o wole Boza, o Bozy sad i o Boza kare®.

Kara w przypowiesci wyrazona jest obrazem chlosty: stuga bardziej winny
darésetai pollas (‘bedzie chlostany wieloma [razami]’), drugi, mniej winny —
daresetai oligas (‘bedzie chlostany nielicznymi [razami]’).

31 Zob. A. Jankowski, Eschatologia biblijna..., dz. cyt., s. 215-216.

32 Zob. F. Gryglewicz, Ewangelia wedlug sw. Lukasza. Wstep, przeklad z oryginatu, komen-
tarz, Poznan 1974, s. 241.

3 Zob. J. Nolland, Luke 9:21-18:34, Word Biblical Commentary 35b, Dallas 2002, s. 704.

3 Zob. J. Ernst, Das Evangelium nach Lukas, Regensburg 1977, s. 411.

3 Zob. S. Wronka, Eschatologiczna kara w £k 12,47-48a, ,,Zeszyty Naukowe Stowarzyszenia
Biblistéw Polskich” 2(2005), s. 266.
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Czy chilosta jako obraz eschatycznej kary oznacza¢ moze tu piekto? Wydaje
sig, ze raczej nie. O karze potgpienia mowita wezesniejsza przypowiesc o studze,
ktory sprzeniewierzyt si¢ swoim obowiazkom (Lk 12,45-46): pan ,,kaze go ¢wiar-
towac (dichotomed) i z niewiernymi wyznaczy mu miejsce” (Lk 12,46). Czasow-
nik dichotomed oznacza dostownie ‘rozcia¢ na dwie czesci’, czyli de facto zadaé
$mier¢*®. Na odrzucenie stugi wskazuje nadto zwrot: ,,z niewiernymi wyznaczy
mu miejsce”: podzieli on los tych, ktérzy byli niewierni (apistoi).

Mozna powiedzie¢, ze kara w przypowiesci £k 12,45-46 ma wyraznie cha-
rakter definitywny 1 ,,zamknigty”. Natomiast chlosta jako kara (Lk 12,47-48) ma
charakter ,,otwarty”, poniewaz nie konczy si¢ $§miercia ukaranego®’. Ma ona cha-
rakter pedagogiczny i jest forma zado$éuczynienia za potgpione zto®.

Chtosta jako kara doczesna nie zamyka drogi do wolno$ci i do zycia. Ma ona
charakter tymczasowy i pokutny. Ten rys mozna przenie$¢ na stan po $mierci.
Eschatyczna chlosta jest dos§wiadczeniem innym niz wieczne potgpienie. Nie trwa
bez konca, lecz ma charakter przejsciowy i wychowawczy. Nie odbiera nadziei
wiecznego zbawienia, ale prowadzi do bezposredniego ogladania Boga®. W tym
sensie chlosta z Lk 12,7-48, zr6znicowana na wigksza i mniejsza (czyli w pew-
nym sensie stopniowana), moze by¢ metafora czyscéca, biblijnym obrazem stanu
po $mierci, ktéry ma charakter kary, jednak nie wiecznej. ,,By¢ moze Zbawiciel
wybral poréwnanie, ktore nie zawiera kary $mierci, aby podsunaé¢ mysl, ze na
sadzie Bozym jest kara, ktora nie jest wieczna zatratg™*.

Metafory czy$éca: wiezienie za dhugi (Mt 5,25-26; 18,34)

Kolejna biblijna metafor¢ czyscca mozna odnalez¢é w Kazaniu na gorze, we
fragmencie po$swigconym udoskonaleniu przykazania ,,Nie zabijaj” (Mt 5,21-26).
Perykopa ta sktada si¢ z trzech czeséci: wlasciwej antytezy, dodatkowego obja-
$nienia oraz zachety do pojednania zilustrowanej dwoma przykltadami, pojedna-
nia z ,.bratem” oraz z ,,przeciwnikiem”. Oba przyklady naswietlaja radykalizm
wymogu Chrystusa wykraczajacy poza tradycyjne rozumienie Prawa.

Przedmiotem niniejszego studium jest fragment o pojednaniu z przeciwni-
kiem:

W Ap 21,8 ,,$mier¢ druga” oznacza wieczne potepienie.

37 Przyktadem moze by¢ uwolnienie po ubiczowaniu apostotow (Dz 5,40), Pawta (Dz 16,35),
a nawet proba uwolnienia Jezusa przez Pitata (,,Kaz¢ Go wigc wychtosta¢ i uwolni¢”; £k 23,16-
-22).

3% Rozga jest w Biblii jednym z atrybutéw dobrego wychowawcy (np. 2 Sm 7,14; Ps 89,33;
Prz 13,24; 22,15; 23,13; Syr 33,1; 1 Kor 4,21).

¥ Zob. S. Wronka, Eschatologiczna kara w £k 12,47-48a, dz. cyt., s. 287, 290.

40 M.J. Lagrange, Evangile selon sait Luc, Paris 1948, s. 371.
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Pog6dz sig ze swoim przeciwnikiem (antidikos) szybko, dopdki jestes z nim
w drodze, by ci¢ przeciwnik nie podat sedziemu (krités), a sedzia dozorcy
(hypéretes), 1 aby nie wtracono ci¢ do wigzienia (phylake). Zaprawdg, powiadam
ci: nie wyjdziesz stamtad, az zwrocisz ostatni grosz (kodrantés; Mt 5,25-26).

Perykopa ma forme krotkiej przypowiesci o koniecznosci niezwlocznego
pojednania sie z przeciwnikiem, zanim jeszcze zapadnie wyrok skazujacy*'. Uzy-
ta terminologia jest wyraznie sadownicza (sedzia, dozorca, wiezienie). O jaki
charakter sadu i wyroku moze tutaj chodzi¢? W znalezieniu odpowiedzi na to
pytanie moze pomoc ta sama przypowies¢ w redakcji Lukaszowej (Lk 12,58-59),
a doktadniej — jej kontekst. U Mateusza przypowies¢ o pojednaniu stuzy ilustra-
cji poglebionego spojrzenia na piate przykazanie Dekalogu, natomiast u Lukasza
pojawia si¢ w konteks$cie jednoznacznie eschatycznym, wsrdd takich tematow jak
przyznawanie si¢ i nieprzyznawanie do Jezusa, nocne zawezwanie ghupiego bo-
gacza przed sad, gotowos$¢ wiernych stlug na powrot ich pana i brak gotowosci
niewiernego shugi, a takze umiejetno$¢ rozpoznawania znakdéw czasu.

W takim kontekscie przypowie$s¢ o wyroku dla cztowieka niepojednanego
z przeciwnikiem nabiera charakteru eschatycznego. Sedzia jest Bog, a sad ma
charakter Bozego rozstrzygnigcia nastepujacego po Smierci czlowieka. Tematem
przypowiesci bytoby wiec pouczenie, ze kazdy cztowiek musi odpowiedzie¢
przed sadem Bozym, a w przypadku zaniedban — trafia do eschatycznego wig-
zienia, w ktorym bedzie sptacat zaciagniete dtugi*>. Dopiero, kiedy wptaci ostat-
ni zalegly ,,grosz”* (Mt 5,26) albo ,pieniazek™ (Lk 12,59), bedzie mogt wig-
zienie opuscic.

Eschatyczne wigzienie, ktore bedzie mozna opusci¢ po sptaceniu wszystkich
dlugéw, czyli po wyplaceniu si¢ Bogu z najmniejszych nawet popelionych win
(W judaizmie winy wobec Boga nazywano dtugami: opheilemata; por. Mt 6,12),
nie moze wig¢c oznacza¢ wiecznego potepienia, ale jedynie przejSciowa kare.
Dlatego biblijne wigzienie, do ktorego zostat wtracony dtuznik, mozna rozumieé
jako metafore czyséca i odczytywac perykopy Mt 5,25-26/Lk 12,58-59 jako po-
$miertne oczyszczenie z win®.

41 Zob. J. Homerski, Ewangelia wedlug sw. Mateusza. Wstep, przekiad z oryginatu, komen-
tarz, Poznan 1979, s. 135.

# Tlo tej przypowiesci wydaje sig niezydowskie, bo Zydzi nie mieli zwyczaju wtracaé do
wigzienia za dhugi. Zob. D. Hagner, Matthew 1-13, Word Biblical Commentary 33a, Dallas 2002,
s. 117.

4 Biblijny ,,grosz” to rzymski miedziany pieniazek zwany kodrantes. Jest to grecka forma ta-
cinskiego stowa quadrans, czyli 1/4 asa albo 1/64 denara.

4 Biblijny ,,pieniazek” to leptos, potowa quadransa, czyli 1/128 denara (zob. Mk 12,42).
Mateusz podaje w przypowiesci kwotg dwa razy wigksza niz Lukasz.

4 Zob. A. Jankowski, Eschatologia biblijna..., dz. cyt., s. 221.
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Tg sama hermeneutyke mozna zastosowa¢ do podobnego tekstu Mateusza
o niegodziwym studze:

Pan jego wezwal go przed siebie i1 rzekt mu: Shugo niegodziwy! Darowatem
ci caly ten dlug, poniewaz mnie prosites. Czyz wigc i ty nie powiniene$ byt
ulitowac¢ si¢ nad swoim wspotstuga, jak ja ulitowatem si¢ nad toba? I unie-
siony gniewem pan jego kazat wyda¢ go katom (basanistes), dopoki mu ca-
lego dtugu nie odda (opheilomenon). Podobnie uczyni wam Ojciec moj nie-
bieski, jezeli kazdy z was nie przebaczy z serca swemu bratu (Mt 18,32-35).

Podobnie jak w poprzedniej przypowiesci, mamy tu winowajcg, s¢dziego
(pana) i wigzienie z katami. S¢dzia peten gniewu wydaje wyrok: przekazuje wi-
nowajcg katom do wigzienia i poleca trzyma¢ go 1 megezy¢ tak dtugo, az splaci
caty dlug.

Zydzi nie mieli w zwyczaju torturowaé skazanych w wigzieniu. Natomiast
w wigzieniach rzymskich osadzonych torturowano. Tortury wyraznie wskazuja tutaj
na karg eschatyczna (por. ,,placz i zgrzytanie zgbow”’; Mt 24,51; 25,30; £k 13,28).

Poniewaz wigzien nie miat mozliwos$ci zdobycia pienigdzy na sptatg dlugu,
z pomoca musieli mu pospieszy¢ krewni i przyjaciele, by go wykupi¢ i ulzy¢ jego
doli. Po zebraniu przez nich wymaganej kwoty mogt opusci¢ wigzienie®.

Odczytujac eschatyczne wigzienie pelne tortur jako metafore czyséca, mozna
dodatkowo wydoby¢ jeszcze jeden wazny element: wsparcie krewnych i znajo-
mych dla biedaka, ktory nie ma mozliwosci zdobycia pieniedzy, mozna przenos-
nie interpretowaé jako wspomniang wczesniej pomoc zyjacych dla cierpiacych
w czy$ceu, zwlaszcza za$ jako ich modlitwy i ofiary.

Metafory czyS$éca: opuszczenie otchlani (Mt 12,4)

Niektorzy komentatorzy upatruja metafory czy$éca rowniez w historii Jona-
sza, ktory spedzit ,,we wnetrzno$ciach ryby trzy dni i trzy noce. Z wngtrznosci
ryby modlit si¢ Jonasz do Pana, Boga swego [...] W utrapieniu moim wotatem
do Pana, a On mi odpowiedzial. Z glgbokosci Szeolu wzywatem pomocy, a Ty
ustyszaltes jego gtos [...] Gdy gasto we mnie zycie, wspomniatem Pana, a modli-
twa moja dotarta do Ciebie [...] I Pan nakazat rybie i wyrzucita Jonasza na lad”
(Jon 2, 1-3.8.11).

Na histori¢ Jonasza powotat si¢ Jezus, gdy uczyl o swym przysztym zmar-
twychwstaniu:

Albowiem jak Jonasz byt trzy dni i trzy noce we wnetrznosciach wielkiej ryby,
tak Syn Cztowieczy bedzie trzy dni i trzy noce w tonie ziemi (Mt 12,40).

4 Zob. D. Hagner, Matthew 14-28, Word Biblical Commentary 33b, Dallas 2002, s. 540.
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W mysl biblijnego sensu typicznego Jonasz jest antytypem Chrystusa Zmar-
twychwstatego. Niemniej jednak mozna tez spojrzec¢ na histori¢ wyjscia Jonasza
z wngetrznosci ryby jako na metaforg czy$cea, ktory ,,wyrzuca” ludzi ,,na lad”,
czyli do nieba.

Czysciec w przypowiesci o Lazarzu i bogaczu (Lk 16,19-31)

Przypowies¢ o Lazarzu i bogaczu, ktdra Lukasz umiescit w czgsci poswigco-
nej niebezpieczenstwu bogactw, jest zwykle objasniana jako biblijny obraz escha-
tycznej rzeczywisto$ci nieba i piekla. W. Chrostowski jako pierwszy proponuje
interpretacj¢ tego tekstu w kluczu chrzescijanskiej nauki o czy$écu? i traktuje
sytuacj¢ ukaranego bogacza nie jako niecodwracalne potgpienie, ale jako przej-
sciowe oczyszczanie w miejscu nazwanym otchlania (hadés). Za taka interpreta-
cja wysuwa nastgpujace argumenty:

— Bogacz w przypowiesci nazywa Abrahama ,,0jcem”. Smier¢ nie zabita
w nim $wiadomosci przynaleznosci do Izraela jako do narodu wybranego oraz
fizycznego 1 duchowego pokrewiefistwa z protoplasta Ludu Bozego.

— Abraham nazywa bogacza ,,synem”. Smieré¢ nie zniszczyta wiezi bogacza
z narodem; nalezy on nadal do rodziny, ktorej ojcem jest Abraham.

— Bogacz usituje zabezpieczy¢ swoja rodzing przed zgubnymi skutkami zte-
go zycia, a to oznacza, ze sytuacja kary nie zabita w nim wrazliwos$ci 1 troski
o swoich bliskich, a zatem — kieruja nim nadal dobre pobudki.

Gdyby bogacz byt potgpiony w piekle, bytby catkowicie zty i doglebnie ze-
psuty; nie mogtby mysle¢ kategoriami dobra ani go zamierza¢. Tymczasem tak
nie jest. W jego losie nadal sa obecne wigzi ze $wiatem dobra. Bogacz nie moze
wigc by¢ w piekle. Jego dosigga kara czys$cca!

Taka interpretacja Lukaszowej przypowiesci odstania nieco tajemnice $wiata
czysécowego:

— Czysciec jest rzeczywisto$cia przepelniona wielkim cierpieniem, ktorego
zrodlem jest ogien (,,strasznie cierpi¢ w tym plomieniu”; Lk 16,24).

— Czysciec jest stanem oddalenia od Boga, a jednoczes$nie ogromnej teskno-
ty za Nim (,,migdzy nami a wami zionie ogromna przepas¢”’; Lk 16,26). Wyra-
zem tego oddalenia jest nicobecnos¢ Boga w przypowiesci.

— Dusze czy$écowe nie moga si¢ kontaktowac ze $wiatem ziemskim. Nadto
tez nie wiedza, ze ponoszona przez nie kara ma charakter przej$ciowy.

— Kary czys$¢cowe sa ekspiacja za grzechy nieodpokutowane w ziemskim
zyciu.

Taka interpretacja przypowiesci niesie wielkie pocieszenie. Sad nad grzeszni-
kiem po $mierci i wymierzenie kary za brak mitosci w jego ziemskim zyciu wyni-

47 Zob. W. Chrostowski, Niebo, pieklo i czysciec w perspektywie biblijnej, w: tenze, Trzecia
Swiqtynia w Jerozolimie i inne studia, Warszawa 2012, s. 624-632.
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kaja ze sprawiedliwo$ci Boga, ale nie oznaczaja calkowitego odrzucenia. Ostatnim
stowem wobec cztowieka pokutujacego w czysccu jest mitosierdzie Boze.

Autorzy biblijni sa niezwykle powsciagliwi w kwestii czy$cca. Niemniej na
podstawie przedstawionego dotad materialu mozna wnioskowac, ze idee nieba
i piekta nie wyczerpuja biblijnych pouczen o losie cztowieka po $mierci. Z teks-
tow Pisma Swigtego wynika, ze jeszcze na drugim $wiecie mozna dostapi¢ od-
puszczenia grzechdéw i oczyszczenia oraz ze ludzie zyjacy moga zmienic¢ los
zmartego. W Biblii mozna tez znalez¢ metafory tego dodatkowego stanu, ktory
Kosciodt nazywa czysccem.

Kolejnym etapem naszego studium bedzie prezentacja nauki Kosciota o czys$¢-
cu oraz refleksja teologiczna.

Nauka KosSciola o czy$écu

Jakkolwiek Ko$ciot sformutowat oficjalnie doktryng o czy$écu dopiero w wie-
kach XIII, XV 1 XVI, to jednak wiara w 6w przej$ciowy stan dusz, ktore potrze-
buja oczyszczenia do pelnego zjednoczenia z Bogiem, istniala w KoS$ciele od
samego poczatku®®. Jej wyrazem byt zwyczaj modlitw za zmartych, ktére swymi
korzeniami siggaly omowionego wezesniej tekstu z Drugiej Ksiggi Machabejskiej
1 zydowskich praktyk modlitewnych. Chrzescijanie od samego poczatku modlili
si¢ za zmarlych, a jednoczesnie byli gleboko przekonani, ze ani zbawieni w nie-
bie, ani tez potepieni w piekle modlitwy nie potrzebuja. Wierzyli natomiast, ze
niektorym zmarlym modlitwa bardzo pomaga. Nie nazywajac czyséca ,,czysc-
cem” — wierzyli w niego. Innym dowodem wiary w czysciec, si¢gajacej starozyt-
nosci, sa liczne zachowane napisy nagrobne w starochrzescijanskich katakum-
bach®.

Wczesna wiara w czys$ciec miata tez swoje drugie zrodto. Wierni rozumieli,
7e samo stanie si¢ chrze$cijaninem i obdarowanie zbawieniem przez Jezusa Chry-
stusa nie czyni ich automatycznie doskonatymi. Tymczasem niebo jest stanem
doskonalym, wypetnionym doskonatymi zbawionymi w doskonalej relacji z Bo-
giem 1 pomig¢dzy soba. Jezus wyraznie wymagal doskonatosci od swoich
uczniéw: ,,Badzcie doskonali jak doskonaty jest Ojciec wasz niebieski” (Mt
5,48).

Jesli cztowiek ma posias¢ niebo, potrzebuje doskonatosci. Z takiej perspek-
tywy czysciec wydaje si¢ niezbedny, poniewaz to, co si¢ tam dokonuje, gwaran-
tuje realizacj¢ biblijnej obietnicy: ,,Ten, ktory zapoczatkowat w was dobre dzie-

4 Zob. S. Katdon, Czysciec jako przejaw Bozego milosierdzia, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny”
53(2000) 3-4, s. 216.

4 Zob. Katolicki katechizm dorostych. Wyznanie wiary Kosciola wydany przez Niemieckq
Konferencje Biskupow, Poznan 1987, s. 408.
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o, dokonczy go do dnia Chrystusa Jezusa” (Flp 1,6), nawet gdyby w chwili
$mierci biologicznej ,,dobre dzielo” nie zostato jeszcze ukonczone.

Po stuleciach wiary w stan przejSciowy po $mierci przyszedt czas, by nadac
tej prawdzie wiary formalny ksztatt dogmatu. Sobor Lyonski II (1274) potwier-
dzit pamig¢ Kosciota o zmarlych i mozliwos$¢ niesienia im pomocy, zwlaszcza
przez ofiarg Mszy $w.* Sobor Florencki w Dekrecie dla Grekéw z roku 1439
nadal nauce o czy$écu range definicji ex cathedra®. Sobér Trydencki w Dekre-
cie o usprawiedliwieniu z roku 1547 podat dogmat o czyS¢cu w nastgpujacym
brzmieniu: ,,Jesli kto§ twierdzi, ze po otrzymaniu taski usprawiedliwienia kazde-
mu pokutujacemu grzesznikowi odpuszczona jest wina i zgtadzona kara wieczna
w taki sposob, ze nie pozostaje zadna doczesna kara do odpokutowania czy to na
tym §wiecie, czy w przysztym — w czy$ccu — przed wejsciem do krolestwa nie-
bieskiego — niech bedzie wylaczony ze spotecznosci wiernych™?2.

Sobér Trydencki zalecit tez biskupom i kaptanom, aby nauke o czysécu
»przestrzegano, nauczano i wszedzie ja gloszono. Zagadnienia za$ dla prostego
ludu trudniejsze i subtelniejsze, ktore nie stuza do zbudowania i z ktorych naj-
czedceiej nie ma zadnego pozytku dla poboznosci — z kazan ludowych powinny
by¢ wylaczone™.

Soboér Watykanski 11 w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium
z roku 1964 potwierdzil nauczanie wczesniejszych soborow, a zwlaszcza nauke
o wstawiennictwie za zmartych®. W Katechizmie Kosciola katolickiego nauke
o czys$ceu ujeto tak: ,,Ci, ktoérzy umieraja w lasce i przyjazni z Bogiem, ale nie sa
jeszcze catkowicie oczyszczeni, chociaz sg juz pewni swego wiecznego zbawie-
nia, przechodza po $mierci oczyszczenie, by uzyska¢ $wigtos¢ konieczna do

50 Wyznanie wiary cesarza Michata VIII Paleologa na Soborze Lyofiskim II w roku 1274: , Je-
sliby prawdziwie pokutujacy zakonczyli zycie w mitosci [Boga] jeszcze przed godnym zado$éuczy-
nieniem czynami pokutnymi za popetnione grzechy i zaniedbania, wowczas ich dusze — jak nam
brat Jan [Parastron OFM] wyjasnil — zostang po $mierci oczyszczone aktami czys¢cowymi, czyli
ekspiacyjnymi. Do ztagodzenia tego rodzaju kar dopomaga wstawiennictwo wiernych zyjacych,
a mianowicie ofiary Mszy $w., modlitwy, jalmuzny i inne akty poboznosci, ktore zgodnie z posta-
nowieniami Kosciota jedni wierni zwykli ofiarowa¢ za innych wiernych”. Zob. Breviarum fidei,
Poznan 1989, s. 596.

3t Jesliby prawdziwie pokutujacy zakonczyli zycie w mitosci Boga jeszcze przed godnym
zado$c¢uczynieniem czynami pokutujacymi za popelnione grzechy i zaniedbania, wowczas dusze
ich zostana po $mierci oczyszczone karami czy$écowymi. Do ztagodzenia tego rodzaju kar dopo-
maga im wstawiennictwo wiernych zyjacych, a mianowicie ofiary Mszy $w., modlitwy, jalmuzny
i inne akty poboznosci, ktore zgodnie z postanowieniami Kosciota jedni wierni zwykli ofiarowac
za innych wiernych”. Zob. tamze, s. 601-602.

2 Tamze, s. 330.

> Tamze, s. 603.

3 Uznajac w pelni t¢ wspdlnote catego Mistycznego Ciata Jezusa Chrystusa, Kosciot piel-
grzymow od zarania religii chrze$cijanskiej czcit z wielkim pietyzmem pamigé zmartych, a ponie-
waz $wigta i zbawienna jest mysl modli¢ si¢ za umartych, aby byli od grzechéw uwolnieni (2 Mch
12,46), takze modty za nich ofiarowal” (KK 50).
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wejscia do radosci nieba. To koncowe oczyszczenie wybranych, ktore jest czyms$
innym niz kara potgpionych, Koscioét nazywa czysccem” (KKK 1030-1031).

Nauke¢ Kosciota o czy$écu mozna podsumowac stwierdzeniem Soboru Try-
denckiego: ,,Czysciec istnigje, a dusze tam zatrzymane sa wspomagane wstawien-
nictwem wiernych”.

Refleksja teologiczna o czy$écu

Wokot czyséca narosto wiele nieporozumien i niedomowien. Powodem tego
stanu rzeczy moze by¢ fakt, ze w Piémie Swietym nie znajdziemy bezposrednie-
go potwierdzenia tej prawdy (a jedynie potwierdzenia posrednie) oraz ze ten ar-
tykut wiary ma swe podstawowe zrédto w Tradycji Kosciota.

W ciagu lat powstalo wiele blednych koncepcji czy$éca. Najwazniejsze
z nich sa nastepujace:

— Czysciec jest trzecim, obok nieba i piekta, trwalym stanem eschatycznym.

— Czysciec jest druga szansa na przyjecie zbawienia od Chrystusa, po nie-
udanej pierwszej probie podczas ziemskiego zycia (Kosciot uczy, ze ostateczne-
go wyboru cztowiek dokonuje w momencie $mierci).

— Czysciec jest przejsciowym pieklem. W rzeczywistosci jest stanem ku zba-
wieniu, poczatkiem, pierwszym do$wiadczeniem oraz droga do nieba.

— Czysciec jest wynalazkiem wiekoéw $rednich, kiedy to duchowni chcieli
lepiej kontrolowa¢ ludzi $wieckich i niezle dorabia¢ na wstawiennictwie.

— Czysciec jest miejscem, gdzie dusze zarabiaja na swoje zbawienie (de fac-
to zbawienie jest taska Boza).

— Dusze w czy$écu sa obcigzone winami. W istocie ich winy zostaly juz
wczesniej odpuszczone albo sakramentalnie, albo przez zal doskonaly. ,,.Dhu-
giem” dusz w czysccu sa kary jako konsekwencje zaciagnietych win. Jak dlugo
pozostaja nieodpokutowane, stanowia przeszkode do pelnego zjednoczenia
z Bogiem.

Kary czysécowe, to nie ,,wylacznie prawnicze, [...] suche i bezduszne egze-
kwowanie litery prawa ze strony pamigtliwego i «obrazonego» Boga, ktory nie
przestaje dopomina¢ si¢ zado$¢uczynienia, ale $rodek leczniczy, ktory [...] stuzy
przede wszystkim samemu cztowiekowi, pozwalajac mu potaczy¢ si¢ na powrot
z Bogiem, wej$¢ z Nim w doskonata wspélnote i radowac si¢ przyjaznia z innymi”>’,

Cztowiek po $mierci sam nie moze juz nic zrobi¢ dla swego zbawienia, moze
natomiast biernie podda¢ si¢ karze, ktéra niesie oczyszczenie, a takze korzystac
z zyczliwego wsparcia zyjacych.

53 Zob. Breviarum fidei, dz. cyt., s. 603.
6 Zob. tamze, s. 603.
1 7. Kijas, Czysciec. Czy jest i dla kogo?, Krakéw 1999, s. 246-247.
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Teologia katolicka uczy o dwodch rodzajach kar czy$écowych:

— Kara czasowego odrzucenia (poena damni). Dusze zmartych oczyszczaja
sig przez to, ze wiedza, iz sa kochane przez Boga i beda Go posiadac na zawsze,
ale aktualnie sa pozbawione mozliwosci widzenia Go i obcowania z Nim. Tesk-
nota za Bogiem 1 bdl niemozliwosci ztaczenia si¢ z Nim sg ogromne, poniewaz
dusza jest juz wolna od przeszkdd i1 rozproszen, jakich doznawala na ziemi,
i moze calym swym naturalnym pragnieniem zwraca¢ si¢ ku Temu, ktory jest
Mitoscia, a nie moze do Niego dotrze¢. Ten bdl oczyszcza dusze z egoizmu
i innych przywar®®.

— Kara zmystow (poena sensus). Ojcowie Kosciota i teologowie uwazaja ja
za konsekwencj¢ nieuporzadkowanych pozadan i przyjemnosci, jakich cztowiek
szukat za zycia. W przeciwienstwie do kary czasowego odrzucenia — ta kara ma
charakter ,,zewnetrzny”, a Biblia nazywa ja ogniem.

Pawel pisze o ,,ocaleniu jakby przez ogien” (1 Kor 3,15). Ojcowie i doktorzy
Kosciota uwazaja, ze ten ,,ogien w czysécu nie jest przenosnia, ale ogniem praw-
dziwym, ktory pali i wzbudza bole$¢”, zadaje cierpienie i wypala nieczysto$ci.
Ma on charakter oczyszczajacy. Nie jest to jednak ogien fizyczny, bo czysciec
nie jest miejscem fizycznym, ale jaki$ rodzaj ognia duchowego.

Kiedy ztoto oczyszczone w ogniu ma 24 karaty, jest wtedy najczystszej pro-
by i nie zawiera zadnych zanieczyszczen i domieszek. Dusza jest jak zloto: im
bardziej jest traktowana ogniem czy$ccowym, tym bardziej zbliza si¢ do dosko-
natos$ci 1 nic juz nie stoi na przeszkodzie, aby dostapita nieba.

Jest znamienne, ze takze w przypadku piekta autorzy biblijni méwig o ogniu
(,,Jdzcie precz ode Mnie, przekleci, w ogien wieczny (fo pyr to aidnion), przygo-
towany diabtu i jego aniotom!”; Mt 25,41), ale tamten ogien, ,,to ogien duchowy
zapalony gniewem Bozym”®, ktory ani nie oczyszcza, ani nigdy si¢ nie konczy.
Natomiast ogien czys¢cowy zostat rozpalony przez taske Bozej mitosci i ma moc
dusze oczyscic.

58 Tlustracja moze by¢ objawienie prywatne s. Medardy (Zofii Wyskiel) z 1953 r.: ,,W czys$¢cu
dusze wiele cierpia. Cierpienie ich polega zwlaszcza na tej wielkiej tgsknocie za Bogiem. Bo to sa
dusze §wigte, sa w stanie aski Bozej i bardzo pragna juz jak najrychlej by¢ zlaczone z ta Przed-
wieczng Swiatloscia, a nie moga, bo jeszcze materia nicodpokutowanych kar ciazy na nich. Bog
réowniez tgskni za nimi. Chceialby juz je mie¢ u Siebie i cieszy¢ si¢ w swojej chwale z nimi. Ale
Jego Sprawiedliwo$¢ musi by¢ wykonana, bo nic zmazanego nie moze wej$¢ do Krolestwa Niebie-
skiego, niebieskiej chwaty. Tgsknota ta jest tak straszna, ze niczym jest ogien, niczym sa inne cier-
pienia, tortury i meki wobec tgsknoty za Bogiem — Mitoécia, tym bardziej ze dusza taka wie, ze
sama byta powodem tego oddalenia, bo nie dbala tu na ziemi o to, aby stawac si¢ coraz czystsza,
by moéc zaraz po $mierci zlaczy¢ si¢ z Bogiem. Dusza nie zdaje sobie tu sprawy na ziemi, jak wiel-
ki jest Bog, jak wielka Mitoscia On jest, poznaje Go jednak w chwili §mierci i dlatego tak bardzo
cierpi z powodu tego oddalenia od Boga”. Zob. http://www.mali-rycerze.pl/czytam,735 [dostep
28.04.2015].

%9 Zob. Katarzyna z Genui, Rozprawa o czysécu, Wroctaw 1998, s. 24,

% Zob. F. Kowalska, Dzienniczek, Warszawa 2011, s. 242 (nr 741).
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We wspotczesnej teologii coraz ostrozniej mowi si¢ o samej naturze kar
czy$ccowych, poniewaz sa one ostonigte mgla tajemnicy. ,,Ocalenie przez ogien”
jest jakiego$ rodzaju karg dla ludzkich grzesznych zmystow, w ktorej przejawia
si¢ jednoczesnie i sprawiedliwos¢ Boga, i Jego mitosierdzie.

Wyraznie si¢ tez mowi, ze czysciec nie jest ani miejscem, ani tez nie podlega
czasowi. Na zycie po $mierci nie wolno przenosi¢ pojec, ktorymi cztowiek po-
stugiwat si¢ w doczesno$ci. Po $mierci jest inaczej! Czysciec jest rzeczywisto-
Scia wymykajaca si¢ czasowi, a jednak przejSciowa. Stan ten dobiegnie konca
z chwila paruzji.

Prawdg o czy$écu odrzucit Marcin Luter, a za nim protestanci. Luter uznat,
ze z ksiag Pisma Swietego nie da si¢ udowodnié istnienia czys$¢ca, a nadto, gdy-
by nawet jakie$ dusze byly w czys$écu, w ogole nie byltyby pewne swego zbawie-
nia®. Dzisiaj uwaza sie, ze poglady Lutra nie wynikaly z pobudek dogmatycz-
nych, tylko z trudnych do zaakceptowania praktyk religijnych (szafowania
odpustami, Mszami i modlitwami za zmartych)®2. Powodem byto tez odrzucenie
Drugiej Ksiggi Machabejskiej, w ktorej znajduje si¢ najmocniejszy biblijny ar-
gument za istnieniem czys$c¢ca®.

Dzisiaj protestanci twierdza, ze gdyby rzeczywiscie byto potrzebne cierpie-
nie za grzechy w czys$ccu, to tym samym ofiara Chrystusa bytaby niewystarcza-
jaca. Wiara w czys$ciec stanowi — ich zdaniem — zaprzeczenie wystarczalno$ci
ofiary przebtagalnej Chrystusa i jest sprzeczna z biblijna nauka o zbawieniu.
Uznanie czyséca jest rownoznaczne z przyjeciem tezy, ze ofiara Chrystusa jest
niedoskonata, niekompletna i niewystarczajaca.

Ustosunkowujac si¢ do tej kwestii, trzeba mie¢ §wiadomos¢, ze zbawienie
wymaga od czlowieka transformacji: nie moze si¢ zjednoczy¢ ze §wigtym Bo-
giem kto$, kto nie jest swigty. Jaki los czeka wigc tych, ktorzy dostapili darowa-
nia win od Chrystusa, ale przed $miercia nie zdotali si¢ gruntownie przeksztat-
cic?

61 Zob. Leon X, Bulla ,, Exsurge Domine” (1520), w: Breviarium fidei, Poznan 2000.

62Zob. R. Porada, Czysciec — dojrzewanie do chwaly. Nauka o eschatologicznym stanie oczysz-
czenia w dialogu luteransko-rzymskokatolickim w USA, w: Czlowiek w dialogu, red. Z. Glaeser,
Opole 2012, s. 592.

% Druga Ksigga Machabejska jest czgScia greckiej Septuaginty, czyli Biblii uzywanej przez
Zydow. Dla starozytnych chrze$cijan miata ona range Pisma Swigtego, dlatego nie dziwi, ze 80%
cytatow Starego Testamentu w Nowym jest w wersji Septuaginty, w tym nawet cytat z 2 Mch 7 —
w Hbr 11,35b. Najstarsze synody koscielne (np. rzymski w roku 382) wlaczyty Druga Ksiege
Machabejska do kanonu pism chrzescijanskich. Tekst o modlitwie za zmartych w 2 Mch 12,32-45
zrodzit u Zydéw praktyke takiej modlitwy, ktéra odmawiana jest takze dzisiaj jako ,,Kaddisz za
zmartych”. Do codziennej modlitwy za zmarlego ojca byt (i jest) przez rok zobowiazany syn. Gdy
ojciec nie mial syna albo nie byt pewien, ze wywiaze si¢ on ze zobowiazania, w testamencie pozo-
stawial pieniadze dla kogo$, kto bedzie si¢ za niego modlit. Zob. G. Anderson, Is purgatory bibli-
cal?, dz. cyt., s. 43. Druga Ksiege Machabejska, z ktorej inspiracje wiary czerpali Zydzi i starozyt-
ni chrzescijanie, protestanci wylaczyli ze swojego kanonu biblijnego.
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Trzeba pamigtaé, ze zbawienie rozgrywa si¢ na dwoch poziomach:

— Bog usprawiedliwia cztowieka (czyli daruje mu winy).

— Bég dokonuje jego transformacji, czyli go uswigca i doskonali (przy jego
wspotpracy).

Samo przebaczenie grzechdw, czyli usprawiedliwienie, nie wystarcza do zba-
wienia. To jest dopiero pierwszy krok. Potrzeba uswigcenia cztowieka, a to nie
jest proces natychmiastowy, ale rozciagnigty w czasie. Jesli cztowiek nie jest
uformowany w $wigtosci i nie jest ugruntowany w doskonato$ci, nie moze zjed-
noczy¢ si¢ z Bogiem w niebie. Moze to nastapi¢ dopiero wtedy, gdy przemiana,
ktoéra rozpoczeta si¢ w chrzcie, dobiegnie do samego konca.

Ofiara Chrystusa wymaga wspotpracy cztowieka. Dopiero wtedy dokonuje
si¢ uswigcenie i przemiana cztowieka. W Biblii mozna znalez¢ wiele ilustracji
tej prawdy. Kiedy na przyktad Dawid jako krol Izracla uwiodt Batszebe i polecit
zamordowac¢ jej meza, przybyt do niego wkrotce prorok Natan. Dawid przyznat
si¢ do winy, a prorok oglosit jej wybaczenie i uchylit wyrok $mierci, na jaki krol
zastuzyt: ,,Pan odpuszcza ci twdj grzech — nie umrzesz” (2 Sm 12,13). Wybacze-
nie nie oznaczato jednak anulowania kary, na jaka Dawid zastuzyt i ktéra musiat
odpokutowac. Bog bowiem nie byt zainteresowany jedynie jego uniewinnieniem.
Chciat dokona¢ transformacji osoby Dawida i kazal mu zmierzy¢ si¢ z konse-
kwencjami swojego czynu.

Dawid ponosit przez cate zycie przykre nastgpstwa swego grzechu. Wystar-
czy tylko wspomnie¢ ucieczke¢ krola z Jerozolimy z powodu syna Absaloma.
Dawid dat wtedy wyraz swej duchowej nedzy, mowiac: ,,Jezeli Pan bedzie mnie
darzyt zyczliwos$cia, to przywrdci mnie, tak ze znow bede mogt zobaczy¢ Arke
Boza razem z przybytkiem. Jezeli jednak powie: «Nie znajduj¢ w tobie upodo-
bania» — oto jestem — niech czyni ze mna, co uzna za stuszne!” (2 Sm 15,25-26).

Kiedy indziej Dawid zostat obrzucony kamieniami przez Szimei i przeklgty
stowami: ,,Precz, precz, krwawy cztowieku i niegodziwcze!” (2 Sm 16,7), a krol
pokornie to znosit. Takich przyktadéw w zyciu Dawida bylo wiele. Bog wyba-
czyl mu grzech, ale krol rozumial, iz wybaczenie wymaga cierpliwej naprawy
tego, co zepsul, i ze bol, ktory cierpiat, jest niczym innym jak logiczna konse-
kwencja popetionych czynow.

Zbawienie nie ogranicza si¢ do jednorazowego doswiadczenia usprawiedli-
wienia. Wymaga stopniowej moralnej i duchowej przemiany. Doswiadczat jej
Dawid, kiedy przezywal swoj czySciec, przynajmniej w ziemskim wymiarze.
Rola Dawida w tym procesie naprawy jest wyraznie pasywna: doswiadczenia
spadaly na niego, a on si¢ im poddawat i pozwalat si¢ ksztattowac.

W Biblii znajdziemy tez przyktady bardziej aktywnej roli grzesznika, ktory
otrzymujac przebaczenie u Boga, zostaje zobowiazany do sptaty zaciagnigtych
dhlugow przez petnienie uczynkow mitosierdzia. Klasycznym przyktadem moze
by¢ historia krola Nabuchodonozora. Kiedy krol uznat swoje winy i skruszony
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prosit Daniela o wskazowki, jak je naprawic¢, ustyszal: ,,Krolu, przyjmij moja rade
i okup swe grzechy uczynkami sprawiedliwymi, a swoje nieprawo$ci mitosier-
dziem nad ubogimi” (Dn 4,24).

O ile transformacja Dawida miata charakter bardziej bierny, o tyle Nabucho-
donozora ma mie¢ charakter czynny: krol babiloniski ma okupi¢ popetione zto
jalmuzna na rzecz ubogich. Autor biblijny wyraznie wskazuje ,,uczynki sprawie-
dliwe” jako droge do pelnego zbawienia.

Moc dobrych czynow i udzielanej jatmuzny ilustruje tez przyktad Tabity
z Dziejow Apostolskich (Dz 9,36-42). Kiedy zmarta ta dobra kobieta, jej martwe
ciato otoczyly wdowy i pokazywaty Bogu chitony i ptaszcze, ktore zrobita im za
swego zycia. Sita dobrych uczynkow Tabity wraz z modlitwa Piotra przywrocity
jej zycie.

Przytoczony przyktad krola Dawida wskazuje, ze przebaczenie i zbawienie
jest czym$ wigcej niz tylko jednorazowym zdjgeciem winy z grzesznika. Wymaga
dtugotrwatego procesu przemiany cztowieka, a wigc zadania, ktore w chwili
$mierci jest zwykle jeszcze niedokonczone. Ta przemiana, u§wigcenie i postgp
w doskonatosci moga by¢ przyspieszone, na przyktad przez dawanie jalmuzny,
jak ilustruje to rada udzielona Nabuchodonozorowi przez proroka Daniela. Jed-
nocze$nie za$ juz tu, na ziemi, mozna ksztattowac¢ skarbiec swoich zashig, ktore
beda pomoca dla cztowieka po $mierci (Tabita)®.

Jakkolwiek ofiara Chrystusa jest doskonata, kompletna i wystarczajaca, to
wyraznie wymaga zaangazowania cztowieka. Jesli to zaangazowanie za zycia
okaze si¢ niewystarczajace, bedzie musiato by¢ kontynuowane juz po $mierci.
Rozumieli to ludzie wierzacy, modlac si¢ i sktadajac ofiary za zmartych. Czynili
to, zanim jeszcze zaczgla si¢ wyrazniej krystalizowaé mysl o czySécu. Ta mysl
jest w Biblii wyrazna, chociaz nie jest wyrazona bezposrednio. Wystepuje row-
niez w pouczeniach, ze osobiste cierpienia i osobiste zastugi maja wielkie zna-
czenie dla losu czlowieka po $mierci.

,Kosciol od poczatku czcit pamie¢ zmartych 1 ofiarowal im pomoce,
a w szczegblnosci Ofiar¢ eucharystyczna, by po oczyszczeniu mogli dojs¢ do
uszczesliwiajacej] wizji Boga. Koscidt zaleca takze jalmuzneg, odpusty i dzieta
pokutne za zmartych”®, modlitwe i Msze gregorianskie. Z mysla o pomocy du-
szom zmarltych jest obchodzony w Kosciele od roku 998 (w Polsce od XII w.)
Dzien Zaduszny.

W duchu nauki o obcowaniu §wigtych teologowie uwazaja, ze mozna si¢
modli¢ nie tylko za dusze czyS¢cowe, ale takze do nich z prosba o wstawiennic-
two. Dusze te bowiem kochaja Boga i moga si¢ modli¢, a wigc moga tez wypra-
sza¢ zyjacym pomoc®,

¢ Zob. G. Anderson, Is purgatory biblical?, dz. cyt., s. 42.
6 KKK 1032.
% Zob. W. Granat, Dogmatyka katolicka. Synteza, dz. cyt., s. 505.
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Z problematyka czy$cca wiaze si¢ kwestia odpustow, ale to juz inne zagad-
nienie, wymagajace odrebnego opracowania.

“The person will be saved, but only as through fire” (1 Cor 3:15).
Purgatory from the Perspective of the Bible and in Theological
Reflection

Summary

Apart from the two final states after death, heaven and hell, there is a third transitional state
called “purgatory”. The Church believes in it, though this term does not occur in the Bible.

The aim of this paper is to present scriptural sites relating to purification after death. There
are only a few texts that concern purgatory and in addition they do not point directly to it: 2 Macc
12:38-45 (prayers and atonement can help the dead), Matt 12:31-32 (certain offenses can be
forgiven in the age to come) and 1 Cor 3:10-15 (there is a cleansing fire after death — different
from the punishment of the damned). The message of these texts is clear: the lot of a man may be
changed even after death.

One can also find in the Sacred Scripture some metaphors applying to purgatory: whipping
(Lk 12:47-48), imprisonment for debts (Matt 5:25-26) and leaving the netherworld (Matt 12:4).
Some scholars think, the Jesus’ parable of the rich man and Lazarus (Lk 16:19-31) also reveals the
mystery of the final purification.

Although the Church believed in purgatory from the very beginning, she formulated her
doctrine of faith on purgatory especially at the Councils of Florence (1439) and Trent (1547). What
the Church teaches is that there is a purification that occurs after death for all who die in God’s
friendship but who have not been sufficiently purified for the glory of heaven. The purification can
involve some kind of pain or discomfort (poena damni — punishment of temporary rejection and
poena sensus — punishment of the senses).

Martin Luther and the Protestants reject the doctrine of purgatory. They argue that if a man
had to suffer in purgatory, the sacrifice of Jesus Christ would be incomplete and insufficient. The
Catholic answer to the dilemma is that salvation assumes two steps: forgiveness of sins and
transformation of life. The former occurs immediately, the latter needs time. God changes people
and actually makes them righteous. Only when they are entirely sanctified and fully perfected, they
are truly fit to enjoy the beatific vision of heaven. And what about people who die before they have
been thoroughly transformed?

The Catechism of the Catholic Church (1032) encourages the faithful on earth to assist those
being purified and to offer prayers, above all the Eucharistic sacrifice, almsgiving, indulgences, and
works of penance undertaken on behalf of the dead.
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afterlife, particular judgment, purgatory, final purification, prayer for the dead
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Mt 5.4

,Epikurejczyk Gassendi pozdrawial zartobliwie Kartezjusza: «O duszo!»,
a Kartezjusz odpowiadal: «O ciato!». Kocha jednak nie sama dusza, ani nie samo
ciato: kocha cztowiek, osoba, ktéra kocha jako stworzenie jednostkowe, ztozone
z ciala i duszy. Jedynie wowczas, kiedy obydwa wymiary stapiaja si¢ naprawde
w jedna calos¢, cztowiek staje sig¢ w petni soba™ — czytamy w encyklice Deus
caritas est.

Synteza jest fundamentem duchowosci katolickiego chrzescijanstwa, prze-
zwycigzajacej jednostronnos$¢ i wszelkie dualizmy przeszte i obecne (ilez ich
w [po]nowoczesnosci...). Par excellence katolicka (przypomnijmy: kat’holon =
dotyczacy catosci) zasada et... et... oraz complexio oppositorum godzi elementy
pozornie sprzeczne, ktorych potaczenie bywa najczesciej nieosiagalne dla wspotczes-
nej dualistycznej kultury, proponujacej nieraz, zamiast katolickiej duchowosci syn-
tezy 1 rownowagi, pseudoduchowos$¢ ucieczki od rzeczywistosci. Tymczasem ,,jed-
nos$¢ ciata i duszy, grzechu i przebaczenia, Starego i Nowego Testamentu, dumy
i pokory, pokuty i triumfu, tronu i ottarza™ (w najlepszym, stuzebnym, proludzkim
sensie tego ostatniego polaczenia) to prawdziwie katolickie znami¢ duchowosci.

Ale tez ta wlasnie charakterystyczna dla katolickiej duchowosci i z niej pty-
nacego stylu zycia — prawdziwie ,,jedna cato$¢”, wielostronna i ztozona, nie-

! Ksiadz prof. dr hab. Jerzy Szymik — profesor zwyczajny w Katedrze Teologii Dogmatycznej
i Duchowosci Wydziahu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego, w latach 2004-2014 czlonek Mig-
dzynarodowej Komisji Teologicznej.

2 Benedykt XVI, Deus caritas est (25.12.2005), nr 5. Je$li nie zaznaczono inaczej, podane
w przypisach publikacje sa autorstwa J. Ratzingera/Benedykta XVI.

3 AM. Valli, Ratzinger na celowniku. Dlaczego go atakujq? Dlaczego jest stuchany?, thum.
M. Masny, Krakow 2011, s. 135.
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sztuczna 1 harmonijna, budzi nieskrywana nienawi$¢ wobec jej nosiciela i propa-
gatora: Kosciota. Aldo Maria Valli:

[...] katolikowi, temu dziwnemu stworzeniu z innej epoki, z bezczelna niekonse-
kwencja [...] udaje si¢ uchwyci¢ naraz przeciwienstwa. Grzeszy, ale pozwala, zeby
mu przebaczono i ze swej strony przebacza. Zdolny jest posci¢, ale umie tez swigto-
wac. Wciaz patrzy w niebo, ale nogami mocno stoi na ziemi. Osiaga szczyty osobi-
stej ascezy, ale umie tez zy¢ we wspolnocie. Docenia i kocha milczenie, ale pielgg-
nuje stowo bardziej moze niz ktokolwiek inny. Jest erosem, ale i agape. 1 tak dale;.
Dla kogos, kto ocenia go z zewnatrz, jest niezrozumialy, jest uosobiona niekonse-
kwencja. Lecz ze swoim et... et... jest w sposob oczywisty szczgsliwy, szczgsliwszy
od tych, ktorzy — umiejac tylko praktykowac aut... aut... — pozostaja wigzniami klat-
ki, ktora sami sobie zmontowali*.

Nauczanie Benedykta X VI byto takie wtasnie: wyprowadzajace z klatki du-
alizmu w przestrzen wolnosci swigtego, powszechnego (!) Kosciota, glebokiej,
wewngetrznej jednosci ciala i duszy. Tak swego czasu (27 marca 2010 r.) opisat to
Vittorio Messori w ,,Corriere della Sera”:

Ten, kto go dobrze zna, wie doskonale, do jakiego stopnia w Ratzingerze profesorze,
potem kardynale prefekcie i wreszcie papiezu, wspolistnieja surowos¢ i mitosierdzie,
sztywno$¢ 1 wyrozumiato$¢, szacunek dla normy i baczenie na jednostkowe ludzkie
sytuacje. Jest w nim humanitas dawnych ludzi Kosciota, ktorzy od pulpitu wielkim
glosem oskarzali grzech, a potem w konfesjonale po imieniu z konkretnym grzeszni-
kiem szczodrze stosowali si¢ do Chrystusowego zaproszenia, zeby rozumiec¢ i wyba-
cza¢ [...] W tym synu starej, katolickiej Bawarii jest to, co wyroznialo wlasnie ten
autentyczny katolicyzm — niezgoda. Na nieludzkie, jakobinskie okrucienstwo, odrzu-
cenie wyroku bez apelacji, sprawiedliwosci, w ktdrej nie ma miejsca na wyrozumia-
1o$¢, ius — prawa, bez pietas — litosci dla ludzkiej kondycji®.

I wtasnie to byto przyczyna, ze tylekro¢ prowadzono go na tawe oskarzo-
nych. Libertynscy jakobini, od ktorych roi si¢ dzisiaj w mainstreamowych me-
diach panstw zachodnich demokracji, ,,odczuwaja odraz¢ do autentycznego zrow-
nowazenia” (Carl Schmitt) obu milosci: ziemi i nieba.

1. Swieto w istocie

Ta rownowaga nalezy jednak doktadnie do istoty ars vitae christianae. To
wlasnie z niej plynie wewngtrzny pokdj szczerze ja praktykujacych. A ten owo-

* AM. Valli, Ratzinger na celowniku..., dz. cyt., s. 135-136; Aldo Maria Valli cytuje Carla
Schmitta (1888-1985) z jego dzieta Rzymski katolicyzm i forma polityczna — dwa zdania przenikli-
we, polemiczne, a w pierwszej potowie XXI wieku wyjatkowo znow aktualne: ,,Istnieje antyrzym-
ski sentyment [...] ktory sprawia, iz narody mniej zewangelizowane odczuwaja odrazg do auten-
tycznego zroéwnowazenia tego, co ziemskie, i tego, co wieczne, tego, co naturalne, i tego, co po-
nadnaturalne. A tym jest apostolski, rzymski Kosciot katolicki” (cyt. za: tamze, s. 134).

5 Cyt. za: AM. Valli, Ratzinger na celowniku..., dz. cyt., s. 137.
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cuje radoscia — to tropy wiodace do odkrycia najglebszego z mozliwych zwiazku
migdzy chrzescijanska duchowoscia a radoscia. Bowiem to Paraklet, Stworzyciel
chrzescijanskiej Duch-owosci, sprawia, ze jestesmy ,,wolni od niepokojow i stra-
chu”, ze zyjemy z ,sercami wypetlionymi Chrystusowym pokojem, ktorego
$wiat da¢ nie moze™®. To On sprawia, ze takze w cierpieniu, w znoszeniu wrogo-
ci, w mato dzi$ komfortowej (siggajac po eufemizm) gotowosci do bycia zna-
kiem sprzeciwu, chrzescijanstwo zawsze daje t¢ szeroko$¢ spojrzenia i glebig
rozumienia, ktore ostatecznie przynosza autentyczna i nieutracalng rados¢’.

I dzieje si¢ to wbrew pozorom oraz — i nade wszystko — wbrew zarzutom
o nietzscheanskiej proweniencji. Zarzuty te — klasyka w dwutysiacletniej historii
zmagan ducha ciemno$ci z duchowoscia chrzescijanska — dadza si¢ sprowadzi¢
do oskarzenia Chrystusa i Jego Kos$ciota o najwigkszy w dziejach ludzkosci atak
na rado$¢ zycia. Ich bodaj najplastyczniejsza ilustracja jest teza Nietzschego
z Tako rzecze Zaratustra: ,,Jakiz to najwigkszy grzech popetniono dotychczas na
swiecie? Czyz nie byly nim stowa tego, ktdry rzekt: «Biada tym, ktorzy si¢ $mie-
jal»”8. Zreszta nie tylko w tych zdaniach Nietzsche nie przebiera w stowach.
Oskarza chrze$cijanstwo o ,,potworna zbrodni¢ przeciw zyciu™, o lansowanie
moralnosci resentymentow, dobrej dla ,,przeci¢tnego cnotliwego zwierzecia” (jak
sam to okresla), dla ludzi stabych', o obietnice niebieskiego krélestwa dla tych,
ktorzy si¢ stana jak dzieci...!!. Tymczasem wspotczesny czlowiek — zdaniem
Nietzschego i jego licznych dzi§ wyznawcow i epigondw — chee krolestwa ziem-
skiego na miare meza, ktorym si¢ stat'?. Pisze: ,,W pojeciu $wicta mieSci si¢
duma, junactwo, swada; szyderstwo ze wszelkiego rodzaju powagi i poczciwo-
$ci; boskie stany wewngtrzne, ktorym chrze$cijanin absolutnie nie moze przytak-
naé. Swigto jest poganizmem par excellence”?, oraz: ,,ideal ducha” (duchowosci
antychrzes$cijanskiej) polega na tym, ze (duch 6w idealny) ,,naiwnie, czyli mi-
mowolnie, z przelewajacej si¢ z niego pehni 1 potegi bawi si¢ tym wszystkim, co
dotychczas byto swicte, dobre, nietykalne i boskie™!4,

¢ Dlaczego wierze? Przestanie pontyfikatu 2005-2013, tham. A.M. Stefanska, Krakow 2013, s. 74.

7 Swiatlosé swiata. Papiez, Ko$ciol i znaki czasu [rozm. P. Seewald], thum. P. Napiwodzki,
Krakow 2011, s. 23.

8 F. Nietzsche, Tako rzecze Zaratustra, tham. W. Berent, Poznan 1995, s. 266 (cyt. za: For-
malne zasady chrzescijanstwa. Szkice do teologii fundamentalnej, tham. W. Szymona, Poznan 2009,
s. 98). Por. Lk 6,25b.

° F. Nietzsche, Werke, Leipzig 1899 i nast., t. XV, s. 237-328 (cyt. za: H. de Lubac, Tragddie
des Humanismus ohne Gott, Salzburg 1950 — cyt. za: Formalne zasady chrzescijanstwa, dz. cyt.,
s. 97).

0 Formalne zasady chrzescijanstwa, dz. cyt., s. 99.

' Tamze, s. 98.

12 Tamze, s. 98.

13 Sakrament i misterium. Teologia liturgii, tam. A. Glos, red. M. Koza, Krakow 2011, s. 153.

Y Formalne zasady chrzescijanstwa, dz. cyt., s. 99.
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Voila: jesteémy u mety. To znaczy za brama obozu koncentracyjnego®, kto-
rego lagerfiihrerzy tym wiasnie si¢ bawia, co do tej pory (poza obozem) byto
»Swigte, dobre, nietykalne 1 boskie”. Tym si¢ raduja, z tego si¢ $mieja, a nad ich
$miechem, swawolnym i przytakujacym sobie, pot¢znieje glos Bozej pomsty,
z ktorego odwazyt si¢ z ,,junacka duma” szydzi¢ Nietzsche, oskarzajac go o zbrod-
ni¢ przeciw ludzkosci: ,,Biada wam, ktorzy si¢ teraz $miejecie, albowiem smuci¢
si¢ 1 ptakac¢ bedziecie” (Lk 6,25b). Speti si¢ nieuchronnie to stowo Boga (jak
kazde); zdaje sig, ze dzi§ rozumiemy to nieco lepiej niz kiedys...

Prawda radosci i $wigtowania jest bowiem doktadnie odwrotna, niz prakty-
kowali to dozorcy obozéw koncentracyjnych et consortes oraz ich otaczany
w kregach akademickiej humanistyki nabozna czcia antenat Fryderyk Nietzsche,
z jego Wiedzq radosng i Wolgq mocy, ktore po doswiadczeniu XX-wiecznej heka-
tomby okazaly si¢ dla milionéw ofiar wiedza krwawa 1 przesmutna: niewola prze-
mocy. Prawda o radosci 1 $wigcie jest taka: ,,dopiero kiedy Bog daje uprawnie-
nie, aby si¢ radowa¢, dopiero gdy On sam zapewnia mnie, ze moje zycie i caty
$wiat sa powodami do radosci, mozna mowi¢ o prawdziwym $wigcie”'6. Swigto
nie jest ,,poganizmem par excellence”"’. Wrecz przeciwnie: chrzescijanska wiara
i wiedza, zycie 1 liturgia, ,,ktéra uobecnia ukrzyzowana mitos¢ Boga, jest [...]
swigtem par excellence™®.

I wlasnie to jest winne chrzescijanstwo $wiatu — pomimo $wiata tego furiac-
kich i kompulsywnych, pelnych zamaskowanej agresji i wielorakiego szalenstwa
(vide: biografia Nietzschego) atakow. To wtasnie: istnieje rado$¢ petna i praw-
dziwa, zycie 1 $wiat sa powodami do radosci, bo istnieje Bog i styszalna jest Jego
dobra dla nas Nowina, Ewangelia. Tym bardziej Koscioél winien jest ja $wiatu,
im bardziej zrodta radosci staty si¢ w naszym §wiecie zasypane i tym samym
pozostaja nieznane, im rozpaczliwsze, dziksze i agresywniejsze jest wotanie
o rado$¢ zycia Nietzschego, nietzscheanistow i skrzek wtorujacych im kartow'.
Kosciol musi tu cierpliwie 1 pokornie wytrzymywac kompleksy i zawisci — chore
formy tesknoty za dobrem — swoich przeciwnikow: prawdziwa radosc jest do-
brem pociagajacym, a zarazem dzi$ rzadkim, stad nieufno$¢, stad oskarzenie
Chrystusa 1 Jego ucznidow o jej brak badz zafatszowanie.

15 Jest to moralno$¢ dozorcdw obozow koncentracyjnych, przygotowana przez niego [Nietz-
schego — J. Sz.] i zaprogramowana we wszystkich szczegotach, wywierajaca niesamowite wraze-
nie prorockiej wizji. To §wiat istot okrutnych i gwattownych, nierozumiejacych samych siebie”.
Formalne zasady chrzescijanstwa, dz. cyt., s. 99.

16 Sakrament i misterium, dz. cyt., s. 153.

17'F. Nietzsche, Wola mocy, ttum. K. Drzewiecki, S. Frycz, Krakow 2009, s. 123 (cyt. za: Sak-
rament i misterium, dz. cyt., s. 153).

18 Sakrament i misterium, dz. cyt., s. 153.

19 Wolno nam bylo odzywac si¢ skrzekiem/ kartow i demondéw/ Ale czyste i dostojne stowa
byly zakazane/ Pod tak surowa kara, ze kto jedno z nich $mial/ glo$no wymowié/ Juz sam uwazat
si¢ za zgubionego” — C. Miltosz, Zadanie, w: tenze, Wiersze, t. 2, Krakow—Wroctaw 1985, s. 191.
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To da¢, to glosi¢, do tego przekonaé, ewangelizujac, czyli dostownie ,,przy-
noszac radosna nowing”... Historia chrzescijanstwa rozpoczyna si¢ od stowa
yoipe — ,,raduj si¢”, ktérym to pozdrowieniem aniol zwraca si¢ do Maryi podczas
zwiastowania (Lk 1,28). Jeszcze mocniej akcent ten pojawia si¢ przy narodzinach
Jezusa: zwiastuje wam rados¢ wielka — yapdav ueydiev, mowi aniot Panski do
pasterzy (Lk 2,10)*°. T do tego — od poczatku — wszystko w chrzeScijanstwie
zmierza: ,,do «Ewangelii», do autentycznej rado$ci”, do wielkiej radosci Bozej™*,
z Boga. Dlatego $w. Tomasz w zmaganiach o rado$¢ zalecatl kontemplacyjny
kontakt z Bogiem jako podstawowy $rodek zaradczy na wszelkie zyciowe smut-
ki. Spotkanie Prawdy (czyli Boga) i przebywanie z Nim likwiduje osamotnienie
(przyczyny smutku) i daje rado$¢, uczy Akwinata?. Benedykt XVI przywiazuje
ogromne znaczenie do zyciowej mocy chrzescijanskiej radosci, zwlaszcza jej
skutecznej sity ewangelizacyjnej, rozdzierajacej mroczne zastony egzystencjal-
nych ciemnosci, zwycigskiej wobec zta. ,,Ciagte rozbudzanie radowania si¢ Bo-
giem, radowania si¢ Bozym objawieniem, to moim zdaniem priorytetowe za-
danie Kosciota w nowym [trzecim — J. Sz.] tysiacleciu” — pisal w jednym ze
swoich najwazniejszych traktatow dotyczacych ewangelizacji i przysztosci®.
I przypominat w tym kontekscie stowa Ezdrasza: ,,Rados¢ w Panu jest wasza
ostoja” (Ne 8,10)*.

