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Y.ukasz Tobola

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny

The Meaning of the Phrase séper dibré hayyamim
in Biblical Historiography

1. Introduction

This article concerns biblical royal summaries, that is, the corpus of concise
notes concerning the rulers of Israel and Judah as preserved in the Books of
Kings. The fundamental question of this study concerns the supposed existence
and character of the hypothetical court chronicles (séper dibré hayyamim) of the
Israelite and Judahite monarchs who are regularly mentioned by the biblical authors
as the main point of reference for the royal summaries (the well-known question:
“the rest of the acts of king x, and all that he did, are they not written in the book
of the chronicles of the kings of Judah / Israel?”). However, it is unclear whether
these references should be interpreted as stemming from authentic sources or as
examples of pseudoepigrapha. Any decision in this area of research is significant
to studies on the provenance and redaction of Kings or controversies concerning
the historical reliability of the references. Presenting the arguments for the existence
of an archival collection which could have been used by the biblical compilers may
be a constructive counterweight to the widely accepted hypothesis that the biblical
royal summaries are the mere product of the biblical author’s imagination.

2. Current State of the Question

Since the times of J. Wellhausen!, most of the scholars assume that the bibli-
cal royal summaries, both in terms of their structure and their content, can be
interpreted as the work of a single editor, who is usually identified as the so-called
Deuteronomist® according to M. Noth’s hypothesis. Many researchers accept this

' J. Wellhausen, Prolegomena zur Geschichte Israels, Berlin 1905.
2 M. Noth, Uberlieferungsgeschichtliche Studien I. Die sammelnden und bearbeitenden Ge-
schichtswerke im Alten Testament, Halle 1943.
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paradigm but do not explore the issues of the supposed sources used by the bib-
lical authors for writing the royal summaries. They assume that it would be im-
possible to reconstruct their original form and content based on the strictly theo-
logical orientation of biblical historiography?.

Over the years many archaeological discoveries have provided comparative
material which has led to the emergence of alternative hypotheses. According to
these scholars, the biblical authors could have used more or less coherent archi-
val materials in their works. Subsequent scholars supposed the use of votive or
thanksgiving inscriptions prepared at the request of the kings of Israel or Judah*,
being analogous to the stele of Mesha, king of Moab, the Tel Dan stele commis-
sioned by Hazael, king of Damascus, or the stele of Zakkur, king of Hamat.

However, as there is no conclusive archaeological evidence, (only a few frag-
ments of various steles from the areas of Samaria and Judah), some researchers
suggest that even if the biblical authors had access to some coherent sources,
those materials should have been identified as the chronological list of kings and
contained concise data about the date of accession, the length of the respective
reigns, and the dates of death for the successive rulers’.

At the same time, scholars are cautious with regard to the biblical sugges-
tions concerning the existence of the royal chronicles. For example, some re-
searchers recognize stylistic and ideological similarities between the biblical royal
summaries and the chronicles of the Babylonian kings®, but these analogies are
usually seen as a secondary literary staffage inspired by the realities of the Baby-
lonian captivity and as the influence of the Mesopotamian scribal culture. Even
if some comparative studies suggest the existence of the royal chronicles of Isra-
el and Judah’, their authors usually confine themselves to general suggestions,

3 For example, J.T. Walsh, I Kings, Collegeville, 1996, p. xii; p. 611; W. Provan, I and 2 Kings,
Peabody 1995, p. 4.

4 J.A. Montgomery, Archival Data in the Book of Kings, “Journal of Biblical Literature” 53
(1934), p. 46-52; D.B. Redford, Egypt, Canaan, and Israel in Ancient Times, Princeton 1992;
J. Van Seters, Solomon’s Temple: Fact and Ideology in Biblical and Near Eastern Historiography,
“Catholic Biblical Quarterly” 59(1997), p. 45-57.

> Sh.R. Bin-Nun, Formulas from Royal Records of Israel and of Judah, “Vetus Testamentum”
18(1968), p. 414-432; A.R. Green, Regnal Formulas in the Hebrew and Greek Texts of the Books
of Kings, “Journal of Near Eastern Studies” 42(1983), p. 167-180; M. Haran, The Books of the
Chronicles ‘Of the Kings of Judah’ and ‘Of the Kings of Israel’: What Sort of Books Were They?,
“Vetus Testamentum” 49(1999), p. 156-164; S.B. Parker, Did the Authors of the Books of Kings
Make Use of Royal Inscriptions?, “Vetus Testamentum” 50(2000), p. 357-378; M. Dijkstra, ‘As for
the other events...” Annals and Chronicles in Israel and the Ancient Near East, in: R.P. Gordon,
J.C. de Moor (ed.), The Old Testament in Its World, Leiden 2005, p. 14-44.

® M. Liverani, The Book of Kings and Ancient Near Eastern Historiography, in: A. Lemaire,
B. Halpern (ed.), The books of Kings: sources, composition, historiography and reception, Leiden
2010, p. 163-184.

7 A.R. Millard, Books and Writing in the Kings, in: A. Lemaire, B. Halpern (ed.), The books of
Kings, Leiden 2010, p. 155-160.
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without presenting any comprehensive argumentation based on detailed analysis
of the biblical material. Such a strategy significantly reduces the substantive value
of these hypotheses.

In the examples discussed above, one can observe the cautious approach to
the problem of sources, which could be used by the author or authors of Kings.
The question of archival materials is regarded as an open question at best, if not
simply as the example of the biblical pseudo-epigraphy and one more argument
for the poor value of the biblical historiography?®.

Several uncertainties and understatements discernible in the present state of
research indicate the need for further investigations, which can help answer the
questions concerning the existence, or alternatively, the fictional character of
the royal chronicles presupposed by biblical authors more clearly, as well as an-
alyze their specificity and potential relationship to the biblical narrations of the
kings of Israel and Judah.

3. The Meaning of the Phrase séper dibré hayyamim

The biblical phrase séper dibré hayyamim is usually understood and translated
as “chronicles” or “annals™. The adjectival expression dibré hayyamim, which
qualifies the noun séper, is usually understood as a term describing official royal
annals or chronicles. This article will provide some suggestions concerning the
more precise meaning of this phrase.

The noun séper can designate any written record such as an administrative
document, epistolary text, or ritual prescription'®. In Biblical Hebrew the term
séper is not a designation of a literary work as such (as “a thing” separate from
the scroll) but refers usually to the particular scroll on which the work was

8 N.P. Lemche, On the Problems of Reconstructing Pre-Hellenistic Israelite (Palestinian) Hi-
story, “Journal of Hebrew Scriptures” 3(2000), http://ejournals.library.ualberta.ca/index.php/jhs/arti
cle/view/5972/5025 [accessed 4.05.2014].

® Some examples: “Chronicles” (C.F. Burney, Notes on the Hebrew Text of the Books of Kings,
Oxford 1903, p. xix); “annals” (M. Cogan, H. Tadmor, /I Kings: A New Translation with Introduc-
tion and Commentary, Garden City 1988; “The Book of the Chronicles” (S.J. DeVries, 1 Kings,
Waco 1985, p. xlvi); “Annals” or “Book of the Chronicles™ (Q. Gray, I& II Kings, Westminster
1976, p. 26); “record of the daily deeds” (T.K. Hobbs, 2 Kings, Waco 1985, p. 2) or simply
“records” (p. 298); “Book of the Chronicles” (G.H. Jones, I and 2 Kings, vol. 1, p. 47); “Chroni-
cles”, Q.A. Montgomery, H.S. Gehman, 4 Critical and Exegetical Commentary on the Books of
Kings, Edinburgh 1951, p. 33); “Buch der laufenden Angelegenheiten” (M. Noth, Konige, Neu-
kirchen-Vluyn 1968) and “annals” or “book/record of the affairs of the days” (D.J. Wiseman, I and
2 Kings, Leicester 1993, p. 43).

10 The Semitic term séper can designate any written document, such as an enumeration, list or
a epistle (J. Hoftijzer, K. Jongeling, Dictionary of the North-West Semitic Inscriptions, Leiden 1995,
p. 798-801).
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recorded. A person sending out multiple copies of a letter would be said to be
writing and dispatching separim (1 Kgs 21:8-9,11; 2 Kgs 10:1; Est 1:22; 3:13),
meaning that he is dispatching several copies of the same text.

In the archival context, the term séper seems to refer to a single collection of
records. This is supported by the fact, that the plural construct sip°ré is unattested
in the Hebrew Bible. When séper is qualified, it is usually followed by another
word in the plural or by a collective singular'’. This seems to indicate that the
noun séper in status constructus should be understood as a collection of writings.
In such a context the qualification I¢ malké yisra’el / yehiida" would highlight the
fact that this “book™ was in fact a “record of (important) deeds of the kings of
Israel/Judah”.

The fact that biblical authors used the expression seper dibré hayyamim and
not the periphrastic phrase séper I° dibré hayyamim suggests the existence of only
one “collection of the current events”!2. Tt seems to be confirmed by the relation
of the Chronicler, who indicates that some accounts written by or under the
supervision of different prophets'®, constitute the part of the one seper dibré hay-
yamim and thus reinforcing the idea of the single collection. In such a context,
two passages are especially important: 2 Chr 20:34 and 2 Chr 32:32. The informa-
tion provided in both passages is that the events of Jehoshaphat’s and Hezekiah’s
reigns were recorded in the accounts of Jehu and Isaiah and that such accounts
were part of séper malké yisra’él and séper malké yehida™. The fact that the
Chronicler was able to indicate who had written a particular account reveals that
the authors of prophetic accounts could still be identified even if only a part of
a single séper.

" Compare, séper dibré hayyamim (Neh 12:23; Est 2:23); séper hazzikronét, (Est 6:1); séper
hayyahas (Neh 7:5); seper zikkaron, (Mal 3:16); seper hazéon nahim ha’elqosi (Nah 1:1).

12 R.K. Harrison (Introduction to the Old Testament, London 1970, p. 726) understands séper
dibré hayyamim as a technical designation for official records concerning significant events. Such
an idea is interesting because it implies the usage of the term séper as a collective noun. However,
there is an one objection concerning Harrison’s definition of séper dibré hayyamim as a “technical”
phrase, for the biblical authors are not consistent in the use of this expression and refer to the séper
dibré hayyamim in five different ways: séper dibré selomo" (1 Kgs 11:41); séper hamm‘lakim
(2 Chr 24:27); séper malké yisra’el (2 Chr 20:34), the reference is to a Judaean and not an Israelite
king; séper malké yehiidah w* yisra’él (2 Chr 25:26; 27:7; 28:26; 32:32; 35:27; 36:8); séper
hammelakim ¢ yehiidah w* yisra’el (2 Chr 16:11). The consistency seen in biblical sources is not
determined by the usage of a particular “technical” expression, but results from the standard formula
of conclusion.

13 According to Chronicler, prophet Isaiah recorded “the acts of Uzziah, first and last” (2 Chr
26:22). The adjectival clause hari’sonim we ha’aharonim “the first and the last”, suggests that the
prophet recorded all the relevant events of Uzziah’s reign. In a similar way the prophet Jehu, re-
corded the events of Jehoshaphat’s reign also “from the beginning to the end” (2 Chr 20.34). Com-
pare also the references to writings of Nathan (2 Chr 9:29), Ahijah (2 Chr 9:29), Iddo (2 Chr 9:29;
12:15; 13:22), Shemaiah (2 Chr 12:15), and Jehu (2 Chr 20:34).
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In Est 2:23 one finds the term séper accompanied by the expression dibré
hayyamim without any other qualifications. In Est 2:23 it refers to important of-
ficial issues which were recorded in the presence of the Persian king (dictating
or approving the text). It is further mentioned in Est 10:2 as séper dibré hay-
yamim [’'malké maday tparas “the record of the daily affairs the kings of Media
and Persia”. This same document seems to be referred to in Est 6:1 as séper
hazzikronét dibré hayyamim, “the book of records, the daily affairs”. The term
zikronot means ‘“‘remembrance, memorial”. The article preceding zikronot makes
clear that dibré hayyamim should be understood as synonymous to hazzikronot.
Consequently, dibré hayyamim and hazzikronét can be interpreted as parallel
expressions. The seper hazzikrondt was a written record of events which the king
deemed important to be remembered.

In Neh 12:23 the phrase séper dibré hayyamim indicates a document in which
the names of the chiefs of the Levite clans were recorded. The lack of further
qualification in the Book of Nehemiah may point to a well-known “book™ in
which censuses and other important archival data were kept. The presence of
many genealogies in the Bible stresses the importance with the biblical authors
gave to counting and naming the leaders of the local clans. Consequently, it was
a matter which deserved to be recorded. Both passages cited above seem to be
important for the proper understanding of the phrase séper dibré hayyamim,
which occurs in the Books of Kings.

By analogy with the Assyrian annals and Babylonian chronicles, the adjecti-
val clause dibré hayyamim, which qualifies séper in Kings and in Chronicles, is
usually understood as indicating official royal annals or chronicles. However, the
varied content ascribed to the séper dibré hayyamim not only points to annals or
chronicles, but also to other types of records, including genealogies and prophet-
ic narratives (for example, the Elijah-Elisha Cycle).

Consequently, the phrase séper dibré hayyamim seems to denote a collection
of very variegated records. Care must be taken in equating the seper dibré hayyamim
with official “royal archives”. Such a concept can be misleading because it not
only suggests a collection of documents, but also a certain system of organizing
them. It is possible that such a system existed, but there is no evidence for it;
thus, it is safer to interpret it as something such as a rudimentary archive.

It is worth considering the existence of the running records or haphazard
scribal notes. The practice of making such sketches and notes before preparing
the official record or inscription seems to be well attested in the written sources
and iconographic material from the area of the Syro-Canaan and Mesopotamia'®.

14 There are some instances of the independent third person singular pronoun in biblical royal
summaries (2 Kgs 14:7, 22, 25; 15:35; 18:4,8), when one would expect only a verb with the third
person singular suffix. See, J.A. Montgomery, Archival Data in the Book of Kings, “Journal of
Biblical Literature” 53, No. 1 (1934), p. 50. Based on the resemblance with extra-biblical monu-
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Compare the figure of scribe depicted on the stele of Bar Rakkab, king of Sam’al,
with the writing-board in hand®, standing before the king or the fragment of an
Assyrian relief from the palace of Sennacherib in Nineveh, depicting two scribes
preparing their notes directly on the battlefield's. The term seper is quite broad
semantically and cannot only mean a finite and consistent corpus of chronicles,
but also a provisional collection of archival materials of various provenance'’.
Consequently, it seems to quite possible that the expression séper dibré hay-
yamim simply means a collection of documents, namely, “the record of the daily
affairs”.

4. Conclusions

There is no need to doubt the existence of the sources mentioned by the bib-
lical authors. However, they do not refer to court chronicles, but rather to the
collection of royal and prophetic records about the kings of Israel and Judah.
Moreover, instead of being something static, the séper dibré hayyamim seems to
be “an open text”, as new documents could have been and were added to the
collection'®.

Prophetic texts constituted a large part of seper dibré hayyamim, but due to
their variegated and religious nature, it is not necessary to suppose that such texts
were part of this collection from its very beginning. It is possible that they were
incorporated later. It seems slightly odd that the séper dibré hayyamim I¢ malké
visra’él contains mainly or even exclusively prophetic texts. However, with the

mental inscriptions, one can suggest that these emphatic pronouns point to the original first person
narration (analogically to “I’'m Mesha, king of Moab...”). Consequently, it is possible that the re-
dactor of Kings had access to some documents concerning Israelite or Judahite monarchs which
were written in the first person singular (votive inscriptions, stelas).

15 See, the reproduction of this stele in: E. Lipinski, The Aramaeans. Their Ancient History,
Culture, Religion, Leuven 2000, p. 2.

16 See D.J. Wiseman, Assyrian Writing Boards, “Iraq” (1955), plate III. 2.

7 The word “chronicle” indicates a formal account of a succession of events in the order they
happened. The word “record”, even though suggesting some formality, only implies the account of
an event, there being no necessary links between different events. The phrase séper dibré hayyamim
seems to indicate not one record, but the whole collection of texts. In this case the further qualifi-
cation malké yehiidah / yisra’él would be pointing to the fact that this “book™ (séper) was in fact
the “record of important deeds of the kings of Judah / Israel”.

'8 Sometimes the term séper has been interpreted by scholars as a designation of a complete
and finished work. However, such an interpretation can be questioned. For example, when Joshua
made a covenant for the people, the biblical text says “And Joshua wrote these words in the book
(séper) of the law of God” (Josh 24:26). The context makes it clear that Joshua added new material
to that book; thus, it cannot be a finished text. See also Josh 1:8; 8:31, 34; 23:6. All these passages
refer to the same “book™ (seper).
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fall of Samaria, the prophetic circles became even more important, and the large
use of prophetic texts in the narratives about the kings of Israel seems to confirm
this hypothesis. On the one hand, it would solve the problem of how the biblical
authors had access to information about Israel, without appealing to a hypothet-
ical salvaging of administrative materials from Samaria after Assyrian conquest".
On the other hand, the prophetic provenance of the summaries concerning the
Israelite monarchs should be seen as a precaution against any attempts of equat-
ing séper dibré hayyamim with the content of the authentic royal archives. It
seems that it was a much broader and far less structured corpus. However, among
other materials, it could include some fragments derived precisely from such
official sources®.

Znaczenie frazy seper dibré hayyamim w historiografii biblijnej

Streszczenie

Artykut dotyczy biblijnych summariéw krolewskich — korpusu zwigztych notatek o panowa-
niu kolejnych wladcoéw Izraela i Judy, stanowiacego trzon Ksiag Krolewskich. Istota problemu
badawczego podjetego w ramach niniejszych rozwazan jest kwestia istnienia ich hipotetycznych
pierwowzorow, tj. diaruszy (séper dibré hayyamim) krolow Izraela i Judy, na ktore autor biblijny
regularnie si¢ powoluje. Ewentualne rozstrzygnigcia w tej dziedzinie moga mie¢ znaczenie dla ba-
dan nad geneza i okoliczno$ciami powstania Ksiag Krolewskich, a takze dla kontrowersji zwiaza-
nych z ich wiarygodnoscia historyczna.

Stowa kluczowe

historiografia biblijna, summaria krélewskie, historia starozytnego Bliskiego Wschodu

Keywords

biblical historiography, royal summaries, the history of the ancient Near East

19 Prophets play an active role in ten out of the nineteen stories about the kings of Israel (see —
accounts of Jeroboam, Nadab, Basha, Elah, Ahab, Ahazaiah, Jehoram, Jehu, Jehoash, and Jeroboam II).
In contrast, they are mentioned only four times in the accounts of the Judahite monarchs (see
accounts of Hezekiah, Manasseh, Josiah and Jehoiakim). At the same time, Israelite summaries
focus strictly on religious issues, which may suggest that the material contained in them has passed
through the hands of the prophetic circles. Such a hypothesis would explain how these sources were
preserved after the fall of the Israelite kingdom.

2 The spelling of the names of Assyrian kings in royal summaries reflects the Neo-Assyrian
pronunciation and not the Babylonian. It seems to indicate that the biblical author cites in quite
accurate manner some archival sources written presumably before the Exile. Compare, A.R. Mil-
lard, Assyrian Royal Names in Biblical Hebrew, “Journal of Semitic Studies” 21(1976), p. 1-14.
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Liturgical Division of the Torah as a Tool for Unit Delimitation.
Preliminary Remarks

“Anyone comparing a number of translations and commentaries on a given
passage in the Hebrew Bible soon discovers that the delimitation of clauses, vers-
es, and larger sense units is a major source of disagreement between scholars”.!
Generally, the pericope delimitation is based on literary features,” but the high le-
vel of rhetoric sometimes renders it impossible. However, if text division is under-
stood as part of a rhetorical strategy, used by an author who is interested in presen-
ting his own ideas about where to pause, then divisions for liturgical readings reveal
the strategies employed for presenting the sacred writings to believing communities.

Using the liturgical division of the Torah for text analysis is connected to an
acceptance of the sacred nature of this canon and the need to search for herme-
neutics that would recognise the active role of the believing community in creat-
ing such a text. Interpretations in agreement with Jewish traditions should point
to the theological concepts and ideologies of rabbinic Judaism, but they might
also be useful for any reader that wants to understand the message hidden behind
reach rhetorics. If this division is logical and non-accidental, then it is worthwhile
to recognise the idea behind it. This would contribute to an understanding of the
Pentateuch’s theological features. Another profit stemming from understanding
this system might be a contribution to the delimitation of a pericope in a syn-
chronic reading of the Bible.

This article presents five units in order to highlight the main lines that guide
unit delimitation which are used for the Shabbat morning service in synagogue.
Until now, I conducted research on only of six parashot® and reviewed a few

! This is an opening remark of: Delimitation Criticism. A New Tool in Biblical Scholarship,
M.C.A. Korpel, J.M. Oesch (ed.), Assen 2000. This book opened the PERICOPE series, dedicated
to divisions of the text in pre-masoretic manuscripts.

2 The most clear criteria are the opening clauses, change of place, or change of a character.
More: Y. Amit, Reading Biblical Narratives. Literary Criticism and the Hebrew Bible, Minneapo-
lis 2001, p. 33-45.

3 T. Stanek, Jahwe i jego lud. Analiza retoryczna Wj 18,1-20,23, ,,Poznanskie Studia Teolo-
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others. Analysis from literary and theological points of view proved that this di-
vision is purposeful, both on the level of the parashot and the aliyot. This allows
for a consideration of them as exegetical units.

General outline

Dividing biblical texts into smaller, meaningful units is witnessed in the old-
est manuscripts and translations and is commonly known as the petucha and se-
tuma.* This system, usually called “Masoretic”, is marked in all editions of the
Hebrew Bible by the letters “a” (open section) and ‘“c” (closed section) or by
spaces between verses, namely, at the beginning or in the middle’. According to
the contemporary state of research, this division is logical and purposeful.

giczne” 20(2007), p. 9-19; T. Stanek, Liturgical Division of the Torah and its Interpretational Con-
sequences. The Case of the Plague Narratives, in: M. Augustin, HM. Niemann (ed.), Thinking
Towards New Horizons. Collected Communications to the XIX" Congress of the International
Organization for the Study of the Old Testament, Ljubljana 2007, Frankfurt/Main 2008, p. 63-71;
T. Stanek, Opis stworzenia swiata — Rdz 1,1-6,8 — w ujeciu liturgicznej tradycji zydowskiej, in:
Z. Pawtowski (red.), Genesis 1-3. Tekst, interpretacje, przemyslenia, Torun 2009, p. 21-36; T. Sta-
nek, Tradycyjne sposoby podziatu tekstu i ich walor interpretacyjny na przyktadzie ,, Prawa Przy-
mierza”, in: W. Chrostowski (red.), Ex Oriente Lux. Ksiega Pamiqtkowa dla Ksiedza Profesora
Antoniego Troniny w 65. rocznice urodzin, Warszawa 2010, p. 448-465; T. Stanek, Parashat Lekh
Lekha (Rdz 12,1-17,27) — struktura i przestanie, in: B. Strzatkowska (red.), Wiecej szczescia jest
w dawaniu anizeli w braniu. Ksiega pamiqtkowa dla Ksiedza Profesora Waldemara Chrostowskie-
go w 60. rocznice urodzin, Warszawa 2011, vol. 3, p. 1335-1353; T. Stanek, Gdy Izrael wychodzit
z Egiptu.... forthcoming.

* These divisions of the text, attested in ancient manuscripts, are now systematically treated
by scholars. Their works on this subject are presented in a special series called “PERICOPE”,
issued by Brill. Research proved the stability of transmission not only on the level of verbalisation,
but also on the level of text division. Some scholars suggest that this division can serve contempo-
rary research as the border line of exegetical pericopes. l.e.: M.C.A. Korpel, Introduction to Peri-
cope Series, in: M.C.A. Korpel, J.M. Oesch (ed.), Delimitation Criticism. A New Tool in Biblical
Scholarship, Assen 2000 [PERICOPE 1], p. 1-50; M.C.A. Korpel, J.M. Oesch, Preface, in: M.C.A.
Korpel, J.M. Oesch (ed.), Studies in Scriptural Unit Division, Assen 2000 [PERICOPE 3], p. vii;
J. de Moor, Meaningful Silence. Some Remarks on the Significance of Empty Space in the Hebrew
Bible, SOTS Conferences, Summer 2008, http://www.sots.ac.uk/conf/conferences2008.html [access
28.02.2012].

5 This issue was systematically treated in: .M. Oesch, Petucha und Setuma. Untersuchungen
zu einer tiberlieferten Gliederung in hebrdischen Text des Alten Testaments, Gottingen 1979. Setu-
ma units usually contain few verses. The length of petucha units fluctuates between few lines (e.g.
Ex 20:14-17; 21:11-17) to more than fifty (e.g. Gen 31:1-54). The possibility of using this system
as a literary feature in Torah interpretation: C. Schedl, Geschite des Alten Testaments, Bd. 1, Inns-
bruk 1964; D.L. Christensen, Deuteronomy. Word Biblical Commentary, t. VI a-b, Dallas 2001; T.
Stanek, Tradycyjne sposoby podziatu tekstu i ich walor interpretacyjny na przyktadzie , Prawa
Przymierza”, in: Ex Oriente Lux..., op.cit., p. 450-456.
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Aside from this ancient division, there exists another system, namely, the one
that is designated for the liturgical reading of the Torah in synagogue.® Jewish
tradition holds that the Torah is the life-giving text received directly from God
and instituted its reading in two ways — the reading of suitable fragments during
feasts, festivals, Shabbat afternoons, and week days, while during the Shabbat
morning service, the reading of the Torah in a flowing manner so the whole text
(without exceptions) is presented to the people. Holiness of a particular day is
accentuated by the number of men called to read the Torah, amounting to seven
the morning of Shabbat.”

Torah readings at Shabbat morning services historically included two major
traditions. The Palestinian one that was customary in the Mediterranean Diaspo-
ra in the first millennium instituted the reading of the whole canon in a three-
-year cycle, but this order (customarily named, seder) ceased before the end of
the 12" century AD. The Babylonian order instituted the reading of the whole
canon within one year. Thus, the basic unit was much longer than in the Palestin-
ian one. In time, it spread throughout other communities and finally became the
only binding one that Jewish communities all over the world use to this day.®

According to the Babylonian system, the whole Torah is divided into 54 sec-
tions (parashot),’ each one designated for one Shabbat. Each section (parasha)
is further divided into 7 units (aliyot), which seven men read subsequently from
a scroll.!” Such divisions make it that — even if the text itself keeps a flow — the
listeners hear each unit as separated from the other units by a certain interval of

¢ General remarks: Encyclopedia Judaica; headwords: ,,Sedarim and Parashiyyot®; and ,,Sec-
tional Divisions (Petuhot and Setumot)“. Hypothetical history of synagogue readings of the Torah:
I. Elbogen, Jewish Liturgy. A Comprehensive History, Philadelphia 1993 [oryg. Der jiidische Got-
tesdienst in seiner geschichtlichen Entwicklung, 1913], p. 129-142.

7 This is the highest number. Six men read portions of the Torah on Yom Kippur; five on the
first and last day of Pilgrimage Feasts; four in remaining days of Pilgrimage Feasts and on the New
Moon; three men read portions of the Torah on Chanuka, Purim, fast days, and Shabbat afternoons.

8 The history and rationale of the liturgical division has not awakened much scholarly inter-
est. Most comprehensive work on the Palestinian order: J. Mann, The Bible as Read and Preached
in the Old Synagogue. A Study in the Cycles of Readings from Torah and Prophets, as well as from
Psalms, and the Structure of the Midrashic Homilies, Cincinnati, Ont. 1940, vol. I-II. There are
also works treating the problem from a Christian perspective collected in: Mikra. Text, Translation,
Reading and Interpretation of the Hebrew Bible in Ancient Judaism and Early Christianity, M.J.
Mulder, H. Sysling (ed.), Assen 1988 [CRIaNT] (contains bibliography). Until now, I have not
come across any work concerning the sense of the division of the Babylonian order.

 The Book of Genesis — 12; The Book of Exodus — 11; The Book of Leviticus — 10; The
Book of Numbers — 10; The Book of Deuteronomy — 11.

10 In principle, each unit (aliya) should be read by a different person. Since reading a non-
-vocalised text from the scroll demands special skills, therefore the prevailing custom is that the
text of the Torah is read by one person and the seven blessings (berakhot) are read by various peo-
ple from among the congregants; the person who recited the blessing remains at the podium (bima),
standing next to the reader (baal k‘riya).
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time. The single reading (aliya) is separated from the next by a pause of a few
minutes (as one person steps down and another steps up and the bérakha is recit-
ed). Each section (parasha) is separated from the others by one week. Another
important feature of this division is the fact that it is addressed to people who
know their religion and live by its precepts. Thus, the readings must convey
a message that is important for shaping the mind of believers and encouraging
them to incorporate that message into their lives.

In an exegesis of the Babylonian order (according to my knowledge), texts
are only treated homiletically. Some of the d‘rashot are based on a careful exe-
gesis, but they only ever apply to a chosen fragment or a motif and never to the
whole of the parasha. 1 have never encountered works that searched through
the structures of those divisions or attempted to understand their rationale.

One of the most obvious signs that a certain rationale underlies this division
is the length of particular sections — if the division had been made of necessity
for grouping certain parts of the text together, then the length of pericopes would
have been comparable. Yet, even if the difference between the parashot is not so
great, it is still significant. What is more remarkable is the difference between
the length of the aliyot, which vary from 6 verses (Ex 23,20-25) to more than 40
verses (e.g. Gen 30:1-43; 31:1-54). Another odd feature is the fact that those units
do not often conform to the literary features at the beginning or the end of the
pericope. Usually, this division does not remain in agreement with the chapter
division implemented by Langton and, in many cases, it differs from the ancient
(Masoretic) division of units marked by petucha and setuma. Therefore, it can be
said that the Babylonian liturgical division is ruled by its own imperatives and
reveals both a deep rationale and an ability to discover new meaning in compar-
ison to the divisions made exclusively on the basis of the literary features.

Examples of the Babylonian Torah Reading order division

Now I will present the outline of structures for five parashot with the aim of
demonstrating some traits of their rationale as well as an interdependence of this
division and the final form of the Torah.! Each parasha will be presented under
the name by which it is called in Jewish tradition and its extent (according to
Langton/Estienne division) will be marked in brackets. Further division (aliyor)
of each parasha will likewise be marked in brackets and a brief comment on their
specific features will be added below.

1" All analysis will be done according to edition of Koren Publ., which uses the standard
reading. On transmission of this division: D. Marcus, Alternate Chapter Divisions in the Penta-
teuch in the Light of Masoretic Sections, “Hebrew Studies” 44(2003), pp. 119-128.
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Since a more detailed analysis of these parashot has already been published,
I will only highlight specific features in order to present some guidelines con-
cerning this division. Each one of the parashot presented bears its own marks.
This illustrates a variety of rhetorical approaches, which conform well to the
content narrated.

Parashat Bereshit — Gen 1:1-6:8"*

This parasha encloses the text from the creation of the world till appearing
in the figure of Noah. From a literary point of view, it joins a number of smaller
narrative units as well as other genres such as hymns and genealogies.

[1:1-2:3]

The first aliya does not provoke any comments, since it is widely recognised
as a unit. Its borders conform well to literary features and exegetical traditions.

[2:4-2:19]

The second aliya already displays novelty. It contains only a part of the so-
-called “second creation story” and covers three entities: (1) the creation of Adam,
(2) planting the garden, and (3) the creation of animals. The last line speaks about
submission of the animals to Adam. Such a reading makes a distinction between
the creation of the world (garden/adama, adam and animals) and the creation of
the humanity.

[2:20-3:21]

The third aliya (contrary to Langton’s division and tradition of interpretation)
joins the story about the creation of the woman and part of the narrative about “the
fall” into one unit. This points to the (previously stated) difference between nature
and humanity and underlines the responsibility of the latter. This reading ends at
a point that does not have an ending in any other tradition, before the expulsion
from the garden. The final line speaks about dressing the naked couple and so God
is portrayed as a caring keeper of people in their miserable conditions.

[3:22-4:18]

The fourth aliya begins with the report of expulsion from the garden followed
by the account of the births of the first and later the second son, first offering,
murder, and sanctions from God. It ends with first part of Cain’s genealogy (six

12 T. Stanek, Opis stworzenia Swiata — Rdz 1,1-6,8 — w ujeciu liturgicznej tradycji zydowskiej,
op.cit., p. 21-36.



20 TERESA STANEK

generations). This pericope is full of strong, negative accents. However, the end-
ing is positive despite the condemnation of Cain’s behaviour; he is still under
God’s protection and promised that the blessing of fertility and ruling over na-
ture, given to humanity in creation, has not been forfeited. This aliya, both at the
beginning and end, ignores the divisional and literary marks of the Masoretic
system.

[4:19-26]

This very short aliya presents the end of Cain’s genealogy (the repulsive fig-
ure of Lamech and his progeny) and introduces the new genealogical line of
Adam and Chava. The cruelty, underlined by separating the story of Lamech, in
this reading is opposed by the birth of Seth (the forefather of the post-deluge
people) whose progeny turned to God the Merciful (Yahweh). This pericope con-
trasts not only two genealogical lines, but also two opposite cultural attitudes,
i.e., material development and a religious stance.

[5:1-24]

The sixth aliya opens with a classical literary introduction (n7%m1n =20 1) and
has the form of a genealogy. It is limited to the third son of Adam, Seth. The key
words of its beginning refer to the creation of humanity (comp. Gen 1:26-28),
creating a direct link between the line of Seth and humans created directly by
God. Employing standard formulas, this genealogy presents seven generations
and ends with the account of Enoch’s being taken to heaven.

[5:25-6:8]

The final aliya joins two motifs (literary and thematic): the remaining three
generation of the genealogy of Adam through Seth and a short narrative report
on the growth of iniquity among people that caused God’s anguish and punish-
ment (limitation of the length of life and deluge). The very final sentence “Noah
found favour in the eyes of God” conforms to the Masoretic division (petucha)
and to the literary delimitation, since the next line (the next parasha) opens using
the formula of a toledot.

Conclusions

Treated as an exegetical unit, this parasha creates a kind of unity between
creation and ante-deluge history, full of sinful acts, growing out of disobedience
to God’s admonitions or out of the presumptuousness of created beings. The most
significant feature of the internal division (aliyot) is that each reading (as well as
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the whole parasha) has a positive accent at the end, in spite of the number of
acts contradictory to the nature of the creation. This feature is particularly evi-
dent in the ending of the whole parasha, where the final line seems to be redun-
dant in terms of the narrated story, but it underlines that, in spite of many mis-
deeds, the world and humanity are still open to the future, which depends on the
obedience of persons. This division also underlines certain rhetoric within each
unit, especially on the level of features such as numbers, literary plot, and motifs.

Parashat Lekh Lekha — Gen 12:1-17:27"

In terms of delimitation, this parasha, in the form of a story, is limited to a part
of the Abrahamic cycle; in terms of rhetoric, it exemplifies different features. The
internal divisions do not normally conform to the literary rules for the delimita-
tion of a pericope, but they definitely throw a new light on the interpretation of
the figure of Abram.

[12:1-13]

The first aliya opens at a point commonly recognised as the beginning of the
Abrahamic cycle, marked also by the petucha and conforms to Langton’s divi-
sion, but ends at unexpected one — right after the words of Abram to Sarai on
their way to Egypt. Those words underline Abram’s concern about his own well-
-being even though he had previously received assurance from God Himself.
Abram’s anxiety is emphasised in a bold statement (the last line): “... that they
may treat me well because of you (zynb) and spare my life out of regard (m12v2)
for you”." This ending demonstrates Abraham’s temporary lack of faith in God’s
promise, a lack which stirs up a need to search for security in one’s own way. In
this way, Abram is shown to be like any human being.

[12:14-13:4]

The second aliya again ignores all the traditional means of making a peri-
cope, not only in the beginning and ending, but also in the joining of two differ-
ent plots — it describes the events in Egypt and Abram’s return to Bethel. Bethel
was the place where he met God for the first time in the land to which he had
been sent and where he received the promise of a land. His return to this place
indicates his will to repent — in Egypt, Abram experienced the power of God that
had called him in Haran and now returns to the very altar at which he had con-

13 T. Stanek, Parashat Lekh Lekha (Rdz 12,1-17,27) — struktura i przestanie, op.cit., p. 1335-
-1353.
4 These words correspond to Gen 12:2-3 in the reverse.



22 TERESA STANEK

firmed his obedience. He is now ready to resume his journey. The final line: “[...]
at the place where he had formerly erected the altar [...] invoked the name of
Yahweh” seems to be redundant, but underlines the closing of a certain cycle.

[13:5-18]

The third aliya starts by noticing an inability to stay with Lot, causing a depar-
ture to the area of Sodom. Right after the Lot’s departure, God appeared again to
Abram confirming his promise of a land. After this Abram leaves Betel and stops at
Hebron, once again crossing the same way, but now he is a different person. The end
of this reading is marked by a petucha and, on a literary level, closes a certain plot.

[14:1-20]

The fourth aliya begins a new story that reports conflict and war between
foreign kings and the recapturing of Lot, Sodomians and their belongings by
Abram and his people. The end, however, is placed at a different point — the last
sentence is the blessing given to Abram by Melchizedek and Abram’s giving
tithes. Some mythical features present Abram as a lofty figure, elevated by his
own deeds and by the priest-king.

[14:21-15:6]

This reading starts with a brief account of a discussion between Abram and
the king of Sodom over the spoils. Right after boldly refusing to part of the spoil,
Abram experienced a theophany in which God confirmed his promise. This time
Abram answered “What use are your gifts [...] you have given me no offspring”.
When God assured him that the promise of multiple progeny would occur at cer-
tain time, “Abram put faith in Yahweh and this was reckoned to him as upright-
ness”. This sentence closes the aliya. Its unique feature is its linking the two di-
alogs that underline the faith of the patriarch, as well as his ability to express his
lack of understanding in front of God.

[15:7-17:6]

This long aliya conforms neither to Langton’s text division, nor to the liter-
ary features. It covers the stories about: the first b¢rit, appearance of Hagar and
the birth of Ishmael and the opening of second b¢rit story to the changing of
Abram’s name. Its ending seems uncomfortable — the elaborated promise of mul-
tiple progeny is broken in the middle with the final words: “[...] and your issue
will be kings”. In this way, the immediate announcement of birth of Ishmael is
enveloped between the promise of the land and the promise of progeny that will
rule the land. Both apply to the distant future.
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[17:7-27]

The final aliya begins with words continuing the promise and is entirely con-
centrated on the fundamental b¢rit, the one that is bound with circumcision. The
announcement of the birth of Isaac, the legal heir of Abraham, stays closely con-
nected to the circumcision. By dividing chapter 17, which on the literary level
forms a unit, the editor underlined and linked two important motifs — the vision
of destiny of Isaac and the “Berit Milah”, which is the fundamental feature of
Jewish religiosity. This story also accentuates Abraham’s obedience towards the
commandment received as well as its speedy execution “at the same day”.

Conclusions

This parasha presents meaningful events of Abraham’s story and focuses on
his personal dealings." It begins and ends by portraying Abraham as the obedi-
ent one — he left his country without any further questioning and immediately
fulfilled the prescribed circumcision. The many events described in between en-
abled a development within the hero’s character, exposing not only his faith, but
also features characteristic of each human person (e.g. hesitation in front of dif-
ficulties, limited understanding of reality, difficulty in knowing God’s desires),
so believers can identify with him and check their personal faith against this
model. Despite the appearance of contradicting literary features, internal division
underlines the growth of the character, which develops through unexpected com-
motions in faith and obedience.

Parashat Va’era’ — Ex 6:2-9:35'¢

The narrated story describes part of the confrontation between Yahweh and
pharaoh. On the literary level it falls into two parts — introductory issues and the
seven plagues which lead to the liberation of Israel from Egypt. The beginning
ignores the division proposed by Langton, but conforms well to literary and the-
matic features. The ending accepts other divisions, in spite that it breaks the sto-
ry before its solution.

[6:2-13]

The first reading presents the theme and heroes of the story. In terms of its
rhetoric it is characterised by two features: repetitions of meaningful words where
numerals point to the symbolic sense and many verbs that create the mood of

15 The next one is much more orientated towards Abraham’s dealing with the external world.
16 T. Stanek, Liturgical Division of the Torah and its Interpretational Consequences. The Case
of the Plague Narratives, op.cit., p. 63-71.
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tense and dynamics of this story. The closing sentence: “...to lead the Israelites
out (xx115) of the land of Egypt” underscores the subject of the story, repeating
the leading verb: o lead out (x21) that first appeared as God’s promise.

[6:14-28"7]

Second aliya presents a partial genealogy characterised by the number three
(three oldest sons of Jacob; three lines of Levi; three generation before Moses
and Aaron). The ending goes back to the theme introduced in the previous reading,
repeating twice the sentence: “...to lead the Israelites out (x'317%)”. Its ending be-
longs to tradition (sefuma), but it does not conform to Langton’s division.

[6:29-7:7]

The following unit, where the proper action begins, is opened with exactly
the same words as the first aliva: “God spoke to Moses saying ‘I am the Lord’
(mm )7, and is also characterised by meaningful reiterations. The phrase “to
lead Israelites out” again is repeated twice, but this act is presented as a deed of
God himself ("rx-x1m), exactly as it was used in his opening speech (v. 6:6). A brief
comment on the age of Moses and Aaron forms literary closing of this unit.

[7:8-8:6F]

The fourth aliya opens with the confrontation between Yahweh — God of
Israel (acting through his agent, Moses), and the pharaoh — “god” of Egypt (at
the beginning acting through his agents, the magicians). This reading gives an
account of the first three signs (mnw) and closes with the words: “...for the sake
you know (v1n jpm5) that no one is as Yahweh our God”. Such an ending under-
lines the faith confession, even if it does not conform to the Masoretic sectional
division.

[8:7-8:18"]

The opening verse of the fifth reading continues the narration (solution of
the plague) broken by that final verse and a blessing for the new aliya.?® It has
the form of a narrative. However, one can observe meaningful reiteration as well.

17 In the Western exegetical tradition, this verse is connected with the following one (29) and
most translations place them together as one sentence. The problem is caused by the construct state
of nouns that calls for a continuation. However, verse 29 has a regular opening “Yahweh said to
Moses [...]”. In Masoretic accentuation, verse 28 is marked by sillug, the ending accent, however,
it is lacking the atnah.

18 Acc. to KJV: Ex 7:8-8:10.

19 Acc. to KJV: Ex 8:11-8:22.

20 This feature appears in a great number of cases that I have already investigated in the Torah.
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The closing sentence repeats the thematic motif from the final sentence of the
previous reading: “[...] for the sake you know (vn jwn5) [...]”. This unit does
not obey other rules of division, neither Masoretic nor literary.

[8:19-9:16%']

As with the preceding aliya, this one also continues the previous story, when
it climaxes with the end of God’s speech and execution of the announced plague.
This unit is closed by a fairly long speech that Moses must deliver before pharaoh.
Using a number of rare words and a lofty overtone, it announces not just one
plague, but “all the plagues that Yahweh will send (n5u) into the heart of pharaoh”.
Its final sentence: “And I have kept you for this purpose (11av2); for this purpose
(mav2) that you see my power; for the sake (jun%) that my name will be recounted
(12on) in the whole world” — not only repeats three times the phrase for the sake
/ for the purpose, but also, through the key words, refers to units [4] and [5]. Its
goal is not just fo know (v7), but also fo recount ("po).

[9:17-9:35]

This opening of the final reading confirms the pattern observed above, where
the first verse continues the previous unit and, consequently, ignores all other
traditions for making a pericope. This narrative builds on the main motif used
previously — division between the settlements of Israelites and Egyptians and the
ending of this unit — that also closes the reading for this Shabbat — recalling
the phrase “[...] for the sake you know (y7n jwnb)”, this time with a strong expli-
cation: “that the land belongs to Yahweh”. The final verse, the one summarising
this unit as well as the whole section: “The heart of pharaoh was stiffened, and
he did not send Israel; exactly as Yahweh predicted through Moses” gives a very
concise account of the state of affairs. With this picture in mind, listeners will
wait till the next Shabbat for a continuation.