2. Paschalny dar

J. Ratzinger/Benedykt XVI moéwi w tym kontekscie o radosci rzeczy arcy-
wazne. Przede wszystkim pokazuje on korzen jej obecnos$ci w naszym $wiecie:
jest ona paschalnym darem Boga. Rado$¢ bije bowiem w nasz $Swiat z wysokie-
go zrodla. Macierzysta gora tej krynicy to Golgota. ,,Gerade von ihrer [= von der
Passion Jesu] Mitte geht die eigentliche Freude”® — rado$¢ prawdziwa wyplywa
zawsze z samego Ssrodka meki Jezusa?, ttumaczyt kardynat Ratzinger 22 czerw-
ca 1986 roku, w kaplicy seminarium duchownego w Bambergu, w kontekscie

2 Formalne zasady chrzescijanstwa, dz. cyt., s. 96-97.

21 Kosciot — znak wsrod narodow. Pisma eklezjologiczne i ekumeniczne (Opera Omnia, t. 8/1),
red. pol. K. G6zdz, M. Gérecka, ttum. W. Szymona, Lublin 2013, s. 435.

2 Mitosci mozna si¢ nauczy¢. Malzenstwo i rodzina na drodze zycia, oprac. E. Guerriero, ttum.
P. Borkowski, Warszawa 2013, s. 136-137.

3 Koscidl. Pielgrzymujqca wspolnota wiary, ttum. W. Szymona, Krakow 2005, s. 273.

24 Tamze, s. 273.

3 Kiinder des Wortes und Deiner eurer Freude (Gesammelte Schrifien, t. 12), Freiburg—Basel—
—Wien 2010, s. 480.

% Studzy waszej radosci. Chrzescijanstwo, apostolstwo, kaplanstwo, thum. T. Jaeschke,
K. Woéjtowicz, Wroctaw 1990, s. 37; Glosiciele Stowa i studzy waszej radosci. Teologia i ducho-
wos¢ sakramentu swiecen (Opera Omnia, t. 12), red. pol. K. G6zdz, M. Goérecka, thum. M. Goérec-
ka, M. Rodkiewicz (wspotpraca J. Kobienia, D. Petruk), Lublin 2012, s. 453.
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stynnej paulinskiej definicji Chrystusowego kaptanstwa (kaptan = stuga radosci,
2 Kor 1,24). To bowiem wtasnie Jezusowa $mier¢ sprawia (dokonuje i ukazuje),
7e ,,nasze istnienie na tym $wiecie nie jest droga ku $mierci, Ze nie jest zyciem,
ktore wyszto z «niczego» i w nic sig obroci”. A przeciez tylko wowczas mozli-
wa jest trwata rados¢, kiedy to nie $mier¢ i nie nico$¢ okaza si¢ ostatecznym fi-
natem naszej wedrowki.

Smier¢ Chrystusa jest wiec prawdziwej rado$ci centrum, za$ Jego zmartwych-
wstanie upewnia nas, ze On nie tylko ,stat si¢”, ale juz odtad wiecznie ,,jest”
cztowiekiem, ze czlowieczenstwo zostato przezen trwale wprowadzone w istote
Boga. A wtedy — jesli tak jest rzeczywisScie, prawdziwie — cztowiek przestaje by¢
absurdalny i bez-nadziejny®. ,,Ciato i krew” maja woéwczas swoje nienaruszalne
miejsce w Bogu (jak pisat Tertulian)®, a powod do rado$ci swoja niezniszczalna,
bo wielkanocna, podstawe®. Nadzieja zdobywa przewage w sporze z rozpacza:
ma racjg¢, bo posiada teraz niezniszczalne racje (z koronnym i nie do przebicia
argumentem ze zmartwychwstania Chrystusa na czele). Najprosciej: wigc moze-
my si¢ jako ludzie cieszy¢...%. Radoscia prawdziwie ludzka, ktora jednakze prze-
stata by¢ krucha, zmienna i skonczona.

Rados¢ ta, ktora rodzi si¢ w uczniach przy spotkaniu ze Zmartwychwstalym
— ,,Uradowali si¢ uczniowie, ujrzawszy Pana” (J 20,20) — jest na kartach Rados-
nej Nowiny silnie wiazana z przyj$ciem Pocieszyciela. Jego wylanie dopetnia
pasche Chrystusa, a rado$¢ okazuje si¢ wtasciwym darem Ducha Swietego ,.jako
rzeczywisty podarunek Odkupiciela™? (Die Freude erscheint [...] als die eigen-
tliche Gabe des Geistes*). Powiada Pan do swoich: ,,rozraduje sie serce wasze,
a radosci waszej nikt wam nie zdota odebrac¢” (J 16,22). I w ten sposob akord*,
ktory pojawia sig juz w calej swej czystej mocy w pozdrowieniu anielskim (,,ra-
duj sig, petna taski”, Lk 1,28), przewija si¢ przez cate ukryte i publiczne zycie
Jezusa, osiaga swoja paschalng ,,symfoniczna” kulminacj¢ meki, $mierci i zmar-
twychwstania Jezusa oraz zestania Ducha Swigtego. To ostatnie jest zreszta
w kwestii rados$ci szczegdlne. J. Ratzinger/Benedykt X VI uczy, ze doktadna ana-
liza ewangelicznego pojgcia ,,petna rados¢” (,,aby rado$¢ wasza byla petna”,
J16,20.22.24; 1 J 1,4; por. £k 11,13) wskazuje na jej tozsamo$é z Duchem Swie-

27 Studzy waszej radosci, dz. cyt., s. 37-38.

* Bog Jezusa Chrystusa. Medytacje o Bogu Tréjjedynym, thum. J. Zychowicz, Krakéw 1995,
s. 84-85.

¥ Jezus z Nazaretu, cz. 2: Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwychwstania, ttam. W. Szymo-
na, Kielce 2011, s. 290.

3 Por. tamze, s. 257.

31 Por. Bég Jezusa Chrystusa, dz. cyt., s. 85.

32 Jezus z Nazaretu: dziecinistwo, tham. W. Szymona, Krakow 2012, s. 42.

33 Jesus von Nazareth. Prolog. Die Kindheitsgeschichten, Freiburg im Br. 2014, s. 38.

3 Jezus z Nazaretu: dziecinstwo, dz. cyt., s. 42.
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tym: ,,«rados$¢» jest rownowazna z «Duchem Swiqtym>>”35. To ten sam dar zabi-
tego 1 wskrzeszonego Chrystusa: Duch-rados¢, czyli Pocieszyciel.

Tym samym korytarzem taski, moca Ducha Bozego, ewangeliczny akord ra-
dosci (,,radosnej nowiny”) wedruje dalej — w Kosciot, w jego historig, w cata
chrzescijanska duchowosé, ktora zmierza do ,,radosci petnej”™ . Szczegdlng zas
kwintesencja tego fenomenu jest Eucharystia i cate jej teologiczne, duchowe
mysterium, uobecniajace Pasche Chrystusa i jej owoce.

To zreszta nader charakterystyczne i interesujace: w refleksji teologicznej
Josepha Ratzingera i w nauczaniu Benedykta X VI na temat Eucharystii (zwtasz-
cza w tekstach sktadajacych si¢ na ksiazki Gort ist uns nah. Eucharistie: Mitte
des Lebens i Das Fest des Glaubens — Versuche zur Theologie des Gottesdien-
stes oraz w adhortacji Sacramentum caritatis) watek ,,radosci eucharystycznej”
zostal wyeksponowany na niezwykta skalg i bardzo oryginalnie. Najglebsza od-
powiedz, jakiej dostarczaja te teksty na pytanie o istot¢ zwiazku obu tajemnic
(Mszy 1 radosci), sigga — jakzeby inaczej — ich koniecznego wspdlnego mianow-
nika: $mierci. Najkrocej: ,,w swojej istocie Eucharystia jest odpowiedzia na py-
tanie o $mier¢, spotkaniem z mitoscia, ktora jest silniejsza od $mierci”, a ,,tylko
wowczas gdy istnieje odpowiedz na $mieré, cztowiek ma powod do radosci™.
Jakzeby inaczej: bo w zyciu to $mier¢ pozostaje wszak ,.kwestia ponad wszyst-
kie kwestie” i tam, gdzie rozciaga si¢ jej krolestwo, nie jest mozliwe prawdziwie
radosne $wigtowanie®. J. Ratzinger/Benedykt XVI pisze o tym wielokrotnie
i wprost: ludzie zawsze we wszystkich swoich najglebszych tgsknotach i swig-
tach pragneli przezwycig¢zenia $mierci, ,,[...] poszukiwali zycia, ktore jest wigk-
sze niz $mier¢. Uprawnienie do radosci, ktorego ostatecznie poszukuje cztowiek,
btadzac po omacku w réznych miejscach, jest prawdziwe tylko wtedy, gdy jest
w stanie stawic¢ czota kwestii Smierci”®. W Eucharystii obecno$¢ prawdy $mierci
i zmartwychwstania Chrystusa wtasnie to uprawnienie do radosci nam daje*’. Na
ottarzu dzieje si¢ to, o czym marzy ludzka mitos¢: w akcie Smierci otwieraja si¢
drzwi do zmartwychwstania*'; tu mitos¢ staje si¢ wieczna, zyskujac powod i pra-
wo do niezmaconej radosci.

Dlatego tez okre$lanie Eucharystii jako ,,uczty” czy tez ,,wieczerzy wspolno-
ty” to zbyt mato. Jej tajemnica idzie dalej, sigga glebin $mierci i to, ,,co Tradycja
zamyka w zdaniu «Eucharystia jest ofiara, uobecnieniem ofiary Krzyza Jezusa

3% Kosciol. Pielgrzymujqca wspélnota wiary, dz. cyt., s. 117.

3¢ Por. tamze, dz. cyt., s. 117.

37 Swieto wiary. O teologii mszy swietej, thum. J. Merecki, Krakow 2006, s. 126.

3% Eucharystia. Bog blisko nas, red. S.O. Horn, V. Pfniir, thum. M. Rodkiewicz, Krakow 2005,
s. 47.

% Swieto wiary, dz. cyt., s. 143.

40 Tamze, s. 143.

4 Por. Eucharystia. Bog blisko nas, dz. cyt., s. 55.
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Chrystusa»™?, dotyka samej istoty rzeczy. I tylko wtedy, przy takim jej rozumie-
niu (paradoksalnym jedynie na powierzchni), pozornie ,,smutnym’ (ofiara) wo-
bec ,,radosnego” (uczta/wieczerza), mozliwe jest promieniowanie z jej wngtrza
radosci prawdziwej, wielkanocnej: oto bowiem Ukrzyzowany stal si¢ Zmar-
twychwstalym.

Prawdziwa jest rowniez — w wielu wymiarach rzeczywistosci 1 zycia — od-
wrotnos$¢ tej tezy, powtdrzmy: ,,Moca, ktora narzuca si¢ prawda, musi by¢ rados¢,
w ktorej si¢ wyraza™®. Prawda bowiem (tu: o zyciu mocniejszym niz $mier¢) nie
tylko rado$¢ powoduje, ale tez i jej potrzebuje jako swej wewngtrznej mocy.
W tym kontekscie J. Ratzinger/Benedykt XVI pisze zazwyczaj o teologicznej
i liturgicznej wartosci pickna. W refleksji autora Ducha liturgii jest ono bliskim
krewnym tej radosci, ktora jest trescia $wigta Eucharystii. Via pulchritudinis na-
lezy do istoty chrzescijanskiej duchowosci*, jest jej elementem konstytutywnym
(a nie jedynie ,,czynnikiem dekoracyjnym”), jest prawdziwie splendore verita-
tis®, blaskiem eucharystycznej prawdy o Bogu zywym, ktory sprawia, ze zycie
wygrywa ze $miercia. Pigkno (liturgii i jakiekolwiek) jest widzialng forma ,ra-
dosci pelnej”. Pigkno i rados¢ przenikaja sig.

3. Swiatlo przyszlosci

Tak poruszajacych, nieraz przekraczajacych granice liryki, tekstow na temat
wiezi chrzescijanstwa i1 radosci jest w tworczosci teologicznej J. Ratzingera/Be-
nedykta XVI niemato. I sporo intensywnej uwagi — refleksyjnej, egzystencjalne;j,
interpretacyjnej, parenetycznej — poswigca on nieodmiennie, od lat, tej kwestii.
Smiem twierdzi¢, ze z biegiem czasu jest jej w tekstach papieza coraz wigcej.
Dlaczego i skad to? U cztowieka oskarzanego o pesymizm, teologa wpisanego
W szeregi pozbawionej entuzjazmu (wobec postepu i modernizacji) konserwy, pa-
sterza obwinianego o gloszenie wstecznego i smutnego chrzescijanstwa?

Sita 1 zarliwe pigkno Ratzingerowego traktatu De laetitiae polega na tym
wlasnie, ze glebia przyzywa tu glebi¢ (por. Ps 42,8), jak w psalmicznych werse-
tach, znajacych na wylot czlowieka i zarazem zawierajacych niesktamana wie-
dzg o Bogu. To ten sam literacki przypadek — z zachowaniem wobec Biblii wszel-
kiego szacunku i proporcji, rzecz jasna, bo przeciez spotyka si¢ tu glebokie
doswiadczenie egzystencjalne, znajomo$¢ cztowieka, madro$¢ zyciowa — z gle-
bia wiary oraz teologia wyjatkowej miary i z najwyzszej mozliwej dzisiaj polki.

4 Tamze, s. 48.

4 Swieto wiary, dz. cyt., s. 127.

4 Mistrzowie duchowi. Ojcowie i pisarze Sredniowiecza, thum. ,,L”Osservatore Romano”, Po-
znan 2011, s. 69-70.

4 Adhortacja Sacramentum caritatis (22.02.2007), nr 35, 41.
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Teologia J. Ratzingera/Benedykta XVI jest egzystencjalna do samych trze-
wi, w kazdym calu, zawsze; nigdy nie ucieka w dretwy belkot. Ratzinger wie to,
co wie wielka literatura: ,,rados¢ jest wtedy, gdy spotyka mnie mitos$¢ siggajaca
gleboko w moje zycie, ktora pozwala mi si¢ przekonac, ze nie jestem sam, ze
zostalem zaakceptowany, niezawodnie i na zawsze™®. Jednak moca wiary wie
jeszcze wigeej, bo co z krucho$cia tego doswiadczenia, jego nie-niezawodnoscia?
Co ze Smiercig?

Tu wlasnie ,,glebia przyzywa glebig”, tu Ratzinger osiaga najwigksza $wiet-
no$¢ mysli i pidra, Swietnos¢ ich wspdlnej, wzmocnionej wzajemnie trafhosci.
Trzy fragmenty Soli ziemi pokazuja to w detalu i w esencji:

[...] wiara jest Zrodlem radosci. Gdy Boga nie ma, Swiat pustoszeje, wszystko staje
si¢ nudne, wszystko jest za mato. Widzimy przeciez, ze 6w $§wiat, w ktérym po Bogu
pozostata tylko pustka, sam coraz bardziej zuzywa takze siebie, widzimy, ze stal si¢
$wiatem pozbawionym radosci. Wielka rados$¢ pochodzi stad, Ze istnieje wielka mi-
1os¢, o ktorej mowi esencjalna wypowiedz wiary. Jestes kims, kogo Bog nieztomnie
kocha. To przeciez wlasnie dzigki temu religia chrzescijanska poczatkowo krzewita
sie gtownie wérdd ludzi stabych i cierpiacych?’.

Teraz skondensowane w kilku zdaniach rzeczy nam juz znane, ale nie tylko
one:

Dlatego mozna powiedzie¢, ze podstawowym elementem chrzescijanstwa jest radosc.
Rados$¢ nie w sensie taniego gaudium, ktore moze towarzyszy¢ rozpaczy — wszyscy
wiemy wszak, ze $miech czgsto maskuje rozpacz. Chodzi o prawdziwa rados¢. Ra-
dos¢, ktora dopetnia trud istnienia i czyni je znosnym. Wedlug Ewangelii, dzieje Je-
zusa Chrystusa rozpoczynaja si¢ od stow aniota, ktory moéwi do Marii: Raduj sig!
W noc narodzin Jezusa aniolowie zndéw mowia: Zwiastujemy wam wielka radosc.
Rowniez Jezus powiada: Zwiastuj¢ wam dobra nowing. Zatem sedno zawsze brzmi
podobnie: Zwiastuj¢ wam wielka rados$¢, Bog istnieje, Bog was kocha — niezmiennie
kocha*®.

I powr6t do wspodtczesnosci — przenikliwie, gorzko, ale i z dajaca nadzieje,
ewangelizacyjna puenta:

Stale obserwujg, ze nieskrgpowana rado$¢ stata si¢ rzadkim zjawiskiem. [...] Zawsze
mnie to zaskakiwato, ze wlasnie w dzielnicach ubdstwa, na przyklad w Ameryce
Potudniowej, mozna spotkac¢ znacznie wigcej niz u nas ludzi rozeSmianych, rados-
nych. Najwyrazniej, mimo calej niedoli, postrzegaja oni dobro i znajduja w tym opar-
cie, pokrzepienie, sitg.

4 Glosiciele stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt., s. 725.

47861 ziemi. Chrzescijanstwo i Kosciél katolicki na przelomie tysigcleci [rozm. P. Seewald],
thlum. G. Sowinski, Krakow 1997, s. 23.

“ Tamze, s. 23.
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W tym sensie znow potrzebujemy owej praufnosci, ktdra, w ostatecznym rozrachun-
ku, moze obdarzy¢ cztowieka jedynie wiara. Owej praufnosci, ze w zasadzie swiat
jest dobry, ze Bog istnieje i jest dobry. Ze dobrze jest zyé, ze dobrze jest by¢ cztowie-
kiem. Dzigki tej praufnosci mamy odwagg, by si¢ radowac. Rado$¢ ta bedzie sig sta-
ra¢, by rowniez inni ludzie mogli si¢ weseli¢ i otrzymac radosna nowing®.

Czyli: bez Boga — wszystko nudne, wszystkiego za malo, wszedzie pozera-
jaca sama siebie pustka. Wszedzie jest nigdzie. Voila: circulus vitiosus.

7 Bogiem — zycie jest rado$cia. Bog jest nasza rados$cia i pocieszeniem, osto-
ja i sita. Wiara w Boga jest rados$cia, jest najglebszym zrédlem, czyli pewnoscia,
ze kazdego z nas osobiScie kocha jego Stworca. Tak wilasnie smakuje wiara:
wewnetrzng pogoda zycia®. Circulus salutaris.

Sadzg, ze — zdaniem J. Ratzingera/Benedykta X VI — do tego datoby si¢ spro-
wadzi¢ istot¢ nowej ewangelizacji naszej wspotczesnosci — do budzenia tego
wlasnie smaku radosci, tej pogody wiary w Boga jako panaceum na nihilistycz-
na rozpacz $mierci grzechu odrzucenia Boga®. Owa radosna pogoda zycia nie
ma nic wspdlnego z naiwnoscia, za to sporo z madro$cia Boza*? (madro$¢ jest
zawsze Boza, innej nie ma, niezaleznie od tego, co owa inna o sobie mysli),
z realizmem zycia; wszak ma ona (rados¢) mie¢ miejsce nie w raju, ale meta

799,

diogmon, ,,w$rdd przesladowan”; juz jednak ,teraz, w tym czasie” posrod nich
Pan obiecat Piotrowi ,,stokro¢ wiecej” (Mk 10,30)%. Oto jak wyrazit Ratzinger te
zaleznosci 1 ich ztozono$¢ w tekscie sprzed potwiecza za pomoca metafory gle-
bokich cieni 1 wielkiego $wiatla:

4 Tamze, s. 31. Wazny do tych stéw komentarz: ,,W dzisiejszych czasach na radosci coraz
bardziej ciazy hipoteka moralna i ideologiczna. Gdy cztowiek odczuwa rado$¢, to od razu zaczyna
z Igkiem mysle¢, czy przypadkiem nie wykracza przeciwko solidarnosci z cierpiacymi, ktorych jest
przeciez tak wielu. Nie mogg, mysli, tryska¢ radoscia, gdy na $wiecie jest tyle biedy, tyle niespra-
wiedliwo$ci. Latwo zrozumie¢ takie myslenie. Ma w nim swoj udziat réwniez refleksja moralna.
Mimo to postawe taka trzeba uzna¢ za blad. Swiat nie stanie sie przeciez lepszy, jesli zniknie ra-
dos¢. I odwrotnie: cierpiacym w zaden sposob to nie pomoze, ze zabronimy sobie radosci, powo-
dowani $wiadomoscia cierpienia, ktore przepelnia §wiat. Wprost przeciwnie, Swiatu potrzeba lu-
dzi, ktorzy odkrywaja dobro, ktérzy ciesza si¢ z dobra, dzigki czemu uzyskuja sit¢ i odwagg, by
samemu by¢ dobrymi. Rados$¢ nie jest zatem sprzeczna z solidarnoscia. Jesli rado$¢ nie jest ego-
istyczna, jesli rodzi si¢ z postrzegania dobra w $wiecie, to chce, bySmy ja przekazywali innym” —
tamze.

0 Nauczmy sie wierzyé. Niezwykle przestanie Ojca Swietego skierowane do Kosciota, thum.
W. Szymona, Krakow 2013, s. 77-78, 82; Rados¢ wiary, red. G. Vigini, red. wyd. pol. M. Romanow-
ski, Czgstochowa 2012, s. 33; Dlaczego wierze, dz. cyt., s. 65; Ps, s. 596; Mistrzowie duchowi, dz.
cyt., s. 92; Nowe porywy ducha. Ruchy odnowy w Kosciele, thum. S. Czerwik, Kielce 2006, s. 78.

St Kosciol. Pielgrzymujqca wspdlnota wiary, dz. cyt., s. 273. ,[...] i8¢ do ludzi i zanosi¢ im
rado$¢. Nie ma pigkniejszego powotania od tego, by by¢ w drodze z radoscia, dawac ludziom ra-
dos¢. [...] Nikt nie moze glosi¢ radosci tak wiarygodnie, jak ten, kto przynosi rado$é, kto czyni
rados¢, kto czyni mitos¢” — Glosiciele Stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt., s. 611, 613.

52 Formalne zasady chrzescijanstwa, dz. cyt., s. 477-480, 489.

53 Glosiciele Stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt., s. 669.
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[...] postawa chrzescijan nie jest negacja smutku, oczywiscie takze nie beznadziej-
no$¢ (do ktoérej ma powody materialista), ale pocieszony smutek. Oznacza to: smutek
pozostaje i ma swoje racje, ale jest on zarazem pocieszonym smutkiem, smutkiem,
ktory mimo wszystko, bez wzgledu na cata jego powagg, moze i powinien by¢ po-
cieszony i wewngtrznie ogarnigty przez przewazajaca pociechg. [Chodzi o] obraz ta-
kiej duchowej zasadniczej postawy, ktéra mozna nazwaé realizmem chrzes$cijanina.
Chrzescijanin nie upigksza ani nie zaprzecza glgbokim cieniom, jakie klada si¢ na
istnienie cztowieka w tym $wiecie. A mimo to nawet te cienie sg jeszcze dla niego
znakiem nadziei, poniewaz on wierzy i umie wierzy¢, ze sa to cienie, jakich nie by-
loby bez wielkiego $wiatta, ktore je rzuca. A jesli cienie naleza do terazniejszosci, to
przysztos¢ jest tym bardziej Swiattem™.

4. Znak laski

Radosci posrdd cieni (czyli dostgpu do §wiatta) ,,trzeba szuka¢ w pogodze-
niu si¢ ze sobag samym™’ i swoim zyciem, a to da¢ moze jedynie Bog, za$ do-
ktadniej Jego przebaczajaca mitosé¢, jego mitosierdzie. Czlowiek sam nigdy nie
dojdzie do tadu ze soba — rado$¢ jest i z tej strony darem, zawsze i1 ostatecznie.
Te¢ kwestig porusza J. Ratzinger/Benedykt XVI najczesciej przy okazji rozwazan
dotyczacych sakramentologii, zwlaszcza teologii sakramentu $wigcen i1 sakramen-
tu pojednania. To w takim wtasnie kontekscie, podczas wielkoczwartkowej Mis-
sa chrismatis w monachijskiej katedrze, 12 kwietnia 1979 roku (w dniu moich
swigcen w katowickiej katedrze!) przestrzegat: ,jezeli kto§ w swoim zyciu od-
mawia przebaczenia, staje si¢ toksyczny, niepogodzony ze soba, ze $wiatem
i z Bogiem, staje si¢ pozbawiony radosci [! — J. Sz.] 1 agresywny, poniewaz dzia-
ta w nim to nieprzebaczone”, lecz, na szczescie, i na odwrot: kto ,,pozwala sobie
przebaczyé, [...] znajduje radosé¢ [! — J. Sz.], naturalnos¢ i jest pogodzony sam
ze soba™®. Prawdziwa pocieche (rados¢) przynosza bowiem nie tyle stowa po-
ciechy (cho¢ nie sa bez znaczenia, ale jednak nie zmieniaja stanu rzeczy, to zna-
czy nie usuwaja przyczyny smutku), ile stowa rozgrzeszenia®’. One daja dostep
do zrédta radosci — Boga.

Przebaczenie jest otwarciem wrét do radosci, uwolnieniem do niej, usunig-
ciem gtownej przeszkody (grzechu) na drodze do niej. W tym najglebszym teo-
logicznym sensie smutek (nie cierpienia — patrz wyzej — ale grzechu; to nie ten

3% Zmartwychwstanie i zZycie wieczne. Studia o eschatologii i teologii nadziei (Opera Omnia,
t. 10), red. pol. K. G6zdz, M. Gérecka, thum. J. Kobienia, Lublin 2014, s. 288. Medytacja na temat
$mierci, z ktorej pochodzi cytat, powstala w 1959 roku i byla pierwotnie wyktadem dla lekarzy.
Zostata poprawiona oraz rozbudowana w roku 1973 i opublikowana w tej nowej wersji w Dogma
und Verkiindigung.

55 Formalne zasady chrzescijanstwa, dz. cyt., s. 103.

¢ Glosiciele Stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt., s. 512.

7 Tamze, s. 554, 558, 658, 677.
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sam smutek) jest negacja (wiary)®®. Wyzwolenie z grzechu jest zawsze ,,lekko-
Scia duszy”, zaproszeniem do radosci, apelem o nia, daniem jej. ,,Radujcie si¢!
Zawsze sig radujcie!” — powtarza Pawel dwukrotnie dostownie (Filipianom — Flp
4,4; Tesaloniczanom — 1 Tes 5,16), a wielokrotnie w intencji i parafrazie®. Jej
zaprzeczeniem jest OwW smutek nieprzebaczenia, zatruwajaca zycie gorycz nega-
cji, ktora jest jakim$ fundamentalnym, ontycznym (bezbozno$¢ grzechu zmienia
sama istote cztowieczego bytu) ,,roz-goryczeniem”, zainfekowaniem wnetrza ura-
zami-skutkami ,,nie” rzuconego w twarz Bogu®, ,,pelnym smutkiem” ducha, od-
wrotnoscia ,,radosci pelnej” (1 J 1,4)°%,

Na antypodach tego wiasnie stanu znajduje si¢ rados¢ chrzescijanskiej du-
chowosci, rado$¢ cztowieka, ktoremu przebaczono, kto znalazt i kto zostal zna-
leziony®?, rado$¢ z bycia odnalezionym®. Jest to rado$¢ ewangelicznych medr-
cow — ,,Gdy ujrzeli gwiazdg, bardzo si¢ uradowali” (Mt 2,10) — ludzi, ktérym
$wiatto Boga trafia do serca, i ktorzy tym samym widza, ze ich nadzieja si¢ spel-
nia®. Czysta rado$¢. ,,Tam, gdzie jest Bog, znika wszelkie zgorzknienie™®.

Dlatego chrze$cijanstwo jest pierwszorze¢dnie rados$cia, nie cigzarem. Wbrew
zarzutom jego przeciwnikow i wbrew markotnym minom niejednego z wyznaw-
cow, ktory wzorem swego znanego ewangelicznego pierwowzoru nie chce brac¢
udzialu w radoéci domowej uczty, rozgniewany i peten pretensji wobec Ojca
o brak satysfakcjonujacej rekompensaty (ani kozlgcia, ani zabawy z przyjaciol-
mi...) za lata stuzby (Lk 15,25-32). To zreszta bardzo powazny problem dzisiej-
szego stanu umystow i serc wielu z nas, chrzescijan wspolczesnych, zwlaszcza
mieszkajacych na Starym Kontynencie, wyznajacych wiar¢ nie-mtoda, letnig
i pozbawiona §wiezosci, nie mOwiac o przezywaniu jej z entuzjazmem. Tymcza-
sem wiara nie jest obciazeniem, lecz taska®®, nie jest nieszczesciem, ale ,,dobrym
darem dobrego Boga”®, nie jest ktopotem ,,dzisiaj”, ale szansa ,,zawsze” (wczo-

8 Tamze, s. 584.

% Tamze, s. 583-584.

0 Mysli duchowe, ttum. W. Szymona, Poznan 2008, s. 22; W czas Bozego Narodzenia, thum.
K. Wojtowicz, Krakow 2001, s. 22-23.

1 Przyczyna naszego smutku jest daremno$¢ naszej mitosci, przygniatajacy nas cigzar skon-
czonosci, $mierci, cierpienia, ztosci i klamstwa; nasza samotno$¢ w pelnym sprzecznosci swiecie,
w ktorym przes§wiecajace przez jego szczeliny zagadkowe oznaki Bozej milosci kwestionuja moce
ciemnosci przestaniajace nam Boga albo ukazujace Go jako bezsilnego” — Maryja w tajemnicy Ko-
Sciota [wspotautor: H.U. von Balthasar], tum. W. Szymona, Krakow 2007, s. 56.

62 Jezus z Nazaretu: dziecinstwo, dz. cyt., s. 141.

% Demokracja w Kosciele. Mozliwosci i ograniczenia [wspotautor: H. Maier], thum. M. Labis,
Krakow 2004, s. 127.

% Jezus z Nazaretu: dziecinstwo, dz. cyt., s. 141.

% Blogoslawienstwo Bozego Narodzenia. Medytacje, tham. J. Merecki, Krakow 2006, s. 19.

% Bog Jezusa Chrystusa, dz. cyt., s. 41.

7 Prawda, wartosci, wladza. Kiedy spoleczenstwo mozna uzna¢ za pluralistyczne, ttum. G. Sowin-
ski, Krakow 1999, s. 29.
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raj, dzi$ i jutro), nie jest balastem, ale radoscia. To mocujac si¢ z tym problemem
i z tej wlasnie ewangelizacyjnej perspektywy wobec ,,przygaszonej radosci”
chrzescijanstwa Zachodu, opisywal Benedykt XVI cel swojej pierwszej piel-
grzymki do Niemiec i spotkania z mtodzieza catego §wiata w Kolonii latem 2005
roku, w wielkiej ,,skrzydlatej” wizji pigkna i radosci wiary:

Chciatbym ukazaé, jak cudownie jest by¢ chrzescijaninem. Powszechnie uwaza sig, ze
chrzescijanstwo sktada sig¢ z mnostwa przykazan, zakazow i zasad, ktorych nalezy prze-
strzegac, a wigc jest czyms zawitym i uciazliwym; gdy zrzuci si¢ to brzemig, cztowiek
staje si¢ bardziej wolny. Ja za$ chce jasno ukazaé, ze kiedy niosa nas wielka Mitos¢
i Objawienie, to sg to skrzydta, a nie brzemig. Cudownie jest by¢ chrzescijaninem ze
swiadomoscia, ze otwiera to przed nami szeroka perspektywe, wielka wspélnotg. Jako
chrzescijanie nigdy nie jesteSmy sami. Bog zawsze jest z nami, a my zawsze jesteSmy
razem w wielkiej wspdlnocie, wspdlnocie Drogi; mamy plan na przysztos¢ i prawdzi-
wy Byt, godny, by wen wierzy¢. To jest rado$¢ bycia chrzescijaninem i pickno wiary®.

Dlatego tez chrzescijanstwu jest po drodze z humorem, dowcipem, wesoto-
$cia®. Rzecz jasna, bez skrajnosci, uproszczen i przeceniania tegoz: ,,Kosciot nie
jest klubem kompanow rozweselajacych ludzi, a jego warto$¢ nie mierzy si¢ suk-
cesami jego aktywnosci humorystycznej””, przestrzega Ratzinger (ale tez zauwa-
za, iz cho¢ ,,kaptan nie jest humorysta”, to jednak ,,dar rozbawiania innych moze
by¢ cenny dla niego™”!, co moga potwierdzi¢ duszpasterze na wszystkich szero-
kosciach geograficznych, w tym nizej podpisany). Ale tez, co rownie wazne, a tu
nawet wazniejsze niz powyzsze przestrogi: poniewaz warunkiem prawdziwie
dobrego humoru jest ,,glgboka rados¢ w sercu”, dlatego i w tym sensie humor
bywa ,,barometrem wiary”’* (czyli radosci). Dalekowzroczna, profetyczna i par
excellence ,nowoewangelizacyjng” uwage Ratzingera (sprzed 40 lat!) trzeba
w tym miejscu koniecznie przypomnie¢: ,,Dobry humor chrze$cijan, majacy zro-
dlo w wyzwalajacej pewnosci, ze sg kochani, powinien by¢ wilasnie dyskretnym
sposobem promieniowania [! — J. Sz.] na co dzien ewangeliczng radoscia w po-
zbawionym humoru $wiecie techniki”” (nawiasem: $§wiat zdominowany przez
technokracjg jest dlan nieodmiennie esencja $wiata ponurego).

8 Benedykt XVI, Cudownie by¢ chrzescijaninem. O nadziejach zwiqzanych ze spotkaniem
w Kolonii [rozm. E. von Gemmingen], ttum. st, bz, jp, ,,Gos¢ Niedzielny” z dn. 02.08.2005, s. 6.

% Fragment papieskiej katechezy z 27.01.2010 roku: ,,Franciszek byt wielkim $wigtym i we-
solym cztowiekiem. Jego prostota, pokora, wiara, mito$¢ do Chrystusa, dobro¢ w stosunku do kaz-
dego mezczyzny i kazdej kobiety powodowatly, ze w kazdej sytuacji byt radosny. Swigtos¢ i radosé
pozostaja bowiem w wewngtrznym i nierozerwalnym zwiazku. Pewien francuski pisarz powiedziat,
ze na $wiecie tylko ten jest smutny, kto nie jest Swigty, czyli nie przebywa blisko Boga” — Mistrzo-
wie franciszkanscy i dominikanscy, thum. ,,L’Osservatore Romano”, Poznan 2012, s. 22.

" Formalne zasady chrze$cijaristwa, dz. cyt., s. 105.

' Tamze, s. 105-106.

2 Tamze, s. 106.

3 Tamze.
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To pewne: $§wiata na obtoki na pewno nie porwa frustraci... J. Ratzinger/
/Benedykt XVI idzie tu zreszta jeszcze dalej, odwazniej 1 tak formutuje jedna
,»Z podstawowych” — jego zdaniem — regut rozrézniania duchow: tam, gdzie nie
ma radosci, gdzie humor obumiera i znika, tam na pewno nie ma Ducha Swicte-
go, Ducha Jezusa Chrystusa’™. 1 odwrotnie, pozytywnie: poniewaz duchowos$¢
chrzescijanska jest ,,pelna radosci”, dlatego ,,rados¢ jest znakiem taski”. Cziowiek
radosny (nawet w cierpieniu) nie moze by¢ daleko od Ducha Boga Ewangelii,
ktorej pierwszym stowem jest anielsko-promienne ,,Raduj sig!””.

Stad tez przeciwienstwo tej postawy, duch przeciwny duchowej radosci, ja-
ki$ rodzaj trwatego zgorzknienia i znuzenia zyciem ,,postrzeganym jako bezsen-
sowne i wewngtrznie sprzeczne” jest bodaj najglebszym rodzajem ubostwa’, lecz
1 w tym miejscu najwigkszego — wydawatoby si¢ — kontrastu Ewangelia rowniez
okazuje si¢ nowina dobra i radosna dla wszystkich: ,,Duch Panski [...] postat
Mnie, abym ubogim ni6st dobra nowing” — mowi Jezus, cytujac Izajasza. ,,[J]arz-
mo moje jest stodkie” (Mt 11,30a) — oto Ewangelia dla zgorzkniatych. I zarazem
wielkie zadanie chrzescijanskiej radosci: by zarazi¢ soba $wiat.

5. Gloriosa

Jesli w pismach J. Ratzingera/Benedykta XVI mozna znalez¢ i odczyta¢ caty
traktat De laetitiae, to prawdziwym jego kompendium i najdojrzalsza — teologicz-
nie i pastoralnie — synteza jest bez watpienia Oredzie na XXVII Swiatowy Dzien
Mtodziezy. Znakomity ten tekst, w ktorym zarliwo$¢ przestania idzie w parze
z sita 1 precyzja teologicznej argumentacji, nosi tytul Radujcie sie zawsze w Panu
(Flp 4,4) i datg 15 marca 2012 roku”. Centralna teza dokumentu, bedaca owo-
cem wielu lat zmagan z tematem i r6znorodnych don podej$¢ formalnych, gatun-
kowych, tu jest dostosowana do kontekstu i specyfiki wydarzenia (Swiatowy
Dzien Mtodziezy) i zapisana we wstgpie, brzmi nastgpujaco:

Rado$¢ jest w istocie centralnym elementem do§wiadczenia chrzescijanskiego. Takze
podczas kazdego Swiatowego Dnia Mlodziezy doswiadczamy wielkiej radosci, rado-
$ci wspdlnoty, radosci bycia chrzescijanami, radosci wiary. Jest to jedna z cech cha-
rakterystycznych tych spotkan. Widzimy tez wielka site przyciagania, jaka ta rados¢
posiada: w §wiecie czgsto naznaczonym smutkiem i niepewnos$cia jest ona waznym
$wiadectwem pigkna i niezawodnos$ci wiary chrzesécijanskiej. Kosciot jest powotany
do niesienia $wiatu rado$ci prawdziwej i trwatej™.

" Tamze, s. 109; Bog Jezusa Chrystusa, dz. cyt., s. 111.

5 Bog Jezusa Chrystusa, dz. cyt., s. 111; Formalne zasady chrzescijanstwa, dz. cyt., s. 109.

76 R. Moynihan, Niech jasnieje Swiatlo Boze. Duchowa wizja Ojca Swietego Benedykta XVI,
thum. K. Sylwestrow, Krakoéw 2006, s. 94.

7 Oredzie na XXVII Swiatowy Dzieit Miodziezy: ‘Radujcie sie zawsze w Panu! (Flp 4,4)°
(15.03.2012).

8 Tamze.
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Dokument sktada si¢ z siedmiu czesci, ktorych kolejnosé, czyli tez duszpa-
stersko sprofilowana teologika, jest taka:

1. Nasze serce jest stworzone do radosci.

Bog jest zrodlem prawdziwej radosci.
Zachowywac¢ w sercu chrzescijanska radosé.
Rados$¢ mitosci.

Rado$¢ nawrdcenia.

Rado$¢ w chwilach proby.

Swiadkowie radosci.

Nk v

Oredzie jest w zasadzie programem ewangelizacyjnym — glgboko zakorze-
nionym w Biblii, opartym na $§wietnej syntezie teologicznej, dotykajacym wspot-
czesnej sytuacji mtodego cztowieka, napisanym jgzykiem perswazyjnym.

W ostatnim punkcie (,,IdZcie 1 powiedzcie innym miodym ludziom o swojej
radosci z powodu odnalezienia cennego skarbu, ktérym jest sam Jezus”) stycha¢
echa niedawnej (pot roku wezesniejszej, z jesieni 2011 r.) pielgrzymki do Niemiec
i nawiazania podczas jednej z tamtych homilii ,,do stynnego dzwonu katedry
w Erfurcie, ktory nosi nazwe «Gloriosa» — «bogata w chwale»” (die Glocke
[dzwon] jest rodzaju zenskiego)”™. Chrzescijanie — mowil wtedy papiez — maja by¢
jak Gloriosa (najwigkszy swobodnie kolyszacy si¢ dzwon $redniowieczny w Eu-
ropie): sygnatem duchowego przebudzenia, zywym znakiem wiary, slyszalnym
glosem radosci... Wzywajacy braci, widzialni i styszalni w naszym $wiecie®.

W ostatnim akapicie pojawia si¢ mocny akcent maryjny. Podobnie i w tym,
koncowym, fragmencie refleksji o chrzescijanskiej ,,radosci petnej”. To Ona bo-
wiem, petna taski, bogata w chwate — prawdziwa Gloriosa — wyznata Elzbiecie:
»raduje sig duch moj w Bogu, moim Zbawcy” (Lk 1,47). To Ona byla adresatem
anielskiego ,,Raduj si¢!” (Lk 1,28). To Ona jest nazywana ,,«Przyczyna naszej
radosci», poniewaz data nam Jezusa™®'.

Streszczenie

Ludzkiemu pragnieniu rados$ci i dazeniu do niej sprzeciwiaja si¢ twarde fakty: grzechu, zla,
cierpienia i ostatecznie $mierci. Dotkliwo$¢ i dramatyzm doczesnej egzystencji oraz jej skonczo-
no$¢ stawiaja pod znakiem zapytania mozliwo$¢ autentycznej radosci, jej zasadno$é, a nawet mo-
ralng prawos¢. W odrdznieniu od cywilizacyjnych wysitkow zapewnienia cztowiekowi bytu wol-
nego od smutku, fenomen chrzescijanskiej odpowiedzi polega na ufnym wobec Boga uznaniu ko-
nieczno$ci wspotistnienia na tym $wiecie smutku i radosci. Dlatego drogi ku radosci nie szuka

" In Gott ist unsere Zukunft. Ansprachen & Predigten wdihrend seines Besuchs in Deutsch-
land, Leipzig 2011, s. 96.

8 Tamze, s. 96.

81 Oredzie..., dz. cyt., s. 6. Por. Maryja w tajemnicy Kosciola, dz. cyt., s. 56, 58, 68; Wzniosla
Cora Syjonu. Rozwazania mariologiczne, thum. J. Kréolikowski, Poznan 2002, s. 31, 53.
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Kosciot poza smutkiem, w odrzuceniu go, lecz — paschalnie — w przej$ciu: ze $mierci do zycia.
Nowotestamentalny dialog Boga z cztowiekiem otwieraja stowa wieszczace dobra nowing: ,,Raduj
sig!” Rado$¢ jest mozliwa, bo Bog takze teraz — posrdd cieni zta — daje do niej prawo: zbawia Swiat
przez $mier¢ 1 zmartwychwstanie Jezusa i posyta nan Ducha-Pocieszyciela. W rozbudzaniu tej au-
tentycznej 1 nieutracalnej radosci, ktorej porgka jest przyszto§¢ w Bogu, czyniacej zno$nym trud
istnienia, bedacej narzgdziem i wewngtrzna moca prawdy, widzi J. Ratzinger/Benedykt X VI istot-
ne zadanie Ko$ciota sprawujacego Eucharystig i postanego, by by¢ szafarzem Bozego mitosierdzia.

Sorrow Consoled. Tract on Joy by J. Ratzinger/Benedict XVI

Summary

The hard facts of sin, evil, pain and — finally — death oppose the human desire and striving for joy.
The severity and gravity of earthly existence and its finiteness question the possibility of experiencing
authentic joy, its legitimacy and even moral integrity. Unlike the efforts of civilization aimed at ensuring
a sorrow-free existence for humans, the phenomenon of the Christian answer lies in the recognition of
the necessity of the co-existence of sorrow and joy, while trusting in God. Consequently, the Church
does not look for joy outside sorrow, in rejecting it, but — in the spirit of Passover — in the transition
from death to life. The dialogue between God and man in the New Testament begins with the words
announcing the good news: ‘Rejoice!” Joy is possible since God grants the right to it, also now, among
the shadows of evil: He redeems the world through His death and Resurrection and sends the Spirit —
Paraclete — Comforter. J. Ratzinger/Benedict XVI sees a vital task for the Church in celebrating the
Eucharist and being sent to serve as the minister of God’s mercy in the awakening of this authentic joy
that cannot be lost. The guarantee of this joy is the future in God, which makes the hardship of existence
tolerable and is an instrument and internal power of the truth.

Slowa kluczowe

Ewangelia, Duch Swigty, Ko$ciol, wiara, nadzieja, rado$¢, duchowosé, Pascha, chrzescijanstwo,
wspotczesna cywilizacja

Keywords

Gospel, Holy Spirit, Church, faith, hope, joy, spirituality, Passover, Christianity,
modern civilization
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Bogdan Ferdek'

Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu

Spor o nieomylnos$¢ papieza —
od Haec sancta do Pastor aeternus

Dzietem Soboru Watykanskiego I sa dwie konstytucje: Konstytucja dogma-
tyczna o wierze katolickiej Dei Filius* i Pierwsza konstytucja dogmatyczna
o Kosciele Chrystusowym Pastor aeternus®. Druga sposrod wymienionych tutaj
konstytucja Pastor aeternus zawiera dwa dogmaty: o prymacie biskupa Rzymu
i 0 jego nieomylnym nauczaniu. W kregach ich przeciwnikow mowiono, ze so-
bér ten rozpoczal si¢ od ,.komedii zaproszen”, a zakonczyt sig ,,tragedia nieomyl-
nosci™. Sformutowanie ,.komedia zaproszen” nawiazuje do inicjatyw Piusa IX,
ktory pismem Arcano divinae providentiae zaprosit wszystkich biskupow obrzadku
wschodniego niezachowujacych wspolnoty z Rzymem, aby przybyli na sobor,
poniewaz ich poprzednicy byli na Soborze Lyonskim II oraz Florenckim. Nato-
miast w piSmie lam vos omnes noveritis Pius IX wezwal wszystkich protestan-
tow, aby przylaczyli si¢ do jedynej owczarni Chrystusa. Z kolei ,,tragedia nie-
omylnosci” byta posoborowa schizma i spory wewnatrz Kosciota. Od 1871 roku
rozpoczal si¢ proces tworzenia KosSciota starokatolickiego, ktory zostat uwien-
czony 14 czerwca 1873 roku wyborem Josepha Huberta Reinkensa na pierwszego
starokatolickiego biskupa. Reinkers byl profesorem na Wydziale Teologicznym
Slaskiego Uniwersytetu Friedricha Wilhelma w Breslau (Wroctaw). W latach
1865/1866 petnit funkcje rektora tegoz uniwersytetu. Jest autorem ksiazki Uber
pdpstliche Unfehlbarkeit: einige Reflexionen wydanej w Miinchen w 1870 roku.
Wedtug Reinkensa Sobor Watykanski I zniost episkopat na rzecz papieza, ktory
zostal uczyniony wice-Bogiem®. Jest to sprzeczne z Biblia, ktora nie zna stow

! Urodzony w 1956 r. w Ozimku; wyktadowca teologii dogmatycznej na Papieskim Wydziale
Teologicznym we Wroctawiu; cztonek Komitetu Nauk Teologicznych PAN; konsultor Komisji
Nauki Wiary przy KEP.

2 Zob. Sobdér Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna o wierze katolickiej, w: Dokumenty So-
boréw Powszechnych 1V, Krakéw 2004, s. 888-911.

3 Zob. Sobor Watykanski I, Pierwsza Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Chrystusowym,
w: Dokumenty Soboréw Powszechnych 1V, dz. cyt., s. 912-927.

4 K. Schatz, Vaticanum I 1869-1870 111, Paderborn-Miinchen—Wien—Ziirich 1994.

5 J. Reinkens, Uber pépstliche Unfehlbarkeit: einige Reflexionen, Miinchen 1870, s. 144.
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Jezusa: ,,Piotrze, Ja jestem z Toba”, ale zna inne: ,,Bo gdzie sa dwaj albo trzej
zebrani w imi¢ moje, tam jestem posrod nich” (Mt 18,20). Ze wzgledu na te sto-
wa papiez Grzegorz Wielki czcil postanowienia soboru jak Ewangelig, a od Piu-
sa [X — wbrew tym stowom — sobory beda czcily papieza jak Ewangeli¢. Takie
wywyzszenie papieza kosztem biskupéw nazywal Reinkens ,,samoboéjstwem
Kosciota™. O posoborowych sporach w diecezji Breslau (Wroctaw) moze $wiad-
czy¢ wypowiedz ordynariusza tej diecezji Heinricha Forstera o ,kotle czarow-
nic” (Hexenkessel), ktorym stata si¢ jego diecezja’. ,,Tragedia niecomylnosci” trwa
nadal. Dogmat o niecomylnosci wciaz wywotuje spory. Jako przyktad moze stu-
zy¢ ksiazka Hansa Kiinga Nieomylny? Teolog z Tiibingen, probujac zreinterpre-
towa¢ dogmat o niecomylnym nauczaniu biskupa Rzymu, doszedt do jego zakwe-
stionowania. Wedlug Kiinga nicomylny jest tylko Bog i dlatego Kosciot, ktory
Bogiem nie jest, nie moze by¢ nieomylny, czyli moze si¢ on myli¢ i innych w blad
wprowadzac?.

Ze wzgledu na wciaz trwajaca ,tragedie nicomylnosci” warto pochyli¢ sig
nad dogmatem o nieomylnym nauczaniu biskupa Rzymu i przypomnie¢ o oko-
licznosciach jego powstania, o zakresie wladzy papieza i ukazaé jego otwartos¢
na wilaczenie w wigksza cato$¢. Wsrod autordw, ktorzy opracowali to zagadnienie,
wyrdznia si¢ Klaus Schatz, profesor historii Kosciota w Philosophisch-Theologi-
sche Hochschule Sankt Georgen we Frankfurcie nad Menem, autor trzytomowej
pracy Vaticanum I 1869-1870. Trzeci tom tej monografii: Unfehlbarkeitsdiskussion
und Rezeption ukazuje okolicznosci ogloszenia dogmatu o nieomylnym naucza-
niu biskupa Rzymu. Zagadnienie to dochodzi rowniez do glosu w znanej pracy
Hansa Ursa von Balthasara Antyrzymski resentyment.

W literaturze dotyczacej zagadnienia nicomylnego nauczania biskupa Rzy-
mu podkresla sig, ze nieomylnos$¢ jest przymiotem Boga i dlatego moze
lepszym terminem w odniesieniu do papieskich wypowiedzi bytaby bezbled-
no$¢. Skoro jednak termin nieomylno$¢ wszedl do jezyka koscielnego
i teologicznego, to nalezatoby podkreslac, ze nieomylne nauczanie biskupa Rzy-
mu partycypuje w nieomylnosci Boga, ktory zachowuje je od biedu. Nie-
omylno$¢ w odniesieniu do biskupa Rzymu bytaby udzielonym mu chary-
zmatem, dzigki ktoremu niektore jego wypowiedzi sa wolne od btedu’.

Zagadnienie nieomylnego nauczania biskupa Rzymu zostanie ukazane w czte-
rech odstonach, ktérymi sa: historyczny kontekst dogmatu, argumenty jego zwo-
lennikow i przeciwnikow, analiza definicji dogmatycznej, relektura dogmatu we
wspoélczesnym kontekscie.

® Tamze, s. 158.

7 Tamze, s. 220.

8 H. Kiing, Nieomylny?, Krakéw 1995, s. 175.

 Por. W. Beinert, Unfehlbarkeit, w: Lexikon fiir Theologie und Kirche X, Freiburg—Basel—
—Wien 2006, s. 389.
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1. Historyczny kontekst dogmatu o nieomylnym nauczaniu biskupa
Rzymu

Dogmaty rodzily si¢ najczgs$ciej w sporach teologicznych. Dogmat o nie-
omylnym nauczaniu biskupa Rzymu rodzit si¢ ze sporu pomigdzy koncyliary-
zmem a ultramontanizmem.

Koncyliaryzm doszedt do glosu na Soborze w Konstancji (1414-1418). Sobor
ten ztozyt z urzedu trzech réwnoczesnie urzedujacych papiezy: Benedykta XIII,
Grzegorza XII i Jana XXIII. Nastgpnie wybral (11 listopada 1417) nowego pa-
pieza Marcina V. Zanim jednak to zrobit, wydat (6 kwietnia 1415) dekret Haec
sancta, ktory w punkcie drugim zawiera nastgpujace o§wiadczenie: sobor jest

prawowicie zgromadzony w Duchu Swigtym, stanowi sobér powszechny, reprezen-
tujacy Kosciot walczacy i posiada wiadzg bezposrednio od Chrystusa. Kazdy, nieza-
leznie od zajmowanej pozycji czy godnosci, z papieska wlacznie, zobowigzany jest
do postuszenstwa wzgledem niego w sprawach dotyczacych wiary i przezwycigzenia
obecnej schizmy, jak réwniez ogdlnej reformy Kosciota Bozego w glowie i czton-
kach'.

Haec sancta dekretuje wigc wyzszos$¢ soboru nad papiezem, czyli koncylia-
ryzm. Podziemnym nurtem koncyliaryzmu, zadekretowanego przez Haec sanc-
ta, byt np. gallikanizm. Cztery artykuly gallikanskie z 1682 roku nawiazuja do
Haec sancta. Wedhlug drugiego ,,artykutu gallikanskiego” papiez dysponuje pet-
niag wtadzy duchownej, jednak dekrety Soboru w Konstancji dotyczace powagi
soborow powszechnych utrzymuja nadal swoja moc. Z kolei czwarty ,,artykut
gallikanski” powiada, ze w sprawach wiary papiez ma pierwszenstwo, ale jego
orzeczenia sa niezmienne tylko wtedy, gdy nastapi zgoda Kosciota!!. Gallikanizm
glosi wigc nadrzednos$¢ soboru nad papiezem, a nawet uzaleznia jego nauczanie
w sprawach wiary od ogdlnokoscielnego konsensusu. Oznacza to ujmowanie
w nawias kazdej decyzji papieskiej, bo mozna si¢ od niej odwota¢ do soboru lub
do catego Kosciota. Nie bez racji okresla si¢ gallikanizm jako ,.koscielny parla-
mentaryzm”, wedtug ktorego wiadza ustawodawcza w Kosciele nalezy do sobo-
row, a wladza wykonawcza do papieza i biskupow'?. Gallikanizm odmawiat wigc
papiezowi prawa do podejmowania ostatecznej decyzji w sprawach wiary.

Przeciwienstwem gallikanizmu jest ultramontanizm (tac. ‘ponad gérami’) — po-
gardliwa nazwa, jaka si¢ postugiwali gallikanie na oznaczenie tych wszystkich,
ktorzy nadmiernie wywyzszali wladze papieska 1 wszystkich rozwiazan oczekiwa-
li ,,spoza Alp”, czyli z Rzymu. Wedlug przedstawicieli ultramontanizmu papiez jest

12 Sobor w Konstancji, Haec sancta, w: Dokumenty Soboréw Powszechnych 111, Krakow 2003,
s. 49.

' Cztery artykuly gallikanskie francuskiego zgromadzenia kleru z 19 marca 1862 roku,
w: K. Schatz, Prymat papieski od poczqtkow do wspotczesnosci, Krakéw 2004, s. 267-268.

12 K. Schatz, Prymat papieski od poczqtkow do wspélczesnosci, dz. cyt., s. 201.
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nieomylny niezaleznie od Kosciota, i to do tego stopnia, ze od jego nicomylnosci
zalezy nieomylnos¢ Kosciota. W konsekwencji papiez jest niezalezny od Ko$cio-
fa®3. Gaspard Mermillod (1824-1892), szwajcarski biskup i kardynat, glosit potroj-
ne wcielenie Syna Bozego: w tonie Dziewicy Maryi, w Eucharystii i w ,,starcu na
Watykanie”. Konsekwencja tego trzeciego wcielenia jest nieomylnos$¢ papieza.
Z kolei Bartolomeo D’ Avanzo (1811-1884), wtoski biskup i kardynat, twierdzil, ze
nieomylne nauczanie papieza jest wynikiem wecielenia nadprzyrodzonego porzad-
ku w biskupa Rzymu. Dzigki temu w jego nauczaniu wszystkie ludy widza ten
nadprzyrodzony porzadek'*. Znany niemiecki teolog Mattias Scheeben (1835-
-1888), wielki specjalista z zakresu charytologii, poréwnywat nicomylnos$¢ papie-
7a z niepokalanym poczeciem Matki Pana. Obydwie prawdy wiary oznaczaja ra-
dykalne uzdrowienie natury przez taske i panowanie taski nad natura. Laska za-
rowno w Maryi, jak i w nieomylnym nauczaniu papieza odnosi zwycigstwo nad
Szatanem. Szatan moze zmiazdzy¢ tylko pigte papieza, ktora jest jego ziemska
wiladza, ale nie moze zniszczy¢ pozycji papieza w Kosciele. W papiezu koncentru-
je si¢ nadprzyrodzona istota Ko$ciota do tego stopnia, ze nicomylny papiez jest
tronem Chrystusa'®. Najbardziej rozpoznawalny ultramontanista, angielski teolog
i kardynal Henry Manning (1808-1892), uwazat, ze Chrystus najpierw wybrat Pio-
tra, a dopiero potem pozostatych apostotow i dlatego prymat Piotra jest kluczem
do zrozumienia Kosciota, a nie odwrotnie!®. William George Ward (1812-1882),
angielski filozof i teolog, zreasumowal ultramontanizm w zyczeniu, aby kazdego
dnia wraz ze $niadaniem i,,Timesem” otrzymywa¢ nicomylna encyklike papieska'”.
Ultramontanizm w przeciwienstwie do gallikanizmu przyznaje papiezowi taka wta-
dzg nad Kosciotem, ze wrecz utozsamia papieza z Kosciotem.

Dogmat o niecomylnym nauczaniu biskupa Rzymu jest wigc skutkiem proce-
sow historycznych: z jednej strony gallikanizmu o kilkuwiekowej tradycji, a z dru-
giej strony stosunkowo mlodego ultramontanizmu. Przez ogloszenie dogmatu
o nieomylnym nauczaniu biskupa Rzymu Sobor Watykanski I chciat ostatecznie
odrzuci¢ gallikanizm.

2. Argumenty zwolennikow i przeciwnikéw nieomylnego nauczania
biskupa Rzymu

W zasadzie na Soborze nie bylo radykalnych przeciwnikow nicomylnego
nauczania biskupa Rzymu. Dyskusje pomigdzy ojcami Soboru dotyczyty zwiaz-
ku nieomylnosci papieskiej z nicomylnoscia Kosciota. Wszyscy biskupi byli wige

3 Tamze, s. 211-212.

4 Tamze, s. 224-225.

15 K. Schatz, Vaticanum I 1869-1870, dz. cyt., s. 286-287.

16 Tamze, s. 284.

7K. Schatz, Prymat papieski od poczqtkow do wspolczesnosci, dz. cyt., s. 224.
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infallibilistami. Jednak mniejsza czg$¢ biskupow, ktorych mozna by na-
zwa¢ minimalistycznymi infallibilistami, podkreslata zwiazek
nieomylnos$ci papieskiej z nieomylnoscia Kosciota. Gdy papiez mowi w sposob
nieomylny, jest wowczas ustami, rzecznikiem i reprezentantem catego Kosciota.
Pomoc Ducha Swigtego nie jest mu dana bezposrednio, ale posrednio poprzez
stuchanie Kosciota. Przywolywano §w. Antonina z Florencji (1389-1459), ktory
twierdzil, Ze papiez nie jest nicomylny, gdy ogtasza definicj¢ z wlasnej inicjaty-
wy, ale wtedy, gdy postuguje si¢ rada i pomoca catego KosSciota. Papiez jest wige
nieomylny, gdy opiera si¢ na tradycji Ko$ciota lub na jego $wiadectwie'®. Nie-
omylno$¢ papieska bylaby wigc wyrazem nieomylnosci Kosciota. Natomiast
wigkszo$¢ biskupow, ktorych mozna by nazwa¢ maksymalistycznymi
infallibilistami, postrzegala papieza jako zrodto nieomylnosci catego Ko-
sciota. Kosciot bytby wigc nicomylny dzigki papiezowi. Zwolennikom tak rozu-
mianej nicomylnosci papieskiej bliski byt poglad francuskiego benedyktyna Pro-
spera Guérangera, ze papiez niczego nie otrzymuje od Kosciota, tak jak Piotr
niczego nie otrzymat od apostolow. Piotr zajmuje miejsce Jezusa Chrystusa, tak
jak biskupi zajmuja miejsce apostotow'.

Pomigdzy zwolennikami obydwu koncepcji papieskiej nieomylnosci toczylta
si¢ burzliwa dyskusja. Na auli soborowej padaly wszystkie znane argumenty za
nieomylnym nauczaniem biskupa Rzymu i przeciw niemu.

Maksymalistyczni infallibili§ci powotywali si¢ na trzy kla-
syczne teksty petrynistyczne: Mt 16,18, £k 22,31 1] 21,15-17. Wedtug Mt 16,18
Koscidt nie zostanie pokonany przez bramy piekielne, poniewaz jest zbudowany
na fundamencie, ktorym jest Piotr. Z tego fundamentu wyrasta nicomylnos¢ Ko-
Sciota, Lk 22,32 wskazuje za$ na dwie obietnice dane Piotrowi. Pierwsza z nich
dotyczy zachowania wiary Piotra i odnosi si¢ osobiscie do niego. Z kolei druga
obietnica dotyczy rowniez jego nastgpcow, a jej przedmiotem jest publiczne glo-
szenie prawdziwej wiary. Gdy za$ chodzi o tekst J 21,15-17, to zwracano uwagg,
ze wystgpujace dwukrotnie greckie foorerv oznacza nie tylko wladzg rzadzenia,
lecz réwniez ,,dawanie pokarmu”, co wskazuje na nauczanie. Zatem Piotr i jego
nastepcy maja takze wtadzg nauczania. Minimalistyczni infallibili-
§ci kontrargumentowali, powolujac si¢ na inne wypowiedzi Nowego Testamen-
tu: Ef 2,20 pozostatych apostotéw nazywa fundamentem, a Mt 18,18 rowniez im
wszystkim przyznaje wladze wiazania i rozwigzywania. Piotr nie jest zatem izo-
lowany od pozostalych apostotéw, lecz dziata razem z nimi, bedac rzecznikiem
wypowiadajacym ich wiarg. Z kolei tekst Lk 22,31 nie znajduje zadnej ilustracji
w Nowym Testamencie. Ukazuje on natomiast sobor w Jerozolimie, na ktorym
Piotr rozstrzyga razem z innymi®.

18 Tamze, s. 233.
19 Tamze, s. 234.
20 Tamze, s. 48-49.
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Maksymalistyczni infallibili§ci twierdzili, ze papiez zawsze
rozstrzygat definitywnie i nieodwotalnie w sprawach wiary, a sobory byty tylko
pomocniczym instrumentem jego urzedu nauczycielskiego. Na taki argument
minimalistyczni infallibili$§ci odpowiadali, ze w starozytnym Ko-
Sciele nigdy w czasie licznych sporéw nie odwolywano si¢ wprost do papieza.
Zamiast tej tatwej 1 szybkiej drogi rozwiazania sporu wybierano drogg o wiele
trudniejsza i wolniejsza, zwolujac sobory. Dopiero wypracowywane w trudzie
Consensio ecclesiarum uznawat papiez?'.

Maksymalistyczni infallibili§ci odwotywali si¢ do aklamacji
0jcow Soboru Chalcedonskiego: ,,Piotr przemowit przez Leona”. Na to mini-
malistyczni infallibili$ci przywotywali przypadek papieza Honoriu-
sza, ktory jako heretyk zostal potepiony przez III Sobér w Konstantynopolu?.

Hastem wywotawczym maksymalistycznych infallibilistow
byly stowa $§w. Augustyna: Roma locuta, causa finita, ktéremu minimali-
styczni infallibilid§ci przeciwstawiali stowa Wincentego z Lerynu:
Quod semper;, quod ubique, quod ab omnibus®.

W glosowaniu nad ostateczng wersja definicji dogmatycznej o nieomylnym
nauczaniu biskupa Rzymu 13 lipca 1870 roku brato udziat 601 ojcow Soboru,
451 z nich zaglosowato Placet, 62 — Placet iuxta modum i 88 — Non placet. Po
tym glosowaniu 56 ojcoOw opuscito Sobor. W ostatecznym glosowaniu nad ogto-
szeniem dogmatu 18 lipca 1870 roku z 535 ojcoéw 533 glosowalo Placet, a tylko
dwéch Non placet.

3. Analiza definicji dogmatycznej

Uroczyscie ogloszona prawda wiary o nieomylnym nauczaniu biskupa Rzy-
mu ma nastepujaca tresé:

My zatem, wiernie zachowujac tradycje¢ otrzymana od poczatku wiary chrzescijanskiej,
na chwal¢ Boga, naszego Zbawiciela, dla wywyzszenia religii katolickiej i dla zbawie-
nia narodow chrzescijanskich, za zgoda swigtego soboru, nauczamy i definiujemy jako
dogmat objawiony przez Boga, ze gdy biskup Rzymu przemawia ex cathedra, to zna-
czy, gdy wykonujac urzad pasterza i nauczyciela wszystkich chrzescijan, na mocy swe-
g0 najwyzszego apostolskiego autorytetu okresla nauk¢ dotyczaca wiary lub moralno-
$ci obowiazujaca caty Kosciot, dzigki opiece Bozej obiecanej mu w [osobie] $w. Piotra
wyrdznia si¢ ta nieomylnoscia, w jaka boski Zbawiciel zechciat wyposazy¢ swoj Ko-
sciot dla definiowania nauki wiary lub moralnosci. Dlatego takie definicje biskupa
Rzymu — same z siebie, a nie na mocy zgody Kosciota — sa niezmienialne®.

2l Tamze, s. 52-53.
22 Tamze, s. 56-57.
2 Tamze, s. 54-55.
2 Sobor Watykanski I, Pierwsza Konstytucja dogmatyczna o KosSciele Chrystusowym, dz. cyt.,
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Warunkiem nieomylnosci papieskiej jest nauczanie ex cathedra. Takie na-
uczanie ma miejsce wtedy, gdy papiez, angazujac swoj apostolski autorytet, wy-
stepuje jako pasterz i nauczyciel wszystkich wiernych. Do nauczania ex cathe-
dra nalezy réwniez intencja ostatecznego rozstrzygnig¢cia w sprawach wiary
i moralnosci wraz ze zobowigzaniem wiernych do zachowania tego rozstrzygnig-
cia. Ta intencja powinna by¢ wyraznie sformulowana. Jezeli papiez wypowiada
si¢ jako teolog lub biskup diecezji rzymskiej, to nie jest nicomylny. Nie kazda
zatem wypowiedz papieza jest nicomylna, lecz tylko ta, ktéra spetnia warunki
nauczania ex cathedra®. Przymiot nieomylnosci nie przyshuguje wigc papiezowi
habitualnie, lecz aktualnie, czyli w jednoznacznie opisywalnych sytuacjach®.
Jako osoba prywatna papiez moze nawet popas¢ w herezjg, o czym pisat m.in.
Robert Bellarmin (1542-1621). Wedtug tego teologa:

Papiez, bedacy jawnym heretykiem automatycznie (per se) przestaje byé papiezem
i glowa Kosciota, jako ze natychmiast przestaje by¢ chrzescijaninem (katolikiem) oraz
cztonkiem Kosciota. Z tego powodu moze on by¢ sadzony i ukarany przez Kosciot.
Jest to zgodne z nauka wszystkich Ojcow [KoSciota], ktorzy nauczali, ze jawni here-
tycy natychmiast traca wszelka jurysdykcje?’.

Zakresem nieomylnosci papieskiej sa sprawy wiary lub moralnosci. W Kon-
stytucji dogmatycznej o wierze katolickiej Dei Filius Sobor Watykanski I okre-
slit, ze wiara jest ,,cnota nadprzyrodzona, przez ktora wierzymy, pod wptywem
natchnienia i z pomoca taski Bozej, ze prawda jest to, co Bog objawil”?. Wiara
obejmuje zatem cata prawde objawiona przez Boga. Z kolei moralnos¢ (mores),
zdaniem soborowego teologa i pozniejszego kardynata, Jana Chrzciciela Franze-
lina, oznacza zasady moralne, ktore bezposrednio wynikaja z wiary. Termin mo-

s. 925-926. ,,Itaque nos traditioni a fidei christianae exordio perceptae fideliter inhaerendo, ad Dei
salvatoris nostri gloriam, religionis catholicae exaltationem et christianorum populorum salutem,
sacro aprobante concilio, docemus et divinitus revelatum dogma esse difinimus: Romanum pontifi-
cem, cum ex cathedra loquitur, id est, cum omnium christianorum pastoris et doctoris munere fun-
gens, pro suprema sua apostolica auctoritate doctrinam de fide vel moribus ab universa ecclesia
tenendam definit, per assistentiam divinam, ipsi in beato Petro promissam, ea infallibilitate pollere,
qua divinus Redemptor ecclesiam suam in definienda doctrina de fide vel moribus instructam esse
voluit; ideoque eiusmodi Romani pontificis definitiones ex sese, non autem ex consensu ecclesiae
irreformabiles esse”.

3 L. Ott, Fundamentals of catholic dogma, Charlotte 1974, s. 287.

% H. Seweryniak, Rozwdj historyczny pojecia i roli magisterium, w: Charyzmat osoby i auto-
rytet urzedu, red. G. Strzelczyk, Katowice 2007, s. 19.

7 Robertus Bellarminus, De controversiis christiane fidei adversus hujus temporis haereticos 1,
lib. IIl: De Romano Pontifice, cap. 30, w: tenze, Opera omnia 1, Napoli 1836, s. 418-420. ,,Est ergo
quinta opinio vera, papam haereticum manifestum per se desinere esse papam et caput, sicut per se
desinit esse christianus et membrum corporis Ecclesiae; quare ab Ecclesia posse eum judicari et
puniri”.

% Sobor Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna o wierze katolickiej, dz. cyt., s. 897.
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res oznacza zatem doctrina revelata practica®. Mores sa zatem czg$cia depozytu
wiary, zawierajaca nalezaca do objawienia doktryng¢ moralna, ktora obejmuje tre-
$ci o charakterze praktycznym bedace konsekwencja i realizacja wiary w zyciu®.
Zrédtem papieskiej nieomylnosci jest opicka Boza obiecana §w. Piotrowi.
Piotr nie za pomoca konsultacji z apostotami lub za ich zgoda, ale z pomoca Ojca,
ktory jest w niebie, sformulowal najwazniejszy dogmat chrzescijanskiej wiary
o Jezusie Synu Boga zywego. Tak jak Ojciec, ktory jest w niebie, objawit Piotro-
wi, ze Jezus jest Mesjaszem, Synem Boga zywego (Mt 16,17), tak rowniez ten
sam Ojciec objawia nastgpcom Piotra to, co nalezy do wyznania wiary. Pomoc
Ojca, ktory jest w niebie, udzielana nastgpcom Piotra, nie jest przy tym jakims
nowym dodatkiem do objawienia dokonanego w Chrystusie. Nie jest to tez na-
tchnienie, dzigki ktéremu zostalo spisane objawienie dokonane w Chrystusie.
Ojciec, ktory jest w niebie, zachowuje nastgpcoOw Piotra od bledu i udziela im
taski, dzigki ktorej moga wlasciwie i prawidtowo wyrazi¢ prawdg objawiona. T¢
opicke Boza mozna nazwacé asystencja’’. Hans Urs von Balthasar uwaza, ze
nieomylno§¢ nie jest trwalym przymiotem biskupa Rzymu, lecz ogranicza
si¢ ona do aktu, w ktorym wspomagany przez asystencje Ducha Swigtego spra-
wuje on funkcje nauczyciela wiary i moralnosci dla catego Kosciota®. Dla ludzi
nieomylne nauczanie biskupa Rzymu uchodzi za niemozliwe, bo ,,w utlomnych
ziemskich naczyniach stow i1 poje¢ musi ujmowac tresci niestychane, przekracza-
jace wszelka mysl 1 rozumienie, nadajac im przy tym charakter oficjalny i zobo-
wiazujacy”®. Dla Ducha Swigtego nie ma jednak rzeczy niemozliwych. Dzigki
Jego asystencji mozliwe jest nieomylne nauczanie biskupa Rzymu.
Konsekwencjq papieskiej niecomylnosci jest to, ze nauczanie ex cathedra jest
samo z siebie, a nie na mocy zgody Kosciota. Taka konsekwencja papieskiej nie-
omylno$ci oznacza pogrzebanie gallikanizmu gloszacego nadrzednos$¢ soboru
nad papiezem. Osobnym problemem pozostaje jednak relacja nauczania ex ca-
thedra, ktore jest samo z siebie, a nie na mocy zgody Kosciota, do Haec sancta.
Dekret ten moéwi o wyzszosci soboru nad papiezem. Wedlug Schatza ,,jest on
waznym, podstawowym rozstrzygnigciem w przypadku zawsze mozliwego, eks-
tremalnego zawodu spowodowanego przez urzad papieski’*. Historia Soboru
w Konstancji pokazuje, ze urzad papieski moze zawiesc¢, ale rowniez sobor moze
zawie$¢é, jak o tym $wiadczy Sobor w Efezie z 449 roku, ktory zostal przez
papieza Leona Wielkiego nazwany latrocinium (stad nazwa ,,synod zbdjecki”,

2 J. Wojtkun, Pojecie ,,obyczaje” (mores) jako przedmiot nieomylnosci Urzedu Nauczyciel-
skiego Kosciota, w: Postannictwo biskupa Rzymu, red. J. Jezierski, Olsztyn 2002, s. 175.

3 Tamze.

3UL. Ott, Fundamentals of catholic dogma, dz. cyt., s. 287.

32 H.U. von Balthasar, Antyrzymski resentyment, Poznan 2004, s. 228.

3 Tamze, s. 366.

3 K. Schatz, Prymat papieski od poczqtkow do wspolczesnosci, dz. cyt., s. 172.
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w rzeczywisto$ci bardziej odpowiednia bytaby nazwa ,,synod gangsterski”). ,,Sy-
nod zbdjecki” niejako sub contrario podkresla wazno$¢ zdania §w. Ambrozego
ubi Petrus, ibi ecclesia. Z kolei Sobor w Konstancji podkresla waznos$¢ przeciw-
nego zdania ubi ecclesia, ibi Petrus. Obydwie wypowiedzi sa szczegdlnie wazne
w sytuacjach ekstremalnych, kiedy to zawodzi papiez lub sobdr, a zatem, czy
wypowiedz z Haec sancta o wyzszo$ci soboru nad papiezem, jak i wypowiedz
Pastor aeternus o nauczaniu ex cathedra stawiajacym papieza ponad soborem,
nie powinny by¢ traktowane jako rozstrzygnigcia w sytuacjach ekstremalnych?

Wypowiedz Pastor aeternus o nauczaniu ex cathedra, ktore jest samo z sie-
bie, a nie na mocy zgody Kosciota, rodzi problem wzajemnych relacji pomigdzy
papiezem a Ko$ciotem. Problem ten poruszyt ksiazg biskup z Brixen Vinzenz
Gasser (1809-1879) w przemdwieniu na soborze 11 lipca 1870 roku. Zdaniem
Gassera, nie mozna odlaczy¢ papieza od Kosciota, tak jak nie mozna oddzieli¢
fundamentéw od budowli, na ktoérych si¢ wspiera. Papiez jest nieomylny tylko
wtedy, kiedy sprawuje urzad nauczyciela wszystkich chrzescijan. Bedac nauczy-
cielem wszystkich chrzescijan, papiez reprezentuje caty Kosciot, okreslajac to,
W co wszyscy maja wierzy¢ lub co wszyscy maja odrzuci¢. Bycie nauczycielem
catego Kosciota nie wyklucza, lecz zaktada wspotdziatanie z Kosciotem. Ponie-
waz papieska nieomylno$¢ nie jest wynikiem objawienia czy natchnienia, lecz
boskiej asystencji, dlatego papiez ma obowiazek podjac¢ kroki niezbedne do po-
znania prawdy®. Poglad Gassera wspotgra z opinia niemieckiego teologa Jo-
hanna Adama Mohlera. Relacje papieza do soboru pojmuje on jako jeden zywy
organizm, w ktorym kazdy czton zdany jest na pozostate, a pytanie, kto nad
kim stoi, jest niestosowne. Trzeba wigc odrzuci¢ zaréwno gallikanizm z jego kon-
cyliaryzmem, jak i papalizm stawiajacy papieza nad soborem. Po linii Gassera
i Mohlera idzie Oswiadczenie episkopatu niemieckiego na temat stosunku pry-
matu do urzedu biskupiego (1875):

Poglad wreszcie, ze papiez stat si¢ ,,moca swojej nicomylnosci wiadca catkowicie
absolutnym”, opiera si¢ na zupehie btgdnym zrozumieniu dogmatu o nieomylnosci
papieskiej. Jak to Sobor Watykanski w jasnych i wyraznych stowach zaznaczyt i jak
wynika z samej istoty rzeczy, nieomylnos¢ ta jest jedynie przymiotem najwyzszego
papieskiego Urzedu Nauczycielskiego. Ten za$ posiada taki sam przedmiot, jak nie-
omylny Urzad Nauczycielski KoSciota w ogdle i jest zwigzany nauka Pisma $§w.
i Tradycji, jak rowniez dotychczasowymi doktrynalnymi rozstrzygnigciami Urzedu
Nauczycielskiego Kosciota®.

Papiez Pius IX zaaprobowal Oswiadczenie episkopatu niemieckiego Listem
apostolskim Mirabilis illa constantia (4 marca 1875)%.

35 K. Schatz, Vaticanum I 1869-1870, dz. cyt., s. 141.

% H. Denzinger, Enchiridion symbolorum definitionum et declarationum de rebus fidei et
morum, San Francisco 2012, s. 618-620.

3 Zob. tamze, s. 620-621.
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Wedlug Dei Filius wiara opiera si¢ na autorytecie objawiajacego Boga, ktory
nie moze si¢ myli¢ ani wprowadzaé¢ w btad®. Z kolei Pastor aeternus opiera
wiare na najwyzszym apostolskim autorytecie papieza®. Obydwa te autorytety
nie moga by¢ sobie przeciwstawiane ani tez ze soba zrownywane. Autorytet pa-
pieza jest podporzadkowany autorytetowi Boga i dlatego papiez nie moze ogta-
sza¢ jakiej$ nowej nauki, ale ma strzec i wiernie wyjasnia¢ objawienie, za kto-
rym stoi autorytet Boga. Wynika to z samej konstytucji Pastor aeternus, ,,Duch
Swiety zostal bowiem obiecany nastgpcom $w. Piotra nie dlatego, aby z pomoca
Jego objawienia oglaszali nowa nauke, ale by z Jego pomoca §wigcie strzegli
i wiernie wyjasniali Objawienie przekazane przez apostotow, czyli depozyt
wiary”4,

4. Kierunki wspélczesnej relektury dogmatu o nieomylnym nauczaniu
biskupa Rzymu

Po uroczystym ogtoszeniu dogmatu 18 lipca 1870 roku nad Rzymem zerwa-
la si¢ burza, ktéra byla komentowana na rézne sposoby. Dla jednych byta ona
znakiem Bozego gniewu z powodu ubdstwienia cztowieka poprzez przyznanie
mu Bozego przymiotu, jakim jest nieomylno$¢. Dla drugich burza wkompono-
watla si¢ w uroczysty pogrzeb gallikanizmu. Dla trzecich byta ona odglosem bram
piekielnych uderzajacych w Piotra — skate, na ktorej zbudowany jest Kosciot.
Jeszcze inni méwili: ,,JesteSmy na Synaju. Tak jak nadaniu Dekalogu towarzy-
szyty btyskawice i grzmoty, podobnie teraz towarzysza one ogloszeniu dogmatu
o nieomylnosci, bo to wlasnie teraz $wiat zostat pozbawiony faraona (entfhara-
ont). Mamy teraz Mojzesza, a nawet kogo$ wigkszego od Mojzesza™*!. Z perspek-
tywy czasu wszystkie te opinie mozna uzna¢ za przesadzone. Owszem, mozna
Soborowi Watykanskiemu I przypisa¢ pogrzebanie gallikanizmu, ale nie mozna mu
przypisa¢ zwycigstwa ultramontanizmu, bo przeciez papiez nie zostal uznany za
jakiego$ wice-Boga.

Z perspektywy czasu w nieomylnym nauczaniu biskupa Rzymu mozna wi-
dzie¢ dar dla Kosciota, jak to sugeruje tytut ksiazki The Gift of infallibility za-
wierajacej soborowe wystapienie Gassera opatrzone komentarzem Jamesa
O’Connora. Ten dar papieskiej niecomylnosci shuzy jednosci Kosciota. Pastor
aeternus mOwi o tym, aby ,,caly Kos$ciot byt zachowany w jednosci”®. Jezus

3% Sobor Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna o wierze katolickiej, dz. cyt., s. 897.

¥ Sobor Watykanski 1, Pierwsza Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Chrystusowym, dz. cyt.,
s. 927.

40 Tamze, s. 925.

4 K. Schatz, Vaticanum I 1869-1870, dz. cyt., s. 167.

42 Sobor Watykanski I, Pierwsza Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Chrystusowym, dz. cyt.,
s. 927.
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posrednio wskazat na jednos$¢ krolestwa Szatana: ,,Jesli wige 1 szatan z soba jest
sktocony, jakze si¢ ostoi jego krolestwo?” (Lk 11,14-26). Jedno$¢ Kosciota musi
by¢ mocniejsza od owej jednosci krolestwa Szatana, bo ma by¢ ona obrazem jed-
nosci Trojcy Swigtej. Dogmat o nieomylnym nauczaniu biskupa Rzymu jest
wyrazem troski Soboru o jednos¢ Kosciota. Tylko Kosciot katolicki przywiazuje
wage do centrum unitatis, ktore widzi w biskupie Rzymu. W zwiazku z tym
Balthasar uwaza, ze kazdy Kosciot niekatolicki jest protestancki. Jest kims, kto
protestuje — mniej czy bardziej — ale zawsze. ,,Tym, co taczy wszystkich, jest
wspolna nienawis¢ do zespalajacej w jednos¢ zasady”™. Odrzucenie centrum
unitatis prowadzi do budowania tozsamos$ci wyznaniowej na negacji, przede
wszystkim prymatu biskupa Rzymu. W konsekwencji bedzie to oznaczato odrzu-
canie wszystkiego, co naucza biskup Rzymu, a z drugiej strony funkcj¢ odrzuca-
nego biskupa Rzymu zajmie cesarz, car, prezydent czy nawet gensek. Odrzuco-
ny ostatecznie przez Sobor Watykanski [ gallikanizm byt lokomotywa ciagnaca
Koscidt w objecia swieckiego wiladcy.

Wedlug Pastor aeternus potrzeby epoki dyktuja potrzebe skutecznosci urze-
du biskupa Rzymu*. Ta skuteczno$¢ nauczania biskupa Rzymu jeszcze bardziej
jest potrzebna w dobie wspodtczesnego relatywizmu. Wedtug Benedykta XVI
relatywizm usituje stworzy¢ wrazenie, ze wszystko jest wzgledne, ze réwniez
prawdy wiary zaleza od sytuacji historycznej i od ludzkiej oceny®. Relatywizm
mozna wigc uzna¢ za najwigksza herezje. O ile bowiem dawne herezje braty
czg$¢ za catose, o tyle relatywizm swoim zalozeniem o nieistnieniu obiektywnej
prawdy uderza za jednym zamachem w caly gmach Credo. W sytuacji podejrzen,
a nawet wrogosci wobec prawdy Kosciol potrzebuje papieskiej niecomylnosci,
ktorej znamionami sa szybkos$¢, skutecznos$é i pewnos$¢ potwierdzania objawio-
nej Prawdy. Dzigki tym cechom papieskiej nieomylnosci btad ma niewielkie
szanse, aby rozrosna¢ si¢ jak rakowa naros$l. Nie zawsze okoliczno$ci moga po-
zwoli¢ na szybkie zwotanie soboru. Nie mozna tez wykluczy¢ przypadku, ktory
opisuje Wtadimir Sotowjow (1853-1900), w Krotkiej opowiesci o Antychryscie.
Antychryst bedzie pacyfista, ekologiem i ekumenista. Jako ekumenista zwota
sobor, ktory za ceng ustgpstw doktrynalnych, ale i hojnych dotacji Antychrysta-
-ekumenisty, bedzie miat szans¢ zjednoczy¢ nie tylko chrzescijan, ale i wyznaw-
cow wszystkich religii. Ogot chrzescijan pdjdzie za Antychrystem-ekumenista,
godzac si¢ na zamiang Kosciota wojujacego w Kosciol powielajacy mody tego
swiata i Ko$ciot politycznie poprawny. Z zamiarami Antychrysta-ekumenisty nie
zgodzi si¢ chrzescijanin o symbolicznym imieniu Piotr. Mozna w nim widzie¢

 H.U. von Balthasar, Antyrzymski resentyment, dz. cyt., s. 92.

4 Sobor Watykanski I, Pierwsza Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Chrystusowym, dz. cyt.,
s. 925.

4 Benedykt XVI, Homilia (Warszawa), w: Trwajcie mocni w wierze. Benedykt XVI w Polsce,
Krakow 2006, s. 47.
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biskupow Rzymu, ktérzy w ekstremalnych sytuacjach, nawet gdyby zawidodt so-
bor, szybko, skutecznie i pewnie bronia objawionej Prawdy.

Sobor Watykanski II nie tylko potwierdzit dogmat o nicomylnym nauczaniu
biskupa Rzymu, ale wlaczyt go w wigksza calos¢. To wilaczenie dogmatu o nie-
omylnym nauczaniu biskupa Rzymu w wigksza cato$¢ ukazal papiez Jan Pawet 11
w Liscie do Konferencji Episkopatu Niemiec z 15 maja 1980 roku, napisanym
w zwiazku ze sprawg profesora Hansa Kiinga. Wedtug Jana Pawta II Sobor
Watykanski II przejal od Soboru Watykanskiego I doktryng o nieomylnym na-
uczaniu biskupa Rzymu, ,,potwierdzit ja i przedstawit w kontekscie bardziej kom-
pletnym”. Tym bardziej kompletnym kontekstem jest nauczanie Konstytucji
dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium o nieomylnosci kolegium biskupow,
gdy wraz z papiezem sprawuje ono najwyzszy urzad nauczycielski (25), oraz
o nadprzyrodzonym zmysle wiary catego ludu, dzigki ktoremu nie moze on zbta-
dzi¢ w wierze (12). Rowniez dokument Migdzynarodowej Komisji Teologicznej
,Sensus fidei” w zZyciu Kosciola przedstawia dogmat o nicomylnym nauczaniu
biskupa Rzymu w bardziej kompletnym kontekscie. Dogmat ten nie tylko nie
ignoruje sensus fidei fidelium, ale je zaktada. W pierwotnym projekcie konstytu-
cji Supremi Pastor, z ktorej uchwalono tylko rozdzial zawierajacy dogmat o nie-
omylnym nauczaniu biskupa Rzymu, znajdowat si¢ rozdziat o nieomylnosci
Kosciota. W swojej relacji przedstawiajacej nieomylne nauczanie biskupa Rzy-
mu Gasser wyjasnil, ze specjalna asystencja Ducha Swietego dana papiezowi nie
oddziela go od Kosciota i nie wyklucza konsultacji i wspolpracy. Te konsultacje
1 wspoélpracg ukazat Gasser na przyktadzie dogmatu o niepokalanym poczeciu.
Papiez przed ogloszeniem tego dogmatu zapytal biskupow, czy przekonanie
o niepokalanym poczg¢ciu Matki Pana podzielaja powierzeni im wierni (40). Ta-
kie przedstawienie nieomylnego nauczania biskupa Rzymu w konteks$cie bardziej
kompletnym pozwala na uniknigcie zarowno papalizmu, jak i episkopalizmu oraz
laikalizmu. Papalizm bylby postawieniem papieza ponad KosSciotem; episkopa-
lizm — biskupéw ponad papiezem, a laikalizm — opinii publicznej ponad naucza-
niem papieza i kolegium biskupoéw. Koniecznym i nietatwym zadaniem teologii
pozostaje poglebienie wzajemnych relacji pomigdzy niecomylnym nauczaniem
biskupa Rzymu, nieomylnym nauczaniem kolegium biskupoéw i nadprzyrodzo-
nym zmystem wiary catego ludu, dzigki ktéremu nie moze on zbtadzi¢ w wierze.
Te niejako trzy podmioty nicomylnosci Kosciota nie powinny ze soba konkuro-
wag, ale wzajemnie sie uzupetnia¢. Zaden z nich nie moze tworzy¢ niczego no-
wego w stosunku do objawienia, lecz maja si¢ uzupetiaé, gdy chodzi o wyja-
$nianie 1 obrong Bozego objawienia.

W kregach przeciwnikow dogmatu o nieomylnym nauczaniu biskupa Rzy-
mu moéwiono, ze Sobor Watykanski I rozpoczat si¢ od ,,komedii zaproszen”,
a zakonczyl si¢ ,tragedia nicomylnosci”. Z perspektywy czasu okazuje si¢, ze
,komedia zaproszen” ustapita miejsca dialogowi ekumenicznemu. Przyktadowo,
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luteranie i katolicy w USA podj¢li rozmowy o prymacie (1974) i nieomylnosci
papieskiej (1979). Osiagnigcia dialogdw ekumenicznych o prymacie papieskim
ukazuje monografia Juliana Nastalka Prymat papieski w dialogu ekumenicznym
w polskiej literaturze teologicznej. Ukazujac dotychczasowe osiagnigcia dialogu
ekumenicznego o prymacie, monografia nie przemilcza tego, co w dalszym cia-
gu dzieli. Opierajac si¢ jednak na tym, co taczy, mozna mie¢ nadziejg, ze w przy-
szto$ci postuga biskupa Rzymu bedzie centrum unitatis wierzacych w Chrystu-
sa*. Z kolei ,tragedia nieomylno$ci” stata si¢ darem pewno$ci wyznawanej
i gloszonej wiary. Mozna to dostrzec w kontekscie wspotczesnego swiata, w kto-
rym akceptuje si¢ tylko autorytet funkcjonalny. Na podstawie takiego autorytetu
mozna formutowac jedynie hipotezy podlegajace ciagtej weryfikacji, a nie osta-
teczne twierdzenia*’. Dzigki nieomylnemu nauczaniu biskupa Rzymu wierzacy
otrzymuje pewno$¢ wiary, a nie hipotezy czy pobozne zyczenia. ,,Komedia za-
proszen” i ,tragedia nieomylno$ci” okazuje si¢ wspotczesnie coraz bardziej da-
rem jedno$ci Ko$ciota i darem pewnosci wiary.

The Controversy over Papal Infallibility — from Haec sancta
to Pastor aeternus

Summary

The decree Haec Sancta approved by the Council of Constance at its 5" Session (6" April
1415) helped the Council fathers to put an end to the scandalous schism which since 1378 had
divided the Latin Church between rival lines of claimants to the papal office. The Council of
Constance declared for the superiority of the Council over the Pope. In Gallicanism the theory
of the superiority of a General Council lived on for hundreds of years. The great body of the bishops
of the nineteenth century had little sympathy with Gallican principles, which disappeared entirely
after the definition of Papal Infallibility at the First Vatican Council in 1870. There are several
requirements for a dogmatic, papal infallible pronouncement: (1) The pronouncement must be made
by the lawful successor to Peter. (2) The subject matter must be in the area of faith and morals.
(3) The pope must be speaking ex cathedra, that is from the very seat and office of Peter. In this
way he must be specifically intending to proclaim a doctrine, binding the entire Church to its assent.
If one or more of these elements is missing, there is no infallible pronouncement.

Keywords

Council of Constance, Conciliarism, Gallicanism, First Vatican Council, Papal Infallibility
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Sobor w Konstancji, koncyliaryzm, gallikanizm, I Sobor Watykanski, papieska nicomylnosé

4 J. Nastatek, Prymat papieski w dialogu ekumenicznym w polskiej literaturze teologicznej,
Swidnica 2008, s. 133.

47T, Plonka, Stopniowalnosé orzeczen Magisterium Kosciola w nauczaniu Stolicy Apostolskiej
podczas pontyfikatu Jana Pawta II, Warszawa 2011, s. 107.
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Sobér Watykanski 1, Pierwsza Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Chrystusowym,
w: Dokumenty Soborow Powszechnych, IV Krakéw 2004.

Trwajcie mocni w wierze. Benedykt XVI w Polsce, Krakow 2006.

Wojtkun J., Pojecie ,,obyczaje” (mores) jako przedmiot nieomylnosci Urzedu Nauczyciel-

skiego Kosciola, w: Postannictwo biskupa Rzymu, red. J. Jezierski, Olsztyn 2002,
s. 167-180.
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Sredniowieczna apologia chrzescijanstwa wobec islamu

1. Wprowadzenie

Posoborowy, euforyczny momentami klimat dialogu: ekumenicznego, migdzy-
religijnego i miedzykulturowego, a nawet migdzyswiatopogladowego, skutkowat
m.in. powszechna niemal zgoda na rezygnacje z jakiejkolwiek formy polemiki czy
tym bardziej anatemy w teologii i wypowiedziach magisterialnych. Bezposrednie
konsekwencje takiego stanu rzeczy odczuta apologetyka jako dyscyplina, ktorej
celem byta przede wszystkim obrona chrzescijanstwa przed kontestacjami z ze-
wnatrz. Nastawiona nie tyle na dialog, ile na uzasadnianie znaczenia Kosciota jako
jedynej arki zbawienia” oraz absolutnej nadrzednosci chrzescijanstwa wobec
wszelkich form niechrzescijanskiej religijnosci, zostata usunigta z wigkszosci kato-
lickich wydziatoéw teologicznych?.

Okazuje sig jednak, ze obecne czasy bardziej moze niz kiedykolwiek wymagaja
podjecia obrony chrzescijanstwa w obliczu nowych wyzwan i nowej (takze auto-)
krytyki. Coraz glos$niejsze staja si¢ w zwiazku z tym apele o nowa apologi¢ chrystia-
nizmu i konsekwentnie o nowa apologetyke. Co ciekawe, postulaty te maja charak-
ter niejako ,,0dgdrny”: ptyna od Stolicy Apostolskiej i hierarchow Kosciota®, ale

! Treneusz Stawomir Ledwon OFM — dr hab. teologii fundamentalnej, prof. nadzw. Katolic-
kiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawtla II, kierownik Katedry Teologii Religii w Instytucie
Teologii Fundamentalnej KUL, prodziekan Wydziatu Teologii KUL.

2 W znacznej mierze jej losy podzielita pozniej wyrosta z niej teologia fundamentalna, nasta-
wiona juz nie na polemikg i obrong, ale na pozytywny wyktad doktryny chrzescijanstwa i uzasad-
nienie jego wiarygodnosci wobec wlasnych wyznawcow, a nie adwersarzy.

3 Benedykt XVI do biskupéw amerykanskich w 2008 r.: ,,W spoleczenstwie, ktore stusznie
ceni warto$¢ osobistej wolnosci, Ko$ciol musi promowaé na wszystkich szczeblach swego naucza-
nia apologetyke, ktorej celem jest potwierdzanie prawdziwosci chrzescijanskiego Objawienia, har-
monii migdzy wiara i rozumem oraz poprawnego rozumienia wolnosci” (http://sanctus.pl/in
dex.php?module=aktualnosci&id=1608); kard. William Levada jako prefekt Kongregacji Nauki
Wiary, w czasie kongresu w Rzymie w Papieskim Ateneum Regina Apostolorum (2010): ,,Ko$ciot
potrzebuje dzi$ nowej apologetyki, a zatem jasnej, cho¢ bynajmniej nie agresywnej odpowiedzi na
argumenty tych, ktorzy podwazaja katolicka wiarg” (tamze). W Polsce wyrazem wychodzenia na-
przeciw tym wyzwaniom jest chociazby tytut jednej z ksiazek H. Seweryniaka: Apologia pokole-
nia JP II, Ptock 2006.
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pochodza takze od ko$cielnych ,,dotow”. W takim kontek$cie warto powrocié
do historycznych poczatkéw apologii 1 apologetyki, i to z kilku powoddéw. Po
pierwsze dlatego, ze zagadnienie to w literaturze polskojezycznej traktowane jest
bardzo skrétowo, a pojecie apologii rozpatruje si¢ niemal wylacznie w odniesieniu
do okresu patrystycznego, przechodzac od razu do nowozytnych badz XIX-wiecz-
nych poczatkow apologetyki®. Tymczasem powstanie tej dyscypliny poprzedzit
bardzo diugi proces rozwoju apologii, obfitujacy w dorobek piSmienniczy. Po dru-
gie, warto mie¢ $wiadomos$¢ nieprzerwanego i1 bardzo intensywnego wysitku
chrzescijanstwa, majacego na celu obrong swej doktryny i zachowanie jej depo-
zytu w zmieniajacych si¢ uwarunkowaniach zewngtrznych. W koncu, w konteks-
cie wspotczesnych dyskusji na temat zagrozenia §wiata zachodniego przez islam,
interesujace moze by¢ ukazanie pierwszych kontaktow chrzescijanskich apolo-
getow z ta religia oraz stopniowej ewolucji jej teologicznej oceny. Ze wzgledu
na zakres problematyki w niniejszym opracowaniu zostanie ona ograniczona do
okresu $redniowiecza, tj. od pierwszych kontaktow chrzescijanstwa z islamem
(VII w.) do upadku Konstantynopola (1453) i nastania epoki renesansu.

2. Apologia

Etymologicznie apologia oznacza zar6wno czynnos¢ bronienia si¢, przema-
wiania we wilasnej obronie, wyglaszania mowy obronczej (apologéomai), jak

4 ,,Potrzebujemy nowej apologii wiary katolickiej, czyli spokojnej, inteligentnej, przekonuja-
cej obrony wiary przed dzisiejszymi zarzutami” — T. Jaklewicz. Jak dzis broni¢ wiary? http://
gosc.pl/doc/1303946.Jak-dzis-bronic-wiary/2 [dostep: 27.02.2015].

> Powstanie apologetyki chrzescijanskiej jest wynikiem krytycznej i systematycznej refleksji
nad apologia w celu wyodrgbnienia jej istotnych elementow oraz zorganizowania jej w teoretycz-
ny system naukowy i odrebna dyscypling o wlasnym statusie metodologicznym. Proces ten prze-
biegat wielorako, a ustalenia dotyczace metody nowej dyscypliny nie byly od poczatku jednoznacz-
ne (od metod religioznawczych przez historyczne po teologiczna), w przeciwienstwie do przedmio-
tu formalnego apologetyki, w $wietle ktorego okreslono ja do$¢ wezesnie jako rozumowa doktryng
o wiarygodnosci dogmatu katolickiego; stad tez trudno wskaza¢ doktadny czas jej zaistnienia jako
samodzielnej dyscypliny. Ztozono$¢ owego procesu powoduje, ze aktualnie funkcjonuja trzy opi-
nie na temat ferminus a quo apologetyki: czg$¢ badaczy (szkota warszawska z Ryszardem Pacior-
kowskim i Wincentym Kwiatkowskim) wiaze jej genezg z Girolamem Savonarola (1452-1498); inni
(np. Henryk Seweryniak) z Pierre’em Charronem (1541-1603) i L.J. Hookiem (1716-1796); jesz-
cze inni wywodza apologetyke od Johanna Sebastiana von Dreya (1777-1853) lub Ambroise’a
Gardeila (1859-1931; Edward Kope¢, Jerzy Cuda, Tadeusz Gogolewski). Zob.: E. Kope¢, Teologia
fundamentalna, Lublin 1976, s. 6n.; W. Kwiatkowski, Apologetyka totalna, t. 1, Warszawa 1961,
s. 25; R. Paciorkowski. Apologetyka, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, Lublin 1973, kol. 777;
M. Rusecki, Wiarygodnos¢ chrzescijanstwa, t. 1. Z teorii teologii fundamentalnej, Lublin 1994,
s. 7-11; L.S. Ledwon, Apologetyka, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki, K. Kau-
cha, I.S. Ledwon, J. Mastej, Lublin—Krakow 2002, s. 78-85; H. Seweryniak, Swiadectwo i sens.
Teologia fundamentalna, Ptock 2001, s. 17.
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i sama mowe obroncza (apologia)®. Teoretycznie wige kazda religia moze mieé
swa apologig, bedaca reakcja na krytyke tej religii lub stanowiaca efekt jej kon-
frontacji z innymi religiami. Zwykle jednak apologie powstawaly i powstaja
w tzw. religiach historycznych, tj. w chrzescijanstwie, judaizmie, islamie. Nieza-
leznie od tego kazda religia z pewno$cia ma przynajmniej rys apologijny’.

Pojecie apologii jest tak stare jak samo chrzescijanstwo. Najstarszy bowiem,
klasyczny i paradygmatyczny jej typ zawarty jest w ewangeliach kanonicznych,
a stanowi go autoapologia Jezusa (tzw. apologia pierwotna), uzasadniajacego
swoja boska tozsamos$¢ i misj¢ przede wszystkim poprzez powolywanie si¢ na
swe dziela i na realizujace si¢ w Nim proroctwa mesjanskie. Okreslona znacznie
pozniej jako teza chrystologiczna, autoapologia ta zostata ukazana w Ewange-
liach (bedacych apologiami sui generis, jakkolwiek juz wtérnymi w stosunku do
Jezusowej), a takze w Dziejach Apostolskich (w przeméwieniach Piotra i Pawla)
oraz w listach Pawlowych®. Szczegolnie intensywny rozwdj literatury apologij-
nej miat miejsce, jak powszechnie wiadomo, w okresie patrystycznym, do V w.
(zwhaszcza w II-111 w., tzw. ztotym okresie apologii chrzescijanskiej). Jej zasad-
niczym rysem byta polemika chrzescijanstwa z przedstawicielami srodowisk tal-
mudycznych oraz $wiata filozofii i religii greckiej i rzymskiej. Apologi¢ upra-
wiano zarowno w chrzescijanstwie wschodnim (greckim), jak i zachodnim
(tacinskim). W literaturze greckiej szczegolnie wyrdznili sig: Kwadratus z Aten
(IT w.), Arystydes z Aten (fok. 134), Justyn Mgczennik (ok. 100-ok. 165), Ta-
cjan Syryjczyk (ok. 130-ok. 193), Hermiasz (k. IT w.), Tertulian (ok. 160-ok. 220),
Minucjusz Feliks (II/III w.), Cyprian z Kartaginy (ok. 210-258), Klemens Alek-
sandryjski (ok. 150-ok. 215), Orygenes (ok. 185-254), Euzebiusz z Cezarei (ok.
264-340) oraz Teodoret z Cyru (ok. 386/393-ok. 457/466). Do najwybitniejszych
apologetow tacinskich naleza: Arnobiusz Starszy (fok. 327), Laktancjusz (ok.
250-ok. 330) i Augustyn z Hippony (354-430)°. W tym okresie apologia chrze-
Scijanstwa miata na celu przede wszystkim wykazanie jego wyzszosci nad po-
ganskimi religiami cesarstwa w aspekcie teologicznym, filozoficznym i moral-
nym oraz obrong przed fatlszywymi oskarzeniami'’.

¢ R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1995, s. 65.

7 Z. Falczynski, Apologia religii, w: Leksykon teologii fundamentalnej, Lublin—Krakéw 2002,
s. 92-94.

8 W. Kwiatkowski, Apologetyka totalna, dz. cyt., s. 25; 46n; H. Seweryniak, Teologia funda-
mentalna, t. 1, Warszawa 2010, s. 17 n.

¥ M. Szram, Apologeci wezesnochrzescijanscy, w: Leksykon teologii fundamentalnej dz. cyt.,
s. 71-78. Ten rozdzial w dziejach chrzescijanskiej apologii jest dostatecznie znany, nie wymaga tu
wigc obszerniejszego omdwienia.

10 Zob. np. H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, dz. cyt., s. 19; D. Zagorski, Krytyka po-
ganskiej moralnosci w pismach apologetow greckich Il w., w: Wczesne chrzescijanstwo a religie,
red. I.S. Ledwon, M. Szram, Lublin 2012, s. 117-131; M. Wysocki, Argumenty wczesnochrzesci-
Janskich apologetow za wyzszosciq chrzescijanstwa nad innymi religiami, w: Wczesne chrzescijan-
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W $redniowieczu mysl teologiczno-apologijna podlegata dalszemu rozwojowi,
przy czym zdominowana byla przez polemike z judaizmem i islamem. W XI w.
zaczeto podejmowac takze zagadnienie rozumowego charakteru wiary chrzesci-
janskiej; miato to miejsce gtdwnie w mysli scholastykow, takich jak Anzelm
z Canterbury (1033-1109), Albert Wielki (ok. 1193-1280), Tomasz z Akwinu
(1225-1274), Jan Duns Szkot (ok. 1266-1308), Wilhelm Ockham (ok. 1285-ok.
1349). Pierwsze jednak wieki 1000-letniej epoki Sredniowiecza to pojawienie si¢
w $wiecie religii islamu (VII w.), na ktorym skoncentrowala si¢ przede wszyst-
kim uwaga chrzescijanskich apologetow.

Z islamem zetkngto si¢ najpierw chrzesécijanstwo wschodnie, ze wzgledu na
geograficzny obszar zaistnienia i pierwotnego zasiggu nowej religii. Z czasem
wigcej stycznosci mieli z nim chrzesécijanie zachodni w wyniku jego inwazji na
Hiszpanig, nastepnie w czasie krucjat, wreszcie w rezultacie europejskiego kolo-
nializmu krajow azjatyckich. Od poczatku tych kontaktéw islam stanowit pro-
blem dla chrzescijanskich teologdw, przede wszystkim ze wzgledu na jego podo-
bienstwo do judaizmu i chrystianizmu, wyrazajace si¢ w monoteistycznym
charakterze religii, odwotywaniu si¢ do Abrahama jako ojca wiary, swoistej ak-
ceptacji objawienia starotestamentalnego, szacunku dla Jezusa, Maryi i aposto-
tow, podobienstwa w zakresie niektorych obrzedow kultycznych. Odrzucenie jed-
nak chrzesdcijanskiej chrystologii i trynitologii na pierwszy rzut oka czynito
z niego jedna z herezji, jakich wiele pojawito si¢ na Wschodzie w pierwszych
wiekach chrzescijanstwa. Wnioskowano z tego, ze islam nie ma wlasnego obja-
wienia 1 jako herezja znajduje si¢ w obszarze nauczania i jurysdykcji Ko$ciota.
Z czasem, w efekcie coraz lepszego poznania islamu oraz dlugiej obecno$ci mu-
zutmandéw w Europie, dostrzezono jego odrgbnos¢ nie tylko jako religii, ale tak-
ze jako cywilizacji, przy czym ze wzgledu na przekonanie o absolutno$ci chrze-
Scijanstwa posrod religii mogt on by¢ uznawany wylacznie za religi¢ falszywa,
a istota polemiki z nim sprowadzata si¢ przede wszystkim do atakéw na jego za-
tozycielall.

3. Islam jako chrzes$cijanska herezja

Pierwsze chrze$cijanskie wzmianki o muzutlmanskich wojownikach, zwa-
nych po prostu Arabami, pochodza od Maksyma Wyznawcy (ok. 580-662), kto-
ry nazywa ich ,,barbarzynskim narodem pustynnym, najezdzajacym inny Kkraj,
jakby byt jego wlasny”, ,,ludem zydowskim, ktory czerpie rozkosz z przelewania
krwi” i1 ktéremu ,,zdaje si¢, ze Boga czci”, ale w rzeczywistosci glosi Antychry-

stwo a religie, dz. cyt., s. 133-150; M. Szram, Religie starozytnej Grecji i Rzymu w krytycznej oce-
nie tacinskiego apologety Laktancjusza, w: Wczesne chrzescijanstwo a religie, dz. cyt., s. 151-170.

1 Zob. R. Armour, Islam, chrzescijanstwo i Zachod. Burzliwe dzieje wzajemnych relacji, Kra-
kéw 2004, s. 17-19.
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sta. W tym samym czasie Sofroniusz (ok. 560-638), patriarcha Jerozolimy,
w konteks$cie muzutmanskich zwycigstw nazywa ich ,,bezboznymi Saracenami”,
ktorych przywodca jest diabel's. Oskarza ich o przelewanie chrzeScijanskiej krwi
i burzenie kosciotow, utozsamiajac ich z ,,0hyda spustoszenia” z Ksiggi Daniela
(9,27) i Ewangelii Mateusza (24,15). Saraceni byli wigc uznawani za jedno
z wielu barbarzynskich plemion najezdzajacych cesarstwo, tym razem wschod-
nie, 1 od potudnia, nie od pdtnocy, jak miato to miejsce w odniesieniu do cesar-
stwa zachodniego!“.

Pochodzacy z rodziny melchickich chrzescijan Jan Damascenski (ok. 650-
-ok. 750) zetknat si¢ osobiscie z islamem, pracujac w arabskiej administracji Da-
maszku i przebywajac dtugi czas na dworze tamtejszych kalifow z dynastii Umaj-
jadow. W swoim najwazniejszym dziele Pege gnoseos (fac. Fons scientiae, ok.
742-749)5, w czesci poswieconej herezjom wymienia islam, za Beda Czcigod-
nym wywodzac go od Izmaela, syna Abrahamowej niewolnicy Hagar (Rdz 16).
Muzutmandéw okresla mianem batwochwalcow, a Mahometa uznaje za falszywe-
go proroka, ktory zaczerpnal swe nauki ze Starego i Nowego Testamentu oraz
z kontaktow z blizej nieokreslonym arianskim mnichem'®. Tym samym islam
W jego opinii ma czysto ludzka genezg i jest synkretyzmem elementdéw judaizmu,
arianizmu i nestorianizmu. Jan krytykuje tez dopuszczana przez Mahometa poli-
gamig, za$ jego religi¢ (a nie samego Mahometa, czym ro6zni si¢ od pdzniejszych
pisarzy chrzescijanskich) nazywa ,,zwiastunem Antychrysta”. Wychowujac si¢ od
dziecinstwa z muzulmanami i znajac doskonale jezyk arabski, dysponujac wigc
wiadomos$ciami niejako ,,z pierwszej reki” na temat doktryny i religijnych prak-
tyk muzutmandéw, Jan wzglednie dobrze znatl islam i Koran. Okreslenie nowej
religii jako herezji najlepiej, jego zdaniem, wyjasnialo podobienstwa i réznice
zachodzace miedzy nia a chrzeScijanstwem. Uznanie islamu za herezj¢ ma miej-
sce takze w przypisywanym Janowi dziele Disceptatio christiani et saraceni (ok.
743-754)", bedacym nie tyle teologiczna ocena islamu, ile raczej przewodnikiem
po herezjach (m.in. manicheizmie i nestorianizmie) i po islamie dla chrzescijan.

12 Tamze, s. 74.

13 Starozytni Grecy i Rzymianie ta nazwa okre$lali koczownicze plemiona arabskie pn.-zach.
czesci Potwyspu Arabskiego i Potwyspu Synajskiego; w $sredniowieczu odnosita si¢ ona juz do
wszystkich Araboéw i wszystkich muzulmanow.

4 R. Armour, Islam, chrzescijaristwo i Zachdd, dz. cyt., s. 74n.

15 PG 94, 521-1228. Sktada si¢ z trzech gtownych dziet: Capita Philosophica (sive Dialecti-
ca), De Haeresibus oraz De Fide Orthodoxa.

16 W opinii samych muzutmanow syryjski mnich imieniem Bahira miat rozpozna¢ w Maho-
mecie proroka.

7 PG 94, 1585-1598. Jest to tacinski tytut dzieta sktadajacego si¢ z fragmentéw greckiego
oryginatu noszacego tytul Dialexis Sarakenou kai Christianou (Disputatio Saraceni et Christiani)
(PG 96, 1336B-1348B). Nicktore zrodta podaja, ze chodzi o dwa dzieta Jana: Disceptatio Christia-
ni et Saraceni oraz Disputatio Saraceni et Christiani.



202 IRENEUSZ SLAWOMIR LEDWON

Damascenczyk zainicjowal w nim gatunek literacki dialogu, w zwiazku z czym
uwazane jest ono za najwczesniejsze swiadectwo dialogu chrzescijansko-muzut-
manskiego; nie mozna tez wykluczy¢, ze Jan uczestniczyt w dysputach z mu-
zulmanskimi teologami's.

Duchowy uczen Jana Damascenskiego, Teodor abu Kurra (ok. 740/750-ok.
823), melchicki biskup Harranu w potnocnej Syrii, kontynuowat styl swego mi-
strza jako autor licznych dialogéw z muzutmanami i Zydami, pisanych zaréwno
po arabsku, jak 1 po grecku; niektore nawiazuja do Disceptatio Jana z Damaszku.
Teodor byt prekursorem stosowania metody analizy porownawczej Biblii i Koranu,
bez uciekania si¢ do filozofii. Jako znawca jezyka arabskiego mial on uczestniczy¢
w dyskusjach z muzutmanami w Aleksandrii na temat roznic migdzy chrzescijan-
stwem a islamem. Wedtug niektorych zrodet abu Kurra odbyt debate z kalifem Al-
-Mamunem (786-833) w Bagdadzie w 829 roku, m.in. na temat boskosci Jezusa.
Jego dzieta byly adresowane do greckojezycznych mnichéw jako swego rodzaju
kompendia teologiczne; piszac po grecku, autor unikat arabskiej cenzury zabrania-
jacej krytyki islamu i Mahometa. Teologiczne i filozoficzne dyskusje migdzy chrze-
Scijanami 1 muzutmanami, zawarte w dialogach abu Kurry, dotyczace odpowiedzi
na pytanie, ktora religia jest prawdziwa, maja rzeczowy charakter i spokojny ton,
jednak nie sa pozbawione polemiki i uszczypliwos$ci. Mimo to sa wyrazem wza-
jemnej otwarto$ci obu religii na merytoryczny dialog'®.

Powrot do skrajnie negatywnej oceny islamu zwiazany jest z postacia bizan-
tyjskiego historyka Teofanesa Wyznawcy (ok. 760-817/818), ktory w swej Kro-
nice (Chronographia, 810-814) ukazuje islam jako herezjg¢. Geneze tej religii
widzi on jednak w rzekomej epilepsji Mahometa, ktory miat si¢ oglosi¢ aposto-
tem po odbyciu podrozy do Palestyny i Egiptu, gdzie spotkat Zydow i chrzesci-
jan. Doktryna islamu, zdaniem autora, zacheca do wojny oraz do nieumiarkowa-
nego zycia, dlatego Mahomet jest falszywym prorokiem, przesladujacym
chrzescijan pod wplywem Zydow, ktorzy przeszli na islam i przekazali mu fal-
szywe informacje na temat chrzescijanstwa®.

Na negatywnym chrzescijanskim sposobie postrzegania islamu, zwlaszcza
przez pisarzy bizantyjskich, w duzym stopniu i na dtugo zawazyla opinia blizej
nieznanego filozofa Nicetasa z Bizancjum (IX w.), ktorego gtéwne, polemiczne
dzieto pt. Confutatio falsi libri quem scripsit Mohamedes Arabs®', napisane na

18 R. Armour, Islam, chrzeScijaristwo i Zachéd, dz. cyt., s. 75-81; H. Goddard. Historia sto-
sunkow chrzescijansko-muzutmanskich, Warszawa 2009 s. 54-58; J. Ries, Les chrétiens parmi les
religions. Des Actes des Apotres a Vatican I, Paris 1987, s. 229n.; J. Grzywaczewski, Jan z Da-
maszku, w: Encyklopedia katolicka, t. 7, Lublin 1997, kol. 782-784.

9 Zob. L. Karczewski. Dialog Teodora Abu Kurra ze swiatem islamu — zarys problematyki,
»Seminare” 33(2013), s. 277-292; H. Goddard, Historia stosunkéw chrzescijansko-muzutmanskich,
dz. cyt., s. 71n.; J. Figiel, Teodor abu Kurra, w: Encyklopedia katolicka, t. 19, Lublin 2013, kol. 622n.

2 H. Goddard, Historia stosunkéw chrzescijansko-muzuimanskich, dz. cyt., s. 76n.

21 PG 105, 669-842.
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prosbe cesarza Michata 111 (833-867), stanowi odpowiedZ na dwa listy otrzyma-
ne przez cesarza od muzutmandw odrzucajacych bostwo Jezusa. Opierajac si¢ na
niedoskonatym greckim (lub wtasnym) tlumaczeniu Koranu, Nicetas okresla go
jako ksigge o diabelskim pochodzeniu, zgubna i ktamliwa, chaotyczna i pozba-
wiong wewngtrznej logiki. Mahomet ukazany zostat nie tylko jako fatszywy pro-
rok, ale wrecz jako oszust, opgtany religijna obsesja o boskim pochodzeniu swej
misji. Islam to idolatria, sprowadzajaca si¢ do kultu Szatana, a nie Boga, peina
nie tylko btedow doktrynalnych, ale i dewiacji moralnych. Szatanska genezg maja
tez rzekome objawienia Mahometa — mordercy, ignoranta, szarlatana, bluzniercy
i batwochwalcy?.

Do XII w. chrzescijanie nie dysponowali w zasadzie jakimikolwiek arabski-
mi zrédtami na temat islamu, a wiedza ich pozostawata na poziomie XII-wiecz-
nej Piesni o Rolandzie, zarzucajacej muzutmanom batwochwalstwo. Sytuacje te
dobrze oddaje wypowiedz francuskiego benedyktyna, historyka i teologa, Gui-
berta z Nogent (ok. 1055-1124), ktéry w swej historii pierwszej krucjaty, pt. Dei
gesta per Francos sive historiae hierosolymitanae (1108)%, przyznaje, ze wiado-
mosci o islamie czerpal z popularnych, z gruntu niepochlebnych, opinii i wyobra-
zen. Wyznanie to jest o tyle zaskakujace, ze Guibert uwazany jest za prekursora
metody historycznej*.

Autorem traktatdow polemicznych przeciw islamowi, stanowiacych jednak
rownoczesnie pierwsze naukowe proby jego racjonalnej krytyki, jest Piotr Czci-
godny (1122-1156), z ktoérego inicjatywy i na ktorego koszt jako opata klasztoru
w Cluny powstalo pierwsze europejskie ttumaczenie Koranu na tacing, dokona-
ne przez Roberta z Ketton (Robertus Retenensis) w 1143 roku®. Opat zlecit tez
Piotrowi z Toledo, thumaczowi z jezyka arabskiego, przettumaczenie na tacing
Apologii  Al-Kindiego, chrzeScijanskiej krytyki islamu powstatej ok. 820-830
roku na Wschodzie, a pochodzacej ze srodowiska chrzescijanskich Arabow?.

22 H. Goddard, Historia stosunkow chrzescijansko-muzulmanskich, dz. cyt., s. 76-78; R. Ar-
mour, Islam, chrzescijanstwo i Zachod, dz. cyt., s. 81; J. Ries, Les chrétiens parmi les religions,
dz. cyt., s. 230n.

2 PL 156, 680-837.

2 R. Armour, Islam, chrzescijanstwo i Zachod, dz. cyt., s. 92, 99-100; S. Kozakiewicz, Gui-
bert z Nogent, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, Lublin 1993, kol. 385; S. Grodz, Islam, w: Religia
w Swiecie wspolczesnym. Zarys problematyki religiologicznej, red. H. Zimon, Lublin 2000, s. 424.

» Dzieto to, zatytutowane przez thumacza Lex Mahumet pseudoprophete, miato za cel wyka-
zanie niespojnosci Koranu w pordwnaniu z Pismem Swietym i nawrécenie muzulmanow na chrze-
Scijanstwo. Por. J. Figl, E. Fiirlinger, M. Hinterleitner, M. Landstitter, Katolickie spojrzenie na inne
religie, w: Religie swiata w dialogu, red. U. Tworuschka, Poznan 2010, s. 26n.

% Jej autora, Abd Al-Masiha Ibn Ishaka Al-Kindiego, mato znanego $redniowiecznego nesto-
rianskiego chrzescijanina arabskiego pochodzenia, nie nalezy myli¢ z zyjacym w IX w. znanym
filozofem imieniem Abu Jusuf Jakub Ibn Ishak Al-Kindi. Zob. R. Armour, Islam, chrzescijanstwo
i Zachod, dz. cyt., s. 132n. Apologia Al-Kindiego wraz z thumaczeniem Koranu Roberta z Ketton
oraz teksty Piotra Czcigodnego stanowia czg$¢ tzw. Kolekcji Toledanskiej, wydawniczego przed-
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Napisana w formie dialogu migdzy chrzescijaninem i muzutmaninem, zawiera de
facto dwie apologie, w ktorych wyznawcy obu religii nawzajem zapraszaja si¢
do przyjecia religii adwersarza, przy czym wypowiedz chrzescijanina jest znacz-
nie obszerniejsza 1 zawiera chrzesécijanska krytyke islamu: jego genezy, doktryny
i obrzgdow. Poniewaz Piotr Czcigodny nie byt zadowolony z dzieta Al-Kindie-
go, ostatecznie sam napisatl apologi¢ przeciw islamowi, stanowiaca wstep do
Kolekeji Toledanskiej*’. Opierajac si¢ na wielu nowych zrodtach, a takze na kro-
nice Teofanesa, Piotr ukazat muzutmanskie spojrzenie na Trojce Swieta i na Oso-
be Jezusa, przedstawit biografi¢ Mahometa, nawiazujac do opinii Jana Dama-
scenskiego o nestorianskich poczatkach dziatalnosci proroka. Nazwal go jednak
barbarzynca o politycznych ambicjach. Piotr popierat tez krucjaty, ale zarzucat
krzyzowcom zaniedbanie okazji do nawrdcenia muzutmanow. Generalnie oceniat
islam negatywnie, widzac w nim dzieto Szatana i zagrozenie dla §wiata chrze$ci-
janskiego?.