Conclusions

This parasha is written in the style of a story with the brief genealogy in-
cluded. Special features of it are the reiterations, which form much symbolic
meaning within almost every unit. In terms of style, this section falls into two
parts. For the first three aliyot, the main concern is Israel, her status, and relation
to her God. The characteristic feature of it is the phrase “[...] to lead the Israelites
out (x211%) [...]”, which is used with some variety twice in each unit. The second

2l Acc. to KJV: Ex 8:23-9:16.
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part consists of the subsequent four aliyot built around a single theme: confron-
tation between Yahweh and pharaoh. Its distinct feature is the phrase: “[...] for
the sake you know (vn 1wn5) [...]”, and this warning is addressed to pharaoh.
On a stylistic level, the characteristic feature is that the first line of the new aliya
repeats or refers to the end of the previous reading.

Parashat Bo’ — Ex 10:1-13:16*

This unit continues the reading after a one week break. It opens with two
sentences that, through the key words, relate to the ending of the previous sec-
tion, but, at the same time, generate a completely different concept — while in
“Va’era” it was pharaoh who was the target of knowing Yahweh (v7), in “Bo’” it
is Israel. It talks about the remaining three plagues: locust, darkness, and death
of the first-born and recollects commandments referring to three issues: celebra-
tion of Passover, celebration of the Feast of Unleavened Bread, and the offering
of the first born. The ending, in place of setuma, obeys the rules of literary divi-
sion, but does not conform to Langton’s division.

[10:1-11]

The first aliya opens with a short speech where Yahweh tells Moses that he
had already hardened (*n7asn) the heart of pharaoh and his servants (comp.
v. 9:34) for the sake ("nmx “np jwnb) of fulfilling all his signs (comp. v. 9:14) and
also for the sake that the Israelites will recount (m2on jwn5) His deeds to future
generations (comp. v. 9:16). The announcement of the plague of locusts opens
an intense dialog with pharaoh. The dialogical form is its characteristic feature
on the literary level. The conclusion, marked by the setuma, shows pharaoh in
a highly negative light.

[10:12-23]

The second reading continues with the plague of locusts. It continues with
its execution and solution as well as the execution of darkness. It also has a nar-
rative form in which the ending accentuates the contrast between the fate of the
Egyptians and Israelites — the former remained for three days in complete dark-
ness, while the latter had light. The ending does not conform to either rules of
division, but goes well with the concept of enunciating negative aspects in refer-
ence to pharaoh.

2 T. Stanek, Gdy Izrael wychodzil z Egiptu..., op.cit., forthcoming.
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[10:24-11:3]

The third reading opens with pharaoh’s calling to Moses and granting him
permission to leave, but only under rigorous conditions. Moses’ refusal received
an immediate assertion from God, who had previously declared that liberation
would soon come. God recommended that they borrow golden and silver ware
from the Egyptians. This time the ending — describing the position of Moses — is
highly positive. It is also marked by setuma.

[11:4-12:20]

The beginning of the fourth aliya expresses the typical literary marks for
beginning new thoughts (“Moses then said: Yahweh says this [...]”). Its theme is
the announcement of the final plague and its consequences, addressed to phar-
aoh, as well as instruction concerning the Passover in Egypt and the celebration
of the Feast of Unleavened Bread in the Promised Land, addressed to Israel. The
ending, conforming to the pefucha, encloses warning against any recklessness.

[12:21-28]

The fifth aliya opens with the words: “Moses summoned all the elders of
Israel and said to them [...]”. Its content is limited to instruction concerning the
Passover and it ends with a sentence that confirms Israel’s obedience. Setuma, at
this point, suggest that such partition has and old tradition.

[12:29-51]

This rather long reading has the form of a narrative. It opens with descrip-
tion of execution of the plague of the death of first-born (announced in fourth
aliya), and then brief account of events on the leaving of Egypt. This story is
logically linked to the commandments concerning the future celebration of Pass-
over in the Promised Land. Its ending conforms both to a pefucha paragraph and
to Langton’s division.

[13:1-16]

The final reading contains only commandments which refer to two issues:
the offering of the first-born and the Feast of Unleavened Bread that must be
celebrated in the Promised Land. The concluding sentences also close the read-
ing for the adequate week and, in elaborate style, provide a justification that en-
courages believers to practice those commandments. Based on the key words, the
final statement refers to the “Shema” prayer (comp. Dt 6:8). Langton did not end
at this point, but, nevertheless, the next section (the parasha for the following
week) is characterised by a different style and so the literary features suggest that
this ending is adequate.



28 TERESA STANEK
Conclusions

In terms of literary features, this parasha is of a composite nature, since it
contains narratives and nomistic texts as well as a brief genealogy. A significant
number of dialogs contribute to its dynamic style despite that all action is settled
within a closed area. Internal division explicates each of the important norms
concerning the most vital cultic acts (celebration of Passover, celebration of the
Feast of Unleavened Bread, and the offering of the first born), contextualizing
and binding them to past events that justify their performance. Within this divi-
sion, instruction relating to each act is read as separate. The instruction referring
to celebration in Egypt is separated from those that are prescribed for the Holy
Land. The ending of each aliya strengthens its message.

Parashat Mishpatim — Ex 21-24%

This parasha that continues describing events on Sinai encloses in one unit
the nomistic texts that are usually called “Covenant Code” and the narrative about
covenant confirmation.

[21:1-19]

The first aliya connects four groups of norms that comprises the issues of:
Hebrew slaves (1-11), conscious and unconscious killing of a man (12-14), un-
avoidability of the death sentence (mar mm) in the following cases: hitting a par-
ent, kidnapping, cursing a parent (15-17), and financial reparation for beating a man
(18-19). On a literary level, the middle group demands the attention of listeners
due to the laconic clauses pronouncing the three cases punished by death. Such
a structure accentuates the special position of parents, whose abuse in word or
deed, must be punished severely. All norms of this aliya apply to personal rela-
tions.

[21:20-22:3]

The second aliya continues the motif of punishment, but extends it towards
things. It opens with the norm regarding beating a slave to death (20-21) and
accidentally hitting a barren woman who miscarried (22). At the centre remains
the lex talionis (23-25) and, after it, there are further norms relating to acciden-
tally wounding a slave (26-27). Then it returns to norms relating to animals (28-
-36) and ends with the norm relating to steeling lambs or oxen (21:37-22:3). This

2 T. Stanek, Tradycyjne sposoby podziatu tekstu i ich walor interpretacyjny na przykladzie
, Prawa Przymierza”, op.cit., p. 457-465.
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pericope refers to cases serious bodily damage (sometimes leading to death),
where the subject might be a human being or a domestic animal, and the respon-
sibility incumbent on each. This one is somewhat similar to the previous one,
since at the centre of this aliya are situated short clauses (in Hebrew usually 2-3
words) of lex talionis, which are surrounded by the slave motif. Norms treating
injuries to animals and steeling move towards impersonal relations that are still
important for communal life.

[22:4-26]

This parasha seems to be composite. It is opened by casuistic norms that
refer to damaging fields (4-5), some cases of loans (6-12), including animals that
could die (13-14), and the rape of a virgin (15-16). All of them are formulated in
short sentences. Then there are three cases of transgressions that deserve the
death sentence (omens, sodomy, and idolatry) that are formulated as apodictic
laws (17-19). At the end, there are two commandments (20-26) in elaborated
form, demanding justice towards the poor under threat of divine punishment. This
reading contrasts the literary form. Casuistic norms apply to cases of monetary
reimbursement while cases where the death sentence must be pronounced are
apodictic. The phrase: “I will listen to his calling [...]” is repeated twice in the
final sentences of this aliya, stressing the ethical aspect of those commandments
where God himself is involved.

[22:27-23:5]

This rather short aliya (9 verses), fairly unvarying in theme and of a homiletic
nature, introduces a new mood. It opens with two cultic commandments concerning
tithing of the first fruits and food purity (22:28-30), which are in turn changed to
those that refer to ethics in communal life: honesty (23:1), justice (23:2-3), and
mercy (23:4-5). Since it is short, the interrelation between rituals and ethics must
touch the addressee strongly.

[23:6-19]

The next aliya opens with commandments referring to justice (6-9), resum-
ing the theme that closed the previous one, but then changes to address cultic
issue: fallowing of the land (10-11), Shabbat rest (12), idolatry (13), pilgrimage
feasts (14-17), and offerings (18-19). In comparison to previous aliya, it forms
a kind of “Janus parallelism”, both thematically and literarily. The three opening
commandments, which listeners can link to the ending of the previous section,
call for justice within the community. The cultic commandments refer to religious
ritualistic behaviour and touch on the most important celebrations.
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[23:20-25]

This short aliya (only six verses long) has the form of a divine speech. This
reading opens with the word: Then... (M), but does not have a natural ending.
Since verse 26 seems to be a natural continuation, this division is postponed to
the next aliya. God speaks about the near future and promises angelic assistance
based on the requirements of obedience for this guiding (20-22), warning against
idolatry (v. 23-24). The final verse opens with the promise of a blessing that
touches three areas: bread, water, and lack of illness (25), all of which apply to
personal life.

[23:26-24:18]

The final reading opens with a promise of fertility and longevity (26). This
follows the sequel of blessing that ended the previous reading. It extends into
further promises concerning security within the borders of their land, conquest,
and the obligation of refraining from making pacts with its former citizens (27-
-31). Thus, they are goods that apply to communal life. This part of the promised
blessing forms a good link to the following narrative that describes the confirma-
tion of the covenant performed by Moses and the promise of stone tablets with
commandments inscribed on them. From a literary point of view, the narrative
chapter (Ex 24) forms a separate entity. This delimitation allows for the discov-
ery of new features for previous commandments that in traditional exegesis are
treated as a separate unit.

Conclusions

On the rhetoric level, this parasha has three parts. The first three aliyot,
formed from casuistic and apodictic commandments, underlined those cases that
must be severely punished, e.g., kidnapping and abuse of parents punished by
death, conscious and serious bodily damage punished by analogous injures (lex
talionis), and serious material harm requires adequate retribution. It is worth not-
ing that while cases of kidnapping and abuse of parents must be punished by
death, some cases of serious harm sometimes demand mercy. The second part
contains two following aliyot based on commandments that deal with the land
and the temple (a fundamental theme of the Torah). Each one contains both ritual
and ethical decrees. The third part contains the closing two aliyot that have
a narrative form, which deals with blessing and covenant. The division made in
the middle of the blessing promised (24-25; 26-33) underlines that it is condi-
tioned by both human behaviour and God’s benevolence. The first norm of this
parasha refers to a Hebrew slave, calling to mind the story about enslavement in
Egypt, while the ending points to the covenant and its abiding power. The varie-
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ty of commandments issued in this pericope applies both to ritual and ethics with
a particular accent on covenantal obligation.
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Metropolitan Platon on natural theology

Metropolitan Platon (1737-1812) was one of the most important ecclesiasti-
cal figures in Russia of the second half of the eighteenth century. He was very
close to the imperial throne. He was a religion teacher of the prince Paul, a son
of the empress Catherine II, then a tutor and confessor of his wife Wilhelmina/
/Natalia and then of his new wife Sophia/Maria. He assisted in the ceremony of
coronation of Paul I and then he conducted the coronation ceremony of Alexan-
der I. He was also a member of the Synod, the highest ecclesiastical body in the
Russian church.

The Instructive speeches

It has been said that Platon was the most prolific ecclesiastical writer of his
times.! He left twenty volumes of Instructive speeches, seventeen of which are
sermons and occasional speeches. Only three of them contain more substantive
works including The Orthodox teaching or abridged Christian theology (1765)
based on lessons given to young Paul I in 1763-1765; the work was very popular
and was translated into several languages. Another work, the Catechism or ele-
mentary instruction in the Christian law (1781), includes public lectures given
on Sundays and church holidays in 1757-1758. There are also three Abridged
catechisms, not much different from one another; An exhortation to the schismat-
ics (1766); and a brief Instruction to the clergy (1775).2 Not included in the
Speeches are a two-volume Short history of the Russian church (1805), Platon’s
autobiography, and his numerous letters.

The major bulk of Platon’s printed works consists of his sermons and speech-
es. However, publishing sermons and speeches is always a bit dangerous. The

' .M. Cuerupes, Kuzno Mockosckozo mumpononuma Ilnamona, Mocksa 1856, vol. 2, p. 90.

2 This Instruction was “adopted throughout the Empire and was used as a model still in the
second half of the following century,” K.A. Papmehl, Metropolitan Platon of Moscow (Petr Lev-
shin, 1737-1812): The Enlightened Prelate, Scholar and Educator, Newtonville 1983, p. 55.
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significance and impact of a sermon can only be fully appreciated when it is be-
ing delivered. Important for its impact is the ambiance of the place, atmosphere
of the times, and memory of recent social and political events, not to mention the
preacher’s way of delivering a sermon, his intonation, body language, etc. most
of which is lost in the published format when only a printed word is left.

Most of Platon’s sermons concern basic tenets of Christian religion and
Christian ethics. Platon preached on the sinfulness of man, the impossibility of
freeing oneself of it, and the necessity of turning onself to Christ for forgiveness;
about the mercy and love of God who is ready to accept anyone who comes to
Him with a contrite heart; about good works as a sign of the genuine conversion
and acceptance of Christ as the Lord of one’s life; about turning one’s back to
the temptations offered by this world and filling one’s mind with the thought of
death as the transision to the next life, to the union with God; about practicing
virtue in all circumstances. All of it is a solid Christian message. However, read-
ing seventeen volumes of sermons with even the most uplifting messages that
are repeated over and over again® have a benumbing effect because of this repe-
titiousness. Sermons, when printed, probably should not be read silently, but out-
loud; better yet, they should be listened to while being read by someone else, and
not one after another, but maybe one sermon a week. Since Platon left over 600
of them, this would suffice for over a decade.

In his sermons, Platon only occasionally and marginally ventured into any
theology. Messages are rather simple, sometimes surprisingly simple considering
his audience (the imperial court, monks in monasteries) who should know all of
it. This means that Platon considered his sermons to be pep talks, reminders of
basic Christian duties to be fulfilled by everyone regardless of their station.* His
messages are always backed up by scriptural references that include scriptural
quotations and Biblical examples. Seldom did he use other examples, but occa-
sionally he did (recent events, Alexander the Great, and the like). Very infrequent-
ly he referred to the church fathers, and almost always it was a reference to
Chrysostom.

Sermons are also occasions to show off one’s rhetorical skills and Platon did
not shun from using some rhetorical devices. He used sequences of sentences
with a repeated phrase, for instance, “We saw dying Christ; today, let’s look at
Him resurrected. We saw Him exhausted; today, let’s look at Him actualizing

3 “He could not escape repetitions,” as politely phrased by W.M. Cuerupes, JKusuo
Mockosckoeco mumpononruma Ilnamona, op.cit., p. 96.

* The opinion expressed by P.M. Kopotkesu4, Mumponorum I[lnamon u pycckue umnepamopul
(Onvim kpumuuecko2o goccmarnosnenus npouinoeo), in: Makapvesckue umenus 8: Pycckue 2ocyoapu
— noxkposumens npagociasus, Moxatick 2001, p. 223, that Platon’s Instructive speeches given in
the court are “until this day striking with brilliance and depth of [his] judgments [and] with pene-
trating assessments,” is much too gracious.
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blessing and truth; we saw Him humiliated to the level of a slave; today, let’s
look at Him to whom all heavenly, earthly, and infernal knee is bowing. We saw
Him suffering; today, let’s look at Him being worshipped,” and five more such
we-saw/let’s-look pairs (PS 19.276).5 Quite often he used sequences of rhetorical
questions, for instance, God allows attacks of evil spirits since we are destined
for eternal life; “where would we win, if there were no battle? Where would you
show your courage, if there were no enemy? Where would you deserve a wreath,
if you did not overcome a fighter fighting against you? How would you show
your endurance, if there were no charms and temptations of the flesh that you
would overcome?” and two more such questions (19.348). Such sequences, how-
ever, lose their effect on the printed page. Also, he used a somewhat theological-
ly perilous device of speaking as though God or Christ Himself were speaking,
for instance, “The world does not see Me, but you see [J. 14:19]. Do not grieve,
my disciples and all believers, that I allegedly hide my face from you. It cannot
be hidden from you. Stop clinging to one perceptible sight common to all living
beings. The flesh does not profit anything [J. 6:63]. You see yourselves that with
these limited eyes hateful Pharisees and evil Jews look at me; My crucifiers also
look [at me] like you do,” etc. (19.289; cf. an entire sermon in form of an imag-
inary conversation between Simeon and God, 19.371-380). Obviously, Platon did
not see anything wrong in using such rhetorical devices, although he warned
against the use of bombastic words that attempt to make truth prettier, since “the
face of truth is in itself beautiful” enough and such words may make an impres-
sion that “the wizardry of rhetoric” is more convincing than the truth itself
(5.171-172). He also said that catechetical teaching should not use beautiful elo-
quence and rhetorical figures (8.25); can they be used in sermons? Maybe, if
catechesis is for the young and for common/simple people (43), and particularly
for the lazy and for the simple (52), then eloquence and rhetorical figures would
appear to be acceptable for an audience of adult energetic sophisticates.

The existence of God

In his catechetical teaching and to a much lesser extent, in his sermons, Platon
offered some rational arguments from natural theology when introducing funda-
mental truths of Christian religion, beginning with proofs of the existence of God.

5 References are made to the following works of Platon: PS — IToyyumensnoie crosa, Mocksa
1778-1806, vols. 1-20; references are made to sermons and to Kamexu3suc, uiu nepgoHauanvbHoe
Hacmaegienue 8 XpUCMmuaHCKoM 3aKOHe, MoaKosanHoe ecenapoono, vol. 8. PU — IIpasocrasnoe
yueHue, Uy cokpaujennoe xpucmuancxkoe bozocnosue, in: Iloyuumensuvie cnosa, vol. 7. The book
was translated three times into English: The present state of the Greek church in Russia, Edinburgh
1814; The Orthodox doctrine of the apostolic Eastern church, London 1857; and in an abbreviated
version, The great catechism of the holy catholic, apostolic and Orthodox church, London 1867.
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According to Platon, “human knowledge begins with knowing oneself”; cf.
1 Cor. 11:31 (PU 1.§1). Self-knowledge teaches that we could not create our-
selves; thus, it has to be a Creator, an omnipotent and uncreated God (1.§2). Self-
-knowledge is thus a starting point of theological investigations conducted by
human reason. The Delphic maxim of knowing oneself was also indicated by
Dimitrii Rostovskii as the beginning of the search for God. By itself, the argu-
ment is not sufficient and Platon discussed other proofs of the existence of God.

Platon did not really make much of the proof of self-knowledge. In a way, an
extension of this approach is that nothing gives birth to itself — in particular, I did
not create myself; that is, things come from other things (PS 8.141), which is the
principle known already to the Presocratics that nothing comes from nothing.
According to Platon, even if something existed for a million years, it came from
something. An infinite chain of causes cannot exist since “there is no beginning
in infinity and if there is no beginning for things which now are in the world,
then such things should not experience on themselves any change: that is, [they
should not] be born, nor deteriorate, but, without fail, they should be as they have
been in infinity. Since infinity does not tolerate any decrement or increment, as,
for instance, God: if He now included something in His being, then I could think
about Him that there was time when He did not exist; similarly, when I see that
now something came into being, then I can conclude that it did not exist. And if
I go further, then I’ll see that they all [beings] were born; thus, I should conclude
that they did not exist at some point and not without end. In such an infinite re-
gress, the first cause will never be found; all of them will be second, third, but
never first” (142-143). The proof is rather befuddled. First, being infinite does
not mean having no beginning. Second, if something exists without beginning,
this does not mean that it cannot be a subject of change. The world of Empedo-
cles, Aristotle, the atomists, and the Stoics was infinite, uncreated, without be-
ginning, and yet it was teeming with change. Platon seems to have equated eter-
nal existence with immutability, which is unjustified. Third, if a being was
augmented by including in it something that it did not have before, it does not
mean that there must have been a moment when this being did not exist. Even
assuming that such augmentation went on eternally, the being could have existed
from eternity as well.

The most important thing for every human being is to know God. Platon of-
fered self-knowledge as a starting point, but there is another, more promising way
to make such knowledge possible to every person. “It is enough to open eyes to
see the Creator and the Ruler of all things” (PS 10.277). There is a book open in
the entire universe, the book written in letters understood by all. “A diligent ex-
amination of this world” provides one such proof: “the world is like a theater that
shows us the glory of God; like a book that proclaims its Creator; like a mirror in
which we see creations of the divine wisdom” (PU 1.§3.1; PS 8.144). This is
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a classical proof from design used widely in Platon’s times by physico-theolo-
gians and a proof to which Platon made most frequently a reference. In this, he
joined the spirit of the times when physico-theology was very popular also in
Russia, to mention only Lomonosov and Trediakovskii.

We see in the world “an ineffable beauty, diversity, order, changes, the se-
quence and flow of all things for preservation of the whole world” (PS 8.144).
The harmoniousness and order permeating the world point to an intelligence that
introduced this order. Order cannot come from irrationality. If there is an order,
there has to be someone causing this order (221-222). If we read a book, we know
that someone wrote it, since the letters could not organize themselves into
a meaningful whole. And so the intricate makeup of a tree, and of the human
body points to an intelligent creator (145).

The organization of the world points also to the goodness of its Creator and
His providential care (PS 8.144). We can find traces of God’s love everywhere
(6.339). For example, the sun warms up everything, but does not burn (340).
Although we may not know what beneficial influence stars have on earth, we can
be sure that they with everything else support our being. Seamen use them as
guides. Air is used in bellows, in breathing, in cooling the hot body and in warm-
ing up the cold body (341). The earth is also wonderfully created with all these
animals that can be used for food and to help in our work, with all these flowers,
trees, earth’s natural resources, etc. (342).

Sometimes it is said that the world arose by accident from a primal chaos of
randomly moving particles. In the light of physico-theological proofs, Platon
impatiently answered that “this is so silly that it does not even deserve an an-
swer” (PS 8.143).

Another proof is provided by the agreement of all nations, a universal recog-
nition of the existence of the divine sphere, although the depiction of this sphere
varies quite widely from one culture to another (PU 1.§3.2).

The voice of conscience provides another argument of the existence of God.
Conscience disquiets us in the face of wrongdoing points to the existence of an
all-knowing intelligence that through the conscience speaks to us and warns us
when we strive from the right path (PU 1.§3.3). The law is written in the heart,
which is an innate law or a natural law, and conscience is a reasoning conducted
according to this law (3.§3). Such a law could have been written by no other than
God.

Finally, an innate desire of perfect happiness is used to prove God’s exis-
tence. Since such happiness cannot be achieved in this world and desire for it
cannot be in vain, thus there must be a God in whom happiness can be reached
(PU 1.§3.4; PS 8.146). However, the desire of happiness is an unconvincing proof
of God’s existence. Why would such desire be impossible if God did not exist?
People would like to be happy, anyway. The desire of happiness, however, is used
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as a proof of the immortality of the soul, which can only work under the assump-
tion of the existence of the benevolent God: God would not create humans with
such a desire if fulfilling it were not possible. In Platon’s times, Anichkov and
Zolotnitskii used such an argument to prove the immortality of the soul, and, in
passing, so did Platon himself when asking this rhetorical question: would God
create man so that he dies after a life of sorrow? (6.335).

God’s attributes

Platon also tried to establish rationally God’s attributes.

First, God is the first cause and such a God must be one, otherwise, there
would not be any first cause (PS 8.158). However, it is possible that in the poly-
theistic setup one of the gods would be the first cause. Also, it is possible that
many or all gods would be co-creators in one act of creation, whereby there
would be only one first cause.

Second, all perfections in created beings have their origin in the most perfect
God (PS 8.158). This is true under the assumption that, by themselves, created
beings can only maintain their level of perfection or become worse (the law of
entropy). However, it is possible to imagine that the created things may increase
their level of perfection beyond what they were originally endowed with and even
beyond the level of the creator(s). Platon also said that in the case of polytheism,
perfection would be divided up and only all gods put together would constitute
something most perfect; thus, created things could not take some of their perfec-
tion without impoverishing them (159). However, in the polytheistic setup, all
gods could be equally perfect. Also, creating perfection does not mean taking part
of perfection of the creator. Platon would disagree with the statement that when
the triune God creates something perfect (humans before the fall), He literally
takes part of His perfection and transfers it to the created being, which would not
be creation out of nothing, but by emanation (cf. Plotinus’ system). Also, when,
for instance, a sculptor creates a sculpture of perfect beauty, he does not take
away part of his own beauty to be put in the sculpture. In fact, the beauty of his
creation can exceed the beauty of his own. Such a situation is also possible in the
presence of the multitude of gods.

Third, only one God has no beginning; Platon asked: why should many gods
be without beginning? (PS 8.159). We may ask back: why not? Polytheism does
not automatically exclude co-eternity of gods. It is theologically admissible that
more than one god can eternally exist. Platon also said that when there were many
gods, they could not all be everywhere and thus would be limited; if each god
were everywhere, then one god would be in another, and effectively, there would
be one god, argued Platon. However, the Stoics, who were materialists, spoke
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about interpenetration of bodies without one being blended with another. Platon
did agree that one God of Christianity is omnipresent by saying that “God per-
meates and fills each thing” (10.257); “God fills even the smallest creations and
forms with it inseparable union”; this is an invisible union that can only be rep-
resented mentally (258). Such a pronouncement could be interpreted pantheisti-
cally as God being everything. Of course, God is a spiritual being, the world is
matter. Therefore, the concept of place has a different significance in the case of
a spiritual being than in the case of matter. In what sense is God in a particular
place understood as a fragment of three-dimensional space? Surely, not in the
same way as an object that is in this place. Therefore, if the polytheistic gods are
spiritual beings, they could be said to be in the same place without interfering
with one another.

Fourth, God is an ultimate goodness. If there were many gods and their good-
ness were the same, then neither of them would be ultimate, and thus, none of
the gods would be God (PS 8.160), supreme God, that is. That may be true, but
why does rationality require the existence of an ultimate goodness? It is possible
to envision the creation and maintenance of the world in the case of existence of
many gods whose goodness would be on the same level of perfection. Moreover,
if there were one god more perfect than others, then this does not necessarily
endanger the existence of the world. Consider Plato’s Demiurge who fashioned
the world and submitted the continuation of the creative work to other gods.

Fifth, God should be omnipotent (PS 8.160). Many gods would have power
in some respects, but not in all; no god would be omnipotent; they could quarrel.
True God should be more powerful than anything else (161). It is possible that
one god is omnipotent and others are not, which would be quite close to the set-
up of the Greek mythology with Zeus being the supreme divinity. Also, if many
gods have the same level of power, this does not necessarily lead to quarrels
among them (although it surely did among Greek gods) if these gods are also
supremely good.

Under the heading of God’s omnipotence, Platon’s rebuttal of Manichaeism
can be included. Manichaeism is wrong, he said, since (1) it accepts the existence
of two principles, but two principles cannot exist everywhere, particularly when
they are opposing one another; (2) when these two principles are in contact, they
are in conflict, in which one of them should prevail; but omnipotent God would
destroy evil, for otherwise, the Almighty would always have an enemy; (3) all
evil is not something positive, but only the absence of goodness; evil does not
exist; “all that exists by itself is good; and evil as evil, except for what it could
be mixed in, does not exist in the world: it is always in a good thing, like a sin in
a man and always stems from a good thing, not from its essence, but from an
event, when the thing swerves from its path and turns away from the existing
order — and such an error is evil” (PS 8.167).
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It is unjustified to assume that two principles cannot exist everywhere in the
same place, particularly if they are of a spiritual order, whereby “place” must not
be interpreted spatially. The point of Manichaeism is that the two opposite prin-
ciples, at first separate, were mixed together. This accounts for the existence of
evil. Also, being mixed does not have to mean that both principles exist in the
same place. They may exist in close proximity, which would account for their
conflict. Moreover, their contact does not have to lead to one prevailing over the
other. If they are of equal strength, then they will keep one another in check re-
sulting in eternal tension. It is also possible that they, as it were, take turns and at
one time one principle prevails and the next time another, and so on, indefinitely.
This is how Empedocles envisioned his ontology with the powers of love and
strife winning over one another in eternal periodicity. The third point, that evil is
not something positive, is Platon’s explanation of the nature of evil, in which he
followed Augustine: evil does not really exist; evil is an absence of goodness.
However, Platon’s explanation that evil stems from an event of swerving from
the right path begs a question, how is such swerving possible? A good being
would surely want to stay on the right path without breaking an existing order.
Why does it do it? Lack of knowledge? Accident? Or willful — thus sinful —
breaking of a rule? There is nothing bad or unclean in creation, but good things
can become bad by misuse, said Platon (PU 1.§6a). How can such misuse take
place in an original perfect creation?

Sixth, there should be one God, since among people, monarchy is the best
power (PS 8.161). If each god could have power over all gods, then all gods
would be redundant and a god cannot be redundant (162). Theologically, the ar-
gument is somewhat precarious, since it requires God to be in a certain way, be-
cause humans are; even assuming that monarchy is an ideal way of human gov-
ernment, this does not mean that monarchy has also to be the way God governs.
In this way, it may be said that because people need to sleep, so does God. Also,
the redundancy argument may be perilous. The whole of Christian religion relies
on the fact that God wants to exercise His will through people who should, for
instance, help one another in the time of need. Wouldn’t it be done in a more
expedite fashion if God Himself performed the helping task? It would be quicker,
more efficient, more perfect. And yet, redundantly, God expects people to exe-
cute the task.

Seventh, there are different numbers of gods in religions of different nations
(PS 8.162), “whereby it can be seen how silly it is to enlist such a crowd of gods
in addition to one God” (163). The argument is of an emotional rather than
a rational nature. It does implicitly rely on Occam’s razor; by itself, the argument
is insufficient. The reality is what it is, the opponent may say, whether it appears
to us silly or not, and it is possible that there are more gods than one, but the
precise number can be difficult to us, limited beings, to determine; hence, disa-
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greements occur between various religions. However, Platon made an interesting
case for monotheism as an original religion. In his view, erection of idols is the
reason for polytheism. There were no idols made before the flood, and Nachor,
Abraham’s father, is mentioned as the earliest idolater (Joshua 24:2) (163), al-
though it is not known who was the first. Idolatry, Platon argued after the Book
of Wisdom 13-14, could be a result of at least one of three reasons. (1) It started
with the worship of the sun, moon, and stars (164). (2) Images were made as con-
solation after death of a relative. At first, such an image or sculpture was not
worshiped, but became worshiped with the passage of time. (3) There were made
images of exceptional people (165).

It is worth mentioning that the thesis of the priority of monotheism has not
been a favorite theory among historians of religion. It was advocated in the early
twentieth century by Wilhelm Schmidt in his multivolume Der Ursprung der
Gottesidee (1912).

Theodycy

A particularly vexing theological problem is the origin of evil. Whence came
evil in the world created by the perfectly good and omnipotent God? Although
briefly, Platon tried to provide some answers.

First, all things were created for a purpose, although we may not know it.
There is no randomness in the world; everything happens for a reason. Joseph’s
misfortunes served for a greater purpose (PS 8.224), namely, the afflictions that
beset Joseph served a grand purpose of rescuing his family from famine and then
the growth of the Israelites in Egypt. Moreover, persecution by enemies can be
considered God’s gift since it prevents faith from weakening. It can contribute to
the greater glory of the persecuted (11.216). A general chooses a brave soldier
for a battle. “So God, when He allows the righteous to suffer, it is as though He
sent them to a battle as brave soldiers so that by overcoming the opposition and
hardship they can in this way show and glorify their bravery” (6.320). So, it
should be our consolation that God is always with us (321).

Second, many decent people live in poverty and suffering, but they have a clean
conscience, patience, and a hopeful heart; sinners live in riches but with no inner
joy (PS 8.224-225). We may, however, ask, what of it? Decent people patiently
endure suffering and go in good spirits through bad times in spite of what they
experience. Can an argument be made that they stayed whole and sane because
of their afflictions?

Third, God sends illness, bad weather, infertility, etc. to make people humble
and bring them to His designs or to punish them (PS 8.225). Is it always the case?
Christ Himself said that those who perished under ruins of a collapsed tower were
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the same sinners as others (Lk. 13:4-5), and yet they lost their lives, and others
did not. The problem was quite alive in Platon’s times because of the earthquake
in Lisbon (1755).° Were people in Lisbon so much more sinful that this natural
disaster fell upon them, but not upon any other city?

Fourth, why do dangerous animals exist? They are the result of sin, whereby
man’s ruling over the earth ended; however, man has reason and he should be
able to avoid such animals. Irrational animals know what is useful and what is
harmful; all the more humans should know it; besides, what is harmful for some
creatures can be beneficial for others (PS 8.225; cf. 10.205-206), some poisons
can be applied as medicine if used in proper way.

Fifth, God wants human reason to be always active (PS 2.208). One way to
keep it active is to create problems in human lives so that humans can use their
wits to find solutions in bothersome situations. If there is an illness, it often hap-
pens that discoverers find a cure for it (209). Apparently, the sharpness of the
mind can best be maintained when man is not too comfortable.

Sixth, everything is orderly directed by God, although we can think other-
wise; we cannot comprehend all divine mysteries, and we should not be too cu-
rious about them and simply trust God (PS 8.225).

Platon’s arguments are far from being overwhelmingly convincing, and they
really amount to the mystery of God’s designs that we cannot penetrate with our
reason. Admittedly, theodicy is one of the most difficult theological problems that
still remains largely unresolved today. Faith should suffice that there is a greater
reason in all that we encounter and trust that God should get everyone through.

The Scriptures

Platon tried to justify the divine provenance of the Bible as the word of God.

First, “only Prophetic and Apostolic books are written in such a language, in
such an order, and in such a living simplicity (1 Cor. 2.4) that they show that
their origin is not human, but divine. Only in them we can read words and reason
which lead either to great love or to living sensitivity. There are no verbal tricks
there. There are no human embellishments, there is only blessing consisting in
power” (PS 8.46). The argument is very subjective; by the same token, a divine
quality has been and still is ascribed to the verses of many poets and to the prose
of many writers. Actually, a religious argument can be made that the beauty of
someone’s writing is of exceptional quality, although it is of a devilish inspira-

¢ For the scope of the discussion of this particular problem see U. Loffler, Lissabons Fall —
Europas Schrecken: Die Deutung des Evdbebens von Lissabon im deutschsprachigen Protestantis-
mus des 18. Jahrhunderts, Berlin 1999.
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tion, in order to seduce the reader to a particular way of thinking that may in-
clude heresy. Beauty cannot always be equated with truth and goodness.’

Second, there is “an amazing similarity and agreement in all parts of the Pro-
phetic and Apostolic teaching” (PS 8.46); for instance, what is mentioned briefly
in one place is presented more elaborately in another. Consistency is always
a great attribute of any writing and, arguably, it is the most important quality of
any scientific text. Platon probably would not like to put scholars on equal foot-
ing with the Bible in respect to the divine inspiration. Therefore, the agreement
argument is simply much too weak.

Third, the inner testimony of believers’ hearts testifies to the divine inspira-
tion of the Scriptures, since accepting the word enkindles living faith in the love
of God in Christ (PS 8.47; PU 2.§2b). True, many people were led to the Chris-
tian faith only by listening to or by reading the Scriptures, but, arguably, this is
an infrequent occurrence. More often than not, a conversation or series of con-
versations with someone or participation in a revival service or reading some
evangelical tracts or books is followed by the experience of conversion. Surely,
the Scriptures are used in the process, but it would be difficult to distinguish what
finely touched someone’s heart, the Scriptures, their interpretation, a description
of someone’s own experience, or something else, and, clearly, Platon would not
want to treat sermons, evangelical books, etc. the same way as the Scriptures. He
could agree that a preacher (including himself) could be inspired by the Holy
Spirit (and he not infrequently called upon such divine help), but the resulting
sermon would not be treated as a canonical writing the way the Bible is.

Fourth, “an unbroken agreement of the entire church and all believers” (PS
8.47), the universal acceptance of Scriptures points to their divine origin. The
“entire church,” in spite of his wide definition that the church is “the congrega-
tion of people who believe in Jesus Christ” (PU 2.§4), for Platon did not include
the Catholics and Protestants; therefore, Platon would not be troubled that the
Septuagint recognized by the Orthodox church does not quite match the Bible
recognized by the Catholics (the canonical Old Testament is in Hebrew, not in
Greek) nor the Protestant Bible from which deuterocanonical books and frag-
ments have been removed.

Fifth, the amazing power of the apostles’ preaching allowed for their teach-
ing to spread widely so forcefully and so quickly (PU 2.§2b). The argument is
also used today considering the fact that a ragtag and unschooled group of be-
lievers were able to preach the Gospel so forcefully that it affected sometimes
thousands of people to join their faith and that the faith overcame tremendous
persecutions and eventually became the official religion of the Roman empire.

7 “Though truth is always beautiful, beauty is not always true,” P. Evdokimov, The art of the
icon: a theology of beauty, Redondo 1990, p. 37. The Book of Wisdom 15:20 reports that “carried by
the beauty” of an image, people “accorded divine honors” to the person represented by the image.
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In the end, “these proofs are sufficient for those who have inwardly a tes-
timony of the Holy Spirit about the word of God” (PS 8.48). This would mean
that the proofs are convincing for those who do not really need a proof since
they already believe that the Bible comes directly from God. These proofs,
then, would only enhance the existing faith, and they would put it on a stronger
footing.

Although his proofs are hardly convincing by themselves — and they cannot
expect to overpower an unbeliever with their convincing power — it is Platon’s
merit to point to the need of giving some arguments concerning the sacred char-
acter of the Bible. Virtually the only argument that was used in the Orthodox tra-
dition was the fourth proof, the argument of “unbroken agreement” that goes back
to the apostolic times. The existence of the church and the fact of using the same
Scriptures from its inception indicated that the Bible is the word of God. Platon
is a rare example, particularly among the Orthodox ecclesiastics, to see a need to
go beyond this fact. After all, many hymns and prayers go back to the original
church, and yet they are not of the same stature as the Bible.

Platon was a sincere believer but also a child of his age, the age of Enlight-
enment and its philosophical influence streaming particularly from France. In-
stead of giving in, Platon enlisted the rational approach in his defense of the
Christian religion, which was rare among the Orthodox ecclesiastics.

Some of natural theology approach can be found in lectures of Prokopovich
and Konisskii. Prokopovich stated that faith and natural reason teach that God is
infinite goodness and ineffable beauty®; he was proving the veracity of the Bible
with rational means,’ and was rationally proving the existence of God.!® Accord-
ing to Konisskii natural reason can be used to prove existence of God."" How-
ever, most Orthodox ecclesiastics limited themselves to apologetics, dogmatics, and
moral teaching. And so, in his Rock of Faith, lavorskii took first principles of
Christian faith for granted without scrutinizing them; Rostovskii did not raise the
problem of the existence of God in his writings, and so did not Zadonskii'? and

8 Theophan[es] Prokopowicz, Miscellanea sacra, Wratislaviae 1744, p. 256.

 Theophanes Prokopowicz, Christianae orthodoxae theologiae, Leipzig 1782, vol. 1, p. 27,
B.I'. CmupnoB, @eogan Ipokonosuy, Mocksa 1994, pp. 75-76.

10 B.I'. CmupHOB, @eoghan IIpokonosuu, op. cit., 55. “The richness of scientific material and
strong logical reasoning make this part one of the best parts in all treatises [i.e., in Christianae
orthodoxae theologiae],” ®eodan Tuxomupos, Tpaxmamusr Peoghana Ipokonosuua o boze edurom
no cywecmegy u mpouynom 6 Jluyax, Canxrt-IlerepOypr 1884, p. 19; deodan IIpoxonosuy,
Coyunenus, Mocksa 1961, p. 182; II. Mopo3zos, @eogan IIpoxonosuu xax nucameins, CaHKT
[etepOypr 1880, pp. 134-135.

' T, Konwucekuii, @inocogcvri meopu, Kuis 1990 [1749], vol. 2, pp. 533-536.

12 Only marginally he made use of the physico-theological argument by pointing to the fact
that the observation of nature leads to the recognition of the almighty God, T. 3amonckuii, 06
ucmunnom xpucmuancmee [1777], in his Teopenusi, Mocksa 2003, vol. 3, p. 38 (§27.i); heavens
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Velichkovskii. This was in line with traditional Orthodox outlook. As stated by
Maximus the Confessor, “to the devout believer God gives something more sure
than any proof: the recognition and faith that He substantively is. Faith is true
knowledge, the principles of which are beyond rational demonstration; for faith
makes real for us things beyond mind and reason” (Two hundred texts on theol-
ogy 1.9). At best, Greek Fathers made an implicit use of physico-theological ar-
gument when stating, for example, that “by the greatness and beauty of the crea-
tures proportionately the maker of them is seen [Wisdom 13:5]” (Athanasius,
Contra gentes 44); that “the harmonious web of the whole” points to its Author
(Maximus the Confessor, The ambigua 10.18); that God can be seen through
“beauty and order of visible things” (Caesarius, Oration 28.13); that “the world
is good and all its contents are seen to be wisely and skillfully ordered. All of
them, therefore, are the works of” God (Gregory of Nyssa, The great catechism
1); that it is impossible that the world of such grandeur and quality can be reigned
by chance, not by God (Gregory of Nazianzus, Poemata arcana 1.1.5.7-8).
Platon extended the Orthodox tradition by incorporation in it the rational
approach to theology that was very strong in Western Christianity. The fact that
Platon used natural theology as a legitimate tool in presenting and defending
Christianity was very likely also dictated by the atmosphere of the imperial court:
the empress Catherine viewed herself as an enlightened monarch, which was re-
flected in her literary output and voluminous correspondence with Voltaire.
However, Platon’s presentation of natural theology is frequently heavy-hand-
ed, incompletely and unconvincingly argued, and often simply inept. It was, at
least, a good starting point for other church writers to follow. Of course, by its
nature, natural theology has its limits and hardly all truths of Christianity can be
proven by it. The reference to the Scriptures and to faith is unavoidable, but this
does not mean necessarily abandoning theology. The doctrine of the Trinity can
hardly be proven by natural theology alone (although some attempts had been
made), yet it led to long and often sophisticated theological discussions. How-
ever, when it comes to such issues, Platon limited himself only to dogmatics and
apologetics. His presentation of the truths of Christianity remains on the level of
a catechism for the young, the simple, and the lazy. There is nothing objection-
able in it, but there is really nothing theologically inspiring, either. Platon simply
stated such truths as the existence of sin, Christ’s incarnation, the afterlife in
heaven or in hell, etc., but the readers and listeners would not learn from Platon
anything beyond what they could read in the Scriptures by themselves. There is
no venturing into a theological discussion of the problem of incarnation, the prob-
lem of the existence of sin, the problem of the eternal punishment for sins com-

proclaim the glory of God and everything proclaims that everything was created, p. 91 (§27.1xvii);
created things are “traces and testimonies that point to God and we learn from and are urged by
them to love and honor God,” p. 610 (§194.3); p. 172 (§27.cxviii).
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mitted during finite life, etc. Platon was considered to have been one of the most
illustrious ecclesiastics of his times.!* Regrettably, this is not quite reflected in
the many volumes of his writings.

Metropolita Platon o teologii naturalnej

Streszczenie

Platon pozostawit po sobie 20 tomow Pouczajqcych wypowiedzi, z ktorych 17 to kazania
i okoliczno$ciowe przemowienia. Kazania sa raczej proste i nawotuja do przestrzegania podstawo-
wych obowiazkow chrzescijanskich, ktore winny by¢ spetnione przez kazdego, bez wzgledu na
pozycje spoteczna. W naukach katechetycznych proponowat pewne racjonalne argumenty teologii
naturalnej przy wprowadzaniu podstawowych prawd religii chrzeécijanskiej. Aby udowodni¢ ist-
nienie Boga, odwolywat si¢ do samowiedzy, do koniecznosci istnienia pierwszej przyczyny, do
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doskonatego szczg$cia. Probowat rowniez racjonalnie wyprowadzi¢ monoteizm, okresli¢ atrybuty
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stowa Bozego. Platon byt jednym z niewielu duchownych prawostawnych, ktorzy uzywali teologii
naturalnej jako dopuszczalnego narzedzia do prezentacji i obrony chrzescijanstwa. Jednak jego teo-
logiczna prezentacja jest czgsto niepelna i nie zawsze przekonujaca.
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Ermenegildo Florit e la Dei Verbum

Ho compiuto il percorso del mio studio, scegliendo 1’articolazione temporale
attraverso il periodo che si snoda tra la fine del 1962 (oltre cinquant’anni fa) e la
fine del 1965. Non ¢ facile districare tutta la complessa materia in questione. Per
questo rimando alla bibliografia esistente,' ma lasciando che un posto di rilievo
lo abbia lo scambio epistolare che arcivescovo di Firenze di allora, mons. Erme-
negildo Florit,? poi cardinale, ebbe con il P. Umberto Betti, e soprattutto le an-
notazioni che questi scrisse nel suo diario, appunto riferito ai giorni del Concilio,
che si stende pero fino al Natale 1978, un anno dopo che Florit era diventato
arcivescovo emerito nella sede fiorentina,’ con la nomina del cardinale Giovanni
Benelli (1921-1992).

U'Cf. U. Betti, La dottrina del Concilio Vaticano II sulla trasmissione della rivelazione, Roma
1985% U. Betti et al., Commento alla Costituzione dogmatica sulla Divina Rivelazione «Dei Ver-
bum», Massimo, Milano 1967% U. Betti, Storia della Costituzione dogmatica «Dei Verbum», in
A. Favale, edd., La Costituzione Dogmatica sulla Divina Rivelazione, Magistero Conciliare, Elle
Di Ci, Torino Leumann 1967, 14-152; U. Betti, La Rivelazione divina nella Chiesa, Citta Nuova,
Roma 1970; R. Burigana, La Bibbia nel Concilio. La redazione della costituzione «Dei Verbum»
del Vaticano II, 11 Mulino, Bologna 1998; ID., «Il magistero episcopale tra Roma e Firenze. La
partecipazione di Ermenegildo Florit al concilio Vaticano II», in Il vescovo fra storia e teologia.
Saggi in onore del card. Silvano Piovanelli, in «Vivens Homo» 11(2000), 263-300cf. S. Tarocchi,
Sfogliando il Diario di Umberto Betti. Ermenegildo Florit e la Dei Verbum, «Vivens Homo»
24(2012), 77-92; anche A. Drigani, Dilexi Ecclesiam. Il cardinale Umberto Betti. Un teologo ca-
nonista, «Vivens Homo» 21(2010), 585-595. Ringrazio qui il prof. G. Aranci, docente alla FTIC
e attuale vicepreside, per le preziose indicazioni che mi ha dato, e anche per 1’occasione di riper-
correre con questo studio il cammino faticoso e irreversibile della Costituzione dogmatica sulla Di-
vina Rivelazione.

2 Ermenegildo Florit (Fagagna, 5 luglio 1901 — Firenze 1’8 dic. 1985). Per una biografia si
veda (a cura di B.B. Camaiani) http://www.treccani.it/enciclopedia/ermenegildo-florit_(Dizionario-
Biografico)/ [16 maggio 2014].

3 U. Betti, Diario del Concilio. 11 ottobre 1962-Natale 1978, Oggi e Domani II, 24, EDB,
Bologna 2003.
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1962

Il mese di novembre 1962 puo essere considerata una data particolarmente
importante per la costituzione dogmatica sulla Divina Rivelazione, conosciuta
come Dei Verbum. 11 22 novembre, infatti, si ebbe la votazione sullo schema De
fontibus revelationis, gia presentato all’aula il 14 novembre, per vedere «fino a che
punto il giudizio negativo espresso dai padri che avevano parlato fosse condiviso
anche da quelli che ancora non s’eran fatti sentire»:* su 2209 votanti, risultavano
822 non placet; 1368 placet.

Lo schema veniva cosi giudicato irriformabile, e andava sostituito con un
totalmente nuovo, senza il timore di irriverenza verso il romano pontefice ma per
amore della chiesa. Questi numeri tuttavia non raggiungono la maggioranza qua-
lificata dei due terzi, necessaria per respingere lo schema. Solo I’intervento di
Giovanni XXIII poté demandare ad una commissione speciale la revisione dello
schema preparatorio, seguente alla decisione piu importante: soprassedere alla
discussione dello schema preparatorio.’ Viene costituita una commissione, la
“commissione mista”, affidata alla presidenza dei cardinali Ottaviani (Commis-
sione dottrinale) e Bea (Segretariato per I'unita dei cristiani), con 6 cardinali no-
minati dal papa (i cardinali Liénart, Frings, Ruffini, Quiroga y Palacios, Lefebvre,
Meyer) e i membri dei due organismi.® La “commissione mista” ¢ a sua volta
divisa in cinque sottocommissioni, una per ciascuno dei capitoli da rifare.” In una
serie di riunioni tra il 25 novembre e il 7 dicembre si raggiunge un accordo di
massima sul nuovo schema.

1963
Febbraio

Una sottocommissione composta di quattro padri Charue, vescovo di Namur,
e Florit (commissione dottrinale), Jaeger e De Smedt (Segretariato per I'unita dei
cristiani) dovra risolvere la questione del rapporto fra Scrittura e Tradizione.®
Burigana annovera Florit come «esponente di primo piano della teologia romana
prima della sua nomina episcopale, assai vicino alle posizioni di Ottaviani».’

E messo a votazione (23 febbraio) il principio che nella composizione del
testo si evitino espressioni che dicano o neghino che la Tradizione ha estensione

* U. Betti, Costituzione, op.cit., 32.

5 U. Betti, Costituzione, op.cit., 33; cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 105-169.

¢ Cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 171-253.

" U. Betti, Costituzione, op.cit., 32-33.

8 Cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 209.210.

¢ Cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 256; cf. ibid. n. 4, con bibliografia di appro-
fondimento.
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pit ampia della Scrittura. Il risultato dava una maggioranza schiacciante sull’appro-
vazione del principio, ma prevalse il disaccordo sulla modalita per raggiungere
concretamente quanto auspicato dal voto. Betti cita anche il vescovo di Losanna,
Charriere: «che cosa si puo fare se i due presidenti sono discordi?».!” Ebbe la
meglio, nella provvidenziale circostanza che lo schema non venisse discusso nel
secondo periodo del Concilio (29 settembre-4 dicembre 1963), il tentativo com-
promissorio di riprendere le opposte tendenze, gia manifestatesi.!!

Giugno 1963

La sera del 3 muore Giovanni XXIIIL. II 21 viene eletto papa Paolo VI.

26-27 settembre: Firenze — Villa Cancelli

Florit riunisce a Firenze (a Villa Cancelli, dalle suore Orsoline di San Carlo)
un gruppo d’italiani e di francesi, con il card. Lefebvre (Bourges) e il vescovo
Garrone (Tolosa). Ci saranno anche Baldassarri (Ravenna) e Carli (Segni). Ler-
caro, pur invitato, ¢ totalmente contrario all’incontro.

Il Betti nota con feroce ironia che il vescovo di Segni, parlava «con voce
obnubilata, come se avesse la gola ingombrata da grosse lische di pesce».!? Tut-
tavia, inaspettatamente, approvo la risoluzione."® P. Betti e R. Etchegaray sono
i periti rispettivi. Di fronte alle difficolta incontrate dallo schema de revelatione,
si sostiene la tesi dell’incorporazione del De divina revelatione nel De ecclesia
(in mysterio Ecclesiae posita). 11 Betti racconta di una provvidenziale e benefica
sosta a Fiesole, dal vescovo Bagnoli e poi al convento di S. Francesco.'

29 settembre

Paolo VI inaugura il II periodo del Concilio. Il 4 dicembre lo stesso papa
dissipera le preoccupazioni sostenute nella sessione informale fiorentina, riecheg-
giate negli interventi di Florit (30 settembre) e di Garrone (1 ottobre).

2 ottobre

All’interno della Commissione dottrinale viene costituita una sottocommis-
sione generale (in seguito diventera “centrale” su impulso di Florit), di cui fanno

10 Cf. U. Betti, Costituzione, op.cit., 35 n. 38.

"' U. Betti, Costituzione, op.cit., 38.

12 U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 22.

13 Cf. anche R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 239.
14 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 21.
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parte il card. Browne che la presiede, e poi Garrone, Florit, Charue e Spanedda
(Bosa). Periti sono Philips, Gagnebet, Schauf e Medina. Vi sara integrato lo stes-
so P. Betti, insieme a Moeller."

28 ottobre

Florit entra a far parte della sottocommissione V, costituita all’interno della
Commissione Dottrinale per rivedere i nn. 16-21 (de collegio e ministeriis Epi-
scoporum) dello schema sulla Chiesa. Ne fanno parte Parente, Schroeffer, Volk.
P. Betti vi partecipa come perito, insieme a Philips, Carlo Colombo, Rahner,
Thils, Moeller, Ratzinger, Semmerloth. Il 7 novembre la commissione eleggera
Parente come presidente e Betti sara il segretario.'® Betti annota che gia 1’11 ot-
tobre 1962, Florit gli ha chiesto diventare suo teologo personale, nonostante non
fosse nel numero iniziale dei periti e nonostante il fatto che prima di allora non
avessero rapporti. «Non lo conosco — scrive —, ne so chi gli abbia fatto il mio
nome».!” Il rapporto €& proseguito a lungo: il diario ne da testimonianza fino al
Natale 1978, quando Florit, ormai arcivescovo emerito, scrive a Betti: «nulla
valgo dopo il mio ritiro». Per lungo tempo, come si pud raccogliere dalla corri-
spondenza fra i due, cercO inutilmente di farlo ordinare vescovo, a cominciare
dalla richiesta che gli invia riservatamente il 21 maggio 1966."®

1964
24 gennaio

Nella sottocommissione V, Garrone, con 1’avallo di Florit vuole inserire un
riferimento alla Tradizione nella Lumen Gentium, secondo 1’esito dell’incontro
di Villa Cancelli. Garrone manterra questa posizione, insieme ad altri italiani
e francesi, pur davanti all’opposizione dell’episcopato tedesco.” P. Betti fa desi-

15 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 22.

16 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 23. Del rapporto costante fra Florit e Betti (Pieve
S. Stefano 7 marzo 1922 — Fiesole 1 aprile 2009), sugli schemi della divina Rivelazione e sulla
Chiesa, cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 22-24.25; cf. anche 40-42, sul ruolo diretto nel
mediare fra posizioni distanti (Heuschen contro Rahner), che vide emergere anche la sua capacita
dottrinale, d’intesa costante con Florit. Cf. anche A. Drigani, Dilexi Ecclesiam, op.cit., 585-595: lo
studio si sofferma anche sul ruolo che il teologo Betti ebbe nella commissione per la revisione del
nuovo Codice di Diritto canonico (ibid. 587).

17 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 15; tuttavia Paolo Ristori, suo segretario particola-
re, ricorda cha la scelta gli fu consigliata dal Cardinale Ferdinando Giuseppe Antonelli (1896-1993),
cf. M. Mancini, G. Pallanti, La preghiera spezzata. I cattolici fiorentini nella seconda meta del ‘900,
Firenze 2010.

18 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 212; cf 159.

19 Cosi R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 240.
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stere dal proposito, in quanto la Dei Verbum affrontera 1I’argomento direttamente.
Betti annota con quale sottile pertinacia si cerca di criticare 1’operato della sotto-
commissione V, sul De Ecclesia, per esempio sul ruolo del Concilio nei confron-
ti del primato pontificio.”

7 marzo

La commissione dottrinale costituisce una sottocommissione (com-
posta da sette Padri e diciannove periti: fra questi ultimi Cerfaux, Carlo Colom-
bo — eletto vescovo lo stesso giorno; Congar, Garofalo, Grillmeier, Moeller, Rah-
ner, Ratzinger, Rigaux, Schaf, Semmelroth). Ne ¢ eletto presidente Charue;
P. Betti ne ¢ segretario. L’11 marzo detta sottocommissione si suddivide in due
gruppi di studio (o sottocommissioni interne): il primo presieduto da Florit, si
sarebbe occupato della Rivelazione e della sua trasmissione (proemio e capitolo I).
Il secondo, presieduto da Charue, si occupava della parte riguardante la Scrittura
(capp. II-IV).*

Sul capitolo I, e sul rapporto Scrittura — Tradizione, vennero fatte due rela-
zioni da Schaf e da Rahner, indipendenti 1’una dall’altra. Rahner e Congar prepa-
reranno due testi nuovi (parziali) su Scrittura e Tradizione. Il lungo voto di Florit
(datato Firenze, 18 gennaio) entro in uno dei due testi su tutto il capitolo prepa-
rato dallo stesso Betti.”

Si nota in primo luogo I’insistenza sulla trasmissione della Divina Rivelazio-
ne, mediante Scrittura e Tradizione.” Dove il n. 1 dello schema accenna alla co-
noscenza naturale di Dio, Florit sostiene I’insufficienza di detta affermazione,
sostenendo il riferimento al Vaticano I, che tratta compiutamente della cosa. Si
trasferira I’affermazione al n. 5.

Un altro argomento che ebbe una stesura laboriosa fu, nel n. 2, la precedenza
del termine gestis rispetto a verbis,™ con la contrapposizione fra Tromp e Rah-

2°U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 32-33.

21 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 35. Lo stesso Betti riferisce le confidenze di Florit,
a riguardo di attacchi contro 1’ortodossia di LG 22 alla CEI (riunione del 14-16 aprile 1964).

22 Sul cap. II lavoreranno insieme Semmelroth, Grillmeier e Ratzinger; sul III, Kerrigan; sul
IV, da Rigaux e Turrado (testi indipendenti); sul V, congiuntamente da Semmelroth e Grillmeier).
Cf. U. Betti, Costituzione, op.cit., 41 n. 49.

2 Sul contenuto, cf. la sintesi di U. Betti, Costituzione, op.cit., 42.

% DV 5: «A Dio che rivela ¢ dovuta “I’obbedienza della fede» (Rm 16,26 cfr. Rm 1,5, 2Co
10,5-6), con la quale 1’'uvomo gli si abbandona tutt’intero e liberamente prestandogli “il pieno osse-
quio dell’intelletto e della volonta” e assentendo volontariamente alla Rivelazione che egli fa. Per-
ché si possa prestare questa fede, sono necessari la grazia di Dio che previene e soccorre e gli aiuti
interiori dello Spirito Santo, il quale muova il cuore e lo rivolga a Dio, apra gli occhi dello spirito
e dia “a tutti dolcezza nel consentire e nel credere alla verita”. Affinché poi I'intelligenza della
Rivelazione diventi sempre piu profonda, lo stesso Spirito Santo perfeziona continuamente la fede
per mezzo dei suoi doniy.

» U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 39.
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ner. Momentaneamente (22 aprile) prevale la formula verbis gestisque, ma nella
riunione del 24 aprile una votazione della plenaria (con le due sottocommissioni
congiunte) sceglie definitivamente la formula (gestis verbisque), e la tesi di Bu-
tler che mette al primo posto i «gesti» prima che le «parole»: cosi avremo nel
testo definitivo revelationis oeconomia fit gestis verbisque.*® Sul punto specifico
Florit, che era riuscito a trovare un accordo in precedenza, si astiene; ma insieme
a Rahner sostiene I’inizio della Rivelazione dopo il peccato di Adamo, contro
Congar che invece vuole si parta da Abramo.

La Tradizione orale va nominata per prima perché precede la Tradizione scrit-
ta. La tradizione trasmette tutta la divina rivelazione, ma il concilio non dovra
entrare nel merito del fatto se contenga qualcosa di diverso da quello che ¢ tra-
smesso dalla Scrittura. Infine si sostiene che il deposito ¢ stato affidato dagli
Apostoli a tutta la chiesa, anche se I’interpretazione autentica spetta al magiste-
ro.”’

Della discussione sui capp. II-VI, Betti rileva tout court che il n. 17 (Novi
Testamenti excellentia) deriva quasi per intero dall’esposto che egli stesso ha pre-
parato per Florit.?® Un certo rilievo lo ebbe il n. 25:® Florit, insieme a Tromp

% Cosi DV 2: «Piacque a Dio nella sua bonta e sapienza rivelarsi in persona e manifestare il
mistero della sua volonta (cfr. Ep 1,9), mediante il quale gli uomini per mezzo di Cristo, Verbo
fatto carne, hanno accesso al Padre nello Spirito Santo e sono resi partecipi della divina natura
(cfr. Ep 2,18, 2P 1,4). Con questa Rivelazione infatti Dio invisibile (cfr. Col 1,15, 1Tm 1,17) nel suo
grande amore parla agli uomini come ad amici (cfr. Ex 33,11, Jn 15,14-15) e si intrattiene con essi
(cfr. Ba 3,38), per invitarli e ammetterli alla comunione con sé. Questa economia della Rivelazione
comprende eventi e parole intimamente connessi, in modo che le opere, compiute da Dio nella sto-
ria della salvezza, manifestano e rafforzano la dottrina e le realta significate dalle parole, mentre le
parole proclamano le opere e illustrano il mistero in esse contenuto. La profonda verita, poi, che
questa Rivelazione manifesta su Dio e sulla salvezza degli uomini, risplende per noi in Cristo, il
quale ¢ insieme il mediatore e la pienezza di tutta intera la Rivelazione»; cf. U. Betti, Diario del
Concilio, op.cit., 42.

7 Sul punto, la commissione mista non aveva raggiunto un accordo (1 marzo 1963).

¥ DV 17: «La parola di Dio, che & potenza divina per la salvezza di chiunque crede (cfr. Rm
1,16), si presenta e manifesta la sua forza in modo eminente negli scritti del Nuovo Testamento.
Quando infatti venne la pienezza dei tempi (cfr. Ga 4,4), il Verbo si fece carne ed abito tra noi pie-
no di grazia e di verita (cfr. Jn 1,14). Cristo stabili il regno di Dio sulla terra, manifestd con opere
e parole il Padre suo e se stesso e portd a compimento 1’opera sua con la morte, la risurrezione e la
gloriosa ascensione, nonché con ’invio dello Spirito Santo. Elevato da terra, attira tutti a sé (cfr. Jn
12,32 gr.), lui che solo ha parole di vita eterna (cfr. Jn 6,68). Ma questo mistero non fu palesato alle
altre generazioni, come adesso ¢ stato svelato ai santi apostoli suoi e ai profeti nello Spirito Santo
(cfr. Ep 3,4-6, gr.), affinché predicassero I’Evangelo, suscitassero la fede in Gesu Cristo Signore
e radunassero la Chiesa. Di tutto cio gli scritti del Nuovo Testamento presentano una testimonianza
perenne e divina»; cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 43.

¥ DV 25: «Perciod ¢ necessario che tutti i chierici, principalmente i sacerdoti e quanti, come
i diaconi o i catechisti, attendono legittimamente al ministero della parola, conservino un contatto
continuo con le Scritture mediante una lettura spirituale assidua e uno studio accurato, affinché non
diventi “un vano predicatore della parola di Dio all’esterno colui che non 1’ascolta dentro di sé»
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e Pelletier, vorrebbero che si mitigasse 1’affermazione che raccomanda la lettura
della Scrittura, data la probabile pericolosita per i piu semplici. Si oppone ancora
Butler, abate benedettino, con la sua esperienza di convertito dall’anglicanesimo:
egli vede un giovamento personale pitt che un danno spirituale.®

Lo schema venne rielaborato dal 20 al 25 aprile 1964: il proemio diventera
un capitolo (De ipsa Revelatione).’! Cosi il precedente capitolo I diventera il II,
e viene affidato a Betti come perito relatore.’> Burigana fa emergere alcune delle
perplessita di Florit verso la teologia che egli definiva lovaniense, in contrap-
posizione a quella che poteva offrire lui con Betti. Viceversa egli era guardato
con un certo sospetto, in quanto ritenuto troppo vicino alla teologia romana piu
tradizionale.?®

1-5 giugno 1964

La commissione dottrinale prese in esame tutto il lavoro (1-5 giugno 1964)
e lo approvo, senza difficolta eccetto il testo sulla Tradizione. P. Betti nel suo Dia-
rio mette in luce 1’ ostilita di Frani¢ e Schauf contro Rahner, e di Ottaviani contro
Florit, assente in quella sede perché convalescente dopo un intervento alla retina.
Parla di «sadico opportunismo» di Ottaviani contro I’arcivescovo di Firenze, che
gia alla CEI avrebbe influenzato 1’episcopato italiano a riguardo della «Tradizio-

(38), mentre deve partecipare ai fedeli a lui affidati le sovrabbondanti ricchezze della parola divina,
specialmente nella sacra liturgia. Parimenti il santo Concilio esorta con ardore e insistenza tutti
i fedeli, soprattutto i religiosi, ad apprendere “la sublime scienza di Gesu Cristo” (Ph 3,8) con la
frequente lettura delle divine Scritture. “L’ignoranza delle Scritture, infatti, ¢ ignoranza di Cristo”
(39). Si accostino essi volentieri al sacro testo, sia per mezzo della sacra liturgia, che ¢ impregnata
di parole divine, sia mediante la pia lettura, sia per mezzo delle iniziative adatte a tale scopo e di
altri sussidi, che con 1’approvazione e a cura dei pastori della Chiesa, lodevolmente oggi si diffon-
dono ovunque. Si ricordino perd che la lettura della sacra Scrittura dev’essere accompagnata dalla
preghiera, affinché si stabilisca il dialogo tra Dio e 1’'uomo; poiché «quando preghiamo, parliamo
con lui; lui ascoltiamo, quando leggiamo gli oracoli divini”. Compete ai vescovi, «depositari della
dottrina apostolica”, ammaestrare opportunamente i fedeli loro affidati sul retto uso dei libri divini,
in modo particolare del Nuovo Testamento e in primo luogo dei Vangeli, grazie a traduzioni dei
sacri testi; queste devono essere corredate delle note necessarie e veramente sufficienti, affinché
i figli della Chiesa si familiarizzino con sicurezza e profitto con le sacre Scritture e si imbevano del
loro spirito. Inoltre, siano preparate edizioni della sacra Scrittura fornite di idonee annotazioni, ad
uso anche dei non cristiani e adattate alla loro situazione; sia i pastori d’anime, sia i cristiani di
qualsiasi stato avranno cura di diffonderle con zelo e prudenza».

3 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 43.

3 interessante I’annotazione di Betti (U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 38), che riferen-
dosi ad una dichiarazione del Vaticano 1 (Mansi, 51, 127D), sostiene che non ¢ dottrina il proemio
di un documento.

32 Cf. U. Betti, Costituzione, op.cit., 44 n. 54; U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 40-42.

3 Cf. la ricostruzione offerta R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, 263-271; 268.
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ne costitutiva senza limiti».** Con una votazione dal risultato di 17 a 7, il 3 giu-
gno venne approvato, con I’intesa del maggior contenuto oggettivo della Tradi-
zione sulla Scrittura. Fu deciso (6 giugno) che Florit fosse il rappresentante della
maggioranza (con il proemio e i capp. I e I, De ipsa revelatione, De divinae re-
velationis transmissione). Ci saranno anche van Dodewaard (Haarlem), rappre-
sentante della maggioranza per i rimanenti capitoli, e Frani¢ (Spalato), come rap-
presentante della minoranza. Il Betti registra i suoi «segni vistosi di disgustata
sofferenzax».*

Da notare che il 21 aprile 1964 era stata approvata anche I’istruzione Sancta
Mater Ecclesia, della Pontificia Commissione Biblica sulla storicita dei Vangeli,
che dunque era conosciuta dalla sottocommissione.*®

Betti evidenzia anche alcuni sotterfugi redazionali — si fa il nome dello stes-
so Tromp —, operati sul testo consegnato ai Padri, per diminuire il valore delle
due costituzioni: la scomparsa della parola «dogmatica» dai due titoli, ed una
modifica al n. 8 della Dei verbum. Ad esempio I’avverbio semel fatto diventare
simul nel testo di Giuda 3: «Carissimi, avendo un gran desiderio di scrivervi ri-
guardo alla nostra comune salvezza, sono stato costretto a farlo per esortarvi
a combattere per la fede, che fu trasmessa ai santi una volta per sempre (se-
mel)»,*” per aumentare il valore della Tradizione rispetto alla Scrittura. Questo
inquieta non poco Florit, che interviene presso lo stesso Tromp.** Lo stesso Flo-
rit, riferisce ancora P. Betti, invitato da Ottaviani ad affrettare la consegna della
relazione,® vi si dedica alacremente. Betti, con molta franchezza, dice che i pri-
mi appunti ricevuti «non sono un granché».*’ Il suo personale lavoro, molto den-
so anche per Florit in alcuni passaggi, se sente il bisogno di una terza lettura,*
¢ completato il 12 settembre.

3 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 46-47. Piu avanti (p. 48) descrive Ottaviani come
colui che «trasudava umor nero» ancora nei confronti di Florit. Anche R. Burigana, La Bibbia nel
Concilio, op.cit., 285-286.375.

3 Avra lo stesso compito anche per il III cp. della Lumen Gentium. Cf. U. Betti, Diario del
Concilio, op.cit., 75.

36 Cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 276-282.

37 Greco: dna&. Cf. DV 8: «Pertanto la predicazione apostolica, che & espressa in modo spe-
ciale nei libri ispirati, doveva esser conservata con una successione ininterrotta fino alla fine dei
tempi. Gli apostoli percio, trasmettendo cio che essi stessi avevano ricevuto, ammoniscono i fedeli
ad attenersi alle tradizioni che avevano appreso sia a voce che per iscritto (cfr. 2Th 2,15), e di com-
battere per quella fede che era stata ad essi trasmessa una volta per sempre (utque pro semel sibi
tradita fide decertent (cf. Jud 1,3)».

38 Lettera di Florit a Betti del 25 agosto 1964; cf. U. Betti, Diario del Concilio, 51. 196; anche
U. Betti, Costituzione, op.cit., 45; R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 297 n. 81; 364.

% Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 196: & la medesima lettera di Florit del 25 agosto,
ma Betti gia ne parla in un appunto del 18 luglio, data a cui risale la precedente missiva dell’arci-
Vescovo.

4 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 52.

4 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 52. 197.
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30 settembre 1964

Nel suo diario, in data 25 settembre, P. Betti riferisce che Florit «sembra tur-
bato da ritornanti ripensamenti»; tre giorni dopo parla ancora di «qualche ritorno
di tentennamenti.*> Questo stato d’animo gli fa rallentare 1’arrivo in aula la mat-
tina del 30 settembre. «Ha fatto proseguire la macchina — scrive P. Betti — verso
i giardini Vaticani, e 1i seduti si respirano ancora dubbi invece d’aria buonax».
Tanto che «arrivato il momento, legge la relazione con una voce che sembra gli
fosse stata imprestata».*

Florit nel suo intervento — che ebbe peraltro un ampio consenso —,* cerco di
far notare che i capp. I e Il avevano ripreso la dottrina tradizionale, arricchendola
di aspetti nuovi, in particolare sulla tradizione, com’era stato notato dal Patriarca
dei Maroniti.

Con molta freddezza Burigana analizza ’intervento dell’arcivescovo di Fi-
renze, parlando di una velata critica alla commissione mista, e di conseguenza
I’«inutile e pericoloso» coinvolgimento di Bea e dell’organismo da lui presiedu-
to, ma anche del suo rispetto, quand’anche in contrasto con le sue opinioni per-
sonali, nei confronti della maggioranza dei Padri. Aggiunge poi che Florit «chie-
se ai Padri di votare lo schema presentato, perché costituiva un punto d’equilibrio
tra le due opposte scuole teologiche, che rappresentavano gli estremi inconcilia-
bili». Tutto questo per «scegliere una formula che esprimesse in termini essen-
ziali la dottrina cattolica e impedisse fratture in concilio». Il senso, scrive ancora
Burigana, era I’idea che il concilio «era chiamato ad approfondire e reinterpreta-
re la storia conciliare precedente, non a rimuovere una parte di essa».*

Forse, va detto, basta e avanza la descrizione di Betti dell’indole estrema-
mente indecisa di Florit sulle questioni su cui doveva esporre, ma anche la sag-
gezza di essersi avvalso di un teologo raffinato come Betti, capace di mediare
ma anche di portare il concilio su vie che alla vigilia nessuno si sarebbe atteso.

Le modifiche proposte, per restare al contributo di Florit, si concentrano sul
n. 3 e il n. 4 del cap. I (rispettivamente de evangelica revelationis praeparationis
e de Christo revelationis consummatore),* e sul n. 8 del cap. II (de sacra Tradi-

42 U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 54; piti cauto Burigana che registra 1’auto-attribuzione
di Betti della prima bozza della relazione di Florit (La Bibbia nel Concilio, 308, n. 100).

4 U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 55.

* Fra i dissidenti I’indiano Attipetty, che B. Rigaux — nota il Betti non senza un sorriso —
«chiamava “Antibetti” per la circostanza»; cf. U. Betti, Diario del Concilio, 55. In aula, scrive
Burigana (La Bibbia nel Concilio, 313 n. 108) dovette comunque destare qualche sorpresa, se an-
che il vescovo di Volterra, Bergonzini, scrisse nel suo diario che si era trattata di una vera conver-
sione, la seconda dopo «Parente, alla corrente dominante nel concilio».

4 R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 314-316.

4 DV 3-4: «Dio, il quale crea e conserva tutte le cose per mezzo del Verbo (cfr. Jn 1,3), offre
agli uomini nelle cose create una perenne testimonianza di sé (cfr. Rm 1,19-20); inoltre, volendo
aprire la via di una salvezza superiore, fin dal principio manifesto se stesso ai progenitori. Dopo la
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tione).*” Ancora sul n. 9 (sulla mutua relatio fra Tradizione e Scrittura).*® Dopo
gli emendamenti votati il 20 e 21 ottobre, I’intera commissione dottrinale discus-
se il testo il 10 e 11 novembre, approvando nella sostanza 1’opera della sotto-
commissione. ¥ In quell’occasione, sostiene ancora Burigana, Florit, con un inter-

loro caduta, con la promessa della redenzione, li risollevo alla speranza della salvezza (cfr. Gn 3,15),
ed ebbe assidua cura del genere umano, per dare la vita eterna a tutti coloro i quali cercano la sal-
vezza con la perseveranza nella pratica del bene (cfr. Rm 2,6-7). A suo tempo chiamo Abramo, per
fare di lui un gran popolo (cfr. Gn 12,2); dopo i patriarchi ammaestrd questo popolo per mezzo di
Mose e dei profeti, affinché lo riconoscesse come il solo Dio vivo e vero, Padre provvido e giusto
giudice, e stesse in attesa del Salvatore promesso, preparando in tal modo lungo i secoli la via
all’Evangelo. Dopo aver a piu riprese e in pit modi, parlato per mezzo dei profeti, Dio “alla fine,
nei giorni nostri, ha parlato a noi per mezzo del Figlio» (He 1,1-2). Mando infatti suo Figlio, cioe
il Verbo eterno, che illumina tutti gli uomini, affinché dimorasse tra gli uomini e spiegasse loro
i segreti di Dio (cfr. Jn 1,1-18). Gesu Cristo dunque, Verbo fatto carne, mandato come «uomo agli
uomini” (3), “parla le parole di Dio” (Jn 3,34) e porta a compimento 1’opera di salvezza affidatagli
dal Padre (cfr. Jn 5,36, Jn 17.4). Percio egli, vedendo il quale si vede anche il Padre (cfr. Jn 14,9),
col fatto stesso della sua presenza e con la manifestazione che fa di sé con le parole e con le opere,
con i segni e con i miracoli, e specialmente con la sua morte e la sua risurrezione di tra
i morti, e infine con I’invio dello Spirito di verita, compie e completa la Rivelazione e la corrobora
con la testimonianza divina, che cio¢ Dio ¢ con noi per liberarci dalle tenebre del peccato e della
morte e risuscitarci per la vita eterna. L’economia cristiana dunque, in quanto ¢ 1’Alleanza nuova
e definitiva, non passera mai, e non ¢ da aspettarsi alcun’altra Rivelazione pubblica prima della
manifestazione gloriosa del Signore nostro Gesu Cristo (cfr. 1 Tm 6,14 e Tt 2,13)».

47DV 8: «Pertanto la predicazione apostolica, che & espressa in modo speciale nei libri ispira-
ti, doveva esser conservata con una successione ininterrotta fino alla fine dei tempi. Gli apostoli
percio, trasmettendo cio che essi stessi avevano ricevuto, ammoniscono i fedeli ad attenersi alle
tradizioni che avevano appreso sia a voce che per iscritto (cfr. 2 Th 2,15), e di combattere per quel-
la fede che era stata ad essi trasmessa una volta per sempre (11). Cio che fu trasmesso dagli apo-
stoli, poi, comprende tutto quanto contribuisce alla condotta santa del popolo di Dio e all’incre-
mento della fede; cosi la Chiesa nella sua dottrina, nella sua vita e nel suo culto, perpetua e trasmette
a tutte le generazioni tutto cio che essa ¢, tutto cio che essa crede (cunctisque generationibus trans-
mittit omne quod ipsa est, omne quod credit). Questa Tradizione di origine apostolica progredisce
nella Chiesa con I’assistenza dello Spirito Santo: cresce infatti la comprensione, tanto delle cose
quanto delle parole trasmesse, sia con la contemplazione e lo studio dei credenti che le meditano in
cuor loro (cfr. Lc 2,19, Lc 2,51), sia con la intelligenza data da una piu profonda esperienza delle
cose spirituali, sia per la predicazione di coloro i quali con la successione episcopale hanno ricevu-
to un carisma sicuro di veritad. Cosi la Chiesa nel corso dei secoli tende incessantemente alla pie-
nezza della verita divina, finché in essa vengano a compimento le parole di Dio.

Le asserzioni dei santi Padri attestano la vivificante presenza di questa Tradizione, le cui
ricchezze sono trasfuse nella pratica e nella vita della Chiesa che crede e che prega. E questa
Tradizione che fa conoscere alla Chiesa I’intero canone dei libri sacri e nella Chiesa fa piti profon-
damente comprendere e rende ininterrottamente operanti le stesse sacre Scritture. Cosi Dio, il qua-
le ha parlato in passato non cessa di parlare con la sposa del suo Figlio diletto, e lo Spirito Santo,
per mezzo del quale la viva voce dell’Evangelo risuona nella Chiesa e per mezzo di questa nel
mondo, introduce i credenti alla verita intera e in essi fa risiedere la parola di Cristo in tutta la sua
ricchezza (cfr. Col 3,16)».

% DV 9: «La sacra Tradizione dunque e la sacra Scrittura sono strettamente congiunte e co-
municanti tra loro. Poiché ambedue scaturiscono dalla stessa divina sorgente, esse formano in certo
qual modo un tutto e tendono allo stesso fine. Infatti la sacra Scrittura e a parola di Dio in quanto
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vento vigoroso (cosi scrisse lo stesso Semmelroth) «dichiard la sua contrarieta
ad un nuovo coinvolgimento del segretariato nell’elaborazione del testo, perché
questo significava distruggere I’equilibrio, raggiunto su una formula che riassu-
meva la dottrina cattolica sulla tradizione, teneva conto delle osservazioni dei
Padri e lasciava aperta la questione non pronunciando condanne». Per questo «si
faceva garante dell’ortodossia ... respingendo le critiche di debolezza dottrinale,
criptoprotestantesimo e modernismoy.*

La minoranza che «incominciava a dar segni di una certa accondiscenden-
zay, scrive il P. Betti, rinunzio al momento di designare un proprio relatore.>!

Burigana ha tuttavia qualche dubbio sulla decisione decisione: «fu solo la
mancanza di tempo ad impedire una votazione sullo schema (scil. in aula conci-
liare) oppure si preferi rinviare questa all’ultimo periodo per lasciare ampio mar-
gine alla discussione durante I’intersessione? La minoranza conciliare ... avreb-
be presto dimostrato che non aveva abbandonato 1’idea di intervenire ancora».*

Il 20 novembre lo Schema fu distribuito ai Padri. Ritornera in aula nel quarto
periodo del Concilio, che avra inizio il 14 settembre 1965.

1965
Febbraio-agosto 1965

In una lettera a P. Betti, Florit ricorda «uno stampato» diffuso «dai vescovi
di Toscana» fra 1 «Padri conciliari italiani», a firma di «Carli e Perantoni», «non
favorevole allo schema attuale».>® Nelle settimane successive Florit sembra pre-
occupato di dare in qualche maniera ascolto a queste preoccupazioni,> come an-
che al documento che esisterebbe al Pontificio Istituto Biblico, secondo Ottavia-
ni.> Il P. Betti annota: «vado verso la convinzione che sia meglio astenersi da
ogni intervento, per non dare importanza a voci stonate.*

consegnata per iscritto per ispirazione dello Spirito divino; quanto alla sacra Tradizione, essa tra-
smette integralmente la paro a di Dio — affidata da Cristo Signore e dallo Spirito Santo agli apostoli
— ai loro successori, affinché, illuminati dallo Spirito di verita, con la loro predicazione fedelmente
la conservino, la espongano e la diffondano; ne risulta cosi che la Chiesa attinge la certezza su tutte
le cose rivelate non dalla sola Scrittura e che di conseguenza I’una e 1’altra devono essere accettate
e venerate con pari sentimento di pieta e riverenza».

4 Cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 354-361.

0 R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 358.

St Cosi U. Betti, Costituzione, op.cit., 53.

52 R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 360-361; anche 374-377.

53 La data: 8 febbraio 1965; cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 62.201.

5 Biglietto senza data citato nel diario di Betti (12 aprile) e lettera di Florit del 20 aprile;
U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 64-65.200-202. Secondo i testi citati se ne starebbero preoc-
cupando anche Ratzinger e Congar. Cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 371 n. 15.

53 U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 66.203; cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit.,
372 n. 17.

5¢'U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 66. Di fatto i documenti registrano una breve visita di
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Successivamente, prima Florit, quindi Charue, Colombo e Philips, prendono
posizione contro il “Comitato internazionale”. Annota il P. Betti che «non ¢ con-
veniente prender posizione ufficiale nei confronti dell’azione turbolenta promos-
sa dal Comitato internazionale». Solo quando Carli scrive al papa, chiedendo una
nuova discussione sullo schema De Divina Revelatione, il cardinale segretario di
Stato, Amleto Cicognani, rispose di non approvare 1’esistenza del “Comitato”,
e le sue imprese erano biasimevoli.’’

Burigana sottolinea che, secondo Florit, non si dovevano neanche «sottova-
lutare le voci, che (scil. contrariamente al previsto) chiedevano la presentazione
di una relazione di minoranza». Ma faceva affidamento sul consenso sostanziale
dei teologi di Lovanio, trascurando perd — dice ancora Burigana — che il parere
favorevole precedentemente espresso era dettato solo dal timore di un insabbia-
mento dello schema nella commissione dottrinale.*®

L’arcivescovo di Firenze in quella fase delicata — annota Burigana — si mos-
se spendendo il «prestigio che era venuto acquisendo verso i settori piu attenti al
rinnovamento dell’esegesi nei mesi della sua copresidenza alla sottocommissio-
ne, ma al tempo stesso mostrava attenzione nei confronti delle richieste del papa
e della minoranza conciliare».*® Era necessario proporre una formula che ottenes-
se un’ampia maggioranza, evitando stravolgimenti delle minoranze, anche senza
accogliere le esigenze delle ali estreme dei due schieramenti, soprattutto il rischio
che il Concilio si chiudesse senza la costituzione sulla Rivelazione.

Nel frattempo il P. Betti intervenne all’assemblea generale della CEI, alla
Domus Mariae, a proposito di due “modi”,* che integrano il n. 8 dello schema,
«per indicare ’importanza che, a titolo speciale, ha il magistero nel progresso
della tradizioney; e il n. 9, perché si comprenda meglio che «dalla Scrittura sola
non si pud comprendere tutto cio che ¢ stato rivelato».®! Indecifrabile la reazione
dei presenti — annota il P. Umberto — ma «quella dei cardinali Ruffini e Siri mi
& sembrata un’impressione poco buona».®* Niente di piu vero.

@y

Lefébvre [Betti annota con un significativo “!”’] a Firenze il 10 settembre 1965, concludendo che
«la ristrettezza del tempo gli permise solo di salutarmi» (scil. Florit) (U. Betti, Diario del Concilio,
op.cit., 67.205).

7U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 68. Altri, molto pitt pragmaticamente, sostengono che
non si sconfessasse il contenuto della proposta — la richiesta di una relazione di minoranza — ma le
modalita della richiesta.

8 R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 375-376.

% R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 387.

% R. Burigana (La Bibbia nel Concilio, op.cit., 388) aggiunge un terzo e quarto modo sui nn.
11 e 25.

1'U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 68-69.

©2U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 69; su un intervento di Siri, che riprende i temi di Carli,
ma coinvolgendo Ottaviani e Cicognani, ha anche I’avallo di Paolo VI, cf. R. Burigana, La Bibbia
nel Concilio, op.cit., 386.
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20-30 settembre 1965

Nella definizione del calendario intervenne la commissione dottrinale. Tromp
e Philips propendevano per una votazione preliminare, mentre Florit, forzando il
regolamento, chiedeva che la relazione precedesse la votazione preliminare. Se
fosse stata accettata questa tesi, cido avrebbe permesso alla minoranza di avanzare
un’altra volta la proposta di una relazione sulla tradizione.®

La proposta di Florit non venne accolta e il 17 settembre® venne distribuito
il calendario delle votazioni. Lo stesso giorno viene approvato il I capitolo con il
seguente risultato: votanti 2079; placet 1822; non placet 3; placet iuxta modum
248; nulli 9. 11 II capitolo® viene approvato il 21 settembre con il risultato che
segue: votanti 2246; placet 1874; non placet 9; placet iuxta modum 354; nulli 9.
Dopo I’approvazione degli altri capitoli, si puo notare che il cap. II ha il numero
piu alto di placet iuxta modum: 354, contro i 248 del I capitolo, i 324 del III ca-
pitolo, 1 47 del IV — I"unico che non ebbe neanche un non placet —, 1 313 del V
e 1212 del VI, per un totale di 1498 placet iuxta modum.

Com’¢e noto, la cifra in questione indica il numero delle votazioni, non quel-
lo dei Padri che cosi avevano votato, né quello degli emendamenti richiesti. «Il
numero dei Padri ¢ molto inferiore, dato che non pochi di essi dettero la stessa
risposta per diversi capitoli; ¢ molto inferiore anche il numero degli emendamen-
ti, perché gran parte sono indicazione comune di piu votazioni».® Cosi Betti poté
scrivere nel suo diario che I’alto numero dei placet iuxta modum «avrebbe dato
ancora lavoro, ma senza pericoli di dirottamento».®’

Alla classificazione dei «modi» attese un gruppo ristretto, la commissio-
ne tecnica Ancora una volta la preside Charue, a nome di Ottaviani € ne
fanno parte, per i capp. I-11, il neocardinale Florit (22 febbraio 1965) e, per i capp.
III-VI, van Dodewaard (Haarlem). Oltre al segretario della sottocommis-
sione Betti e tre altri (il vescovo Heuschen, i due segretari della Commissione
dottrinale Tromp e Philips), sempre presenti alle riunioni, venivano convocati di
volta il volta i periti relatori dei singoli capitoli. La commissione concluse i lavo-
ri del cap. I tra il 22 e il 23 settembre, e il cap. II tra il 23 e il 25 settembre.
I lavori si concludono entro il 30 settembre per gli altri capitoli.®®

¢ Cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 389-390.

% Cosi U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 69. Secondo R. Burigana, La Bibbia nel Conci-
lio, op.cit., 390 ¢ il 20 settembre, ma evidentemente si tratta di un refuso.

% Non venne letta da Florit la relazione ufficiale, «perché i Padri I’avevano ricevuta insieme
al testo il 20 novembre 1964» (U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 69).

 U. Betti, Costituzione, op.cit., 55.

¢ U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 69.

® Cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 392.
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1-19 ottobre 1965

Da questi lavori risultd che i «modi» raggruppati secondo lo schema erano
212: 39 per il cap. I e 60 per il I1.% 11 P. Betti, nello specifico, pose 1’attenzione ai
due modi gia presentati all’episcopato italiano. L’aggiunta al n. 8 veniva richie-
sta da 175 Padri; al seconda aggiunta richiesta da 111 Padri. Pur con qualche
complicazione sostenuta da Tromp, che si avvale di una lettera di Felici che pre-
tende di rappresentare il pensiero del papa, ma altri sostengono che «se il papa la
pensa davvero cosi, avra autoritd e modi per farlo sapere con tutta chiarezza».”
Tromp riusci pero a far approvare un’aggiunta al n. 9 (directe probari) che pote-
va essere interpretata nel senso che «ogni verita puo essere dimostrata dalla Scrit-
tura indirettamente per il solo fatto che attesta I’esistenza di un magistero infalli-
bile... di modo che il magistero potrebbe definire una verita senza nessun
riferimento alla Scrittura, e sarebbe tuttavia divinamente rivelata».”' Nonostante
voci come Fernandez, Gagnebet e Parente, il 1 ottobre, in Commissione dottrina-
le, quest’aggiunta venne respinta: Betti descrive Tromp come «comprensibilmen-
te handicappato. E palesemente irritato, anche con me».”” Si pud concludere,
come fa altrove, che «la lunga covatura era servita soltanto a farne un uovo bar-
laccio».” Tuttavia, dopo I’approvazione finale in aula della Dei Verbum, fu pro-
babilmente ancora Tromp a sostituire communicantes con communicans,”™ con il
risultato che «chi comunica i doni divini ¢ Cristo, e non piu gli Apostoli». Le
reazioni, registrate con freddezza da perito settore, dallo stesso Betti: Charue ri-
mase «livido»; Florit restd «allibito»; Ottaviani tenne un’«imperturbabilita olim-
pica». Felici, pur chiamato in causa, non dette mai una rettifica pubblica.” Que-
sta si ebbe solo il 17 dicembre a Concilio ormai concluso.”

L’intera commissione dottrinale prese in esame tutto il testo, non senza un
intervento diretto di Paolo VI (18 ottobre),”” che invitd a riconsiderare i nn. 9 (la

% Cf. U. Betti, Costituzione, op.cit., 56.

0 Cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 392-393.

"'U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 70.

2 U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 72-73.

3 U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 73.

" Cf. DV 7: «Dio, con somma benignita, dispose che quanto egli aveva rivelato per la salvez-
za di tutte le genti, rimanesse per sempre integro e venisse trasmesso a tutte le generazioni. Percio
Cristo Signore, nel quale trova compimento tutta intera la Rivelazione di Dio altissimo, ordino agli
apostoli che I’Evangelo, prima promesso per mezzo dei profeti e da lui adempiuto e promulgato di
persona venisse da loro predicato a tutti come la fonte di ogni verita salutare e di ogni regola mo-
rale, comunicando (communicantes) cosi ad essi i doni divini».

5 U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 82.83.

6 Cf. R. Burigana, La Bibbia al Concilio, op.cit., 433-434.

"7 In concomitanza con un udienza a Charue e a Florit (R. Burigana, La Bibbia nel Concilio,
op.cit., 416; anche 415-430). Secondo lo studioso, I’atteggiamento tenuto da Florit in seguito divise
definitivamente i due esponenti conciliari (420).
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tradizione costitutiva), 11 (I’“inerranza” e la veritas salutaris)’® e 19 (la storicita
dei vangeli).”

Questo avvenne il 19 ottobre. Al termine di una giornata convulsa, alla pre-
senza di un gruppo ristretto della commissione dottrinale di Ottaviani, Charue,
Browne, Tromp e Philips, oltre allo stesso Florit — di cui si riferisce una riflessio-
ne, tratta dal diario, sul ruolo egemonico di Bea, che il papa aveva aggiunto, sua
sponte, allo stesso gruppo —, annota P. Betti che finalmente «s’era arrivati in por-
to con tanto ritardo, quando si poteva arrivarci molto prima e senza scomodare il
papa».%°

I1 29 di settembre venne introdotto il proemio con il celebre incipit: Dei Ver-
bi religiose audiens et fideliter proclamans, al posto del precedente Sanctissima
Synodus, troppo simile a Sacrosanctum Concilium. Del cap. I (esaminato lo stes-
so giorno),3! si richiama qui il n. 3 sulla differenza tra rivelazione naturale e quel-

DV 11: “Le verita divinamente rivelate, che sono contenute ed espresse nei libri della sacra
Scrittura, furono scritte per ispirazione dello Spirito Santo La santa madre Chiesa, per fede aposto-
lica, ritiene sacri e canonici tutti interi i libri sia del Vecchio che del Nuovo Testamento, con tutte
le loro parti, perché scritti per ispirazione dello Spirito Santo (cfr. Jn 20,31, 2Tm 3,16); hanno Dio
per autore e come tali sono stati consegnati alla Chiesa per la composizione dei libri sacri, Dio
scelse e si servi di uomini nel possesso delle loro facolta e capacita, affinché, agendo egli in essi
e per loro mezzo, scrivessero come veri autori, tutte e soltanto quelle cose che egli voleva fossero
scritte.

Poiché dunque tutto cio che gli autori ispirati o agiografi asseriscono ¢ da ritenersi asserito
dallo Spirito Santo, bisogna ritenere, per conseguenza, che i libri della Scrittura insegnano con
certezza, fedelmente e senza errore (firmiter; fideliter et sine errore) la verita che Dio, per la nostra
salvezza, volle fosse consegnata nelle sacre Scritture (veritatem, quam Deus nostrae salutis causa
Litteris Sacris consignari voluit). Pertanto «ogni Scrittura divinamente ispirata ¢ anche utile per
insegnare, per convincere, per correggere, per educare alla giustizia, affinché I’'uomo di Dio sia
perfetto, addestrato ad ogni opera buona».

DV 19: «La santa madre Chiesa ha ritenuto e ritiene con fermezza e con la pit grande co-
stanza che i quattro suindicati Vangeli, di cui afferma senza esitazione la storicita, trasmettono fe-
delmente quanto Gesu Figlio di Dio, durante la sua vita tra gli uomini, effettivamente opero e inse-
gno per la loro eterna salvezza, fino al giorno in cui fu assunto in cielo (cfr Ac 1,1-2). Gli apostoli
poi, dopo I’Ascensione del Signore, trasmisero ai loro ascoltatori cid che egli aveva detto e fatto,
con quella piu completa intelligenza delle cose, di cui essi, ammaestrati dagli eventi gloriosi di
Cristo e illuminati dallo Spirito di verita, godevano. E gli autori sacri scrissero i quattro Vangeli,
scegliendo alcune cose tra le molte che erano tramandate a voce o gia per iscritto, redigendo un
riassunto di altre, o spiegandole con riguardo alla situazione delle Chiese, conservando infine il
carattere di predicazione, sempre perd in modo tale da riferire su Gesu cose vere e sincere. Essi
infatti, attingendo sia ai propri ricordi sia alla testimonianza di coloro i quali “fin dal principio fu-
rono testimoni oculari e ministri della parola”, scrissero con I’intenzione di farci conoscere la “ve-
rita” (cfr. Le 1,2-4) degli insegnamenti che abbiamo ricevutoy.

80 Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 77-78; anche R. Burigana, La Bibbia nel Concilio,
op.cit., 424-428.

81 Cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 395. Lo stesso studioso nota che tale scelta
«indica i limiti dello schema redatto», perché fa pensare ad un testo sulla Parola di Dio, mentre
tratta il tema della Rivelazione, in forte continuita con la fase preparatoria.
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la soprannaturale; e il n. 4, sul Cristo pienezza della Rivelazione.®? Del cap. 11
(esaminato il 1, il 4, il 6 e il 19 ottobre),® si richiama il n. 8: il magistero, come
fattore del progresso della Tradizione;* e, ancora, il n. 9, che dopo una laboriosa
discussione, vede questa aggiunta: quo fit ut Ecclesia certitudinem sumat de
omnibus revelatis non per solam Sacram Scripturam hauriat.®® Senza cambiare
la sostanza, si afferma che la Scrittura senza la Tradizione non basta a dare la
certezza di tutte le verita rivelate. «Ma non ¢ detto che, pur non escludendolo,
che quel che la Scrittura non ¢ sufficiente a farci conoscere da sola sia la sola
Tradizione a farcelo conoscere. Dal testo cosi emendato non si pud concludere
né che la Scrittura ¢ la codificazione di tutta la Rivelazione né che la Tradizione
¢ un supplemento quantitativo della Scrittura».® Il cap. III fu esaminato il 4, il 6
e il 19 ottobre. Di esso si richiama qui il n. 19 e la questione della “veritatem
salutarem”, risolta brillantemente con 1’inserimento dell’inciso seguente: verita-
tem, quam Deus nostrae salutis causa, litteris sacris consignari voluit. La «fret-
tolosa traduzione dell’Osservatore Romano (22-23 novembre 1965 p. 3 col. 4)
non compresse che «causa» non € nominativo ma ablativo, come un buono stu-
dente del liceo dovrebbe sapere...».®” Da allora in poi secondo la richiesta di
Charue, I’edizione latina scrivera causa. 1l cap. IV venne esaminato il 6 ottobre;
il Vil 6,1l 9 e il 19 ottobre (si richiama qui dal n. 19, la questione della storicita,
risolta con 1’inciso quorum historicitatem incunctanter affirmar);® il VI fu esa-
minato il 9 e I'11 ottobre.

29 ottobre 1965

Prima della votazione finale, fissata per il 29 ottobre 1965, ci fu solo un es-
tremo tentativo di resistenza, su un foglio fatto circolare dal “Comitato episcopa-

8 Cf. sopra, n. 46.

8 Sul complesso travaglio di quei giorni, compreso un nuovo ipotizzato intervento di Paolo
VI, che agitd non poco Florit, «sempre pill preoccupato per I’ortodossia» dello schema sulla rive-
lazionew, cf. R. Burigana, La Bibbia nel Concilio, op.cit., 398-400.402-415.

8 Cf. sopra, n. 47.

8 Cf. sopra, n. 48.

8 U. Betti, Costituzione, op.cit., 61; anche U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 73-75.

87 Cf. U. Betti, Costituzione, op.cit., 67 n. 85; U. Betti, Diario del Concilio, 81; R. Burigana,
La Bibbia al Concilio, op.cit., 433.

8 Cf. DV 19: «La santa madre Chiesa ha ritenuto e ritiene con fermezza e con la pill grande
costanza che i quattro suindicati Vangeli, di cui afferma senza esitazione la storicita (quorum hi-
storicitatem incunctanter affirmat), trasmettono fedelmente (fideliter tradere) quanto
Gesu Figlio di Dio, durante la sua vita tra gli uomini, effettivamente opero e insegno per la loro
eterna salvezza, fino al giorno in cui fu assunto in cielo (cfr Ac 1,1-2). Gli apostoli poi, dopo
I’ Ascensione del Signore, trasmisero ai loro ascoltatori cio che egli aveva detto e fatto, con quella
piu completa intelligenza delle cose, di cui essi, ammaestrati dagli eventi gloriosi di Cristo e illu-
minati dallo Spirito di verita, godevanoy.
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le internazionale”.** Secondo lo stesso Betti, ne fanno parte M. Lefébvre, De Pro-
enca Sigaud e Carli. Betti parla anche di «posizione da consorteria». *

Furono ancora una volta Florit’! e van Dodewaard ad illustrare all’assemblea
conciliare i risultati del lavoro svolto.

I risultati delle votazioni sono trascritti da P. Betti, che quanto ai voti nulli —
in realta del tutto irrilevanti —, sarcasticamente annota:*? «il solito voto nullo do-
vuto ad un Padre intellettualmente assente o costituzionalmente retrivo». O an-
cora: «fanno pendant, per inutilita con i non placet». Lo stesso segnala un testi-
mone diretto che ha fotografato «la mano nervosa di Mons. Carli che tracciava il
suo ennesimo non placet»:*

Votanti Placet Non placet nulli

Voto preliminare 2350 2345 6
proemio e cap. I 2194 2169 23 2
= Cap II 2185 2123 55 7
“é Cap III 2189 2154 31 4
g Cap IV 2188 2178 8 2
'LE’ Cap V 2139 2115 19 5
Cap VI 2146 2126 14 6
Voto sull’intero schema 2115 2081 27 7

14 novembre 1965: Firenze — S. Maria del Fiore

Alla presenza di quasi 500 padri, Florit celebra il 7° centenario della nascita
di Dante.

18 novembre 1965

Solo tre giorni prima della data decisiva del 18 novembre 1965, esattamente
il 15, il segretario generale notifico che la qualificazione teologica della Costi-

8 Cf. U. Betti, Costituzione, op.cit., 64.

% Cf. U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 54; U. Betti, La rivelazione divina, 176; cf. anche
R. Burigana, La Bibbia al Concilio, op.cit., 367.

oL Cf. U. Betti, Costituzione, op.cit., 64 n. 80.

2 U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 60.

% U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 69; id., U. Betti, Costituzione, op.cit., 65 n. 81; cf.
anche R. Burigana, La Bibbia al Concilio, op.cit., 430-434.

% U. Betti, Diario del Concilio, op.cit., 80.
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tuzione sulla Divina Rivelazione era la stessa della Lumen Gentium (promulgata

il 21 novembre 1964). Anche se il Concilio intende definire solo cio che aperta-

mente manifesta di voler definire, questa norma non si applica nel caso delle due

costituzioni citate. Al tempo stesso tutto cio che «ivi € insegnato, pur non sancito

con una definizione dogmatica, ¢ comunque dottrina del supremo magistero ec-

clesiastico, che quindi dev’essere accettata e ritenuta da tutti e singoli i fedeli».*
L’esito della votazione fu il seguente:

Votanti Placet Non placet nulli

2350 2344 6 -

Per una conclusione

Non ¢ semplice ricavare da tutte queste fonti — e forse neanche necessario —
una pur sommaria conclusione sul ruolo dell’arcivescovo, poi cardinale, Erme-
negildo Florit. E tuttavia, rubando solo per un momento il mestiere allo storico,
come del resto in queste note, appare provvidenziale 1’origine e la scuola teolo-
gica romana di questo “fiorentino” di adozione, forse mai integrato nella realta
di questa terra. Fu solo la sua tenacia, sostenuta da P. Umberto Betti — poi card.
Betti nella sua vecchiaia —, a dare ai Padri del Concilio la certezza che I’opera-
zione che veniva conclusa era in linea con la tradizione, e tuttavia segnava un
punto di non ritorno sulla Parola di Dio nella Chiesa, condotta attraverso la ri-
flessione sulla Rivelazione divina, accanto al magistero e nel perenne dialogo fra
Tradizione e Scrittura. Fu allora che i Padri dell’aula vaticana coniarono la splen-
dida definizione della fede: I’obbedienza della fede al Dio che si rivela.”® Ma
c’era sempre un punto, di quella rivelazione che vede il Dio invisibile introdurre
gli uomini, chiamati suoi amici, alla comunione con sé:” cio¢ — e qui Florit si

% U. Betti, Costituzione, op.cit., 66 nn. 82 ¢ 83.

% Cf. DV 5: «A Dio che rivela ¢ dovuta “I’obbedienza della fede» (oboeditio fidei: Rm
16,26, cfr. Rm 1,5, 2Co 10,5-6), con la quale I’'uomo gli si abbandona tutt’intero (homo se totum
libere Deo committit) e liberamente prestandogli “il pieno ossequio dell’intelletto e della volonta”
e assentendo volontariamente alla Rivelazione che egli fa (plenum revelanti Deo intellectus et vo-
luntatis obsequium praestando et voluntarie revelationi ab Eo datae assentiendo). Perché si possa
prestare questa fede, sono necessari la grazia di Dio che previene e soccorre e gli aiuti interiori
dello Spirito Santo, il quale muova il cuore e lo rivolga a Dio, apra gli occhi dello spirito e dia
“a tutti dolcezza nel consentire e nel credere alla verita”. Affinché poi I'intelligenza della Rivela-
zione diventi sempre piu profonda, lo stesso Spirito Santo perfeziona continuamente la fede per
mezzo dei suoi doni».

97 Cf. DV 2: «Con questa Rivelazione infatti Dio invisibile (cfr. Col 1,15, 1Tm 1,17) nel suo
grande amore parla agli uomini come ad amici (cfr. Ex 33,11, Jn 15,14-15) e si intrattiene con essi
(cfr. Ba 3,38), per invitarli e ammetterli alla comunione con sé. Questa economia della Rivelazione
comprende eventi e parole intimamente connessi, in modo che le opere, compiute da Dio nella sto-
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mostro indubbiamente piu titubante — in cui il Concilio apriva le Sacre Scritture
all’intero popolo di Dio, perché permei I’intera vita della Chiesa.”® Proprio que-
sto segna un punto di non ritorno, dopo tante stagioni di singolare distacco da
quella fonte della spiritualita cristiana, o dalla stessa vita di fede, per non parlare
della teologia,” memori dell’affermazione di Girolamo che «l’ignoranza delle
Scritture ¢ ignoranza di Cristo».!%

Ermenegildo Florit and Dei Verbum

Summary

The article by Stefano Tarocchi titled Ermenegildo Florit and “Dei Verbum” presents the
contribution of the then Archbishop of Florence and his accompanying theologian Rev. Umberto
Betti in the writing of the constitution on the Revelation of the Second Vatican Council. Based on
the Diario del Concilio of the Florentine theologian and his correspondence with the Archbishop
the author shows in a chronological order not only the participation of the Archbishop in the work
of the theological commission that prepared subsequent versions of the document, but also
scrupulously recounts the particular propositions modifying the versions of the document,
expounding in this way the contribution of the two Florentines to the emergence of the constitution
Dei Verbum against the background of subsequent stages of the shaping of this conciliar document.
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ria della salvezza, manifestano e rafforzano la dottrina e le realta significate dalle parole, mentre le
parole proclamano le opere e illustrano il mistero in esse contenutoy.

% DV 25: «Si accostino essi volentieri al sacro testo, sia per mezzo della sacra liturgia, che
¢ impregnata di parole divine, sia mediante la pia lettura, sia per mezzo delle iniziative adatte a tale
scopo e di altri sussidi, che con I’approvazione e a cura dei pastori della Chiesa, lodevolmente oggi
si diffondono ovunque. Si ricordino pero che la lettura della sacra Scrittura dev’essere accompa-
gnata dalla preghiera, affinché si stabilisca il dialogo tra Dio e 'uomo; poiché «quando preghiamo,
parliamo con lui; lui ascoltiamo, quando leggiamo gli oracoli divini».

% Cf. DV 24: «La sacra teologia si basa come su un fondamento perenne sulla parola di Dio
scritta, inseparabile dalla sacra Tradizione; in essa vigorosamente si consolida e si ringiovanisce
sempre, scrutando alla luce della fede ogni verita racchiusa nel mistero di Cristo. Le sacre Scritture
contengono la parola di Dio e, perché ispirate, sono veramente parola di Dio, sia dunque lo studio
delle sacre pagine come I’anima della sacra teologia. Anche il ministero della parola, cio¢ la pre-
dicazione pastorale, la catechesi e ogni tipo di istruzione cristiana, nella quale I’omelia liturgica
deve avere un posto privilegiato, trova in questa stessa parola della Scrittura un sano nutrimento
e un santo vigorey.

10§, Girolamo, Comm. in Is., Prol. (PL 24, 17).
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Le Grand-duché de Varsovie vu par un émigré francais
ou la relation de cet épisode politique
dans les Mémoires de I’abbé Pochard (1806-1815)

Introduction

Séjournant a Varsovie avec ses éleves au printemps 1809, I’abbé Pochard est
I'un des témoins oculaires de I’effervescence de la capitale du Grand-duché
a I’heure du conflit austro-polonais. Emigré en Grande-Pologne depuis 1796,
Claude Antoine Pochard (1766-1833) est le gouverneur frangais des enfants de
Jozef Skorzewski, staroste de Gniezno. Grand voyageur de par ses fonctions et
le nombre d’éléves a sa charge', I’abbé est aussi un mémorialiste méticuleux. En
effet, tout au long d’un exil qui a duré jusqu’a sa mort — soit 41 années dont 37
en Pologne — il a consigné le récit de ses voyages, de ses rencontres et de ses
impressions, avec un remarquable degré de précision.

A ce titre, son témoignage, essentiellement contenu dans le premier tome de
ses Mémoires polonais® conservé a la Bibliothéque Universitaire de Poznan®, se
révele capital sur la période mouvementée du Grand-duché de Varsovie. Rédigé
sous forme de lettres a un ami, ce manuscrit contient de nombreux passages dé-
taillés pouvant contribuer a une relecture singuli¢re de cet épisode politique. C’est
donc un inventaire des informations qu’il révele ou confirme qui peut ainsi étre

! Au cours de son séjour en Pologne, 1’abbé Pochard sera amené a superviser, dans plusieurs
villes différentes, I’éducation des cinq fils du couple Skdérzewski: Raymond (né en 1791), Hilaire
(né en 1792), Ignace (né en 1794), Joseph (né en 1798) et Antoine (né en 1803) ainsi que de leurs
cousins Marie Lipska (née en 1804) et Alexis Lipski (né en 1805).

2 Mémoires polonais, t. I, BU UAM, sygn. 115 T/t.1. Les sigles suivants sont utilisés dans les
notes de bas de page: BU UAM = Bibliothéque Universitaire de 1I’Université Adam Mickiewicz de
Poznan; AAP = Archives Archidiocésaines de Poznan. L’auteur regroupe sous les termes de Mé-
moires polonais les trois tomes relatifs a la période 1796-1833, tandis qu’il parle de Mémoires suisses
pour celui qui est relatif aux années 1792-1796. A noter que le premier tome des Mémoires polo-
nais concerne les années 1796-1817.

3 Sur ce sujet voir R. Wilgosiewicz-Skutecka, Polska w oczach guwernera Skorzewskich, czyli
zapiski ksiedza Pocharda z lat 1792-1833 w zbiorach Biblioteki Uniwersyteckiej w Poznaniu, ,,Bi-
blioteka” 2011, nr 15 (24), pp. 9-24.
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proposé. Il ne s’agit pas de relater les événements personnels qui arrivent a 1’ab-
bé a cette époque’, méme si son destin sera par moments évoqué en filigrane,
mais d’exploiter son témoignage direct sur les aléas du duché. Son point de vue
est doublement original: tout d’abord dans la mesure ou c’est celui d’un Frangais
et qui plus est monarchiste, opposé a Napoléon, créateur du Grand-duché de
Varsovie. Ensuite, car I’abbé se trouve souvent, du fait de son activité de gouver-
neur dans une famille de la noblesse, au premier plan des événements qu’il re-
late.

Le propos qui suit s’articule en quatre parties chronologiques® qui sont au-
tant d’étapes décisives dans la courte histoire du duché.

1. De la défaite prussienne a la création du Grand-duché de Varsovie
(1806-1807)

Quelques mois apres la paix de Presbourg® qu’elle signe avec 1’ Autriche, la
France entre en conflit avec la Prusse au mois d’octobre 1806. L’armée frangaise
est victorieuse a Iéna et a Auerstaedt’ et poursuit sa marche vers I’Est. Au mois
de novembre, les Polonais se révoltent contre 1I’occupation prussienne en Grande-
-Pologne?® et accueillent les Frangais en libérateurs. Dés ce moment 1a, 1’abbé se
trouve chargé d’accueillir et de contenter tous ses compatriotes recus dans la
demeure du staroste Skérzewski a Nekla, mission subalterne qu’il effectue a con-
trecceur:

[...] Depuis les 1°* jours de novembre 1806 j’ai été dans le cas de voir plus de Fran-
cois que je n’aurois voulu d’autant plus que deés les commencemens de leur arrivée
dans ce pays, j’ai été seul chargé du soin de les recevoir a la maison et de leur fournir

4 Sur ce sujet voir J. Fischer, L’adoption d’un prétre réfractaire comtois par une famille de
laristocratie polonaise: L’abbé Pochard chez les Skorzewski (1796-1833), in: Les Aristocraties en
Europe du Moyen Age a nos jours, red. P. Werly, Presses Universitaires de Strasbourg, Strasbourg
2011, pp. 111-120. Voir également la version polonaise de cet article: J. Fischer, Uchodzca z Fran-
¢ji w wielkopolskiej rodzinie ziemianskiej. Ksiqdz Claude-Antoine Pochard u Skorzewskich (1796-
-1833), ,.Ecclesia. Studia z Dziejéw Wielkopolski” 7(2012), pp. 175-187. Sur la relation de 1’abbé
avec le village de Kretkow voir également: J. Fischer, L’abbé Pochard w Kretkowie, czyli zwiqzki
ksiedza emigranta z Francji z tamtejszym dworem i parafiq w latach 1810-1833, in: Kretkow. Wia-
Sciciele — Zabytki — Duszpasterze, red. J. Grzeszczak, Poznan 2014, pp. 253-270. L’auteur termine
actuellement la rédaction de la biographie de 1’abbé Pochard et travaille en parallele a la prépara-
tion de 1’édition des quatre tomes de ses Mémoires.

3 Le parti pris thématique n’a pas été retenu dans la mesure olt un méme extrait des Mémoires
aurait pu étre exploité dans différentes parties, devenant source de confusion.

¢ Le traité de Presbourg est signé le 26 décembre 1805.

7 Ces deux batailles ont lieu simultanément le 14 octobre 1806.

8 Ce souleévement est orchestré par le général Jan Henryk Dabrowski (1755-1818), initiateur
des légions polonaises dans I’armée frangaise.
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tout ce dont ils avoient besoin; ce qui a duré plus de six mois de suite. La bataille de
Pultusk qui a eu lieu dans le mois de (b.? janvier) /décembre 24/'° 1806 a tellement
irrité les Frangois'? que presque tous les officiers qui revenoient de Varsovie étoient
tres fachés et j’ai trouvé parmi des vétérans officiers de la révolution des gens qui
conservoient encore tous les sentimens des sans culottes' et ceux 1a n’étoient pas les
moins difficiles & contenter. La bataille d’Eylau /4 février'¥/ si funeste aux deux par-
ties' a fait changer de route aux troupes qui devoient se rendre a la grande armée;
mais tout ce qui venoit de Varsovie, ou qui y alloit passoit toujours par ici, ce qui m’a
donné beaucoup de peines et d’embaras [...]'.

A la Pentecote 1807, Pochard est toujours sujet aux désagréments liés au
passage des troupes:

[...] En allant passer les fétes de la pentecoste j’ai appris des détails des troupes qui
ne m’étoient pas agréables et j’ai été fort étonné que des personnes qui avoient eu
peu de troupes a loger se plaignissent si fort.

Pendant tout ce temps j’ai été privé de communications avec mes amis et il me tardoit
bien que la paix eut lieu: j’espérois que la paix étant signée je serois libre, mais les
troupes polonoises qui passoient souvent ici me causoient de tems en tems de la
peine surtout un certain Kalinoski colonel d’un régiment de hussards’. [...]'

Finalement, la France est victorieuse et la guerre prend fin comme le note
I’abbé:

[...] enfin apres la prise de Dantzig" eut lieu la bataille de Friedland le 14 juin 1807
qui a mit fin a cette guerre contre la Prusse qui par le traité de Tilsit a perdu la Prusse
méridionale, une partie du Brandebourg &c. [...]*.

?Un b. en gras précédent un mot signifie que ce dernier a été barré.

19 Les mots se trouvant entre les signes / /, sont les mots qui ont été ajoutés ultérieurement par
Pochard dans les interlignes.

' En réalité, la bataille a lieu le 26 décembre 1806.

12 Pultusk est une victoire frangaise qui n’a pas pu étre exploitée, I’armée russe s’étant retirée
en ordre.

13 Les sans-culottes sont des militants, en majorité d’origine populaire, qui tiennent de 1792
a 1795 un rdle de premier plan dans la Révolution francaise, notamment a Paris. Au cceur de leurs
conceptions politiques se trouvent les idées de souveraineté populaire, d’égalitarisme et du droit
a ’existence.

14 La bataille a lieu le 8 février 1807 et non le 4.

15 Les estimations des pertes font état d’environ 5000 tués et 25 000 blessés du c6té frangais
et d’environ 8000 tués et 20 000 blessés du coté des Russes et des Prussiens.

1 Mémoires polonais, t. 1, lettre 12 du 8 juillet 1808, pp. 173-174.

17 Les hussards sont des militaires servant dans la cavalerie 1égere.

18 Mémoires polonais, t. 1, lettre 12 du 8 juillet 1808, pp. 174-175.

1 Le siege de la ville de Gdansk, défendue par une garnison russe et prussienne, a lieu du 19
mars au 24 mai 1807 sous le commandement du maréchal Lefebvre (1855-1820). En récompense
de la prise de la ville, Lefebvre obtient le titre de duc de Dantzig.

2 Mémoires polonais, t. 1, lettre 12 du 8 juillet 1808, p. 174.
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La bataille de Friedland marque en effet la victoire frangaise sur la Russie,
tandis que le traité de Tilsit, signé en juillet 1807, met fin a la guerre. Il entérine
la création du Grand-duché de Varsovie, Etat polonais satellite de 1’'Empire, créé
a partir des territoires annexés par la Prusse lors du deuxiéme et du troisicme
partage de la Pologne?!. C’est le roi de Saxe Frédéric-Auguste 122, dont le grand-
-pére était roi de Pologne un demi-siécle auparavant®, qui devient grand-duc de
Varsovie?. Dans ses Mémoires, Pochard consigne tous ces bouleversements poli-
tiques:

[...] La Prusse méridionale a été érigée en duché de Varsovie dont le roi de Saxe qui
avoit regu ce titre a Posen en 1806%, a été nommé duc. Aprés la signature de ce traité
Napoléon s’est empressé de retourner a Paris et en passant par Dresde il a donné une
constitution® au duché de Varsovie, qui a accepté le code Francois?. Tous ces chan-
gemens se sont opérés dans ce pays au grand détriment de ses habitans?. [...]%.

En novembre 1807, Pochard se rend a Poznan avec « deux de [...] [ses]
¢leves™ » pour y voir la réception faite au roi de Saxe, en route pour Varsovie®'.

2l La Pologne a connu a la fin du XVIII® siécle trois démembrements successifs en faveur de
ses voisins prussiens, autrichiens et russes (1772, 1793 et 1795). Ce dernier voit disparaitre ce pays
de la carte de I’Europe.

2 Lélecteur de Saxe Frédéric-Auguste III (1750-1827) est fait roi de Saxe par Napoléon en
décembre 1806, sous le nom de Frédéric-Auguste 1.

» Auguste IIT (1696-1763) est roi de Pologne de 1733 a 1763.

24 Frédéric-Auguste I ne viendra que rarement a Varsovie et abandonnera une importante
partie de ses compétences au conseil des ministres, lequel sera contr6lé de pres par le résident de
France a Varsovie. Le premier d’entre eux est Etienne Vincent (1781-1809), qui occupera cette fonc-
tion de 1807 a 1809.

» Le traité de Posen, signé le 11 décembre 1806, stipule dans son article 3 que 1’électeur de
Saxe « prendra le titre de roi ».

% La constitution du Grand-duché de Varsovie est effectivement promulguée a Dresde par
Napoléon, le 22 juillet 1807.

7711 s”agit du Code civil ou Code Napoléon promulgué en 1804, qui regroupe les lois du droit
civil francais, c’est-a-dire I’ensemble des regles relatives au statut des personnes, des biens et des
relations entre les personnes privées. L’article 69 de la constitution stipule que le Code Napoléon
forme la loi civile du duché.

% La constitution du duché de Varsovie stipule I’égalité des citoyens devant la loi, ’abolition
des privileges de la noblesse, 1’abolition du servage et I’attribution des droits politiques aux nobles
et aux bourgeois. Mais Pochard fait peut-étre plus particulierement allusion a 1’introduction du di-
vorce et du mariage civils qui ont été vivement critiqués par 1’Eglise.

¥ Mémoires polonais, t. 1, lettre 12 du 8 juillet 1808, p. 174.

11 s’agit vraisemblablement des deux ainés, Raymond et Hilaire.

31 Le passage du roi de Saxe a Poznan a lieu entre le 11 novembre, date de son départ de Dres-
de et le 21 novembre, date a laquelle il arrive avec sa suite a Varsovie. A ce sujet André Bonnefons
écrit ceci: ,,[...] Arrivé a Posen, il fit I’objet de démonstrations populaires. L’archevéque de Gne-
sen, primat de Pologne, accourut a sa rencontre lui souhaiter la bienvenue; le président de la pro-
vince le salua dans un langage énergique et touchant, qui contrastait avec les banalités de la phra-
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Ils assistent a la messe de I’archevéque de Gniezno®, ou ils sont a portée de voir
le souverain®. A son retour de la capitale, le roi passe par Nekla*. C’est 1’occa-
sion pour I’abbé de s’entretenir avec lui:

[...]1 A son retour par Nekla j’ai eu I’honneur de lui [le roi]*> parler ainsi qu’a la
reine® et a la princesse et j’ai fait connoissance de ses chapelains Schneider®® et
[Smoter ?] [...]%.

2. Vers le conflit austro-polonais (1808-1809)

En septembre 1808, I’abbé, décidé a rentrer en France, se rend a Lubostron
accompagné de la starostine et de deux de ses fils afin de faire ses adieux a Fry-
deryk Skoérzewski®, le cousin du staroste. En chemin, Pochard a 1’occasion de
s’entretenir avec des soldats francais:

[...]j’ai vu des soldats francois qui revenoient du lazaret de Dantzic; le détail qu’ils
m’ont fait des maladies, de la maniére dont on les guérit et du nombre des morts ou
mourants dans les lazarets, n’a pas peu servi a me confirmer dans la mauvaise opi-
nion que j’ai eu de 1’état militaire. [...]*.

Au retour de Lubostron, Pochard accepte de retarder son départ pour la Fran-
ce afin de placer les fils Skérzewski a Varsovie. C’est ainsi qu’a partir de la fin
du mois d’octobre 1808, il se trouve dans la capitale du duché avec les trois ainés:
Raymond, Hilaire et Ignace. L’ abbé inscrit le premier a I’Ecole de droit nouvel-

séologie officielle. On n’oublia aucune manifestation, ni une solennité religieuse, ni une parade
militaire commandée par le général Dombrowski, 1'un des héros les plus renommés de la Pologne
[...]” = cf. A. Bonnefons, Un allié de Napoléon, Frédéric Auguste premier roi de Saxe et grand-
duc de Varsovie (1763-1827), Librairie académique Didier Perrin et Cie, Paris 1902, pp. 235-236.

3211 s’agit d’Ignacy Raczynski (1741-1823), archevéque de Gniezno de 1807 a 1818.

3 Mémoires polonais, t. 1, lettre 12 du 8 juillet 1808, p. 175.

3* Le roi ayant quitté Varsovie le 27 décembre, son passage a Nekla a certainement eu lieu au
tout début du mois de janvier 1808 — cf. A. Bonnefons, Un allié de Napoléon, op. cit., p. 241.

5 Les mots entre [ ] ont été ajoutés par 1’auteur.

% 11 s’agit d’Amélie de Deux-Ponts-Birkenfeld (1752-1828), princesse de Baviére, mariée
a Frédéric-Auguste III de Saxe en 1769. Elle devient reine de Saxe en 1806.

711 s’agit de Maria Augusta de Saxe (1782-1863), fille de Frédéric-Auguste III de Saxe et
d’Amélie de Deux-Ponts-Birkenfeld.

11 s’agit de Johann Aloys Schneider (1752-1818), jésuite et théologien allemand. Chanoine
et prédicateur de la cour de Dresde a partir de 1792, il devient, en 1804, le confesseur de I’électeur
de Saxe Frédéric-Auguste III.

3 Mémoires polonais, t. 1, lettre 12 du 8 juillet 1808, p. 175.

4 Fryderyk Skorzewski (1768-1832), est chambellan du roi de Prusse et grand propriétaire
terrien.

4 Mémoires polonais, t. 1, lettre 13 du 13 décembre 1808, pp. 182-183.



72 JEREMIE FISCHER

lement créée et place les cadets chez les Piaristes*’. Mais Hilaire tombe rapide-
ment malade. Pour le soigner Pochard fait appel au médecin personnel du roi de
Saxe:

[...] Le roi de Saxe qui étoit arrivé ici deux jours avant nous, continuant d’y demeu-
rer je suis allé auprés de son official Mr Schneider” qui m’a recu fort honnétement;
aprés y étre rester quelques moments, je suis allé voir le docteur du roi Kreisig* qui
a soin de Hilaire, qui apres avoir fréquenté la classe des piaristes pendant quelques
jours, est obligé de garder la chambre et méme le lit a cause d’un rhumatisme dans
les pieds et une fiévre de poitrine, ce qui me cause de 1’inquiétude. [...]*.

Le 23 décembre, jour du cinquante-huitiéme anniversaire du roi de Saxe, des
festivités sont organisées dans la capitale du duché:

[...] Le 23 Xbre jour anniversaire de la naissance du roi, il y a eu une grande parade
de toutes les troupes, cours /a midi/ pour les hommes dans le palais du roi et cercle
pour les femmes le soir, ce qui a lieu tous les dimanches et fétes. [...]*.

En janvier 1809, Pochard recoit un courrier de la starostine lui apprenant que
son mari souffre d”hydropisie?. Il poursuit cependant son séjour avec ses éléves
et entretient quelques relations sociales avec des notables de la capitale:

[...] Depuis que je suis ici j’ai fait trés peu de connoissances et je ne vais que chez
les Piaristes, dans la pension Vaucher, chez Mde Sobanska*, Mr Szotdrski* ou de
tems en tems, je fais connoissance de personnes en place, Mr Jaraczewski*® &c [...]°"

Au mois de mars, Pochard est témoin de la réunion de la di¢te. Son intérét
pour la politique I’ameéne a suivre plusieurs séances publiques comme il 1’écrit
dans ses Mémoires, lesquels témoignent par ailleurs de se sa bonne connaissance
institutionnelle pour un Francais:

42 Le college des Piaristes de Varsovie ou Collegium Nobilium est un internat pour les jeunes
hommes de la noblesse, créé en 1740.

* Voir note 38.

411 s’agit de Friedrich Ludwig Kreysig (1770-1839), médecin personnel de I’électeur de Saxe
depuis 1803.

4 Mémoires polonais, t. 1, lettre 14 du 4 février 1809, p. 197.

* Ibid., p. 197.

4 Ibid., p. 199. La plupart du temps, le terme d’hydropisie servait a désigner la cause princi-
pale d’cedemes généralisés, a savoir I'insuffisance cardiaque congestive.

* 11 s’agit probablement de Wiktoria Sobanska, née Orfowska (1772-1858), épouse de Michat
Sobanski (1755-1832). Elle habite a Varsovie de 1805 a 1812, ou elle surveille 1’éducation de ses
enfants ainés.

411 s’agit de Wiktor Szotdrski (1775-1830). Staroste de Rogozno, il est également castellan
du duché de Varsovie.

0Tl s’agit de Jozef Jaraczewski (ca.1780-1816), sénateur et castellan du duché de Varsovie en
1812.

3t Mémoires polonais, t. 1, lettre 14 du 4 février 1809, p. 202.
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[...] Depuis ma derniére lettre’ a eu lieu une époque remarquable et flatteuse pour
les habitans du duché de Varsovie, je veux parler de la tenue de la diette® qui depuis
1791 n’avoit pas été rassemblée a cause du changement de maitre que ce pays avoit
subi*.

Apres la nomination des députés des districts et des communes, conformément
a la nouvelle constitution®, dans les diettines rassemblées dans les chefs de district®,
la grande diette a commencée les premiers jours de mars, par la nomination du ma-
réchal de la diette’’, des membres des commissions®®, du secrétaire et de ceux qui de-
voient veiller le scrutin. Comme j’ai assisté a plusieurs séances publiques, j’ai pu me
former une idée des assemblées constitutionelle, 1égislative et conventionelle de Fran-
ce” et de la liberté des anciennes diettes de ce pays-ci®, car j’ai été présent a la séance
la plus orageuse qu’il y ait eu, et dans laquelle un des conseillers de 1’état a été non
seulement rappelé a I’ordre, auquel il avoit manqué en commencgant a répondre au
discours d’un des membres de la commission des imp6ts, mais chassé honteusement
de la sale [sic] de la diette. Malgré la liberté qu’avoient les membres de la diette de
dire tout ce qu’ils vouloient contre les projets et contre les ministres®, presque tous
les projets d’imp0ts ont été acceptés.

52 La derniére lettre de 1’abbé est datée du 14 février 1809.

53 La diete du duché de Varsovie est composée de deux chambres (le sénat et la chambre des
nonces). La constitution du duché prévoit qu’elle soit réunie tous les deux ans par le roi pour une
session de 15 jours maximum. Ses attributions consistent en la délibération des lois des imposi-
tions, lois de finances, ou lois relatives aux changements a faire dans la législation civile, pénale
ou du systeme monétaire. Apres I’élaboration des projets de lois par le Conseil d’Etat, la chambre
des nonces délibére au scrutin secret avant que le texte ne soit présenté a la sanction du Sénat.

¢ En réalité, la derniére réunion de la ditte est celle qui a eu lieu a Grodno du 17 juin au 23
novembre 1793. Sous la pression russe, elle entérine 1’abolition de la constitution du 3 mai 1791 et
le second partage de la Pologne.

55 La constitution du duché précise que la Chambre des nonces se compose de 100 membres
nommés pour 9 ans, renouvelables d’un tiers tous les trois ans. Il s’agit de 60 nonces nommés par
les diétines ou assemblées de nobles de chaque district (un nonce nommé par district), et de 40
députés des communes nommés par les assemblées de communes. Quant au Sénat, il se compose
de 18 membres nommés a vie par le roi (6 évéques, 6 palatins et 6 castellans).

% Le Grand-duché est divisé en 6 départements (Varsovie, Poznan, Kalisz, Bydgoszcz, Plock
et Lomza) eux-mémes divisés en districts.

ST11 s’agit de Tomasz Adam Ostrowski (1735-1817), maréchal de la diete du 9 au 24 mars
1809.

58 A son article 41, la constitution prévoit la nomination par la chambre des nonces de 3 com-
missions (finances, législation civile et 1égislation pénale) composée chacune de 5 membres.

% La Constituante, la Législative et la Convention, sont les noms des trois assemblées révolu-
tionnaires francaises qui si¢gent successivement de 1789 a 1795.

% La République des Deux Nations (1569-1795), union du royaume de Pologne et du grand-
-duché de Lituanie était caractérisée par un pouvoir monarchique encadré par une dicte (sejm), con-
trolée par la noblesse (szlachta).

61 Six ministres sont prévus par la constitution: un ministre de la justice, un ministre de I’in-
térieur et des cultes, un ministre de la guerre, un ministre des finances et du trésor, un ministre de
la police et un ministre secrétaire d’FEtat.
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Pendant la tenue de la diette j’ai eu plus de visites a rendre a raison de plusieurs,
tant sénateurs que députés de ma connoissance® /qui sont venus dans cette ville/. J’ai
assisté avec mes éleves a la consécration de 1’évéque de Vigri®®, faite par 1’arche-
véque de Gnesen® qui m’avoit appris lui méme, le lieu le jour et I’heure ou elle auroit
lieu. Quelques jours apres il y a eu la prestation de serment faite au roi de la part de
tous les députés® et a la fin de la diette le roi aprés avoir confirmé tout ce qui y avoit
été décrété a congédié les membres et est parti pour la Saxe deux jours apres, non
sans inquiétude a raison des bruits que I’on faisoit courir a Varsovie de 1’invasion de
Dresde par les Frangois et du commencement des hostilités entre les Autrichiens et
les alliés de la France; aussi ne s’est-il pas arrété long tems a Dresde car il a été obligé
de se réfugier a Leipsic aussitot, d’ou il s’est rendu a Francfort®. [...]%".

Alors que tout le duché de Varsovie est en ébullition en raison de la menace
autrichienne®, Pochard apprend des nouvelles qui lui donnent beaucoup de souci:

[...] Pendant la tenue de la diette j’ai appris avec beaucoup de peine et de crainte que
plusieurs jeunes gens se sont engagés dans le militaire contre le gré de leurs parents,
exemples que j’entendois louer tous les jours par les jeunes hommes qui fréquentent
mes éleves et qui ne font que trop impression sur Mr Raymond, qui trouve beaucoup
plus beau de porter une uniforme et se présenter partout avec pour se faire admirer et
aimer, que de s’appliquer a 1’étude du Droit [...]. Si I’état de Mr le staroste n’étoit
pas aussi désespéré et si Mde n’avoit pas assez d’inquiétude a son sujet, j’écrirois
a ses parents ses desseins, mais lui méme ne voulant pas demander leur consente-
ment a ce sujet je ne puis que m’opposer autant que je pourrai a leur exécution, pour
les motifs de raison et de religion.

6211 est difficile de savoir de qui il s’agit précisément mais Pochard connait plusieurs person-
nes susceptibles de correspondre a ce signalement: Fryderyk Skorzewski (1768-1832), le cousin du
staroste qui est député; I’archevéque de Gniezno Raczynski (1741-1823), qui est sénateur et I’évé-
que de Wigry, Gotaszewski (1748-1820), dont il vient d’assister a la consécration et qui est aussi
sénateur.