Jeszcze w XIII wieku Rajmund Martini (Marti; ok. 1215-ok. 1285), uczen
Rajmunda z Penyafort, kontynuowatl polemike z judaizmem i islamem. Poswig-
cit on swe zycie dziatalnosci ewangelizacyjnej wséroéd Zydéow i muzutmanow.
Znat jezyki aramejski i arabski. Napisat kilka dziet majacych na celu podwaze-
nie 1 odrzucenie doktryny zarowno judaizmu, jak i islamu. Jego gtowne dzieto,
Pugio Fidei Raymundi Martini Ordinis Praedicatorum Adversus Mauros et Ju-
daeos (ok. 1275-1281), obok polemiki z judaizmem zawiera takze liczne odnie-
sienia do islamu. Inne jego dzieta maja charakter tylko antyzydowski (Capistrum
Judaeorum, 1267) lub antyislamski (Explanatio simboli apostolorum ad institu-
tionem fidelium, 1257; De secta Machometi o De origine, progressu et fine Ma-
chometi et de quadruplici reprobatione Prophetiae eius, ok. 1250; Tractatus con-
tra Machometum ad modum compendii®®). Koncentruja si¢ one na postaci
Mahometa jako fatszywego proroka, ktory nie wykazat si¢ zadnym znakiem po-
twierdzajacym wiarygodno$¢ swoich prorockich roszczen; przeciwnie, jest
grzeszny 1 nikczemny, a jego moralno$¢ jest zaprzeczeniem chrzescijanstwa; nie
dokonat zadnych cudéw, zas swa doktryne rozszerzat za pomoca sity™®.

sigwzigcia opata, przedstawiajacej Swiatu zachodniemu antologi¢ tekstoéw muzutmanskich przethu-
maczonych na tacing. Dato to impuls do zupelnie nowego podejscia do islamu.

27 Summa totius haeresis ac diabolicae sectae saracenorum sive hismahelitarum (1143-1144);
nieco pozniej powstato jeszcze dzieto pt. Liber contra sectam sive haeresim saracenorum (1155-
-1156). Zob. J.V. Tolan, Saracens: islam in the medieval european imagination, New York 2002,
s. 155 n. Por. PL 189, 651-658; 659-720. Prawdopodobnie to samo dzieto funkcjonuje takze pod
kilkoma innymi tytutami. Zob. https://portal.dnb.de/opac.htm?method=simplesearch&cqlmode=true
&query=idn%3d956960294.

2 R. Armour, Islam, chrzescijanstwo i Zachéd, dz. cyt., s. 131-138.

¥ Traktat ten jest przypisywany Martiniemu, a opublikowany zostal dopiero w 1550 r. pod
nazwiskiem franciszkanina Jeana de Gallesa.

3 M. Di Cesare, The Pseudo-historical Image of the Prophet Muhammad in Medieval Latin
Literature: a Repertory, Berlin 2011, s. 278-294.
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4. Nowe podejscie: islam jako religia

Pierwszym autorem zachodnim, ktory postrzegat islam jako religig, byt an-
glosaski benedyktyn Beda Czcigodny (ok. 673-735). W swojej Historia eccle-
siastica gentis Anglorum (731) wspominat o spustoszeniu Galii przez Saracen6w
i o rzezi, jakiej tam dokonali. Szerzej natomiast wypowiadat si¢ o islamie w ko-
mentarzu do Ksiegi Rodzaju, gdzie na podstawie Pisma Swietego usitowat wyja-
$ni¢ pojawienie si¢ nowej religii oraz cech jej wyznawcow, o ktérych pisat
w Historia ecclesiastica. Jak wspomniano wyzej w kontekscie osoby Jana Da-
mascenskiego, w opinii Bedy muzutlmanie pochodza od Hagar (Rdz 16) i maja
w zwiazku z tym cechy jej syna Izmaela, ktore przypisat mu Abraham: ,,bgdzie
to cztowiek dziki jak onager: bedzie on walczyl przeciwko wszystkim 1 wszyscy
— przeciwko niemu; bedzie on utrapieniem swych pobratymcow” (16,12). Tym
samym jednak Beda wlaczyl niejako islam w histori¢ zbawienia, a jego genezg
posrednio ukazal jako efekt spetnienia si¢ Abrahamowego proroctwa. W nawia-
zaniu do wydarzen mu wspolczesnych uznat jednak muzutmanow za ,,nienawist-
nych Bogu” i wrogdéw Kosciota’!.

Warto przywota¢ w tym miejscu cytowany przez deklaracje Nostra aetate
(nr 3) peten szacunku list papieza Grzegorza VII, wystosowany przezen w 1073
roku do mauretanskiego emira Anazira, w ktérym wskazuje na wspolna obu reli-
giom wiarg w jednego Boga — Stworcg i Zbawcg wszystkich ludzi*?. W podob-
nym tonie utrzymany jest List do muzutmanina (migdzy 1140 a 1180) melchic-
kiego biskupa Sydonu, Pawla z Antiochii (zyjacego na przetomie XII i XIII w.),
do jego islamskiego przyjaciela z Sydonu, w ktéorym to liscie Pawel przytacza
chrzescijanskie opinie o islamie, oceniajac pozytywnie Koran i samego Maho-
meta, niestusznie — jego zdaniem — uwazanego za oszusta. Uznajac religijny cha-
rakter misji zatozyciela islamu, Pawel zwraca uwagg, Ze nie ma ona charakteru
uniwersalnego, nie obejmuje wige chrzescijan, a jedynie Arabow, ktérzy przed
nim nigdy nie mieli proroka®.

Nawrocony z judaizmu na chrzescijanstwo Pedro de Alfonso (Petrus Alfon-
sus; 1062-1110), ktory sam twierdzit, ze wychowat si¢ wsrod muzulmanow
w miejscowosci Huesca w Aragonii, gdzie pokojowy dialog i naukowe dyskusje
muzulmanéw, chrzeécijan i Zydéw byly codziennoscia, opracowat na potrzeby
dialogu z islamem apologi¢ chrzescijanskiej trynitologii, wykazujac, ze moze ona
by¢ zrozumiala nawet w teologii islamskiej. Jego zdaniem, 99 imion Boga, przyj-

31 Hexaemeron sive Libri quattuor in principium Genesis usque ad nativitatem Isaac et eiec-
tionem Ismahelis adnotationum. PL 91, 9-190. Zob. J. Figl, E. Firlinger, M. Hinterleitner, M. Land-
stitter, Katolickie spojrzenie na inne religie, dz. cyt., s. 26. Por. R. Armour, Islam, chrzescijanstwo
i Zachéd, dz. cyt., s. 82n.; 102n.

32 PL 148, 451 A.

3 H. Goddard, Historia stosunkéw chrzescijansko-muzutmanskich, dz. cyt., s. 87n.
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mowanych w islamie i wyrazajacych boskie przymioty, moze by¢ sprowadzone
do trzech: mocy, wiedzy i woli, a te s synonimami Oséb Trojcy Swietej*. W tym
samym wieku Wilhelm z Malmesbury (ok. 1080/1095-0ok. 1143) w swoich Gesta
regum Anglorum (ok. 1120), wzorowanych na Historia ecclesiastica Bedy Czci-
godnego, zwrdcit uwage, ze islam nie jest poganskim balwochwalstwem, lecz
religia monoteistyczna, zas Mahomet nie odbiera czci boskiej, lecz uwazany jest
za proroka®. W tym samym czasie niemiecki biskup Otto z Freising (ok. 1114-
-1158) w Chronica sive historia de duabus civitatibus (ok. 1143-1146) pisat, ze
muzutmanie wierza w jednego Boga, przyjeli prawo 1 obrzezanie z Biblii, darza
Chrystusa szacunkiem, a ich btad polega na nicuznawaniu Go za Boga, a takze
na postrzeganiu Mahometa jako Bozego proroka, co stanowi dla nich przeszko-
de¢ na drodze do zbawienia®*®. Wreszcie dominikanin Wilhelm z Trypolisu (ok.
1220-1277), autor dwu napisanych w 1271 roku dziet pt. Notitia de Machometo
et de libro legis qui dicitur Alcoran et de continentia eius et quid dicat de fide
Domini Nostri lesu Christi oraz De statu Sarracenorum et Machometo pseudo-
propheta eorum et de ipsa gente et eorum lege, sprzeciwiat si¢ duchowi krucjat,
proponujac dialog i stwierdzajac, jakkolwiek w mocno uproszczony sposob, ze
chrzescijanskie dogmaty o Trojcy Swigtej i weieleniu nie stoja w opozycji do
pogladow medrcow islamskich®.

Dominikanin Riccoldo da Monte di Croce (ok. 1243-1320) odbyt wiele po-
drozy 1 pielgrzymek do krajéw Orientu, spisujac swe wrazenia w stynnym dziele
Liber Peregrinacionis (ok. 1288-1291), zawierajacym m.in. opisy wierzen mu-
zutmanskich. W Bagdadzie studiowat Koran i literaturg islamska, czego efektem
byty powstate po powrocie do Europy (ok. 1302) polemiczne pisma: Contra le-
gem Sarracenorum (1299-1300), Ad nationes orientales (ok. 1301), a takze przy-
pisywane mu Christianae Fidei Confessio facta Sarracenis®. Ogdlna ocena isla-
mu przez Riccolda sprowadza si¢ do stwierdzenia, ze jest to chrze$cijanska
herezja, bedaca zbiorem wczesniejszych btedéw na temat Trojcy 1 wcielenia.
Poniewaz jest sprzeczna z objawieniem biblijnym, nie moze by¢ prawdziwa.
Takze tre$¢ Koranu, wewngtrznie sprzeczna, dyskwalifikuje go jako objawienie
Boze; jest on po prostu dzietem diabta, a Mahomet, czlowiek zreszta niepismien-

3% R. Armour, Islam, chrzescijanstwo i Zachdd, dz. cyt., s. 153n.

» Nam Saraceni et Turchi Deum creatorem colunt, Mahumet non deum, sed Dei prophetam
estimantes”. Cyt. za: H.-W. Goetz, Die Wahnehmung anderer Religionen und christlich-abendldndi-
sches Selbstverstindnis im frithen und hohen Mittelalter (5-12 Jahrhundert), t. 1, Berlin 2013, s. 357.

% D.G. Konig, Medieval Western European Perceptions of the Islamic world: From ‘active
othering’ to the ‘voices in between’, w: Christian-Muslim Relations. A Bibliographical History,
Volume 4 (1200-1350), red. D. Thomas, A. Mallett, Leiden 2012, s. 20n. Zob. H. Goddard, Histo-
ria stosunkow chrzescijansko-muzulmanskich, dz. cyt., s. 119

37 M. Di Cesare, The Pseudo-historical Image of the Prophet Muhammad, dz. cyt., s. 350-361;
J. Ries, Les chrétiens parmi les religions, dz. cyt., s. 242.

3% Wydana dopiero w 1543 roku w Bazylei.



SREDNIOWIECZNA APOLOGIA CHRZESCIJANSTWA WOBEC ISLAMU 207

ny i arogancki, to zapowiedz Antychrysta. Takze w Liber Peregrinacionis Ric-
coldo potwierdzit przekonanie, ze islam jest chrzescijanska herezja, cho¢ wypo-
wiadat si¢ takze pozytywnie o muzutmanach, zwtaszcza o ich wzajemnym odno-
szeniu si¢ do siebie, ktore podziwial i przeciwstawial analogicznej postawie
chrzeécijan. Posunat si¢ nawet do stwierdzenia, ze to muzutmanie, a nie chrze-
$cijanie przestrzegaja chrzescijanskich cnét, mimo ze ich religia jest fatszywa®.

Pochodzacy z Katalonii franciszkanski tercjarz i misjonarz w krajach muzut-
manskich, Rajmund Lull (ok. 1232-1315), powrocit w dyskusji z islamem i juda-
izmem do gatunku literackiego dialogu, m.in. w Disputatio Raymundi christiani
et Hamar saraceni. Natomiast Libre del gentil e del stres savis ma strukture filo-
zoficznej debaty migdzy przedstawicielami chrzescijanstwa, judaizmu i islamu,
ktorej celem jest doprowadzenie do zgody, a nawet swego rodzaju jednosci mig-
dzy tymi religiami*. Co ciekawe, Rajmund wystepowat tez przeciw awerroizmo-
wi, uwazajac go za infiltracj¢ islamu do mysli chrzescijanskiej (Declaratio Rai-
mundi per modum dialogi edita)*. Prezentujac cala game S$redniowiecznych
pogladow na temat islamu, byt jednak zwolennikiem pokojowego don podejscia,
sprowadzajacego si¢ do gltoszenia Ewangelii 1 dawania $wiadectwa o niej, jak-
kolwiek dopuszczal mozliwos$¢ uzycia sity w dziele nawracania®. Tradycje dia-
logu kontynuowal m.in. Jerzy z Trebizontu (Trapezuntu) (1395-1484), filolog
i retor, ktory po upadku Konstantynopola usitowat nawroci¢ na chrzescijanstwo
sultana Mehmeda II Zdobywce, dedykujac mu dzieto pt. Peri tes aidias tou au-
tokratoros doxes kai tes kosmokratorias autou (1467)%.

W tym samym czasie jednak nadal podtrzymywano styl polemiczny w dysku-
sji z islamem: hiszpanski kardynat Juan de Torquemada (1388-1468) w dziele Trac-
tatus contra principales errores perfidi Mahometi (1459) popieral apel Kosciota
katolickiego, wzywajacego do militarnej interwencji przeciw muzutmanom.
W kontekscie tureckiego zagrozenia Europy polemika postugiwat sig tez wielki mi-
styk Jean de Chartreux (Dionysius van Leeuw, Dionizy Kartuz, 1402-1471), autor
Contra perfidiam Mahometi, et contra multa dicta Sarracenorum libri quattuor,
Dialogus disputationis inter Christianum et Sarracenum de lege Christi et contra
perfidiam Mahometi, Epistola ad principes catholicos paraenetica de instituendo
bello adversus Turcam oraz Contra alcoranum et sectam mahometicam libri V.

¥ R. Armour, Islam, chrzescijanstwo i Zachéd, dz. cyt., 102n.; 144-147.

40 Jakze byloby wspaniale, gdybysmy [...] mieli jedno prawo i jedna wiarg” (cyt. za: J. Figl,
E. Fiirlinger, M. Hinterleitner, M. Landstitter, Katolickie spojrzenie na inne religie, dz. cyt., s. 27).

4 J. Judycka, Lull Ramon, w: Encyklopedia katolicka, t. 11, Lublin 2006, kol. 210n.; Dulles,
Apologétique. A. Histoire, w: Dictionnaire de théologie fondamentale, red. R. Latourelle, R. Fisi-
chella, Montréal-Paris 1992 s. 52.

2 R. Armour, Islam, chrzescijanstwo i Zachdd, dz. cyt., s. 147-149.

W literaturze cytowane jest ono zazwyczaj po angielsku: On the Eternal Glory of the Auto-
crat and his World Empire. Zob. np.: J. Fasani, George of Trebizond: A Biography and a Study of
His Rhetoric and Logic. Leiden 1976, s. 132.
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Obok uje¢ o charakterze polemicznym, a nawet antagonistycznym, w $red-
niowieczu nie brakowato dyskusji na wysokim poziomie merytorycznym,
zwlaszcza w konfrontacji z Mojzeszem Majmonidesem (1135-1204). W nurcie
dyskusji z islamem miesci si¢ takze czesciowo Summa contra gentiles (1264) $w.
Tomasza z Akwinu. Jest ona w pewnym sensie owocem spotkania mysli chrze-
Scijanskiej z cywilizacja muzulmanska, a zwtaszcza z jej filozofia, jednak wbrew
temu, co sugerowa¢ moze tytul, koncentruje si¢ ona nie tyle na ocenie religii, ile
na apologii chrzescijanstwa wobec niektorych uje¢ mysli grecko-arabskiej (gtow-
nie Awicenny [980-1037] i Awerroesa [1126-1198]), opierajacej si¢ na pante-
istycznie interpretowanej filozofii Arystotelesa. Mimo to Tomasz przytacza tra-
dycyjne argumenty chrzescijanstwa przeciw islamowi: przemoc, swobodg
seksualna, brak cudow u Mahometa, przy czym decydujace znaczenie miato dlan
ostatnie kryterium. Sprzeciwiat si¢ tez stosowaniu sity w nawracaniu muzutma-
néw na chrzescijanstwo; dopuszczat je wytacznie w wojnie obronnej przeciw is-
lamowi*,

Nowa zupehie karta w spojrzeniu na islam i na religie w ogole otwarla si¢
na przetomie Sredniowiecza i renesansu za sprawa trzech postaci: franciszkanina
Jana z Segowii (1542-1591), kard. Mikotaja z Kuzy (1401-1464) i papieza Piu-
sa II (1405-1464). Pierwszy z nich, uczestnik soboru w Bazylei i badacz islamu,
krytykowal jego nieznajomos¢ przez chrzescijan, a takze brak doktadnego thu-
maczenia Koranu (po okresie rekonkwisty znajomos¢ jezyka arabskiego w Euro-
pie praktycznie nie istniata). W opinii Jana jedynym sposobem rozwiazania kon-
fliktu miedzy chrzeécijanstwem 1 islamem jest droga pokojowa, w czym
nawigzywal do Rajmunda Lulla. W dziele De gladio divini spiritus in corda mit-
tendo Sarracenorum (1458) wskazywal na konieczno$¢ istnienia racjonalnych
pozareligijnych podstaw dialogu z islamem. W liscie do Mikotaja z Kuzy jako
metode ewangelizacji 1 nawracania muzulmanéw wysunal propozycj¢ debaty
migdzy przywodcami obu religii, co przynajmniej przyczynic si¢ moze do zazeg-
nania wojen. Ponadto widzial warto$¢ dialogu tkwiaca w nim samym, bez od-
niesienia do dzialalno$ci misyjnej, zas wyprawy krzyzowe uwazal za ewidentny
btad.

Kuzanczyk podjat ideg Jana z Segowii w ksiazce De pace fidei (1453). Za-
warl w niej precedensowa w mysli europejskiej probe dostrzezenia obecnosci
prawdy w religiach i odnalezienia tym samym podstawy do pokojowego dialogu
ich wyznawcéw. Uwazal, Zze na drodze konsensusu przywodcow religijnych moz-
na wielos¢ religii sprowadzi¢ do jednej, przy zachowaniu roznorodno$ci zmien-
nych zewnetrznych obrzeddw (una religio in rituum varietate); wyrazaja one
bowiem to, co istotne we wszystkich religiach, a mianowicie wiarg. W przekona-

# Zob. np.: Swicty Tomasz z Akwinu, Summa contra gentiles. Prawda wiary chrzescijanskiej,
t. 1, Poznan 2003, s. 19n.; 28-30.



SREDNIOWIECZNA APOLOGIA CHRZESCIJANSTWA WOBEC ISLAMU 209

niu Kuzanczyka na poczatku dziejow ludzkosci istniata jedna religia, ktorej po-
dzial na wiele innych dokonywat si¢ wraz ze zroznicowaniem ras ludzkich.
Wszystkie religie zawieraja Boze objawienie, ktore absolutyzowane przez wy-
znawcow jednej religii zamyka ich na objawienie obecne w innej. Jednak Bog
jest ponad wszelkimi ludzkimi wyobrazeniami i taczy to, co ludzie dziela. Na Bo-
zej plaszczyznie prawdy religijne nie wykluczaja si¢ nawzajem, lecz sa koherent-
ne, Chrystus za$ jest obecny w kazdej religii, nawet jezeli nie jest tam rozpoznany
jako taki. Tym samym kardynat nawiazat do patrystycznej doktryny o semina Ver-
bi (Justyn, Klemens Aleksandryjski), a jego poglady o 500 lat wyprzedzaja teorig
Raimona Panikkara o ukrytym Chrystusie hinduizmu*. W odniesieniu do islamu
Mikotaj uznaje niektore rytuaty muzutmanskie za odpowiedniki obrzedow chrze-
Scijanskich i1 postrzega chrystianizm jako wypetnienie islamu. Jego zdaniem,
w kazdej religii de facto obecne sa jakie$ zawiazki chrzescijanstwa. W ksigzce
Cribratio Alcorani (1460-1461) prezentuje jednak tradycyjne chrzescijanskie
spojrzenie na islam, jakkolwiek prostuje wiele niestusznych oskarzen pod adre-
sem tej religii.

Za przyktad otwartego, typowo juz renesansowego podejscia do religii stu-
zy¢ tez moze, bedacy echem wspominanego wyzej listu papieza Grzegorza VII,
list papieza Piusa II do suttana Mehmeda II, w ktorym wprawdzie naktania go do
przyjecia chrzeécijanstwa, ale porownujac je z islamem, wskazuje na elementy
faczace obie religie, jak chociazby wiar¢ w jednego Boga Stworcg, w nie$mier-
telno$¢ duszy czy zycie wieczne. W podobny sposob o niechrzescijanskiej religii
wypowie si¢ dopiero Vaticanum II*°.

5. Zakonczenie

Chrzescijanskie nastawienie do islamu zmienialo si¢ wigc od patrzenia nan
jako na apokaliptycznego Antychrysta, przez postrzeganie go jako wypetnienie
obietnicy Abrahama danej Izmaelowi oraz chrzescijanska herezje, az po dostrzeze-
nie w nim religii, poczatkowo uznawanej za falszywa, z czasem jednak za zawie-
rajaca tez elementy autentycznej prawdy objawionej przez Boga. Rewolucyjne jak
na owe czasy podej$cie Mikotaja z Kuzy do islamu nie znalazto kontynuatorow
1 odeszlo w zapomnienie, a w literaturze zadomowily si¢ wczesniejsze opinie na
temat tej religii. W kolejnych wiekach postawa wobec islamu i jego ocena zosta-
ly zdominowane przez tureckie zagrozenie dla Europy, nastgpnie przez wspo-
mniang wyzej epoke kolonializmu krajow azjatyckich. Ostatecznie kwestie in-
nych religii podjete zostaly przez ksztaltujace si¢ kolejno empiryczne nauki

4 R. Panikkar, The Unknown Christ of Hinduism, London 1964,
46 M. Fédou, Les religions selon la foi chrétienne, Paris 1996, s. 44-49; R. Armour, Islam,
chrzescijanstwo i Zachod, dz. cyt., s. 163-174.
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o religiach (XIX w.), a w ich ramach przez studia nad islamem, a takze przez mi-
sjologi¢ i — juz w XX w. — teologi¢ religii. Apologia zostata zastapiona przez
apologetyke.

Streszczenie

W artykule, podejmujacym zagadnienie chrzescijanskiej apologii wobec islamu w $redniowie-
czu, autor zwraca uwagg, ze chrzescijanskie nastawienie do islamu zmieniato si¢ od patrzenia nan
jako na apokaliptycznego Antychrysta, przez wypehienie obietnicy Abrahama danej Izmaelowi
oraz chrze$cijanska herezje, az po dostrzezenie w nim religii, poczatkowo uznawanej za falszywa,
z czasem jednak za zawierajacej tez elementy autentycznej prawdy objawionej przez Boga. Orygi-
nalne podejscie Mikotaja z Kuzy do islamu nie znalazto kontynuatoréw i odeszto w zapomnienie.
W kolejnych wiekach sposob postrzegania islamu zostal zdominowany przez tureckie zagrozenie
dla Europy, nastgpnie przez epoke kolonializmu krajow azjatyckich.

Medieval Apology of Christianity vis-a-vis Islam

Summary

The paper focuses on the issue of Christian apology vis-a-vis Islam in the Middle Ages. The
author points out that the Christian attitude towards Islam evolved from associating it with an
apocalyptic Antichrist, through seeing it as the fulfillment of Abraham’s promise given to Ishmael
and a Christian heresy, up to the approval of Islam as a religion — initially deemed a false one,
however with time, recognized as containing elements of the authentic truth revealed by God.
Nicholas of Cusa’s original approach towards Islam failed to find followers and sank into oblivion.
Over the next centuries the perception of Islam had been dominated by the Turkish threat to Europe
and the era of European colonialism in Asia.
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Wolnos¢ w refleksji Sw. Augustyna

Najtatwiejszym do zauwazenia rodzajem wolnos$ci jest jej wymiar negatyw-
ny, a w gruncie rzeczy migdzyludzki — ze wolno$¢ jest przeciwienstwem i nie-
obecnoscia przymusu, przemocy, kajdan, niesprawiedliwych ograniczen. Jak si¢
wydaje, dopiero Platon i Arystoteles (ale zapewne juz Sokrates) zauwazyli mo-
ralny wymiar wolnosci — ze by¢ wolnym to przede wszystkim by¢ panem same-
go siebie, nie by¢ niewolnikiem swoich Igkow ani pozadan.

Obu tym aspektom wolnosci Augustyn poswiecit wiele uwagi — przede
wszystkim chciat je zharmonizowa¢ ze swoja chrzescijanska wiarg. Jednak chro-
nologicznie pierwszym problemem, przed jakim stanat w swoim mysleniu na
temat wolnosci, byta dla niego konfrontacja z manichejska teza, ze wolno$¢ jest
czyms$ iluzorycznym, bo w gruncie rzeczy zaréwno do dobra, jak do zla jeste-
$my zdeterminowani.

Przeciw manichejskiemu negowaniu wolnosci

Polemike z manichejska negacja wolnosci podjal Augustyn w swoim rozpo-
czg¢tym wkrotce po przyjgeiu chrztu, ale ukonczonym dopiero osiem lat pozniej,
w roku 395, dialogu pt. ,,O wolnej woli” (De libero arbitrio)', a kontynuowat ja
w kolejnych — az trzech! — komentarzach do Ksiggi Rodzaju® oraz w wielu in-
nych tekstach antymanichejskich?.

Determinizm manichejczykow byt logiczna konsekwencja wyznawanego
przez nich metafizycznego dualizmu, czyli przeswiadczenia, ze dobro i zto sa to
pierwiastki gruntownie sobie przeciwstawne, a ich pomieszanie w naszym $wie-

' O wolnej woli, thum. A. Trombala, w: §w. Augustyn, Dialogi filozoficzne, Krakéw 1999,
s. 493-649.

2 Sw. Augustyn, Pisma egzegetyczne przeciw manichejczykom, tham. J. Sulowski, Pisma Sta-
rochrzescijanskich Pisarzy [dalej: PSP] t. 25, Warszawa 1980.

3 M.in. $w. Augustyn, Pisma przeciw manichejczykom, thum. J. Sulowski, PSP, t. 54, Warsza-
wa 1990; tenze, Przeciw Faustusowi, thum. J. Sulowski, PSP, t. 55-56, Warszawa 1991.
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cie wynika stad, ze dobry §wiat Bozy stat si¢ ofiarg inwazji krélestwa ciemnosci.
Pierwiastki te — zdaniem manichejczykow — przeciwstawiaja si¢ sobie az tak ra-
dykalnie, Ze ani to, co dobre, nie moze si¢ zepsu¢, ani to, co zte, nigdy nie moze
zosta¢ naprawione. Stad manichejczycy twierdzili, Ze nie ponosimy odpowie-
dzialnosci za zlo, jakie w nas jest, znalazto si¢ ono bowiem w nas w wyniku in-
wazji ciemnosci, ktorej stalismy si¢ ofiarg bez naszej winy.

W mtodosci Augustyn sam byt wyznawca tej doktryny. Bylo mi z nig wy-
godnie — zwierzal si¢ pozniej — bo nie musialem oskarza¢ si¢ o swoje grzechy:
,»Ciagle trwalem w mniemaniu zZe to nie my grzeszymy, lecz grzeszy w nas jakas
obca nam natura. Dogodne byto dla mej pychy to przekonanie, ze nie ciazy na
mnie zadna wina 1 ze wtedy, gdy cos$ zlego uczynitem, nie muszg si¢ z tego spo-
wiada¢ — proszac, aby$ [Ty, Boze] uzdrowit dusz¢ moja, bom zgrzeszyt przeciw
Tobie. Wolatem ja usprawiedliwia¢, a oskarzac¢ cos$ innego, co byto ze mna, a mna
nie bylo. W rzeczywistosci to wszystko nalezato catkowicie do mnie i tylko moja
bezboznos¢ dokonywata takiego podzialu i przeciwstawiata jedna cze$¢ mego
«ja» drugiej czgsci. Grzech moj byt tym trudniejszy do uleczenia, ze nie uwaza-
fem siebie za grzesznika™.

Wtasnie w dyskusjach z manichejczykami Augustyn wykuwat swoja nauke,
ze 71o jest brakiem dobra tam, gdzie ono by¢ powinno, a o jego drugorzednos$ci
w stosunku do dobra $wiadczy to, ze ono nigdy nie istnieje samodzielnie, ale
jedynie jako czynnik pomniejszajacy lub znieksztalcajacy dobro. Augustyn na-
uczal stanowczo, ze:

1. W calej rzeczywistosci nie ma bytow, ktore nie bylyby stworzone przez
Boga, wszystko za$, co stworzyt Bog, jest dobre.

2. Z1o nigdy nie jest czym$ odrgbnym od dobra ani niezaleznym od Stwor-
cy. Jest ono raczej objawem dewaluowania si¢ dobra. Dla porzadku przy-
pomnijmy, ze mowiac o ztu, Augustyn miat na mysli przede wszystkim
zto w Scistym stowa znaczeniu, tzn. zto moralne, to zto, ktore chrzescija-
nie tradycyjnie nazywaja grzechem.

3. Bog nie jest sprawca zta i nie jest Mu ono potrzebne do tego, zeby pod-
kresla¢ doskonatos¢ Jego dzieta stworczego.

4. Chociaz zto powoduje pomniejszenie lub deformacj¢ dobra, to jednak nie
ostabia rzadow Opatrznos$ci nad $wiatem. ,,Bog bowiem z calg pewnoscia
by do zadnego zta nie dopuscit, gdyby nie byt dostatecznie wszechmocny
i dobry, azeby wyprowadzi¢ z niego dobro™.

+ Sw. Augustyn, Wyznania (5,10), thum. Z. Kubiak, Warszawa 19822 s. 79-80.

5 ,,Deus, cum summe bonus sit, ullo modo sineret mali aliquid esse in operibus suis, nisi usque
adeo esset omnipotens et bonus, ut bene faceret et de malo” — Enchiridion ad Laurentium, cap. 11,
thum. wtasne; ,,Patrologia Latina” 40, 236. Por. J. Salij, Opatrznos¢ Boza w swiecie, w ktorym dzie-
Jje sie zto, ,,Studia Theologica Varsaviensia” 48 (2010) 2, s. 21-29.
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Gloszac takie tezy, Augustyn musiat sobie postawi¢ pytanie, skad wobec tego
wziglo si¢ zto®. Na to pytanie odpowiadal bez zadnych wahan: Zrodtem zla jest
wolna wola stworzen rozumnych. Zatem prawda, Zze stworzenia rozumne, w tym
rowniez ludzie, zostaly obdarzone przez Stworce realna, a nie tylko pozorna
wolnoscia, jest dla Augustyna postulatem wiary.

Owszem, Augustyn zdawal sobie sprawe¢ z tego, ze nasza wolno$¢ ludzka,
z chwila kiedy stalismy si¢ grzesznikami, ulegta znacznemu zaciemnieniu. ,,Nikt
nie miat takiej wolnos$ci jak pierwszy czlowiek, dopdki stat przy swoim Bogu,
ktory go stworzyt sprawiedliwym, nie wypaczonym najmniejsza wada”’. Dopie-
ro wskutek grzechu nasza wolnos$¢ ulegta ostabieniu i nieraz rozumiemy ja opacz-
nie, totez w obecnej naszej sytuacji — jak to napisal Jan Pawel 11 w encyklice
Veritatis splendor, 86 — ,,wolno$¢ potrzebuje wyzwolenia™®. Co na ten temat
mowil sw. Augustyn, sprobuje powiedzie¢ kilka stow za chwile.

Jak pogodzi¢ naszg realna wolno$¢ z absolutng transcendencja Boga?

Przyjecie prawdy, ze wolno$¢ ludzka jest czyms$ realnym, kazato Augusty-
nowi zmierzy¢ si¢ z problemem nastgpnym. Mianowicie juz od czasow Cycero-
na 6wczesnym inteligentom wydawato sig, ze czym$ obiektywnie niemozliwym
jest przekroczenie nastgpujacego dylematu: Albo rzeczywiscie jesteSmy wolni,
ale wowczas czyms$ absurdalnym byloby samo nawet istnienie absolutnie trans-
cendentnego Boga, a przede wszystkim niemozliwa bytaby boska przedwiedza
o naszych wolnych czynach; albo tez Bog z gory zna nasze czyny, ale wowczas
nasza wolnosc¢ jest czym$ pozornym, bo w rzeczywisto$ci do naszych niby to
wolnych czynoéw determinuje nas jakie$ fatum.

Temu tematowi Augustyn poswigcil juz trzecia ksigge wspomnianego wyzej
dialogu O wolnej woli. Rowniez pdzniej wracal do tego tematu, m.in. w piatej
ksigdze Panstwa Bozego. Krotko streszczajac, Augustyn rozwiazywat ten pro-
blem w trzech nastgpujacych tezach:

1. Zwatpienie w prawdg ludzkiej wolnosci burzytoby wypracowany w ciagu
pokolen porzadek spoteczny. ,,ZniszczylibysSmy cate ludzkie zycie. Da-
remnie bylyby wydawane prawa, daremnie bytoby ucieka¢ si¢ do karania
i pochwat, do ganienia i zachgcania, a ustanawianie nagrdod dla ludzi do-

¢ Por. H. Cholwiniska, Zagadnienie genezy zta w mysli sw. Augustyna, ,,Studia Theologica
Varsaviensia” 37 (1999) 1, s. 87-113.

7 ,Nulli tam liberum est, quam illi fuit, qui Deo suo, a quo erat conditus rectus, nullo prorsus
vitio depravatus adstabat” — Opus imperfectum contra Iulianum, lib. 1, cap. 47, thum. wlasne; ,,Pa-
trologia Latina” 45,1068).

8 Jan Pawet 11, Veritatis splendor, w: Encykliki Ojca S‘wi@tego Jana Pawla II, Krakéw 2000, 86.
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brych, kar za$ dla zlych nie byloby juz wyrazem jakiejkolwiek sprawie-
dliwosci’™.

2. Bog jest kim$ transcendentnym wobec czasu, zatem btgdem jest widzie¢
Jego przedwiedze w perspektywie chronologiczne;j.

3. Nie godzi si¢ podejrzewaé nieskonczenie dobrego i prawdoméwnego
Boga o to, ze dajac nam poczucie wolnos$ci, nas oktamuje; nie godzi sig
rowniez watpi¢ w Jego wolnos¢ i przypuszczaé, ze ,,musi” doprowadzic¢
do tego, co o nas przewiduje Jego przedwiedza.

Wolnos¢ jako przeciwienstwo i nieobecno$¢ przymusu

Problematyka negatywnego wymiaru wolnosci, tzn. wolnosci od niesprawie-
dliwych ograniczen narzucanych nam od zewnatrz, jest u §w. Augustyna zdomi-
nowana przez refleksje nad niewolnictwem. Przypomnijmy, ze klasycy greckiej
filozofii — Platon i Arystoteles — uznawali niewolnictwo za stan naturalny. Ich
zdaniem, niektorzy ludzie po prostu rodza si¢ jako niewolnicy. Wedtug Arystote-
lesa, ,,niewolnik jest zyjacym narzedziem”'?. Innymi stowy, niewolnik — jak
w innym swoim dziele twierdzit Arystoteles — to taki cztowiek, ktory swoj ro-
zum i wolg ma poza soba, to ktos taki, kto ,,0 tyle tylko ma zwiazek z rozumem,
Ze spostrzega go u innych, ale sam go nie posiada”''.

Owszem, rowniez filozofowie poganscy, mianowicie stoicy, zwlaszcza Sene-
ka, upominali si¢ o czlowieczenstwo niewolnikéw. Jednak fakt faktem, ze dopie-
ro chrzescijanstwo ogtosito fundamentalna réwnos$¢ wszystkich ludzi, swoich
i obcych, niezaleznie od ptci oraz statusu spolecznego. Przypomnijmy tu stynna
teze apostota Pawta, ze ,,nie ma juz Zyda ani poganina, nie ma juz niewolnika
ani cztowieka wolnego, nie ma juz mezczyzny ani kobiety, wszyscy bowiem je-
ste$cie kim$ jednym w Chrystusie Jezusie” (Ga 3,28; por. 1 Kor 12,13).

Ot6z Augustyn dal tezie apostola Pawla mocne, a zarazem proste uzasadnie-
nie teologiczne. Mianowicie w napisanych ok. 420 roku Problemach Heptateu-
chu zwrdécit uwage na to, ze Pan Bog, stwarzajac cztowieka, poddal mu ryby,
ptaki i zwierzeta (por. Rdz 1,26), ale Pismo Swicte nic nie méwi o tym, zeby
jedni ludzie mieli by¢ w niewoli u innych ludzi. ,,Sprawiedliwa niewola i spra-
wiedliwe panowanie maja miejsce wtedy, kiedy zwierzeta stuza cztowiekowi,
a cztowiek panuje nad zwierz¢tami”'?. Pierwsza wzmianka o ludziach jako nie-
wolnikach pojawia si¢ w Biblii dopiero w przeklenstwie, jakie Noe rzucit na swo-

o Sw. Augustyn, Panstwo Boze, lib. 5 cap. 9, thum. W. Kornatowski, Warszawa 1977, t. 1,
s. 271.

10 Arystoteles, Etyka nikomachejska, 8,11,1161b, thum. D. Gromska, Warszawa 2002 s. 252.

" Arystoteles, Polityka, 1,13,1254b, thum. L. Piotrowicz, Warszawa 2001 s. 31.

12 Justa servitus et justa dominatio, cum pecora homini serviunt, et homo pecoribus domina-
tur” — Questiones in Heptateuchum, lib. 1 cap. 153, thum. wiasne; ,,Patrologia Latina” 34,590.
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jego wyrodnego syna, Chama (por. Rdz 9,25-26). Mowiac krotko, niewolnictwo
jest w Pismie Swigtym przedstawione jako przeklety owoc grzechu. Zarazem jed-
nak — twierdzi Augustyn — nie wolno zapomina¢ o tym, ze niewola jest nieraz
losem ludzi niewinnych i sprawiedliwych, jak o tym $wiadcza chociazby dzieje
Jozefa, sprzedanego do niewoli przez rodzonych braci.

Argumentacj¢ t¢ powtorzyt Augustyn kilka lat pozniej, w 19. ksiedze Pan-
stwa Bozego®.

Istota wolnosci: wolno$¢ od grzechu

Rowniez drugi, analizowany przez starozytnych filozoféw wymiar wolnosci
— wolnos$¢ jako panowanie nad swoimi lgkami, nieuporzadkowanymi ambicjami
oraz r6znymi namigtnosciami — Augustyn poddal gruntownej reinterpretacji teo-
logicznej. Dla Augustyna ten wymiar wolnos$ci to przede wszystkim wolno$¢ od
grzechu. Ideg¢ t¢ zaczerpnal Augustyn od apostota Pawta, w ktorego listach mysl
o niewoli grzechu i 0 wyzwoleniu z niej przewija si¢ wielokrotnie (por. Rz 6,6-23;
Ga 4,9; 5,1; Kol 2,8).

Jedna i druga niewola jest nieszcze$ciem cztowieka, ktory si¢ w niej znalazt,
jednak niewola grzechu — zdaniem Augustyna — jest nieszczgsciem nieporéwna-
nie grozniejszym niz ta niewola, kiedy cztowiek jest wtasno$cia innego czlowie-
ka. W perspektywie ostatecznej — te teze biskup Hippony powtarzal co najmniej
kilkakrotnie — lepiej by¢ bogobojnym niewolnikiem niz niegodziwym wiascicie-
lem niewolnikéw. ,,Zaiste, szczg$liwszy jest ten, kto zostaje w niewoli u cztowie-
ka, niz ten, kto jest niewolnikiem zadzy!”'4.

O nieszczesna niewolo! — wotat Augustyn. — Liczni niewolnicy, kiedy nie moga wy-
trzymaé ze ztymi panami, prosza, zeby ich sprzedac¢. Godza si¢ z niewola, chca przy-
najmniej pana zmieni¢. Lecz co ma uczyni¢ niewolnik grzechu? Do kogo si¢ uda?
Kogo poprosi, aby go sprzedano innemu? Niewolnik cztowieka, udrgczony twardym
traktowaniem, szuka odpoczynku w ucieczce. Ale dokad ucieknie niewolnik grzechu?
Gdzie by nie uciekt, wszedzie siebie ciagnic za soba. Zle sumienie nie ucieknie od
samego siebie. Gdzie by cztowiek nie poszedt, pojdzie za nim. Grzech jest bowiem
we wnetrzu cziowieka's.,

Dhuga homilia 41. Komentarza Ewangelii Jana, z ktorej wyjalem powyzszy
cytat, jest objasnieniem kluczowej dla chrzescijanskiego rozumienia wolnosci
perykopy z Ewangelii Jana 8,31-36. Nie sposob w krétkim artykule poddac
szczegotowej analizie tak obszerny tekst. Ograniczg si¢ do pokazania, jak Augu-
styn rozwiazywat napigcie miedzy dwiema nastgpujacymi prawdami biblijnymi.

13 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, lib. 19 cap. 15; dz. cyt., t. 2, s. 420.
4 Tamze.
5 In loannis Evangelium, tr. 41,4, ttum. wlasne; ,,Patrologia Latina” 35,1694.
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Chodzi z jednej strony o nauk¢ Pana Jezusa, ze ,,kazdy, kto grzeszy, jest niewol-
nikiem grzechu” (J 8,34), z drugiej o t¢ prawde biblijna, ze wszyscy jestesmy
grzeszni. Czyzby stad wynikato, Zze wszyscy bez wyjatku jeste$my niewolnikami
grzechu i wolno$¢ jest nam w ogodle niedostgpna?

Odpowiedz Augustyna na to pytanie jest dwuczegsciowa. Odwotujac sie do
znanego sformutowania apostota Pawta!®, biskup Hippony powiedzial tak: Ow-
szem, wszyscy jeste$my grzeszni, jednak istnieje radykalna roznica migdzy tymi,
w ktorych kroluje grzech, i tymi, w ktorych kroluje taska. Tylko ci pierwsi sg
niewolnikami grzechu'.

Jednak mial Augustyn rowniez glebsza odpowiedZ na to pytanie: Wolnos¢
jest czym$ dynamicznym — czym innym jest poczatek wolnosci, czym innym
wolno$¢ doskonata. Samo tylko zachowywanie przykazan ,,jest dopiero poczat-
kiem wolnosci, a nie wolno$cia doskonala™'®. Jestem cztowiekiem prawdziwie
wolnym, jezeli staram si¢ w mojej wolno$ci doskonali¢. Jednakze wolno$¢ abso-
lutna w obecnym zyciu jest nam niedostgpna. Absolutnie wolnymi — w sensie
wyzwolonymi od wszelkiego grzechu — bedziemy dopiero w zyciu wiecznym.

Dlaczego nawet o kim$ takim, kto stara si¢ pokonywac pokusy sktaniajace
do przekraczania Bozych przykazan i komu rzeczywiscie to si¢ udaje, trudno
powiedzie¢, ze jest w pelni panem samego siebie? Bo wciaz wisi nad nim realne
zagrozenie, ze jednak zapanuje nad nim jaka$ namigtnos$¢ lub inna niedobra sta-
bos¢.

Patrzac praktycznie, niewatpliwie bardziej wolny jest urzednik radykalnie
niedostepny atrakcyjnej 1 gwarantujacej bezkarnos¢ pokusie korupcyjnej niz ten,
kto nie ulega jej dopiero za ceng ponadludzkiego niemal wysitku woli. Wigksza
rowniez wolnos$cia ciesza si¢ matzonkowie, ktorzy sa absolutnie niezdolni do
pozbycia si¢ swojego poczetego dziecka, niz tacy matzonkowie, ktorzy swoje
dziecko z Downem albo takie, ktdre pojawito si¢ dla nich nie w porg, wprawdzie
przyjmuja, jednak mozliwos¢ aborcji powaznie brali pod uwage. Rzecz jasna, te
praktyczne zastosowania nie pochodza od Augustyna, podaj¢ je dla pokazania
konsekwencji, ptynacych z jego teorii wolnosci.

Jak widzimy, wolno$¢ — wedlug Augustyna — nie jest warto$cia wyizolowa-
na. Jest ona w sposdb konieczny ukierunkowana ku dobru i sprawiedliwosci.
Zobaczmy najpierw, jakie znaczenie ma ta intuicja Augustyna dla jego refleks;ji
politycznej. Zwlaszcza ze panstwa — w przeciwienstwie do ludzi — nie sg prze-
ciez wezwane do zycia wiecznego.

16 Niechze wigc grzech nie kroluje w waszym $miertelnym ciele” (Rz 6,12).
7 Por. Enarratio in Psalmum 50,3 (,,Patrologia Latina” 36,587).
8 In loannis Evangelium, tr. 41,10; (,,Patrologia Latina” 35,1697).
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Miedzy utopia a bezprawiem

Teoria panstwa wigze si¢ w mysli Augustyna z problematyka wolnosci tylko
posrednio, o ile ma ona zwigzek z troska o sprawiedliwo$¢, co jest podstawo-
wym zadaniem panstwa. Tutaj zdecydowatem si¢ powiedzie¢ na ten temat kilka
stow, bo kluczowa w mysli Augustyna idea panstwa Bozego dos¢ czgsto jest ro-
zumiana opacznie i zasluguje na wyprostowanie.

Wspolczesny inteligent, styszac sam tytul gldwnego dzieta, spontanicznie
domysla sig, ze Augustyn przedstawil w nim jakie$ niebezpieczne marzenia na
temat chrzescijanskiej teokracji albo ze tracit czas na syzyfowy trud poszukiwan
idealnego ustroju politycznego. Trudno o wigksze nieporozumienie, tego rodzaju
cele byty biskupowi Hippony zupetie obce.

Panstwo Boze oraz panstwo ziemskie sa to, w ujgciu Augustyna, rzeczywi-
stosci ostateczne, zatem w swojej istocie niewidzialne, mogace jedynie czgscio-
wo przejawia¢ si¢ widzialnie w naszym ludzkim $wiecie. Panstwo Boze — zalo-
zone przez samego Boga juz w akcie stwoérczym i potwierdzone oraz
przywrdcone dzielem zbawczym Jezusa Chrystusa — jest to spoteczno$¢ Bozych
przyjaciol, idaca przez $wiat zgodnie z wola Boza 1 w Jego mito$ci, zmierzajaca
do eschatologicznej dojrzatosci. Natomiast panstwo ziemskie jest to ptynaca
przez dzieje ku ostatecznemu bezsensowi i nieszczgsciu rzeka buntu przeciwko
Bogu.

Jesli idzie o realne panstwa — podobnie jak nikt z nas nie osiagnie na tej zie-
mi idealnej bezgrzesznosci, tak samo czyms$ niemozliwym jest stworzenie ideal-
nego panstwa. Augustyn wyrazit to w ostrej tezie, ze ,,panstwa rzymskiego ni-
gdy nie bylo” (nunquam fuit Romana respublica). Jesli bowiem uzna¢ definicjeg
Scypiona, ze panstwo jest rzecza ludu (rempublicam definit esse rem populi) — to
przeciez tam, ,,gdzie nie ma rzetelnej sprawiedliwosci, nie moze by¢ rowniez
zwiazku ludzi zespolonego przez uznanie tego samego prawa, a wigc nie moze
by¢ i ludu pojmowanego stosownie do tej definicji”".

Czy zatem panstwo powinno przynajmniej stara¢ si¢ zmierza¢ do tego, zeby
byto w nim jak najwigcej rzetelnej sprawiedliwosci? Nawet w $wietle powyzsze-
go cytatu pytanie to wydaje si¢ retoryczne. Owszem, panstwo bowiem winno
zmierza¢ do ustanowienia idealnej sprawiedliwosci, jednak z gory trzeba pogo-
dzi¢ si¢ z tym, ze ideatu nigdy nie osiagnie.

Niestety, zdarza sig, ze jest przeciwnie, ze panstwo wezmie rozwod ze spra-
wiedliwo$cia. Stynna wypowiedz Augustyna na ten temat wydaje si¢ tak wazna,
ze warto przytoczy¢ ja w catosci:

Czymze sa wyzute ze sprawiedliwos$ci panstwa, jesli nie wielkimi bandami rozbdjni-
koéw? Bo czyz i rozbdjnicze bandy sa czyms$ innym, niz matymi panstwami? Wszak

19 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, lib. 19 cap. 21; dz. cyt., t. 2, s. 427.
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i banda jest gromada ludzi rzadzacych si¢ rozkazami swego przywodcy, zwiazana
przez ugode o wspolnosci i rozdzielajaca zdobycz wedle przyjetego przez si¢ prawa.
Gdy plaga ta przez naptyw niegodziwych ludzi rozrasta si¢ tak dalece, iz opanowuje
niektore okolice, zaklada swoje placowki, zagarnia miasta, ujarzmia narody, wow-
czas jawnie przyjmuje nazwe panstwa, do czego si¢ juz catkiem wyraznie przyczynia
bynajmniej nie wyrzeczenie si¢ chciwosci, ale przydanie do niej bezkarno$ci®.

Te wypowiedz Augustyna wrecz czgsto przywotywal Joseph Ratzinger, p6z-
niejszy papiez Benedykt XVI*!. Szczegblnie doniosle zabrzmiato przypomnienie
tych stéw Augustyna w przemowieniu, jakie 22 wrzesnia 2011 roku papiez Be-
nedykt wygtosit w Bundestagu:

Polityka musi by¢ dziataniem na rzecz sprawiedliwosci 1 tworzeniem w ten sposob
podstawowych przestanek dla pokoju. Oczywiscie polityk bedzie szukatl sukcesu, bez
ktérego nie bytoby mozliwe skuteczne dziatanie polityczne. Sukces podporzadkowa-
ny jest jednak kryterium sprawiedliwo$ci, woli przestrzegania prawa i znajomosci
prawa. Sukces moze roéwniez omamié, otwierajac droge do zafalszowania prawa, do
niszczenia sprawiedliwosci. ,,Czymze sa wigc wyzute ze sprawiedliwosci panstwa,
jesli nie wielkimi bandami rozbojnikow?” — powiedzial kiedy$ $w. Augustyn. My,
Niemcy, wiemy z wlasnego do$wiadczenia, ze stowa te nie sa czczymi pogrozkami.
PrzezyliSmy odtaczenie si¢ wladzy od prawa, przeciwstawienie si¢ wladzy prawu,
podeptanie przez nia prawa, tak iz panstwo stato si¢ narzedziem niszczenia prawa —
stato si¢ bardzo dobrze zorganizowana banda zloczyncow, ktéra mogta zagrozi¢ ca-
temu $wiatu i zepchnaé go na skraj przepasci. Stuzba prawu i walka z panowaniem
niesprawiedliwosci jest i pozostaje podstawowym zadaniem polityka. W obecnej hi-
storycznej chwili, gdy cztowiek zyskat niewyobrazalng dotychczas moc, zadanie to
staje si¢ szczegolnie naglace?.

Wyja$nienie pewnego nieporozumienia

Na koniec trzeba wspomnie¢ o nieporozumieniu, jakie zwiazane jest z nauka
$w. Augustyna na temat wolnosci. Otdz nauczat on, ze jest czyms$ nie do pomy-
Slenia, azeby Bog — absolutnie wolny — kiedykolwiek czynit zto. Nie dlatego,
zeby byt do tego przymuszony, ale dlatego, ze jest nieskonczenie dobrym Bo-
giem. Udzial w tej Bozej wolnosci i jej bezalternatywnym skierowaniu na dobro
maja juz teraz aniotlowie. My réwniez taka wolnos$cia bgdziemy obdarzeni, jed-
nak dopiero w horyzoncie eschatologicznym.

2 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, lib. 4 cap. 4; t. 1, s. 223-224.

21 Por. np. J. Ratzinger, Czas przemian w Europie, Krakow 2001, s. 137; Benedykt X VI, Deus
caritas est, 28.

22 Por. http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2011/september/documents/
hf_ben-xvi_spe_20110922_reichstag-berlin_pl.html [dostgp: 22.09.2011].
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W powyzszej doktrynie prof. Leszek Kotakowski dopatrzyt si¢ ukrytej apo-
logii panstwa totalitarnego:

Doktryna augustynska, wedtug ktorej wolnos¢ nie polega na mozno$ci wyboru mig-
dzy dobrem a ztem, ale cztowiek staje si¢ wolnym faktycznie wybierajac dobro, moze
dobrze stuzy¢ ideologiom totalitarnym. Istotnie, wedtug tej filozofii, im mniej mozli-
wosci wyboru posiadamy, tzn. im bardziej nasze zycie jest uregulowane przez przy-
mus, przez wladzg, ktdra wie, jak odrozni¢ dobro od zta, tym bardziej jesteSmy wolni.
Jesli sig wierzy, ze wigkszos$¢ naszych uczynkéw ma znaczenie moralne — to wolnosc
doskonata uzyskuje idealne wcielenie w rezimie, ktory nie pozostawia jednostkom
zadnego wyboru, to znaczy w panstwie totalitarnym?.

Otoz teksty Augustyna nie pozwalaja na taka interpretacj¢ jego pogladéw na
wolnos¢. Biskup Hippony z cala stanowczoscia twierdzit, ze wolnos¢ jest przeci-
wienstwem przymusu i ze to dlatego cztowiek nie zostatl stworzony jako kto$
zaprogramowany do bycia dobrym, bo czego$ prawdziwie chcie¢ mozna tylko
W sposob wolny: ,,Lepiej, ze wolno$¢ czyni cztowieka dobrym, niz konieczno$é¢
— to dlatego musiata by¢ dana cztowiekowi wolna wola™**. W swoim gtéwnym
dziele antypelagianskim Augustyn mysl t¢ wyraza jeszcze ostrzej: ,,Jesli kto$ jest
przymuszany, znaczy to, ze tego nie chce; i nie ma wigkszego absurdu, niz po-
wiedzie¢ o kims, ze nie chcac, chee jakiegos dobra™.

Opaczna interpretacja Kotakowskiego (powtarzal ja wielokrotnie) wzigla si¢
zapewne stad, ze wolno$¢ (eleutheria, libertas) utozsamiat on z wolnym wybo-
rem (proairesis, liberum arbitrium), totez wolno$¢ byta dla niego przede wszyst-
kim mozno$cia wyboru migdzy dobrem a zlem. A przeciez nawet z naszego
obecnego do$wiadczenia moralnego wiemy, ze wolno$ci nam przybywa, im bar-
dziej stajemy si¢ wewngtrznie niezdolni do zlych wyboroéw. Przyjemnie jest so-
bie uswiadomié, ze moja wolnos¢ wobec alkoholu osiagneta taki poziom, iz nie
upije sig¢, chocbym nawet na cata noc zostat zamknigty w sklepie monopolowym.
To, ze alkoholik stoi wobec wyboru migdzy zachowaniem trzezwosci 1 upiciem
si¢ 1 potrafi si¢ powstrzymac od wyskokowych napojow dopiero za ceng ponad-
ludzkiego niemal wysitku woli, $wiadczy o tym, ze jest on wobec alkoholu mniej
wolny niz ja. Wigksza rowniez wolnoscia cieszy si¢ malzonek, ktory osiagnat
wewngetrzng niezdolno$¢ do zdrady malzenskiej, niz malzonek, ktoéry — chociaz
konsekwentnie wierny wspotmatzonkowi — wciaz na nowo musi wybieraé mig-
dzy wiernoscia i niewiernoscia.

3 L. Kotakowski, Gdzie jest miejsce dzieci w filozofii liberalnej, ,,Znak” 461 (1993), s. 12-13.

24 _Melior autem homo est qui voluntate, quam qui necessitate bonus est — voluntas igitur li-
bera danda homini fuit” — De diversis questionibus LXXXIII, 2; ,,Patrologia Latina” 40,11.

2 Si enim cogitur, non vult: et quid absurdius, quam ut dicatur nolens velle quod bonum est”
— Opus imperfectum contra Iulianum 1,101; ,,Patrologia Latina” 45,1117.
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Streszczenie

Augustyn odrzucal manichejska tezg, jakoby wolnos¢ byta czyms$ iluzorycznym. Wtasnie
w dyskusjach z manichejczykami wykuwal swoja nauke, ze zto jest brakiem dobra tam, gdzie ono
by¢ powinno. Wolno$¢, w sposob konieczny ukierunkowana ku dobru i sprawiedliwosci, jest prze-
ciwiefnistwem przymusu, ale zarazem nie da si¢ jej pogodzi¢ ze zlem i grzechem. Natomiast nasza
realna wolno$¢ nigdy nie kldci sig¢ z absolutng transcendencja Boga.

Freedom in the Reflection of St. Augustine

Summary

Augustine rejected the Manichean claim that freedom was something illusory. It was precisely
in debates with the Manicheans that he forged his doctrine of evil as a lack of good where it ought
to exist. Freedom, necessarily directed toward good and justice, is the opposite of coercion, but
concurrently cannot be reconciled with evil and sin, whereas our real freedom is never in discord
with the absolute transcendence of God.
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Technologie informacyjne
w warsztacie homilisty

Obserwowany we wspotczesnych czasach szybki i wielokierunkowy postep
cywilizacyjny wywiera coraz wigkszy wplyw na wszystkie dziedziny zycia, nie
pozostawiajac praktycznie niczego poza sfera swego oddziatywania. Jednym
z istotnych elementow tego postepu jest niewatpliwie, do niedawna wrgcz nie-
wyobrazalny, rozwdj technologii informacyjnych, zazwyczaj, cho¢ nie do konca
stusznie, kojarzonych z komputerem i internetem. Do istotnych symptoméw tych
technologii nalezy to, ze maja one charakter globalny i przekraczaja wszelkie
granice. Nie ma zakatka na ziemi, a nawet w kosmosie, gdzie mozna by si¢ bez
nich oby¢, siggaja po nie zardwno elity naukowe, menadzerskie i polityczne, jak
tez coraz powszechniej zwykli ludzie. Widomym znakiem swoistej rewolucji
w tej dziedzinie jest telefon komoérkowy, ktory przestat by¢ wytacznie §rodkiem
facznosci i stat sig podrecznym komputerem umozliwiajacym nie tylko porozu-
miewanie sig, ale rOwniez nawiazywanie tacznosci z najbardziej odlegtymi miej-
scami na ziemi przez internet, przesylanie obrazow, robienie zakupow i wykony-
wanie mnostwa innych czynno$ci niezaleznie od odleglosci i niejako ,,poza
czasem”. Rowniez Koscioty, zakony, roznorakie wspolnoty religijne, osoby du-
chowne i1 zaangazowani religijnie §wieccy coraz czgsciej si¢gaja po te narzedzia,
szerzac niezmienng w swej istocie Ewangelig Jezusa Chrystusa. Wszystko to nie-
jako wymusza pojawienie si¢ nowych form pracy rowniez w warsztacie wspot-
czesnego glosiciela stowa Bozego. W pelni uzasadnione wydaje si¢ zatem pytanie
o role wspomnianych wyzej technologii w przygotowaniu homilii i pracy homi-
listy. Okresla ono gléwny problem analiz podjgtych w niniejszym opracowaniu.
Implikuje tez nastgpujace pytania szczegdtowe: Jak nalezy rozumie¢ termin
»technologie informacyjne”? Jakie sa cechy charakterystyczne tych technologii
i jaka jest ich warto$¢? W jaki sposob homilista moze korzysta¢ z technologii

! Edward Wiszowaty — ks. prof. dr hab. nauk teologicznych, pracownik Wydziatu Teologii Uni-
wersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie (Katedra Teologii Pastoralnej i Katechetyki)
i Wyzszej Szkoty Policji w Szczytnie (Instytut Nauk Spotecznych). Zainteresowania badawcze: ety-
ka policji, religijno$¢ policjantow, homiletyka, teologia pastoralna.
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informacyjnych, przygotowujac homili¢? Jakie sa ograniczenia i zagrozenia
z tym zwiazane? Poszukujac odpowiedzi na wyzej postawione pytania, trzeba
mie¢ na uwadze istote homilii. Wszystko to okre§la ramy merytoryczne analiz
podjetych w niniejszym opracowaniu.