9 11 s’agit de Jan Klemens Gotaszewski (1748-1820) sénateur du Duché de Varsovie. Nommé
évéque de Wigry en 1805, il recoit son investiture le 5 mars 1809.

% 11 s’agit d’Ignacy Raczynski (1741-1823), évéque de Poznan de 1794 a 1806 puis arche-
véque de Gniezno de 1807 a 1818.

% Ce serment a eu lieu lors de I’ouverture de la diete le 9 mars. Dans son ouvrage, André
Bonnefons écrit: ,,[...] L'ouverture de la diéte s’était effectuée dans le méme calme. Le roi avait
présidé en personne a cette solennité. Apres avoir assisté a la messe de rentrée, il s’était rendu en
grand apparat dans la salle des séances, ou il avait regu le serment de fidélité du maréchal de la
diete, puis avait souhaité la bienvenue aux nonces dans un langage qui respirait la sagesse et la bonté.
[...]” = cf. A. Bonnefons, Un allié de Napoléon, op. cit., p. 257.

% Deux jour apres la fin de la diéte, le 26 mars 1809, le roi de Saxe quitte Varsovie et se réfu-
gie a Leipzig. Apres I’entrée des Autrichiens a Dresde, il se rend a Francfort le 16 juin. Il quitte
finalement cette ville le 11 aolt pour rentrer dans sa capitale libérée le 1¢ juillet — cf. A. Bonne-
fons, Un allié de Napoléon, op. cit., pp. 286-296.

8 Mémoires polonais, t. 1, lettre 15 du 13 avril 1809, pp. 204-205.

% Au printemps 1809, I’ Autriche, qui cherche a prendre sa revanche sur Napoléon I*, enlisé
dans son conflit avec 1I’Espagne, se prépare a I’attaquer ainsi que son allié polonais.
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Les bruits de guerre entre I’ Autriche et la France® loin de se dissiper ne font qu’ac-
croitre et cependant on ne fait rien dans ce pays qui prouve qu’on ait quelque crainte
que la paix soit rompue entre 1’ Autriche et ce duché, I’on s’amuse comme de coutume
et les troupes restent toujours dans leur position. [...]7.

Raymond, quant a lui, se montre de plus en plus perturbé par les rumeurs
d’un conflit imminent avec I’ Autriche. Pour ,dissiper” son éleve, Pochard lui
,.fait prendre des lecons de physique expérimentale et de chimie chez un Piariste
nommé Bystrzycki’"””’?. Cette méthode n’a pas le temps de porter ses fruits
puisque, des le 14 avril, jour ou les Autrichiens attaquent le duché de Varsovie,
I’attitude de Raymond se métamorphose en jubilation:

Par malheur pour moi et ma tranquilité [...] les Autrichiens sont entrés armés sur le
territoire du duché sans aucune déclaration de guerre le 14 mars™. [...] Dés que notre
domestique nous a eu raporté cette nouvelle, il s’est opéré un changement étrange,
dans toute la personne de Raymond, lui qui étoit posé, tranquile et plutdét mélancoli-
que que turbulent est devenu tout & coup vif rempli de feu &c. [...]™.

Au fil des jours, alors que les rues de Varsovie regorgent de soldats polonais,
I’abbé cherche a calmer I’excitation de son éléve qui s’amplifie:

[...] Notre chambre étant placée de maniére que nous pouvions voir tous les mouve-
mens des troupes de Varsovie que cette nouvelle a occasionés, j’ai pensé qu’il seroit
plus prudent de les mener en visite chez Mr Byszewski” qui demeure dans un endroit
écarté de la ville, que de rester en chambre, en conséquence j’en ai pris le chemin,
mais malheureusement pour moi j’ai rencontré au bout d’une rue ’artillerie a che-
val’® dont la tenue a frappé la vue de 1’ainé; plus loin sans m’y attendre nous avons
vu un régiment de houlands” qui s’est mis en ordre pendant que nous étions forcés
de nous arréter pour laisser passer le train d’artillerie et ne voulant pas avoir 1’air de
le brusquer, d’autant plus que nous avions eu un entretien un peu vif avant de sortir,

% 1 Autriche attaque finalement la Baviére, alliée de la France le 10 avril. C’est le coup de
départ de la campagne d’Allemagne et d’ Autriche de 1809.

0 Mémoires polonais, t. 1, lettre 15 du 19 avril 1809, pp. 205-206.

"1 s’agit de Jowius Fryderyk Bystrzycki (1737-1823), mathématicien et astronome du roi
Stanislas Poniatowski (1732-1798) a partir de 1773.

2 Mémoires polonais, t. 1, lettre 15 du 19 avril 1809, p. 207.

311 s’agit d’une erreur de ’abbé, les Autrichiens sont entrés sur le territoire du duché le 14
avril 1809.

™ Mémoires polonais, t. 1, lettre 15 du 19 avril 1809, pp. 207-208.

511 s’agit vraisemblablement d’ Antoni Byszewski (1784-1854), comte de Jastrzebiec.

¢ 11 s’agit vraisemblablement des deux batteries a cheval (100 soldats et 9 bouches a feu) qui
participent le 19 avril a la bataille de Raszyn, sous les ordres du général Pelletier (1777-1862),
commandant de I’artillerie et du génie du grand duché de Varsovie.

" Dans les armées slaves et germaniques, les uhlans sont des cavaliers armés d’une lance. Dix
régiments de uhlans seront créés dans le duché de Varsovie de 1807 a 1815, mais seuls trois sont
présents dans la capitale a ce moment 1a: le deuxieéme, le troisiéme et le sixieme régiment.
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j’ai été obligé de rester en place pour laisser défiler ce régiment qui ayant passé, je
me suis rendu chez Mr Antoine et a peine y étions nous qu’ayant entendu une musi-
que militaire, ce Mr est sorti pour voir qui passoit. Nous avons appercu que c’étoient
des grenadiers™ et apres étre resté assez long tems nous sommes retournés a la mai-
son par un autre chemin pour ne pas voir les artilleurs qui se seroient trouvé sur notre
route: a peine étions nous sortis que nous avons rencontré un régiment entier qui pre-
noit la route de Nowemiasto ou les Autrichiens avoient passé la Vistule. Arrivés sur
la place du palais de Dresde nous avons été arrétés par un régiment de la division
Zaiaczek™ qui avoit fait ce jour 12 une marche forcée pour remplacer a Prague® les
soldats qui I’avoient quitté et ce n’est qu’a la suite de ces soldats qui n’étoient pas
trop bien habillés et qui n’avoient pas trop bonne mine que nous sommes arrivés a la
maison. Pendant tout le tems que nous avons été dehors Mr Raymond a fait connoitre
le regret qu’il avoit de ne pas étre du nombre des défenseurs du pays, a tous ceux
a qui nous avons parlé et quand il ne disoit rien, il se mordoit les doigts, frapoit du
pied, au point que son frére n’a pu s’empécher de lui dire qu’il faisoit comme un fol.
Apres cette scéne qui m’a beaucoup tourmenté et m’a fait craindre les suites ficheu-
ses du désordre de tous ses mouvements, je me suis rendu avec eux chez la sceur de
Mde ou il désiroit aller pour parler a son oncle, mais ne 1’ayant pas trouvé, il a con-
tinué d’étre inquiet et en mouvement déréglé, au point que le lendemain Mde Szoldr-
ska® m’a demandé que signifoit 1’altération qu’elle avoit remarquée dans la personne
de Raymond. Le lui ayant expliqué, elle a commencé a avoir les mémes craintes que
moi. [...]%.

Le lendemain, Raymond profite d’une visite de son oncle Jozef Lipski®* pour
Iui demander I’autorisation de s’engager dans I’armée du duché de Varsovie. Mais
ce dernier ne peut y consentir:

[...] Mr son oncle étant venu nous voir, il a remarqué qu’il étoit morne, pensif et avoit
I’air faché, croyant qu’il étoit malade, il lui a demandé ce qu’il avoit; alors s’est

™8 Les grenadiers sont des soldats d’élite.

7 Jozef Zajaczek (1752-1826) est un militaire et homme politique polonais. En 1809, il orga-
nise et commande 1’une des trois divisions de 1’armée du duché, la seconde division ou Légion de
Kalisz. Il ne participe pas a la bataille de Raszyn, mais arrive a Varsovie au cours de la nuit qui
suit.

8 Prague est un arrondissement de Varsovie situé sur la rive orientale de la Vistule. En avril
1809, une garnison polonaise y est installée sous le commandement du major J6zef Hornowski
(1773-1817) — cf. R. Soltyk, Relation des opérations de I’armée aux ordres du prince Joseph Po-
niatowski pendant la campagne de 1809 en Pologne contre les Autrichiens, Paris, 1841, p. 164.

81 11 s’agit de Katarzyna Szotdrska, née Lipska (1770-1816). C’est la sceur cadette de la staro-
stine, qui a été brievement mariée a Feliks Szotdrski (1736-1795) avant de divorcer.

8 Mémoires polonais, t. 1, lettre 15 du 19 avril 1809, pp. 208-210.

8 11 s’agit de Jozef Egidiusz Lipski (1769-1812), frére de la comtesse Helena Skérzewska
(1766-1846) patronne de 1’abbé Pochard. Capitaine de la cavalerie nationale a partir de 1789, il est
général major de la milice de Gniezno lors de I'insurrection de Grande-Pologne en 1794. Apres
I’échec du soulevement, il fuit la répression prussienne et se rend a Paris d’ou il ne revient qu’aux
alentours de 1802-1803.
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ouverte une scéne embarassante pour 1’oncle et pour moi et trés touchante pour lui,
car il lui a demandé les larmes aux yeux qu’il le fit mettre au nombre des soldats.
Son oncle lui ayant répété ce que je lui avois déja dit plusieurs fois, lui a dit qu’il ne
le pouvoit pas sans le consentement de ses parents: lui ayant fait espérer qu’il deman-
deroit a sa mere qu’il put s’engager, il paroissoit un peu tranquile. [...]%.

Le patriotisme de Raymond ainsi que son enthousiasme pour le domaine
militaire surprennent Pochard, qui n’a pas éduqué ses €leves selon ces valeurs:

[...] Je ne m’attendois guerre d’apres les principes que j’ai donnés a mes éleves et
méme d’apres leur constitution, étre dans le cas de combattre leur gofit pour le mili-
taire, mais ce golt est une espece de fureur pour tous les jeunes gens polonois et
aucun ne veut choisir 1’état civil [...]%.

L attitude de I’ainé des fils Skorzewski devient trop suspecte aux yeux de son
protecteur qui réagit en se décidant a rentrer a Nekla:

[...] Le samedi étant a I’école du droit, il a vu un de ses condisciples qui avoit une
uniforme, ce qui a augmenté son regret de n’en pas avoir un.

Dimanche apres la messe pendant que j’étois encore a 1’église, il a mit son argent
dans sa poche et je 1’ai loué en arrivant parce qu’il mettoit ses petits effets en ordre.
Soupgonant quelque chose je me suis informé de ce qui s’étoit passé depuis son retour
dans la chambre et le domestique m’a dit qu’il avoit pris son argent sur soi; craignant
qu’il ne lui vint en téte de prendre le parti de sortir sans mon aveu je I’ai fait veiller
par le domestique lorsqu’il sortoit pour quelque besoin et étant allé diner chez Mde
Szotdrska; ayant appris que son oncle devoit partir pour retourner a la maison, il I’a
prié de le prendre avec lui afin de pouvoir au moins rentrer dans la levée en masse
pour son pere. La réponse de son oncle ne lui ayant pas été favorable, voyant le désir
qu’il avoit d’aller aupres de ses parents, craignant d’ailleurs ou qu’il me quittat en
secret ou que I’état violent dans lequel il est /étoit/ depuis I’invasion du duché par les
Autrichiens n’ait des conséquences facheuses pour le reste de sa vie, j’ai proposé,
a son insu, a ses oncles et tante, de I’accompagner et de reprendre le chemin de Nekla
avec mes éleves, ce qui me paroit d’autant plus nécessaire que je ne lui permets plus
d’aller a I’école du droit par la crainte qu’il ne se laisse entrainer par quelques uns de
ses condisciples et que d’ailleurs les autres maitres seroient obligés d’interrompre
leurs lecons afin de ménager 1’argent qui me reste et parce que dans le fond les cir-
constances ne permettent guerre de s’appliquer. Mon dessein a été d’abord applaudi
et comme un de ses fréres lui en a fait part, il a paru plus tranquile et ne désire rien
tant que de pouvoir partir. Il n’y a aucun de mes éleéves qui soit mécontent de mon
projet de départ et je crois que c’est I’'unique moyen de me tirer de I’embarras dans
lequel je suis d’autant plus qu’il ne veut pas se déterminer a prier ses parents de lui
permettre une démarche qu’il accuse lui méme de folie quand je lui fais faire des
réflexions. [...]%.

8 Mémoires polonais, t. 1, lettre 15 du 19 avril 1809, pp. 210-211.
8 Ibid., p. 213.
8 Ibid., pp. 211-213.
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Malgré la décision de rentrer, le départ de 1’abbé et de ses éleves est finale-
ment retardé par I’arrivée des Autrichiens et par la bataille qui s’ensuit:

[...] Munis de passeports du préfet de Varsovie!” nous délibérions, les oncles et tante
de mes €leves et moi, de la route que nous prendrions pour retourner dans nos foyers,
pendant que nous étions incertains de chemin le plus siir; nous avons appris que les
Autrichiens, qui étoient entrés sur le territoire du duché en qualité d’amis et qui, com-
me tels, ne se portoient a aucun exces ordinaire aux troupes, que les Autrichiens, dis-
-je, approchoient de la ville et n’en étoient plus qu’a deux lieues®. Le ministre de la
guerre Poniatowski®, ayant rassemblé a la hate les troupes qui étoient dans le du-
ché®, a marché contre eux pour s’opposer aux progreés qu’ils faisoient et le 19 il
y a eu une bataille livrée auprés de Raszyn®'. Les deux armées ont fait des prodiges
de valeur et nous avons entendu distinctement les coups de canon que I’on tiroit de
part et d’autre. Ce combat a duré depuis le midi jusqu’a la nuit”?, comme le nombre
de Polonois étoit moindre que celui de I’ennemi®, ils se sont retirés sous les fossés
de la ville: pendant la bataille la ville étoit toute en mouvement et dans I’inquiétude,
les uns couroient avec des pioches et des péles pour augmenter la largeur et la pro-
fondeur des fossés de la ville®, d’autres couroient chercher des armes a 1’arsenal qui
étoit bien monté®, d’autres enfin alloient ca et 1a pour s’informer du résultat de la
bataille et observer depuis la tour du temple des protestants les manceuvres des troupes.
Pour moi, j’étois pendant tout ce tems dans 1’inquiétude par rapport & Mr Raymond
et occupé a rassurer Mde Szotdrska qui étant attaquée de la goute ne pouvoit pas sortir
et désiroit savoir a chaqu’instant ce qui se passoit. Pendant la nuit, toute la ville étoit
en mouvement et dans I’inquiétude, ignorant ce qui se passoit au camp ou le chef des
Polonois, ayant recu une députation de la ville pour I’engager a ne pas exposer la
ville a étre brulée, pillée, saccagée sans pouvoir s’y opposer vu le peu de troupes du

8 11 s’agit de Franciszek Salezy Nakwaski (1771-1848), préfet du département de Varsovie
jusqu’en 1816.

8 Cela représente environ 10 kilométres.

% Jozef Antoni Poniatowski (1763-1813) est ministre de la guerre et général en chef de 1’ar-
mée du duché de Varsovie.

% Poniatowski dispose au total de 14000 hommes dont 3500 cavaliers ainsi que 44 canons.

! Le village de Raszyn se situe a 12 km au sud-ouest de Varsovie.

92 L’affrontement a lieu de 14h a 22h.

% Les Autrichiens sont deux fois plus nombreux que les Polonais. IIs disposent de 30 000 hom-
mes dont 6500 cavaliers et 94 canons.

% Dans la lettre du résident Serra a Napoléon datée du 1° mai 1809 et reproduite dans 1’ouvra-
ge de Wiadystaw Fedorowicz, celui-ci explique que ,,[...] Le 18 [avril] [...] Le prince [Poniatow-
ski] manda la-dessus au commandant de Varsovie de faire reconnaitre par I’officier du génie Mallet
les positions que les Polonais avaient occupées en 1794 a la vue de Varsovie et de hater les travaux
des fortifications et les moyens de défense de la ville [...]” — cf. W. Fedorowicz, 1809 Campagne
de Pologne, volume 1, Paris 1911, p. 357.

% Serra confirme ceci dans sa lettre a Napoléon: ,,[...] L’enceinte fut bient6t garnie de I’artil-
lerie que I’on avait ramenée du camp et de celle qui était en réserve a ’arsenal [...]” — cf. W. Fe-
dorowicz, 1809 Campagne de Pologne, op. cit., p. 359.
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duché, proposa au prince Ferdinand” une capitulation jusqu’a neuf heures du matin
du 20”. Cette tréve ayant été accordée tant pour enterrer les morts de part et d’autre®™
que pour délibérer sur ce qu’il convenoit de faire de plus favorable, vu les circon-
stances. [...]%.

Le lendemain de la bataille, Pochard profite de 1’affluence des blessés pour
tenter, en vain, de détourner Raymond de ses projets militaires:

[...] voyant passer beaucoup de blessés!® soit sur des chariots, soit a pied qui par
leurs cris, leurs lamentations et la vue de leurs blessures excitoient la compassion j’ai
cru pouvoir profiter de ce spectacle pour détourner mon jeune homme a s’exposer
a de pareils dangers en entrant dans le militaire. Mais loin d’en étre touché, comme
je Iespéroit vu qu’il est trés délicat, il en paroissoit plus animé du désir de se mettre
a portée de venger ces malheureux; car il sembloit a I’entendre que s’il étoit militaire
il détruiroit toute la puissance de 1’armée autrichienne [...]""%

Le méme jour, les informations dont 1’abbé prend connaissance lui laissent
le soin d’organiser le départ de Varsovie:

[...] Sur le midi voyant avec plaisir que ’on n’avoit pas recommencé les hostilités
apres neuf heures, I’on a commencé a respirer et a espérer que la ville seroit épargnée
et en effet sur le soir on a été informé de la capitulation favorable pour la ville de
Varsovie, signée par les deux chefs des armées combattantes'®. Pendant les trois
jours de suspension d’armes accordés, tous ceux qui préféroient retourner dans leurs
foyers plutdt que de rester dans une ville qui devoit étre occupée par I’ennemi, se
sont empressés de se procurer des passeports. Ceux que nous avions ne pouvant nous

% Larchiduc Ferdinand Charles Joseph d’Autriche-Este (1781-1850) est commandant en chef
de I’armée autrichienne.

7 Selon le résident Serra, ¢’est I’archiduc qui demande une entrevue a Poniatowski le 20 avril
a 14 heures et non dans la nuit du 19 au 20 comme le dit Pochard. Ainsi, le général polonais aurait
rencontré le chef des Autrichiens dans la soirée du 20 avril. Au cours de cette rencontre, les deux
hommes décident de suspendre les armes jusqu’au matin du 21 et de se retrouver a ce moment la
pour une seconde conférence. Cf. W. Fedorowicz, 1809 Campagne de Pologne, op. cit., p. 360.

% Les polonais déplorent 450 tués tandis que les Autrichiens en comptent 800.

9 Mémoires polonais, t. 1, lettre 16 du 29 avril 1809, pp. 214-216.

100 Les Polonais comptent environ 900 blessés aprés la bataille de Raszyn.

0" Mémoires polonais, t. 1, lettre 16 du 29 avril 1809, p. 216.

122 Une convention est effectivement signée mais le 21 avril a cinq heures de I’aprés-midi et
non le 20 comme semble le dire 1’abbé. Elle stipule que ,,I’armée polonaise aurait 48 heures, pour
évacuer la capitale; que les hostilités cesseraient jusqu’au surlendemain, cinq heures du soir. Les
Autrichiens devaient alors occuper Varsovie; mais ne pouvaient lever dans cette ville aucune con-
tribution de guerre; les employés civils polonais et saxons, les officiers et soldats francais pou-
vaient aussi évacuer librement la ville dans un délai de cinq fois 24 heures; I’armée polonaise avait
droit d’emmener avec elle les armes et munitions qui se trouvaient a Varsovie; enfin les malades et
convalescents étaient confiés a la loyauté de I’armée autrichienne, et dés qu’ils seraient rétablis ils
pouvaient rejoindre leurs corps respectifs. Les personnes, les propriétés et les cultes devaient étre
respectés” — cf. R. Soltyk, Relation des opérations de I’armée, op. cit., p. 158.
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servir, nous nous sommes pourvus d’autres signés par le ministre de la police'® et

visés par le bureau du ministre de la guerre et par le colonel autrichien /Neurath/ qui
étoit en otage'™. Munis de ces passeports qui me mettoient hors de toute poursuite, je
devois partir avec les oncles de mes éleves, mais le voiturier /routier/ qui devoit me
mener m’ayant fait faux bond, j’ai été forcé d’en chercher un autre pendant qu’ils
partoient de la ville. [...]'".

Le dimanche 23, apres avoir dit la messe ,,a laquelle le ministre des affaires
intérieures'* a assisté”, 1’abbé Pochard quitte Varsovie avec ses protégés'”’. En
route, ils croisent des soldats autrichiens sans trop d’encombre, malgré la peur
vive de ses éleves provoquée par la vue des uniformes ennemis:

[...] Je suis arrivé a Sochaczew sans avoir vu de soldats autrichiens. A quelque di-
stance de cette ville, une dame craignant que nous ne fussions retenus par les Autri-
chiens nous a averti qu’il y en avoit quelques centaines tout pres de la: 1’ayant rassu-
rée sur ses craintes nous avons continué notre route. En effet nous n’avons pas tardé
a apercevoir quelques-uns a cheval et plus loin nous avons /vu/ I’endroit ou ils
étoient rassemblés entre des granges situées pres d’un bois. Un d’eux est venu a nous
et ayant vu mon passeport m’a laissé continuer ma route. Etant arrivés vis-a-vis le
poste, un officier m’a prié de descendre de voiture et m’a conduit aupres de I’officier
commandant du poste. Apres avoir vu ces hussards dont les uns étoient assis aupres
d’un bon feu et jouoient aux cartes, d’autres comptoient de 1’argent que j’ai reconnu
pour étre du pays, d’autres rodoient autour des granges et avoir répondu a quelques
questions que m’a faites le commandant, je /suis/ remonté sur la voiture et ai conti-
nué¢ mon chemin. Etant éloignés d’un bon mil, nous avons entendu le bruit que fai-
soient les chevaux de ces hussards courant au grand galops derriere nous; 1’avant-garde
a environné notre voiture, ayant I’un le pistolet a la main, I’autre le sabre hud, un
autre le fusil détendu: cet aspect a saisi mes compagnons de voyage d’une terrible
frayeur et d’une crainte plus grande que celle qu’ils avoient eu pendant mon entretien
avec les officiers hussards parce qu’alors ils craignoient pour moi, mais dans ce mo-
ment ils avoient peur de perdre la vie. Dés I’instant qu’ils ont été dans cette posture,
j’ai demandé au chef ce qu’il vouloit et lui ai fait voir mon passeport. Comme c’étoit
le méme qui avoit visité mon passeport le premier, m’ayant considéré il a dit a ses
compagnons d’armes que je n’étois pas celui qu’ils cherchoient et il est aussitot parti
pour faire le rapport de ce qu’il avoit vu. Ayant attendu quelques instants nous avons

103 11 s’agit d’ Aleksander Potocki (1756-1812), ministre de la Police du 5 octobre 1807 au 24
novembre 1811.

104 Un article additionnel de la convention du 21 avril prévoyait un échange d’officiers su-
périeurs en otages dans les deux camps jusqu’a I’expiration de 1’armistice — cf. R. Soltyk, op. cit.,
p. 349. L’otage autrichien, le colonel Neipperg et I’otage polonais, le colonel Szumlanski sont tous
deux aides de camp de leurs chefs respectifs.

195 Mémoires polonais, t. 1, lettre 16 du 29 avril 1809, pp. 216-217.

106 11 s’agit de Jan Pawel Luszczewski (1764-1812), ministre des Affaires Intérieures du Du-
ché de Varsovie du 5 octobre 1807 au 26 avril 1812.

7 Mémoires polonais, t. 1, lettre 16 du 29 avril 1809, p. 217.
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vu que tout le détachement prenoit la droite du chemin sur lequel nous étions, a tra-
vers champ. Réfléchissant sur les paroles de ce brigadier a ses compagnons, j’ai pen-
sé aussitdt que cette demarche de leur part pouvoit provenir d’une erreur; car, depuis
Varsovie nous avions presque toujours été a peu de distance d’un jeune aide de camp
de Mr Fiszer'®, nommé Chwileski qui par fanfaronade conduisoit les équipages de
son général a travers un pays occupé par les ennemis et cela en uniforme et a déco-
uvert, comme il n’étoit pas fort éloigné de nous lorsque je suis remonté en voiture
apres avoir satisfait la curiosité du commandant autrichien, j’ai soupgonné que 1’ Au-
trichien qui a visité son passeport le voyant signé comme le notre par le colonel au-
trichien 1’aura laissé passer et qu’ayant fait son rapport au commandant du poste,
celui-ci réfléchissant que ce pouvoit étre un espion aura ordonné aussitot de le pour-
suivre, mais comme ce jeune officier polonois avoit pris le chemin de Thorn, ils n’ont
pas fait attention a ce chemin qui étoit moins marqué que celui que nous avions sui-
vi, informés par le rapport du chef de 1’avant-garde de leur erreur, ils pensoient la
réparer en prenant a droite a travers champ, mais inutilement sans doute parce que ce
jeune homme avoit I’avance ou qu’ils n’ont pas pu joindre la route qu’il suivoit, soit
a cause de I’eau qui a pu s’opposer au passage soit a cause du bois qui n’étoit pas
éloigné. J’ai appris ensuite qu’il étoit allé a Thorn. [...]'%.

Sur la route 1’abbé est invité a rebrousser chemin a plusieurs reprises mais,
ne craignant pas les Autrichiens, il décide de poursuivre:

[...] En continuant notre route, le soir passant dans le bois de Szleszyn nous avons
rencontré une femme habillée en uniforme polonois, qui étoit toute effarée et avoit la
figure déchirée. Elle nous persuadoit de ne pas continuer notre route parce que les
Autrichiens, qui étoient au premier vilage, arrétoient tous ceux qui passoient soit
a pied, soit a cheval ou en voiture. Ses craintes n’ont pas été capables de m’en inspi-
rer et j’ai poursuivi mon chemin. Arrivant a Pniew j’ai entendu un homme qui crioit
halt, croyant que c’étoit un hussard, j’ai fait arréter la voiture mais étant instruit que
ce n’étoit que 1’aubergiste qui nous persuadoit de ne pas passer outre pour ne pas tom-
ber entre les mains des Autrichiens, comme je ne les craignois pas j’ai fait fouetter
les chevaux et suis enfin arrivé au dernier poste des hussards qui ayant vu mon pas-
seport signé par leur colonel nous ont laissé passer et I’officier commandant cette
avant-garde, apres avoir conversé avec moi pendant quelques momens d’une ma-
niere trés honnéte et m’avoir dit a revoir a Posen, nous a fait accompagner par un hus-
sard pour qu’il empécha les vedettes de nous arréter, et nous sommes arrivés a Kutno
pour la nuit. Comme 1’officier m’avoit prévenu qu’il pourroit bien arriver qu’ils
y vinssent pendant la nuit, j’ai fait dépaquetter tous nos effets que j’ai fait transporter
dans la chambre a part ou je devois coucher afin de ne pas étre inquiet pendant toute
cette nuit comme je 1’avois été la nuit précédente a Sochaczew, parce qu’ayant laissé
tous les effets sur la voiture sur laquelle a couché le domestique, entendant a tous

108 11 s’agit de Stanistaw Fiszer (1769-1812), général et chef d’état major de I’armée du duché
de Varsovie. Blessé a la bataille de Raszyn, il participe a la campagne de Russie au cours de laquelle
il trouve la mort.

1% Mémoires polonais, t. 1, lettre 16 du 29 avril 1809, pp. 217-220.
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momens du bruit parce qu’il y avoit plusieurs autres voitures qui servoient a empor-
ter des papiers du bureau du conseil d’état'® qui devoient se rendre a Thorn'"!, je crai-
gnois qu’on ne les volat.

En arrivant a Kutno nous avons vu un grand nombre d’hommes rassemblés et di-
sputants entre eux sur la maniere de recevoir les Autrichiens, qu’ils pensoient qu’il
faloit s’opposer a leur passage, d’autres plus prudents disoient que puisque 1’armée
du duché n’avoit pu les arréter, ce seroit une folie de vouloir entreprendre de faire ce
que les troupes armées et réunies n’avoient pas pu exécuter. [...]"2

Dans les derniers kilomeétres de leur voyage de retour a la maison, les voya-
geurs entendent des rumeurs sur la mort du staroste, situation délicate a laquelle
Pochard fait face tant bien que mal:

[...] a Soboliec [...] un noble polonois revenant de la foire de St Adalbert tenue a Gne-
sen' [...] ayant appris que mes éleves étoient les fils de Mr le staroste de Gnesen, et
ayant un peu dans la téte, nous a dit que Mr Lipski lui avoit annoncé la mort de Mr
le staroste et que c’étoit le bruit qui couroit le plus a Gnesen. Voyant avec douleur
I’effet que cette nouvelle faisoit sur mes compagnons et surtout sur Hilaire, j’ai tiré
une lettre d’un ami de Mr le staroste qu’il m’avoit écrite en revenant de Czempin, ot
il étoit pour étre plus a portée du médecin et que j’avois recue la veille de mon départ
de Varsovie, et la leur ai lue. Cette lettre me rassuroit sur les mauvaises suites que
pourroit avoir la maladie de leur pére et me marquoit positivement qu’il alloit mieux
et que méme il marchoit dans la chambre. Aprés avoir un peu remis mes disciples de
leur crainte, nous sommes arrivés prés d’une auberge pour rafraichir les chevaux et
pendant que nous étions dans la voiture, les personnes qui tenoient cette auberge s’en-
tretenoient avec notre domestique et lui faisoient part des bruits qui courroient sur la
mort de Mr le staroste. Je voyois avec plaisir que mes compagnons dormoient et par
conséquent ne pouvoient entendre la conversation: pour moi, qui, depuis la lere nou-
velle de cette mort, étois toujours dans la crainte de cet événement, j’étois aux
écoutes et me suis appercu que ces gens, loin de rassurer notre valet sur la fausseté de
cette nouvelle, ne faisoient que la confirmer. Apres que cette conversation a été finie,
nous sommes venus a Brudzewo [...] pour y passer la nuit. Dés I’instant ol nous
sommes descendus de voiture j’ai fais entrer mes amis et me suis informé du dome-
stique si mes soupcons étoient fondés ou non. Apres sa réponse je n’ai plus eu de
doute sur un événement si facheux qui, s’il étoit vrai, ne pouvoit que me contrarier

119 Le Conseil d’Etat du duché de Varsovie est composé des ministres. Selon la constitution du
duché, il ,,[...] discute, rédige et arréte les projets de loi, ou les reglements d’administration publi-
que qui sont proposés par chaque ministre pour les objets relatifs a leurs départements respectifs”
(art. 15) tandis que ,,Les décisions, projets de lois, décrets et réglements discutés au conseil d’Etat
sont soumis a 1’approbation du roi” (art. 18).

"' La ville de Torun accueille effectivement le gouvernement du duché, suite a son départ de
Varsovie.

"2 Mémoires polonais, t. 1, lettre 16 du 29 avril 1809, pp. 220-222.

113 Des le XIVe siécle, Gniezno est un centre important du commerce international. Outre les
foires hebdomadaires, on y organise trois grands rassemblements annuels parmi lesquels la foire de
St Adalbert, qui a lieu le 23 avril.
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beaucoup dans mes projets''*. Quoique je fusse fort peiné de cette nouvelle, je ne
voulois cependant pas la dire a mes chers compagnons et tichois de faire assez bonne
mine, mais j’étois silencieux, réveur et n’avoit point d’appétit. Apres avoir passé la
nuit, non a dormir, mais a réfléchir aux suites de cet événement, tant par rapport
a mes éleéves qu’a moi, je me suis décidé a ne pas arriver a la maison sans avoir pris
des précautions pour avertir Mde de notre arrivée, supposé qu’elle fut a la maison et
qu’elle n’ait pas recu mes lettres par lesquelles je ’avertissois de mon dessein de lui
ramener ses fils [...]. Je me suis [...] déterminé a passer par I’auberge de Nekla pour
y prendre des informations [...]. Instruit que Mr vivoit et que Mde étoit partie ce jour
méme pour Komorze, je n’ai pas hésité de me rendre directement au chateau. Lorsque
nous en étions tout preés, nous avons entendu sonner pour un mort. Alors Hilaire croyant
que c’étoit pour son pere, a été tellement touché qu’en sortant de la voiture, il a éclaté
par des gémissemens, des pleurs et méme des hurlemens et ne vouloit pas entrer dans
la maison, quoique la demoiselle'® I’assuroit que loin d’étre mort il se portoit mieux
et que c’étoit pour le marchand qui étoit mort le matin que I’on avoit sonné. J’avoue
que moi méme je n’ai pas pu m’empécher de verser des larmes et que j’ai été fort
longtems a me remettre de mon inquiétude [...]".

Quelques jours plus tard, les nouvelles que 1’abbé recoit de la starostine au
sujet de 1’état de son époux ne lui laissent que peu d’espoir:

[...] Mde, au lieu de venir nous trouver ici, nous a averti par une lettre qu’elle ne
pouvoit venir aupres de nous, parcequ’elle avoit recu des nouvelles qui lui apprenoit
que le mieux étre, dans lequel elle avoit laissé son époux, avoit changé tout a coup et
qu’il étoit dans un état désespéré, en conséquence elle s’est hatée de 1’aller trouver et,
au bout de huit jours, elle m’a annoncé le malheureux état ou elle se trouvoit étant
privée de tout soutien et me recommandoit ses enfants aupres desquels je tiens de-
puis si longtems la place de pere &c. Je ne vous ferai pas le détail des sentimens de
douleur que cet événement a opéré tant en mes éleves qu’en moi, ni 1’état désespérant
de Mde, mais je vous annoncerai que la veille de sa mort un détachement de Polo-
nois ayant été battu non loin d’ici, s’étoit retiré dans le village que j habite et s’étoit
placé au milieu du vilage, craignant a chaque instant I’arrivée de 1I’ennemi. Instruit de
tout cela, j’ai pris le parti de m’adresser au commandant du détachement polonois et
I’ai engagé a ne pas exposer le vilage a étre pillé et brulé, ou tout au moins tres en-
dommagé en voulant y faire une résistance inutile comme ils avoient fait la veille
/mais/ a se mettre ou en avant du vilage ou derriere. D’abord il a paru étonné de ce
que je lui disois mais ensuite ayant placé ses vedettes et avant-postes, pendant qu’il
étoit a table on lui a annoncé qu’on appercevoit un feu de camp; s’en étant convain-
cu, il a aussitdt quitté la maison et je ne lui ai dis adieu qu’apres qu’il m’a eu assuré
qu’il se retireroit sur Posen. [...]"".

114 ’abbé Pochard, malgré sa fidélité a sa famille d’accueil, cherche a rentrer chez lui depuis
la fin de son contrat en 1808.

115 1] s’agit vraisemblablement d’une domestique de la famille.

16 Mémoires polonais, t. 1, lettre 16 du 29 avril 1809, pp. 224-227.

"7 Mémoires polonais, t. 1, lettre 17 du 14 mai 1810, pp. 229-230.
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Finalement, le 8 mai, Pochard apprend le déces du staroste Skorzewski!!®:

[...] Le surlendemain /8 may/ ayant appris la nouvelle de la mort de Mr nous som-
mes partis pour pleurer avec le frere de Mde a Czerniejewo, d’aprés son invitation:
n’ayant pas pu prendre nos effets, on devoit nous les amener sur le soir, mais les
Autrichiens arrivant dans le moment que la voiture se mettoit en chemin, ils n’ont
pas permis que cette voiture nous suivit quoique le chef appris que ¢’étoient les effets
du prétre frangois qu’il avoit vu pres de Kutno. Des le lendemain nous avons appris
par ceux qui nous ont amené nos effets apres leur départ, qu’ils n’avoient commis
aucun exces et sur le soir nous avons vu quelques uns de ces Autrichiens qui se sont
contentés de faire demander au chateau quelques bouteilles de vin. Deux jours apres
I’officier que j’avois vu pres de Kutno est venu a Czerniejewo, apres avoir été jus-
qu’aux portes de Posen pour remettre des prisonniers qu’ils avoient fait et pour som-
mer la ville de se rendre. Il nous a fait part de son entretien avec le commandant de
la levée en masse qui défendoit Posen'" et nous a quitté, aprés souper, pour rejoindre
son détachement qui avoit pris la route de Thorn, qu’ils ont attaqué pendant plusieurs
jours et abandonné, apres y avoir fait beaucoup de dommages par le feu des canons'®,
lorsqu’ils ont appris que les Frangois avoient eu le dessus sur les Autrichiens pres de
Ratisbone'!. [...]"?%

A T’heure ou la famille Skérzewski perd son chef, la guerre polono-autri-
chienne se poursuit. Si Napoléon bat les Autrichiens a Wagram du 5 au 6 juillet,
I’armée polonaise libere Varsovie et Cracovie a la méme période. Lors du traité
de Schonbrunn signé le 14 octobre 1809, ces victoires permettent au Grand-du-
ché de récupérer la Galicie'?, région jusque-la annexée par 1’ Autriche.

3. De la préparation a la Campagne de Russie (1810-1812)

Sur la demande du conseil de famille qui se réunit suite au déceés du staroste,
I’abbé entreprend, en septembre 1810, un long voyage a Vilnius afin de placer
Raymond et Ignace a I’Université. Son séjour, qui se poursuit jusqu’a la fin du mois
de novembre lui permet de rencontrer des personnalités influentes puisqu’il est

8 Ibid., p. 230. Voir aussi AAP, Archiwum parafii Czempin, sygn. PM 054/6 Liber mortu-
orum 1794-1814.

119 Arrivé le 10 mai & Poznan, le général Dabrowski est chargé d’organiser de nouvelles levées
de soldats — cf. R. Soltyk, Relation des opérations de I’armée, op. cit., p. 187.

120 Torun, ou s’est réfugié le gouvernement du duché depuis 1’évacuation de Varsovie, est bom-
bardée par les Autrichiens du 15 au 20 mai, avant leur repli — cf. R. Soltyk, Relation des opéra-
tions de ’armée, op.cit., pp. 208-211.

12l La victoire francaise de Ratisbonne, bataille du 19 au 23 avril 1809, permet a Napoléon
d’entrer dans Vienne le 12 mai.

122 Mémoires polonais, t. 1, lettre 17 du 14 mai 1810, pp. 230-231.

123 Ce territoire est divisé dés 1810 en quatre départements: Cracovie, Lublin, Radom et Siedlce.
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124 125

notamment introduit chez ,,les princes Czwertetenski'*, chez le général Benigsen
[...] chez le gouverneur civil'® [...] [chez] les doyens des différentes facultés de
Puniversité [...] [et chez le] recteur de I"université, Mr Jean Sniadecki'?12,

Au début de I’année suivante, la starostine, demande a I’abbé de la rejoindre
a Gdansk afin de I’aider dans la gestion des biens familiaux de Prusse orientale.
A cette occasion, 1’abbé consigne par écrit 1’état d’esprit qui y régne:

[...] Dantzig que j’ai trouvé bien désolé depuis que les Frangois s’en sont emparés'?,
D’abord Schottland'* entiérement brulé par les Prussiens'! et bien d’autres parties
qui ont souffert du si¢ge. Tous les habitans trés mécontents d’étre devenus libres sous
la protection de la France'*?, dont les gouverneurs'*® les accablent d’impositions qui
jointes au défaut de commerce, sont la cause de beaucoup de faillit de marchands, les
magazins sont remplis de bled et personne ne demande a en achetter. C’est vraiment
une piti€ de voir le mécontentement général qui régne dans cette ville et le peu d’es-
pérance qu’ils ont de pouvoir se soustraire au joug insupportable qui les accable. Dans
la Prusse la contribution que le chef des Francois a exigé du roi est cause qu’il
y a des accises sur tous les objets de consomption, dont cependant peu de choses
revient au trésor public, vu le grand nombre d’officialistes qui sont employés pour
cet objet des patentes pour toutes sortes de métiers arts ou occupations, des impots
sur les objets de luxe sans les excepter les chiens, en un mot j’ai vu une infinité de
maux, résultats des guerres continuelles des Francois et de leurs adhérents. [...]"%*.

Au retour de Raymond de Vilnius, celui-ci est toujours décidé a intégrer 1’ ar-
mée du duché:

124 11 s’agit certainement des princes lituaniens Janusz Tomasz Czetwertynski (1743-1813) et

son frére Antoni Jan Czetwertynski (1744-1830).

125 Levin August von Bennigsen (1745-1826) est un général russe qui participe au conflit con-
tre la Pologne en 1794. Gouverneur du Grand-duché de Lituanie a différentes reprises, il est général
en chef de I’armée russe a Pultusk (1806), Eylau et Friedland (1807).

126 Peut-étre s’agit-il d’ Alexandre Rimski-Korsakov (1753-1840), gouverneur-général de Litu-
anie de 1806 a 1830.

127 Jan Wiadystaw Sniadecki (1756-1830) est un astronome, mathématicien et philosophe po-
lonais. Professeur a 1’Université de Vilnius de 1806 a 1824, il en est également le recteur de 1807
a 1815.

128 Mémoires polonais, t. 1, lettre 18 du 16 décembre 1810, pp. 274-275.

12 Voir note 19.

130 1] s’agit de Stare Szkoty, village qui ne sera rattaché a la ville de Gdansk qu’en 1814. Cf.
E. Cieslak, C. Biernat, Dzieje Gdanska, Gdansk 1969, p. 367.

BI C’est le général prussien von Manstein (1742-1808), qui met le feu a Schotland en 1807
pour retarder le siége des Francais. Cf. W. Zajewski, Zycie codzienne w Gdarsku Napoleotiskim,
w: E. Cieslak (red.), Historia Gdanska, t. 3/2: 1793-1815, Gdansk 1993, p. 203.

132 La Ville libre de Gdansk est un Etat semi-indépendant créé par Napoléon au traité de Tilsit
en 1807.

133 C’est le général Jean Rapp (1771-1821) qui occupe la fonction de gouverneur de la ville de
1807 a 1813.

134 Mémoires polonais, t. 1, lettre 19 du 6 juin 1811, pp. 304-305.
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[...] Mr Raymond qui avoit quitté Vilna dans le mois de juin 1811 étant auprés de son
oncle Lipski a Czerniejewo et faisant des petits voyages en Prusse, a Posen et ici, étant
toujours disposé a entrer dans le militaire, ce que je n’aprouve pas vu son tempérament et
son caractére qui ne sont rien moins que propres a cet art. Il s’étoit méme laissé persuadé
qu’il n’étoit pas fait pour étre militaire et pour éviter les sarcasmes des jeunes gens de son
age, qui tous ne pensent qu’a entrer dans la carriére militaire, il s’étoit décidé de prendre
le parti de faire un voyage a Vienne; je lui avois déja obtenu des lettres de recommanda-
tion de Mr le castellan Jaraczewski'*, que je devois lui porter moi méme a Breslau avec
un secours pécuniaire, mais ayant appris a Breslau que les Francois, avec leurs alliés'*
marchoient contre la Russie I’envie de servir sa patrie I’a emporté sur le désir qu’il avoit
de voir Vienne et il s’est décidé a se rendre a Varsovie. Ayant appris par le cocher qui
étoit allé au devant de lui sur les frontieres, qu’il étoit arrivé a Kalisch, je me suis mis en
route pour cette ville, malgré le danger de voir prendre mes chevaux par les soldats, com-
me cela étoit arrivé a plusieurs habitans de ce pays; y étant arrivé sans obstacle, j’ai eu
peine a y trouver une chambre pour la nuit, je n’ai pu loger mes chevaux que sous un
hangard de I’Hétel de Pologne vu que toutes les écuries étoient occupées par les chevaux
du roi de Vestphalie'¥’. Le lendemain matin n’ayant pu découvrir le lieu oit Mr Raymond
étoit descendu a Kalisch, je me suis adressé au préfet Garczynski'**, ancienne connoissan-
ce, qui n’a pu me donner de renseignement sur ce qui étoit I’objet de mon voyage, mais
il m’a fait quelques détails de la conduite du roi de Vestphalie dont tous les habitans sont
trés mécontents, soit a cause des dépenses excessives qu’il leur cause, se baignant tous les
jours dans du vin de Hongrie, soit a cause de son incontinence. Tous ceux a qui j’ai parlé
a Kalisch m’ont dit quelque chose qui ne lui fait pas honneur et j’ai vu défiler les dif-
férents régiments de Vestphalie, dont j’ai vu le roi écoutant a une fenétre de la préfecture
ou il logeoit, la musique de sa garde. Voyant que toutes mes recherches étoient inutiles,
j’ai pris le parti de retourner a la maison, ce que j’ai fait sans accident et peu de jours
aprés mon retour j’ai appris que Mr Raymond n’avoit fait que passer la nuit a Kalisch et
avoit continué sa route pour Varsovie ou il est devenu malade, ce qui I’a forcé a revenir
au logis avec nous. [...]'¥.