Stow kilka o istocie homilii

Przez cate wieki, z wyjatkiem okresu patrystyki, kazanie byto rodzajem na-
uki na temat prawd wiary i zasad zycia moralnego, wyglaszanym podczas nie-
dzielnej lub $§wiatecznej mszy $w., ktorego zwiazek z celebrowana liturgia byt
stosunkowo luzny i w zasadzie wyczerpywal si¢ w tym, ze wyglaszane bylo
w czasie jej trwania’. Jednocze$nie w obliczu narastajacego kryzysu wiary,
zwlaszcza od poczatku XX wieku, poszukiwano drég odnowy kaznodziejstwa®.
W pierwszym etapie tych poszukiwan skoncentrowano si¢ na formie przepowia-
dania rozumianej nie tyle jako forma stylistyczno-kaznodziejska, ile raczej jako
wewnetrzny charakter kazania wynikajacy z ducha Bozego kaznodziei*. W kli-
macie nadal postgpujacej laicyzacji zycia oraz zanikania praktyk religijnych zro-
dzito si¢ przekonanie, ze dla poprawienia skutecznosci przepowiadania nie wy-
starczy sama refleksja na temat formy kaznodziejskiej, czyli ,,jak przepowiadac”,
lecz koniecznie nalezy podjac¢ problem — co przepowiadaé, czyli podda¢ powaz-
nej refleks;ji teologicznej zagadnienie tresci kaznodziejstwa. Przetomowe znacze-
nie miato w tym wypadku ukazanie si¢ pracy J.A. Jungmanna Die Frohbotschaft
und unsere Glaubensverkiindigung (Regensburg 1936). Jej autor wskazywat, ze
forma i tre$¢ przepowiadania, dalekie od Ewangelii, sa przyczyna, iz wielu chrze-
Scijan odczuwa swoja wiarg jako cigzar i swoisty gorset ograniczajacy lub wrecz
uniemozliwiajacy petnig¢ ludzkiego rozwoju, wbrew temu, co napisat $w. Pawet
Apostot: ,,Ku wolnosci wyswobodzil nas Chrystus” (Ga 5,1). Rozwdj naukowej
egzegezy umozliwit odkrycie specyficznego charakteru stowa Bozego (dabar
Jahwe), zwracajac przede wszystkim uwagg na jego skutecznos¢. Spowodowato
to swoisty przewrot w dotychczas obowiazujacej koncepcji przepowiadania i w efek-
cie pozwolito powroci¢ do form gloszenia Dobrej Nowiny wiasciwych wczesne-

2 Zob. na ten temat np. B. Migut, Kazanie, w: Encyklopedia katolicka, t. 8, red. A. Szostek,
B. Migut, E. Gigilewicz [i in.], Lublin 2000, kol. 1265; A. Lewek, Kazanie. Historia, w: Encyklo-
pedia katolicka, t. 8, dz. cyt., kol. 1265-1266.

3 Impuls do tych poszukiwan stanowito ogloszenie nowego Kodeksu prawa kanonicznego,
ktory gloszenie kazan okreslit jako ,,gravissimum officium” — najpowazniejszy obowiazek (CIC,
can. 1329), a pozniej encyklika Benedykta XV Humani generis redemptionem, nazywana wowczas
~wielka karta kaznodziejstwa”.

4 Zob. np. A. Lewek, Wspdlczesna odnowa kaznodziejstwa, z. 1: Z najnowszych dziejow ru-
chu homiletycznego, Warszawa 1980, s. 22-28; K. Panu$, Zarys historii kaznodziejstwa w Kosciele
katolickim, cz. 1: Kaznodziejstwo w KoSciele powszechnym, Krakow 1999, s. 424-433.



TECHNOLOGIE INFORMACYJNE W WARSZTACIE HOMILISTY 227

mu chrze$cijanstwu i patrystyce’. W wyniku tego dtugiego procesu homilia zo-
stata uznana za pierwsza ,,sposrod licznych form przepowiadania™. Sobor Wa-
tykanski IT dostrzegt w niej wrecz ,,cze$¢ samej liturgii”’, tym samym dajac do
zrozumienia, ze jest miejscem spotkania ze zbawiajacym Chrystusem?®. Potwier-
dza to najnowsze Dyrektorium homiletyczne ogloszone przez Kongregacje ds.
Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, gdzie czytamy, ze homilia nieodtacz-
nie nalezy do liturgii, jest nie tylko pouczeniem, lecz takze aktem liturgicznym®.
Ten $cisty zwiazek homilii z liturgia powoduje, ze homilia powinna by¢ wy-
glaszana przez kaptana celebrujacego §wigte misteria. Po dtugich wiekach ka-
znodziejskiego moralizatorstwa, doktrynalizmu i dydaktyzmu, homilia — jako
akt przepowiadania — zgodnie z natura stowa Bozego stata si¢ ponownie skutecz-
nym i czytelnym znakiem taski i zbawienia'®. Jesli zatem okresla si¢ niekiedy
homili¢ jako jedno z najdonio$lejszych teologicznych odkry¢é minionego wieku,
nie ma w tym zadnej przesady''. W dobie nowej ewangelizacji kaznodzieje po-
winni wigc skupi¢ swoja uwagg na tej formie przepowiadania, ktora z jedne;j stro-
ny pozwala zajasnie¢ stowu Bozemu z cala jego moca, z drugiej za$ odkrywa
przed samym cztowiekiem to wszystko, co stanowi dramatyczny (niekiedy wrecz
tragiczny) wymiar jego egzystencji, powodujacy, ze sam dla siebie pozostaje on
wcigz pytaniem bez odpowiedzi!’. Zar6wno w pierwszym wymiarze, jak
i zwlaszcza drugim, wymagajacym wspotbycia ze wspotczesnym cztowiekiem,
doswiadczajacym cierpienia w nie mniejszym stopniu jak jego przodkowie, tech-
nologie informatyczne — wykorzystane zgodnie z ich natura i w sposob krytycz-
ny — moga stuzy¢ zaangazowanemu homili$cie nieoceniong pomocg. Potwierdza
to Dyrektorium homiletyczne, przywotujac tekst adhortacji apostolskiej papieza
Franciszka: ,,Jedna z rzeczy najwazniejszych jest nauczenie si¢ postugiwania
w przepowiadaniu obrazami, czyli przemawiania obrazami. Czasem uzywa si¢
przyktadow, aby uczyni¢ bardziej zrozumiatym cos, co chce si¢ wyjasnic, ale te

5 Szerzej na ten temat zob. E. Wiszowaty, Od kazania tematycznego do homilii, ,,Studia War-
minskie” 39 (2002), s. 385-394.

¢ Pawel VI, Evangelii nuntiandi, 43.

7 Konstytucja o liturgii $wigtej Sacrosanctum Concilium, [dalej KL] Sobor Watykanski 11,
Konstytucje, dekrety, deklaracje, tekst polski, nowe ttumaczenie, Poznan 2002, nr 52.

8 Warto zauwazy¢, ze w podobny sposob rozumiat homili¢ Orygenes: jest to wydarzenie
zbawcze, polegajace na spotkaniu uczestnikéw liturgii z Chrystusem obecnym w Pismie Swigtym.
Por. E. Staniek, Kazanie w starozytnosci chrzescijanskiej, w: Fenomen kazania, red. W. Przyczyna,
Krakow 1994, s. 19.

° Por. Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrektorium homiletyczne
(tham. pol. P. Borkowski) — tekst nieoficjany (komputeropis), nr 4.

10'W tym znaczeniu przepowiadanie ma wymiar sakramentalny.

"' P. Duployé, Rhetorik und Gotteswort, Diisseldorf 1957, s. 65; por. K. Panus, Zarys historii
kaznodziejstwa w kosciele katolickim, cz. 1: Kaznodziejstwo w Kosciele powszechnym, dz. cyt.,
s. 477.

12 E. Wiszowaty, Od kazania tematycznego do homilii, art. cyt., s. 394.



228 EDWARD WISZOWATY

przyktady czesto odnosza sig tylko do rozumowania; natomiast obrazy pomagaja
w docenieniu i przyjeciu przestania, ktore chcemy przekazac. Atrakcyjny obraz
sprawia, ze przestanie jest odczuwane jako co$ swojskiego, bliskiego, mozliwe-
go, powigzanego z naszym zyciem. Trafny obraz moze doprowadzi¢ do zasma-
kowania w przestaniu, ktore pragniemy przekaza¢, budzi pragnienie i motywuje
wolg ku Ewangelii”"?.

Wyjasnienie terminu ,,technologie informacyjne”

Obok homilii centralng kategori¢ niniejszego opracowania stanowia techno-
logie informacyjne. Analiza réznych materiatow poswigconych tej tematyce
wskazuje, ze czgsto termin ,technologie informacyjne” postrzegany jest w kon-
tek$cie edukacji szkolnej'* i ksztalcenia ustawicznego'®. Niejednokrotnie rozpa-
truje si¢ go w powiazaniu z zyciem osobistym, indywidualnym i spotecznym oraz
z aktywnoscia zawodowa!'®. Zwraca si¢ przy tym uwage na czestotliwos¢ i spo-
sob korzystania z technologii informacyjnych, rozpatrujac te kwestie w konteks-
cie przemian cywilizacyjnych i uwarunkowan spoteczno-kulturowych!”.

Analizujac dorobek wielu polskich autorow!'® podejmujacych problemy zwia-
zane z technologiami informacyjnymi, zauwaza si¢ czeste odwotania do angiel-
skiego stowa information technology i stosowanie skrétu IT. Zgodnie twierdza
oni, ze znaczenie tego terminu zawiera rozne elementy zwiazane z informatyka

13 Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrektorium homiletyczne, dz.
cyt., 31; Franciszek, Evangelii gaudium, 157.

4 Zob. np. publikacje zamieszczone w: Technologie informacyjno-komunikacyjne w procesie
ksztalcenia, red. J. Jedryczkowski, Jelenia Géra 2011; Technologie informacyjno-komunikacyjne
w edukacji XXI wieku, red. R. Wawer, M. Pakuta, Lublin 2014.

15 Zob. np. Technologie informacyjne a zmiany wspolczesnej edukacji, red. S. Kuruliszwili,
Krakéw 2014; Technologie informacyjne i komunikacyjne w edukacji dorostych: przewodnik do-
brych praktyk, red. 1. Moczydtowska, Siedlce 2012.

16 Dla przyktadu mozna wskazaé nastepujace opracowania: Technologie informacyjne dla spo-
teczenstwa, red. W. Chmielarz, T. Parys, Warszawa 2009; Technologie informacyjno-komunikacyj-
ne w pracy stuzb spotecznych, red. E. Harlow, S.A. Webb, Warszawa 2014; Technologie informa-
cyjne w edukacji policjantow, red. A.W. Mitasa, Legionowo 2008; Technologie informacyjne
w funkcjonowaniu organizacji: zarzqdzanie z wykorzystaniem multimediow, red. L. Kiettyka, To-
run 2013.

17 Zob. np. W. Paja, Technologie internetowe — wybrane zastosowania, Rzeszéw 2012; B. Sta-
chowiak, Technologie informacyjno-komunikacyjne w funkcjonowaniu uczelni wyzszych, Torun
2012.

18 Zob. np. J. Bartoszek, Technologie informacyjne w edukacji przysztosci, ,,Prakseologia”
(2005) nr 145, s. 141-149; M. Orzot, Znaczenie wspolczesnych technologii informacyjnych dla za-
rzqdzania  polskimi  przedsigbiorstwami,  http://www.ptzp.org.pl/files/konferencje/kzz/arty
k_pdf_2010/117_Orzol_Lpdf [dostep: 28.04.2015], s. 1-2; M. Scigata, Technologie informacyjne
determinantq innowacyjnosci: aktualny model organizacji, ,,Zeszyty Naukowe. Organizacja i Za-
rzadzanie / Politechnika Slaska” 68 (2014), s. 413-423;
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i pokrewnymi technologiami, takimi jak: informacja, komputery, informatyka
i telekomunikacja'. Najogolniej termin ,,technologia informacyjna” wskazuje na
catoksztalt, zespot srodkow, czyli urzadzen typu komputery, sieci komputerowe,
media oraz narz¢dzi w postaci oprogramowania, a takze technologii stuzacych
wszechstronnemu pozyskiwaniu i przetwarzaniu informacji*. Powyzsze okresle-
nie badacze zagadnienia uszczegdtawiaja®'. W zwiazku z tym niemal zgodnie
twierdza, ze termin ,,technologie informacyjne” wskazuje nie tylko na elementy
informatyki, lecz takze na dzialania zwiazane z poszukiwaniem i gromadzeniem
informacji, jej zapisywaniem, zabezpieczaniem, przechowywaniem, przetwarza-
niem, prezentowaniem, przesylaniem i likwidacja®?. Takie okreslenie wydaje sig¢
znaczace dla niniejszego opracowania. Nie ogranicza si¢ jedynie do zespotu no-
woczesnych urzadzen, ktore sa wykorzystywane w procesie komunikowania (np.
do komputerow, sieci komputerowych i najnowszych oprogramowan kompute-
rowych). Przeciwnie, wskazuje na efektywne stosowanie srodkdéw i narzedzi oraz
zrodet informacji w celu przeprowadzenia analizy i syntezy informacji. Za istot-
ne uznaje przetwarzanie, selekcjonowanie, tworzenie spdjnego obrazu z elemen-
tow informacyjnych umieszczonych w roznych zrédtach, ktorych wykorzystanie
staje si¢ mozliwe jedynie za pomoca srodkow i metod informatyki.

Wyzej opisane rozumienie technologii informacyjnych stanowi zatem punkt
odniesienia dla analiz, ktoére zostang przeprowadzone ponizej. Uwzglednia bo-
wiem wszystkie aspekty istotne dla warsztatu pracy glosiciela stowa Bozego.
Wyraznie wskazuje na narzedzia, za pomoca ktorych moze on pozyskiwac infor-
macje, selekcjonowacé je, analizowaé, przetwarzaé, gromadzi¢ i zarzadzaé po to,
by w akcie przepowiadania przekazywaé je stuchaczom stowa Bozego.

Charakterystyka technologii informacyjnych i ich wartosé¢

Technologie informacyjne stanowia glowna dziedzing informatyki®. Najcze-
$ciej bywaja utozsamiane z komputerem?!, chociaz oprocz tego wymienia si¢

" M. Orzol, Znaczenie wspélczesnych technologii..., art. cyt., s. 1-2.

2 Tamze.

2l Tamze; H. Batorowska, Technologia informacyjna w ksztalceniu ogélnym. Wybrane zagad-
nienia dla dyrektorow, nauczycieli i bibliotekarzy szkolnych, Krakéw 2001; K. Mikulski, Technolo-
gia informacyjna w administracji i dla administracji, Bydgoszcz 2008.

22 Szerzej o tym mozna znalezé np. w: A. Breczko, Rozwdj technologii informacyjnej: nowe
wyzwania prawa i moralnosci w XXI wieku, ,,Administracja Publiczna” 1 (2011), s. 151-162;
R. Kotodziejczyk, Technologia informacyjna, Kielce 2011; tenze, Technologia informacyjna — nowa
galq? wiedzy, . Zeszyty Wszechnicy Swietokrzyskiej” 21 (2004), s. 103-115; M. Orzol, Znaczenie
wspolczesnych technologii informacyjnych dla zarzqdzania polskimi przedsiebiorstwami, art. cyt.,
s. 1-2; Technologia informacyjna w spoleczenstwie wiedzy, red. J. Trawka, Katowice 2005.

3 Zob. np. M. Adamski, Informatyka — nauka, sztuka, czy rzemiosto?, http://www.uz.zgora.pl/
wydawnictwo/miesiecznik11-2002/17.pdf [dostgp: 29.04.2015], s. 1-4.

# Zob. o tym np. w: W. Sikorski, Komputer, Warszawa 2010.
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réwniez inny sprz¢t komputerowy, np. laptopy, tablety, przenosne urzadzenia te-
lefoniczne taczace w sobie funkcje telefonu komorkowego i komputera kieszon-
kowego, czyli smartfony, drukarki, skanery, projektory multimedialne oraz akce-
soria komputerowe (np. myszke, klawiaturg, monitor) i nosniki danych (np.
zewngtrzne karty pamigcei, ptyty CD i DVD) niezbgdne w efektywnej pracy®. Za
znaczace uznaje si¢ rowniez wszelkiego rodzaju oprogramowania komputerowe,
ktore pozwalaja cztowiekowi wykonywaé prace na komputerze®. Stanowia one
niezastapiony element technologii informacyjnej. Bez nich niemozliwe bytoby
automatyczne przetwarzanie danych za pomoca komputera czy tez wykorzysta-
nie oraz prezentowanie obrazu statycznego, dzwigku, hipertekstu, obrazu dyna-
micznego (wideo) i réznego rodzaju animacji*’.

Wsrdd charakterystycznych, a zarazem istotnych cech technologii informa-
cyjnych, wymienia si¢ interaktywnos¢. Komputer potaczony z ogdlnoswiatowa
siecia komputerowa, zwana w formie skroconej (od angielskiego inter-network,
dostownie ,,migdzy-sie¢”) internetem, umozliwia szybki dostep do informacji
pochodzacych z réznych zrodet?®. Innymi stowy, technologia informacyjna po-
maga w pozyskiwaniu wiadomosci na okreslony temat. Pozwala tez wspottwo-
rzy¢ informacje. W internecie nie ma bowiem wyraznej roznicy mi¢dzy nadawca
a odbiorca?. Uzytkownicy moga wspottworzy¢ serwisy internetowe (np. wpisu-
jac komentarze pod publikacja) oraz ocenia¢ uzytecznos¢ internetowych serwi-
s6w informacyjnych, stron i aplikacji*. Poza tym dobrze skonstruowane strony
www daja czytelnikom rézne mozliwosci w zakresie kontaktu z ich twoércami.
Stuzy temu zaréwno poczta elektroniczna, jak tez rozmowy prowadzone on-line
z innymi uzytkownikami czy zapraszanymi go$¢mi®'. W praktyce najczgsciej
dokonuje si¢ to za pomoca ustug chat i forum. Zawsze tez kazdy kontakt czto-
wieka ze strona www za posrednictwem laczy internetowych pozostawia $lad.
Korzystajac z serwisow internetowych, mozna za pomoca samodzielnej wyszu-
kiwarki (np. Google, Netsprint, Szukacz, AltaVista) lub wyszukiwarki wbudowa-
nej w strukturg polskich portali (np. wp.pl, onet.pl, interia.pl) czy tez z wyszu-

% Tamze.

2 Tamze.

27 Tamze.

2 Warto przypomnieé, ze w znaczeniu informatycznym internet stanowi przestrzen adresow
IP, ktore zostaty przydzielone hostom i serwerom potaczonym za pomoca urzadzen sieciowych (np.
kart sieciowych, modemow, koncentratorow), ktore komunikuja si¢ za pomoca protokotu interne-
towego z wykorzystaniem infrastruktury telekomunikacyjnej (np. tacza przewodowego lub bezprze-
wodowego). Zob. np. K. Zywczak, Internet krok po kroku. Praktyczny poradnik, Poznan 2010.

» A. Niwinski, Srodki informatyczne w katechetycznej dzialalnosci Kosciola, Krakéw 2004,
s. 237, 241-242.

3 Tamze.

31 Tamze.

32 Tamze.
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kiwarki w przegladarce Internet Explorer i Mozzila Firefox, szybko odnalez¢
interesujace uzytkownika informacje. Rowniez portale katolickie (np. opoka.org.pl,
deon.pl) maja wbudowana wyszukiwarke. Jezeli informacje odnalezione za po-
moca wyszukiwarki okaza si¢ uzyteczne, mozna je tatwo skopiowac do zbiorow
w wersji elektronicznej czy tez za pomoca poczty elektronicznej rozesta¢ do in-
nych odbiorcow. W ten sposob gromadzenie informacji staje si¢ tatwe, szybkie
i tanie. Co wazne, pozyskiwane dane sa aktualne, a przez to nie tylko wzbogaca-
ja osobista wiedzg uzytkownika internetu, lecz takze moga okazac si¢ przydatne
w zyciu codziennym i w pracy zawodowej*. Tak wigc technologie informacyjne
stanowia narzedzie, za pomoca ktorego uzytkownik jest w stanie pozyskiwac
informacje, selekcjonowac, przetwarzac, zarzadza¢ nimi oraz przekazywac je in-
nym ludziom.

Technologie informacyjne w przygotowaniu homilii

Nowe technologie informacyjne staja si¢ obecnie jednym z podstawowych
narzedzi w przygotowaniu homilii, zwlaszcza dla glosicieli stowa Bozego mtod-
szego pokolenia. Uwidacznia sig to szczego6lnie w poszukiwaniu materiatow, kto-
re stanowia zrodto i tworzywo kaznodziejskie. Ogoélno§wiatowa sie¢ komputero-
wa utatwia dostep nie tylko do nauczania KosSciota, ale rowniez do réznorakich
doswiadczen ludzkich, bowiem ,.homilista — jak stwierdza papiez Franciszek —
powinien takze shucha¢ ludu, aby odkry¢ to, co wierni powinni ustysze¢. Homi-
lista jest cztowiekiem kontemplujacym stowo, a takze kontemplujacym lud”*.
Mozna w niej znalez¢ réwniez teksty biblijne zredagowane w rdéznych jezykach,
co umozliwia poréwnanie réoznych ttumaczen celem wydobycia petniejszego sen-
su tych tekstow. Co wigcej, w ogdlno§wiatowej sieci komputerowej upowszech-
niane sa pomoce kaznodziejskie, zawierajace konkretne homilie.

Poszukujac inspiracji, homilista moze podja¢ lekturg internetowych zasobow.
Wsrod roznych portali internetowych z materiatami homiletycznymi przyktado-
wo wymieni¢ mozna Redemptorystowski Portal Kaznodziejski* i Ekspres Ho-

33 Zob. szerzej o tym np. w: Internet swiatem czlowieka, red. M. Drozdz, J. Smolen, Kielce
2009.

3% Franciszek, Evangelii gaudium, 154.

33 Ten internetowy portal homiletyczny powstal z inicjatywy prowincji warszawskiej ojcéw
redemptorystow. Zawiera on propozycje przepowiadania stowa Bozego podczas liturgii. Stusznie
zatem tworcy strony przypominaja, ze ,homilia jest wydarzeniem stricte liturgicznym i ten kon-
tekst jest dla niej jak najbardziej naturalny. Stad tez [...] proponowane teksty [maja stuzy¢ — E.W.]
jedynie jako pewne intuicje pod tworzenie wlasnych przemowien, uwzgledniajacych caly szereg
kontekstow, w ktorych zyja konkretni wierzacy w [...] parafiach [...]”. Zob. http://www.slowo.re-
demptor.pl/pl/46758/0/Misja_strony.html; http://www.slowo.redemptor.pl/pl/50170/0/Kazania i
homilie obrzedowe.html [dostgp: 10.05.2015]
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miletyczny*®. Obok tego rézne pomoce dla kaznodziejow dostepne sa m.in. na
portalach wiara®’, homilie®®, katolik®.

Za bledne trzeba uznaé¢ dostowne kopiowanie z internetu tekstow homilii.
Gotowe teksty homilii oraz inne pomoce odgrywaja rolg przyktadu oraz zrodta
wspomagajacego 1 dostarczajacego tworzywa w tworczym opracowaniu przez
kaznodziejg wlasnej autorskiej homilii. W zadnym wypadku nie zwalniaja homi-
listy z podjecia osobistego wysitku w przygotowaniu tekstu, ktory ma by¢ prze-
powiadany jako stowo Boze podczas liturgii®. Co wazne, nie eliminuja poszcze-
go6lnych etapow pracy nad homilig*. Przeciwnie, wymagaja rzetelnego podejscia
do czynnosci zwiazanych z przygotowaniem homilii na podstawie nowych tech-
nologii informacyjnych®. ,,Przygotowanie przepowiadania stowa jest — jak traf-
nie zwrocit na to uwage papiez Franciszek — zadaniem tak waznym, ze nalezy
poswigci¢ dtuzszy czas na studium, modlitwe, refleksj¢ i duszpasterska kreatyw-
nos¢ [...]”*. Wiasdnie odpowiednia ilos¢ czasu po$wigconego na t¢ czynno$é
pozwala kaznodziei w sposob aktywny i tworczy przygotowac tekst homilii*,

Pierwszym i podstawowym etapem jest czytanie stowa Bozego poprzedzone
modlitwa do Ducha Swigtego i ofiarowaniem siebie Bogu ,,jako narzedzie (por.
Rz 12,1), ze wszystkimi swoimi zdolno$ciami, aby Bog mogl si¢ nim postugi-
waé™, To wiasnie Duch Swiety otwiera serce homilisty, pozwala ,,zatrzymac sie
z postawa ucznia: «Moéw Panie, bo stuga Twoj stucha» (1 Sm 3,9)# i stugi sto-
wa oraz pomaga ,rozpozna¢ prawdziwe znaki obecno$ci lub zamystow Bo-

36 Portal ten prowadzony jest pod patronatem Wydawnictwa $w. Stanistawa BM. Adresowany
jest do ksigzy, ktorzy nie maja pomyshu na kazanie. Osoby $wieckie zachgcane sa do zgtaszania
w portalu wlasnych problemow i wspotczesnych wydarzen, ktore maja inspirowa¢ do przygotowa-
nia homilii interpretujacej je na podstawie stowa Bozego. Zob. http://www.ekspreshomiletyczny.pl/.

37 Wsrod dziatow tematycznych poswigconych réznym aspektom wiary wyodrgbniono zaktad-
ke, w ktorej umieszczane sa homilie. Zob. http://liturgia.wiara.pl/Homilie.

38 Prowadza go ksigza zaangazowani w rozne formy postugi stowa Bozego (w szkole, w para-
fii, na wyzszych uczelniach). Zob. http://homilie.pl/bn.html.

% Jest to katolicki portal z zaktadka ,,kazania”, w ktorym zamieszcza sig¢ teksty homilii. Zob.
http://www.kazanie.katolik.pl/.

40 Zob. np. KL 10.

4 Szerzej zagadnienia zwigzane z przygotowaniem homilii opisuje np. J. Twardy, Proces przy-
gotowania homilii, ,,Roczniki Teologiczne” 61 (2014) z. 12, s. 73-87.

42 Warto doda¢, ze Henryk Stawifiski w analizach prowadzonych na temat przygotowania ho-
milii za pomoca internetu wyodrgbnia trzy etapy: inkubacji, iluminacji i redakcji. Zob. o tym
w: H. Stawinski, Przygotowanie homilii i kazania za pomocq internetu, ,,Ateneum Kaptanskie” 149
(2007), z. 1, s. 125-132. Wczesniej zwrocili uwagg na znaczenie tego procesu w tworzeniu homilii
H. Arens, F. Richardt, J. Schulte, Kreativitit und Predigtarbeit. Vielseitiger Denken Einfallsreicher
Predigen, Miinchen 1974, s. 26-33.

* Franciszek, Evangelii gaudium, 145.

# Tamze.

4 Tamze.

4 Tamze 146.
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zych™. On tez uzdalnia do spojrzenia na wydarzenia w $wiecie i doswiadczenia
adresatow homilii przez pryzmat wiary. Dzieki wsparciu Ducha Swigtego mozna
poprawnie interpretowac ludzkie zycie w $wietle stowa Bozego czytanego pod-
czas liturgii. Stad tez istotne jest duchowe przygotowanie potaczone z modlitwa
homilisty*S.

7 uwagi na adresatdow homilii uzasadnione wydaje si¢ zbieranie z zasoboéw
internetowych informacji na temat aktualnych wydarzen i do§wiadczen oraz sko-
rzystanie z pomocy, jakie oferuje analiza literacka®. Ukonkretniajac te czynno-
$ci, homilista powinien ,,zwroci¢ uwage na stowa, ktore si¢ powtarzaja lub sig¢
wyrozniaja, rozpoznaé strukturg oraz wiasny dynamizm tekstu, [czy tez — E.W.]
wzia¢ pod uwage miejsce zajmowane przez wystepujace osoby itp.”%. Szczego-
ly zawarte w tek$cie nie sa jednak najwazniejsze. One moga jedynie pomoc
w zrozumieniu gldwnego przestania. Wtasnie najwazniejsze jest ,,odkrycie gfow-
nego przestania i tego, co tworzy strukturg i jednos¢ tekstu [...], [czyli — E.-W.]
tego, co autor na pierwszym miejscu chcial przekazaé [...], jaki efekt chciat wy-
wota¢™!. W osiagnigciu tego celu homilista znajduje pomoc w nauczaniu calej
Biblii przekazanym przez Ko$cior?. Respektowanie tej zasady interpretacji chro-
ni przed btedna, subiektywna, czeSciowa lub sprzeczng z innymi tekstami biblij-
nymi proklamacja stowa Bozego.

Kolejny etap pracy nad homilig polega na rozwazaniu tekstu biblijnego, pod-
daniu si¢ stowu Bozemu, czyli na ,,personalizacji Stowa”. Homilista najpierw
sam ma sta¢ si¢ stuchaczem stowa Bozego, kontemplujacym tresci, ktore glosi,
i wspotpracujacym z Bogiem. W tym celu pomocne moga okazaé si¢ udostep-
niane w internecie homilie papieskie i konferencje gloszone podczas rekolekcji.
Pobudzaja one homilist¢ do refleksji, wzmacniaja wiarg i otwieraja jego serce na
dziatanie taski Bozej. Przyktadowo wymieni¢ mozna homilie gtoszone przez zna-
nych, kompetentnych i cenionych przez stuchaczy kaznodziejow (np. ks. bpa
Edwarda Dajczaka, ks. prof. Edwarda Stanka, o. Leona Knabita, 0. Augustyna
Pelanowskiego, ks. Piotra Pawlukiewicza). Co wigcej, odstuchany czy tez ogla-
dany w internecie przebieg spotkania homilisty ze stuchaczami moze odgrywac
wazna rolg. Motywuje bowiem do stawania si¢ autentycznym stuchaczem stowa,
otwiera na dziatanie Ducha Swigtego oraz sktania do osobistej modlitwy i prze-
miany serca, a przez to przyczynia si¢ do stawania si¢ $wiadkiem Ewangelii*.

47 Pawet VI, Konstytucja duszpasterska o KoSciele w $wiecie wspotczesnym Gaudium et spes, 11.
8 Franciszek, Evangelii gaudium, 146.

4 Tamze 147.

0 Tamze.

3! Tamze.

52 Tamze 148.

53 Tamze 149.

5 Tamze 150-151.
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W zwiazku z powyzszym na uwagg zastuguje rowniez metoda lectio divina, kto-
ra ,,polega [...] na czytaniu stowa Bozego w chwilach modlitwy, by [...] ono
o$wiecato i odnowito”. To modlitewne czytanie tekstow biblijnych poprzedza
studium. Stanowi bowiem punkt wyj$cia w przygotowaniu homilii. Pozwala ho-
miliscie odczyta¢ osobiste znaczenie orgdzia zawartego w tekscie i zastosowaé
je we wiasnym zyciu, czyli rozpozna¢, co B6g méwi do homilisty poprzez kon-
kretny tekst oraz do czego zaprasza i do jakich zmian sktania®. Chodzi tu o inte-
rioryzacje stowa Bozego i jego aktualizacje w zyciu homilisty”’.

Znajomos¢ tekstow biblijnych, ktére beda czytane podczas liturgii, nie wy-
starcza. Niezbedne jest rowniez wstuchiwanie si¢ w odbiorcéw — w ich proble-
my, pragnienia, odczucia, do§wiadczenia, ograniczenia, poziom zycia religijnego
oraz jakos$¢ wigzi z Bogiem i ze wspdlnota Kosciota™. Chodzi tu o realne spoj-
rzenie na zycie stuchaczy (ich radosci i problemy, zwatpienia, kryzysy i nadzie-
je) oraz ,,powiazanie przestania tekstu biblijnego z ludzka sytuacja, z tym, czym
ludzie zyja, z do$wiadczeniem potrzebujacym $wiatla™’. Korzystajac z nowych
technologii informacyjnych, homilista moze lepiej rozpoznaé pragnienia stucha-
czy oraz zaznajomi¢ si¢ z aktualnymi wydarzeniami, do ktorych pdzniej nawiaze
w homilii®. Dostepne w zasobach internetowych informacje pozwalaja tez lepiej
pozna¢ i zrozumie¢ odpowiednie, wzbogacone o narzedzia pedagogiczne, Sposo-
by przepowiadania stowa Bozego tak, aby w niczym nie zostato naruszone prze-
stanie ewangeliczne®. W zwiazku z powyzszym za istotne uznaje sie moéwienie
zwigzle i obrazowo. Wlasnie przemawianie obrazami odgrywa znaczaca rolg
w odkryciu przez stuchaczy znaczenia stowa Bozego i przyjeciu go za istotne dla
osobistego zycia®. Pozwala wyrazi¢ ,,jedng mysl, jedno uczucie i jeden obraz”®.
W szczeg6lnych sytuacjach, gdy na to pozwalaja warunki zewngtrzne (np. wy-
posazenie Kosciota w projektor multimedialny i ekran projekcyjny o dobrze do-
branych parametrach, posiadanie w komputerze dobrej jakosci obrazoéw), warto
podczas gloszenia stowa Bozego wys$wietli¢ korespondujace z tym stowem ob-
razy. Szczego6lne znaczenie ma to w homiliach podczas mszy $w. z udziatem
dzieci. Atrakcyjny obraz z komputera podtaczonego do projektora, gdy pojawi
si¢ na ekranie projekcyjnym, moze sprawi¢, ze przestanie gtoszone podczas ho-
milii utrwali si¢ w pamigci stuchaczy, pobudzi ich wyobraznig, sktoni do reflek-
sji 1 zmotywuje do zycia wedlug stowa Bozego. Stworzy przy tym mozliwos¢

3 Tamze 152.
% Tamze 153.
57 Tamze.
¥ Tamze 154.
¥ Tamze.
% Tamze 155.
o Tamze 156.
02 Tamze 157.
% Tamze.
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interaktywnego sposobu gloszenia orgdzia ewangelicznego, a zarazem uchroni
homilistg przed rutyna, a stuchaczy przed zniechgceniem oraz pozornym shucha-
niem i zrozumieniem. Poprawi tez koncentracj¢ uwagi, konieczna do zapamigta-
nia uslyszanego tekstu homilii. Tym samym moze przyczyni¢ si¢ do zwigkszenia
skutecznosci gloszenia stowa Bozego.

Uwagi koncowe

Powszechny dostep do technologii informacyjnych sprawia, ze moga one sta-
nowi¢ interesujaca 1 pozyteczng alternatywe dla tradycyjnych form warsztatu
pracy homilisty. Daja szans¢ poszerzania i aktualizowania wiedzy oraz doskona-
lenia i nabywania nowych umiej¢tnosci. Ta szansa wydaje si¢ wazna zwlaszcza
dla kaptanow, ktorzy pracuja w parafiach oddalonych od o$rodkéw teologicz-
nych. Technologie informacyjne pozwalaja nie tylko na poznanie nowych tresci
z zakresu homiletyki i dyscyplin pokrewnych (np. emisji glosu, metodyki sku-
tecznego komunikowania i budowania wigzi ze sluchaczami), ale rowniez na
wymian¢ doswiadczen bez zmiany miejsca 1 ponoszenia wigkszych kosztow.
Dostep do ogoélnoswiatowej sieci komputerowej pozwala homilistom dzieli¢ si¢
z innymi osobista wiedza 1 doSwiadczeniem oraz rozwija¢ kompetencje zwiaza-
ne z pracg nad homilia.

Chcac efektywnie 1 zgodnie z naturg homilii postugiwac si¢ technologiami
informacyjnymi, nalezy potraktowac je jedynie jako zrédto wspomagajace i do-
starczajace tworzywa kaznodziejskiego. Istotne zatem wydaje si¢ umiej¢tne,
a zarazem roztropne wykorzystanie tego narzedzia w warsztacie pracy wspotczes-
nego kaznodziei. Technologie informacyjne nie moga zwalnia¢ homilisty z oso-
bistego przygotowania stowa Bozego, a przez to przyczynia¢ si¢ do bezreflek-
syjnego kopiowania tekstow homilii i odczytywania ich w ko$ciele podczas
liturgii stowa.

W zwiazku z powyzszym warto zarowno w poczatkowej, jak i permanentnej
formacji kaptanéw zwraca¢ wigksza uwage na potrzebe respektowania zasady
ztotego Srodka w korzystaniu z zasoboéw internetowych. Pamigtajac o zaletach
technologii informacyjnych zwigzanych z warsztatem pracy homilisty, trzeba
rozwija¢ w kaznodziejach krytyczne mys$lenie oraz kreatywno$¢ w przygotowa-
niu i gloszeniu homilii. Na szczegdlna uwage zastluguje przywotywanie spraw-
dzonych przez pokolenia prostych zasad zwigzanych z procesem tworzenia ho-
milii, a zwlaszcza zwrocenie wigkszej uwagi na duchowo$¢ homilisty, jego wiare
i modlitwe oraz na postugiwanie si¢ obrazem i zrozumialtym dla stuchaczy jezy-
kiem. W ten sposdb zostanie zachowana ewangeliczna zasada wydobywania ze
skarbca rzeczy nowych i starych®.

6 Por. Mt 13,44-52.
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Information Technologies in the Homilist’s Skills and Tools

Summary

The development of information technology has a profound impact on all areas of life without
exception. These technologies are tools that enable the user not only to obtain information, select,
process and manage it but also pass it on to other people. In the context of the media society also
a preacher of the word of God during Sunday and holiday masses cannot ignore the assistance they
offer if he wants to avoid the danger that his efforts will be treated as a kind of an open-air museum.

The main thread of the study is therefore an attempt to identify opportunities for the use of
these technologies in the homilist’s skills and tools because they can provide an interesting and
profitable alternative to traditional forms of homiletic expertise. Attention is drawn to the fact that
in order to use these technologies efficiently and in accordance with the nature of the homily they
should be treated only as a supporting source that provides preaching material.
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Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny

Teologia polska oczami rzymianina

Przedstawienie tematu podjetego w niniejszym opracowaniu domaga si¢ na-
prawde dobrej znajomosci stanu teologii w Polsce, a wypowiadajacy te slowa
cata swoja formacje (studia licencjackie i doktoranckie) odbyl na Zachodzie, co
wigcej, nastgpnych 10 lat pracowal jako wykladowca Papieskiego Uniwersytetu
$w. Tomasza ,,Angelicum” w Rzymie, prowadzac zajgcia z teologii dogmatycz-
nej w sekcjach angielskiej i wloskiej, we wszystkich mozliwych cyklach ksztat-
cenia.

W tej sytuacji pojawia si¢ pytanie: co mozna powiedzie¢ nowego i interesu-
jacego na temat, ktéry ma juz catkiem spora bibliografi¢?, w niezwykle ciekawy
sposoOb zostal przedstawiony przez o. prof. Andrzeja Napidrkowskiego OSSPE
podczas VII Kongresu Teologéw Polskich w Lublinie w 2004 roku®?

Zdajac sobie sprawe z niedoskonalej znajomosci tematu, chcialbym podzie-
li¢ sig¢ osobistymi spostrzezeniami i uwagami po powrocie do kraju. Refleksja ta
moze okazac¢ si¢ inspirujaca z tego wzgledu, ze zostala dokonana przez pryzmat
prawie 20 lat spedzonych w Wiecznym Miescie.

1. Teologia w Polsce czy teologia polska?

Analiza hasel zawartych w encyklopediach, leksykonach i stownikach teolo-
gicznych pozwala stwierdzi¢, ze na pojgcie ,,teologia” sktadajq si¢ tak zwane teo-
logie przymiotnikowe: biblijna, dogmatyczna, fundamentalna, moralna, politycz-

! Bogustaw Kochaniewicz, dominikanin, redaktor ,,Poznanskich Studiow Teologicznych”.

2 Zob. m.in.: J. Sliwinski, Teologia w Polsce a polska teologia, Wigz 12(494) 1999, s. 121-
-123; A. Napiorkowski, O uniwersyteckos¢ teologii w Polsce, ,,W Drodze” nr 5/285(1997), s. 55-
-64; S.C. Napiérkowski (red.), Szkice o polskiej teologii, Poznan 1988; J. Misiurek W poszukiwa-
niu tozsamosci polskiej teologii, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 34(1987), z. 2, s. 99-110;
D. Oko, Teologia w polskim Kosciele, ,,Znak” nr 472(1994), s. 100-109.

3 A. Napiérkowski, Teologia polska wobec wyzwan wspolczesnosci, w: Rada Naukowa Kon-
ferencji Episkopatu Polski, Kosciot w zyciu publicznym. Teologia polska i europejska wobec no-
wych wyzwan, t. 1, Lublin 2004, s. 33-64.
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na, wyzwolenia, feministyczna, $mierci Boga*. Natomiast, gdy chodzi o watek
polski, zazwyczaj w publikacjach tego typu pojawia si¢ hasto ,,Teologia w Pol-
sce”. Takie rozwiazanie proponuje na przyktad Religia. Encyklopedia PWN°.
Nalezy wspomnie¢, ze wspomniane okreslenie (teologia w Polsce) jest tez tytu-
fem czasopisma Polskiego Towarzystwa Dogmatykéw.

Pobiezna analiza hasta ,,Teologia w Polsce” pozwala dostrzec, ze w wyzej
wymienionych publikacjach dokonano przegladu sytuacji wspolczesnej teologii
w Polsce, wymieniajac osrodki teologiczne w Polsce, charakteryzujac ich specy-
fike oraz wymieniajac teologdw w nich pracujacych. Wobec takiego ujecia za-
gadnienia warto postawi¢ pierwsze wazne pytanie. Zawezenie aktywnosci teolo-
gow do granic naszego kraju sprawia, ze automatycznie wykluczeni zostaja
polscy teologowie katoliccy pracujacy poza jego granicami, prowadzacy wykla-
dy z teologii na uczelniach katolickich we Wtoszech (Rzymie), w Austrii, w Niem-
czech, na Ukrainie, w Rosji, w Izraelu, w Kanadzie, w Stanach Zjednoczonych,
w Japonii, w Republice Potudniowej Afryki, w Australii. Ich nazwisk nie odno-
towuja zadne leksykony, encyklopedie teologiczne wydawane w naszym kraju.
Czy wobec tego nie lepiej postugiwac si¢ pojeciem ,teologia polska” zamiast
»teologia w Polsce”?

Tak postawione pytanie implikuje kolejne, ktére zabrzmi nieco prowokacyj-
nie: czy istnieje polska teologia? By¢ moze niektérzy odpowiedza, ze aktywno$é
rodzimych teologow przejawiajaca si¢ w obfitosci artykulow publikowanych na
tamach polskich periodykéw jest dobitnym $wiadectwem jej istnienia. Kiedy jed-
nak zapytamy si¢ o specyficzne cechy, jakimi odznacza si¢ polska teologia, to
pytanie powraca niczym bumerang. Czym bowiem szczegdlnym wyrdznia si¢
teologia uprawiana nad Wista od teologii niemieckiej, wloskiej, francuskiej, chin-
skiej czy afrykanskiej? Czy jesteSmy w stanie wymieni¢ oryginalne cechy cha-
rakteryzujace teologiczna mysl w naszym kraju, ktéra wyrdznia nas na tle reflek-
sji podejmowanych i uprawianych w krajach Europy Zachodniej?

Odpowiedz na powyzsze pytania nie napawa optymizmem. Gdyby zapytano
wyktadowce akademickiego reprezentujacego rzymska uczelni¢ koscielna, z czym
kojarzy si¢ polska teologia, nie powiedzialby ani stowa. Nie wymienitby nazwi-
ska ani jednego polskiego teologa. W tym miejscu nalezy wypowiedzie¢ szoku-
jaca dla niektérych oséb prawde: teologia polska widziana z perspektywy Rzy-
mu nie istnieje. O ile niektérzy zachodni wykladowcy potrafia okresli¢ dosé¢
ogodlnie specyfike teologii wioskiej, niemieckiej czy hiszpanskiej, wymieniajac
ich reprezentantow, to nie sa w stanie poda¢ nikogo z terenu Polski. O czym to
moze $wiadczy¢? By¢ moze, o nijakosci polskiej teologii, braku wyrazu, wlasnej

4 Zob. Religia. Encyklopedia PWN, t. 9, Warszawa 2003; Encyklopedia katolicka, t. 19, Lu-
blin 2013.

> M. Wojciechowski, Teologia w Polsce, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 9, Warszawa 2003,
S. 266-267.
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oryginalnosci i tozsamosci w takim stopniu, ze trudno ja zauwazy¢ 1 wyréznic¢ na
tle teologii niemieckiej, francuskiej czy wloskiej. Przedstawione obserwacje po-
twierdza ostra dysproporcja rysujaca si¢ pomigdzy liczba zagranicznych teolo-
géw zapraszanych do wygloszenia referatdw na kongresach organizowanych
w Polsce, a §ladowa liczba polskich prelegentow proszonych o wygloszenie re-
feratéw poza granicami kraju. W tym kontekscie warto zapyta¢ si¢ o przyczyng
tego stanu rzeczy. OdpowiedZ na to pytanie jest ztozona.

2. Jezyk polski bariera nie do przebycia

Jedna z istotnych przyczyn, wplywajacych na zaistnialy stan rzeczy, jest
z cala pewnoscia bariera jezykowa. Nalezy stwierdzi¢, ze najwazniejsze polskie
czasopisma teologiczne docieraja do Rzymu. Niestety, wigkszo$¢ z nich propo-
nuje zachodniemu czytelnikowi teksty w jezyku polskim zaopatrzone w abstrak-
ty po angielsku, niemiecku badZz wtosku. Wobec nieznajomos$ci naszego jezyka
nikt nie czyta dolaczonych na koncu streszczen obcojgzycznych, poniewaz nie
informuja one w satysfakcjonujacy sposob o tresci opublikowanych artykutow.
Przektada si¢ to na nieobecnos¢ polskojezycznych publikacji w zestawieniach
bibliografii tematu zawartych w obcojezycznych artykutach.

Innym powodem nieznajomosci polskiej teologii jest stosunkowo mata licz-
ba artykutéw publikowanych przez rodzimych teologéw w czasopismach zachod-
nich. Przyczyn tej sytuacji mozna upatrywaé w nieuzasadnionych obawach auto-
réw polskich o zbyt wygérowane standardy oceny, co z kolei mogloby si¢ wiazaé
z niezakwalifikowaniem zgloszonego tekstu do publikacji. Na podstawie kilku-
letniego do$wiadczenia redaktora naczelnego migdzynarodowego czasopisma
teologicznego wychodzacego w Rzymie mogge stwierdzié, ze przedstawiciele in-
nych nacji bez zadnych obaw przesyltali swoje teksty niejednokrotnie do kilku
redakcji czasopism jednoczesnie i nie przejmowali si¢ zbytnio, gdy artykut nie
zostal przyjety. Po dokonaniu odpowiednich korekt przesytali ponownie tekst,
ktory byt wydawany.

Przy okazji nie sposob wyrazi¢ pewnego zdziwienia: skoro wielu polskich
studentow chlubi si¢ ukonczeniem europejskich katolickich uczelni, skoro ich
doktoraty zostaly napisane i obronione w jezykach obcych, to dlaczego w tak
znikomym stopniu publikujg wyniki swoich badan na famach zachodnich czaso-
pism teologicznych?

Dlatego nalezy popiera¢ apel o publikowanie polskich wynikow badan
w periodykach zagranicznych klasyfikowanych na tzw. liscie ERIH. Bez ttuma-
czen polskiej literatury teologicznej na jezyki kongresowe, bez publikacji wyni-
kéw badan w zachodnich czasopismach polska teologia nadal bedzie nieznana,
podreczniki, encyklopedie, stowniki beda zatrzymywac si¢ na prezentowaniu nur-
tow 1 pradow teologii w Niemczech, a obszar pomiedzy Odra a Bugiem bedzie
pozostawat nadal biata plama.
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3. Podejmowana tematyka badan

Analiza niektérych tytutéw polskich publikacji pozwala zauwazy¢, ze obok
tekstow wartosciowych, ktore powinny zosta¢ zaprezentowane czytelnikowi za-
chodniemu, jest wiele takich, ktére cechuje eklektyzm, schematyzm, brak orygi-
nalnosci. Z jednej strony nalezy sig cieszy¢ tym, ze w ostatnim czasie dokonano
w naszym kraju solidnej charakterystyki oraz popularyzacji osiagni¢¢ znanych
zachodnich teologéw XX 1 XXI wieku, w tym rowniez bogatego w tre$¢ naucza-
nia §w. Jana Pawta II. Nalezy z uznaniem podkresli¢, ze w kraju nad Wisla prze-
stanie zawarte w dokumentach papieza Polaka stalo si¢ przedmiotem gruntow-
nych badan rodzimych teologow.

Z drugiej natomiast nalezy wyrazi¢ obawe, czy w niektérych przypadkach
autorzy publikacji, obierajac pole swoich badan, nie wybrali najlatwiejszej dro-
gi; kryjac sig¢ za autorytetem wybranych teologow, papiezy, dokumentow Magi-
sterium Kosciola, postugujac si¢ metoda analityczno-krytyczna, nie ograniczyli
si¢ do wiernego opisu takiej badz innej kwestii? Spisy tresci polskich czasopism
roja si¢ od tytutéw typu: Nadzieja w encyklice ,,Spe salvi” badz Tytut ,, Krolowa
aniotow” we wspotczesnych dokumentach Magisterium Ecclesiae itd. Pojawia sig
pytanie: co szczegdlnie oryginalnego wnosza wymienione tytuty? Czy nie po-
twierdzaja one tezy o odtworczym, schematycznym charakterze niektdrych pu-
blikacji polskiej teologii? Po lekturze niektérych artykutdow odnosi si¢ wrazenie,
ze ich autorzy unikaja konfrontacji z prawdziwymi wyzwaniami stajacymi wo-
bec wspotczesnej teologii, boja si¢ poszukiwania nowych sposobow interpreta-
cji, nowych oryginalnych rozwiazan, nieznanych na Zachodzie. Wydaje sig, ze
teologia uprawiana w naszym kraju powinna w szerszym niz dotychczas zakre-
sie odpowiada¢ na wspolczesne wyzwania i zagrozenia. W tym konteks$cie jawi
si¢ kolejne pytanie: w jakiej mierze teologowie staraja si¢ odpowiada¢ na znaki
czasu, na niepokojace prady, trendy, ktére pojawiaja si¢ w rodzimej kulturze? Na
ile za$ ich refleksja jest odizolowana od rzeczywisto$ci, w ktorej zyjemy?

Poruszona kwestia wiaze si¢ $cile z kolejnym, nie mniej waznym proble-
mem: w jaki sposob uczy si¢ studentow refleksji teologicznej w naszym kraju?
Czy jest to zachgta do tworczego myslenia, do poszukiwania rozwigzan teolo-
gicznych probleméw? Czy przypadkiem w wyborze tematow prac magisterskich,
doktorskich, a nawet niektérych habilitacyjnych, nie dominuje tendencja stresz-
czania mysli wybranego autora? Nalezy stwierdzi¢, ze wiele powstalych prac
potwierdza wyrazane watpliwosci. Dlatego, z pewna doza niepokoju nalezy
stwierdzi¢, ze jezeli nie zostanie zmieniony ten stan rzeczy, to w najblizszej przy-
szto$ci kolejne pokolenia wyktadowcow beda w podobny sposob uprawiaty teo-
logie w naszym kraju.

Analiza teologii uprawianej w Polsce pozwala zaobserwowac jeszcze inne
niepokojace zjawisko, mianowicie, stabe i niewystarczajace przelozenie osiagnig-
tych owocow teologicznych badan na duszpasterska praktyke; znikome wykorzy-
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stanie osiagnigtych wynikow w programach duszpasterskich, kazaniach, konfe-
rencjach, katechezach. W jaki sposéb zmieni¢ ten stan rzeczy? Kto powinien by¢
odpowiedzialny za tego typu aplikacje? W jaki sposob zacheci¢ ksigzy przygo-
towujacych niedzielne kazania do siggnigcia nie tylko po materiaty duszpaster-
skie, lecz po artykuty polskich specjalistow z zakresu teologii biblijnej? Trudno
w krétkim artykule odpowiedzie¢ na postawione pytania.

4. Polska rzeczywistos$¢

Oceniajac polska teologie, nie sposdb pominaé¢ milczeniem warunkéw, w ja-
kich pracuja jej rodzimi twércy. W poréwnaniu z nimi ich zachodni koledzy maja
komfort czasu na prowadzenie badan naukowych. Teologowie pracujacy na
uczelniach rzymskich nie wiedza, co to znaczy wypetianie sylabusow, nie znaja
trudu wypelniania sprawozdan z badan statutowych, nie pisza artykulow w celu
uzyskania jak najwigkszej liczby punktow. Koncentruja si¢ natomiast na tym, aby
jak najlepiej przeprowadzi¢ badania, co w konsekwencji przektada si¢ na jako$¢
ich publikacji. Wspaniale zaopatrzone biblioteki koscielne Wiecznego Miasta
dopelniaja calosci obrazu. O ile polski teolog coraz wigcej czasu musi poswigcac
na pracg o charakterze administracyjnym, o tyle jego zachodni kolega moze spo-
kojnie pracowa¢ nad kolejna publikacja. Nie dziwi zatem, ze rodzimy teolog,
zyjac w pospiechu, dzielac swodj czas na wiele najprzerdzniejszych obowiazkow,
ulega niejednokrotnie pokusie podejmowania tematéw prostych, nieskompliko-
wanych, o niskiej czasochtonnosci, po to, aby zdoby¢ kolejne punkty za publika-
cje, a w konsekwencji wpisa¢ kolejna pozycje do dorobku. Jakos¢ takich publi-
kacji schodzi oczywiscie na dalszy plan.

5. Cudze chwalicie — swego nie znacie

Niesprawiedliwe byloby twierdzenie, ze polska teologia jest pozbawiona cie-
kawych i oryginalnych osiagnig¢. Nalezy jednak stwierdzi¢, ze czgsto dokonania
rodzimych teologdw nie sg szerzej znane w naszym kraju. Wspomniana niezna-
jomos¢ wynika migdzy innymi z braku szerokiej informacji o nowych cennych
publikacjach oraz ich solidnej, obiektywnej oceny. Przeglad recenzji zamieszcza-
nych w polskich czasopismach pozwala zauwazy¢, ze niejednokrotnie oceniane
sa pozycje, ktére nie zawsze reprezentuja wysoki poziom naukowy, natomiast
pomija si¢ milczeniem te, ktore sa warto§ciowe. W tym kontekscie pojawia si¢
pytanie: dlaczego zachodni teologowie stosunkowo szybko potrafia dostrzec na
rynku wydawniczym pozycje wartosciowe, zamiesci¢ ich recenzje w periodykach
teologicznych, informujac o ich warto$ci pozostatych kolegow, a w Polsce jest to
niemozliwe? Czy nie kryje sig¢ za tym pewnego rodzaju intelektualne lenistwo?
Przyktadow nie brakuje.
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W roku 1998 zostala opublikowana dysertacja doktorska, oceniona przez
rzymska uczelni¢ na summa cum laude. Monografia, napisana w jezyku wtoskim,
prezentowata po raz pierwszy mariologi¢ $w. Piotra Chryzologa. Ksiazke wysta-
no do kilkunastu redakcji czasopism zachodnich oraz polskich. Jaki byt tego
efekt? Autor otrzymat kilkanascie pochlebnych recenzji z Hiszpanii, Francji,
Belgii, Niemiec, o Wtoszech nie wspominajac. W Polsce Zadne z czterech czaso-
pism nie zamiescito jej oceny. Dzisiaj, dzigki zachodnim recenzjom, niniejsza
praca jest cytowana we wszystkich liczacych si¢ publikacjach oraz wspotczes-
nych tlumaczeniach kazan Chryzologa ukazujacych si¢ na Zachodzie. Niewyttu-
maczalna inercja oraz niewydolny system informowania o nowosciach wydaw-
niczych z zakresu teologii w Polsce powoduje, Ze nie jestesmy w stanie dostrzec,
a w konsekwencji doceni¢ wielu naprawde cennych pozycji rodzimych autoréw
i cieszy¢ si¢ nimi. Posrod wielu przyktadow, ktdére mozna w tym miejscu przyto-
czy¢, wymieni¢ jedynie dwa.

Kilka lat temu dane mi byto uczestniczy¢ w obronie doktoratu Marty Kwas-
nickiej na UPJPII w Krakowie. Praca, poswigcona roli XVIII-wiecznej muzyki
w ewangelizacji Indian Moxo, Zyjacych na terenach dzisiejszej Boliwii, zostata
oparta na nicopublikowanych do tej pory manuskryptach, ktére sa sukcesywnie
odkrywane przez promotora, ktory jako misjonarz petni poshuge duszpasterska
posrod mieszkajacych w dzungli boliwijskich Indian. Dysertacja jest wyjatkowa
i przelomowa, zmienia spojrzenie nie tylko na kultur¢ wspomnianych Indian, ale
réwniez na metody ewangelizacji w okresie jezuickich redukcji. Opublikowana
w Polsce, w niewielkim nakladzie®, do tej pory nie zostala zauwazona; nie do-
czekala si¢ zadnej recenzji na tamach polskich czasopism. Gdyby ukazala si¢
drukiem na przyktad w Hiszpanii, z pewnos$cia miataby juz drugie badz trzecie
wydanie.

Przyktad drugi. W roku 2008 na Papieskim Uniwersytecie $w. Tomasza z Akwi-
nu ,,Angelicum” w Rzymie zostata obroniona praca doktorska polskiego domini-
kanina, bgdaca edycja krytyczna dwoch nieznanych i nieopublikowanych do tej
pory sredniowiecznych traktatow poswigconych niepokalanemu poczeciu Naj-
$wigtszej Maryi Panny. Dysertacja, napisana w jezyku francuskim, byta tak do-
bra, ze nie tylko zostata oceniona na summa cum laude przez wtadze rzymskiej
uczelni, ale rowniez zdobyla prestizowa nagrod¢ Henriego de Lubaca, fundowa-
na przez Ambasade Francuska przy Stolicy Apostolskiej dla najlepszego dokto-
ratu w jezyku francuskim powstatego na uczelniach rzymskich w ostatnich
latach. Niedawno doktorat ten zostatl opublikowany w naszym kraju przez wy-
dawnictwo Instytutu Tomistycznego 0o. Dominikanéw w Warszawie’. Poniewaz

¢ M. Kwasnicka, Wtorna kolonizacja: rola gatunku literacko-muzycznego villancico w ewan-
gelizacji Indian Moxo, Poznan 2010.

7 P. Krupa, Une grave querelle. L’Université de Paris, les Mendiants et la Conception Imma-
culée de la Vierge (1387-1390), Warszawa 2013.
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bytem recenzentem tej pracy, tatwo mi przyszto oceni¢ ksiazke®. Niestety, nalezy
stwierdzi¢, ze poza wspomniang recenzja nie odnotowano w kraju nad Wista
zadnej innej reakcji. Takich przyktadow jest znacznie wigcej. Pozwalaja one
w tym miejscu przytoczy¢ znane przystowie: ,,cudze chwalicie, swego nie zna-
cie, sami nie wiecie, co posiadacie”.

6. Czy istniejg cechy wyrdzniajace polska teologie?

Zastanawiajac si¢ nad specyfika polskiej teologii, warto zada¢ pytanie: czy
ma ona jakie$ wlasne, oryginalne cechy, ktore sa nieznane na Zachodzie. Srodo-
wisko naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego wskaze na teologi¢
personalistyczna ks. prof. Czestawa Bartnika, teologowie z Katowic wymienia
teologig ks. prof. Jerzego Szymika. Poniewaz autorzy ci nie sa znani zachodnim
czytelnikom, dlatego ich najwazniejsze dzieta powinny zosta¢ przettumaczone
i opublikowane na Zachodzie. Wéro6d kolejnych znanych mi oryginalnych pol-
skich dokonan nie sposob nie wymieni¢ odkrycia specyficznej polskiej teologii
ikony, ktéra jest odmienna od prawostawnej, o ktorej pisal o. S.C Napiérkowski
OFMConv’. Na podstawie bogatych tresci zwiazanych z poboznoscia maryjna
w jasnogorskim sanktuarium zostala wypracowana oryginalna teologia sanktu-
arium, nieznana na Zachodzie'®. Nie sposob nie wspomnie¢ o oryginalnej teolo-
gii maryjnego zawierzenia, rozpowszechnionej przez $§w. Jana Pawta II. Czyz to
nie jest powdd do chluby?

Jestem przekonany, ze takich elementow okreslajacych specyfike polskiej
teologii jest znacznie wigcej. Nie sposob nie dostrzec faktu, ze Polska znajduje
si¢ na przecigciu dwoch kregow kulturowych chrzesdcijanstwa: zachodniego
i wschodniego. Z tego tez wzgledu tylko w naszym kraju celebruje si¢ zachodnie
wniebowzigcie i wschodnie zasnigcie Najswigtszej Maryi Panny (polskie kalwa-
rie). Tylko na naszym terenie zachodni kult figur taczy si¢ ze wschodnim kultem
obrazow. Specyfike polskiej poboznosci i duchowosci wyznaczaja migdzy inny-
mi nieznane na Zachodzie roraty i gorzkie zale. Nikt na Zachodzie nie wie
o dorocznych wielotysigecznych spotkaniach modlitewnych mtodziezy na Ledni-
cy. Warto zatem, badajac specyfike polskiej poboznosci, dostrzec 6w specyficz-
ny koloryt i uwzgledni¢ go w teologicznej refleksji.

8 Zob. Poznanskie Studia Teologiczne 27(2013), s. 245-246.

° S.C. Napiérkowski, Polska teologia ikony? Problem obecnosci Maryi posrod nas w Swietle
doswiadczen peregrynacyjnych, w: Przewodniczka. Kult Matki Boskiej w Polsce od , Lumen gen-
tium” do ,,Redemptoris Mater” (1964-1987). Akta VI Ogdlnopolskiego Kongresu Mariologicznego
i Maryjnego. Czestochowa-Jasna Gora 20-23 IX 1990, Jasna Gora—Czgstochowa 1994, s. 95-111.

10K. Mroczek, Il Santuario della Madre di Jasna Gora nell’insegnamento di Giovanni Paolo I1.
Verso una ,, Teologia del Santuario”, Roma 1996.



246 BOGUSLAW KOCHANIEWICZ

7. Popularyzacja i wspélpraca

Gdy dochodzimy do tematu rozpowszechniania informacji na temat aktyw-
nosci teologow w Polsce, nalezy z uznaniem podkresli¢ wielka liczbg funkcjo-
nujacych stron internetowych. Maja je krajowe towarzystwa, stowarzyszenia,
wydziaty teologiczne, o czasopismach z zakresu teologii nie wspomng. Strony te
sa lepiej lub stabiej zarzadzane przez webmasteréw, ktérzy niejednokrotnie
z powodu wielu innych zadan nie zawsze maja wystarczajaco wiele czasu, aby
poswigci¢ go na moderowanie. W konsekwencji zawieraja one nieaktualne badz
niepeine dane, z czego liczba §wiezych informacji czgsto sprowadza si¢ do mini-
mum. W zaistniatej sytuacji pojawia si¢ pytanie: czy nie bytoby wskazane stwo-
rzenie jednej ogdlnopolskiej strony, ktora integrowataby srodowisko teologiczne
w Polsce, stanowiac swoiste forum wymiany mysli oraz informacji? Chodzitoby
o swoistg elektroniczng tablicg, na ktorej kazdy moglby sledzi¢, co si¢ dzieje
w poszczegolnych osrodkach teologicznych w Polsce, jak przebiegaja prace to-
warzystw naukowych, zapozna¢ si¢ z informacjami o nowosciach wydawniczych
krajowych teologéw, pozna¢ biogramy nowo wypromowanych doktoréw, habi-
litantéw. Strona ta, wyposazona w automatyczne odniesienia na strony interneto-
we wydziatow teologicznych w Polsce, towarzystw biblistéw, dogmatykéw, patro-
logéw, moralistéw, pastoralistow, informowataby, bez koniecznosci odwiedzania
wielu stron poszczegdlnych stowarzyszen, o wielorakich inicjatywach podejmo-
wanych w Polsce.

Zakonczenie

Konkludujac, warto sformutowac kilka praktycznych wnioskéw i postulatow.

1. Aby teologia w Polsce byta znana na Zachodzie, nalezy zadba¢ o to, aby
publikacje krajowych teologéw byly ttumaczone i wydawane w zagra-
nicznych czasopismach teologicznych. Bez prezentacji ich osiagnigc¢ teo-
logia polska nadal bedzie nieznana.

2. Warto zwroci¢ uwage na polskich teologéw pracujacych poza granicami
naszego kraju. Jest to srodowisko w Polsce praktycznie nieznane, podob-
nie jak jego dorobek. Wskazane bytoby opracowanie swoistego leksyko-
nu polskich wyktadowcow akademickich uprawiajacych refleksje teolo-
giczna za granica. Podjecie z nimi blizszej wspotpracy byloby z cata pew-
nosciag ubogacajace dla teologii w Polsce.

3. Warto zainicjowa¢ w naszym kraju ogdlnopolski program naukowy po-
$wigcony badaniom specyfiki teologii polskiej. W ten sposdb, poznajac
elementy wyrézniajace nasza teologi¢ sposrod innych uprawianych na Za-
chodzie, tatwiej byloby rozwija¢ rodzima specyficzna mysl teologiczna.

4. Nalezy polozy¢ nacisk, aby w podejmowanych badaniach w wigkszym niz
dotychczas stopniu dokonywato si¢ przejscie od tematow opartych na
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analizie zrodet do stawiania istotnych problemoéw teologicznych i poszu-
kiwania ich rozwiazan. Warto uczula¢ teologow na oryginalnos¢ i aktual-
no$¢ podejmowanych tematow badawczych, ktore powinny odpowiadac
na problemy wspotczesnych chrzescijan w Polsce.

5. Nalezy zadba¢ o popularyzacje osiagni¢¢ polskich teologdéw. Czgsto
wartosciowe publikacje, wydawane w naktadzie 100 egzemplarzy, sa nie-
obecne na pétkach ksiggarni katolickich w Polsce, a o ich istnieniu wie
jedynie waskie grono wtajemniczonych.

6. Nie sposob nie zwréoci¢ wigkszej uwagi na rolg recenzji warto§ciowych
pozycji z zakresu teologii publikowanych w naszym kraju. Chociaz pu-
blikowanie recenzji nie jest premiowane punktami, to jednak petnia one
wazng funkcje w upowszechnianiu i popularyzacji ciekawych i godnych
polecenia pozycji na polskim rynku teologicznym.

Streszczenie

Artykut zatytutowany Polska teologia oczami rzymianina jest owocem refleksji autora nad
teologia w Polsce, po blisko 20-letnim pobycie w Wiecznym Miescie. Obok wielu krytycznych
spostrzezen zawiera rOwniez propozycje rozwiazania dostrzezonych probleméw. Tekst zwraca uwa-
g¢ na konieczno$¢ prezentacji i popularyzacji wynikoéw badan polskich teologéw w zachodnich cza-
sopismach teologicznych. Akcentuje rowniez koniecznos¢ recenzowania godnych polecenia publi-
kacji oraz oryginalnych wynikow badan, ukazujacych si¢ w Polsce. Podkresla konieczno$¢ stwo-
rzenia centralnej strony internetowej, ktora gromadzitaby informacje o aktywnosci poszczegoélnych
os$rodkow i stowarzyszen teologicznych w Polsce. Autor artykutu proponuje ponadto podjgcie sze-
rokich badan majacych na celu ustalenie oryginalnych cech, wyrdzniajacych polska teologig na tle
teologicznej refleksji uprawianej na Zachodzie.

Polish Theology Viewed from a Roman Perspective

Summary

The article entitled Polish Theology Viewed from a Roman Perspective is the fruit of the
author’s reflection on theology in Poland, after a stay of nearly 20 years in the Eternal City. Apart
from many critical insights, it also contains several proposals concerning the renewal of the
situation. One of them is an urgent necessity to present the results of research made by Polish
theologians in the Western theological journals. Moreover, the article underscores the need of
publication of reviews, which could indicate the best editions of the theological works and original
researches of Polish theologians, appearing in Poland. It suggests the necessity to create a central
website which could provide information about the activity of educational centers and theological
associations in Poland. The author also proposes that extensive research should be undertaken
aimed at establishing the original features, which distinguish Polish theology on the background of
theological reflection practiced in the West.

Keywords

theology, publication, journals, specificity, popularization

Slowa kluczowe

Teologia, publikacja, czasopisma, specyfika, popularyzacja
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Hermeneutyka pojecia evangelical
w Evangelical Catholicism George’a Weigla

W swojej ksiazce Bozy wybor* George Weigel przytoczyt kilka charaktery-
stycznych wypowiedzi publicystow dotyczacych wyboru Josepha Ratzingera na
Stolicg Piotrowa. Zwrocit uwage na jedna z nich: niespodziewana, a jakze zna-
czaca. Ot6z, Timothy George, uznany ewangelikalny akademik, na tamach ewan-
gelikalnego periodyku ,,Christianity Today” napisat, ze Benedykt XVI moze by¢
»Zwiastunem nowej reformacji”’ i ze w kazdym wypadku ,,jego pontyfikat bedzie
jednym z wielkich momentéw dla Kos$ciota chrzescijanskiego, zwlaszcza dla
ewangelikow’?. To $miale twierdzenie cytowany przez Weigla autor uzasadnit
przypomnieniem waznych ryséw tworczosci Ratzingera, ktory ,,powaznie trak-
tuje prawdg”, a ,,jego teologia skupiona jest na Biblii”, natomiast ,,przestanie jest
skoncentrowane na Chrystusie”. Co wigcej, wedtug tego teologa, Ratzinger ,,pre-
zentuje augustianski punkt widzenia” i ,,opowiada si¢ za kultura zycia”. Profesor
George, co skrupulatnie i zyczliwie zauwaza Weigel, poszedt dalej w swojej ana-
lizie, piszac: ,,Te dwa tematy — odnowa Kosciota poprzez uwielbienie Boga
i ewangelizacja §wiata poprzez potege Pisma Swigtego — moga trwale wyznaczy¢
spuscizng tego obecnego pontyfikatu: nowy benedyktynski moment w historii
Kosciota™. Oto ewangelikalny teolog ocenia tworczos¢ prefekta Kongregacji
Nauki Wiary jako broniaca wartosci teologii protestanckiej i, co wigcej, mogaca
by¢ zaczynem przelomowego, wrecz reformacyjnego momentu w historii Ko-
Sciofa.

Ta opinia Timothy’ego George’a, tak skrupulatnie odnotowana przez George
Weigla, znakomicie przedstawia bogactwo i zlozono$¢ pojecia evangelical klu-

! Karol Wielgosz OP — urodzony w 1979 r., dominikanin, katecheta, student w Katedrze Teo-
logii Dogmatycznej i Duchowosci Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego. Adres do ko-
respondencji: karol.wielgosz@dominikanie.pl

2 G. Weigel, Bozy wybdr, Krakéw 2006.

3 T. George, The Promise of Benedict XVI, w: Christianity Today, June 2005, za: G. Weigel,
Bozy wybor, dz. cyt., s. 208.

4 G. Weigel, Bozy wybdr, dz. cyt., s. 208.
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czowego dla zrozumienia propozycji reformy zycia Kosciota, ktora przestawit
w znakomitej ksiazce: Evangelical Catholicism: Deep Reform in the 21st-Centu-
ry Church’. Ksiazka ta zostala przettumaczona na wiele jezykow. Bylta i jest sze-
roko dyskutowana zaréwno przez zawodowych teologéw, jak i zwyczajnych lu-
dzi, przez katolikow i przez cztonkdéw innych wspolnot chrzescijanskich, i to na
catym $wiecie (w roznych kontekstach kulturowych). Wydaje si¢ wigc, ze warto
dokona¢ analizy wielowymiarowego pojgcia evangelical oddanego w polskim
tlumaczeniu przymiotnikiem: ‘ewangeliczny’, tym bardziej ze w ten sposob be-
dziemy mogli lepiej zrozumie¢ ciekawa propozycj¢ wptywowego katolickiego
pisarza.

Niniejsze studium nie ma bowiem na celu badania tego, co zostato utracone
albo odkryte (lub chociazby: uwypuklone) w ttumaczeniu — nie ma on by¢ ling-
wistyczna analiza. Celem niniejszej pracy jest lepsze zrozumienie wizji katolicy-
zmu nowej ewangelizacji, ktora zostata zaproponowana przez George’a Weigla,
przez pryzmat roznych znaczen stowa evangelical. To za$ pozwoli na nazwanie
zrodet tej koncepciji, jej teologicznych kontekstow i perspektyw, jakie przed nami
otwiera. Analiza ta stawia sobie takze pewne cele ekumeniczne, pomoze bowiem
okresli¢, co wspdlnego ma wizja katolicyzmu XXI wieku z ideatami wspotczes-
nego radykalnego protestantyzmu.

Aby tego dokonac, w pierwszej czgsci tego eseju zostana przedstawione lek-
sykalne znaczenia angielskiego terminu evangelical i jego polskich odpowiedni-
koéw. Kolejny rozdzial, bedacy prezentacja gldéwnych zatozen koncepcji Geor-
ge’a Weigla, bedzie poszukiwaniem odpowiedzi na pytanie, czy ta idea moze by¢
opisana stowem ewangeliczny. W trzeciej czgéci natomiast zbadana zosta-
nie mozliwos¢ okreslenia wizji popularnego pisarza jako ewangelikalne]
badz ewangelijnej.

1. Evangelical — znaczenie slowa

Stowo evangelical pojawia si¢ nie tylko w tytule dziela George’a Weigla.
Wielokrotnie, bo az 765 razy jest uzyte na kartach tej ksiazki. Kilkukrotnie wy-
stgpuje tez w innych formach: evangelically i evangelism, najczgsciej jako okre-
Slenie katolicyzmu, ale takze jako papiestwa, seminarium duchownego i innych
rzeczywistosci.

Wedtug Oxford Dictionary of English przymiotnik evangelical oznacza rzecz,
stan lub idee, ktora odnosi si¢ do Ewangelii; jest na niej ufundowana albo tez na
niej wzorowana. Rzecz mozna okresli¢ jako evangelical takze wtedy, gdy jest ona

5 G. Weigel, Evangelical Catholicism: Deep Reform in the 21 st-Century Church, [New York]
2014, tham. pol.: Katolicyzm ewangeliczny. Gruntowna reforma Kosciota w XXI wieku, Krakow 2014.
W niniejszym opracowaniu bedziemy si¢ odwolywaé do polskiego ttumaczenia dzieta G. Weigla.
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zwiazana z religia chrzescijanska Iub tez odnosi si¢ do tej tradycji w ramach
chrzescijanstwa protestanckiego, ktora podkresla autorytet Biblii, osobistego na-
wrocenia i doktryng zbawienia przez wiar¢ w nawrdcenie®. T¢ sama definicje
zawiera takze The New Oxford American Dictionary’.

Angielski termin evangelical ma wigc wiele znaczen i, co si¢ z tym wiaze,
nie ma swojego odpowiednika w jezyku polskim. Angielskie evangelical mozna
przettumaczy¢ bowiem, po pierwsze, jako nazwe: ‘ewangelik’. Mozna tez odda¢
znaczenie tego stowa przymiotnikami, takimi jak: ‘ewangeliczny’ badz ‘ewange-
lijny’, a takze ‘ewangelicki’, a nawet ‘zarliwy’®. Jakie tresci kryja si¢ za tymi sto-
wami?

Wielki stownik jezyka polskiego wyjasnia, ze ewangelik to osoba wyznajaca
ewangelicyzm, ktory z kolei jest po prostu ogdétem doktryn powstatych
w wyniku reformacji. Stownik ten nie zawiera definicji stbw ewangelijny, ewan-
geliczny czy tez ewangelikalny®. Podobnie Elektroniczna encyklopedia i stownik
ortograficzny PWN zawiera jedynie wytlumaczenie stowa ewangelik (ktore jest
identyczne z tym, ktéore mozna odnalezé w wyzej wymienionym stowniku)
i takze nie thumaczy innych interesujacych nas terminow!°.

W celu lepszego zrozumienia rozpatrywanych stow warto odwotaé si¢ do
tego, jak one sa rozumiane przez tych, ktorzy utozsamiaja si¢ z ewangelikali-
zmem. Strona internetowa Ewangelikalnej Wyzszej Szkoty Teologicznej zawiera
takie oto rozréznienie znaczen wyzej wymienionych terminow:

W jezyku polskim wystepuja trzy derywaty przymiotnikowe (poza rzadszym ,,ewan-
gelijny”) greckiego pojecia Ewangelia (euangelion): ewangelicki, ewangeliczny
i ewangelikalny. Pierwszy, ktorego rzeczownikowym odpowiednikiem jest ewangeli-
cyzm, uzywaja koscioty powstate podczas szesnastowiecznej reformacji [...]. Dru-
gim terminem okreslane sa ko$cioty protestanckie, wywodzace si¢ z tzw. nurtu dru-
giej reformacji, szczegodlnie wyrdzniajace si¢ praktykowaniem chrztu dorostych (np.
Kosciot Ewangelicznych Chrzescijan, Kosciot Chrzescijan Baptystow, Ewangeliczna
Wspdlnota Zielono$wiatkowa i inne) lub organizacje zrzeszajace te koscioly (np.
Alians Ewangeliczny). Trzeci termin — ewangelikalny — jest zasadniczo synonimem
pojecia ewangeliczny; obydwa sa thumaczeniami jednego terminu angielskiego evan-

¢ “Evangelical: adjective: of or according to the teaching of the gospel or the Christian reli-
gion; Of or denoting a tradition within Protestant Christianity emphasizing the authority of the Bi-
ble, personal conversion, and the doctrine of salvation by faith in the Atonement; Zealous in advo-
cating or supporting a particular cause. Noun: a member of the evangelical tradition in the Chri-
stian Church”, w: Oxford Dictionary of English, [Kindle edition] 2010.

7 The New Oxford American Dictionary, [Kindle edition] 20082

8 [E]vangelical I n ewangelik m, -czka f; IT adj 1 Relig (referring to gospel) ewangeliczny;
ewangelijny 2 Relig (Protestant) ewangelicki; 3 fig (zealous) zarliwy, w: Wielki stownik angielsko-
-polski, Warszawa 2004.

O Wielki stownik jezyka polskiego, http://wsjp.pl/ [dostep: 28.04.2005].

10 Elektroniczna encyklopedia i stownik ortograficzny PWN, Warszawa 2002.
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gelical. Derywat ewangelikalny oraz jego rzeczownikowy ekwiwalent ewangelika-
lizm ma jednak réwniez swoje odrgbne konotacje, odnosi si¢ do ogdlnoswiatowego
ruchu migdzywyznaniowego reprezentowanego w Polsce m.in. przez Uni¢ Ewange-
likalna!!.

7 przytoczonego tutaj cytatu wynika, ze aby zrozumie¢ znaczenie stowa
ewangelikalny, trzeba pozna¢ podstawowe zatozenia, zasady i warto$ci ewange-
likalizmu. O ile bowiem tatwo mozemy przyjaé, ze polskie stowo ewangeliczny
okresla nie tylko Koscioly powstate w wyniku tak zwanej drugiej reformacji, ale
kazda rzecz, stan lub ideg¢ wynikajaca z Ewangelii lub majaca cechy Ewangelii,
o tyle trudniejsze jest precyzyjne wyznaczenie pol znaczeniowych pojeé: ewan-
gelicki, ewangelijny i ewangelikalny.

Probujac wyjasni¢ te stowa, autorzy przytoczonej wypowiedzi odnosza si¢
do réznic i podobienstw, ktore wystepuja miedzy Kosciolami i wspolnotami
chrzescijanskimi tak zwanej pierwszej i drugiej reformacji. Ttumaczac termin
ewangelikalny, odwotuja si¢ do ruchu chrze$cijanskiego reprezentowanego przez
Unig Ewangelikalna, ewangelikalna jest wigc rzecz, idea, stan, ktora reprezentu-
je fundamentalne warto$ci i przekonania tych, ktérzy naleza do tego ruchu. Jakie
sa wigc podstawy ewangelikalizmu? Czym on jest?

Jest on ponadwyznaniowym nurtem w chrzescijanstwie — obecnym przede
wszystkim we wspolnotach protestanckich, ale i w pewnym wymiarze istnieja-
cym w Kosciele katolickim — wywodzacym si¢ z religijnosci pietystycznej
i konserwatywnych ruchoéw ortodoksji protestanckiej, ktory podkresla znaczenie
osobistej relacji z Jezusem Chrystusem, rozstrzygajacego autorytetu Pisma Swie-
tego, konieczno$¢ nawrdcenia, nowego narodzenia z Ducha Swigtego, a takze
obowiazek gloszenia Ewangelii'>. Te priorytety oczywiscie sa zakorzenione

1 http://www.ewst.pl/centrum-edukacyjne/ewangelikalizm/ [dostep: 28.04.2015].

12 Ewangelikalizm jako ruch migdzywyznaniowy zrodzit si¢ w tonie konserwatywnego pro-
testantyzmu na poczatku XX wieku. [...] Na Zachodzie jest preznie rozwijajacym si¢ ruchem (np.
World Evangelical Alliance), powszechnie uznanym przez chrzescijanskie srodowiska, jak i wia-
dze swieckie. [...] Ewangelikalizm (teologia ewangelikalna stanowi jego egzemplifikacj¢) wyznaje
pierwsze symbole chrzescijanskie (np. Apostolskie Wyznanie Wiary, Nicejsko-Konstantynopolitan-
skie Wyznanie Wiary), akcentuje podstawowe tezy reformacyjne (Tvlko Pismo, Tylko Chrystus, Tyl-
ko taska, Tylko przez wiare), traktujac jednoczesnie inne problemy dogmatyczne (w odrdznieniu
m.in. od fundamentalizmu) jako drugorzedne. Ewangelikalizm podkresla konieczno$¢ osobistej re-
lacji cztowieka z Bogiem przez Chrystusa, wyrazajacej si¢ w odpowiedniej postawie etycznej; za-
checa do lektury Pisma Swigtego, modlitwy i wpltywu na spofeczefistwo poprzez zaangazowanie
misyjne, spoteczne i naukowe. Interkonfesyjnos¢ ewangelikalna (jego przedstawiciele obecni sa we
wszystkich Kosciotach protestanckich, jak i w Kosciele Rzymskokatolickim) pozwala wykraczac
ponad wiele spornych kwestii chrzescijanskich. Wyznawcy ewangelikalizmu maja rézne zapatry-
wania eklezjologiczne (wyltaczajace jednak tzw. sukcesj¢ apostolska), sakramentologiczne (za wy-
jatkiem sakramentalnego odrodzenia i transsubstancjacji), pneumatologiczne, ekumeniczne i inne”;
za: http://www.ewst.pl/centrum-edukacyjne/ewangelikalizm/ [dostep: 28.04.2015]. Por. takze:
Evangelicalism, w: R. Balmer, Encyclopedia of Evangelicalism, Waco 2004, s. 244-248; oraz
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w podstawach konserwatywnie interpretowanej nauki protestanckiej. Ci, ktorzy
zaliczaja siebie do nurtu ewangelikalnego, przyjmuja absolutna suwerenno$é
Boga, fakt, ze Biblia jest autorytatywnym zapisem Jego objawienia sig, ktory
moze by¢ wiasciwie odczytany tylko dzieki obecnosci Ducha Swigtego, a takze
to, ze ludzka natura jest catkowicie zepsuta, dlatego zbawienie jest efektem dzia-
tania niczym niezashuzonej, autonomicznej taski Bozej'’. Ewangelikalng zatem
jest idea lub tez rzecz, ktora reprezentuje wyzej wymienione paradygmaty ewan-
gelizmu.

Konkludujac: angielski termin evangelical mozne by¢ oddany kilkoma pol-
skimi stowami. Zakresy znaczeniowe tych stow sa nieostre. Nie sa takze sformali-
zowane 1, co wigcej, cho¢ sa rozlaczne — przenikaja si¢. Evangelical thumaczone
jako ‘ewangeliczny’ oznacza ‘rzecz wynikajaca z Ewangelii 1 na niej wzorowana’.
Evangelical rozumiane jako ‘ewangelikalny’ okresla rzecz zgodna z podstawami
‘ewangelizmu’. Stowa te moga by¢ tez traktowane jako synonimy. Evangelical
moze by¢ tez thumaczony jako ‘ewangelicki’ (zgodny z ideatami reformacji),
‘ewangelijny’ badz po prostu ‘Zarliwy’ — te pojecia nie sa jednak interesujace dla
naszych rozwazan. Zbadajmy zatem jak George Weigel uzywa pojecia evangeli-
cal. Czym charakteryzuje si¢ proponowany przez niego Evangelical Catholicism?

2. Ewangeliczno$¢ katolicyzmu

Przed sformulowaniem czym jest katolicyzm ewangeliczny George Weigel,
okresla, czym on nie jest. Czyni to juz we wstepie do swojej ksiazki. W lako-
niczny wrecz sposob rozprawia si¢ z opartymi na stereotypach oczekiwaniami
dotyczacymi jego propozycji.

I tak, katolicyzm ewangeliczny nie jest, po pierwsze, bezkrytyczna adaptacja
metod 1 praktyk liturgicznych i katechetycznych, ktére zostaly wypracowane
1 rozwini¢te na gruncie pentakostalnego protestantyzmu. Nie jest to tez wizja ka-
tolicyzmu zgodna z popularnymi oczekiwaniami grup katolikow okreslajacych
si¢ jako postepowi lub, wrecz przeciwnie, tradycjonalistyczni — innymi stowy:
nie jest to program zadnej grupy ani ruchu koscielnego. Katolicyzm ewangelicz-
ny to nie aplikacja amerykanskich zwyczajow koscielnych w innych kontekstach
kulturowych; réwniez nie jest to jedynie tymczasowa i pragmatyczna odpowiedz
na brak zaufania wobec Kosciota spowodowany skandalami pedofilskimi. Wresz-
cie, nie jest to takze wizja Ko$ciola alternatywnego, jakiego$ substytutu Koscio-
ta tacinskiego dostosowana do realiow XXI wieku'*. Katolicyzm ewangeliczny

A. McGrath, Evangelicalism and the Future of Christianity, London—Sydney 1994, s. 51; T. Zielin-
ski, Protestantyzm ewangelikalny. Studium specyfiki religijnej, Katowice 2014, s. 39-64, 99.

3 Por. Evangelicalism, w: Evangelical Dictionary of Theology, ed. W.A. Elwell, Grand Ra-
pids 2001, s. 405-409.

4 G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, dz. cyt., s. 18n.
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to co$ wigcej ... To propozycja duzo glebiej idacej, duchowej reformy Kosciota ...
To wizja powaznego i $wiadomego przezywania chrzeScijanstwa w ramach tra-
dycji katolickie;j.

Stosunkowo tatwo jest okresli¢, czym nie jest katolicyzm ewangeliczny, duzo
trudniej jest uchwycic istotg tak ztozonego zjawiska. Totez i sam Weigel przed-
ktada opisanie swojej wizji katolicyzmu XXI wieku nad sformutowanie jego la-
konicznej definicji.

Swoje rozwazania rozpoczyna od przypomnienia najwazniejszego wydarze-
nia w katolickim $wiecie XX wieku — Soboru Watykanskiego 11, ktory rozpoczat
albo, wyrazajac sig $cislej, zintensyfikowat reformowanie wspotczesnego katoli-
cyzmu. Jedynie ,,zintensyfikowal” — bowiem poczatku wspotczesnych prob od-
nowy Kosciota upatruje Weigel w pontyfikacie Leona XIII, ktory ,,w czasie swo-
jego trwajacego ponad ¢wieré wieku panowania [...] spokojnie i wytrwale
tworzyt warunki umozliwiajace nowe zaangazowanie katolicyzmu we wspotczes-
ne zycie kulturalne, polityczne, ekonomiczne i spoteczne”®. Reformy filozofii,
teologii 1 biblistyki dokonane przez tego papieza, a takze (moze nawet: nade
wszystko) jego nowatorskie podejscie do spraw spotecznych przetarty szlaki pro-
pozycjom soborowym, staty si¢ tez dla nich swego rodzaju modelem (co Weigel
wielokrotnie podkresla na tamach swojej ksiazki)'.

Sobor Watykanski 11 — wedlug Weigla — moze by¢ uwazany za poczatek
Kosciota nowej ewangelizacji”, nowa formeg ,,skoncentrowania si¢ Ko$ciota na
Chrystusie i Misji”" i dlatego mozna uzna¢ jego nauczanie za zrodtowe dla ka-
tolicyzmu ewangelicznego. Wywodzi si¢ on z tego samego pragnienia ludzi
(1 Boga), ktorzy Sobor przygotowali, zwotali i tworzyli — ktorzy pragngli, aby
katolicyzm byt autentycznym $wiadectwem zywego Boga w XXI wieku. Z tego
tez powodu Weiglowska wizja katolicyzmu jest proba zrealizowania dokumen-
tow soborowych. ,,A intencja Soboru byto — pisze Weigel — umiesci¢ w centrum
zycia chrzescijanskiego Dobra Nowing i, wychodzac z tego centrum, zaczaé bu-
dowa¢ zreformowany katolicyzm; katolicyzm ewangeliczny, zdolny zapropono-
wa¢ Dobra Nowing o Jezusie Chrystusie odczarowanemu $wiatu”'8,

To, co odréznia reforme katolicyzmu proponowana przez Weigla od wielu
innych, ktore powstaly (i powstaja) po Drugim Soborze Watykanskim, jest fakt,
ze probuje ona przekroczy¢ wszelkie podziaty dotyczace pozadanego ksztattu

15 Tamze, s. 30.

16 Jesli za punkt wyjscia do zrozumienia glebszych nurtow w katolicyzmie, dochodzacych do
glosu pod koniec dwudziestego i na poczatku wieku dwudziestego pierwszego, przyjmiemy Leona
XIII, [...] wowczas dopiero bedziemy mogli zrozumie¢ whasciwie Drugi Sobor Watykanski i to, co
zdarzyto si¢ od tamtej pory — zrozumie¢ doglebnie. Drugi Sobor Watykanski doprowadzit do apo-
geum dynamiczny proces zapoczatkowany reformami Leona: proces wyprowadzania katolicyzmu
poza kontrreformacj¢” — G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, dz. cyt., s. 33, 60.

17 Tamze, s. 10.

18 Tamze, s. 49.
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Kosciota (sa one wedlug Weigla upolitycznione i dotycza jedynie spraw drugo-
rzednych)' i rozpoczac¢ refleksje nad misyjna istota Kosciota — refleksj¢ dokonu-
jaca sie w przestrzeni spraw absolutnie podstawowych?®.

Z przekonania ojcOw soboru, ze kwestia zasadnicza dla przysztej egzystencji
Kosciota i §wiata jest skoncentrowanie si¢ na Chrystusie i jego Ewangelii, Wei-
gel wyciaga nastgpujacy wniosek: ,,podstawa katolicyzmu ewangelicznego jest
przekonanie, ze chrzescijanstwo jest religia objawiona™™', co oznacza, Ze jest ono
dane przez Boga, aby ,,odczarowanemu”, a wigc technokratycznemu $wiatu, po-
przez Pismo Swigte i tradycje apostolska (ktore sa centrum Kosciota), przekazag,
ze jestesmy dzie¢mi Bozymi, przyjaciotmi Jezusa Chrystusa. To twierdzenie,
wielokrotnie podkre§lane w Katolicyzmie ewangelicznym — moze by¢ uznane za
kamien wegielny Weiglowskiego obrazu katolicyzmu i jego najwazniejszy przy-
miot.

Weigel wyroznia dziesig¢ podstawowych cech, ktore pozwalaja opisac i wy-
ro6zni¢ katolicyzm ewangeliczny. Po pierwsze, jest on nade wszystko osobista
wigzia, relacja wierzacego z Chrystusem. Spotkanie cztowieka z zyjacym Bogiem
jest pierwotne wobec wszelkich sposobdéw wyrazéw wiary, norm z niej wyply-
wajacych, wszelakich form kulturowych. Pozwala ono pozna¢ prawde o Bogu,
cztowieku i $wiecie. Pozwala doswiadczy¢ zbawienia®. Ta relacja jest zbudowa-
na na obrazie Jezusa, ktory wynika z Pisma Swigtego, Tradycji i Urzedu Nauczy-
cielskiego Kosciota. Jest ona bowiem czgécia historii zbawienia, historii Boga
dziatajacego 1 objawiajacego si¢ ludzkim jgzykiem w bosko-ludzkich dzietach.
Uznanie, ze jest si¢ czgscia tej historii, wymaga zrezygnowania z absolutyzowa-
nia wlasnego osadu, a przyjecia autorytetu Tradycji*. Jest wigc katolicyzm ewan-
geliczny skupiony na Biblii, ktora jest stowem Bozym, a wigc nie tylko zrodtem
wiedzy o Bogu, ale forma Jego obecnosci w Kosciele (jako taka jest koherentna
z Tradycja Kosciota) i przestrzenia spotkania z Nim*. Katolicyzm rozumiany
jako nade wszystko relacja cztowieka z Bogiem ,,celebruje siedem sakramentow
jako dane przez Boga $rodki stuzace uswieceniu zycia™ i jest skoncentrowany
na liturgii jako na sposobie budowania zywej wigzi nie tylko jednostki z Bogiem,
ale i1 catej wspolnoty. Sakramenty, a zwlaszcza Eucharystia, ksztattuja Kosciot

19 Tamze, s. 151-158.

20 Tamze, s. 22.

2l Tamze, s. 52.

22 Jedynie to stanowi punkt wyjscia katolicyzmu ewangelicznego, jego gloszenia Dobrej
Nowiny i reform, ktorych si¢ podejmie” — G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, s. 55. ,,Zgodnie
z tym rozumowaniem, katolicyzm ewangeliczny proponuje przyjazn z Jezusem Chrystusem [...]
jako odpowiedz na pytanie, ktorym jest kazde ludzkie zycie” — tamze, s. 61.

2 G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, dz. cyt., s. 91, 94n.

2 Tamze, s. 97, 99.

2 Tamze, s. 117-121.

2 Tamze, s. 102.
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i sprawiaja, ze staje si¢ on coraz bardziej pigkny, jak pigkny jest Bog, coraz bar-
dziej podobny do Niego?. Jest on takze hierarchiczny, uwypukla symfoniczna
wielo$¢ misji w jednej, podstawowej misji gloszenia Ewangelii®. Fakt, ze katoli-
cyzm ewangeliczny jest proba budowania przyjazni z Jezusem i zapraszania do
niej wszystkich ludzi, sprawia, ze jest on zaréwno kontrkulturowy, jak i kulturo-
tworczy?’, wypetnia bowiem swdj obowiazek gloszenia Ewangelii*, wkraczajac
w sferg publiczna® i wzywajac do nawrocenia, ktore jest przeciez nie tylko od-
rzuceniem zta, ale i budowaniem cywilizacji mitosci®?.

,,Katolicyzm ewangeliczny to przede wszystkim wezwanie do nawrdcenia”™.
Weigel proponuje nam swoje rozumienie katolicyzmu nie tylko po to, aby przed-
stawi¢, jak moglby wyglada¢ idealny Kosciot, ale takze w tym celu, aby rozpo-
czaé reform¢ wspolnoty, ktora istnieje juz teraz. W drugiej czgsci swojej ksiazki
pokazuje, jak moglaby ona wyglada¢. Opierajac si¢ na principiach katolicyzmu
ewangelicznego, opisuje pozadana reform¢ episkopatu, papiestwa, zycia konse-
krowanego, liturgii, zycia intelektualnego, dziatalno$ci polityczno-spoteczne;.

Podstawowe cechy katolicyzmu ewangelicznego pokazujq wyraznie, ze Wei-
gel, zapraszajac do reformy Kosciota, nie chce odrzuci¢ Tradycji i catego dzie-
dzictwa Kosciola, by rozpocza¢ nowa, wspaniata er¢ katolicyzmu swojego po-
mystu. Wazna jest dla niego ciaglos¢. Pisze: ,,Zachodzi istotowa ciaglos¢ miedzy
ta nowa forma katolicyzmu a jego poczatkami i rozwojem doktrynalnym, bo
w przeciwnym nie bytaby to prawdziwie katolicka «formax» bytu Kosciota. [...]
A moze lepiej bedzie powiedzieé, ze jest to odkrycie i ponowne zastosowanie,
w dwudziestopierwszowiecznej szacie, czegos, co liczy juz wiele lat i sigga pierw-
szych wiekow chrzescijanstwa™, Jezeli istota katolicyzmu pozostaje ta sama, na
czym wigc polega $wiezo$¢ — ewangeliczna $wiezo$¢ tego, co proponuje?

Weigel probuje pokazaé oryginalno$¢ swojej propozycji, konfrontujac ja
z ,.katolicyzmem kontrreformacyjnym” (uzywajac jego terminologii). Jest to, we-
dhug niego, ta forma przezywania wiary chrzescijanskiej, ktora zostata zapoczat-
kowana reformami Soboru Trydenckiego. Jej korzenie tkwia w christianitas —
cywilizacji zbudowanej na/wewnatrz tradycji chrzescijanskiej, w ktorej wiara,
system spoteczny, §wiatopoglad stanowia jedna, spdjna cato$é. Fundacyjnym
doswiadczeniem tej formy wyznawania wiary jest trauma reformacji, peknigcie

27 Warto tu zaznaczy¢, ze Weiglowi chodzi o liturgig sprawowang zgodnie z wielowiekowymi
tradycjami liturgicznymi KoS$ciota oraz o t¢ bedaca autentyczna interpretacja nauczania Soboru
Watykanskiego II. Por. G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, dz. cyt., s. 113.

2 G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, dz. cyt., s. 121.

2 Tamze, s. 126.

30 Tamze, s. 133.

3 Tamze, s. 129.

2 Tamze, s. 106.

3 Tamze, s. 162.

3 Tamze, s. 18.
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tego Swiata powodowane proba powrotu do jego zrodet — samej Ewangelii®. Jej
cechami sa: pelna podejrzliwosci apologetyczna postawa wobec rzeczywistosci,
podkreslanie tych czgsci Tradycji Kosciota, ktore przeciwstawiaja si¢ reformacji,
budowanie specyficznie katolickiej kultury: katolickiej polityki, sztuki, wrazli-
wosci, skoncentrowanie sie na katechezie™.

Ten pobiezny opis katolicyzmu kontrreformacyjnego pokazuje, ze wedtug
George’a Weigla byt (jest) on skoncentrowany na sprawach drugorz¢dnych. Tak,
byl niesamowicie ptodny. Jego owocem sa nieprzeliczone wspaniate pomniki
kultury i rzesze §wigtych ludzi, ktoérzy odnalezli w nim droge do Jezusa. Byt on
niewatpliwym sukcesem?’. Jednakze w ferworze polemiki z innymi odtamami
chrzescijanstwa — probujac odbudowac christianitas, katolicyzm kontrreforma-
cyjny zatracit zywotno$¢ i uniwersalno$¢ Ewangelii. Skutkiem tego ta forma
funkcjonowania Kos$ciota przestata by¢ adekwatna do warunkow XX i XXI wie-
ku. Dlaczego? Wbrew wszelkim wysitkom katolicyzmu kontrreformacyjnego
w naszych czasach dokonat si¢ rozdzial miedzy kultura a Ewangelia®. ,, Kosciot
dwudziestego pierwszego wieku na Zachodzie nie moze dtuzej liczy¢ na pomoc
otaczajacej go kultury w przekazie Ewangelii. Przeciwnie kultura dwudziestego
pierwszego wieku jest zasadniczo wroga Ewangelii [...] Ludziom za$ trzeba pro-
ponowa¢ Ewangeli¢”.

Atrakeyjnos¢ i §wiezo$¢ katolicyzmu ewangelicznego polega zatem na tym,
ze jest on proba powrotu do spraw pierwszorzednych. Po okresie skupiania si¢
na formach wyrazu istoty chrzescijanstwa (zawsze wtornych wobec Ewangelii),
a takze po czasie, gdy byly podejmowane proby zupetnie nowego okreslenia
tego, czym sa chrzescijanstwo i katolicyzm, jest on wezwaniem do skupienia si¢
na tym, co najwazniejsze; i dopiero w $wietle tego, co najwazniejsze, zinterpre-
towania na nowo roznych sposobow jego wyrazu. Weigel nie probuje wige
w kontrreformacyjny sposob broni¢ wszystkiego, co wypracowat katolicyzm na
przestrzeni dwoch tysigcy lat. Nie chce tez tego ogromnego dziedzictwa odrzu-
caC. Zaznacza, ze zachowujac wlasciwe proporcje, mozna na gruncie katolicy-
zmu spotkaé si¢ z zywym Bogiem.

Ta logika kontynuacji ma oczywiscie swoje zrodto — co jest oczywiste —
w mysli Jana Pawtla II i Benedykta XVI. Juz czytajac opis katolicyzmu ewange-
licznego, mozna zauwazy¢, ze jest on sformutowaniem tego, co ci dwaj papieze
nieustannie glosili, méwiac o nowej ewangelizacji i prymacie Chrystusa.

3 Tamze, s. 20.

% Tamze, s. 91n., 107, 113, 117, 124.

7 Tamze, s. 34n, 113. Por. wywiad z George’em Weiglem przeprowadzony dla Katolickiej
Agencji Informacyjnej 7 listopada 2014. http://ekai.pl/wydarzenia/swiat/x83632/zyjemy-w-chwili-
decydujacej-dla-dziejow-kosciola/ [dostep: 30.04.2015].

¥ G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, dz. cyt., s. 29, 103.

¥ Tamze, s. 10n.
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Jakkolwiek bowiem George Weigel upatruje prapoczatki dwudziestowiecz-
nej odnowy Kosciota w dziatalnosci Leona XIII i uznaje Sobor Watykanski II za
jej zrodlo, to za tworcoOw ksztaltu, ktory ta reforma powinna przyjac, uwaza ostat-
nich papiezy — uczestnikdw soboru. ,,Odnowa leoninska — pisze amerykanski
teolog — osiagnawszy swoje wypehienie w Janie Pawle II i Benedykcie XVI,
dziedzicach i autentycznych interpretatorach Drugiego Soboru Watykanskiego,
zaprasza Koscidt do Galilei, a nastepnie poza Galileg™.

To wtasnie Jan Pawel II od pierwszego dnia swojego pontyfikatu glosit to,
co w roku 1983 nazwal ,,nowa ewangelizacja”, a ktora opisat w 1990 roku
w encyklice Redemptoris missio*'. To on wreszcie przygotowat Wielki Jubileusz
Roku 2000, ktéory mial pobudzi¢ ewangeliczny, misyjny zapat i w ten sposob
wprowadzi¢ Kosciot w XXI wiek. Sednem za$ gloszonej Dobrej Nowiny miato
by¢ przeswiadczenie, ze mozna spotkaé si¢ z Chrystusem, a On moze zbawic
Swiat®.

Benedykt XVI zas$ nie tylko kontynuowat dzieto swojego poprzednika. Wei-
gel zauwaza, ze ten pochodzacy z Bawarii papiez w tworczy sposob rozwinat
ideg¢ nowej ewangelizacji. Uczynit to poprzez podkre$lanie (takze stylem penie-
nia swej postugi) prymatu Chrystusa i mozliwo$ci przezycia osobistego z Nim
spotkania®’. On takze wielokrotnie podkreslal, Zze jedynie hermeneutyka reformy,

40 Tamze, s. 136.

4 Tamze, s. 7n.

4 Tamze, s. 12, 26n.

4 Jako ze w wywiadzie udzielonym J.F. Desmond dla ,,National Catholic Register” G. Weigel
wyraznie wyrazit te tezy, zostaje tu przytoczony dtuzszy fragment tej rozmowy:

NCR: W ksiazce Evangelical Catholicism stwierdza pan, ze ,,przyjazn z Jezusem Chrystusem”
stanowi jeden z wielkich tematéw pontyfikatu Benedykta XVI: , Kosciol istnieje, by da¢ mozli-
wo$¢ osobistej przyjazni z Panem”. Jak i dlaczego papiez Benedykt potozyt fundament dla takiego
rozumienia misji Kosciola w §wiecie?

GW: Byt to staly temat jego katechez i przepowiadania. Stanowi to odzwierciedlenie jego
trwajacych wiele dziesiatkow lat badan Nowego Testamentu i jego zorientowania na niemiecka
teologig kerygmatyczna potowy XX wieku — jeden z nurtéw refleksji teologicznej, ktore uksztatto-
waly II Sobor Watykanski. Dla Benedykta XVI centralnym dokumentem soborowym jest najpraw-
dopodobniej Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei Verbum, w ktorej ojcowie sobo-
rowi napisali, ze prawda, jaka Bog objawia o sobie i 0 nas najwyrazniej jasnieje nam ,,w osobie
Chrystusa, ktory jest zarazem posrednikiem i petnia calego objawienia”.

NCR: Moéwiac o relacji migdzy pontyfikatem papieza Benedykta i jego poprzednika, btogo-
stawionego Jana Pawta II uzywa pan terminu ,,dynamiczna kontynuacja”. Inne okreslenie, jakie pan
czesto stosuje do opisu powiazan tych dwoch pontyfikatow, to ,,straznik”.

GW: Tak, to prawda, uzywa si¢ okreslenia ,,straznik”, cho¢ czg¢sto moim zdaniem jest ono
naduzywane. Benedykt XVI kontynuowat promocj¢ ,,nowej ewangelizacji” ogtoszonej przez Jana
Pawta I i radykalniej skoncentrowat ja na Chrystusie. Wysuwal takze wazne osobiste propozycje:
ze pigkno (zwlaszcza pigkno liturgiczne) jest wyjatkowym oknem, otwierajacym steranych post-
modernistow na to, co prawdziwe i dobre; ze demokracja zalezy, w ostatecznym rozrachunku, od
poszanowania ,,ekologii ludzkiej”, ktora jest wpisana w rzeczywistos$¢; ze Kosciot, musi odkry¢ na
nowo, jak odczytywa¢ Biblig teologicznie, jesli ma by¢ ewangelicznym Kosciolem misyjnym, ja-
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ciaglosci zapewnia prawdziwa interpretacj¢ Ewangelii 1 nauczania Soboru Waty-
kanskiego 1T1*.

Kroétko po wyborze Benedykta XVI na Stolicg Piotrowa w 2005 roku Geor-
ge Weigel przedstawil listg spraw, ktorymi powinien zajaé¢ si¢ nowo wybrany
papiez. Ludzaco przypomina ona opis przestrzeni, ktore jako pierwsze musza
zosta¢ odnowione przez katolicyzm ewangeliczny®.

George Weigel wpisuje w to dzieto nowej ewangelizacji, czyli takze formo-
wania katolicyzmu ewangelicznego, przestanie papieza Franciszka. Wyrazit to
wprost w wywiadzie udzielonym Katolickiej Agencji Informacyjnej: ,,«Evange-
lii gaudium» to Franciszkowa wersja «Redemtoris missio» Jana Pawtla I — we-
zwanie do Kosciota, by pozostawal w «ciaglej misji». Tym samym zakrojona na
szeroka skalg strategia Franciszka jest zakrojona na szeroka skalg strategia Jana
Pawta 11

To wiasnie interpretacja soboru, ktorej dokonali Jan Pawet II 1 Benedykt X VI,
pozwolita na odrzucenie wszelkich prob dokonywania reformy katolicyzmu ro-
zumianej jako proba zachowania wszystkich form katolicyzmu kontrreforma-
cyjnego, jak i reformy rozumianej jako zerwanie z przesztoscia®’. W ten sposob
pozwolili oni na wykrystalizowanie si¢ wizji katolicyzmu ewangelicznego opi-
sanego przez George’a Weigla.

Przygladajac si¢ Weiglowskiej wizji katolicyzmu nowej ewangelizacji, moz-
na stwierdzi¢, ze jej sednem jest Dobra Nowina o mozliwosci spotkania zywego
Boga, ktora trzeba glosi¢ sposobami adekwatnymi dla XXI wieku, zachowujac
ciaglos¢ Tradycji Kosciota.

Czy zatem na podstawie niniejszego opisu mozna powiedziec¢, ze katolicyzm
proponowany przez George’a Weigla jest ewangeliczny? Z cata pewnoscia tak.
Ewangelia Jezusa Chrystusa jest w jego centrum. Chrystus i spotkanie z Nim jest
jego centrum.

kiego wymaga Sobor Watykanski II i obecne warunki kulturowe. Tak wigc te obydwa pontyfikaty
nalezy rozumie¢ jako dwa wazne wydarzenia w jednej autorytatywnej interpretacji Soboru Waty-
kanskiego II i zakonczenie przejs$cia od katolicyzmu kontrreformacji (i jego nacisku na utrzymanie
instytucjonalne) do katolicyzmu ewangelicznego, podkreslajacego, ze Kosciot jest misja, do ktorej
swoj wktad musi wnies$¢ instytucja (i musi by¢ ona zreformowana, aby to rzeczywiscie nastapito).
Za: http://ekai.pl/wydarzenia/temat_dnia/x63941/swiat-i-kosciol-potrzebuja-swiadectwa/ [dostgp:
30.04.2015].

4 Por. przeméwienie Benedykta XVI dla pracownikéw Kurii Rzymskiej z dnia 22 grudnia
2005 roku, ,,L.’Osservatore Romano” 2006, nr 2.

4 Por. G. Weigel, Bozy wybdr, s. 295-363 oraz tegoz: Katolicyzm ewangeliczny, dz. cyt.,
s. 167-372.

4 G. Weigel, http://ekai.pl/wydarzenia/swiat/x83632/zyjemy-w-chwili-decydujacej-dla-dzie
jow-kosciola/ [dostgp: 30.04.2015].

4. G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, dz. cyt., s. 33.
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3. Ewangelikalno$¢ katolicyzmu

Intrygujacym jest pytanie, czy mozna przypisa¢ Weiglowskiej koncepcji ka-
tolicyzmu pewne cechy ewangelikalnosci. Z pewno$cia mozna stwierdzi¢, ze jest
on ewangeliczny; jednak czy jest — chociazby w ograniczonym zakresie — ewan-
gelikalny? Sprobujemy odpowiedzie¢ na to pytanie na podstawie pierwszej i dru-
giej czesci w tej pracy.

Stwierdzilismy, ze dla ewangelikalizmu fundamentalne jest przekonanie, ze
sednem chrzescijanstwa jest bezposrednie, osobowe spotkanie cztowieka z Bo-
giem. Bezsprzecznie mozna stwierdzi¢, ze ta prawda lezy rowniez u podstaw idei
katolicyzmu, ktéra przedstawil George Weigel. Spotkanie z Chrystusem — ozy-
wiajace, wszystko odnawiajace — umiescit on w centrum swojej wizji. Tylko do-
swiadczenie zbawienia pochodzacego od bliskiego ludziom Boga moze sprawié,
ze wiara staje si¢ czym$ wigcej niz kulturowe formy, wydarzeniem, ktére prze-
mienia $wiat, ktore lezy u podstaw kultur i jest ich zakwestionowaniem.

Jak juz wskazano, kolejnym wyznacznikiem ewangelikalnosci jest przezycie
nawrdcenia. Spotkanie z zywym Bogiem nie pozostawia ludzi takimi, jakim byli.
Otrzymuja oni wtedy nowe zycie. Rodza si¢ na nowo. Musza si¢ nawrocié. Po-
dobnie uwaza Weigel. Wedlug niego katolicyzm ewangeliczny to $§wiadomy
wybor Jezusa jako Zbawiciela. Spotkanie zywego Boga jest do$wiadczeniem
mitosci, ktora inspiruje do nawrdcenia. Katolicyzm ewangeliczny jest gigboko
nawrdcony.

Tak jak nie mozna spotka¢ zywego Boga i si¢ nie nawrdcic, tak tez nie moz-
na si¢ nawrdci¢ i nie odczuwaé przymusu gloszenia Ewangelii — ta konstatacja
jest kolejnym filarem $wiatopogladu ewangelikalnego, opisanego juz w tej pra-
cy. I znowu, jednym z rysow katolicyzmu nowej ewangelizacji jest jego misyj-
no$¢: $wiadomos$¢ potrzeby opowiadania o Chrystusie i nieodparte pragnienie
robienia tego.

Co wigcej, Weiglowska wizja katolicyzmu jest wezwaniem do reformy zycia
koscielnego. To przekonanie jest jak najbardziej zgodne z ewangelikalnymi ide-
atami, ktore sa per se wyraznie reformacyjne. Nawrocenie nie jest prywatng spra-
wa. Nawracamy si¢ we wspolnocie i jako wspdlnota. Ba, jako wspolnota moze-
my i powinni§my pomaga¢ sobie nawzajem w powrocie do Boga i zyciu Jego
Ewangelia. Dlatego tez z tego witasnie przekonania w ewangelikalizmie bierze
si¢ tak silne dazenie do ciaglej odnowy struktur i $rodkow gloszenia Dobrej
Nowiny. Weigel zauwaza, ze Kosciot jest sakramentem. Jako taki powinien cia-
gle si¢ odnawia¢, reformowac, aby wypeic¢ swoja misjg ... gloszenia, ze bliskie
jest krolestwo Boze: bliski jest Bog, ktory wszystko odnawia. Kazda litera Kato-
licyzmu ewangelicznego jest tego dowodem.

Sola Scriptura — dla ewangelikow Pismo Swigte ma rozstrzygajacy autory-
tet. Jest autentycznym i zupelnym objawieniem si¢ Boga. Pismo Swiete jest pod-
stawowym zrodlem, ktore zawiera stowo Boga, takze dla katolicyzmu ewange-
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licznego. W tym punkcie jednak drogi katolicyzmu ewangelicznego i ruchu
ewangelikalnego si¢ rozchodza. Weigel, budujacy swoj program reformy Koscio-
ta oparty na zasadzie ciaglosci, uznaje, ze Biblia moze by¢ wlasciwie interpreto-
wana wylacznie w ramach zywej Tradycji Ko$ciola. Pismo Swigte jest kwinte-
sencja objawienia, ktore moze by¢ poprawnie odczytywane tylko w kontekscie
innych elementow tego dzieta Boga. I dopiero tak odczytywane jest fundamen-
tem katolicyzmu nowej ewangelizacji.

Inne cechy charakterystyczne dla ewangelikalizmu, takie jak przekonanie
o absolutnej suwerennosci Boga, uznanie, ze indywidualne o$wiecenie przez Du-
cha Swigtego jest wystarczajace do poprawnego zinterpretowania objawienia, czy
tez przekonanie, ze ludzka natura jest catkowicie zepsuta, takze nie moga by¢
wbudowane w ideowa podstawe takiego katolicyzmu, ktory proponuje George
Weigel®, gdyz sa niezgodne z najwazniejszymi prawdami katolicyzmu.

Z drugiej strony pewne konstytutywne elementy katolicyzmu ewangeliczne-
go nie moga by¢ uznane za wspolne z ewangelikalng interpretacja chrzescijan-
stwa. Uznajac Tradycje za cze$¢ objawienia Bozego, Weigel przyjmuje, ze
ewangeliczne jest takie przezywanie katolickiej tozsamosci, ktore wyraza sig
w sakramentach, liturgii i widzialnej strukturze Kosciota.

Czy wige mozna powiedzie¢, ze wizja katolicyzmu zaproponowana przez
George’a Weigla jest nie tylko ewangeliczna, ale i ewangelikalna? Takie stwier-
dzenie byloby naduzyciem. Bezsprzecznie podstawowe zatozenia propozycji
amerykanskiego teologa sa zgodne z fundamentalnymi zasadami ewangelikali-
zmu, mozna wigc stwierdzié, ze Weiglowska propozycja ma pewne rysy ewan-
gelikalne. Zawiera ona jednak cechy, ktore sa zaprzeczeniem tego, czym jest
ewangelikalizm (pewne zatozenia tego ruchu nie sa mozliwe do przyjgcia na
gruncie teologii katolickiej), totez nie mozna powiedzie¢, ze jest ona ewangeli-
kalna czy tez ewangelicka. Byloby to semantycznym naduzyciem.

Dnia 1 maja 1994 roku George Weigel znalazt si¢ w grupie ludzi, ktorzy zre-
dagowali i podpisali dokument zatytutowany Evangelicals and Catholics together:
The Christian Mission in the Third Millennium®. Dokument ten potwierdza, ze
Ewangelia Jezusa Chrystusa jest dramatycznie potrzebna $wiatu, dlatego tez trzeba
ja glosi¢. Niestety, nie mozna tego robi¢ skutecznie. Grzech podziatu — grzech
chrzescijan, a wigc tych, ktorzy doswiadczaja zbawienia, zastania Dawce Zycia —
Tego, ktory z grzechu wyzwala. I dlatego tym bardziej nie mozna ustawaé w wysil-
kach poszukiwania jedno$ci wszedzie tam, gdzie juz teraz mozna ja znalez¢™,

* Por. ciekawg interpretacje podstaw doktryny katolickiej dokonana przez G.R. Allisona
w jego ksiazce: Roman Catholic Theology and Practice. An Evangelical Asessment, Wheaton 2014.
Publikacja ta kresli takze syntetyczny rys ewangelikalizmu, z ktorym warto si¢ zapoznac.

4 http://www.firstthings.com/article/1994/05/evangelicals--catholics-together-the-christian-mi
ssion-in-the-third-millennium-2 [dostgp: 30.04.2015].

0 Ten paradoks mozna zilustrowac, przytaczajac nastgpujacy obraz. W latach piecdziesiatych
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W podobnym duchu wyrazit si¢ papiez Franciszek, spotykajac si¢ w listopadzie
2014 roku z delegacja Aliansu Ewangelikalnego. Wyraznie zaznaczyt, iz ma na-
dzieje, ze Duch Swigty otworzy nowy rozdziat w dialogu migdzy Kosciotem
katolickim a wspolnotami nalezacymi do tego, najszybciej si¢ rozprzestrzeniaja-
cego chrzescijanskiego ruchu. Wyrazit przekonanie, ze wszystkich chrzescijan ta-
czy sakrament — doswiadczenie zbawienia przez Boga, ktory jest blisko, ktorego
spotykamy. Ono popycha tych, ktorzy go doswiadczyli do gloszenia Ewangelii.
Przeszkoda, aby czyni¢ to skutecznie, sa podziaty migdzy nimi’'.

4. Zakonczenie

W niniejszym studium podjeto probe glebszego wyjasnienia, w jaki sposob
angielski termin evangelical jest rozumiany przez George’a Weigla. Celem tej
analizy byto zwrocenie uwagi na uniwersalnos¢ wizji katolicyzmu nowej ewan-
gelizacji tego autora.

Stwierdzono, ze podobnie jak angielskie evangelical moze by¢ przettumaczo-
ne na polskie stowa: ewangeliczny, ewangelicki czy tez ewangelikalny, tak i pro-
pozycja Weigla ma wiele wymiarow.

Oczywiscie, zaproponowana przez niego idea katolicyzmu jest gleboko
ewangeliczna. Ewangelia jest jej rdzeniem — lub wyrazajac sig $cislej: jej sercem.
Sercem — gdyz sednem propozycji Weigla jest zywa Ewangelia: przemieniajace
spotkanie z zyjacym Jezusem Chrystusem. Dzigki temu ta wizja katolicyzmu jest
krystalizacja chrystocentrycznego nauczania i postugi zarowno Jana Pawta II, jak
i Benedykta XVI.

Jednoczeénie mozna jej przypisa¢ pewne cechy ewangelikalne. Zywa Ewan-
gelia, ktora jest centrum ewangelikalizmu, jest tez fundamentem Weiglowskiej
propozycji. Ponadto ma ona inne cechy charakterystyczne dla tego ruchu; katoli-
cyzm XXI wieku ma by¢ wedlug Weigla przezyciem nawrdcenia, ktore bedzie
inspirowac reformg¢ Kosciota i zaangazowane zycie wiara.

Niewatpliwie wigc katolicyzm widziany przez Weigla jest i ewangeliczny,
i ma rysy ewangelikalne — czemu jednak ma stuzy¢ to podkreslanie podobienstw
migdzy pewna wizja przysziosci katolicyzmu i pewnym sposobem rozumienia

XX wieku Billy Graham, $wiatowej stawy ewangelikalny kaznodzieja, wielokrotnie méwit, Ze nie
jest mozliwe, aby katolicy uczestniczyli w prowadzonych przez niego akcjach ewangelizacyjnych.
Nie wyobrazatl sobie, aby mogt ich zaprosi¢, czy tez, ze oni by jego zaproszenie przyjeli. Tenze
sam protestancki lider przemawialt w 1978 roku na Jasnej Gorze, a w roku 1981 spotkal si¢
w Watykanie z papiezem Janem Pawlem II. Por. M.A. Noll, C. Nystrom, Is the Reformation over?
An evangelical Assessment of contemporary Roman Catholicism, Grand Rapids 2005.

Sthttp://en.radiovaticana.va/news/2014/11/06/pope_francis_on_relations_between_catholics
_and_evangelicals/1110330 , a takze: http://www.osservatoreromano.va/pl/news/gorace-serce-afryki
[dostep: 30.04.2015].
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reformacji? Odpowiedz udzielona w tej pracy brzmi: pokazaniu uniwersalno$ci
i wszechstronnosci wizji George’a Weigla oraz — w szerszym kontekscie — otwie-
raniu nowych, czesto zaskakujacych plaszczyzn dialogu ekumenicznego. Kto
szukalby ewangelikalnych inspiracji w tworczosci autora powszechnie uznanego
za zarliwego i prawowiernego katolika? Kto widziatby w dziele prefekta Kon-
gregacji Nauki Wiary zwiastun nowej reformacji?

George Weigel udowodnil, ze wizja katolicyzmu, wywodzaca si¢ z naucza-
nia Jana Pawta II i Benedykta XVI, jest nie tylko gleboko ewangeliczna, ale ma
takze cechy ewangelikalne. Dzigki temu moze stuzy¢ jako podstawa do poszuki-
wania chrzescijanskiej tozsamosci w XXI wieku 1 przyczynek do glebszego dia-
logu migdzy réznymi wspolnotami ucznidow zmartwychwstatego Pana.