Au moment de la St Jean 1812, Pochard apprend qu’Ignace a également quitté
Vilnius et qu’il est revenu dans le duché de Varsovie:

[...]jai appris avec plaisir que Mr Ignace mon troisieéme éleve, étoit revenu dans le
duché de Varsovie, aprés avoir obtenu a Vilna un passeport de Barclai de Tolli'*°

135 Voir note 50.

136 Lors de la campagne de Russie les alliés de la France sont le duché de Varsovie, I’Empire
d’Autriche, la Confédération suisse et les royaumes de Naples, d’Italie, de Baviére, de Saxe, de
Prusse et de Westphalie. Notons toutefois que le duché de Varsovie fournit le plus important con-
tingent a la Grande Armée avec pres de 100 000 hommes.

3711 s’agit de Jérome Bonaparte (1784-1860), le plus jeune frere de Napoléon I*". Roi de West-
phalie de 1807 a 1813, il participe a la campagne de Russie a la téte d’une division allemande.

138 11 s’agit d’Antoni Garczynski (1768-1813), préfet de I’arrondissement de Kalisz de 1807
a 1813.

139 Mémoires polonais, t. 1, lettre 20 du 10 septembre 1812, pp. 320-322.

140 Michel Barclay de Tolly (1761-1818) est un militaire et homme politique russe. Ministre
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ministre de la guerre russe et avoir été conduit devant le roi de Naples'*! et Napoléon

avec lesquel il avoit eu une conversation secrette assez longue'¥, aprés laquelle on
lui a offert une place dans le militaire ou dans le civil, place qu’il n’a pas voulu ac-
cepter avant d’avoir vu Mde sa mére, ce que plusieurs personnes ont désaprouvé'+;
[...] je suis revenu a Komorze ou j’ai trouvé Mr Ignace bien portant, flatté d’avoir
parlé a ’empereur et dans ’espérance d’étre bien placé ainsi que Raymond. [...]".

Pendant I’été, les deux freres se rendent a Varsovie pour y retrouver Napo-
Iéon et se mettre a son service. Mais cela ne se passe pas comme ils I’ont prévu:

[...] étant arrivés a Varsovie, ils ont appris avec douleur, qu’il étoit déja au dela de
Vilna!®, en conséquence ne pouvant s’exposer sans danger a passer au milieu des
troupes francoises et alliées, sans savoir ou ils pourroient rejoindre le quartier
général, ils sont restés a Varsovie, Mr Ignace s’est placé dans le bureau des inter-
prétes de I’ambassadeur francois Duprat!“® évéque de Malines et Mr Raymond est
entré dans le corps des lanciers de la garde impériale francoise que Mr le général
Konopka!*’ formoit a Varsovie'#. [...]'¥.

de la guerre de 1810 a 1812, il commande la Premiére armée de I’Ouest pendant la campagne de
Russie.

4] s’agit de Joachim Murat (1767-1815), maréchal d’Empire et roi de Naples de 1808
a 1815. Il commande la cavalerie lors de la campagne de Russie.

192 1] est difficile de dater et de localiser cette entrevue avec certitude. Jean Tulard ne cite
qu’une seule entrevue entre Napoléon et Murat dans la période a laquelle Ignace est censé les avoir
rencontrés, a savoir entre 1’arrivée de Napoléon a Poznan, le 30 mai 1812, et le début de la campa-
gne de Russie le 22 juin. L’entrevue en question a eu lieu le 7 juin a Gdansk. Il n’est pas possible
d’en dire plus dans la mesure ou le trajet de retour d’Ignace est inconnu et rien ne prouve qu’il soit
passé par Gdansk. Par ailleurs, rien ne montre que Napoléon a encore rencontré Murat, avec lequel
il était en froid, dans cette période. Cf. J. Tulard, L. Garros, Itinéraire de Napoléon au jour le jour
1769-1821, Paris 2002, p. 372.

143 1 semble que I’abbé, quant a lui, n’ait pas désapprouvé I’attitude d’Ignace envers Napo-
1éon, ce qui n’est pas surprenant compte-tenu du peu d’estime qu’il lui porte.

194 Mémoires polonais, t. 1, lettre 20 du 10 septembre 1812, p. 323.

145 Les deux freres arrivent donc a Varsovie apres le 16 juillet 1812, date a laquelle Napoléon
quitte Vilnius — cf. J. Tulard, L. Garros, Itinéraire de Napoléon au jour le jour 1769-1821, op. cit.,
p- 379.

146 1] s”agit de Dominique-Georges-Frédéric Dufour de Pradt (1759-1837), homme d’Eglise et
ambassadeur francais. Secrétaire de Napoléon en 1804, évéque de Malines en 1808, il est nommé
ambassadeur de France dans le Duché de Varsovie le 27 mai 1812, peu avant le déclenchement de
la campagne de Russie, remplacant de ce fait le résident de France de Bignon (1771-1841).

147 Jan Konopka (1777-1814) est un général de brigade dans 1’armée du Duché de Varsovie.

18 Voici ce qu’écrit de I’ambassadeur de Pradt a ce sujet ,.L’empereur avoit envoyé a Varsovie le
général Konopka, Polonais d’origine, colonel trés estimé d’un régiment de lanciers qui s’était particuli-
erement distingué a la bataille de la Albuera, contre les Anglais. Il avait été fait général et colonel d’un
second régiment de lanciers de la garde, qu’il devait lever en partie dans le duché. Il passa plusieurs
mois a Varsovie. On peut se figurer ses fanfaronnades dont lui et sa troupe faisaient retentir la ville.
Quand ils se virent cinq cents, ils se crurent en état de soutenir le ciel sur la pointe de leur lance” — cf.
M. de Pradt, Histoire de I’ambassade dans le Grand duché de Varsovie en 1812, Paris 18153, p. 204.

149 BU UAM, rkps. sygn. 115 1, lettre 20 du 10 septembre 1812, p. 324.
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Au mois d’aoft, I’abbé se rend avec Hilaire et Joseph a Varsovie ot ils re-
trouvent Raymond et Ignace. Il place Joseph dans une pension et I'inscrit 2 I’Ecole
d’artillerie et du génie'® dont le chef est ,,Mallet'!, officier frangois, attaché au
corps du génie du duché de Varsovie”'>?. Ensuite, il prend un logement pour Hi-
laire, qui suit toujours les cours de Droit a I'Université!>3,

Durant son bref séjour dans la capitale 1’abbé fait la connaissance de I’ambassa-
deur de Pradt et revoit ,,Ondenarde'>, chanoine de Lowicz”, qui sert I’ambassadeur
en tant que secrétaire particulier'®. Ce dernier informe 1’abbé du ,,décret'*® qui
exige de tous les Francois qui sont hors de leur patrie, qu’ils obtiennent du grand

ministre de la Justice'’ la permission de rester ou ils sont ou qu’ils retournent en

France”. Visiblement, 1’autorisation que Pochard posséde, signée de ,,Bignon'*,

résident de France a Berlin”, ne suffit pas. De retour a la maison, Pochard écrit
a I’ambassadeur de Pradt pour obtenir I’autorisation requise'¥. Cette formalité
reste cependant sans suite comme nous I’apprend Pochard:

[...] La réponse que j’attendois, [...] n’ayant pas été conforme a mon attente, vu
qu’on m’a annoncé qu’il falloit que j’écrivisse au grand ministre de la justice, je ne
me suis pas mis en devoir de le faire d’autant plus que peu de tems apres la réception
de la lettre qui m’apprenoit cela, les affaires des Frangois ont pris une mauvaise tour-
nure dans la Russie'® [...]'".

150 [ "Ecole Elémentaire d’Artillerie et du Génie ou Szkola Elementarna Artylerii i InzZynierii
est crée en 1805.

ST s’agit du colonel Jean-Baptiste Mallet.

152 Mémoires polonais, t. 1, lettre 20 du 10 septembre 1812, p. 325.

153 Ibid., p. 324.

15411 s’agit certainement du chanoine Nicolas-Alexis Ondenard (1756-1831) dont Pochard
a déja fait la connaissance en décembre 1810, lors de son retour de Vilnius. Cf. BU UAM, rkps.
sygn. 115 1, lettre 18 du 16 décembre 1810, p. 292.

155 Mémoires polonais, t. 1, lettre 20 du 10 septembre 1812, p. 326.

156 1 s’agit vraisemblablement du décret du 26 aofit 1811 ,,concernant les Francais naturalisés
en pays étranger, avec ou sans autorisation du chef du gouvernement, et ceux qui sont déja entrés
ou qui voudraient entrer a I’avenir au service d’une puissance étrangere”.

15711 s’agit de Claude-Ambroise Régnier (1746-1814). Il est ministre de la Police de 1802
a 1804 et ministre de la Justice de 1802 a 1813.

138 T ouis-Pierre-Edouard baron de Bignon (1771-1841) est un diplomate, homme politique et
historien frangais. Secrétaire de légation a Berlin de 1799 a 1804, il est résident de France a Varso-
vie de décembre 1810 a juin 1812. A cette date, il prend les fonctions d’administrateur de la Litu-
anie et laisse sa place a de Pradt a Varsovie.

159 Mémoires polonais, t. 1, lettre 20 du 10 septembre 1812, pp. 326-327.

10 Apres quelques victoires, comme celles de Smolensk (les 16 et 17 aoiit) et de la Moskova
(le 7 septembre), la Grande Armée entre dans Moscou le 14 septembre. Mais la ville a été vidée de
toutes ses provisions et des incendies démarrent a ses quatre coins. Le 20 septembre, les neuf
dixiemes de Moscou sont en cendres. Le 18 octobre, Napoléon décide la retraite de ses troupes et,
le jour méme, les Francais sont battus a la bataille de Winkowo, qui marque le premier revers de la
Grande Armée en Russie.

161 Mémoires polonais, t. 1, lettre 21 du 20 juillet 1813, p. 327.
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4. De la défaite francaise en Russie a la partition du duché (1812-1815)

De retour en Grande-Pologne, Pochard part pour Czacz avec Antoine le 23 no-
vembre, a ’occasion de la féte de la sceur de la starostine Katarzyna Szoldrska.
C’est sur le chemin du retour, en passant par Poznan, qu’il apprend la défaite de
la Grande Armée contre la Russie:

[...] A mon passage par Posen, j’ai appris la défaite totale de la cavalerie et de I’in-
fanterie des Francgois et de leurs alliés'®, en méme tems que la fuite de Napoléon qui
a passé par Posen incognito peu de jours avant mon arrivée a Posen'®. Les personnes
attachés aux Francois étoient dans la consternation, tandis que les autres étoient tres
satisfaites des malheurs qui lui étoient arrivés, espérant un changement de gouverne-
ment. [...]"%

Au début de I'année 1813, ’armée russe pénetre sur le territoire du duché
de Varsovie. Par crainte ,,que les Russes ne voulussent user de représailles en
pillant, brulant, violant tout, comme avoient fait les Francois depuis les fronti¢res
de la Pologne jusqu’a Moscou™'®, la starostine décide de se rendre a Dresde. Elle
compte rejoindre sa sceur, Mme Szotdrska, chez qui sont également les orphelins
Maria et Aleksy Lipski'®. Ce projet semble ravir Pochard, qui y voit 1’occasion
de laisser Antoine avec ses cousins et leur gouvernante, et de poursuivre son
chemin jusqu’en France!¢’.

Munis d’un passeport, Pochard, la starostine et Antoine se mettent en route
le 11 février, deux jours apres 1’entrée des troupes russes a Varsovie. Ils font hal-
te a Rokosowo ol les rejoignent, le lendemain, le général Lipski'®® et Ignace. Ce
dernier est devenu ,,aide de camp du maréchal de la confédération'® du départe-
ment de Posen, Mr Szoldrski'™, juge de la cour d’appel”, ,,depuis le départ de
Duprat de Varsovie!”"'72, Le 15, Pochard, la starostine et son fils partent pour

12 La retraite de la Grande Armée a commencé dés le 20 octobre 1812.

163 Selon Jean Tulard, le passage de Napoléon par Poznan date du 12 décembre 1812 — cf.
J. Tulard, L. Garros, Itinéraire de Napoléon au jour le jour 1769-1821, op. cit., p. 399.

164 Mémoires polonais, t. 1, lettre 21 du 20 juillet 1813, p. 326 (bis).

195 Ibid.

166 Maria Lipska (1804-1888) et Aleksy Lipski (1805-1822) sont les enfants orphelins de J6-
zef Lipski (1769-1812) frere cadet de la starostine, et de J6zefa Lipska, née Szotdrska (1770-1811).

17 Mémoires polonais, t. 1, lettre 21 du 20 juillet 1813, p. 329.

18 1] s’agit de Jan Lipski (1739-1832), pére d’Helena Skérzewska.

1911 s’agit de la Confédération générale du royaume de Pologne, instituée lors de la troisieme
session de la diete en juin 1812 et permettant I’'union du duché de Varsovie et de la Lituanie. Le
maréchal de la confédération devient Adam Kazimierz Czartoryski (1734-1823) mais celle-ci se
désagrége en avril 1813 a I’arrivée des Russes.

170 Voir note 49.

7l T’ambassadeur de Pradt quitte Varsovie le 27 décembre 1812. Cf. De Pradt, Histoire de
I’ambassade dans le Grand duché de Varsovie en 1812, op. cit., p. 229.

12 Mémoires polonais, t. 1, lettre 21 du 20 juillet 1813, p. 327.
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Wroctaw!”. En route, les voyageurs apprennent des nouvelles qui compromet-

tent la poursuite de leur voyage:

[...] nous nous sommes mis en route pour Breslau, mais étant a peine & un mil de
Rokossowo, nous avons vu, non sans crainte des soldats de différentes nations, qui,
aprés avoir été battus sous le commandement de Regnier'™, auprés de Calisch!™, ga-
gnoient a grande hate les frontieres de la Silésie, n’ayant pu prendre de renseigne-
ments satisfaisants sur ces soldats, nous avons continué notre route, mais étant a un
bon mil de Ravicz'’® ol nous devions passer, nous avons appris avec regret, de Mr
Szczaniecki!'”” de Sarbinowo!” chez qui nous nous sommes arrétés pour diner, que la
ville de Ravicz étoit remplie de soldats malades et blessés, que méme on y avoit vu
un ou deux Cosaques. Nous avons pris le parti de renoncer a notre projet de passer
les frontieres, projet qui me raprochoit de la France ou sans doute je n’aurois pas
manqué de me rendre [...] mais I’homme propose et Dieu dispose; au lieu donc de
continuer ma route j’ai été obligé de par les circonstances de rebrousser chemin et
suis revenu le 17 2 Komorze seul [...]'7°.

Peu aprés son retour 2 Komorze, des soldats russes arrivent au village com-
me le relate I’abbé:

[...] Peu de jours aprés mon arrivée a Komorze nous avons vu des Cosaques russes
et d’autres soldats de la méme nation, comme je ne voulois pas me méler de les rece-
voir, j’ai été exempt de toutes les peines que j’avois eu a souffrir pendant le passage
des troupes frangoises en 1806 et 7. Les chasseurs'® de Sibérie qui ont été ici en
quartiers d’hiver m’ont peu incommodé, vu que je ne les voyais guerre que pendant
les repas et je n’étois troublé dans ma solitude que par les cris de quelques Cosaques.

[...]%

La starostine et son fils, qui étaient restés a Rokosowo de peur de rencontrer
des soldats russes en route, rejoignent 1’abbé aprés Paques'®2. C’est a cette époque

173 Rappelons que Wroctaw se trouve alors en Prusse et qu’il faut donc, pour s’y rendre, pas-
ser la frontiere.

174 1] sagit du général francais Jean-Louis-Ebénézer Reynier (1771-1814). Ministre de la Guerre
et de la Marine du royaume de Naples en 1807, il rejoint la Grande Armée en 1809. Comte d’Empire
en 1811, Reynier commande le corps des Saxons pendant la campagne de Russie.

175 11 s’agit de la bataille de Kalisz qui a eu lieu le 13 février 1813.

176 En février 1813, Rawicz se trouve sur le territoire du Duché de Varsovie, a quelques kilo-
metres de la frontiere avec la Prusse.

7711 s’agit d’Antoni Sczaniecki (1773-1857), propriétaire de Sarbinowo.

178 Village situé a 13 km au nord de Rawicz. De la fin du XVIII® au début du XIX° siecle,
Sarbinowo appartient a la famille Sczaniecki.

179 Mémoires polonais, t. 1, lettre 21 du 20 juillet 1813, pp. 328-329.

180 Un chasseur a pied est un fantassin, tandis qu’un chasseur a cheval est un type de cavalier
1éger, généralement chargé de missions de reconnaissance dans 1’armée.

81 Mémoires polonais, t. 1, lettre 21 du 20 juillet 1813, pp. 329-330.

182 C’est-a-dire aprés le 18 avril, date de PAques en 1813.
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qu’ils recoivent une lettre de Raymond, dont ils n’ont aucune nouvelle depuis le
début de la campagne de Russie:

[...] nous avons recu une lettre de Raymond, qui ayant été fait prisonier avec la ma-
jeure partie des lanciers de la garde et le général Konopka par les cosaques /aupres de
Slonim'3/ avoit été conduit dans la petite Tartarie prés de la Crimée'®*. Cette lettre
nous a rassuré sur son sort, car son long silence nous avoit mis fort en peine. [...]'".

Au mois de mai, I’abbé, la starostine et son fils Antoine partent pour Poznan
ou ils apprennent deux mauvaises nouvelles qui se révelent finalement sans con-
séquences pour eux:

[...] Pendant que nous y étions on vouloit prendre la maison de Mde pour en faire un
lazaret mais les démarches que nous avons faites et par lesquelles nous nous sommes
appercus que les Russes, qui avoient été choisis pour révider les maisons désignées
par la magistrature, étoient plus raisonnables que les membres de la magistrature, car,
ayant vu Mde malade, ils ont mis sur leur tablettes cette circonstance ce qui a été
cause que cette maison est restée comme elle étoit, occupée par Mde. Peu de jours
apres nous avons appris les progrés que les Frangois et leurs alliés faisoient dans la
Saxe'®®, d’ou ils avoient été pour ainsi dire chassés et nous n’étions pas sans crainte
sur la conduite que pourroient tenir les Russes dans le cas ou ils seroient obligés de
regagner leur pays; et ce n’est que la tenue du Congres de Prague'™ qui a dissipée

183 Lors de la bataille de Slonim, dans la nuit du 18 au 19 octobre 1812, le général Konopka
est blessé et capturé par les Russes avec environ 200 de ses lanciers. Selon I’ambassadeur de Pradt,
les événements sont moins glorieux: ,.Le général s’était persuadé qu’il pouvait se jouer des avis
qu’on lui avait donné sur I’approche de I’ennemi, le braver, le provoquer méme avec sa petite
troupe, et prolonger son séjour dans sa ville natale, Slonim, apparemment pour jouir plus longtems
des hommages de ses concitoyens. Qu’arriva-t-il? Cet homme, si confiant, fut enlevé le 19 octobre,
a trois heures du matin, avec sa troupe, sa caisse et tous les effets du corps. Heureux s’il eut été la
seule victime de son imprudente jactance! Mais il enveloppait dans son malheur la fleur des famil-
les de la Pologne et les malheureux fournisseurs qui avaient contribué a équiper cette troupe. La
France y perdit une somme fort considérable que I’empereur avait avancée pour les premiers frais
de la formation de ce corps sitot dissous” — M. de Pradt, Histoire de I’ambassade dans le Grand
duché de Varsovie en 1812, op. cit., pp. 204-205.

184 Les prisonniers sont envoyés en captivité a Kherson.

185 Mémoires polonais, t. 1, lettre 21 du 20 juillet 1813, p. 330. La version de Pochard contre-
dit celle de Teodor Zychlinski, reprise plus tard par Ryszard Nowicki, selon laquelle Raymond
aurait été fait prisonnier lors de la bataille de la Moskova le 7 septembre 1812 et se serait retrouvé
en captivité dans le gouvernement de Charkéw — cf. T. Zychlinski, Zlota Ksiega szlachty polskiej,
R. 4, Poznan 1882, p. 286. R. Nowicki, Skorzewscy, wlasciciele dobr labiszynskich rola w Zyciu
spoteczno-politycznym wielkopolskiego ziemianstwa, Torun 2002, p. 121. En revanche, la version
de Pochard confirme les assertions d’Alexandre Rembowski sur le lieu de la capture de Raymond
a Slonim — cf. Sources Documentaires concernant I’ histoire du Régiment des Chevau-Légers de la
Garde de Napoléon I d’aprés des manuscrits originaux et des documents édités, publiés et précédés
d’une préface par Alexandre Rembowski, Varsovie 1899, pp. 240-241.

186 Au mois de mai 1813, I’armée francaise bat trois fois les Prussiens et les Russes en Saxe:
le 2 a Liitzen, les 20 et 21 a Bautzen et le 27 a Hoyerswerda.

187 Le congrés de Prague se tient du 12 juillet au 10 aodit 1813 et fait suite & I’armistice de
Pleiswitz signé entre les belligérants le 4 juin. Il aboutit a la reprise des hostilités.
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cette frayeur. Tous les Frangois qui sont dans ce pays-ci, craignoient fort d’étre me-
nés en Sibérie, car de tems en tems on arrétoit quelque Polonois et quelque Frangois;
pour moi j’étois assez tranquile sur cet objet. [...]'%.

C’est a ce moment la que I’abbé apprend que son éleéve Joseph va rester
a Varsovie malgré la fermeture de son école provoquée par I’arrivée des Russes
quelques mois plus tot:

[...] Joseph qui étoit a Varsovie a 1’école d’artillerie et du génie étoit sur le point de
revenir a la maison, vu que dés I’entrée des Russes a Varsovie'®, ce corps a été dis-
sous, mais Mde a préféré le laisser dans la pension ou il est, que de le faire revenir
a la maison, ce qui auroit augmenté ma besogne. [...]".

Le 25 aoft, alors qu’il effectue du rangement dans sa chambre de Komorze,
I’abbé chute violemment d’un ,,escabot mis sur une chaise” et se casse la jambe
gauche au niveau de la cheville'!. 1l est alité pendant plusieurs mois, mais les
soins qui lui sont prodigués ne lui permettent pas de retrouver ’'usage de sa jambe
et il conservera cette infirmité a jamais.

A la fin de I’année, Pochard revoit son éleve Ignace ,,revenu de Dresde apres
que les Russes s’en furent emparés apres la bataille et la victoire remportée par
les alliés contre les Francois pres de Leipsic le 19 8bre 1813'9%°1%%, Pendant sa
longue convalescence, 1’abbé recoit de nombreuses visites, notamment de soldats
russes qui occupent le pays:

[...] je suis tres satisfait des bontés, des soins, de I’empressement que 1’on m’a témoi-
gné pendant tout ce long espace de tems: méme des officiers russes, qui ont été ici en
quartier pendant ce tems la entr’autres Jrimiejow qui tous les jours venoit aupres de
moi pour me dissiper et me désennuyer [...]"*.

Au début de I’année 1814 débute la Campagne de France qui se solde par la
défaite de Napoléon et son abdication le 6 avril a Fontainebleau. L’ empereur
déchu est exilé sur I’fle d’Elbe'. Louis XVIII'* est proclamé roi de France et le
traité de Paris, signé le 10 mai, fixe les nouvelles frontiéres de la France!”.

188 Mémoires polonais, t. 1, lettre 21 du 20 juillet 1813, pp. 330-331.

18 Tes Russes sont entrés dans la capitale du duché le 9 février 1813.

1% Mémoires polonais, t. 1, lettre 21 du 20 juillet 1813, p. 333.

Y1 Mémoires polonais, t. 1, lettre 22 du 12 juillet 1814, pp. 335-336.

192 La bataille de Leipzig a eu lieu du 16 au 19 octobre 1813. L’armée de Napoléon est défaite
par les Alliés et doit se replier en direction du Rhin.

195 Mémoires polonais, t. 1, lettre 22 du 12 juillet 1814, pp. 347-348.

9% Ibid., p. 349.

195 1{le d’Elbe est située entre la Corse et la Toscane. Elle est donnée en toute souveraineté
a Napoléon I par le traité de Fontainebleau. Il y séjourne jusqu’au 11 février 1815.

19 Louis-Stanislas-Xavier de Bourbon (1755-1824) est comte de Provence et roi de France
sous le nom de Louis XVIII de 1814 a 1824.

711 stipule le retour aux frontieres du 1 janvier 1792.
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Le 2 aoGt 1814 a Nekla, I’abbé est témoin du passage du cortége mortuaire
du prince Poniatowski, qu’il relate ainsi:

[...]1]’y ai vu passez le cortege qui transportoit les restes du prince Poniatowski, mi-
nistre de la guerre du duché devenu depuis peu maréchal de I’empire frangois'*, noyé
dans I’Elster le 18 8bre 1813', que le général Sokolinski*® avoit pris en passant par
Leipsic, ot il avoit été mis en attendant I’occasion de le transporter au tombeau de se
peres®L. [...]%%2

Peu apres, Pochard est de passage a Poznan pour faire examiner son pied par
un chirurgien et se munir d’un passeport en prévision d’un retour en France:

[...] je me proposois de faire la demande d’un passeport pour la France, mais n’ayant
pas trouvé Mr le préfet Poninski’®, qui est une de mes premiéres connoissances de ce
pays-ci et ayant été informé des longs délais qu’on éprouve pour obtenir du gouver-
nement russe ces passeports, je suis revenu a la maison sans en avoir un, espérant
que, vu la tenue du congrés de Vienne™, je pourrois bien étre dispensé de recourir
aux Russes pour cet effet. [...]*%.

La paix qui régne désormais sur I’Europe, laisse en effet I’abbé libre de réver
a son retour en France, comme il I’écrit:

[...] La paix, le calme et la tranquilité dont on jouit a présent en France ne concourent
pas peu au vif désir que j’ai d’y retourner aussitdt que 1’état de mon pied me permettra
d’entreprendre un si long voyage, désir que les bruits peu rassurants qu’on faisoit
courir dans ce pays-ci n’avoient pas peu diminué. [...]*%.

En attendant le moment propice pour se mettre en route, I’abbé a le plaisir de
revoir enfin Raymond, de retour de captivité au cours de 1’automne:

[...]j’ai eu le plaisir de voir et d’embrasser mon éléve Raymond revenu de sa capti-
vité qui a duré 19 mois, sa santé est meilleure que je ne m’y attendois et il est assez
gay. Apres avoir passé quelques jours avec nous, il s’est rendu a Varsovie pour obte-

198 Poniatowski obtient le baton de maréchal le 16 octobre 1813, trois jours avant sa mort.

19 Contrairement a ce qu’écrit Pochard, Poniatowski s’est noyé le 19 octobre 1813. Lors d’un
voyage a Dresde en 1822, I’abbé se rendra sur le lieu de sa noyade — cf. Mémoires polonais, t. 3,
p. 72.

2071 s”agit vraisemblablement du général Michat Sokolnicki (1760-1816) qui se distingue a la
bataille de Leipzig en 1813.

21 Enterrée au cimetiére St Jean de Leipsic en 1813, la dépouille du prince rejoint 1’église de
la Sainte Croix de Varsovie en septembre 1814, puis la crypte de la cathédrale de Wawel a Craco-
vie en 1817.

22 Mémoires polonais, t. 1, lettre 23 du 18 novembre 1814, p. 353.

2311 s’agit de Jozef Poninski (1778-1829), préfet du département de Poznan de 1809 a 1815.

204 Conférence internationale de paix qui se déroule a Vienne du 18 septembre 1814 au 9 juin
1815.

25 Mémoires polonais, t. 1, lettre 23 du 18 novembre 1814, p. 359.

2 Jpid., p. 362.
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nir de son général Konopka sa démission, mais n’ayant pu 1’obtenir alors*”” vu I’in-

certitude du sort qui attend le duché de Varsovie et par conséquent de celui des mili-
taires, vu que 1’on espere que le royaume de Pologne sera rétabli (si cela avoit lieu il
seroit difficile d’obtenir des démissions vu le petit nombre des anciens militaires qui
a échappé a la mort ou a des blessures qui rendent incapables de servir) il a prit le
parti de se rendre a Krakovie [...]*%.

Plus tard, en 1815, 1’abbé apprend le retour en France de Napoléon, nouvelle
qui semble beaucoup I’attrister:

[...] C’est avec un grand créve cceur que j’ai appris le retour trop fameux de Bona-
parte en France?®, que les souverains unis auroient bien dii empécher d’avoir lieu,
mais la politique de ’empereur d’Autriche?'® me paroit avoir pris le dessus sur la
prévoyance de ses coalliés, car si I’on eut /eu/ la politique de Catherine II*", qui su
mettre Stanislas Auguste roi de Pologne??, qui n’étoit certainement pas si a craindre
que le perturbateur de 1’univers, hors de portée d’entreprendre quoique ce soit qui
puisse la troubler et ses copartageants de la Pologne®"® dans la possession de ce qui
leur étoit échu, certainement il n’auroit jamais remis les pieds sur le sol de la France;
mais son union avec la fille de Francois I>'4, est, & mon avis, la seule cause des mal-
heurs qui ont inondés la France depuis son retour. [...]*5.

En mars 1815, Napoléon a en effet quitté I'lle d’Elbe et a repris le pouvoir a Paris.
Il n’arrive cependant pas a vaincre les puissances européennes coalisées contre
lui et se voit contraint de reprendre le chemin de I’exil apres la défaite de Water-
loo le 18 juin. Ce nouveau départ obtient la satisfaction de I’abbé:

[...] Graces en soient rendues a dieu, malgré tout ce que ma patrie a souffert et souf-
frira, jusqu’a ce qu’elle ait payé la contribution exigée d’elle du fardeau des troupes
étrangeres?'S, la paix est enfin & peu prés établie sur des bases qui paroissent solides:
puisse-t-elle étre de longue durée et puisse le trop fameux Corse ne jamais sortir du

27 Raymond devra attendre le mois de décembre 1815 pour obtenir sa démobilisation de 1’ar-
mée pour raison de santé, de la part des autorités militaires russes — cf. APP, Majatek Czerniejewo-
-Skoérzewscy, sygn. 2133.

28 Mémoires polonais, t. 1, lettre 23 du 18 novembre 1814, pp. 360-361.

209 La période du retour de Napoléon sur le sol francais, plus communément appelée les ,,.Cent
Jours”, a duré du 1 mars au 22 juin 1815.

219 Frangois I* d’ Autriche (1768-1835) est empereur d’Autriche de 1804 a sa mort.

211 Catherine IT (1729-1796) est impératrice de toutes les Russies de 1762 a sa mort.

212 Stanislas II de Pologne (1732-1798), dernier roi de Pologne de 1764 a 1795, est €élu avec le
soutien de Catherine II.

213 La Russie se partage la Pologne avec la Prusse et 1’ Autriche en 1772 et 1795, et unique-
ment avec la Prusse en 1793.

214 En 1810, suite au traité de Schonbrunn (1809), Napoléon a épousé Marie-Louise d’ Autri-
che (1791-1847), fille ainée de Frangois I d’ Autriche (1768-1835).

25 Mémoires polonais, t. 1, lettre 24 du 20 janvier 1817, pp. 362-363.

216 e traité de Paris du 20 novembre 1815 prévoit le paiement de 700 millions de francs d’in-
demnités et I’entretien, pendant 5 ans, d’une armée alliée d’occupation forte de 150 000 soldats.
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lieu de son exil, malgré les menées de ses adhérents qui ne sont que trop nombreux,
je ne dis pas en France, mais dans les autres pays du monde. [...]*".

Louis XVIII, qui s’était réfugié a Gand pendant les Cent-Jours revient sur le
trone. Entre temps, le Congres de Vienne a pris fin. Les frontieéres du territoire
francais sont ramenées a celles de 1790*'%. Le Royaume de Pologne, quant a lui,
n’est pas rétabli, malgré les espérances des Polonais. Le Congres de Vienne en-
térine la dissolution du Grand-duché de Varsovie et procéde a un quatri¢éme par-
tage du territoire polonais.

La Prusse et la Russie se partagent le territoire du duché. Cette derniere en
recoit la plus grande partie, qu’elle érige en Royaume du Congres avec Varsovie
comme capitale. Il s’agit officiellement d’'une monarchie constitutionnelle dont
la constitution libérale est proche de celle du Grand-duché de Varsovie. Le royaume
a son propre gouvernement, sa dic¢te et son armée. Désormais, le tsar Alexandre 12"
porte le titre de roi de Pologne et envoie un gouverneur sur place en la personne
de Jozef Zajaczek®™.

De son coté, la Prusse érige sa part du Grand-duché de Varsovie, en Grand-
-duché de Posnanie. Le roi de Prusse, qui détient le titre de Grand-duc de Posen
est représenté sur place par un gouverneur-duc, qui posseéde un droit de veto sur
toutes les décisions prises. Dans ses Mémoires, Pochard mentionne le changement
de souveraineté qui le concerne directement:

[...] Depuis quelque tems j’ai changé de souverain sans changer de local car en vertu
des traités faits au Congres de Vienne, entre les différents souverains, la partie de la
Pologne dans laquelle je demeure est rentrée sous la puissance du roi de Prusse, sous
le titre de Duché de Poznanie, Mr Ignace a été député pour préter hommage au roi
qui s’est fait remplacer par le prince Antoine Radziwil**! pour cet acte pompeux??.
Tout s’est passé tranquillement et les différentes charges de magistrature, et d’admi-
nistration sont occupées par des Polonois a qui on a laissé 1’'usage de leur langue
maternelle, mais il y a quelques charges nouvelles qui ont toute 1’influence possible
et qui ne sont occupées que par des Allemands sincérement attachés au gouverne-
ment prussien. [...]*%.

27 Mémoires polonais, t. 1, lettre 24 du 20 janvier 1817, pp. 363-364.

218 Ces modifications territoriales sont entérinées par le traité de Paris du 20 novembre 1815.

219 Alexandre Pavlovitch Romanov (1777-1825) est tsar de Russie a partir de 1801 et roi de
Pologne de 1815 a sa mort.

220 Voir note 79.

2! Le prince Antoni Henryk Radziwitt (1775-1833) est un aristocrate, homme politique et
musicien polono-lituanien. Il est le premier gouverneur-duc de Posnanie nommé par le roi de Prusse.

222 ’hommage au roi de Prusse a eu lieu le 3 aofit 1815 & Poznan.

223 Mémoires polonais, t. 1, lettre 24 du 20 janvier 1816, pp. 364-365.
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Conclusion

L’épisode du Grand-duché de Varsovie marque incontestablement une pério-
de d’espoirs dégus. Pour les Polonais d’abord, dont les immenses efforts n’ont
pas permis le rétablissement de leur souveraineté territoriale. Pour les membres
de la famille Skoérzewski, cette déception politique se double du tourment occa-
sionné par la perte de son chef en 1809, en plein conflit avec I’ Autriche, mettant
un terme a plusieurs mois d’espoirs de le voir guérir de sa maladie. Pour Pochard,
enfin, I’espoir d’étre en mesure de rentrer en France s’éclipse a la mort de son
employeur, puis apres 1’échec de sa tentative de retour en février 1813. Son acci-
dent domestique survenu 1’été suivant lui laissera une infirmité qui ne sera pas
étrangére a la non réalisation de ce projet?.

Sur les 200 pages que I’abbé Pochard consacre a la période 1806-1815 dans
ses Mémoires, 1’essentiel des passages relatant les bouleversements politiques,
militaires et sociaux qui se sont produits pendant I’épisode du Grand-duché de
Varsovie ont été cités et recontextualisés dans le présent article, afin de les rendre
disponibles aux chercheurs®®. L’intérét de ce récit chronologique réside dans le
fait qu’il permet d’entrevoir 1’histoire du duché par le prisme d’une famille de
la noblesse, les Skorzewski, objet principal, apres lui-méme, des Mémoires rédi-
gés par le gouverneur francais. La richesse du témoignage est incomparable, no-
tamment en ce qui concerne sa description de 1’atmospheére qui régne a Varsovie
et sur les routes de Grande-Pologne pendant la guerre avec I’ Autriche en 1809,
dans la ville de Gdansk en 1811 ou encore a Varsovie pendant les préparatifs de
la campagne de Russie. Si cet article a permis de faire la lumiére sur quelques
imprécisions factuelles ainsi que sur de minimes erreurs de datation de la part de
I’abbé, il faut souligner ici le principal apport factuel de son récit: la confirma-
tion du lieu de la capture de Raymond Skérzewski en 1812, contrairement a cer-
taines versions admises jusqu’a présent. A n’en point douter, d’autres éléments,
issus des extraits publiés ici pour la premicre fois, seront exploités a I’avenir par
les historiens qui travaillent encore aujourd’hui a I’étude de cette période mouve-
mentée.

224 Voir note 4.

23 Bien qu’en partie consultable a la Bibliothéque Universitaire de Poznan, les Mémoires de
I’abbé Pochard n’ont pas encore été€ publiés a ce jour. L’auteur travaille toutefois dans ce sens en
réalisant les transcriptions des quatre tomes qui constituent cette source inédite.
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The Grand Duchy of Warsaw as Seen by a French Emigrant
or an Account of this Political Development in the Mémoires
of Fr. Pochard (1806-1815)

Summary

The article by Jérémie Fischer titled The Grand Duchy of Warsaw as Seen by a French
Emigrant or an Account of this Political Development in the ,,Mémoires” of Fr. Pochard (1806-
-1815) presents so far unknown threads of political, social and military developments in the period
of 1806-1815 connected with the history of the Grand Duchy of Warsaw, of which the French tutor
of children from the Skoérzewski family was an eye witness. Although the focus of the account
contained on the two hundred pages of the diary is largely on the family of Polish landed gentry,
due Father Pochard’s many travels and encounters it definitely sheds new light on the historical
events pertaining to the history of the Grand Duchy of Warsaw, and thus the diary becomes
a valuable source for research on the history of Poland.
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Human identity and purpose according to the Qur’an

Because the whole of existence is unified and issues from one Will, because human-
kind is a part of the universe that cooperates and acts in harmony with the other parts
and because individual humans are cells which cooperate and act in harmony with
the universe, there must be cooperation and harmony among them... Human life will
not be rightly ordered until this cooperation and harmony are fully instituted in ac-
cordance with the program and law of God.!

Given that Islam as a religion is centred upon the oneness of God, most peo-
ple might arrive at the mistaken conclusion that it has little or no room for a thor-
ough consideration of humanity and its purpose. In actual fact, divine oneness in
Islam lies at the heart of all discourse on human identity and purpose. What
I propose in this article is to offer some insights into the relationship in Islam
between God and humanity and, consequently, humanity’s status in the created
world. This would imply a twofold analysis that will deal with the question of
human identity in relation to God and human identity in relation to the created
world. Many times these two concepts cross each other’s paths.

“In the beginning, God...”

Qur’anic anthropological discourse is set within the context of the creation
of the cosmos as a sign of divine oneness, omnipotence and providence. The
Qur’an offers a stark warning against those forgetting the sublime truth that noth-
ing in the universe could be explained outside the divine realm. Nature carries
the imprint of God who sets his seal on his work just as an artisan places his seal
on the finished product of his craftsmanship. The Qur’an may be considered as
the key that deciphers what God has communicated to us concerning his will in
the book of nature. In this perspective it is important to note that the Qur’an does

" William E. Shepard, Sayyid Qub and Islamic Activism: A Translation and Critical Analysis
of Social Justice in Islam, Leiden 1996, p. 29.
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not portray who God is but rather what God wills. The Qur’an constantly draws
its readers’ attention to the divine presence in the cosmos and especially its in-
fluence upon the life of each and every human being.

God’s majesty and Man’s obedience

By contemplating creation Man is called upon to turn towards God and sub-
mit to him. This is humanity’s sole vocation. This call (da‘wa) is dramatically
portrayed in Q. 7:172-173 wherein God is depicted first and foremost as Lord of
all creation who demands that the entire cosmos, and human beings in particular,
acknowledge his lordship:

Remember when your Lord took away from Adam’s children the seeds from their
loins, and made them witness upon themselves: ‘Am I not your Lord?’ They answered:
‘Yes, we witness’ — lest you should claim on the Day of Resurrection: ‘We were
unaware of this.” Or else you might claim: ‘But our ancestors too were once guilty of
polytheism, and we were merely their later sed. Will you therefore destroy us because
of the works of falsifiers?” Thus do we clarify Our revelations; perhaps they will turn
back.?

The above-quoted text refers to what is known by Muslims as the primordial
pact or covenant (mitdq). Lying at the centre of this dramatic event that allegedly
took place at the dawn of time is the assertion that only God is the Lord and the
Master of all humanity. This includes his being recognized as creator, as the only
one who has the right to be worshipped, and as the one who provides all things.
The text therefore concludes that on the Day of Reckoning nobody will be ex-
cused for failing to give recognition to this truth while living on this earth. The
stipulation of the pact is clear and straightforward thereby implying that whoso-
ever fails to abide by it is fully responsible for his/her actions.

Man, in the final analysis, has the possibility of bearing witness to and pro-
claiming the oneness of God both by word and by his very existence. The procla-
mation of divine unicity is inscribed at the core of fundamental human nature.

The initial pact also carries a warning of the dire consequences that would
follow upon those who fail to give God due recognition of his oneness by pro-
claiming the Muslim creed in its entirety. This is confirmed by those texts of the
Qur’an referring to the criteria applied on the Day of Judgement.® The question
posed in the latter part of the text above refers to those who fall into disbelief
after having committed themselves to abide by the primordial pact.

2 Unless otherwise stated, all passages from the Qur’an are taken from The Qur’an: A New
Translation, by Tarif Khalidi, London 2008.
3 See, for instance, Q. 3:106; 18:103-105; 25:25-26; 75:22-25.



HUMAN IDENTITY AND PURPOSE ACCORDING TO THE QUR’AN 101

The Qur’an makes it abundantly clear that God’s authority is manifest, and
Man is duty-bound to accord recognition to this truth: God is the Lord of the
world, including the entire human race, and demands obedience from every crea-
ture, including humanity. Every human being owes him obedience.

Islam as the natural religion of humanity

The above-mentioned primordial pact implies that Islam is intrinsic to hu-
man nature and that its denial or refusal is a denial and refusal of what it means
to be human. Such a concept takes its cue from another fundamental anthropo-
logical text which affirms that God also demands of humanity that it follows the
religion inscribed in its nature, which is that of the oneness of God, who sustains
in harmony the whole of creation and who is enduring and immutable:

So set your face to the true religion, in pristine faith. This is the primordial nature
that God implanted in mankind — there can be no change in God’s creation. This is
the religion unswerving, but most people know it not.

(Q. 30:30)

The first problem that arises with the consideration of this text regards the
interpretation of the term fitra, translated above as “primordial nature”. The Eng-
lish rendering of the term is correct, but it requires explanation. As Jacques Jomier*
correctly argues, the term fitra does indeed mean “primordial nature” but this has
to be necessarily qualified. It refers to primordial nature inasmuch as it is creat-
ed by God, stamped with the seal of its creator and wholly directed towards him.
It refers to nature as seen through the eyes of the believer. Seeing nature in this
way directs the Muslim towards God.” There is no notion here of creation as
Man’s dominion, as the object of human domination and exploitation as with the
case of the first creation narrative in the Book of Genesis. Man tills the earth and
enjoys its fruits but is well aware that God is its Lord and Master®.