The Hermeneutics of the Term Evangelical according
to George Weigel’s Evangelical Catholicism

Summary

George Weigel, in his recent book Evangelical Catholicism, proposed a vision of the reform
of the life of the Church. Because this Catholic theologian is widely known and respected, his book
was translated into many languages and influenced the discussion about the shape of Catholicism
in the 21* century. It seems desirable to learn more about Weigel’s proposal.

The article is an attempt to analyze Weigel’s idea. In order to do so, we will try to scrutinize
the full notion of the term evangelical, which describes the vision of Catholicism according to
Weigel. For this reason the first section of the article contains a linguistic analysis of the different
Polish equivalents of the English word: evangelical. The second section is a description of the
vision of George Weigel. The third section answers the question if one can say that the vision of
Catholicism by George Weigel has certain evangelical (that means: according to the basics of the
Evangelical Movement) characteristics.

The conclusion of the analysis undertaken in the article is that the vision of Catholicism
presented by George Weigel is not only compatible with the Gospel but resembles in certain aspects
the ideas of Evangelicalism. As such it can be helpful in the fostering of ecumenical dialog.
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Mistyka czy depresja?
Noc ciemna $w. Jana od Krzyza a noc psyche

Specyfika nocy ciemnej, ktora opisuje $w. Jan od Krzyza, oraz tego stanu,
ktory specjalistyczna literatura psychologiczna opisuje mianem depresji, pozwa-
la dostrzec wyrazne podobienstwa tych dwoch fenomenow. Opierajac si¢ na wie-
dzy i praktyce terapeutéw oraz pracy kierownikéw duchowych, mozna wysnuc
ten sam wniosek: noc ciemna wiary oraz depresja sa do§wiadczeniami, ktore
przejawiaja si¢ w podobny sposéb. Czy jednak te obydwa ludzkie doswiadcze-
nia sa tym samym, czy sa raczej dwiema odrebnymi rzeczywistosciami? Co je
do siebie upodabnia, a co wyr6znia? Czy moze moéwimy o tym samym zjawisku,
ale opisujac je z dwdch odmiennych perspektyw (teologicznej i psychologicz-
nej)? Albo tez stoimy w obliczu dwdch z gruntu réoznych kryzysow?

Niniejszy artykut stawia sobie za cel znalez¢ odpowiedzi na powyzsze pyta-
nia. Najpierw nakre$lone zostana podstawowe racje przemawiajace za konieczno-
$cia dialogu psychologii i teologii. W dalszej kolejnos$ci przeanalizujemy zjawisko
depresji (zaréwno z punktu widzenia psychologii, jak i teologii oraz mistyki),
starajac si¢ ukaza¢ wzajemne roznice oraz elementy wspolne depresji i nocy
ciemnej. Zatrzymamy si¢ tez pokrétce przy symbolice nocy w ujeciu Doktora
Karmelu, aby przej$¢ do nieco szerszego omowienia charakterystyki sanjuani-
stycznej nocy ciemne;j.

Nastepnie zaprezentowane zostang stanowiska znawcow tematu nocy ciemnej
w powiazaniu z depresja, a te rozwazania prowadzi¢ beda do przyblizenia koncep-
cji dezintegracji pozytywnej, autorstwa polskiego psychiatry i psychologa Kazimie-
rza Dabrowskiego, aby skonfrontowac ja z Janowa wizja nocy. W koncu sprobuje-
my dokona¢ pewnego rodzaju syntezy mistyczno-psychologicznej.

Istnieje juz nieco literatury na interesujacy nas temat. Na gruncie polskim
ukazata si¢ m.in. publikacja Jerzego Skawronia OCarm, pt. Noc ducha i dezinte-

! Mgr lic. kan. Paulina Hornik — doktorantka wydziatu teologicznego Uniwersytetu Slaskiego,
specjalizuje si¢ w duchowos$ci karmelitaniskiej, pisze rozprawe doktorska na podstawie pism §w.
Jana od Krzyza.
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gracja pozytywna (wyd. Karmelitow Bosych, Krakéw 2007) i ksigzka Joanny Gic
Noc czynna wg sw. Jana od Krzyza a psychologia (w ramach serii Biblioteca
Carmelitanum, nr 9, wyd. Flos Carmeli, Poznan 2009). Na jezyk polski przettu-
maczono rowniez ksiazke autorstwa amerykanskiego lekarza, wyktadowcy aka-
demickiego i teologa, Geralda G. Maya, Ciemna noc duszy. Depresja a kryzys
duchowy oczami psychiatry (wyd. WAM, Krakéw 2012).

Z publikacji obcojezycznych mozna przywota¢ chociazby tytulty ksiazek
wydanych w jezyku hiszpanskim: Noche oscura y depresion. Crisis espirituales
y psicolégicas: naturaleza y diferencias (Regina Baumer y Michael Plattig), sta-
nowiaca zbior artykutow bedacych owocem konferencji, ktora odbyta si¢ w 2008
roku w Miinster (Instytut Duchowosci tamtejszego Uniwersytetu Filozofii i Teo-
logii od wielu lat zajmuje si¢ problemem relacji kryzysu duchowego i kryzysu
psychicznego), badz tez Mistica y depresion. San Juan de la Cruz piéra Franci-
sco J.A. Rodrigueza.

Niniejszy artykut ma na celu dokonanie pewnego rodzaju syntezy tego, co
zostato dotychczas powiedziane na temat wspotzaleznoSci mistycznych stanow
nocy ciemnej i depresji, jak rowniez porownanie tych dwoch fenomenow,
w $wietle nowych badan specjalistow z obydwu dyscyplin wiedzy — teologii
i psychologii. Przyjrzyjmy si¢ zatem zalozeniom i perspektywom wzajemnej
wspotpracy tych dwoéch dyscyplin nauki.

Teologia jako ostateczna perspektywa sensu dla psychologii

,,Chce pozna¢ Boga i duszg” — te stowa $w. Augustyna wytyczyly zakres
psychologii dla kolejnych wiekéw. Chociaz moze on sam nie zdawal sobie
w pelni z tego sprawy, jego wlasne spojrzenie zarowno na Boga, jak i na duszg
czynilo z teologii i psychologii jeden konglomerat, wiazac obie dziedziny nauki
siecia wzajemnych powiazan i zaleznosci’.

W pdzniejszych epokach to pokrewienstwo teologii i psychologii nie byto juz
tak oczywiste jak w czasach $w. Augustyna i bezposrednio nastgpujacych po nim.
Traktowanie obu tych dziedzin niejednokrotnie daleko odbiegto od mysli Augu-
styniskiej. Ich wspolne drogi nieraz rozeszly si¢ na tyle, iz niematego wysitku
wymagato odnalezienie sposobow, aby je na nowo powiaza¢. Moze zrodzi¢ si¢
pytanie, czy jest to w ogoéle potrzebne i1 pozyteczne, a takze, czy istnieje jakas
wspodlna plaszczyzna porozumienia miedzy nimi. Bez watpienia teologia i psy-
chologia spotykaja si¢ w jednym punkcie. W kreggu zainteresowan obu znajduje
si¢ tajemnica czlowiceka. Teologia zglebia t¢ tajemnice jako zakorzeniona w sto-
wie rozmowa o Bogu i cztowieku, natomiast psychologia ujmuje cztowieka jako

2 G.S. Brett, Historia psychologii, PWN, Warszawa 1969, s. 193, za: J. Gic, Noc czynna wg
sw. Jana od Krzyza a psychologia, Poznan 2009, s. 7.
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byt relacyjny, ,.istote spoteczna”, ale jednoczes$nie autonomiczna; otwarta takze
na transcendencjg¢’.

Na przestrzeni lat dialog psychologii z teologia uwazany byl za bezuzytecz-
ny lub niemozliwy. Niedocenianie w pracy psychoterapeutycznej wymiaru du-
chowego jawi si¢ jako pewnego rodzaju paradoks, skoro ten wymiar ludzkiej
egzystencji pozostaje tak blisko obszaru, ktorym zajmuja si¢ psychoterapeuci®.

Redukcjonizm psychologiczny sigga korzeniami czasow Zygmunta Freuda.
Polegat na przekonaniu, ze ,,do$wiadczenie duchowe moze by¢ w petni wyjasnio-
ne przez psychologig, a religi¢ mozna traktowac jako mechanizm nerwicowy (za-
rowno w wymiarze spotecznym, jak i indywidualnym). Réwnolegle do owego
redukcjonizmu psychologicznego rozwijat si¢ redukcjonizm teologiczny. Ksigza,
niechetni psychoterapii w réznym stopniu, postrzegali ja jako swego rywala
w pracy duszpasterskiej. Do tego klimatu nieufnosci wobec psychologii przyczy-
niato sig¢ takze stabe przygotowanie kaptanow z zakresu tej dziedziny wiedzy.

Z koncem XX wieku owa odrebnos¢ teologii i psychologii przestata wystar-
czaC, zwlaszcza tym, ktorym bliska byta catosciowa wizja cztowieka. Duze zna-
czenie miato tu takze posoborowe otwarcie Kosciota®. Obecnie stopniowo nurt
wzajemnego stuchania sig i zaciekawienia migdzy teologia a psychologia zaczy-
na by¢ silniejszy anizeli obustronna wrogo$¢ i podejrzliwosé. Dialog migdzy
obiema perspektywami spojrzenia na tajemnice cztowieka oraz wspdlne wstuchi-
wanie si¢ w Boga coraz czeéciej bywaja traktowane jako nicodzowne’.

Niezbedna przestanka dla integracji obu dyscyplin staje si¢ potrzeba zwrotu
antropologicznego w teologii oraz zwrotu teologicznego w antropologii. Te dwa
zwroty pozwalaja znalez¢ prawdziwy punkt spotkania teologii z naukami szcze-
gotowymi, z psychologia w szczegdlnosci. Tym miejscem stycznosci jest do-
swiadczenie ludzkie, ktore ze swej natury jest otwarte na transcendencje. Ponad-
to zwrot antropologiczny teologii sprawia, ze antropologia przestaje by¢ tylko
i wylacznie jednym z dziatow teologii, a zamiast tego staje si¢ cennym locus the-
ologicus oraz uprzywilejowang przestrzenia uprawiania teologicznej refleks;ji®.

* Gic, tamze.

4 B. de Barbaro, Duchowos¢ w psychoterapii — psychoterapia w duszpasterstwie, w: J. Grif-
fith, M.E. Griffith, Odkrywanie duchowosci w psychoterapii, Krakéw 2008, s. 8-15.

> Tamze.

¢ Tamze.

"'T. Cantelmi, P. Laselva, S. Paluzzi, Dialog psychologii z teologiq, Poznan 2006, s. 9-13. Psy-
chologia na podstawie obserwacji zachowania osoby dociera do jej wewngtrznej psychodynamiki,
ktoéra wyjasnia to zachowanie. Procesy psychiczne méwia o czym$ wigeej niz tylko o samej sferze
psychicznej cztowieka, wskazuja takze na sferg ontologiczna, na tajemnicg osoby. Dlatego tez bada-
nie zycia i dziatania jest rowniez badaniem bytu cztowieka. Stad jako bezzasadne jawi si¢ rozdziela-
nie teologii, ktéra miataby jako nauka aksjologiczno-normatywna odpowiada¢ na zasadnicze kwestie
zycia i $mierci, od psychologii, zadaniem ktorej, jako nauki empiryczno-analitycznej, bytoby jedynie
opisywanie akcydentalnych, dajacych si¢ zaobserwowac zjawisk. Por. tamze, s. 25.

8 Tamze, s. 19.
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Specyfika i konieczno$¢ dialogu teologii chrzescijanskiej z psychologia ma
swoje zrodto w powiazaniu catej stworzonej rzeczywisto$ci z Tajemnica Boga,
ktora zostata objawiona w Jezusie Chrystusie, weielonym Synu Bozym. W Nim
natura boska i ludzka zamieszkaty w jednej Osobie. Od-Boskie pochodzenie
$wiata sprawia takze, iz nauka i wiara nie sg wzgledem siebie konkurencyjne, ale
wspomagaja si¢ na drodze odkrywania prawdy. Jak poucza Sobor Watykanski 11,
istota badania metodycznego we wszystkich dziedzinach wiedzy, jesli tylko prze-
biega ono w sposdb prawdziwie naukowy i1 zgodny z normami moralnymi, nigdy
nie bedzie sta¢ w opozycji wobec wiary, ,,sprawy bowiem $wieckie 1 sprawy
wiary wywodza swoj poczatek od tego samego Boga”. Co wigcej, kto wytrwale
i w duchu pokory usituje zglebia¢ tajniki rzeczywistosci, ten, nawet bedac tego
nieswiadomym, jest niejako prowadzony r¢ka Boga, ktory podtrzymuje wszyst-
kie rzeczy w istnieniu i sprawia, ze sa tym, czym sa’.

Jak zauwaza wiloski kaptan i psycholog, Amadeo Cencini, dialog teologicz-
no-psychologiczny nie powinien opiera¢ si¢ jedynie na relacji komplementarno-
$ci, polegajacej na tym, ze jedna dyscyplina zaczyna swa dzialalno$¢ tam, gdzie
koncza si¢ kompetencje drugiej. Nie chodzi tu takze o odgdrnie zatozone daze-
nie do zgody i wzajemnego potwierdzenia psychologii i teologii. Celem jest tu
co najwyzej poszukiwanie zbiezno$ci, do ktorej obie dziedziny daza swoja spe-
cyficzna droga, postugujac si¢ wtasna metodologia, przy jednoczesnym obustron-
nym respektowaniu systemow poje¢ whasciwych kazdej dziedzinie!®.

Bruno Forte jest zdania, ze teologia moze zaoferowa¢ psychologii ostatecz-
ng perspektywe sensu majaca swe zrodto w Bogu. Aby wypetni¢ to zadanie, teo-
logia musi pozosta¢ wierna swej najgiebszej tozsamosci: ,,Jedynie taka teologia,
ktora bedzie $cisle 1 rygorystycznie «teologicznay, a zatem bedzie miata na sercu
Wiekuistego i bedzie mowi¢ o Bogu jako o wytacznym Przedmiocie swego zain-
teresowania, uznajac w Nim zarazem zywy Podmiot, przemawiajacy do niej po-
przez stowo 1 milczenie, na ktore usituje odpowiedzie¢, bedzie mogta nawiazac
autentyczny i znaczacy dialog z psychologia opierajaca si¢ na wizji czlowieka
otwartej na Tajemniceg”!!.

Taka wlasnie teologia — z absolutnym prymatem Boga jako zasadnicza teza
— jest refleksja $w. Jana od Krzyza. W mysl powyzszego cytatu to wlasnie zna-
mig¢ predysponuje ja do owocnej wspolpracy z psychologia. Wsrod innych dziet
XVI-wiecznego mistyka Noc ciemna stanowi szczegdlnie no$ny obszar dla dia-
logu z psychologia. To graniczne doswiadczenie ludzkiej egzystencji, jakim jest

 Sobor Watykanski I1, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspolczesnym 36; por.
T. Cantelmi, P. Laselva, S. Paluzzi, Dialog..., dz. cyt., s. 33.

10 Tamze, s. 28.

1 B. Forte, Teologia e psicologia: resistenza, indifferenza, resa o integrazione?, w: Antropo-
logia interdisciplinare e formazione, Bologna 1997, s. 75-95; cyt. za: T. Cantelmi, P. Laselva,
S. Paluzzi, Dialog..., dz. cyt., s. 21.
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noc ciemna, ogarnia cztowieka w catosci jego bytu cielesno-psychiczno-ducho-
wego. Obejmuje wige takze ludzka psychike, a przez nia oddziatuje réwniez na
sfer¢ somatyczna.

Zjawisko depresji

Depresja jest szczegdlna rana, jaka moze spotkaé cztowieka. Wspdtczesnie
coraz wigcej ludzi cierpi z powodu tej choroby. Nasze spoteczenstwo okresla si¢
nawet niekiedy mianem spoteczenstwa depresyjnego'?, zdaniem wielu filozofow,
zyjemy w cywilizacji smutku'®.

Depresja nosi w sobie pewien bol chaosu, do jej istoty nalezy wewngtrzna
sprzecznos¢, rozbicie, zatarcie granic, nietad. Najprostsze rzeczy sa dla cierpia-
cego czlowieka nieznane, obce, dalekie. Wiele rzeczy prostych staje si¢ trudny-
mi. W depresji cztowiek jawi si¢ jak bezradne dziecko. Im cigzsza depresja,
w tym bardziej odlegla przeszios¢, chory ucieka, cofajac si¢ do okresu dziecin-
stwa. W najcig¢zszych postaciach depresji cztowiek jest niczym niemowlg, catko-
wicie zdany na pomoc innych, a przy tym nadwrazliwy i podatny na najmniejsze
zranienie. Swiat w depresji staje si¢ coraz bardziej zawezony, takze przestrzen-
nie — do jednego pokoju, do jednego fotela, t6zka'*.

Jednym z waznych rysow depres;ji jest rOwniez ogromne poczucie winy, doty-
czace niemalze wszystkiego. W 1zejszych formach depresji pojawiajaca si¢ agresja
jest ukierunkowana bardziej na zewnatrz, natomiast w ci¢zszej depresji cztowiek
bardziej oskarza samego siebie — cokolwiek by zrobit, czuje sie winny'.

Antoni Kepinski, wybitny polski humanista, psychiatra, zagadnieniu depresji
poswigcit jedna ze swoich ksigzek. Jest to nie tylko specjalistyczna monografia, ale
jednoczesnie sa to rozwazania na temat ludzkiego smutku w ogdle, dlatego tez
opatrzona jest tytutem Melancholia. Pojgcie to znane juz bylo Hipokratesowi
(uzywa go takze $w. Jan od Krzyza), a — zdaniem Kepinskiego — termin ten le-
piej odzwierciedla niektore swoiscie ludzkie aspekty tego, co dzi§ okreslane jest
mianem ,,zespotu depresyjnego”®.

Autor Melancholii przedstawia bardzo szerokie spektrum opisywanego za-
gadnienia: rozpoczynajac od depresji endogennej (o zroédtach wewngtrznych,
w przeciwienstwie do depresji egzogennej — pochodzenia zewngtrznego), poprzez
depresje przelomow biologicznych (w tym: depresj¢ inwolucyjna, wieku mto-
dzienczego, poporodowa), depresje objawowe (np. depresje wystepujace po cho-

12 Por. K. Grzywocz, Bol ludzkich zranien i potrzeba przebaczenia, konferencje wygloszone
w Centrum Duchowym Salwatorianéw w Krakowie.

13 J. Catalan, Depresja a zycie duchowe, Krakéw 2007, s. 5.

14 K. Grzywocz, Bol ludzkich zranien..., dz. cyt.

!> Tamze.

1% A. Kepinski, Melancholia, Krakéw 1993, s. 7.
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robach zakaznych, w zaburzeniach hormonalnych), depresje organiczne (np.
moga by¢ one pierwszym zwiastunem uszkodzenia o§rodkowego uktadu nerwo-
wego), depresje starcze, depresj¢ schizofreniczna, depresje nerwicowe, depresje
w psychopatiach, omawia takze depresj¢ z wyczerpania, depresj¢ szczytu (wy-
stgpuje w momencie, gdy po wielu latach zmagania 1 wielkiego napigcia czto-
wiek wreszcie osiagnat wymarzony cel), depresje reaktywna (bedaca reakcja na
jakie$ wydarzenie — np. utrat¢ ukochanej osoby) czy tez depresje¢ cywilizacyjna
(,,smutek urzeczywistnionej basni”, gdy ziscily si¢ najSmielsze marzenia ludzko-
$ci, a mimo to cztowiek odczuwa smutek i niezadowolenie, tgskni za prostszymi
formami zycia).

Kepinski stara si¢ przyblizy¢ $wiat przezy¢ osoby dotknigtej melancholia.
Smutek depresji ogarnia cztowieka niczym ciemnos$¢, $wiat traci kolory. Normal-
na energia zyciowa zanika, kazda decyzja sprawia niezmierny problem, btahe
dotychczas sprawy urastaja do rangi duzych problemow. W ciemnosci zaczyna
dominowac chaos, cztowiek gubi si¢, nie wie, co wybra¢, w ktora strong si¢
zwrécic¢. Spadek dynamiki zyciowej dotyczy zarowno czynnosci psychicznych,
jak i fizycznych. Wszystko podlega inercji, porusza si¢ z trudem. Rzeczywisto$¢
zdaje sig¢ czym$ wrogim, pojawia si¢ wobec niej poczucie bezsilnosci. Spowol-
nienie ruchowe w depresji moze nickiedy przechodzi¢ w stupor — chory tkwi
wowczas przez dtugi czas w jednej pozycji. Rzadziej pojawia si¢ niepokoj ru-
chowy i ptacz. W ciezszych depresjach na ogdt chory nie moze ptakaé, cho¢ czg-
sto pragnie tego, aby poprzez 1zy uzewngtrzni¢ swoj smutek'’.

Symbol nocy

Przyjrzyjmy si¢ teraz nocy ciemnej. Zaczniemy od krotkiego nakreslenia
symboliki nocy. Noc rozumiana jako cz¢$¢ doby niejako wchodzi w nasze wne-
trze i dziala w nas podobnie jak to, co Jan nazwal noca w znaczeniu przeno$nym.
Albo odwrotnie — to wlasnie, co powoduje w nas skutki podobne do nocy kosmicz-
nej, nazywa si¢ noca w znaczeniu przeno$nym. Swiatto dnia, o$wietlajac rzeczy,
ukazuje ich wiasciwosci dostrzegalne wzrokiem. Natomiast noc pochtania je i za-
mazuje ich ksztalty. To, co si¢ w niej zatopi, nie przestaje wprawdzie istniec, jed-
nak staje si¢ niewidzialne, nieokre$lone jak sama noc, albo tez ocienione, mrocz-
ne, grozne. Noc ogranicza mozliwo$ci uzywania wzroku, hamuje nasze ruchy. Po
catym dniu, noca mamy mniej sit niz za dnia, pora nocna moze tez niekiedy sprzy-
ja¢ odczuwaniu samotnosci. Bywa przezywana jako przedsmak $mierci'®.

Obok nocy ciemnej i przejmujacej groza istnieje takze drugie, odmienne
oblicze nocy. Moze by¢ to noc skapana w poswiacie ksiezyca, roziskrzona gwiaz-

17 Tamze, s. 7-9.
8 E. Stein, Wiedza Krzyza. Studium o $w. Janie od Krzyza, Krakéw 1994, s. 52.
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dami, rozjasniona mitym, tagodnym $wiatlem. Taka noc nie pochtania rzeczy,
pozwala za to dostrzec ich nocne oblicze. Ostre ksztalty rzeczy widziane za dnia
teraz staja si¢ przyciemnione, delikatniejsze. Noc ukazuje takie zarysy ksztattow,
jakich nie ujawnia $§wiatto dnia. Milknie gwar, ustaje poSpiech, daja si¢ stysze¢
glosy, ktdére ging wsrod dziennego hatasu. Noc przynosi ze soba uciszenie i1 spo-
koj, ktore przelewaja si¢ takze w duszg cztowieka. Jak zauwaza Edyta Stein, ,,ist-
nieje nocna, tagodna jasnos¢ ducha, kiedy dusza wolna od stuzby i zaje¢ wiaza-
cych ja za dnia, swobodna i skupiona zarazem, wnika w glebi¢ powiazan swej
wlasnej istoty 1 zycia, $wiata 1 nad$wiata. I znajduje wielkie, dobroczynne uci-
szenie w pokoju takiej nocy”".

Jan od Krzyza jest nazywany niekiedy Doktorem Nocy, cho¢ niektdrzy z ba-
daczy jego pism uwazaja, ze rdwnie stusznie nalezy mu si¢ tytut Doktora Swia-
tta?, czy tez Doktora Mitosci Bozej?!. Bez watpienia jednak symbol nocy stano-
wi jedna z najbardziej oryginalnych intuicji tworczych Jana od Krzyza®.
Realistyczne odniesienie nocy kosmicznej do doswiadczenia ciemno$ci ducho-
wych stanowi o sile tego symbolu, ktdry posiada charakter duchowy 1 literacki
zarazem?®.

Noche oscura

Stan osoby poddanej nocy ciemnej przedstawia si¢ podobnie jak wyzej opisa-
ny stan depresji: dusza ,,nie moze uwierzyc¢, ze Bog ja kocha i ze ona na t¢ mitos¢
zashuguje. Przeciwnie, widzi, ze zashuguje na odrzucenie nie tylko przez Boga, ale
przez wszystkie stworzenia i to na zawsze” (NC II, 7, 7). Ciemnos¢ depresji wnika
takze w sumienie. Czlowiek nie jest w stanie oceni¢ swoich czynow, nie potrafi
dokona¢ jasnej oceny moralnej**. Nasuwa sie tu pewna analogia z cierpieniem spo-
wodowanym przez ,,ducha przewrotnosci”, ktore Jan od Krzyza opisuje w pierw-
szej ksiedze Nocy ciemnej. Duch ten zaciemnia zmysty i rozpoznanie cztowieka
,,do tego stopnia, ze nabawia duszg tysigcznych skruputéw i powiktan”. Zaémiewa

1 Tamze, s. 53.

2 Q. Filek, Wprowadzenie do dziel sw. Jana od Krzyza, w: Jan od Krzyza, Dziela, Krakéw
2010, s. 47.

21 N. Cummins, Wprowadzenie do nauki sw. Jana od Krzyza, tam. T. Kieniewicz, Krakéw
2012, s. 5.

22 Korzenie symbolu nocy w dzietach $w. Jana od Krzyza procz do§wiadczenia nocy kosmicz-
nej oraz doswiadczenia ciemnosci i opuszczenia, ktore staje si¢ udziatem Swigtego w toledanskim
karcerze siggaja takze tradycji biblijnej 1 patrystycznej mowiacej o tym, ze udzielanie si¢ transcen-
dentnego Boga $miertelnemu cztowiekowi dokonuje si¢ w ciemnosci (por. J. Gogola, Wprowadze-
nie, w: Jan od Krzyza, Dzieta, Krakow 2010, s. 493).

2 J. Gogola, Wprowadzenie..., dz. cyt., s. 492.

* Tamze.
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takze umyst cztowieka tak, ze nic nie moze mu przynies¢ ukojenia ani nie moze
oprze¢ sadu na zdaniu czy radzie innych (por. NC 1, 14, 3).

Z kolei na poczatku NC II, 8 hiszpanski mistyk, omawiajac 6w symptom
nocy ciemnej, jakim jest niemoznos$¢ wzniesienia do Boga uczu¢ ani umystu, za-
znacza takze, iz dusza ,,nie mniej jest bezradna w sprawach doczesnych. Popada
czasem w takie zamroczenie i w taka niepami¢¢ o wszystkim, ze czas uptywa,
a ona nie zdaje sobie sprawy, co czynita, co myslata, co czyni lub co ma czynic.
I nie moze, choc¢by chciata, przywota¢ uwagi do tych spraw” (NC II, 8, 1).

Swigty Jan od Krzyza nie zajmuje si¢ wprost problemem psychologii rozwoju
i towarzyszacych mu kryzysow. Jego zasadniczym celem jest wskazanie wilasci-
wego kierunku osobie wchodzacej w zycie mistyczne. Gdy §wigty pisarz wspo-
mina sensu stricte o depresji (melancholii), czyni to jedynie pobocznie®. Jednak
procesu przyspieszonego rozwoju duchowego, jakiemu podlega osoba doswiad-
czajaca nocy ciemnej, nie mozna zredukowac¢ do samej teologii ani tez nie moz-
na go psychologizowaé, czego $wiadom jest sam autor omawianego dzieta. Czto-
wiek jest caloscia ciata, duszy i ducha, a jego poszczegdlne sfery wzajemnie si¢
przenikaja i splataja. Oczyszczajace i uswigcajace dziatanie Ducha Bozego po-
woduje zaburzenie, a w dalszej kolejnoSci przetworzenie ludzkich struktur psy-
chiczno-duchowych. To wszystko nie pozostaje bez wplywu na zdrowie psychicz-
ne (a takze fizyczne) cztowieka®.

Istnieje wielce prawdopodobna hipoteza, ze $§w. Jan od Krzyza w Nocy ciem-
nej opisuje swoje wilasne przezycia, w tym takze gigboka depresje, ktéra wy-
brzmiata szczegodlnie wyraznie w czasie uwigzienia w toledanskim karcerze?.
Takze zawarto$¢ tresciowa, formalna i grafologiczna rekopiséw Doktora Karme-
lu wskazuje na pewne oznaki istnienia osobowosci depresyjnej u hiszpanskiego
poety. Analizujac terminologi¢ stosowana przez $w. Jana, mozna zobaczy¢, iz
poczatkowe stany mistyczne w swym opisie przypominaja stany melancholii, co
sktania samego mistyka do wprowadzenia pewnych kryteriow, ktore okreslatyby
podobienstwa i réznice pomigdzy choroba a dziataniem Boga®®. Autor Nocy ciem-
nej nie wyklucza takze wspoétistnienia obu rzeczywistosci (por. NC 1, 3, 4).

Termin melancholia pojawia si¢ m.in. w NC I, 4. Ten rozdziat traktuje ,,0 in-
nych niedoskonato$ciach, ktore popetniaja poczatkujacy pod wptywem trzeciej
wady glownej, ktora jest nieczysto$¢”. W tym rozdziale znajduje si¢ pewien pas-
sus bardzo interesujacy ze wzgledu na pojawiajace si¢ w nim stwierdzenie, iz noc
ciemna jest stanem jeszcze cigzszym niz sama melancholia: ,,Pokusy te oddzia-

% J. Skawron, Noc ducha i dezintegracja pozytywna, Krakow 2007, s. 240.

2 Tamze, s. 231.

21J. Alvarez w ksiazce Mistica y depresion nadzwyczajna znajomos$¢ i przenikliwg diagnozg
krancowych standw ducha zawarta na kartach Nocy ciemnej uzasadnia osobistym doswiadczeniem
zyciowym $w. Jana. Por. J. Skawron, Noc ducha..., dz. cyt., s. 258.

2 Tamze, s. 240 n.
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luja z taka sila i tak czgsto na osoby, zwtaszcza melancholiczne, ze az lito$¢ bie-
rze patrze¢ na ich udrgczone zycie. Udrgezenie to w chwilach przyptywu melan-
cholii na takie osoby urasta do tego stopnia, iz sadza, Zze sa nagabywane przez
szatana i nie maja moznosci uwolnienia si¢ od niego, chociaz niektore z wielkim
wysitkiem i trudem zdotaja si¢ uwolni¢ od takiego nagabywania” (NC I, 4, 3).
Przewaznie jednak, w przypadku, gdy owe nieczyste pokusy powstaja na podto-
zu melancholii, trudno je zwalczy¢, nie uleczywszy najpierw chorobliwego sta-
nu czlowieka, ,,chyba ze dusza wejdzie w noc ciemna i ta powoli pozbawi ja
wszystkiego” (tamze). W powyzszym opisie uwidoczniony jest pasywny charak-
ter zarowno melancholii, jak i nocy ciemnej. Sama noc intensyfikuje symptomy
melancholii®.

W pierwszych dziesigciu rozdziatach drugiej ksiggi Nocy ciemnej szczegdl-
nie wyraznie widzimy, jak Doktor Karmelu dba o to, aby odrézni¢ dynamizm
rozwojowy nocy zmystow i ducha od stanéw chorobowych. Takie rozgranicze-
nie nie wyklucza bynajmniej, iz te ostatnie moga stanowi¢ jeden z elementow
nocy ciemnej. Procesu duchowego wzrastania prowadzacego do zjednoczenia
z Bogiem nie mozna w catosci utozsami¢ z jednostka chorobowa, chociaz choro-
ba moze stanowic¢ takze jeden z jego aspektow. Wowczas takze ona zostaje pod-
dana Bozej logice dziatania i w dalszej perspektywie rowniez stuzy osiagnigciu
celu — zjednoczeniu z Bogiem. Choroba nie stanowi przeszkody dla dziatania
Boga zmierzajacego do uchrystusowienia cztowieka: ,,Oschto$¢ zwiazana z noca
ciemna niesie z soba zwyczajnie trosk¢ wraz z bolesna obawa, ze [...] nie shuzy
si¢ Bogu. A chociaz niekiedy ta oczyszczajaca oschto$¢ moze by¢ potaczona
z melancholia albo z inng niedyspozycja, to jednak nie przestaje dlatego oczysz-
cza¢ pozadania, poniewaz to pozadanie zostaje oczyszczone z wszelkiego upodo-
bania 1 zwraca cala troske ku Bogu” (NC I, 9, 3).

Stanowiska znawcow

Trudno byloby zaprzeczy¢, ze istnieje pewne podobienstwo migdzy noca
bierna ducha a depresja. J. Alvarez w swoim dziele Mistica y depresion prezen-
tuje poglady czterech autoréw dotyczace tego tematu®'. W. James reprezentuje
stanowisko utozsamiajace zjawisko biernej nocy ducha z depresja. H. Delacroix
uwaza, ze stany nocy ducha i depresji moga wspotwystepowaé. W rozwoju zycia
mistycznego wyrdznia on etap wielkiej gorliwosci, podczas ktorego moga (choc
nie musza) pojawic si¢ pewne mistyczne zjawiska takie jak ekstazy, wizje, stowa
nadprzyrodzone. Cztowiek w tym okresie zycia mistycznego optywa w duchowa

2 Tamze, s. 243.
30 Tamze, s. 244.
3 Tamze, s. 241.



274 PAULINA HORNIK

rozkosz. Jest to etap niedoskonatej kontemplacji poczatkowej, w czasie ktorego
w duszy ludzkiej obecne sa liczne ukryte wady, a wérdd nich egoizm. Aby pdjsé
krok dalej, konieczne jest glebsze oczyszczenie, podczas ktorego mistyk poznaje
swa moralna, ale i ontyczna stabos¢ i niemoc. Rozpoczyna si¢ czas pasywnej
nocy ducha, na ktdra sktadaja si¢ intensywne cierpienia o zabarwieniu neurotycz-
nym, melancholia, cigzka depresja. Te udrgki przeplatane sa okresami rozrado-
wania 1 uszcze$liwienia.

Laigner-Levastine, psychiatra, optuje réwniez za odczytaniem nocy ducha
jako przenikania si¢ stanow chorobowych i nadprzyrodzonych. Trzy znaki przej-
scia od medytacji do kontemplacji, jakie podaje $w. Jan, interpretuje jako symp-
tomy mogace towarzyszy¢ takze depresji. Dla potwierdzenia swej argumentacji
powotuje si¢ na Taulera, ktory potwierdza, ze ten, kto chcialby zjednoczy¢ sie
z Bogiem, powinien by¢ gotow na cierpienia duchowe i psychiczne.

M. Mardon-Robinson réwniez bada noc ciemna od strony psychiatrii i opo-
wiada si¢ za uznaniem depresji za komponent nocy. Stwierdza, Zze mozna odna-
lez¢ wiele podobienstw migdzy sanjuanistyczna noca a depresja melancholiczna.
Wyodrebnia i poréwnuje liczne przebiegi psychiczne obu fenomenow, dochodzac
do wniosku, ze maja wiele elementdw wspdlnych. Sa to: smutek, zaniepokoje-
nie, poczucie beznadziejnosci, odktadajacy si¢ w pamigci cigzar przesztosci, do-
$wiadczenie pustki i prozni.

Sens depresji

Mozna zastanawia¢ sig, czy to bolesne doswiadczenie, ktorym jest depresja,
kryje w sobie jaki$ sens. Dla dunskiego filozofa, S. Kierkegaarda depresja byla
poczatkiem jego filozofii. Osobiste do§wiadczenie cierpienia i choroby uczynit
on punktem wyjscia swoich rozwazan o czlowieku, ktore doprowadzity go do
glebokiej wigzi z Bogiem. ,,Depresja musi mie¢ swoje znaczenie” — pisal Roma-
no Guardini, jeden z najwigkszych wspotczesnych teologdow, mistykow, sam cier-
piacy na depresjg*.

Wiara daje cztowiekowi przekonanie, ze Bog jest obecny w kazdej chwili jego
zycia. Gdyby bowiem Ten, ktory podtrzymuje wszystko w istnieniu, opuscit jakis
moment ludzkiej egzystencji, wowczas tej chwili by nie byto. Jesli zatem Bog jest
zawsze obecny, to znaczy, ze kazda sekunda ludzkiego Zycia niesie w sobie boski
sens. Boza milo$¢ jest takze blisko ludzi pograzonych w depresji*. Ten, ktory nie
ztamie nadlamanej trzciny ani nie zgasi tlacego si¢ knotka §wiecy (por. 1z 42,3),
nie opuszcza ludzki tak glgboko zranionych. A wige, dzigki Bozej obecnosci, row-
niez to wszystko, co dzieje si¢ w depresji, naznaczone jest sensem.

32 Zdarzato sig, ze wskutek choroby byt do tego stopnia przelgkniony i roztrzgsiony, ze ucznio-
wie musieli prowadzi¢ go na wyktady. Por. K. Grzywocz, Bdl ludzkich zranien..., dz. cyt.
33 Tamze.
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Teoria dezintegracji pozytywnej i noc ciemna

Wspdlnym ogniwem, ktore moze potaczy¢ noc ciemna z doswiadczeniem
jakiej$ psychicznej niespojnosci, jest aspekt pozytywny, w ktorym mozemy roz-
patrywac¢ oba fenomeny. Wbrew pozorom bowiem ciemna noc psyche moze
przynies¢ temu, kto jej do§wiadcza, niespodziewane zyciodajne owoce.

Dla zrozumienia sanjuanistycznej nocy ducha oraz powiazan, jakie istnieja
migdzy nig a depresjq przydatne moze by¢ nakreslenie zasadniczych rysow teorii
pozytywnej dezintegracji. Jej tworca jest prof. Kazimierz Dabrowski (1902-
-1980), swiatowej stawy psychiatra i psycholog. Wedlug teorii dezintegracji po-
zytywnej warunkiem rozwoju osobowosci jest rozpad, czyli dezintegracja, pier-
wotnej struktury psychicznej. Poprzez wewngtrzne konflikty, poszukiwania i akty
wyboru dochodzi do integracji psychiki na wyzszym poziomie*. W tym konteks-
cie polski humanista rozpatruje wiele zaburzen psychicznych, zwtaszcza typu
nerwicowego. Jego zdaniem, czg¢sto sg one nie tyle choroba, ile raczej przejawem
pozytywnego kryzysu rozwojowego. Takie spojrzenie wynika z podstawowej
tezy, jaka przyjal Dabrowski — mianowicie zdrowie psychiczne wiazal on nie
z przystosowaniem, ale z rozwojem i jego dynamika®.

Teoria dezintegracji pozytywnej stanowi pierwsza usystematyzowang probg
ukazania osobowos$ci rozwijajacej si¢ ku ideatowi przez przekraczanie kolejnych
poziomow (a nie tylko faz)*. Jest to optyka wielozakresowa, Dabrowski postrze-
ga rozwdj nie tylko w jego wymiarze horyzontalnym, ale rownoczesnie w jego
dymensji wertykalnej. Zdaniem wybitnego psychiatry, tym, co warunkuje rozwoj,
jest osobowosciowa struktura wielopoziomowa, powiazana tre§ciowo z mysle-
niem, odczuwaniem, wyobraznig i intuicja’’.

Whbrew opiniom oceniajacym psychonerwice jako zjawisko negatywne, Da-
browski dostrzega w nich pozytywne odniesienia rozwojowe. Wyr6zniki tego
stanu, jak na przyktad wzmozona pobudliwos$¢ emocjonalna i intelektualna, moga
by¢ wyrazem bardziej intensywnego rozwoju. Z jednej strony osoba doswiadcza
cierpienia, konfliktow, lgku, smutku, a z drugiej z przezyciami tymi wiaze si¢
napigcie, ktore towarzyszy rozwojowi i stanowi pewnego rodzaju tworcza dra-
maturgig’®®.

3* Osobowo$¢ rozumie Dabrowski jako rezultat ,,obiektywizacji funkcji uczuciowych i popg-
dowych oraz obiektywizacji warto$ci duchowych, produkt przebycia okresu trudnosci, niepokoju,
kryzyséw, zahamowan, smutku i depresji, obsesji, stanow legkowych i wigkszo$ci psychonerwic na
wyzszym poziomie” (K. Dabrowski, Dezintegracja pozytywna, Warszawa 1979, s. 35).

3 J. Skawron, Noc ciemna..., dz. cyt., s. 7.

3 Tamze, s. 174.

37 Wedlug teorii dezintegracji pozytywnej rozwoj ,,fazowy” moze by¢ ujety w ramy statystycz-
ne, natomiast ,,poziom rozwoju” stanowi norm¢ osobowa i zindywidualizowana. Por. tamze, s. 181.

3 Tamze, s. 246.
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Profesor Dabrowski czyni rozréznienie migdzy nerwica a psychonerwica®.
Polski psychiatra uwaza, ze przyczyna nerwic tkwi w nieprawidtowym funkcjo-
nowaniu narzadow lub uktadow, ktore wpltywaja na psychike, cho¢ nie mozna
wskaza¢ jednoznacznie zadnej strukturalnej i lezacej w konkretnym organie przy-
czyny nerwicy. Charakterystyczna jest tu dominanta proceséw somatycznych.
Natomiast psychonerwice bylyby to zaburzenia uczuciowo-dazeniowe oddziatu-
jace na sfer¢ wegetatywna. W psychonerwicach osoba doswiadcza ambiwalencji
uczuciowej (naprzemiennej pobudliwosci i depresji), uwrazliwienia na sprawy
innych, konfliktow wewngtrznych. Psychonerwice powstaja wskutek wewngtrz-
nej stagnacji, wejscia w Slepy tor na drodze rozwoju osobowego. Jest to zaburze-
nie pewnej funkcji psychicznej, ktore stoi przed mozliwoscia przeksztalcenia tej
funkcji dla wyzszej, rozwojowej formy dziatania. W przeciwienstwie do nerwicy
obecna jest tu zdolno$¢ osoby do hierarchizacji i refleksyjnosci. Nie jest to for-
ma somatyczna, a raczej mentalna i konceptualna. Dabrowski zaznacza wszakze,
ze w przypadku psychonerwicy przyczyna cierpienia moze stanowi¢ zagadke®.

W swietle mysli Kazimierza Dabrowskiego depresja nie musi by¢ wigc po-
strzegana jako zjawisko negatywne. Im wigksze ciazenie ku dezintegracji, tym
wigksza winna pojawic si¢ sila przeciwstawiajaca si¢ jej, owocujaca nowa jako-
Scig zycia do tego stopnia, ze depresja moze zatraci¢ swoj niszczycielski i choro-
bliwy charakter. Wtasna stabo$¢ i utomnos$¢ osoby cierpiacej na depresj¢ moga
sta¢ si¢ ,,winda” wynoszaca ja na szczyty czlowieczenstwa. Jedynie egoizm
i samowystarczalno$¢ sa tym, co zatrzymuje osobg na pewnym rejestrze rozwo-
ju*l. Zdaniem Dabrowskiego, stany depresji nie sa wytacznie wynikiem egocen-
tryzmu, hipochondrii czy wlasnych trudnosci, ale bywaja niekiedy ,,depresjami
spotecznymi”, ktore powstaja na tle wspolprzezywania dramatdéw i smutkoéw in-
nych ludzi®.

Kto, akceptujac swoja bezradno$¢, pragnie jednoczesnie tego, co wydaje sig
nicosiagalne, wzniesie si¢ ku temu, co wczesniej jawito si¢ jako niemozliwe, je-
sli tylko przyjmie za przewodniczke logikg wiary. Mistycy przezywali swoje cier-
pienie ze swiadomoscia wlaczenia ich w dialektyke Smierci i zmartwychwstania
Chrystusa. Podobna perspektywa otwiera si¢ przed cztowiekiem pograzonym
w depresji z jej kryzysami, zahamowaniami czy tez smutkiem obsesji, jesli umie-
$ci swoja sytuacje egzystencjalng w przestrzeni nadprzyrodzonej wiary*.

3% Powszechnie jednak uzywa si¢ terminu nerwica, gdyz 6w drugi termin sugeruje bliskos$¢
psychozy. Tamze, s. 179 (przypis 5).

40 Tamze, s. 179 n.

4 Tamze, s. 176.

42 K. Dabrowski, Dezintegracja..., dz. cyt., s. 79.

4 Tamze.
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Pozytywny aspekt depresji

Niektorzy psychiatrzy stwierdzaja, Zze nie jesteSmy w stanie z naukowa pre-
cyzja powiedzie¢, skad doktadnie bierze si¢ depresja. Wérod tych z nich, ktorzy
sa ludzmi wierzacymi, wielu sktonnych jest uzna¢ za prawdziwe twierdzenie, ze
depresja zawiera w sobie pewien element tajemniczy i zarazem proroczy. Wedlug
R. Guardiniego depresja sigga swym poczatkiem grzechu pierworodnego, jej zro-
detl nalezy doszukiwac si¢ w utracie pierwotnej wigzi z Bogiem. Dlatego ludzie
depresyjni sa prorokami naszych czasow. Ich doswiadczenie mowi nam, ze ist-
nieje co$ wigeej niz cztowiek i otaczajaca go ziemska rzeczywistos¢. W bolu,
smutku, leku tych osob ukazuje sig Swiat, o istnieniu ktérego nieraz zbyt szybko
si¢ zapomina. Sa jakby glosem wotajacym, ze zycie bez Boga jest uluda, ze bez
Boga mozliwa jest tylko smier¢*. Ich przestanie niekiedy mowi bardziej o otchta-
ni i stracie cudzej, a nie wilasnej. Bywa, ze cierpienie ludzi pograzonych w de-
presji jest wynikiem niesienia pustki innych, czyjego$, nieraz zawinionego smut-
ku, wigkszego niz zrodto radosci®. Dlatego tym doswiadczeniem Bog obdarza
tych, o ktorych wie, ze sa zdolni 6w cigzar unie$¢, wie, ze Mu nie odmoéwia i ze
moze zaufa¢ ich milosci do Niego.

U obu autorow — zaréwno u $w. Jana od Krzyza, jak i u Kazimierza Dabrow-
skiego — obecny jest aksjomat o konieczno$ci przejscia przez czas dezintegracji,
rozbicia, okresowej nierdwnowagi, podazania droga rozwoju (lub uswigcenia,
uchrystusowienia) ku ideatlowi osobowemu. Aby doj$¢ do upragnionego celu,
nieuniknione jest przejécie przez to, co powoduje utrapienie i bol, przez cos, cze-
go cztowiek do konca nie rozumie.

Synteza teologiczno-psychologiczna

W $wietle tego, co dotychczas zostalo powiedziane, sprobujemy zebra¢
i spuentowac powyzsze wnioski dotyczace wzajemnych powiazan migdzy noca
ciemng a depresja lub innymi zaburzeniami psychicznymi.

Symptomy depresji wykazuja pewne podobienstwa do cech nocy ciemne;j
opisanej przez karmelitanskiego mistyka. Moze ona objawiac sig: apatycznym
nastrojem, poczuciem beznadziejnosci, spowolnieniem ruchowym, rozmyslaniem
o $mierci, brakiem poczucia wlasnej wartosci, natrgtnym i nieproporcjonalnym
obwinianiem siebie, samopotgpieniem. Ten stan r6zni si¢ jakosciowo od okreso-

K. Grzywocz, Bol ludzkich zranien... dz. cyt.

4 Tamze.

46 K. Dabrowski nawiazuje do okreslenia Karla Jaspersa ,,pasja nocy”, ktore jest obrazem udre-
czenia, samotnosci, przezywania bezsensu zycia, stanéw lgkowych i depresyjnych. Wedtug nie-
mieckiego egzystencjalisty proby ich przezwycigzenia sa szansa wejscia do ,,normy dnia” (K. Da-
browski, Dezintegracja..., dz. cyt., s. 84).
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wego smutku po stracie lub ztego nastroju, gdy znana jest jego przyczyna. Ma
globalny charakter, ogarniajacy cala osobg. Sktadaja si¢ nan zespoty depresyjne,
lekowe 1 obsesyjne. Jest to stan o zmieniajacych si¢ fazach — przygngbienie,
wycofanie si¢ i pesymizm przeplataja si¢ z okresami rozradowania czy wrecz
euforii potaczonymi niekiedy z wysoka samoocena.

Jan od Krzyza tak opisuje noc ciemna: ,,jest to wptyw Boga na duszg, oczysz-
czajacego ja z nieSwiadomosci i niedoskonatosci habitualnych, naturalnych i du-
chowych. Wptyw ten ludzie duchowi nazywaja kontemplacja wlana albo teologia
mistyczna. W tej kontemplacji poucza Bog duszg sposobem ukrytym i zaprawia ja
do doskonatej mitosci, podczas gdy ona nic nie czyni i nie rozumie, jakim sposo-
bem owa kontemplacja jest wlewana” (NC II, 5, 1). W noc ducha nie mozna wej$¢
moca wiasnej decyzji. To Bog jest Tym, ktory wprowadza i przeprowadza dusze
przez noc ku $§wiathu i wolnosci. On takze okresla i ustanawia czas trwania poszcze-
golnych okresow $wiatta i ciemnosci, pocieszenia i strapienia®’.

Owocem nocy ducha jest odnowiona wiara, nadzieja i mitos¢. Wiara — dla
ktorej kazde wydarzenie zycia, zarbwno smutne, jak i radosne, jest sakramentem
niosacym Boga; nadzieja — cata ztozona jedynie w Bogu, niezmienna i stabilna
w obliczu najwigkszych nawet przeciwnosci; wreszcie mitos¢ — potezniejsza niz
Smier¢.

Ten, kogo Bog przeprowadzit przez noc ciemna, poznat szerokosc, glebo-
kos¢, dlugosc 1 wysokos¢ Bozej mitosci. Pomny na to, ze Bog wyprowadzit go
niejako z krainy umartych, spodziewa si¢ od Boga wszystkiego. Podobnie jak §w.
Pawetl jest pewien, ze nic nie zdota odtaczy¢ go od mitosci Jezusa Chrystusa. Bog
poprzez noc ciemna objawil mu bowiem bezmiar swojej dobroci. Dlatego wie,
ze ani to, co wysokie, ani to, co glgbokie, ani przesztos¢ ani przysztos¢, ani zad-
na inna moc nie oddzieli go od Boga (por. Rz 8,38n). To, co wczesniej niosto
w sobie zarzewie $mierci, teraz eksploduje nowym zyciem. To samo doswiad-
czenie nocy ciemnej, ktore wczesniej — wydawalo si¢ — negowalo istnienie
Wszechmocnej Mitosci, teraz zaowocowalo w duszy niezachwiana pewnoscia
Bozej opieki, napetniajac ja odwaga i $mialoscia.

W doczesnym zyciu wszystko ma swoj kres. Takze noc ciemna. Gdy po prze-
byciu tej drogi, jaka jest noc, patrzy si¢ wstecz, dostrzega si¢ pewna skonczo-
no$¢, przemijalnosc jej etapow, stadidw i tego wszystkiego, co si¢ na nig sktada-
to. Ogien ciemnej nocy wypalil wszystko, pozostawiajac sam diament mito$ci,
ktory juz wezesniej byt ukryty wérod nocnych ciemnosci, a teraz jasnieje swym
blaskiem w petni. Gdy przemingty juz udreki nocy, w brzasku nowego dnia czto-
wiek kontempluje mito$¢ — 6w bezcenny dar, ktory z naddatkiem wynagradza
bolesne godziny minionych cierpien. Z poszerzonego cierpieniem ludzkiego ser-
ca wznosi si¢ ku Bogu dzigkczynienie za taske ciemnej nocy.

*

47 Tamze, s. 247.
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W kontekscie zaburzen natury psychicznej przejawem nocy jest gteboki smu-
tek, przez ktory nie moze si¢ przebi¢ promien stonca. W gestniejacej mgle nikna
barwy, formy i ksztalty, w jakie ujete bylo dotychczasowe zycie cztowieka. Te
psychiczne procesy maja swoje zrodta w wewngtrznej glebi osoby, skad biora
poczatek korzenie wszystkich jej dynamizmoéw*. Zaréwno depresja, jak i noc
ciemna moga sta¢ si¢ droga z ciemnosci do $wiatla, ze Smierci do zycia.

Dla pytania, czy problematyke depresji nalezy ujmowaé w kategorii losu, czy
tez taski decydujaca jest kategoria wiary. Los niesie z soba pewna niezrozumia-
los¢, nieuchronnosé. Tworzy si¢ dystans migdzy cztowiekiem a catoscia jego
egzystencjalnego doswiadczenia, ktore przedstawia si¢ jako ztowieszcze fatum
bawiace si¢ cztowiekiem. Wobec ,.$lepego losu” cztowiek pozostaje bez opieki,
pozbawiony jakiegokolwiek wptywu na bieg wydarzen, skazany na nieprzewi-
dywalne igraszki ludzkiej doli. Wobec cierpienia cztowiek postrzegajacy swoje
zycie przez pryzmat losu wchodzi w sferg gluchej rozpaczy i beznadziei. Z kolei
dla cztowieka obdarzonego wiara taska przenika wszystkie obszary jego egzy-
stencji, dostrzega we wszystkich wydarzeniach swego zycia obecno$¢ mitujacej
reki Opatrznoséci. A zatem wszelkie cierpienia, rowniez te, ktore sktadaja sig¢ na
noc ciemna, nie stanowia dla niego przeklenstwa.

O tym, jak istotne novum wnosi wiara w ludzkie przezywanie cierpienia i jak
jest ona znaczaca dla postawy przyjetej wobec tego doswiadczenia, mowi
o. Romulo Londofio, wicedyrektor Migdzynarodowego Centrum Terezjansko-
-Sanjuanistycznego w Avila: ,,Bég udziela owej laski [nocy ciemnej — przyp. PH.]
w przeroznych okolicznosciach, postugujac si¢ bardzo ré6znymi sposobami. Mu-
simy tu jeszcze dodaé, iz «nie odpoczywa ani nie $pi Ten, ktory czuwa nad Izra-
elem». Dlatego tez wszystkie okolicznosci, sytuacje i wydarzenia sa podatne na
dziatanie Boga. Mozna wrecz powiedzie¢, ze poniewaz Bog jest zawsze z nami,
zadne wydarzenie naszego zycia nie jest Mu obce. | pamigta¢ musimy, iz On
nieustannie jest uwazny, by udziela¢ nam tego, czego najbardziej potrzebujemy
wedlug naszego osobistego rytmu. Wszystko zalezy od osobistej otwartoSci
i dyspozycyjnosci wobec sytuacji teologalnie trudnych, od otwartosci na to, by
przezywac je na sposob Bozy”.

Ciemna noc ducha, jak réwniez cierpienie wpisujace si¢ w dezintegracje po-
zytywna, zmierzaja ku temu, aby przygotowac i sktoni¢ cztowieka do przyjecia
nowej, petnej 1 prawdziwej formy ducha — zjednoczenia w mitosci z Bogiem badz
tez osiagnigcia pewnego osobowego ideatu®'. Czas zametu tozsamosciowego jako
znamig przynalezne zaré6wno nocy ducha, jak i niektorym zaburzeniom psychicz-
nym moze by¢ poczatkiem procesu chrystoformizacji osoby ludzkiej, ksztalto-

4 J. Skawron, Noc ducha..., dz. cyt., s. 249.
4 Tamze, s. 245.

0, Glos Karmelu” 20(2008) nr 2, s. 22-24.
S1J. Skawron, Noc ducha..., dz. cyt., s. 334.
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wania si¢ nowej tozsamosci — na wzor Syna Bozego. Noc ciemna czy tez choro-
ba moga by¢ czasem walki duchowej, zwienczonej btogostawienstwem nowego
imienia (por. Rdz 32,29)%.

Doktor Karmelu pokazuje nam, ze nic nie jest w stanie odtaczy¢ nas od mi-
tosci Chrystusa, nawet to, co tylko z ludzkiego punktu widzenia wydawaloby si¢
przegrana, nawet najci¢zsza niemoc psychiki, a wrgcz odwrotnie — owo cierpie-
nie moze sta¢ si¢ dzwignia wynoszaca nas ku Niemu, gdyz ,,we wszystkim tym
odnosimy pelne zwycigstwo, moca Tego, ktory nas umitowal”, poniewaz z tymi,
ktorzy Go mituja, Bog wspotdziata we wszystkim dla ich dobra (por. Rz 8,37.28).

W kazdym stadium duchowego rozwoju, takze w czasie nocy biernej zmy-
stow i ducha przeplywa w cztowieku strumien Bozej mitosci. Dusza wraz ze
wszystkimi swoimi wladzami jest pograzona w ciemno$ciach. Jednak wilasnie
bedac w owym stanie swego rodzaju nieswiadomosci, poznaje Boga lepiej niz
kiedykolwiek, gdyz ponad, a w pewien sposéb takze we wszystkim tym, co prze-
zywa, przez geste chmury przenika blask Tajemnicy.

Bog przez misterium nocy ciemnej wprowadza cztowieka w misterium pas-
chalne Swego Syna, Jezusa Chrystusa. Noc zmystow i ducha jest bez watpienia
wkroczeniem w paschalna przestrzen szkoty cierpienia. Juz samo wejscie w noc
jest mozliwe dzigki ,,mocy i goracosci” mitosci duszy do Oblubienca (por. NC 1
Prolog, 2). Bez uczestnictwa w megce, $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa nie-
mozliwe jest unio mistica z Bogiem, a mito$¢ bylaby tyko zafatszowaniem mito-

e

§ci®3.

* % %

Przy koncu powyzszych rozwazan nalezy wroci¢ do pytan postawionych na
poczatku, dotyczacych relacji, w jakiej pozostaja depresja i mistyczna noc ciem-
na. Osoba postronna, kierujac si¢ jedynie zasadami empirii, moze dostrzec
w konkretnym ludzkim doswiadczeniu tylko i wylacznie cigzka depresje z jej
wzlotami i upadkami, fazami jedno- i dwubiegunowymi. Natomiast przyjmujac
bardziej catosciowa perspektywe spojrzenia, to samo cierpienie mozna odczytac
takze jako element skladajacy sie¢ na proces oczyszczajacej i jednoczacej z Bo-
giem nocy, cho¢ nie jest z nim tozsamy.

Psychiatra moze zakwalifikowa¢ dany przypadek wylacznie jako ,kliniczny
o patologicznej etiologii”. Mistyk natomiast bedzie thumaczyt 6w stan takze jako
,»probe wiary i taske Boga stuzaca przygotowaniu ludzkiej duszy do zjednocze-
nia z Nim”. Lekarz powie, zZe jest to ,,przypadek negatywny, z silna dominanta
regresji”’, z kolei mistyk okresli ten casus jako ,,pozytywny, o wyjatkowym po-
tencjale rozwojowym”. Swiety Jan od Krzyza powie, ze niektore dusze Bog

52 Tamze, s. 247.
33 Tamze, s. 167.
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wprowadza ,,tylko czasowo w t¢ noc kontemplacji [...], okrywa je mrokiem, to
znoéw oswieca” (NCII, I, 1), podczas gdy z punktu widzenia psychiatry moze
to by¢ zaburzenie dwubiegunowe. Widzimy wigc, Ze ten sam fenomen mozna in-
terpretowac co najmniej z dwoch stanowisk — medycznego i teologicznego. Obie
plaszczyzny rozpatrywania tego samego zjawiska, cho¢ sa rdzne, jednak wcale
si¢ nie wykluczaja, ale moga ze soba wspotistnieé, tworzac bogatszy, petniejszy
wizerunek badanego zagadnienia®*.

Podsumowujac powyzsze przemyslenia, dochodzimy do wniosku, iz opis
biernej nocy ducha w drugiej ksigdze Nocy ciemnej stanowi przestanke do twier-
dzenia, ze sanjuanistyczna noc, cho¢ nie jest tozsama ze stanem chorobowym,
moze jednak by¢ miejscem rozgrywania si¢ zaburzen, ktére mozna okresli¢ mia-
nem depresji endogennej®. Obydwie te rzeczywistosci, chociaz sa rozne, taczy
wiele podobienstw. Jedna i druga wiaze si¢ z cierpieniem, poczuciem wewngtrz-
nego rozbicia, pewnego rodzaju dezintegracja, ktéra moze by¢ procesem pozy-
tywnym, zwienczonym uksztaltowaniem si¢ nowej tozsamosci.

Mysticism or Depression?
The Dark Night of St. John of the Cross and the Night of the Psyche

Summary

The dark night of the soul described by St. John of the Cross and depression are two different
realities, but they can penetrate each other and occur at the same time. These two phenomena,
although different, share many similarities. One and the other involves some suffering, some kind
of disintegration.

A breakdown of internal balance which the person may experience can be the basis for unity
on a new level and the whole process can be crowned with reaching a new identity. The night of
St. John of the Cross, although not identical with a disease state, can sometimes be a state
of disorder that can be described as depression.

Keywords

St. John of the Cross, the dark night of the soul, depression
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Michat Heller, Jak by¢ uczonym, Spoleczny Instytut Wydawniczy Znak, Krakow
2009, ss. 72.

Wyjasnianie prostym jezykiem skomplikowanych praw fizyki, popularyzowanie nauk
matematyczno-przyrodniczych oraz pokonywanie barier migdzy nauka a religia to od wielu
lat Zywiot i pasja ksigdza profesora Michata Hellera. Urodzony w 1936 roku filozof, teolog,
fizyk, odznaczony wieloma nagrodami, stat si¢ znany szerszej publicznosci w 2008 roku,
gdy jako pierwszy Polak otrzymatl okreslang mianem ,katolickiego Nobla” Nagrode Tem-
pletona przyznawana za badania i odkrycia naukowe prowadzace do poznawania rzeczywi-
stosci duchowej. W ksiazce Jak by¢ uczonym, w odréznieniu od pozostatych prac, Heller
nie prezentuje wynikéw naukowych badan, hipotez czy nawet swoich nad nimi refleksji,
ale zastanawia si¢ nad istota pracy naukowca (czy, jak wolalby autor, uczonego), nad etyka,
metodyka i ascetyka pracy naukowej, dzielac si¢ z czytelnikiem wiasnymi doswiadczenia-
mi w przezywaniu wielkiej przygody, ,,jaka jest uprawianie nauki” (s. 13).

Na wydana w 2009 roku pozycje sktadaja si¢ cztery rozdziaty: Ciemno$¢ i swiatto
umystu; Uwagi o etyce i metodyce naukowej; Jak by¢ uczonym? Ascetyka pracy nauko-
wej; Czy filozofia moze by¢ sposobem na zycie?; spis ilustracji oraz nota bibliograficzna.
Za wstep do ksiazki stuzy profesorowi rozwinigcie zdania ,,Obscurity is painful to the
mind”, pochodzacego z jednej z rozpraw Davida Hume’a. Heller doprecyzowuje tu zna-
czenie owej ,,obscurity”, twierdzac, ze chodzi nie tylko o obskurantyzm, czyli zatwardzia-
Ia ghupote, ale takze o ,,zwyktly brak zainteresowania wiedza” (s. 9). Laczy takze zdoby-
wanie wiedzy ze zdobywaniem dobra, zaznaczajac, ze dzialalno$¢ naukowa moze stac si¢
»zanurzeniem w $§wietle”(s. 13), jednak niewlasciwie poprowadzona moze takze dopro-
wadzi¢ do wielu krzywd, gdyz wedtug ksigdza profesora Hellera nauka, jak kazde inne
ludzkie dziatanie, sprawia, ze czlowiek staje si¢ przez nia lepszy lub gorszy.

Rozdziat ksiazki Uwagi o etyce i metodyce pracy naukowej jest kontynuacja tej my-
$li. Heller udziela tu wielu praktycznych wskazoéwek dotyczacych warsztatu pracy uczo-
nego, konsekwentnie odsytajac do etyki, bedacej, jego zdaniem, gwarantem owocnej pra-
cy naukowej. Uwagi o organizacji czasu pracy i wypoczynku, umiejgtnosci pracy
systematycznej i ,,z doskoku”, koniecznosci wytrwania w dlugotrwatej pracy przy biurku
czy nieustannego konfrontowania obowiazkéw badacza z utrudnieniami administracyjny-
mi czy tzw. okoliczno$ciami zyciowymi, przeplata Heller refleksjami o poszukiwaniu
w nauce prawdy, trosce o wspolpracownikdéw, otwarto§ci na pracg wspdlnotowa czy
o cnocie pokory, potrzebnej uczonemu do poznania wlasnych mozliwo$ci i ograniczen,
by, jak pisze profesor, ,,udawato si¢ je niekiedy przekracza¢” (s. 30).

Kolejny rozdziat ksiazki zatytutowany Jak by¢ uczonym? Ascetyka pracy naukowe;j
traktuje o kontemplacji $wiata, prawdy, nauki, badanego przedmiotu, na ktdra powinien
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umie¢ si¢ zdoby¢ uczony. Do innych naukowych dyscyplin autor odnosi $redniowieczne
przekonanie, ze teologia ma doskonali¢ teologa. Wedlug niego wtasnie wspomniana kon-
templacja oraz niektamana mito$¢ do wlasnej pracy — badanego przedmiotu, jak i, trud-
nych nieraz, wspotpracownikow prowadza do prawdziwie skutecznych i owocnych wysit-
kéw badawczych, chroniac uczonego przed utrata nad nimi kontroli czy przerodzeniem
si¢ W ,,nawiedzonego 1 naukowego maniaka” (s. 52).

Ostatni rozdziat, zatytulowany Czy filozofia moze by¢ sposobem na zycie?, to znow
wskazowki metodyczne (dotyczace np. poszukiwania zrodel wiedzy i korzystania z nich,
sztuki rozmawiania czy konstruowania przejrzystej pisemnej i ustnej wypowiedzi), prze-
platajace si¢ z refleksja filozoficzng. Michat Heller si¢ga tu do znaczenia terminu filozo-
fia, czyli przyjazn madrosci. Rozwaza ja wigc profesor nie jako uniwersytecki kierunek
czy jedna z naukowych dziedzin, ale jako typ poznania wlasciwy cztowiekowi 1 zadany
mu wlasnie jako poszukiwanie madro$ci, dazenie do niej i umilowanie jej, bez wzgledu
na zglgbiana przezen dziedzing wiedzy.

Wymienione kilkakrotnie w streszczeniu ksiazki zalozenie o koniecznym zwiazku na-
uki i etyki, organizacji pracy z odpowiednim wewngtrznym nastawieniem, warsztatu nauko-
wego z zyciowa postawa poszukiwania i kontemplowania prawdy, to tezy, na rzecz ktorych
w Jak by¢ uczonym konsekwentnie i przekonujaco argumentuje Heller. Cho¢ we wstgpie
autor zaznacza, iz zapiski, z ktorych utworzono ksiazke, tworzyt z mysla o wspotpracowni-
kach i uczniach, decydujac sig¢ na publikacj¢ oraz nadajac jej tytul Jak by¢ uczonym, przy-
znaje, ze moga by¢ one zbiorem cennych wskazowek dla wszystkich mtodych naukowcow.
Wydaje sig jednak, ze w rzeczywistosci argumentacja Hellera z tej publikacji, obfitujaca
w odwotania do filozofii, teologii oraz fizyki, czytelna i przekonujaca jest dla os6b zajmu-
jacych si¢ uprawianiem wtasnie tych dziedzin nauki. Cho¢ ksiazka jest zbiorem og6lnych,
metanaukowych refleksji, pod znakiem zapytania stoi jej uniwersalne przeznaczenie dla
wszystkich mtodych badaczy, poniewaz w toku pracy nie pojawia si¢ ani jedno odwotanie
lub przyklad przyblizajacy jej tres¢ osobom zajmujacym si¢ np. naukami humanistycznymi,
spolecznymi czy naukami $cistymi innymi niz fizyka. Wzbogacenie ksiazki o zaledwie kil-
ka odwotan, przyktadéw czy nazwisk ze §wiata nauk innych niz filozofia, teologia czy fizy-
ka zacheciloby do tej niewatpliwie cennej lektury i przyblizyto jej tres¢ wielu poczatkuja-
cym filologom, psychologom, socjologom, matematykom, chemikom etc.

Na uwage zastuguje natomiast subtelno$¢ i wyrafinowanie autora w formutowaniu
mysli i definiowaniu poj¢é. Wprowadzajac w ksiazce wlasne rozréznienia (np. na uczo-
nego i pracownika nauki, studenta i ucznia), Heller od razu precyzyjnie je okresla i kon-
sekwentnie przestrzega sformutowanych definicji w toku calej pracy. Wlaczajac w swoja
metodologiczng refleksj¢ passusy poswigcone filozoficznym zagadnieniom dotyczacym
prawdy czy dobra, autor przywotuje niezbgdne dla zrozumienia tematu watki z historii
filozofii i klarownie przedstawia swoje stanowisko, caly czas odnoszac je do problemu,
jaki podjat w ksiazce — takiego sposobu uprawiania nauki, by byta ona nie tylko owocna
w naukowe badania, odkrycia i stopnie w uniwersyteckiej karierze, ale stuzyta takze od-
krywaniu prawdy (Prawdy) oraz zblizaniu si¢ ku dobru (Dobru), zar6wno przez samego
uczonego, jak i przez tych, do ktorych trafiaja owoce jego naukowej pracy. Postulowana
przez ksigdza Michata Hellera w ostatnich zdaniach ksiazki przejrzystos¢ zycia, myslenia
i formutowania naukowych rozpraw towarzyszy autorowi podczas podejmowania odpo-
wiedzi na kazde z zawartych w ksiazce pytan.
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Na pochwatg zastuguja takze eleganckie wydanie ksiazki i starannie dobrane ilustra-
cje, ktore potraktowane tu zostaly nie jako przerywnik w tekscie czy estetyczny dodatek,
ale jako integralna czg$¢ publikacji. Takze one zdradzaja przywiazanie autora Jak byc¢
uczonym do klasycznej i Sredniowiecznej koncepcji nauki. Tres¢ poszczegolnych rozdzia-
16w jest ze soba powiazana, a sposob prowadzenia narracji ulatwia zrozumienie skompli-
kowanych nieraz, filozoficznych rozwazan. By jednak zachowac proporcje i wydoby®¢ tre-
$ci, ktore ging w toku dlugiej narracji, mozna by pierwszy rozdzial ksiazki, wyraznie
dhuzszy od pozostatych, rozdzieli¢ na dwa mniejsze.

Wydaje sig, ze celem publikacji — nie sformulowanym wprawdzie wprost, jednak
zasugerowanym w wielu miejscach (cho¢by we wstgpie, gdy autor wspomina o zapiskach,
powstajacych z mysla o wspotpracownikach i1 uczniach) — byto wywotanie wséréd osob
zajmujacych si¢ zdobywaniem wiedzy — na kazdym szczeblu uniwersyteckiej drabiny —
refleksji nad powotaniem i sposobem zycia cztowieka nauki, refleksji, ktora by¢ moze
przerwie bezwiedny akademicki zywot i zorganizuje go na nowo. Na pytanie, czy cel
zostal zrealizowany, odpowiedzie¢ moga czytelnicy. Wydaje si¢ jednak, ze zawarte
w ksiazce spojne definicje i argumenty — odwotujace si¢ do rozumu oraz do naukowego
i kulturowego dziedzictwa Europy — sa droga prowadzaca do jego realizacji. Pozycja Jak
by¢ uczonym jest lektura warta uwagi, godna polecenia szczegolnie studentom i poczat-
kujacym naukowcom. Tym pierwszym z pewnoscia pomoze uporzadkowaé sposob my-
$lenia o studiowaniu i funkcjonowaniu na uczelni, pokazujac, ze nauka to nie tylko wy-
ktady, zaliczenia i egzaminy, ale, jak twierdzi autor, przygoda dla odwaznych, prawdziwa
przyjemnosc i ,,zanurzenie si¢ w $wietle” (s. 13). Tym drugim, nieraz pewnie przygnie-
cionym trudami uczelnianego zycia, liczba za§wiadczen, rozliczen, ewaluacji i punktow,
przypomni, ze realizujac jedna z najwazniejszych pasji cztowieka — pasje dazenia do
Prawdy, uczestnicza w ,,Wielkiej Przygodzie Poznawania Swiata i juz samo to jest przy-
wilejem” (s. 49).

KINGA BOGUSIEWICZ

Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II
Lublin
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Droga do egzystencjalnego wymiaru buddyzmu

Stephen Batchelor, Wyznania buddyjskiego ateisty, ttum. Berenika Janczarska i Ro-
bert Sudot, Wydawnictwo Czarna Owca, Warszawa 2012, ss. 328.

Przez wigkszos¢ ludzi Zachodu buddyzm postrzegany jest dos¢ stereotypowo, jako re-
ligia pozbawiona Boga, gardzaca naznaczong nieszczgsciem egzystencja i nastawiona wy-
tacznie na indywidualne wyzwolenie. Ow zawezony poglad nie oddaje z pewnoscia istoty
tej wschodniej duchowej tradycji. Przekonuje o tym migdzy innymi Stephen Batchelor, kto-
ry w ksiazce zatytutowanej Wyznania buddyjskiego ateisty ukazuje buddyzm taki, jaki rze-
czywiscie jest, a wigc nie do konca wyzuty z transcendencji i wbrew pozorom dobrze ugrun-
towany w doczesnosci. Praktyka w dwoch tradycjach buddyjskich — tybetanskiej (gélug-pa)!
i koreanskiej (son, jap. zen) — z pewnoscia data Batchelorowi szersze spojrzenie na to, jak
wspotczesnie kultywuje si¢ przestanie Buddhy Gautamy. Autor na podstawie wlasnych do-
$wiadczen oraz krytycznych przemyslen podaje w watpliwo$¢ autentyczno$¢ buddyjskiego
przekazu obecnych spadkobiercow dharmy®. Ksiazka ta nie stanowi bynajmniej pozbawio-
nej sadu egzekucji buddyzmu XX wieku, ale daje za posrednictwem najstarszego kanonu
palijskich pism doj$¢ rowniez do glosu samemu Medrcowi z rodu Sakyéw?, wskazujac, na
jak wiele sposobow moze by¢ interpretowana jego nauka.

Stephen Batchelor urodzit si¢ w 1953 roku w Szkocji. Po zakonczeniu edukacji
w roku 1972 wyruszyt w podréz droga ladowa do Indii. W Dharamsali w roku 1974 otrzy-
mal ordynacje¢ buddyjska. Po pigciu latach przenidst si¢ do Niemiec, gdzie zostat thuma-
czem Geshego Thubtena Ngawanga. W 1981 roku odbyt podréz do klasztoru Songgwang-
sa w Korei Potudniowej, aby praktykowa¢ tam buddyzm zen pod przewodnictwem
Kusana Sunima. Cztery lata p6zniej wystapil z zakonu i ozenit si¢ z Martine Fages.
W 1990 roku przyjat funkcj¢ gtownego nauczyciela w osrodku Gaia House w Devon,
a dwa lata pozniej objal stanowisko koordynatora Sharpham Trust oraz rozpoczat wspot-
prace z buddyjskim periodykiem ,Tricycle”. W roku 1996 zostal wspotzalozycielem
Sharpham College for Buddhist Studies and Contemporary Enquiry. W ciagu catego tego
okresu pracowatl rowniez jako buddyjski kapelan w wigzieniu Channings Wood. Obecnie
jako uczony, pisarz i artysta kontynuuje pracg¢ we Francji. Przez kilka miesiecy w roku
podrézuje po calym $wiecie, prowadzac odosobnienia medytacyjne i nauczajac buddy-
zmu. Do najwazniejszych jego prac zaliczy¢ mozna: The Faith to Doubt (1990), Alone
with Others (1994), Buddhism Without Beliefs (1997), Living with the Devil (2005) oraz
The Awakening of the West (2011)*.

Autor w Wyznaniach buddyjskiego ateisty prezentuje osobista droge swych ducho-
wych poszukiwan, ktora rozpoczynajac si¢ w Anglii, skierowala si¢ najpierw ku Indiom,

' Gélug-pa — jedna z gtownych szkot buddyzmu tybetanskiego (dawniej zwanego lamaizmem).
Przedstawicielem tej tradycji jest XIV Dalajlama, Dainzin Gyaco.

2 Dharma — buddyjska nauka wyzwolenia.

3 Mowa oczywiscie o Buddzie Gautamie, ktéry z tego rodu si¢ wywodzit.

4 Zob. biogram autora dostgpny w internecie: <http://sasana.wikidot.com/batchelor-stephen>
[dostep: 09.03.2015].
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a nastgpnie w strong Korei. Ostatecznie jednak poprzez Niemcy, Anglig, Szwajcarig
i Francj¢ zawrocita w kierunku Europy. Jest to historia mtodego duchowego rebelianta,
nawroconego buddyjskiego mnicha i o§wieconego religijnego agnostyka. Stephen Batche-
lor w swoich rozwazaniach skupia si¢ nie tyle na wlasnej biografii, ile na odmitologizo-
wanej ludzkiej postaci Buddhy Gautamy oraz pierwotnej tradycji religijnej, ktora zapo-
czatkowatl tenze Hindus. Pozycja ta sktada si¢ z przedmowy autora zar6wno do wydania
polskiego, jak i angielskiego, dwoch czgsci zawierajacych tacznie 18 rozdziatow, z kto-
rych pierwsza poswigcona jest okresowi zycia mnisiego Batchelora, druga zas — §wiec-
kiego. Ponadto ksiazka zawiera cztery zataczniki, dotyczace zrodet wezesnego buddyzmu,
przypisy, glosariusz, bibliografi¢ oraz podzigkowania.

Pierwsza czg§¢ Wyznan buddyjskiego ateisty, na ktora sktada si¢ sze$¢ rozdzialow,
poswigcona jest okresowi fascynacji buddyzmem, jaka przezyt autor od razu po osiedle-
niu si¢ w Dharamsali, indyjskiej siedzibie tybetanskiego rzadu na uchodzstwie. Buddyzm
stat si¢ dla niego nadzieja na zmiang jego mtodocianego, pozbawionego sensu hippisow-
skiego zycia. Ordynacja buddyjska, ktora przyjat w 1974 roku, oraz praca nad ttumacze-
niem Przewodnika na Sciezce bodhisattvy (sanskr. Bodhicarydvatara) przyczynity si¢ do
tego, ze wiara Batchelora w prawdziwos¢ obranej przezen drogi zdecydowanie wzrosta.
Jednakze juz po trzech kolejnych miesiacach buddyjskie ideaty okryt cien watpliwosci.
Owo peknigecie miato miejsce w czasie kilkudniowej praktyki vippasany®, ktora odbyt
z inicjatywy wlasnych przetozonych. Od momentu zetknigcia si¢ z ideami pierwotnej
nauki Buddhy Gautamy mtody mnich zaczal analizowa¢ wtasna mahdyanistyczng trady-
cj¢ przez pryzmat sceptycznego krytycyzmu. Nie potrzebowat wiele czasu, aby gmach
Slepej wiary, ktory wznosit przez kilka lat, runat w mgnieniu oka. Przyczynita si¢ do tego
miedzy innymi, jak sam autor niejednokrotnie zaznaczat, podwojna stabos¢ doktryny re-
inkarnacji, ktora z jednej strony do swego uzasadnienia potrzebowata autorytetu uznanych
uprzednio przez tradycj¢ o$wieconych mistrzoéw, z drugiej zas, przyjmujac koncepcije
wcielajacego si¢ umystu, przemycata sprzeczng z pierwotna nauka buddyzmu, ideg¢ Abso-
lutu. Religia, ktora wybral Batchelor, okazata si¢ zupehie inna, niz ja sobie wyobrazal,
mianowicie obarczona znamieniem bezkrytycznej ufno$ci we wznioste idealy i catkowi-
tym oddaniem wobec religijnych przywodcow. Po swym wielkim zwatpieniu Batchelor
udat si¢ do buddyjskiego klasztoru w Korei, aby tam na Dalekim Wschodzie uratowaé
resztki swej ,,buddyjskosci”, w innej juz tradycji son, na Zachodzie znanej jako zen. Po
trzech latach zrzucit jednak mnisie szaty i powrdcit do $wieckiego zycia.

Pozostatych 12 rozdziatow, ktore stanowia druga czes¢ ksiazki, poswigca autor swo-
im dalszym duchowym poszukiwaniom, wyzwolonym juz spod cenzury instytucjonalne-
go buddyzmu. Po latach odmitologizowywania Buddhy Gautamy, ktorego wielowiekowa
tradycja pozbawila ludzkiej twarzy, Batchelor w 2009 roku wyruszyt w podroz szlakiem
poinocnym, upamigtniajacym najwazniejsze wydarzenia z zycia Medrca z rodu Sakyow.
Wedréwka ta pozwolita autorowi spojrze¢ na zatozyciela buddyzmu jako na konsekwent-
nego pragmatyka, odrzucajacego wszelkie jalowe spekulacje — zaréwno te dotyczace
Boga, jak i zycia po $mierci czy tez konca swiata — mamiace jedynie ludzki umyst. Zda-
niem autora, nauki Buddhy, ktorych istot¢ stanowia cztery szlachetne prawdy i zwiazana

5 Vippasana (sanskr. vipasyana) — kultywowana przez theravade starozytna technika medyta-
cyjna, ktorej celem jest uzyskanie wgladu w naturg rzeczywistosci, czyli bezposrednie doswiad-
czenie powszechnosci cierpienia, nietrwatosci zjawisk oraz ich niesubstancjalnosci.
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z nimi szlachetna o$mioraka droga, to nic innego jak przepis na doskonate cztowieczen-
stwo. Co wigcej, nawet nirvana, stanowiaca zwienczenie buddyjskiej praktyki, nie jest,
o dziwo, celem ostatecznym. Jest nim natomiast, jak podkresla byly mnich, ,,zycie w taki
sposob, by kazdy wymiar cztowieczenstwa mogt si¢ urzeczywistnic i rozkwitnac” (s. 182).

Jak wida¢, stosunek autora do buddyjskiej doktryny, w sktad ktorej wchodza migdzy
innymi cztery szlachetne prawdy, szlachetna o$mioraka droga, idea wspotzaleznego po-
wstawania tudziez koncepcja reinkarnacji, nie jest jednoznaczny. Zdecydowanie odrzuca
on ideg nieustannych odrodzen, o czym byta juz mowa wczesniej. Jesli chodzi o trzy
pozostate elementy, to nie wysuwa on w stosunku do nich co prawda wigkszych obiekc;ji,
ale przyswaja je na swoj, dos¢ redukcjonistyczny, sposob. O ile dla Buddhy Gautamy
problem nieszczgscia i droga do jego przezwycig¢zenia motywowane byly osiagnigciem
najwyzszego dobra, czyli nirvany, o tyle dla Batchelora nie maja one zadnego soteryczne-
go wymiaru, a jedynie czysto praktyczny — jako metoda uczynienia doczesnej egzystencji
bardziej znosna i ludzka. Wyzwolenie, a raczej nieustanne wyzwalanie, utozsamia on
z pokonywaniem wiasnych stabosci i radzeniem sobie z indywidualnym cierpieniem, cat-
kowicie pomijajac przy tym sfer¢ przekraczajaca doczesnos¢. W przeciwienstwie do
swych duchowych nauczycieli, Buddhg¢ postrzegal autor przede wszystkim jako wysoce
rozwinig¢tego moralnie i intelektualnie cztowieka, ale nigdy jako istotg catkowicie prze-
budzona. Odrzuciwszy wyidealizowany obraz Gautamy jako istoty transcendentnej, ktora
jedynie do roli swoistego terapeuty, ktory pozostawit po sobie cenne wskazowki do tego,
jak zy¢ tu i teraz. Czy jednak owo ,.tu i teraz” na pewno oznaczato dla Przebudzonego
przyzwoite zycie w samsarycznym $wiecie? Kwestia ta wydaje si¢ co najmniej watpliwa.

Wyznania buddyjskiego ateisty sa pozycja o tyle wartoSciowa, ze nie przedstawiaja
buddyzmu w sposéb napuszony, jako religii, ktora rzekomo odkryta to, czego inne du-
chowe tradycje religijne nie zdotaty nawet ujrzec¢. Batchelor stara si¢ uswiadomic¢ czytel-
nikowi, zwlaszcza temu, ktory z buddyzmem si¢ nie spotkat albo wie o nim niewiele, ze
religia ta ma rézne oblicza, wykreowane przez skrajnie odmienne kultury i prady filozo-
ficzne krajow, w ktorych przyszto jej sig¢ rozwija¢. Pozycja ta, pomimo swego publicy-
stycznego charakteru, zawiera wiele rzeczowych informacji, jak chociazby te zawarte
w zatacznikach dotyczacych kanonu palijskiego i1 zrekonstruowanej mapy Indii z okresu
zycia Buddhy Gautamy. Problem jednak stanowia umieszczone na koncu ksiazki przypi-
sy, wprawdzie przyporzadkowane do konkretnych rozdziatow, ale w gtownym tekscie
niewyrdznione, co zdecydowanie utrudnia namierzenie tekstu zrodtowego, z ktorego au-
tor korzystal. Mylacy jest rowniez uzyty w tytule termin ,,ateista”. Autor w prezentowa-
nej przez siebie pozycji ani razu tym okresleniem si¢ nie postuzyl, niejednokrotnie nato-
miast przyklejal sobie etykietkg agnostyka. Buddyjskim ateista nie jest, ale czy mozna
zatem powiedzie¢, ze jest buddyjskim agnostykiem? Wydaje si¢, ze Batchelor w swej
ksiazce nie ma co do tego zadnych watpliwosci. Jesli taka postawa jest mozliwa do przy-
jgcia, to z pewnoscia nie propaguje on juz tego samego buddyzmu, ktory niegdys z cala
stanowczoscia odrzucit, ale tym bardziej nie jest to rowniez buddyzm, ktérego tak usilnie
w palijskim kanonie poszukiwat.

MICHAL CIECHANOWSKI
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II
Lublin



RECENZIJE 289

doi: 10.7169/pst.2015.29.19

Leszek Kotakowski, Jezus osmieszony. Esej apologetyczny i sceptyczny, thum. Dorota
Zanko, Krakow: Znak 2014, ss. 137.

Osoba Jezusa Chrystusa ma wielkie znaczenie zardwno dla chrze$cijanstwa, jak i dla
catej wspotczesnej kultury. Ksiazka Jezus osmieszony jest refleksja nie tylko nad Jego rola
i przestaniem dla niej, ale jest réwniez pytaniem o wspotczesnego czlowieka, o to czy jest
mu potrzebny Jezus.

Autorem Jezusa osmieszonego jest Leszek Kotakowski, urodzony 27 pazdziernika
1927 roku w Radomiu polski filozof. Studiowat na Uniwersytecie £.6dzkim oraz na Uni-
wersytecie Warszawskim, gdzie zwiazal si¢ ze srodowiskiem komunistycznym, a po ukon-
czeniu studiow podjal pracg naukowa. W roku 1963 zostat usunigty z partii komunistycz-
nej za krytyk¢ wladz oraz odejscie od marksizmu. W 1968 za udziat w protestach
marcowych zostal ukarany zakazem wyktadania na uniwersytecie. Zmusito to go do wyjaz-
du z Polski. Zamieszkal na stale w Oksfordzie, gdzie pracowal na tamtejszym uniwersyte-
cie. Byl rowniez zwiazany z o$rodkami naukowymi w Montrealu, Kalifornii, Berkeley,
Yale, New Haven oraz Chicago. Od 1991 roku Kotakowski nalezat do Polskiej Akademii
Nauk. Zmart 17 lipca 2009 roku w Oksfordzie.

Leszek Kotakowski to przedstawiciel neomarksizmu, nurtu opozycyjnego do oficjal-
nego marksizmu. Neomarksizm dostrzegal pozytywny wktad Jezusa i promowanych przez
Niego wartosci dla rozwoju cywilizacji. Neomarksi$ci jednak w swych refleksjach nie
wychodza poza t¢ role Chrystusa. Wedlug nich problemy spoteczne sa wazniejsze niz np.
kwestia historycznos$ci Jezusa lub Jego boskiej natury. Kotakowski w udzielanych wywia-
dach méwil, ze docenia wptyw chrzescijanstwa dla cywilizacji 1 podziela chrzescijanskie
wartos$ci. Jednak pytany o przynalezno$¢ wyznaniowa okreslat si¢ jako chrzescijanin nie-
praktykujacy lub praktykujacy sporadycznie.

Glownym przedmiotem dziatalno$ci naukowej Kotakowskiego byty historia filozofii
oraz historia idei, ale zajmowat si¢ réwniez filozofia religii oraz filozofia kultury. Byt
znany z tworczosci publicystycznej i eseistycznej. Jego najbardziej znane dzieta to: Glow-
ne nurty marksizmu. Powstanie — rozwoj — rozkiad, Obecnos¢ mitu oraz. Moje stuszne
poglady na wszystko.

Pozycja Jezus osmieszony z podtytutem Esej apologetyczny i sceptyczny to publika-
cja rekopisu odnalezionego posrod notatek pozostalych po Leszku Kotakowskim. Zostat
on napisany w jezyku francuskim pod tytutem Jésus ridicule. Un essai apolegétique et
sceptique w polowie lat osiemdziesiatych. Jak zaznacza we wstgpie Tamara Kotakowska
—wdowa po zmartym profesorze — tekst nie zostat nigdy ukonczony i dopracowany przez
autora.

Na opublikowana przez wydawnictwo Znak pozycje sktada si¢ wspomniany krotki
wstep Tamary Kotakowskiej, esej Jezus osmieszony oraz postowie o. Jana Andrzeja Kto-
czowskiego OP, w ktorym ukazuje on znaczenie i aktualno$¢ eseju na tle tworczosci Ko-
takowskiego. Sam esej stanowi zwarta konstrukcjg¢, nie zostat podzielony na rozdziaty.
Jedynie dzigki oddzieleniu niektorych akapitow poprzez werset odstgpu mozna wyréznié
w nim cztery czgsci: (1) krytyczne spojrzenie na europejska kulturg i jej dzieje (s. 7-54),
(2) oceng przewrotu spowodowanego filozofia Nietzschego (s. 53-56), (3) symulowany
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dialog Sceptyka i Apologetyka o demitologizacji (s. 56-73) oraz (4) probg ukazania istoty
chrzescijanstwa w kontekscie sporu Bultmanna i Jaspersa o obecno$¢ w nim mitu (s. 73-115).

Ttem historycznym powstania omawianej publikacji sa lata osiemdziesiate XX wie-
ku, kiedy to trwata zimna wojna, nad $wiatem wisiato widmo III wojny $wiatowej, nato-
miast kultura zachodniej Europy wchodzila w fazg postmodernizmu relatywizujacego
wartos$ci uznawane dotad za obiektywne. W tym kontekscie Kotakowski zadaje pytanie
o los Europy, cywilizacji zbudowanej na chrze$cijanskim fundamencie, ktérego istota jest
Jezus. Autor abstrahuje od pytan o Jego bdstwo i historycznos¢, zaznacza, ze chodzi mu
o Jego rolg dla naszej cywilizacji, ktora zapomniata o Nim i nie zyje tak, jak On nauczal.

Jednym z centralnych tematéw nauczania Jezusa byto krolestwo Boga. Doswiadcze-
nie okupacji rzymskiej oraz liczne roszczenia mesjanskie, ktore wysuwato wielu przywod-
cow Odwcezesnych powstan antyokupacyjnych, to klimat dziatalnosci Jezusa. W klimacie
owych apokaliptycznych oczekiwan judaizmu zapowiadat On blisko$¢ krolestwa oraz
wskazywal na swa cudotworcza dziatalnos¢ jako jego urzeczywistnianie. Wyznawcy Chry-
stusa jednak, jak zaznacza Kolakowski, wobec trwajacych zbyt dlugo oczekiwan na escha-
ton stangli wobec dramatycznego pytania: ,,Czy to mozliwe, zeby Jezus si¢ pomylit?”
(s. 15). Autor, ukazujac rézne proby odpowiedzi na to pytanie [m.in. powstata nawet hipo-
teza eschatologicznej genezy Kosciota (J. Weiss, A. Loisy i inni), wedtug ktorej jest on pro-
jekcja oczekiwan eschatologicznych na Jezusa i wspdlnotg apostolow], zwraca uwagg, ze
idea apokalipsy nie obumarla, lecz powraca w réznych epokach historii. Tej idei apokalipsy
nie mozna jednak utozsamia¢ z eschatycznym oczekiwaniem pierwotnego Kosciota. Pierw-
si chrzescijanie oczekiwali rychlej interwencji Boga, a wspolfczesni boja si¢ kataklizmu, kto-
ry jest skutkiem ich wtasnej dziatalnosci. Wedlug Kotakowskiego nie mozemy taczy¢ tych
dwoch postaw, lecz powinni$my odkry¢ przestanie Jezusa, w ktorym apokaliptyczna per-
spektywa pozwala nam stwierdzi¢, ze wszystkie doczesne dobra maja drugorzgdna wartosc.
Spojrzenie na dobra ziemskie w takiej perspektywie to warunek, ,,aby rasa ludzka mogta
przezy¢ i unikna¢ apokalipsy samozagtady” (s. 20).

W perspektywie reakcji wspotczesnych Europejczykoéw na nauczanie i przykazania
Jezusa mozemy odkry¢ znaczenie tytutu eseju, ktory na pierwszy rzut oka moze wyda-
wac si¢ prowokujacy. ,,Jezus o$mieszony” to Jezus, na ktdrego nauke wspotczesni reagu-
ja $miechem. Jego nauczanie nie jest dla nich nieprawdziwe, lecz jest po prostu $mieszne.
Oferowana przez Niego moralno$¢ jest dla nich nieoptacalna, a jej przyjecie staje si¢ po-
wodem do wstydu. Wedlug Leszka Kotakowskiego jest to efekt Oswiecenia, ktorego §wia-
tla ,,gasna wszedzie, ale nie w Kosciotach i u teologdw” (s. 25). Recepta na t¢ sytuacje
jest jedynie metanoia, ktérej podstawowym warunkiem jest uznanie wtasnej winy. Zdol-
no$¢ do poczucia winy, do uznania grzechu to warunek cztowieczenstwa. Z kolei katego-
ryzacja grzechu jako psychiczne urojenie to znak wspotczesnego kryzysu cztowieczen-
stwa (s. 26).

Zastanawiajac si¢ nad przyczyna obecnej sytuacji Kosciota w Europie, Kotakowski
rozwaza dialektyke sacrum i profanum. Ich wspotistnienie to warunek zdrowego podej-
$cia do $wiata i stusznej autonomii Kos$ciota i panstwa. Usunigcie profanum doprowadzi-
loby do teokracji — tyranii sacrum, a negacja sacrum doprowadzitaby do uznania wszyst-
kiego za sacrum. Sekularyzacja jest potrzebna, ale ma granice. Jedna z nich jest prawo
naturalne, ktoérego odrzucenie doprowadzitoby do upadku cywilizacji (s. 36-52). Wedlug
Kotakowskiego taki krok juz nastapit, byt nim postulat ,,$mierci Boga” autorstwa Nie-
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tzschego. Doprowadzito to do zakwestionowania prawa naturalnego i potozenia funda-
mentu pod nowa cywilizacje, cywilizacj¢ bez fundamentow, oparta na otchtani (s. 54-55).

Kolejnym krokiem przyczyniajacym si¢ do ostabienia sily chrzescijanstwa bylo dziec-
ko Oswiecenia: postulat demitologizacji, czyli naturalizacja wiary i jej depozytu. Profesor
Oksfordu ukazuje poglady zwolennikow demitologizacji na przyktadzie dialogu Scepty-
ka — naturalisty — z Apologetykiem — wierzacym, uznajacym cuda i mozliwo$¢ ingerencji
Boga w dzieje $wiata (s. 56-73). Konkluzja mysli Kotakowskiego na temat demitologiza-
cji jest krotkie, ale tre§ciwe stwierdzenie: ,,nie ma chrzescijanstwa «zdemitologizowane-
go»” (s. 73).

Chociaz Kotakowski jest filozofem, to mozemy zauwazy¢ u niego dobra znajomos¢
aktualnych probleméw teologicznych. Przyktadem tego jest przytaczany spor Bultmanna
i Jaspersa o rolg mitu i potrzebe jego wyjasniania dla wspotczesnych. Bultmann twierdzi,
ze mit odgrywa rolg przekaziciela prawdy, ktorej tworca mitu nie potrafit przekazaé
w sposob dostowny. On chce wytlumaczy¢ mit, aby stat si¢ zrozumiaty dla ludzi o wspot-
czesnej mentalnos$ci, ktorzy tak jak on nie wierza w zjawiska nadprzyrodzone i oczysz-
czajac wiarg z tresci intelektualnych, redukuja ja do sfery egzystencji.

Dla Jaspersa mit pelni wazna funkcj¢ w kulturze i nie ma lepszego sposobu na wyra-
zenie przekazywanych przezen prawd, dlatego nie mozna thumaczy¢é mitow, nalezy je
pozostawi¢ w obecnej formie. Wedlug niego jednak mit nie ma zadnego empirycznego
znaczenia. Wydarzenia przekazywane przez mity nie moga by¢ realne, sa tylko kodami
do zrozumienia transcendencji. Jaspers wyklucza objawienie i zmartwychwstanie, co
w konsekwencji prowadzi do deizmu i panteizmu.

Zestawiajac powyzsze teorie, Kotakowski ukazuje ich stabos$¢ i btedne zalozenia.
Nauka Bultmanna oddzielita wiarg od historii, nastapita przepa$¢ mi¢dzy Jezusem historii
a Chrystusem wiary. Z kolei Jaspers utworzyt dwa typy religijnosci: dla o§wieconych
i dla mas. Ich koncepcje opieraja si¢ na btednych zatozeniach filozoficznych, a wlasciwie
na probie zastapienia religii filozofig. W konkluzji autor Jezusa osmieszonego na przykta-
dzie dowodzenia niesmiertelnosci ukazuje logiczna stabos¢ tych teorii. Jesli nie potrafimy
empirycznie dowie$¢ niesmiertelnosci, to ,,nie ma powodu uwazaé, ze ta doktryna jest
logicznie nie do pogodzenia z nasza wiedza” (s. 99).

Leszek Kotakowski pokazuje rowniez zwiazek mitu (ktory jest trescia wiary) z teolo-
gia. Stwierdza, ze wiara moze istnie¢ bez teologii, ze jest zrozumiata sama dla siebie, teo-
logia jednak jest jej potrzebna, ona jest sposobem, ,,w jaki mit broni si¢ przed wrogami”
(s. 103), ktorymi sg o$wieceniowa negacja oraz inne mity.

Pod koniec omawianego eseju autor ukazuje istote chrzescijanstwa, ktoéra odgrywa
rolg wartosci integrujacej wszelkie inne wartosci bedacych fundamentami Europy. Ta
wartoscia jest Jezus Chrystus, a w wymiarze moralnym jest nig oferowana i zalecana przez
Niego mito$¢. Bycie chrzescijaninem polega na zyciu wedtug zasady sformutowanej przez
$w. Augustyna: ,.kochaj i czyn, co cheesz” (cyt. za s. 111).

W zakoficzeniu mozemy znalez¢ pytania o Kosciot, na ktére by¢ moze autor nie zda-
zyt albo nie chciat udzieli¢ odpowiedzi, zmuszajac potencjalnych czytelnikéw do mysle-
nia. Jedno z pytan brzmiace: ,,jaki bylby los ludzkos$ci, gdyby uczniowie nie oddzielili si¢
od Synagogi?” (s. 114), moze stanowi¢ przedmiot refleksji dla teologow, lecz drugie py-
tanie: ,,jesli Kosciot [...] nie jest zdolny przestrzegac zasad, ktore sam glosi [...], to gdzie
jest dzieto Jezusa?” (s. 109) zmusza do myslenia wszystkich wierzacych.
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Mozemy zauwazy¢, ze pozycja wydana po okoto 30 latach od jej napisania jest nadal
aktualna, a poruszane przez profesora Kotakowskiego problemy maja wptyw na kulturg
oraz znajduja swe odbicie w teologii.

Mozna jedynie ubolewac, ze autor nie ukonczyl i nie zredagowat Jezusa osmieszone-
go. Z pewnoscia utatwiloby to czytelnikom odbidr dzieta, ktérego zrozumienie utrudnia
wielos¢ watkow oraz czeste przeskoki myslowe, ktore najprawdopodobniej bylyby w pet-
ni zrozumiate tylko dla autora. Ulegajac pokusie spekulacji, mozemy p6js¢ dalej i stwier-
dzi¢, ze gdyby esej zostal napisany po polsku, to bylby latwiejszy w odbiorze dla pol-
skich czytelnikow, poniewaz podejmowana w dziele analiza dwczesnego stanu kultury
dotyczy Europy Zachodniej, ktorej niektore problemy nie byly wtedy znane Polsce.

Warto poleci¢ lekturg Jezusa osmieszonego, poniewaz ksiazka przedstawia mysl jed-
nego z bardziej wpltywowych wspolczesnych polskich filozofow, ktéry oceniajac z per-
spektywy historycznej poglady filozoficzne, ukazuje nie tylko ich réznice czy logiczne
sprzecznosci, lecz pokazuje znacznie wigcej — ich wpltyw na kulturg oraz konsekwencje
dla losow cywilizacji.

DANIEL KOPER
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta 1T
Lublin



RECENZIJE 293

doi: 10.7169/pst.2015.29.20

Bernhard Komer, Orte des Glaubens — loci theologici. Studien zur theologischen Erkennt-
nislehre, Wiirzburg: Echter Verlag GmbH 2014, s. 265, ISBN 978-3-429-03752-9.

Wspolczesnie w srodowiskach tradycyjnie katolickich wyznanie ,,wierz¢” nie wzbu-
dza juz wigkszych emocji. Rzadko kto stawia pytanie o poczatek swojej wiary. Tymcza-
sem okazuje sig, ze odkrycie jej zrédel i uwarunkowan moze pomoéc w giebszym jej rozu-
mieniu, przezywaniu i rozwijaniu. Zdarza si¢ jednak, ze cztowiek wierzacy staje przed
konieczno$cig wytlumaczenia nadziei, ktéra jest w nim. Poszukuje woéwczas pewnych
zrddet argumentacji. Od osobistego doswiadczenia przechodzi wigc do swoistej epistemo-
logii wiary. W swoich badaniach dochodzi do miejsc fundamentalnych dla wiary chrze-
Scijanskiej i rozumowej refleksji nad nia. Miejsca te, zwane loci theologici, moga sta¢ si¢
zroédtami teologicznej argumentacji, poniewaz ciesza si¢ autorytetem jako przestrzenie
zachowywania i przekazywania wiary.

W kontekscie powyzszego rodzi si¢ pytanie o stosunek miejsc osobistego subiektyw-
nego doswiadczenia Boga, wzglednie wiary, do miejsc przekazujacych utrwalone i zacho-
wane obiektywne do§wiadczenie chrzescijanskie. Problem ten stat si¢ tytulowa kwestia
ksiazki Bernharda Kornera, zatytulowanej Orte des Glaubens — loci theologici. Studien
zur theologischen Erkenntnislehre, wydanej w Niemczech w 2014 roku.

Bernhard Korner jest austriackim ksiedzem i teologiem. Urodzit si¢ 6 lipca 1949 roku
w Klagenfurcie w potudniowej Austrii. W latach 1969-1975 studiowat teologig i filologi¢
angielska na Uniwersytecie Karola Franciszka w Grazu. Po otrzymaniu §wigcen kaptan-
skich w 1976 roku pracowal w Grazu jako duszpasterz i nauczyciel w Akademischen
Gymnasium. W 1979 roku otrzymal promocj¢ na doktora teologii. W 1991 habilitowat
si¢ na Uniwersytecie Eberharda Karola w Tybindze. Od 1993 roku jest profesorem zwy-
czajnym na Uniwersytecie w Grazu. Obecnie petni funkcj¢ kierownika Instytutu Dogma-
tyki. Ponadto jest konsultorem Kongregacji ds. Edukacji Katolickiej, cztonkiem korespon-
dencyjnym Papieskiej Akademii Teologicznej, przewodniczacym Komisji Ekumenicznej
diecezji Graz-Seckau, a takze cztonkiem kapituly katedralnej w Grazu. Odznaczony orde-
rem za zastugi Pro Merito Melitensi.

Glowne obszary badan Bernharda Kdrnera to epistemologia teologiczna, pytania pod-
stawowe teologii oraz teologia Hansa Ursa von Balthasara. Dotychczasowy dorobek na-
ukowy austriackiego teologa tworzy trzynascie samodzielnych publikacji ksiazkowych,
m.in.: Melchior Cano. De locis theologicis (1994), Gottes Gegenwart (2005), Glauben
leben — Theologie studieren (2008), Die Bibel als Wort Gottes auslegen (2011), Gute
Griinde fiir ein Leben in der Kirche (2012); osiem wydan zbiorowych, np.: Bischofsbe-
stellung — Mitwirkung der Ortskirche? Mit einer kommentierten Bibliographie zum The-
ma. Demokratie in der Kirche von P. Inhoffen und M. Holzl (2000), Uber die Méglichkeit
des Glaubens heute — vierzig Jahre nach Karl Rahner (2007), Zerbrechlich und kraftvoll.
Christliche Existenz 50 Jahre nach dem zweiten Vatikanum (2014); a takze kilkadziesiat
artykutéw naukowych i referatdéw. Ponadto liczne artykuly popularnonaukowe, wyktady
otwarte na zywo i za posrednictwem mediow.

Recenzowana ksigzka jest owocem wieloletnich badan Bernharda Kornera, prowa-
dzonych w zakresie epistemologii teologicznej. Pobrzmiewaja w niej tematy, ktore wezes-
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niej byly przedmiotem odrgbnych publikacji autora. Kdrner pisat juz kilkakrotnie o Mel-
chiorze Cano i jego systemie loci theologici. W swojej refleksji naukowej podejmowat
takze kwesti¢ wiary. W omawianym studium spotykaja si¢ oba te zagadnienia.

Ksigzka sktada si¢ z wprowadzenia, pigciu rozdzialow i zakonczenia. We wprowa-
dzeniu (s. 11-20), ktorego tytul jest zapozyczonym wyrazeniem ,,Gott einen Ort sichern”
autor pyta prowokacyjnie: Czy Bog potrzebuje, by wierzacy znalazt dla Niego miejsce
w swoim zyciu, skoro jest obecny zawsze i wszgdzie? Odpowiadajac, ukazuje zawarty
w pytaniu postulat wynikajacy z charakteru wiary, ktora jest wspominaniem Boga wcho-
dzacego w historyczna rzeczywisto$¢ ludzi, Boga, ktory przyszedt w zyciu i dziatalnosci,
$mierci 1 zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa, dajac si¢ ograniczy¢ ramami miejsca i cza-
su. Dlatego tez, zauwaza Korner, chrzescijanstwo jest wspolnota wiary w Boga dajacego
si¢ pozna¢ w konkretnej ludzkiej rzeczywisto$ci. Wydarzenia, teksty, symbole, przekazy-
wane z pokolenia na pokolenie, staja si¢ miejscami pamigci (Geddchtnisorte). Jako takie
sa czyms$ wigeej niz tylko zrodtami wiedzy (Quellen des Wissens) — w nich ksztattuje sig
to, co tworzy religi¢. U progu nowozytnosci otrzymaty nazwe loci theologici.

Rozdziat pierwszy (s. 21-62) zatytulowany Wiara chrzescijanska a znaczenie lokal-
nosci stanowi swoiste status questionis ksiazki. Korner przedstawia w nim istotne teolo-
giczne 1 kulturoznawcze badania w kwestiach podstawowych dla problematyki podejmo-
wanej w dalszych rozdziatach. Punktem wyjscia jest przekonanie, ze caty $wiat peten jest
$wigtych miejsc (heilige Orte), ktore podtrzymuja religijng pamigc i umozliwiaja doswiad-
czenie. Dla ilustracji autor przywotuje do§wiadczenie religijne ludu Izraela, ktoremu Bog
dat si¢ pozna¢ przez konkretne wydarzenia. Szczytem tego ukazywania si¢ Boga jest
przyjscie Jezusa Chrystusa. W tym sensie konkretne okolicznosci miejsca i czasu, w kto-
rych zyje cztowiek i w ktorych Bog daje mu si¢ poznac, staja si¢ miejscami wiary (Orte
des Glaubens). Wedlug Kornera miejsce (der Orf) nalezy rozumie¢ jako miejsce w prze-
strzeni (Stelle in einem Raum). Sa to przestrzenie réznego rodzaju: literackie, muzyczne,
historyczne i biograficzne, duchowe, religijne i teologiczne. One pomagaja zrozumieé
wiarg chrzescijanska, cho¢ nigdy do konca. W tych przestrzeniach sytuuja si¢ miejsca
religijne (religiose Orte), takie jak sanktuaria i katedry, osoby $wigtych, ceremonie litur-
giczne, wypowiedzi Magisterium. Korner zauwaza, ze zalezno$ci pozwalajace na identy-
fikacj¢ miejsca moga by¢ dane pierwotnie (urspriinglich) — definiujace — lub jako efekt
refleksji (durch Reflexion) — niedefiniujace. Rozwazania prowadza autora do stwierdze-
nia, ze ludzie zyja i dzialaja zawsze w jakich§ miejscach, ich my$lenie i dziatanie jest
przez nie naznaczone. Co si¢ za$ tyczy samego poznania, to autor rozroznia tu miejsca,
ktére same w sobie przekazuja konkretna wiedz¢ oraz miejsca, ktore dostarczaja pozna-
nia, jako okolicznos$ci tworzace kontekst.

Rozdziat drugi (s. 63-91) noszacy tytut Wielorakie miejsca poznania wiary ukazuje
bogata panoramg zrodet wiary i ich znaczenie w ogdlnosci, szczegolnie zas dla poznania
wiary i epistemologii teologii, i jako taki obfituje w cenng tre§¢. Bernhard Korner wska-
zuje, ze miejsca doswiadczenia wiary i poznawania wiary, cho¢ rozroznialne, sa jednak
nierozdzielne. Jest wiele miejsc, ktore na swdj sposob moéwia o Bogu, wzglednie daja
doswiadczy¢ Boga, wewngtrznych lub zewngtrznych wobec chrzescijanskiej Tradycji
i wobec Kosciota. Autor stawia pytanie o to, jak rozpozna¢ miejsca godne zaufania,
w ktorych nie tylko mozna wiary dos§wiadczaé, lecz takze w autentyczny sposob wiarg
znajdowac i1 zachowywac. To jest problem, ktory stoi za nauka loci theologici Melchiora
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Cano. Ich rola r6zni si¢ wyraznie od funkcji miejsc doswiadczenia wiary. Dalej Kdrner
przywoluje mysl luteranskiego teologa i filozofa religii C.H. Ratschowa. Ten ostatni na-
pisat, ze wiara ma swoj wlasny projekt zrozumienia. Rozum jest miejscem, w ktorym
wiara szuka lepszego zrozumienia siebie samej i zachowania w obliczu zastrzezen. Wie-
rzacy stoja zawsze przed zadaniem zrozumienia tego, w co wierza. Przy tym musza si¢
oni porusza¢ w miejscu, jakim jest rozum (Ort der Vernunft), w ktorym wiara powinna
by¢ stale zachowywana jako opcja. Korner kontynuuje temat rozumienia wiary, zazna-
czajac, ze swoj wpltyw nan ma takze inkulturacja wiary. W tym procesie wiara staje wo-
bec praktycznych wyzwan, ktore z kolei moga dac glgbsze jej zrozumienie: jak muzyko-
wanie zapewnia rozumiejacy wglad w muzyke, tak przezywana wiara przynosi glgbsze
jej zrozumienie.

Bernhard Korner w drugim rozdziale stawia jeszcze pytanie o to, czym jest doswiad-
czenie religijne (religiose Erfahrung). Nasuwa si¢ odpowiedz: doswiadczeniem Boga (die
Gotteserfahrung). Lecz ono jest trudne do wyrazenia i identyfikacji, wzglednie obiekty-
wizacji. Autor sugeruje wigc, by mowic¢ raczej o doswiadczeniu wiary (die Glaubenser-
Jfahrung), przez ktoére mozna rozumie¢ kazde doswiadczenie, o ile daje si¢ ono zrozumie¢
i wykaza¢ jego istotno$¢ dla wiary. Podczas gdy samo doswiadczenie moze by¢ przytta-
czajace i jezykowo prawie niewyrazalne, poznanie w nim zdobyte przewyzsza je jako
artykutowalne. Metodologiczna refleksja za$ pokazuje, ze poznanie ma rézna wagg, za-
lezna od mozliwosci pozyskania i uzasadnienia. Gdy za$ chodzi o czytanie formutowa-
nych deklaracji wiary i argumentoéw teologicznych, Korner pisze, ze trzeba uwzgledniaé
ich wieloraki kontekst. Pierwszym kontekstem sa miejsca same dla siebie. Kazda wypo-
wiedz przychodzi z pewnym kontekstem i w pewnym kontekscie oddziatuje. Dlatego
w nim przede wszystkim zawiera si¢ sens wypowiedzi (miejsca).

Rozdziat trzeci (s. 93-127) pod znaczacym tytutem Kiedy miejsca staja si¢ argumen-
tami przedstawia wyktad z nauki o loci theologici. Kérner rozpoczyna omowieniem filo-
zoficznego przygotowania kategorii /oci, komentujac mysl Arystotelesa, Cycerona, Bo-
ecjusza, Tomasza z Akwinu, Piotra Hiszpana i Rudolfa Agricoli. W dalszej czgsci
rozdzialu autor skupia si¢ juz na analizie nauki Melchiora Cano. Pokazuje, ze budowana
na osiagnigciach poprzednikéw mysl dojrzewala, stajac si¢ podstawa do refleksji nad /oci
theologici w nastgpnych stuleciach. Intersujacy wydaje si¢ punkt poswigcony mysli To-
masza z Akwinu w teorii Melchiora Cano. Glgbsza analiza dialektyki Cano pokazuje, ze
cho¢ zaczerpnat on wiele od Tomasza, to jednak réznie rozumie nawet te same pojgcia.
Korner podaje przyklad pary pojgciowej. Podczas gdy dla Tomasza inventio (odkrycie)
jest wewngtrzng argumentacja starania, dla Cano jest wydobyciem argumentow, ktore
opieraja si¢ na poznaniu instancji, wzglednie jej wypowiedzi. Podobnie iudicium (opinia,
orzeczenie, sad) dla Tomasza oznacza wewngtrzng weryfikacjg nowych wypowiedzi przez
wykazanie, ze pochodza one od innych, juz naukowo zabezpieczonych wypowiedzi. Dla
Cano za$§ — okres$la formalne potwierdzenie wypowiedzi przez wykazanie, ze jest ona
poswiadczona przez jaka$ koscielng instancjg lub autorytet. To zestawienie dowodzi pew-
nej zmiany w roztozeniu akcentow w dialektyce Cano. Charakterystyka pojgcia auctori-
tas u Cano nie dotyczy wypowiedzi, lecz instancji i jej autorytetu.

Bernhard Korner, kontynuujac refleksjg, podaje, ze z koncem teologii neoscholastycz-
nej nauka o /oci theologici odeszta w zapomnienie. Od XX wieku jednak przezywa swoj
renesans, zwlaszcza w literaturze niemieckojezycznej. Wsrod teologow reprezentujacych
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te grupe autor ksigzki wspomina rowniez wlasna osobg. Rozdzial konczy stwierdzeniem,
ze w calej teorii loci theologici nie chodzi przede wszystkim o sama topikg, o nauke dla
niej samej, ale o naukg argumentacji. W tym kontekscie Melchior Cano, piszac o autory-
tecie Pisma Swigtego, okresla je mianem najwyzszego autorytetu nie tylko dla docenienia
jego waznosci, ale takze by podkresli¢, ze autorytet Pisma Swigtego powinien zostaé przy-
jety jako istotny punkt widzenia (relevante Gesichtspunkt) dla teologicznej argumentacji.

Czwarty rozdziat (s. 129-178) podejmuje odpowiedZ na pytanie o znaczenie zrodet
wiary, wzglednie loci theologici, w przysztosci teologicznej epistemologii. Tytut rozdzia-
hu Pod znakiem historycznos$ci wyznacza jego podstawowe zatozenie: to, co ,,przed”, moz-
na budowac jedynie na $wiadomosci tego, co juz ,,za”. Korner zachgca wige, by w droge
ku przysztosci zabraé¢ najpierw znak historii, czyli to wszystko, co cenne w dotychczaso-
wej mysli, m.in.: systematyzacj¢ autorytetu loci, wzglednie wypowiedzi czy instancji, jak
réwniez docenienie jako miejsc teologicznych rozumu, nauk i historii.

W ten sposob autor przechodzi do charakterystyki wspotczesnej nauki o loci theolo-
gici, wskazujac na cztery zasadnicze wymiary: topike, pragmatyke, kryteriologi¢ (krytyke
poznania) oraz hermeneutykg. [...] Jako wskazowkg na przysztos¢, wynikajaca z powyz-
szych punktow, Korner podaje potrzebg rozszerzenia i zréznicowania zespotu miejsc wia-
ry i po$wiadczania wiary. Rozdziat wienczy sformutowaniem czterech krokow stuzacych
zdobyciu poznania z miejsc wiary. Krok pierwszy polega na badaniu owych miejsc wiary,
krok drugi — na zestawieniu ich ze soba i ujgciu we wzajemnych odniesieniach, krok trze-
ci —na reflektowaniu ich, w celu interpretacji i zrozumienia tre§ci poznania (sensu miejsc),
krok czwarty — na okresleniu waznosci wypowiedzi kazdego miejsca.

Rozdziat piaty (s. 179-248) zatytutowany Interakcja miejsc wiary, wienczacy catos¢
ksiazki, podejmuje kwesti¢ wzajemnego odniesienia do siebie miejsc wiary, by wskazac¢
na trudnosci, niebezpieczenstwa, ale nade wszystko na szanse ich rozwoju. Odnosi sig¢
wige kolejno do kwestii tradycji, eklezjologii Kos$ciota-communio, problemu stwierdza-
nia autorytetu i rangi wypowiedzi, przetozenia tre$ci wiary na praktyke, w koncu takze
do pytania o relatywizm w wierze i teologii. [...]

W zakonczeniu (s. 249-254) opatrzonym znamiennym tytutem Dla skromnej i nie
egocentrycznej teologii Bernhard Kdrner opiera si¢ na mysli Hansa Ursa von Balthasara,
korzystajac przy tym z komentarza autorstwa Aloisa Haasa. Korner przywotuje refleksjg
Balthasara, ze wejsScie Boga w czas 1 miejsce jest wyzwaniem stojacym przed teologia
i prowokujacym myslenie. Oczywiscie, zauwaza autor ksiazki, szwajcarski teolog ma przy
tym §wiadomos$¢ skonczonosci ludzkiego myslenia i poznania. Dalej Korner zwraca uwa-
g¢ na metodg Balthasara, ktéry w swojej refleksji teologicznej zapewnia wazne miejsce
dla kontekstu kulturowego. Rozstrzygajacy krok polega na tym, ze kulturowe miejsca
pamigci czyta w $wietle wydarzenia objawienia: w $§wietle Jezusa Chrystusa, Jego zycia
1 stow, Jego smierci 1 zmartwychwstania. Dlatego nalezy, jak za Szwajcarem zachgca Au-
striak, w kulturze i mysli ukazywac przede wszystkim oblicze Chrystusa.

Tak pokrotce zarysowuje sig tres¢ recenzowanej publikacji. Ksiazka porusza szeroki
wachlarz zagadnien i problemoéw zwiazanych z do§wiadczeniem i poznaniem wiary oraz
epistemologia i topika teologiczna, ktére nie sposob tu wyczerpujaco przedstawic. Czy-
telnika zainteresowanego pelniejsza wyktadnia zawartosci dzieta Bernharda Kornera niech
bedzie wolno odesta¢ do samego zrodta.

Trzeba przyznaé, ze temat studium jest cickawy i dos¢ oryginalny. Wyjasniajac zwia-
zek 1 wzajemne odniesienie trzech rodzajow miejsc: doswiadczenia wiary, po§wiadczenia
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wiary oraz zrozumienia i udowodnienia wiary, autor opiera si¢ nie tylko na teorii pozna-
nia teologicznego, ale takze na badaniach z zakresu kulturoznawstwa, historii i ogolnej
metodologii nauk. Publikacja jest cenna takze z tego wzgledu, ze w polskiej literaturze,
poza kilkoma wyjatkami (J. Szymik, C. Bartnik) temat miejsc (zrodet) wiary jako zrodet
teologicznej argumentacji nie jest podejmowany. W pierwszych dwoch rozdziatach autor
wielokrotnie pisze o doswiadczeniu wiary (rozumianym synonimicznie do doswiadczenia
Boga) jako o czyms, co pozwala odkry¢ prawdziwe miejsca wiary. Dlatego tez opracowa-
nie Kornera moze stanowi¢ wartosciowa lekture dla tych, ktorzy interesuja si¢ wspolcze-
snag dyskusja nad mozliwoscia doswiadczenia Boga.

Struktura ksiazki jest przejrzysta, a j¢zyk zrozumiaty, co utatwia refleksjg nad trescia
podczas czytania. Publikacja wydana zostata w bardzo prostej szacie graficznej. W zazna-
jomieniu, przynajmniej pobieznym, z zakresem tematow podejmowanych w opracowaniu,
moze pomoc niezwykle szczegotowy spis tresci, zamieszony zaraz za strong tytutowa.
Studium opatrzone jest takze wspolczesna bibliografia, w przewazajacej czgsci niemiec-
kojgzyczna.

Recenzowana ksiazka nie jest podrecznikiem akademickim. Z pewnoscia jednak oka-
ze si¢ wlasciwa pozycja dla studentdw teologii, ktorzy pragna we wlasnym zakresie uzu-
petni¢ uniwersytecki wyktad metodologii, jak réwniez dla kazdego, kto chce poglebic
swoja znajomos$¢ problemu zrodet wiary i teologii.

MARIA SEOCINSKA
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II
Lublin
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