The term fitra is above all that innate acknowledgement that God exercises
divine power over all the cosmic forces as well as over the natural order of the
world. The Lord (al-Rabb) who possesses such power is the creator of all that

4 Jacques Jomier (1914-2008) was a Dominican priest and scholar of Islam. He was also one
of the founders of the Institut Dominicains d’Etudes Orientales in Cairo and an active member of
the institute for more than forty years. He taught in Cairo, Mawsil, and Ibadan. He was also a mem-
ber of the Institut Catholique de Toulouse and Consultor to the Pontifical Council for Interreligious
Dialogue.

5 Jacques Jomier, Dieu et I’homme dans le Coran, Paris 1996, p. 35.

¢ This notion is in stark contrast to the creation account of Gn. 1:28 wherein it is stated:

God blessed them, saying to them, ‘Be fruitful, multiply, fill the earth and subdue it. Be masters of the
fish of the sea, the birds of heaven and all the living creatures that move on earth.
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lies in the heavens and on earth. For the Muslim worship according to nature
consists in turning instinctively towards the invisible Lord in times of trial when
one experiences helplessness, as well as when one is upholding what is good or
warding off evil. The Muslim finds great assurance in achieving this purpose
believing that he/she is the holder of the truth and that his/her infallible commu-
nity prescribes by commanding the good and the proscribing evil:

You are the best community ever brought forth among mankind, commanding virtue
and forbidding vice, and believing in God.

(Q. 3:110)

Sayyid Qutb’ believes that Islam, the cosmos and human nature are inextri-
cably bound while at the same time he affirms that Islam is founded on the orig-
inal nature according to which God created man:

The Islamic system is based on two fundamental ideas derived from its over-all con-
ception of Divinity, of the universe, life and man: the idea of the unity of humanity in
race, nature and origin, and the idea that Islam is the general world-wide system and
that God accepts no other system because He accepts no other religion than Islam,
and religion — in the Islamic understanding — is the general system that governs life.?

This is perhaps the only religious doctrine (‘agida) that enjoys unanimity
within the world of Islamic scholarship. On the other hand, those to whom the
Qur’an refers as ‘associators’, who adore many gods (al-musrikiin), follow their
personal passions and their various tendencies, which will lead them to split up
into several sects and parties. The upright, on the contrary, are totally absorbed
with accepting Islam while the hearts of those who have deviated from its path
no longer have any proof or guide. Islam forges a link between the nature of the
universe and that of humanity. God who created human nature has also estab-
lished Islam. Consequently, no doubt, no hesitation is allowed to crop up in the
conscience of the Muslim since the detailed prescriptions found in the Qur’an
trace the right path (al-sirat al-mustagim)’ and also allow him/her to instill order
in the relations between Man and nature. Crises of conscience and the anxiety of

7 Ibrahim Husayn Sadili Sayyid Qutb (1906-1966) was an Egyptian writer and prominent ac-
tivist of the Muslim Brotherhood. Today he is considered to be one of the forerunners of the cur-
rent resurgence of radical Islam. He took an active part in the revolution that brought Gamal ‘Abd
al-Nasir to power in 1952, but eventually fell out with the regime accusing it and other Arab na-
tionalist governments of being anti-Islamic. He was tried, condemned and imprisoned several times
for his radical ideas. He was executed in 1966. Apart from the work mentioned in n. 1, his princi-
pal ideas are to be found in several works and articles written during the 1940’s and 1950’s, and
particularly in his commentary on the Qur’an, Fizilal al-Qur’an (In the Shade of the Qur’an),
which he wrote during one of his periods of imprisonment.

8 William E. Shepard, Sayyid Qutb and Islamic Activism, op.cit., p. 109.

°Q. 1:6.
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seeking are totally alien to Muslim belief and practice. In the improbable sce-
nario that doubt might plague his/her peace of mind, the community is there
present to re-establish order and sanction any transgression, even though it is also
ready to welcome back in its fold those who repent. Sayyid Qutb goes so far as
to affirm that the use of force is legitimate in order to achieve this end:

Because the whole of existence is unified and issues from one Will, because human-
kind is a part of the universe that cooperates and acts in harmony with the other parts
and because individual humans are cells which cooperate and act in harmony with
the universe, there must be cooperation and harmony among them. Therefore, Is-
lam’s conception makes humanity a unity, whose parts separate in order to come to-
gether again, differ in order to harmonize, and hold various opinions so that they may
finally cooperate with each other, in order that humanity may become fit to cooperate
with the whole unified existence... Human life will not be rightly ordered until this
cooperation and harmony are fully instituted in accordance with the program and law
of God. This must be accomplished for the welfare of humanity as a whole. Therefo-
re it is even permissible to use force to bring those who stray back to the right path.!

The Qur’an consistently drives home the message that God is Lord of the
universe. He bestows his munificence upon humanity. Man seeks guidance and
help from the One God, who alone is to be worshipped. In the words of Seyyed
Hossein Nasr," “every manifestation of human existence should be organically
related to the first part of the Sahada, La ilaha ill” Allahu, which is the most
universal way of expressing unity.”!> The profession of faith in the uniqueness of
God and the consequent affirmation of Muhammad as his servant and messen-
ger, the greatest and the seal of previous revelations (Jewish and Christian), guar-
antee the Muslim’s status in the present as well as in the afterlife.

For the Muslim humanity takes its meaning, and expresses its consistency
and its status before God and for God. For this reason all social life in Islam must
carry traces of the divine presence and enforce God’s calls and his demands.
These are expressed by way of three fundamental elements in the life of the ordi-
nary Muslim:

a. Minarets — from which the voice of the mu’addin calls the Muslim to
prayer five times a day.

b. Qur’anic inscriptions in public places — such as schools, government
buildings and hospitals.

c. Great communal celebrations — Ramadan, Hagg, Milad al-Nabi, and other
public manifestations of collective faith.

1 William E. Shepard, Sayyid Qub and Islamic Activism, op.cit., p. 29.

' Seyyed Hossein Nasr is an Iranian scholar and author of numerous works on Islamic thought
and spirituality.

12 Seyyed Hossein Nasr, Ideals and Realities of Islam, London 1966, p. 29.
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The fulfillment of the Muslim’s earthly life takes place during the pilgrimage
(hagg) to Makka, which gathers more than a million Muslims. The crowning mo-
ment of this event is solemnized by the assembly of all the pilgrims in the plain
of ‘Arafat for evening prayer on the eve of the commemoration of the sacrifice of
Abraham (‘id al-adha). Here the community becomes fully aware of its cohesive
force, of its unity in the universality of peoples, of its overwhelming force in the
confession and worship of the One God: Allah.

The role of humanity in the created world

The Qur’an proclaims first and foremost that the entire cosmos is created. In
this way it also situates Man before God’s presence in order to make him conscious
of his true status. All human activity is inscribed within the framework of creation.
The Qur’an constantly reminds Man of his natural duty to proclaim God as creator.

One does not find in the Qur’an a detailed account of how creation came into
being such as is found in the Bible. The creation of the cosmos is referred to
several times in the sacred book of Islam, but the texts are rather brief and are
intended to drive home a particular message: the subject is always God and the
lesson to be learned is that humanity should realize before whom it stands. No
human activity goes unobserved or unaccounted for. The following passage is but
one example:

He it is Who created the heavens and earth in six days, then sat firmly on the throne.
He knows whatever passes into the earth and whatever comes out thereof,

What comes down from heaven, and what ascends thereto;

He is with you wherever you may be; He knows full well what you do.

(Q. 57:4)8

The Qur’an also speaks of Man’s status and role in relation to the created
world. The following is the text which best portrays this situation:

It is He Who hath created for you all things that are on earth; Moreover His design
comprehended the heavens, for He gave order and perfection to the seven firmaments;
and of all things He hath perfect knowledge.

Behold, thy Lord said to the angels: “I will create a vicegerent (halifa) on earth.”
They said: “Wilt Thou place therein one who will make mischief therein and shed
blood? — whilst we do celebrate Thy praises and glorify Thy holy (name)?”” He said:
“I know what ye know not.”

(Q. 2:29-30)"

13 See also Q. 2:255, the so-called Verse of the Throne.
!4 In spite of the archaic nature of the language used I have opted in favour of this translation
by ‘Abdallah Yasuf ‘Alf because of the use of the term vicegerent as the English equivalent of the
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Here again, reference to creation is intended to articulate Man’s standing
before God in the created world. Adam is indeed the vicegerent of God on earth,
but he is also fully aware that all that he possesses is a gift from God. God was
alone at the moment of creation. Although in the text itself the audience appears
to be made up of angels, the audience to whom this dialogue is aimed is much
wider. Tt is addressed to all of humanity.!3

According to the Persian commentator al-Zamahsari'® the term halifa means
‘one who substitutes for another’. In the context of v. 30 he offers two interpre-
tations, the first being substitute from among the angels since they were the in-
habitants of the earth. In this understanding Adam and his offspring took their
place. Here ZamahSarT mentions a variant reading for halifa, namely haliga
meaning ‘creature’. The second interpretation is that of a vicegerent of God, be-
cause Adam was the vicegerent of God on earth.'” In the same way so is every
prophet. In order to prove his point he cites Q. 38:26, which refers to David with
the same title:

O David! We did indeed make thee a vicegerent on earth: so judge thou between men
in truth (and justice): Nor follow thou the lusts (of thy heart), for they will mislead
thee from the Path of Allah. For those who wander astray from the Path of Allah, is
a Penalty Grievous, for that they forget the Day of Account.™

In this text ZamahSarT interprets the term as vicegerent over the dominions of
the earth, as some sultans used to appoint someone over certain countries to rule
over them. God’s command in the second part of the verse, “so judge thou be-
tween men in truth (and justice)” is a consequence of holding such a high office.
David was to judge by the rule of God since he was his vicegerent."

With reference to Adam ZamahsarT affirms that, even though God was well
and truly capable of deciding for himself, he took council with the angels. His
intention met with astonishment on their part. Adam and his offspring are regard-
ed as people of disobedience whereas the angels consider themselves as the peo-

Arabic halifa which is more appropriate in this context. Yisuf ‘Ali’s interpretation is still widely
recognized as one of the most accurate.

15 Jacques Jomier, Dieu et I’homme dans le Coran, op.cit., p. 41.

1o Abi ‘1-Qasim Mahmiid b. ‘Umar al-ZamahsSarT (67/1075-538/1144) is best known as a scholar
of Arabic, a theologian and a philologist. As a theologian he followed the teachings of the Mu'tazila
School, which championed the use of reason in order to expound the teachings of the Qur’an and
taught that the Qur’an, as the word of God in its external manifestation, was created. In spite of this
bold assertion, his works were widely read in orthodox circles. In his commentary on the Qur’an,
al-Kassaf ‘an haqa’iq gawamid al-Tanzil, he gives particular attention to the lexicographical aspect
of the sacred text, explaining it by making use of ample extracts from old poetry.

17 Al-Zamah3ari, al-Kassaf ‘an haqa’iq gawamid al-Tanzil (Misr: Al-Maktaba al-Tigariyya
al-kubra, 1307 A.H.), 1** ed., vol. I, p. 51 f.

18 Like the previous quote, this one has been taken from ‘Abdallah Yusuf ‘Ali’s translation.

1 See al-Zamasari, al-Kassaf, (2™ ed.), 1373, vol. IV, p. 69.
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ple of obedience. This appears to be in contradiction to the fact that God ‘does
nothing but good’*. However God knows that which is hidden knowledge for
the angels and this is reason enough for them not to persist in arguing about his
decision.

Another renowned commentator of the Qur’an, Fahr al-Din al-Razi,* in his
Mafatih al-Gayb (commonly known as al-Tafsir al-Kabir), begins his analysis of
the text of Q. 2:30 by discussing whether God was speaking to all the angels or
to some of them. He cites a hadit taken from al-Dahhak® which shows that the
earth was previously inhabited by the ginn who, however, wrought corruption and
bloodshed. Consequently God sent Iblis with an army of angels who slaughtered
them and chased them out of the land. Whereupon God said to the angels: “I will
create a vicegerent on earth.” Al-Raz1 defines the term halifa as ‘one who substi-
tutes for another and takes his place’, which is a more ample definition than that
given by al-Zamahsari. In order to prove his point al-Razi cites two verses from
the Qur’an wherein the term is used in the plural.?® Thus for him the term halifa
denotes a substitute and, at the same time, a successor. As to who is the one in-
tended as vicegerent he offers two possibilities: (a) It is Adam who, either takes
the place of the ginn or substitutes for God; or (b) it is the progeny of Adam be-
cause they succeed one another. He finally adds an explanation to the variant
reading of halifa is an expanded version of that of al-Zamahsari. He states in fact
that, since the term is both singular and plural in form, just as it is both mascu-
line and feminine, one must read haliga with gaf.*

Another Muslim commentator of the classical period, Nasir al-Din al-
-Baydawi® considers this verse from another point of view. He states that God’s

2 Zamahs$ari on Q. 2:30 in al-Kassaf, vol. I, p. 51.

2! Fahr al-Din Abii ‘Abd Allah Muhammad b. ‘Umar al-Razi (543/1149-606/1209) was a re-
nowned theologian and philosopher who belonged to the Ag‘ariyya School. He is best known for
his monumental commentary on the Qur’an Mafatih al-Gayb (The Keys of that which is hidden)
known appropriately by the title AI-Tafsir al-Kabir (The Great Commentary) which runs to 32 vol-
umes. This work is considered not only to be an Ag‘arite answer to the Mu‘tazili commentary of
al-Zamahsari, but also provides the author with an excellent means for exposing his philosophical
views.

2 Al-Dahhak b. Muzahim (d. 105/723 or 106/724) was a distinguished exegete, traditionist
and grammarian who had a madrasa (school) in Kifa.

3.Q. 10:14; 7:74.

2 Fahr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir (Misr: Al-Maba'‘a al-Misriyya, 1352/1933) vol. 1, pp.
159-174.

» Nasir al-Din Abt ‘l-ayr ‘Abd Allah b. Muhammad b. ‘Alf al-Baydawi (d. 685/1286) — a scholar
belonging to the Safi‘T School of Law who occupied the post of Qadi in Siraz. He had a reputation
for wide learning and wrote on a number of subjects including tafsir, figh, and i‘rab. His great merit
lies not in the originality of his works but, rather in his ability to absorb and synthesize in his
writings the ideas of other authors. He is also noted for the brevity with which he treats various
subjects.
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favour towards all people is threefold: (a) by way of the creation of Adam; (b) by
way of his ennoblement; (c) by way of his being set above the angels when God
ordered them to worship him (Q. 2:34). His definition of the term halifa runs
parallel to those of al-ZamahsarT and al-Razi adding that it also means acting on
one’s behalf. He also mentions the possibility of the variant reading of haliga
with gaf. The innovation which al-BaydawT introduces in his commentary enti-
tled Anwar al-tanzil wa asrar al-ta 'wil concerning this verse is his philosophical
study on Man’s faculties based on the Aristotelian ordering of the will to the in-
tellect in the exercise of moral virtues. He takes this position in order to arrive at
the reason why Adam was appointed vicegerent. Al-BaydawT distinguishes three
faculties in Man: the concupiscible and the irascible, which lead him to corrup-
tion and bloodshed, and the intellective faculty, which calls him to knowledge
and obedience. The angels, he says, objected to God’s decision because they con-
sidered them as separate entities in Man. However, the harmonious combination
of these faculties brings out the necessary qualities which make Man’s appoint-
ment as vicegerent appropriate.?

God further demonstrates the wisdom of his choice by teaching Adam the
names of every living creature, something which according to the Qur’an was
concealed from the angels:

He taught Adam the names of all things. Then He displayed them to the angels and
said: ‘Tell me the names of these things, if you are truthful’

They said: ‘Glory be to You! We have no knowledge except what You taught us. You!
You are All-Knowing, All-Wise.’

God said: ‘O Adam, reveal to them their names.” When Adam revealed their names,
God said: ‘Did I not tell you that I know the Unseen of the heavens and the earth?
That I know what you make public and what you hide?’

(Q. 2:31-33)

These verses form an interesting parallel with the Biblical account of crea-
tion as found in the Book of Genesis, wherein it is narrated that God brought the
creatures before Adam and it was Adam who gave them their names. According
to the creation narrative found in the first chapter of Genesis God creates by nam-
ing. Giving a name implies possession of the object or creature designated. In
the case of the creation narrative in the second chapter of the Book of Genesis
Man is appointed by God as co-creator at the moment when he gives every liv-
ing creature its name. Co-creation and stewardship of the created world on the
part of Man are two sides of the same cosmic reality.”” The Qur’an, however,

% Al-Baydawi, Anwar al-tanzil wa asrar al-ta'wil, (Mustafa al Babi 1-HalabT wa awladuhu,
1344 AH.), pp. 34-36.

" There are instances in the Bible where God is said to give names to what he has created.
Psalm 147:4, for example, states: “He determines the number of the stars, he gives to all of them
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would consider the notion of man as co-creator (Haliq) as Sirk (associating other
beings with God’s sole and unique divinity). In agreement with biblical thought
God remains firmly in possession of the world that he created® but, contrary to
the biblical narratives, Man in no way participates and is by no means involved
in God’s creative actions. In the Qur’an the subject of the verb ‘to create’ (halaqa)
is always God. Some Muslim scholars, especially those among the Mu'tazila®
go only as far as stating that man is Fa'il (agent). Furthermore, God possesses
everything precisely because only He is creator:

Or is it that they were created from nothing?

Or could it be that they are creators?

Or was it them who created the heavens and the earth?
Rather, they possess no certainty.

Or is it that they possess the treasures from your Lord?
Or are they the ones in supreme control?

(Q. 52:35-37)

This passage is very reminiscent of God’s interrogation of Job, in which hu-
man nature is faced with its limitations as well as with its folly in seeking to
exercise divine power as creator and divine providence in sustaining the cos-
mos.* In it lies the essence of a natural theology that teaches the Muslim the
undeniable truth regarding the human situation before God. It drives home the les-
son concerning human identity and presence in the natural world laying empha-
sis on the reality that each and every human being belongs to God and is depend-
ent upon him.

Man is responsible to God for his actions in the created world. The Qur’an
makes it absolutely clear that Man was nothing and that he was created: “But
does man not remember that We created him beforehand, when he was nothing?”
(Q. 19:67). Only God creates; the false deities and beings associated with God
are not capable of anything;*' they are nothing.

their names.” The context here, however is that the whole cosmos testifies to God’s wisdom and
omnipotence. See also Prov. 30:4.

2 See Ps. 50:12b (“the world and all that is in it is mine”); Q. 53:31 (“And to Allah belongs
whatever is in the heavens and on the earth”).

» The Mu'tazila was a theological school that flourished between the 8" and the 10™ centu-
ries. Its centres were in the cities of Basra and Baghdad (both in present-day Iraq). Its foundation is
attributed to Wasil b. ‘Ata’ (d. 748). The principal doctrines of this school concern the oneness of
God and its corollary, the created-ness of the Qur’an, and divine justice. They also applied rea-
soned opinion in the interpretation of the Qur’an. They were also heavily criticized by their detrac-
tors (the school of the ASariyya) for their strict identification of divine essence and attributes as
well as their emphasis on divine justice to the detriment divine omnipotence.

%0 See Jb. 38-41. See also Prov. 30:1-4.

31.Q. 22:73; 31:11. This is also a recurring theme in the Old Testament tradition. See, for
example, Ps. 115:4-8; 135:15-18; Is. 44:9-10; Jer. 10:1-3; Bar. 6:3-8.
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The Qur’an also reminds humanity of the way it came into being and the base
material out of which it was fashioned lest it become proud and forgetful:

God it was who created you from dust, then from a sperm, then fashioned you into
two genders. No female bears or delivers save by His knowledge; no person who
attains old age shall attain it, nor will his life be curtailed, except it be in a Book —
a thing easy for God.

(Q. 35:11)*

The above quotation draws our attention to a few particular details. First of
all, this passage is simply indicating the matter which goes into Man’s makeup.
Secondly, creation is extended also to sexual intercourse between a man and
a woman; it continues with the development of the embryo within the maternal
womb, and finally completes its cycle with birth, growth into maturity and sub-
sequent decline. Also, marriage is portrayed as a natural calling common to all
of humanity, both men and women. From the moment of creation both were
called and enjoined to form a family. Therefore, marriage is both a human and
a religious duty. In other words, the lesson to be learned from this verse is that
the human being’s entire life span lies within the all-encompassing creative act
of God.

Like the world in which he lives, Man is also created and is perishable. Lo-
cated at the heart of nature which submits to God, Man must imitate the cosmos
in submitting to God. The Islam (submission) of human beings is inscribed within
the framework of the Islam of the entire cosmos: “All who are upon it (i.e., the
earth) shall perish, and there remains the face of your Lord, Majestic and Noble”
(Q. 55:26-27). This sense of awe and adoration before God is given a voice by
way of the expression Allahu Akbar (God alone is great).*

The Qur’anic portrayal of creation lies at the basis of the Muslim perception
of one’s personal life and its purpose. God is Lord and Man was created for no
other reason but to worship God: “I created the Jinn and humans but to worship

32 See also Q. 7:189; 14:4; 15:28 (in this case a strong term is applied to the matter with which
Man is created, namely “moulded slime”); 25:54; 39:6; 55:14. A very similar notion is to be found
in Ps. 139:13.16: “For you formed my inward parts, you knitted me together in my mother’s
womb... Your eyes beheld my unformed substance; in your book were written, every one of them,
the days that were formed for me, when as yet there was none of them.”

3 Although this phrase is today identified with Islam, its roots are to be found in the Hebrew
Biblical tradition. See, for instance, Ps. 40:16; 95:3; 96:4; 135:5; 145:3; 147:5; 2 Sam. 8:22; Jb.
36:26. It is worth noting that in his Arabic translation of the Psalms, undertaken with the collabo-
ration of the Dominican Fathers of Cairo, Al-Sadiq Kamil Husayn (brother of the renowned author
of the novel Qarya Zalima [The City of Wrong] Muhammad Kamil Husayn) translated the phrase
‘God is Great’ in the above-mentioned psalms as Allahu Akbar or fa ’l-yukabbiri llaha. See Samir
Khalil Samir, Une Lecture de la foi chrétienne dans le context Arabo-Musulman, in Proche Orient
Chrétien, ,,Tome” 42(1992), fasc. 1-2, pp. 57-125.
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Me” (Q. 51:56). As for the different aspects of human existence these serve as
a test.**

The Qur’an draws the attention of the Muslim to the perfection and to the
order existing in nature as well as to the wisdom that rules over it.* By means of
creation nature reminds Man of the oneness of God and teaches him some of the
divine attributes. In contrast with what one may conclude from the development
of Old Testament cult and traditions, in the Qur’an Man is portrayed from the
beginning as a strict monotheist, that is to say, a believer in and a proclaimer of
the existence of one God to the exclusion of any other being claiming divinity.
The Qur’an presents Islam as the primordial religion based on the oneness of God
that began with Adam himself. Adam was a monotheist from the beginning.
Humanity did not evolve gradually from polytheism to monotheism. On the con-
trary from time to time deviations occurred from the original monotheism as prac-
ticed by the first human beings.* Humanity was thus originally monotheist of its
very nature but gradually fell into polytheism and had to be reminded periodical-
ly of the original doctrine of monotheism by means of prophets and messengers
sent by God. This is the story of all the great protagonists of the Qur’an such as
Abraham?” and Moses,*® who are Biblical characters, and to Hud,* S’alih,* and
Su‘ayb, who are Messengers sent specifically to Arabian tribes.* Finally, it is also
the story of Muhammad. Islam is, therefore, envisaged by the Qur’an as both the
primordial religion and the final religion perfected for humanity. It is the primor-
dial religion because it is founded on the doctrine of the oneness of God, which
has always existed and which all creation proclaims; it is the final religion be-
cause it is the religion to be accepted and followed, the Qur’an being the final,
perfect and definitive word of God handed down to Muhammad, the Seal of the
Prophets (hdtim al-anbiya’). For Islam, therefore, the movement of its sacred
history is not linear, as in Christianity, but pendular.

At first glance the created world causes one to draw some lessons concern-
ing one’s origins. Life consists of a series of dynamic processes, beginning with
conception in the womb and ending with death. Throughout these stages the
omnipotence of God is continuously stressed by the Qur’an in order to underline

3% See Q. 67:2.

3 See Q. 67:3-4. Here again, the notion of the perfection, order and harmony in creation as
indicative of the oneness of God is a common theme in the Wisdom literature of the Bible. See, for
example, Wis. 13:1-9.

36 Seyyed Hossein Nasr, Ideals and Realities of Islam, op.cit., p. 33.

7 See Q. 6:75 ff; 19:41 ff.

3% See especially Q. 7:103-167; 20:9-98.

¥ See Q. 7:65; 11:50 ff; 26:124 ff; 46:21.

40 See Q. 7:73.7 51f; 11:61 ff; 26:142 ff; 27:45 ff.

4 See Q. 7:85 ff; 11:84 ff; 26:177 ff; 29:36 ff.
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the message that the one who bestowed life the first time is able to bestow it
a second time on the Day of Resurrection.

Creation teaches that God is All-Powerful (Qadir).** This divine attribute, as
with all the other attributes, is intimately linked with divine oneness. The good
and evil that God wills to his creatures would reach them without their having
any power to halt or change it:

If God touches you with harm, none but He can remove it,
And if He touches you with good, He is Omnipotent.

He is All-Powerful over His worshippers,

All-Wise, All-Experienced.

(Q.6:17-18)

God fixes the term of the life of creatures as well as the term of nations; he
provides the basis for all life. God alone gives life and death.** God is the holder
of man’s destiny and the latter cannot escape divine scrutiny:

Thus does God lead astray whom He wills,
And guides whom He wills.

None knows the troops of your Lord save He,
And it is nothing but a Reminder to mankind.*

Humanity’s response

In the light of all the evidence produced by the Qur’an humanity is called
upon to show gratitude. This obligation to show gratitude appears more forceful
when one considers the Arabic term for ‘ingratitude’, kufr, which also means
‘unbelief’. The renowned Islamic thinker Sayyid Abu ’1-A‘la Mawdudi® de-
scribes this condition in the following manner:

Kufr literally means ‘to cover’ or ‘to conceal’. The man who denies God is called
Kafir (concealer) because he conceals by his disbelief what is inherent in his nature
and embalmed in his own soul — for his nature is instinctively imbued with ‘Islam’.
His whole body functions in obedience to that instinct. Each and every particle of his

4 See Q. 35:1.44.

4 See Q. 32:5-11; cf. 1 Sam. 2:6.

“Q. 74:31.

4 Sayyid Abii ’I-A‘la Mawdiidi (1903-1979) was the founder and head of the Gamaat-i-Isla-
mi, which is the Indo-Pakistani equivalent of the Muslim Brotherhood. He was one of the most
influential and controversial Islamic thinkers of the twentieth century whose writings contributed
greatly towards the founding of Pakistan in 1947. His works continue to influence political move-
ments in the Muslim world especially those who adopt a rather isolationist stand against non-Mus-
lims by refusing them equal rights.
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existence — living or lifeless — functions in accordance with ‘Islam’ and is fulfilling
the duty that has been assigned to it. But the vision of this man has been blurred, his
intellect has been befogged, and he is unable to see the obvious. His own nature has
become concealed from his eyes and he thinks and acts in utter disregard of it. Real-
ity becomes estranged from him and he gropes in the dark. Such is the nature of
Kufr.*

At the same time, however, the term kufr also means ‘demonstrating ingrat-
itude before an act of goodness’. Within this latter context a kafir would be some-
one who forgets to show gratitude towards God who has bestowed his goodness
in all sorts of ways to humanity:

It is God Who made you, among what He created, the shades, and made the mounta-
ins for you places wherein to hide, and made for you shirts to protect you from the
heat, and other shirts to protect you in battle. Thus does He complete His bounty upon
you; perhaps you will submit to Him.

If they turn away, yours is only to convey a manifest message. They recognize the
blessings of God and then repudiate them, and most of them are unbelievers (kdafi-
ran).

(Q. 16:81-83)

In acknowledging God as All-Powerful the Muslim perceives God’s all-en-
compassing mercy and compassion (al-Rahman, al-Rahim)* which is manifest
through the entire creation and human history, and is called upon to show grati-
tude every moment of his/her existence. God is “the most merciful of the merci-
ful;”#® “the best of the merciful”.* This merciful goodness is indicated with re-
gards to certain aspects of nature, everything being ultimately a gift from God:

Among His wonders is the creation of the heavens and the earth, and the diversity of
your languages and colours. In these are signs for mankind.

Among His wonders is your sleep by night and day, and your pursuit of His boun-
ty. In these are signs for a people who can hear.
(Q. 30:22-23)%

For commentators of the Qur’an this and similar passages refer above all to
those signs that indicate the omnipotence or the mercy of God expressed in an
aura of praise. This perspective is also evidenced in the Wisdom literature of the

4 Sayyid Abi ’1-A‘la Mawdudi, Towards Understanding Islam, translated and edited by Khur-
shid Ahmad, Markfield 1982, p. 4.

47 Both divine attributes are a recurrent Biblical terms. See, for instance, Ps. 86:5.15; 103:8;
145:8.

Q. 12:64.92; 21:83; 7:151.

Q. 23:118.

% See also Q. 16:3-18; 27:59-64; 30:17-27. See also Q. 6:95-99; 13:2.8-15.17; 16:65-70;
35:11-14.27-28; 36:33-44.68-73; 55:1-34.
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Old Testament wherein are found hymns extolling God as creator whose works
attest to his mercy and goodness.*!

In summary, nature, according to the Qur’an, is first of all a living environ-
ment in which Man learns to become ever more aware of God’s presence by way
of his attributes as an All-Merciful Master. Man’s intellect should lead him to
understand the assertions of the Qur’an on this point and to admit the evidence.
For Man the act of knowing is first and foremost acknowledging the attributes
and commandments of God in order to abide by them.

These signs are not only invitations to stand in awe and wonder at the mag-
nificence of the cosmos but also to reflect on the fact that the whole of nature
was created for Man and that Man must demonstrate gratitude by acknowledging
the oneness of and submitting to God, that is to say, by his Islam.

Thus all natural phenomena lead to God. The entire cosmos is a gift of God.
Natural phenomena have their proper value but, in the final analysis, they remain
divine gifts. Before God, the Giver of all things, everything pales into insignifi-
cance.

Tozsamos¢ i cel czlowieka wedlug Koranu

Streszczenie

Joseph Ellul w artykule zatytulowanym Tozsamosé i cel cztowieka wedlug Koranu odnosi sig
do tajemnicy stworzenia wedlug $wigtej ksiggi muzulmanéw. Wedlug Koranu caty wszech§wiat
zostal stworzony przez Boga. Natura za posrednictwem stworzenia przypomina cztowiekowi o je-
dynosci Boga oraz uczy go niektorych Jego atrybutéw. Czlowiek, bedac przez Niego stworzony,
jest wyposazony w naturalna zdolnos$¢ do bycia Jego swiadkiem i gloszenia jedynos$ci Stworzycie-
la. Dlatego poprzez kontemplacj¢ stworzenia zostal wezwany do zwrdcenia si¢ ku Bogu i podpo-
rzadkowania si¢ Stworzycielowi, ktory troszczy si¢ o cate stworzenie. Umieszczony w centrum
stworzonej natury, podporzadkowanej Bogu, cztowiek winien nasladowaé¢ wszech§wiat w tym pod-
porzadkowaniu. Jest on odpowiedzialny przed Bogiem za swoje dzialania w $wiecie. Cala jego
aktywnos$¢ wpisuje si¢ w dzielo stworzenia. W tej perspektywie islam jawi si¢ jako religia natural-
na, opierajaca si¢ na jedynosci Boga, ktora zostata wpisana w naturg pierwszego cztowicka. We-
dtug Koranu Adam juz od poczatku byt monoteista.
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Bog, islam, Koran, ludzko$¢, stworzenie
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1 See Ps. 104; 136:1-9; Sir. 43.
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Zwischen Endlichkeit und Ewigkeit.
Adolf Reinachs Konzept des religiosen Erlebnisses

Sein ganzes Leben hindurch ist der Mensch ,,auf dem Weg* — auf dem Weg
zu sich selbst, auf dem Weg, die Fiille seines eigenen Daseins zu leben. Das
menschliche Dasein ist namlich kein statisches, sondern ereignet sich jeden Tag
aufs Neue, aus seinem eigenen Wesen zur Existenz dringend. Fiir die einen
scheint dies erreichbar z. B. durch Prestige oder Karriere, Geld oder Macht, fiir
andere ist es jedoch unbedingt mit dem Absoluten und Notwendigen verbunden.
Zu letzteren zihlten jene jungen Menschen, die sich vor {iber einhundert Jahren
in Gottingen um Edmund Husserl versammelt hatten, an seiner Seite die Moglich-
keit suchend, das zu erblicken, was wirklich echt und authentisch ist. Sie iibten
sich in der Kontemplation jedes Gegenstandes und strebten danach, sich nur von
der Wahrheit leiten zu lassen. Viele von jenen, die diesen Weg beschritten, haben
letztendlich vor dem Gottesantlitz gestanden. Unter ihnen war auch Adolf Rei-
nach.

1. Der Lehrer des phinomenologischen Ethos

Adolf Bernhard Philipp Reinach wurde am 23. Dezember 1883 in Mainz als
Sohn von Geschiftsleuten geboren. Schon im Gymnasium war er von der Philo-
sophie fasziniert, besonders von Platon, dessen Dialoge er mit grolem Entzii-
cken noch auf griechisch gelesen hat. Obwohl er 1901 als Hauptfach seines Stu-
diums Jura wibhlte, interessierte er sich von Anfang an auch fiir Vorlesungen in
Philosophie und Psychologie. Schon bald wurde er Mitglied des ,,Akademischen
Vereins fiir Psychologie®, dessen wissenschaftlicher Betreuer Theodor Lipps war.
In diesem Verein lernte Reinach Johannes Dauert kennen, der ihn und seine
Freunde in der darauffolgenden Zeit an Husserls Logische Untersuchungen he-
ranfiihrte, die Reinach sowie allen seinen Kommilitonen eine neue Welt erdffne-
ten — die Welt des absoluten und echten Seins. Viele dieser jungen Leuten waren
so begeistert, dass sie sich fiir das Studium der Phinomenologie von ihren Quel-
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len an entschieden, in der Annahme, dass sie nur in Gottingen alle notwendigen
Werkzeuge erhalten konnten, um einmal die Wahrheit zu erblicken. Unter ihnen
war auch Adolf Reinach, der seine Ausbildung von 1905 an unter dem wachsa-
men Auge von Husserl fortfiihrte'.

Mit der Pfiffigkeit und dem Scharfsinn seines Geistes zog Reinach schon
bald die Aufmerksamkeit des grolen Phanomenologen auf sich. Schon wihrend
seines Studiums begriindete er mit Theodor Conrad die ,,Philosophische Gesell-
schaft Gottingen®, die sich jede Woche im Arbeitszimmer des ,,Meisters* traf, um
verschiedene philosophische Fragen zu diskutieren. In diesem Studentenverein
wuchs die Zukunft der Phinomenologie heran, mit Winthrop Bell, Hedwig Con-
rad-Martius, Dietrich von Hildebrand, Roman Ingarden, Jean Hering, Fritz Kauf-
mann, Hans Lipps, Alexandre Koyré und natiirlich Edith Stein. Als begabtester
Schiiler von Husserl wurde Reinach bald auch dessen Mitdenker und Mitforscher
und tibernahm sogar die Rolle des Lehrers fiir die neu in Gottingen angekomme-
nen Anhinger der Phinomenologie, sie so als Erster ins Ethos des phinomenolo-
gischen Denkens einfiihrend. Fiir viele von ihnen war er ein Lehrer aus Beru-
fung, in dessen Erscheinung sich nicht nur seine sachlichen und didaktischen
Fihigkeiten ausdriickten, die auBergewohnlich waren?, sondern auch die Tiefe

! Die Ankunft der Miinchner Phianomenologen in Géttingen nennt man in der Phanomenolo-
giegeschichte die ,,Miinchner Invasion®. Unter diesen Studenten waren aufler Adolf Reinach unter
anderem Johannes Daubert, Theodor Conrad, Hedwig Martius und Dietrich von Hildebrand (Vgl.
K. Schuhmann, Husserl-Chronik. Denk- und Lebensweg Edmund Husserl, w: Husserliana: Edmund
Husserl Dokumente, Bd. 1, Haag 1977, s. 89).

2 Roman Ingarden hat Reinachs Wesen so charakterisiert: ,,Er war ein guter Lehrer und vor
allem glinzender Leiter der philosophischen Ubungen. [...] Klar und scharf waren die von ihm
gegebenen Problemformulierungen, klar, prizis und kurz gefasst waren die Antworten, die er den
Teilnehmern der «Ubungen» gab, schlagend waren die Zuriickweisungen, mit denen er seinen
Standpunkt verteidigte, lebendig und tiberzeugend die Beispiele, die er anzufiihren wusste. Und was
besonders kostbar war, war der Umstand, dass er die Fahigkeit hatte, unsere oft ungeschickt for-
mulierten Fragen oder Behauptungen sofort richtig zu verstehen und in den richtigen Problem-
zusammenhang hineinzustellen. Der Gang der Diskussion war den Teilnehmern iiberlassen, Rein-
ach selbst fungierte anscheinend blof3 als der Hiiter, dass man nicht auf Abwege geriet. Im Grunde
aber war er das Herz der gemeinsamen Arbeit, der lebendige, gerade in schopferischer Einstellung
neue Forschungswege und Aspekte eréffnende Geist, der seine Aktivitét, sein Zugreifen in schwie-
rigen Situationen, seine Geistesgegenwart nie verlor. So war man durch ihn in die Einstellung
schopferischen Philosophierens gebracht, und man konnte sich der Teilnahme am Werden einer
neuen Philosophie erfreuen, so sehr man doch in Wirklichkeit ein philosophisches Kind war.*
(R. Ingarden, Erinnerungen an Husserl, in: E. Husserl, Briefe an Roman Ingarden, hrsg. R. Ingarden,
Den Haag 1968, S. 113). Aufler mit der Erziehung der nichsten Generation der Phinomenologen,
hat er sich intensiv mit der Rechtsphilosophie beschiftigt. Seine Doktorarbeit, die noch in Miinchen
bei Theodor Lipps geschrieben geworden ist, trigt den Titel Uber den Ursachenbegriff im geltenden
Strafrecht. 1913 hat er einen Text Uber die apriorischen Grundlagen des biirgerlichen Rechts im
,.Jahrbuch fiir Philosophie und phidnomenologische Forschung* veréffentlicht, dessen Herausgeber
er war. Seine Habilitationsschrift (Wesen und Systematik des Urteils) sowie seine spéteren Inter-
essen standen im Bezug zur Sprachphilosophie, besonders beschéftigte ihn hier die Frage des sogen-
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seiner Personlichkeit. Alice von Hildebrand hat in der Biographie ihres Mannes
geschrieben: ,,Vom ersten Augenblick an machte Reinach einen tiefen Eindruck
auf Dietrich, der gleich dessen iiberragende philosophische Begabung und intel-
lektuelle GroBe erkannte, die sich mit einer nobeln, attraktiven Personlichkeit
verbanden. Schon nach dieser ersten Begegnung hatte Dietrich groe Hoffnun-
gen in ihn gesetzt; doch tatsdchlich sollten seine Erwartungen noch weit tiber-
troffen werden. Er spiirte Reinachs bedingungslosen Durst nach Wahrheit, seine
intellektuelle Disziplin und Griindlichkeit, seine sittliche Prigung. Reinach be-
eindruckte ihn als eine Person, die vorurteilsfrei offen war fiir die «Stimme» des
Seins. Er besal} eine ungewohnliche Genauigkeit und Klarheit des Geistes und
war in seine Aufrichtigkeit zugleich vertrauenswiirdig. Eine Atmosphire sittlicher
Kraft, absoluter Reinheit und ausgesprochen moralischer Grofle ging von ihm
aus‘?. Fiir viele dieser jungen Leute war die mit Reinach verbrachte Zeit wie
bezaubernd, sie inspirierte sie oft zur einsamen intellektuellen Arbeit und zur
eigenstindigen Suche. Edith Stein, fiir die Reinach der liebste ihrer Lehrer war,
hat geschrieben: ,,Die Stunden in dem schonen Arbeitszimmer waren die gliick-
lichsten in meiner ganzen Gottinger Zeit. Wir waren uns wohl alle dariiber einig,
dass wir hier methodisch am meisten lernten. Reinach besprach mit uns die Fra-
gen, die ihn selbst in seiner eigenen Forscherarbeit gerade beschiftigten. [...] Das
war kein Dozieren und Lernen, sondern ein gemeinsames Suchen, dhnlich wie in
der Philosophischen Gesellschaft, aber anhand eine sicheren Fiihrers. Alle hatten
vor unserem jungen Lehrer eine tiefe Ehrfurcht; hier wagte nicht leicht jemand
ein vorschnelles Wort, ich hitte kaum gewagt, ungefragt den Mund aufzumachen.
Einmal warf Reinach eine Frage auf und wollte wissen, wie ich dariiber dachte.
Ich hatte angestrengt mitiiberlegt und sagte sehr schiichtern in wenigen Worten
meine Ansicht. Er sah mich iiberaus freundlich an und sagte: «So habe ich es mir
auch gedacht». Eine hohere Auszeichnung hitte ich mir nicht vorstellen kon-
nen‘,

Die Aufgabe, die Reinach sich selbst als Lehrer der jungen Phinomenologen
stellte, war die Vorbereitung ihres Wesens auf die Erfahrung der absoluten Wahr-
heit. In diesem Sinne iibte er mit ihnen den Gebrauch einer Gedankenaskese, die
die unkritische und naive Auffassung des Gegenstands abschiittelt und keine
Vorurteile und nichts, was ihre Schau storen konnte, akzeptiert — nicht einmal die
vorweggenommene Annahme der Existenz irgendeines zu erforschenden Gegen-
stands. Zu Beginn des Erkenntnisverfahrens darf man ndmlich nicht vorausset-

annten ,,Sozialen Akts* (A. Reinach, Uber den Ursachenbegriff im geltenden Strafrecht, Leipzig
1905; A. Reinach, Uber die apriorischen Grundlagen des biirgerlichen Rechts, Miinchen 1953).
3 A. von Hildebrand, Die Seele eines Léwen. Dietrich von Hildebrand, Dusseldorf 2003,
S. 47.
4 E. Stein, Aus dem Leben einer jiidischen Familie, ESGA (= Edith Stein Gesamtausgabe)l,
Freiburg 2002, S. 224.
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zen, dass ein Gegenstand existiert oder nicht, weil diese Voraussetzung zwingend
das Erkenntnisresultat beeinflussen wiirde, das sich nicht mit der Seinswahrheit
decken muss. Deshalb soll ein Ding als ein mogliches Ding erforscht werden,
dessen Existenz oder Nichtexistenz sich erst zeigt, wenn wir seine Wesensanaly-
se durchfiihren’. Vor diesem Hintergrund hat Reinach immer unterstrichen, dass
die Phianomenologie tatsdchlich nicht ein System fertiger Wahrheiten oder The-
orien darstellt, an die Phinomenologen glauben, dass sie also eben nicht auf Vor-
urteile gegriindet ist, sondern eine Einstellung gegeniiber dem Gegenstand. Das
Wesen dieser Einstellung ist wiederum das methodische Eindringen des men-
schlichen Geistes in das innere Sosein des Dings, um dessen Wesen zu ergreifen®.
Reinach eroffnete seinen Studenten die Sphire dessen, was a priori ist, indem er
ihre konstitutiven Gesetze aufzeigte und beleuchtete. Wihrend eines Vortrags vor
Marburger Mathematikern im Jahr 1914 hat Reinach seine Horer iiberzeugt: ,,Was
immer an Objekten wir erkennen, sie alle haben ihr «Was», ihr «Wesen», und
von allen Wesenheiten gelten Wesengesetze*”, gleichgiiltig, ob wir formale oder
materielle Gegenstinde meinen — Gegenstinde aus dem Gebiet der Ethik, Asthe-
tik, Psychologie, des Rechts oder der Religion®. Umso mehr ist alles, was aprio-
risch ist, zugleich objektiv und notwendig, ,,[...] gleichgiiltig, welches Bewusst-
sein sie erfasst. Das Apriori hat an und fiir sich mit dem Denken und Erkennen
auch nicht das mindeste zu tun“®. Deswegen sind Argumente fiir die Subjektab-
hiangigkeit der Erkenntnis — dass also alle Erkenntnis vom denkenden Subjekt,
das universale und apriorische Schemata auf die Realitiit projiziert, abhéngig ist
— falsch. Jede Wahrheit hat apriorischen Charakter nur dank der einprigsamen
Notwendigkeit im Sein, die bewirkt, dass ein Gegenstand das ist, was er sein soll.
Also nicht Denknotwendigkeit, aber die Wesensnotwendigkeit beherrscht das
Reich des a priori. Deswegen: ,,Wesensgesetze [auf — M. A.] Zusammenhinge
beschrinken zu wollen durch willkiirliche Bindung an die zufilligen Triger, an
denen sie sich realisieren, das bedeutet, mit eigener Hand einer Schleier ausbrei-
ten iiber die Welt der Ideen, in die zu schauen uns vergonnt ist“!,

5 Aus diesem Grund war Reinachs Phidnomenologie ganz realistisch und die im Geiste von
Reinachs Denken erzogenen Phanomenologen waren als ,,realistische Phdnomenologen® oder ,,Rei-
nachs Phanomenologen® bekannt (K. Schuhmann, Edith Stein und Adolf Reinach, ,,Studien zur
Philosophie von Edith Stein®, 1993 [26/27], S. 63; Husserl und Reinach, w: K. Mulligan, Speech
Act und Sachverhalte. Reinach and the Foundations of Realist Phenomenology, Dordrecht 1987,
S. 241).

% A. Reinach, Simtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Bénden, (Uber Phinomenologie),
hrsg. K. Schuhmann, B. Smith, Bd. 1, Miinchen 1989, S. 541.

" Ebd., S. 546.

8 Ebd, S. 547.

 Ebd., S. 545; B. Beckmann-Zoller, Phinomenologie des religidsen Erlebnisses: religionsphilo-
sophische Uberlegungen im Anschluss an Adolf Reinach und Edith Stein, Wiirzburg 2003, S. 76.

10 A. Reinach, Séimtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Biinden, (Rechtsphilosophie), hrsg.
K. Schuhmann, B. Smith, Bd. 1, Miinchen 1989, op.cit., S. 183; B. Beckmann-Zoller, Phéinome-
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Seine Schiiler zur redlicher und strenger Erkenntnis erziehend, die keine wis-
senschaftlichen oder vorwissenschaftlichen Daten iiber die zu erforschenden Din-
ge voraussetzt, mit ihnen denkend und philosophierend, hatte Reinach die Be-
dingungen geschaffen, sein eigenes Wesen fiir die Absolutheit in ihrer Géinze zu
offnen, namlich fiir die Gottesexistenz. Seine Schiilerin Hedwig Conrad-Martius,
die dieses Ereignis zu explizieren versuchte (sie war selbst Konvertitin) hat gesagt,
dass das strengste Argument ungldubiger Menschen die scheinbare Unmoglich-
keit der Gottesexistenz sei; der Mensch, der nur mit dem Objekt direkt umgeht,
dessen Wesen und mit ihm seine Existenz sich vor ihm selbst zeigt, muss, vor
dem Gottesphinomen stehend, sich eigentlich letztendlich der erscheinenden
Wabhrheit tiberlassen. Deswegen sollte man sich nicht wundern, dass unerwartet
»l...] die groBe Erkenntnis Gottes iiber ihn [kam — M. A.]. Es ist verstiandlich,
dass er bis dahin mit unbedingter Ehrfurcht und sachlicher Schau auf Sphéren
geblickt hatte, die ihre objektive Stellung irgendwo besitzen miissen, die ihm aber
personlich nicht zugédnglich gewesen waren. Jetzt aber iiberstromte ihn dieses
Neue und nunmehr in ganz anderem Sinne Absolute mit solcher Fiille und Gewalt,
dass sein Blick hier zunichst ausschlieBlich gebannt wurde*!!.

2. Die Rolle des Riitsels im Geschehen der Gottesentdeckung

Bei Ausbruch des Ersten Weltkriegs meldete sich Reinach trotz seiner zarten
Gesundheit als Freiwilliger zum Kriegsdienst. Gerade auf dem Schlachtfeld, unter
dem Einfluss der Kriegserlebnisse, hat er Gottesanwesenheit erfahren. Dort ndm-
lich hat sich etwas ereignet, was das Leben dieses Mensch, der in einer vollig
areligiosen Familie erzogen worden war, vollkommen verinderte. Uber dieses
Geschehen schrieb er geheimnisvoll an Husserl: ,,Wie eine schwere, finstere
Nacht liegt die Zeit der groen Offensive hinter mir... Und doch erfiillt mich
Gliick und unendliche Dankbarkeit, dass ich diese Zeit erleben und iiberleben
durfte. Nun lebe ich in einer ganz anderen Welt“!%. Es ist schwierig, zu sagen,
was ihn so sehr zu erschiittern vermochte, aber sicher ist, dass diese Erschiitte-
rung eine radikale Wendung nach Innen und zuletzt die Konversion bewirkte'®.
Die Auswirkungen dieser tiefen Kriegserlebnisse haben Reinach hochstwahrschein-
lich zu seinen Aufzeichnungen iiber das religiose Erlebnis veranlasst. Diese

nologie des religiosen Erlebnisses: religionsphilosophische Uberlegungen im Anschluss an Adolf
Reinach und Edith Stein, op.cit., S. 74-75.

' H. Conrad-Martius, FEinleitung, in: A. Reinach, Gesammelte Schriften, Halle 1923,
S. XXVIL

12 A. Reinach, Scimtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Biinden, (Kommentar zu Aufzeich-
nungen), hrsg. K. Schuhmann, B. Smith, Bd. 2, Miinchen 1989, S. 789.

3 In Folge dessen wurde Reinach mit seiner Frau wihrend eines Urlaubs protestantisch
getauft.
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Notizen bestehen (mit Ausnahme von einigen lingeren Textpassagen) aus kurzen,
meist wenige Sitze umfassenden Kommentaren, die zwischen dem 24. April und
dem 22. Juni 1916 im Schiitzengraben von ihm verfasst wurden, d. h. bis zu sei-
nem tragischen Tod'.

Reinach war iiberzeugt, dass der Mensch in schwierigen Situationen am ehe-
sten aufnahmefihig fiir die Gottesanwesenheit ist, wie z. B. angesichts des na-
henden Todes, wenn nichts mehr so klar und selbstverstindlich ist wie zuvor und
der Mensch in gewisser Weise sich selbst iiberlassen ist'. In der Ruhe und Ein-
samkeit seines eigenen Inneren, distanziert von Alltagssorgen und Problemen,
bemerkt er erst, wie viele grundlegende Fragen ihm bis zu dieser Zeit verborgen
waren; wie oft er etwas fiir seine Existenz Wichtiges und Konstitutives erfuhr,
was sich jedoch nicht in Begriffe fassen lésst, die es exakt benennen und expli-
zieren'®. All das stellt einfach ein Riitsel dar, das der menschlichen Vernunft ent-
gleitet und sich nicht wie ein Puzzlespiel mit Hilfe angemessener Kenntnisse und
deren kompetenter Nutzung 16sen ldsst. Das Ritsel ist unbegreiflich und seine
,Bedeutung auBerordentlich*!”. Reinach schrieb: ,,Es ist natiirlich keine «offenen

14 Reinach ist am 1916 wihrend einer Nachtsstreife gestorben. Reinach starb 1916 wihrend
einer Nachtsstreife. Vor Reinach hatten iiber das religiose Erlebnis auch Wilhelm Windelbrand (Das
Heilige, Skizze zur Religionsphilosophie, 1893), Rudolf Otto (Das Heilige, 1917), Wilhelm James
(Die Vielfalt religiéser Erfahrung. Eine Studie iiber die menschliche Natur, 1902) und Karl Girgen-
sohn (Der seelische Aufbau der religiésen Erlebnisses,1921) geschrieben. Nach Reinach schrieb
dariiber auch ein anderer Phdnomenologe, Max Scheler (Vom Ewigen im Menschen), sowie Kurt
Stavenhagen (4bsolute Stellungnahmen. Eine ontologische Untersuchung iiber das Wesen der Re-
ligion, 1925) und Jean Hering (Phénoménologie et philosophie religieuse. Etude sur la théorie de
la connaissance religieuse, 1926). Die letzteren Drei waren hochstwahrscheinlich durch Reinach
inspiriert, dessen Notizen im Phdnomenologenkreis oft gelesen wurden. Sicher ist, dass Edmund
Husserl, Edith Stein, Martin Heidegger, Roman Ingarden und Max Scheler deren Abschrift besa-
Ben. Kurt Stavenhagen sowie Jean Hering wiederum waren Reinachs Schiiler in Géttingen (W. Win-
delbrand, Das Heilige, Skizze zur Religionsphilosophie, Tiibingen 1916; R. Otto, Das Heilige,
Miinchen 1979; W. James, Die Vielfalt religioser Erfahrung. Eine Studie iiber die menschliche
Natur, Leipzig 1997; K. Girgensohn Der seelische Aufbau der religiosen Erlebnisses, Leipzig 1921,
K. Stavenhagen, Absolute Stellungnahmen. Eine ontologische Untersuchung iiber das Wesen der
Religion, Berlin 1925; Jean Hering, Phénoménologie et philosophie religieuse. Etude sur la théorie
de la connaissance religieuse, Paris 1926).

15 AuBler durch die Todessituation wird unser Wesen auch durch den Tod anderer und die Not-
wendigkeit der Ubernahme von Verantwortung fiir jemand anderen fiir die Gottesexistenz gedffnet.
Reinach schrieb: ,,[...] Du bist verantwortlich und nur Du. Die Menschheit (Volk etc.) ist verant-
wortlich und Du als ihr Glied. Du bist verantwortlich fiir Dich und fiir die Menschheit, der Du
angehorst™ (A. Reinach, Sdmtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Bdnden, [Aufzeichnungen],
op.cit., S. 602). Alle anderen Situationen kénnen unser Wesen nach Reinach sowohl 6ffnen als auch
verschliefen.

1 Vgl. T. Gadacz, Fenomenologia aktu religijnego (Die Phiinomenologie des religidses Erleb-
nis), in: Demitologizacja, swiadectwo, dialog. Niemiecka filozofia religii (Entmythologisierung, Zeug-
nis, Dialog. Deutsche Religiosphilosophie), red. J. Barcik, G. Chrzanowski, Krakow 2008, S. 166.

7 A. Reinach, Samtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Béinden, (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 596.
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Fragen», denn wo verniinftig gefragt werden kann, ist keine absolute Unbegreif-
lichkeit, sondern allenfalls Unwissenheit. Hier ist aber eine phinomenale Leere
evident — eine Ratlosigkeit der Erkenntnis, statt des sich Ausruhens im Erkennen
oder des sicheren Strebens im Forschen*'®. Vielleicht erscheint deswegen alles,
was ein Ritsel darstellt, der menschlichen Vernunft als zufillig und irrational, als
Antinomie oder als Paradox. Die fehlende Moglichkeit der gedanklichen Erfas-
sung von etwas, die dessen Erkenntnis im Ganzen verhindert, bedeutet aber nicht
die Notwendigkeit des Schweigens dariiber, weil: ,,Jedes Ritsel setzt ein «Da-
tum» voraus. Der Fehler ist, auch dies um der Ritselhaftigkeit willen zu strei-
chen“!?, besonders, wenn das Riitsel in unserem Leben ein Faktum darstellt und
eine geradezu fundamentale Rolle spielt.

Das Riitsel ist nicht transzendent und auBerhalb unserer Welt, plotzlich und
unerwartet in ihr erscheinend, sondern es ist eher in die Realitit eingeschrieben,
ist ihr immanent. Mit ihm ist jedes Sein bezeichnet, es pulsiert im Sein und be-
lebt es, geradezu aus ihm sprudelnd. Ein Ritsel stellen wir selbst und ein anderer
Mensch dar; ritselvoll ist sowohl, dass wir geboren werden, gebédren und ster-
ben, als auch unsere Lebensgeschichte mit unseren Siegen und Niederlagen,
unseren Freuden und Noten — ein Riitsel ist eigentlich die ganze Welt. ,,Die Welt
— schreibt Reinach — wire ein Ritsel, wenn es keine Ritsel gibe*® und ,,Wenn
wir erschauern vor der geahnten Tiefe des Seins und damit vergleichen, was unse-
re Erkenntnis leistet oder auch nur leisten konnte, so begreifen wir die Ritselhaf-
tigkeit des Seins fiir uns als notwendig [...]**'. Unser Dasein unendlich iiberstei-
gend, stellt das Ritsel eigentlich nicht etwas Fremdes dar, was uns bedrohen
konnte, sondern weist als solches darauf hin, dass jeder von uns ins Zentrum des
Geheimnisses der Welt eingesetzt ist, teilnehmend an seinem Mysterium. Dank
seiner bemerken wir, dass die Realitit nicht so einfach und banal ist, wie sie uns
im Allgemeinen scheint, sondern dass ihre Materie ein ,,Mehr* in sich birgt. Ist
z. B. die Geburt eines neuen Lebens nicht ein Wunder? Oder die Liebe, die uner-
wartet zu uns kommt? Ist nicht unsere Existenz, allem Ungliick zum Trotz, etwas,
was uns letztendlich fasziniert und das wir immer intensiver erfahren wollen, um
alles, was moglich ist, daraus zu gewinnen? Dennoch kann dieses ,,Mehr* nicht
aus der verginglichen Welt stammen, die stindig dem Nichts niherkommt. ,,Das
Irdische ist die Welt des Mehr und Weniger, des Nichts und Einige und Viele,
des Werdens und Verdnderns und Vergehens®??, also muss es seine Lebensquelle

18 Ebd., S. 592.

YEbd., S. 602; vgl. T. Gadacz, Filozofia Boga w XX wieku. Od Lavelle’a do Tischnera (Gottes
Philosophie in XX Jahrhundert. Seit Lavelle bis Tischner), Krakow 2007, S. 74.

2 A. Reinach, Simtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Biinden, (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 596.

2 Ebd., S. 602.

2 Ebd., S. 608.
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irgendwo anders haben und sein Ubermal kann nicht ,,von hier* kommen. Rei-
nach schrieb: ,,Die Welt, in der das «mehr oder weniger» waltet, trigt den Stem-
pel des Unzureichenden und Unvollendeten. Das irdisch Unendliche ldsst uns mit
Evidenz die Unabgeschlossenheit, das nicht in sich Ruhen, das immer Weiterfiih-
ren erleben. Dagegen aber hebt sich das iiberirdische Unendliche oder besser das
Absolute ab, welches die Kronung des endlich Vermehrbaren ist [...]*“?*. So kon-
nte man behaupten, dass das Ritsel eine Spur der Ewigkeit darstellt, sehr dhnlich
den Chiffren der Transzendenz von Karl Jaspers. Sie geben uns zu denken und
weisen nicht nur darauf hin, dass die Ewigkeit tatséichlich existiert, sondern auch
darauf, dass sie schon ,hier* zwischen uns geschieht — jedoch nur im Ma@ ihres
endlichen ,,Zeichens“?.

Unter den Ritseln, fiir die Reinach sich personlich interessierte, war sowohl
das schon erwihnte Seinsritsel als auch das Rétsel der Ahnung, der Antinomie,
der Gebetserhorung und der Antinomie der Zeit. Die Ahnung stellt nach Reinach
einen intuitiven Einblick des Menschengeistes in verschiedene kiinftige Inhalte
dar. Als solche ist die ,,[...] Ahnung — etwa von einem kiinftigen Ereignis — kein
Gefiihl [...] wie Freude oder Trauer, keine Ich-Zustindlichkeit, kein sich so oder
anders Befinden des Ich. Vielmehr fiigt die Ahnung dem Gesamtwissensschatze
— im weitesten Sinne des Wissens gesprochen — etwas Neues hinzu; das Subjekt
scheint hier, mit Recht oder Unrecht sei dahingestellt, vermittelst der Ahnung
etwas aus dem Flusse kiinftiger Begebenheiten zu erfassen, was ihm vorher nicht
zuginglich war“?. Das Ahnungsphinomen analysiert Reinach am Beispiel eines
Gespriches seiner Kriegskameraden, die sich an einen gerade gefallenen Freund
erinnern. Alle Soldaten waren tiberzeugt, dass dieser Mensch sich auf den Tod
vorbereitet hatte, sein baldiges Eintreten vorausfiihlend, obwohl eigentlich nichts
darauf hindeutete, denn er erfreute sich einer guten Gesundheit und die Gefahr
von Seiten des Feindes war nicht so groB, um deshalb in besonderer Sorge zu
sein. Dennoch hatte dieser Soldat am Tag zuvor alle seinen personlichen Sachen
geordnet und sie danach seinen Kameraden iibergeben. Mehr noch, er hatte auch
einen Abschiedsbrief an seine Frau und seine Kinder geschrieben sowie sein
Testament. Man weil} nicht, ,,wie” er von seinem baldigen Tod wissen konnte,
aber: ,,.Durch die Ahnung erfassen wir — oder glauben wir zu erfassen — vorher
Verborgenes. Und es kann auch im Ahnen eine Uberzeugung griinden, die an
Stirke und innerer Sicherheit der sich auf ein Erkennen stiitzenden Uberzeugung
nicht nachzugeben braucht. Aus der Ahnung des nahen Todes erwichst die si-
chere Uberzeugung, bald sterben zu miissen‘?.

2 Ebd.

2 Vgl. T. Gadacz, Fenomenologia aktu religijnego, (Die Phinomenologie des religidses Er-
lebnis), dz. cyt., S. 166.

3 A. Reinach, Simtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Biinden, (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 590-591.

% Ebd., S. 591.
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Uber die Antinomie der Gebetserhérung dachte Reinach am Beispiel eines
Betenden nach, der darum bittet, von einer Lawine verschont zu werden. Wenn
die Lawine wirklich nicht niederrollt, erlebt der Betende dies als Folge seines
Gebets. Aber vielleicht war es auch so — iiberlegt Reinach —, dass seine Errettung
lediglich die Auswirkung auf der Bahn der Lawine liegender Steine war, dank
derer sie ihre Richtung gedndert hat? Dann wire das Erlebnis der Lebensbedro-
hung nur eine Tduschung gewesen und Gott hitte gar kein Gebet erhort. Aber
vielleicht verhielt es sich auch so, dass Gott alles vorausgeschaut hat und das
Gebet vorausgehort? Nein, schrieb Reinach, man soll ,,[...] den religiosen Erleb-
nissen ihren Sinn lassen! Auch wenn er zu Ritseln fiihrt. Gerade diese Ritsel sind
vielleicht fiir die Erkenntnis von dem hochsten Werte. Gottes Barmherzigkeit hat
mir das Leben geschenkt, das ist der tiefe Hintergrund: und in der Welt spielt es
sich ab, indem das Sandkorn die Lawine wegdringt. Durch das Gebet aber bin
ich im Zusammenhang mit jenem letzten Hintergrund der Welt. Freilich, das
Gebet ist in der Zeit, und die Erhorung muss ihm folgen — und es ist dieselbe
Zeit wie die, in der die Lawine niederfillt. Und doch [...]*?.

Die Antinomie der Zeit betrifft das Wesen der Gottesexistenz, das auf der
einen Seite im Zeitlichen immerwéhrend ist, so wie in jedem Moment die Wahr-
heit giiltig ist. Auf der anderen Seite kann unsere Existenz jedoch nur zwischen
Vergangenheit und Zukunft ausgebreitet sein. Wenn wir die Zeitkategorie auf
Gott beziehen, geraten wir deswegen in ein Paradox. Gott ist die ,,absolute Per-
son, die von uns weil}, sich unserer erbarmt, uns vergibt, und deren Akte doch
nicht als in der Zeit verlaufend, als vergangen oder zukiinftig gedacht werden
sollen. Gott «hat vergeben» oder «wird» vergeben, hitte danach keinen wortlich
zu nehmenden Sinn“Z, fiir ihn muss einfach alles in der absoluten Gegenwart
geschehen, die jedoch fiir uns unbegreiflich bleibt.

Das Riitsel verhiillt und versteckt subtil die Wirklichkeitstiefe, es weckt nur
manchmal unsere Aufmerksamkeit. Dann erweckt es uns langsam aus Alltagsru-
he und Lethargie, und weist uns auf das ,,Mehr* hin, das sich stindig in der Welt
vollzieht. Obwohl die Ritsel also unsere Aufmerksamkeit fesseln, verweisen sie
immer tber sich hinaus und schicken uns irgendwo ,,weiter. Die Ewigkeit er-
scheint nur in ihnen, von sich zeugend, die Ritsel sind gleichsam ihre Ankiindi-
gung. In diesem Sinn stellt das Ritsel ein Tor dar, das der Mensch durchschrei-
ten muss, um sich fiir die Gotteserfahrung zu 6ffnen — eine Schwelle, hinter der
sich das religioses Erlebnis ereignen kann.

77 Ebd., S. 593.
# Ebd., S. 601.
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3. Die innerliche Struktur des religiosen Erlebnisses

Obwohl das Ritsel der Vernunft immer verborgen bleibt und sich nie vollig
begreifen ldsst, ist es nach Reinach greibar fiir das Fiihlen, das gleichsam ein
innerer ,,Sinn‘ unseres Wesens ist. Als solcher stellt es ein intuitives Schauen in
die Sphire der apriorischen und notwendigen Gesetze, Normen, Werte und all
dessen, was eigentlich mit der Ewigkeit verbunden ist, dar. Jedoch ist das Fiihlen
nach Reinach nicht nur ein besonderes Werkzeug der Vernunft, sondern auch ein
Medium zwischen dem Menschen und Gott, der sich nur im spezifischen Erleb-
nis erfahren und erfassen ldsst, wie dem Abhingigkeitsgefiihl, dem Geborgenheits-
gefiihl, der Dankbarkeit, dem Vertrauen und natiirlich der Liebe®. Was ist also
das Fiihlen eigentlich und wie genau sieht, auf ihm fundiert, das religioses Erleb-
nis aus?

Jahrhundertelang wurde die Rolle des Fiihlens fiir die Erkenntnis bestritten,
wurde das Fiihlen mit den emotionellen Gefiihlen verwechselt. Zur Rehabilita-
tion des Fiihlens kam es erst im 20. Jahrhundert®*. Der Unterschied zwischen dem
Fiihlen und dem Gefiihl besteht darin, dass das Gefiihl eine passive Empfindung
darstellt, wihrend das Fiihlen sich immer aktiv auf einen Gegenstand richtet, das
Fiihlen ist also intentional. Wihrend die Gefiihle rein immanent sind und ,,in sich
selbst verschlossen®, ist das Fiihlen transzendent, entdeckt etwas Neues; wihrend
die Ersteren im Grunde unsere Aufmerksamkeit auf uns selbst konzentrieren,
verweist das Zweite iiber sich und uns hinaus auf etwas anderes. Das ist auch der
Grund, weshalb jemand, der sehr traurig ist oder in einer tiefen Depression ge-
fangen, auf die Frage nach der Ursache seiner schlechten psychischen Kondition
wahrscheinlich nicht direkt antworten kann. Es ist so, dass Gefiihle ,,[...] zwar
wie alles Erleben ihre reale Ursache haben, aber keineswegs sich erlebnismissig
auf etwas beziehen, dem sie gelten‘?!. Die Gefiihle umfangen unser Wesen, wir
,versinken® in ihnen; sie iiberfluten uns fortwihrend mit Stimmungen. ,,Von
eigentlicher Erkenntnis ist nur dort zu reden, wo ein Einverfassen von Sachver-

¥ In seinen Notizen sagt Reinach nicht so viel iiber den Unterschied zwischen dem religiosen
Erlebnis und dem Glaubensakt, man kann jedoch feststellen, dass, wihrend das Erste zwischen
Mensch und Gott eine Beziehung kniipft, im Glaubensakt die Gottesexistenz vom Menschen aner-
kannt wird. So ist das religiose Erlebnis fundamentaler, weil der Mensch, wenn er sich an Gott
richtet, dies nicht tut, indem er dessen Existenz schon voraussetzt, sondern er entdeckt seine Exis-
tenz in dem Moment, in dem er seine Anwesenheit erfihrt (Vgl. B. Beckmann-Zbller, Phdnome-
nologie des religivsen Erlebnis: religionsphilosophische Uberlegungen im Anschluss an Adolf Rei-
nach und Edith Stein, op.cit., S. 125-128).

% Die Rolle des Fiihlens fiir die Erkenntnis hat eigentlich Max Scheler in seinem Werk ,,Der
Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik wieder begriindet (M. Scheler, Der For-
malismus in der Ethik und die materiale Wertethik, Halle 1921).

31 A. Reinach, Sdmtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Biinden, (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 603; vgl. Por. M. Scheler, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik, op.cit., S.
264-265.
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halten stattfindet, wo etwas Bestehendes «ergriffen» wird, wo ein «Entdecken»
moglich ist und ein Wissen, welches im Entdecken und Erfassen seiner Fundie-
rung findet*“*2. Dabei darf man hier nicht nur ,,[...] an die Fille, in denen uns ein
mathematischer Sachverhalt aufleuchtet oder ein Geschehen in der Sinnenwelt
uns anschaulich entgegentritt [reden — M. A.], auch da, wo von uns etwa ethi-
sche Werte oder Unwerte lebendig erfasst werden, wo wir den Wert der Liebe
oder den Unwerte des Neides aufs innigste erfiihlen, auch hier gibt es «Ende-
ckung», «Erfassung» und ein Wissen, das sich darauf griindet**.

Wie schon erwihnt, behauptet Reinach, dass der Mensch sich in Grenzsitu-
ationen am ehesten fiir die Gotteserfahrung 6ffnet, dann, wenn sein ,,Sein* oder
,Nichtsein“ in Frage steht. In diesem Moment geschieht, was bis dahin nur
moglich schien, mit durchschlagender Evidenz. Der Mensch, nun nicht mehr wie
bis dahin auflerhalb des Geschehens, sondern in dessen Zentrum, bemerkt erst
dann die Schwiche und Verginglichkeit seines eigenen Daseins, die Unvollkom-
menheit und Fliichtigkeit seines Wesens. Er fiihlt sich, als hitte sich vor ihm ein
Abgrund aufgetan und das Leben hitte ihn immer tiefer in dessen Schlund gezo-
gen*, Jedoch ist das Grunderlebnis, das den Menschen hier begleitet, nach Rei-
nach nicht eigentlich das der Angst und Sorge um sich selbst, das seine Quelle
im Gefiihl der physischen Nichtigkeit hat, sondern das Erlebnis der Endlichkeit
der eigenen Person. Reinach schrieb: ,,Das Bewusstsein der Schwiche ist in der
Stunde der Todesgefahr erwachsen. [...] Bewusstsein, nichts gegen die Gefahren
und drohenden Leiden und den Tod tun zu konnen. Natiirlich kann einem auch
dabei das «nicht viel vermogen» klar werden. Aber darum handelt es sich nicht.
Man konnte sagen: Erlebnis der absoluten Ohnmacht. Aber ob es das trifft? Es
ist doch Erlebnis einer absoluten Kleinheit, rein an sich, ohne Bezug darauf, ob
man dieses oder jenes doch ausrichten konnte?*¥. Diese Kleinheit der Person,
von der Reinach spricht, kann man aber eigentlich nicht in Bezug auf einen ma-
teriellen Gegenstand oder ein konkretes Ereignis erleben, sondern eher im Bezug
zu einer anderen Person, zum Anderen, der in uns Angst erweckt, weil er stiarker
und vielleicht sogar méchtiger ist als wir selbst. Und das hat seine Richtigkeit,
denn in diesem Moment erfihrt der Mensch die Anwesenheit eines Weiteren, der
,in der Ndhe*“ von ihm steht. Dieser Anderer kommt jedoch nicht in schlechter

32 A. Reinach, Sdamtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Bdnden, (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 603.

3 Ebd; vgl. M. Scheler, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik, op.cit.,
S. 263-263.

3 Vgl. B. Beckmann-Zoller, Fenomenologia przezycia religijnego wedlug Adolfa Reinacha
i Edyty Stein (Die Phdnomenologie des religioses Erlebnis bei Adolf Reinach und Edith Stein),
w: A. Grzegorcezyk (red.), Niewidzialna rzeczywistosc. Szkice o filozofii duchowej Edyty Stein (Die
unsichtbar Realitdt. Skizze von Geistphilosophie Edith Steins), Poznan 1999, S. 193.

3 A. Reinach, Simtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Bdnden, (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 605.
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Absicht, sondern streckt dem Menschen seine Hand entgegen, um ihn vor dem
Abgrund, an dem er steht, zu retten®®. Dieser jemand — sagt Reinach — ist Gott
selbst.

Im Angesicht der Gottesanwesenheit erlebt der Mensch zunichst die eigene
Abhingigkeit von Thm, und zwar dadurch, dass die Gottesmajestit ihn unendlich
tibersteigert. Wir lesen bei Reinach: ,,Die Abhéngigkeit steckt z. B. immer darin,
wenn auch unentfaltet, schon im wesentlichen «absoluten Blick nach oben»¥".
Das menschliche Kleinheitserlebnis vertieft in dieser Situation noch mehr die
Notwendigkeit des Vertrauens zu Gott, der als Einziger dem Menschen helfen
kann. Der Mensch fiihlt dann, wie das Erlebnis der Schwiche seines eigenen
Wesens gegeniiber Gott ihn immer mehr umfingt und fast ldhmt. Er traumt da-
von, allein handeln zu konnen, nicht auf Gott angewiesen, der ihm fremd und als
ein vollkommen anderer erscheint. Wenn er jedoch bereits nicht mehr weil3, was
mit ihm geschieht, sich dem vor ihm auftuenden Abgrund nihernd, als ob er be-
reits langsam fiele, fiihlt er gleichzeitig, dass er ,,in der Hand Gottes steht*?, die
ihn birgt und schiitzt und ihn nicht fallen lidsst*. Deswegen erscheint die erlebte
Abhingigkeit von Gott letztendlich nicht als eine ,,[...] Grade die kiirzeste Ver-
bindungslinie“?, weil Gott nicht als ein Herrscher zu ihm kommt, sondern als
der, der immerfort an ihn denkt und sich um ihn sorgt, immer bereit, ihm sein
eigenes Sein zu entdecken. Er ist jemand, der mit dem Menschen in eine Bezie-
hung treten will und nur darauf wartet, wann dieser selbst sich dafiir entscheidet.
Deswegen passt Er sich an den Menschen an, in gewisser Weise sich selbst hin-
gebend. Deshalb ist das Abhingigkeitgefiihl eher der Ausdruck einer Moglich-
keit des menschlichen Wesens, niamlich der Moglichkeit des Seins in Gottes Hén-
den, die sich zu einem grundsitzlichen Zustand entwickeln kann, weil die echte
Berufung des Menschen ein Leben ,,in* und ,,aus* Gott ist.

Neben dem Abhingigkeitsgefiihl entsteht im Menscheninneren auch das
Geborgenheitsgefiihl, das Quelle der menschlichen Uberzeugung ist, dass er nicht
nur ,,in der Hand Gottes steht*, sondern dass er sich in dessen Hinden auch wie
ein Kind im Mutterschoss befindet. Gottes Hinde stellen fiir ihn eigentlich zu

3¢ Vel. A.U. Miiller, Grundziige der Religionsphilosophie Edith Steins, Freiburg 1993, S. 151.

37 A. Reinach, Séimtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Banden (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 599; T. Gadacz, Filozofia Boga w XX wieku. Od Lavelle’a do Tischnera (Gottes Philosophie in
XX Jahrhundert. Seit Lavelle bis Tischner), op.cit., S. 77.

3 A. Reinach, Séimtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Banden (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 600.

¥ B. Beckmann-Zoller, Fenomenologia przezycia religijnego wedlug Adolfa Reinacha i Edyty
Stein (Die Phinomenologie des religioses Erlebnis bei Adolf Reinach und Edith Stein), w: Niewidzial-
na rzeczywistos¢. Szkice o filozofii duchowej Edyty Stein (Die unsichtbar Realitdit. Skizze von Geist-
philosophie Edith Steins), op.cit., S. 192-193.

40 A. Reinach, Simtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Banden (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 594.
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jeder Zeit und in jeder Lage eine Zuflucht dar, ihn durch das ganze Leben tra-
gend. In ihnen erreicht er die Ruhe und die Fiille seiner Existenz, er will ,,nicht
weiter fithren**! und sucht nichts mehr. Sein Wesen ist dann erfiillt mit der Dank-
barkeit fiir die ihm geschenkte Sicherheit und die Moglichkeit der Erreichung der
Seinsfiille und das Vertrauen, weil er in diesem Moment sich Gott absolut hin-
gibt, in dem Glauben, dass die Kraft, die ihn birgt, giitig ist*’. So ist es ,,Bemer-
kenswert, wie Abhingigkeits-, Geborgenheits-, Dankbarkeits- etc. -erlebnis mi-
teinander verkniipft sind. Eines scheint das andere zu fordern, mitunter
drinzustecken [...]. Hier scheint mehr eine logische Verkniipfung zu sein, und
zwar herrscht hier die Logik des spezifisch religiosen Erlebnisses. [...] Nun ha-
ben wir das Erlebnis der Geborgenheit schlechthin, aus dem sich Vertrauen (als
beziiglich auf Konkretes) «logisch» entwickelt. Und ebenso die Dankbarkeit aus
dem noch tiefer zugrundeliegende Abhéngigkeitsgefiihl (in der Hand Gottes ste-
hen). Also scheint diese Stufenfolge: Abhingigkeitsgefiihl schlechthin — Gebor-
genheitsgefiihl schlechthin. Aus dem ersten entspringt Dankbarkeit, aus dem
zweiten konkretes Vertrauen. Das zweite setzt das erste voraus“®. Alle diese Er-
lebnisse bilden die noematische Dimension des religiosen Erlebnisses, das die
Kronung unserer Vereinigung mit Gott darstellt, wenn der Mensch durch Gott zu
einem echten und authentischen Leben hingetragen wird. Diese ,,eigentliche Voll-
kommenheit“*, die der Mensch hier erreicht, ist jedoch nicht identisch mit der
Vollkommenheit der ersten Menschen oder einer Notwendigkeit, die in unser
Dasein eingeschrieben wire. Reinach schrieb: ,,Das «eigentlich vollkommen»
muss besonders beachtet werden. Nicht = anfinglich, nicht = seinsollend. Gera-
de das letztere naheliegende Missverstindnis muss vermieden werden. Vielleicht
handelt es sich um eine sonst nicht bekannte eigene Kategorie. Vielleicht kann
man die Sache vergleichen mit dem Wahnsinnigen, der «eigentlich» viel mehr
als: frither gewesen. Die Frau des Wahnsinnigen wird ihn noch immer lieben, ihn,
der «eigentlich» ja ganz anders ist, als er eben erscheint*“®. Im religitsen Erlebnis
vollzieht sich namlich eine Transformation des menschlichen Ichs, dank der er zu
seinem eigentlichen Sein, das in sein Wesen eingeschrieben ist, zuriickfindet*.

4 Vegl. A.U. Miller, Grundziige der Religionsphilosophie Edith Steins, op.cit., S. 147,
B. Beckmann-Zéller, Phinomenologie des religiosen Erlebnis: religionsphilosophische Uberlegun-
gen in Anschluss an Adolf Reinach und Edith Stein, op.cit., S. 138.

4 Vgl. B. Beckmann-Zoller, Phéinomenologie des religidsen Erlebnis: religionsphilosophische
Uberlegungen in Anschluss an Adolf Reinach und Edith Stein, op.cit., S. 138.

4 A. Reinach, Scimtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Biinden (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 599-600.

“ Ebd., S. 594.

4 Ebd.

4 Vel. Vgl. B. Beckmann-Zoller, Phinomenologie des religidsen Erlebnis: religionsphiloso-
phische Uberlegungen in Anschluss an Adolf Reinach und Edith Stein, op.cit., S. 132.
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Alle Erlebnisse, die sich aus dem religésen Erlebnis begriinden, haben abso-
luten Charakter, im Gegensatz zu den Erlebnissen, die in menschlichen Bezie-
hungen griinden. Wihrend die letzteren zufillig sind oder mit einer konkreten
Gesinnungsart verkniipft, also relativ, sind alle Beziehungen zu Gott absolut, weil
ihre Intentionsrichtung seinen absoluten Gegenstand absteckt. ,,Gott thront im
Himmel“¥, daher verlaufen sie von ,,oben“ nach ,unten* und iibersteigen die
Grenze dieser Welt. In der Transzendenz des religiosen Erlebnisses erhebt Gott
den Menschen nach oben, wodurch seine irdischen Beziehungen einen iiberirdi-
schen Charakter bekommen. Reinach schrieb: ,,Die Stellung, die wir ihm gege-
niiber einnehmen, ein absolutes Unten einem absoluten Oben gegeniiber, schreibt
uns unser erlebnismiBiges Verhalten vor: Vertrauen, Liebe, Abhéingigkeit [...]<.
Diese Absolutheit des religiosen Erlebnisses stellt seine noematische Dimension
dar, die ,,die Briicke zu dem Reiche des Absoluten‘® ist, als solche bestehend
aus einer formalen und einer materialen Seite. Reinach behauptet: ,.In dreierlei
natiirlich eng Zusammenhédngendem Sinne konnen wir nunmehr von Absolutheit
reden. Gott ist uns in absoluter Hohe gegeben; unser einzelnes Erleben trigt dem-
gemil die absolute Hoherichtung; und neben dieser formalen Absolutheit steht
die Absolutheit des materialen Gehalts, die gidnzliche Erfiilltheit des Vertrauens,
des Denkens, der Liebe* ™. Zwischen beiden Dimensionen vollzieht sich der Lo-
gos des religiosen Erlebnisses, dessen Beziehung nicht auf einer logischen
Schlussfolgerung griindet, sondern auf inneren und harmonischen Ubergingen
sodass: ,,Dem zuhochst Gegebenen, zu dem unser Erleben sich emporhebt, ziemt
eine absolute Fiille der Liebe; wie auch umgekehrt ein absolutes Vertrauen, das
mich erfiillt, seinen intentionalen Gegenstand in absoluter Hohe aufsuchen
mufBt,

Ein religioses Erlebnis kann man jenes Erlebnis nennen, in dem der Mensch
die Tatsache seines eigenen Seins in Gottes Hinden entdeckt. Diese Entdeckung
vollzieht sich nicht auf der Ebene der theoretischen Reflexion, sondern auf der
Ebene des Fiihlens, die eine innere Dynamik des religiosen Erlebnisses darstellt,
dank der es sich verwirklicht. Erkennend, dass Gott mit seinen méchtigen Hén-
den sein vergingliches Sein schiitzt und ihn stiitzt, entdeckt der Mensch einen
Zustand, in dem er sich sicher fiihlt und wo sich seine Wesensfiille entfaltet. Jetzt,
da er nicht mehr weiterzugehen oder etwas zu erreichen begehrt, bleibt er in in-
nerer Beziehung zu Gott. Jedoch muss man sagen, dass der Glaube nicht einem
ruhigen, sondern einem reilenden Bach gleicht und man kann vermuten, dass

47 A. Reinach, Siamtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Béinden (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 607.

* Ebd.

4 Ebd., S. 610.

S0 Ebd., S. 607.

1 Ebd.
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vielleicht schon bald die Notwendigkeit seiner Bestitigung eintritt. Im religiosen
Erlebnis aber erkennt der Mensch die Moglichkeit der Kommunion zwischen sich
und Gott, er erfihrt die Umarmung durch die Liebe des Vaters.

*h%

Der Mensch versucht so, seinen Lebenslauf ,,zu schreiben, um Herr und
Schmied seines Lebens zu sein. Zu verginglich und schwach, entfiihrt ihn aber
mitunter der Lebensstrom und ldsst ihn auf eine Sandbank auflaufen. Jedoch 6ff-
net sich der Mensch gerade dort fiir die Gottesanwesenheit, was Adolf Reinach
sehr gut wusste, dem gerade auf dem Schlachtfeld Gott begegnet war. Edmund
Husserl sagte in seinem Nachruf, den er am Grab seines grofen Schiilers und
Freundes gehalten hat: ,,[...] zu tief war seine religiose Grundstimmung durch
die ungeheuren Kriegserlebnisse betroffen, als daf3 er in Zeiten eines relativ ruhi-
geren Frontdienstes nicht hitte den Versuch wagen miissen, seine Weltanschau-
ung religionsphilosophisch auszubauen. Wie ich hore, rang er sich in der Tat zu
einer ihn befriedigenden Klarheit durch: Die feindliche Kugel traf den in sich
Beruhigten, mit sich und Gott vollig Einigen*>2. Natiirlich ist Reinachs Weg zu
Gott nicht der einzige und wie er selbst in seinen Notizen schrieb ,Jeder kann
natiirlich nur von dem reden, was er erlebt*>. Und doch muss jeder Weg zu Gott
durch das Erlebnis seiner Anwesenheit und Vertrautheit fithren, wo der Mensch
fiihlt, wie nahe ihm Gott ist, der auf seine Entscheidung wartet, und wie viel er
eigentlich fiir Ihn bedeutet. Denn ,,[...] nur im Erleben Christi kann die unendli-
che Ferne und Majestit der Gottheit [...] in die unendliche Nihe verwandelt
werden, durch die der Christ im Gebet sich personlich gehort und aufgehoben
weiB 4,

Between Finiteness and Infinity.
Adolf Reinach’s Concept of the Religious Act

Summary

In 1914, the year World War I broke out, Adolf Reinach, one of Edmund Husserl’s most
notable students, a teacher and mentor of the young generation of phenomenologists, abandoned
his work at the university and enlisted in the army. At the front, as a result of various experiences,
he went through a vehement turn to religion. He left traces of his conversion in the notes about the
religious act he made most probably while in the trenches. In them, Reinach conducted a thorough

52 E. Husserl, Adolf Reinach . Nachruf, in: Frankfurter Zeitung 6.12.1917, hier in: Husserlia-
na XXV, Aufsdtze und Vortrige (1911-1921), herg. T. Nenon/Seep, H Rainer, Dordrecht 1987, 303.

53 A. Reinach, Samtliche Werke: Textkritische Aufgabe in 2 Binden (Aufzeichnungen), op.cit.,
S. 595.

5% H. Conrad-Martius, Einleitung, op.cit., S. XXVIL
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analysis of the human encounter with the Absolute, discussing the conditions for the opening up of
the finite being to infinity and the detailed structure of the religious act. The latter, according to the
phenomenologist, is constituted in the feeling consisting in the sense of dependence and safety
experienced in the presence of God and the response to it, the sense of gratitude and trust. The
conclusion of the whole act is the moment of affirmation of the human being who “in” God finds
peace and happiness, not desiring to aspire to or strive for anything else.
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Pozadajacy winnicy.
Agnostycyzm, ateizm i antyteizm
w ocenie J. Ratzingera/Benedykta XVI

W jednym z kluczowych miejsc pierwszego tomu Jezusa z Nazaretu (teo-
logicznej analizy wielkich obrazéw Janowej Ewangelii', a tu doktadnie — krzewu
winnego i wina®) Benedykt X VI analizuje przypowies$¢ o przewrotnych rolnikach
w wersji $w. Marka:

Pewien cztowiek zalozyl winnice.
Otoczyt jq murem, wykopat tlocznie
1 zbudowal wieze

[Jezus nawiazuje tu do ,,Pie$ni o winnicy” Izajasza, 5,1-7, ale czyni to w inny spo-
sob: obrazem Izraela w Jego przypowiesci nie jest juz szczep winny, ale dzierzawcy
winnicy — J. Sz.].

W koncu oddat ja w dzierzawg rolnikom i wyjechat. W odpowiedniej porze postat
do rolnikow stuge, by odebral od nich czgs¢ nalezng z plonow winnicy. Ci chwycili
g0, obili i odestali z niczym. Wtedy postat do nich drugiego stugg; lecz i tego zranili
w glowe 1 zniewazyli. Postal jeszcze jednego, tego zabili. I postat wielu innych,
z ktérych jednych obili, drugich pozabijali. Mial jeszcze jednego, ukochanego syna.
Postat go jako ostatniego do nich, bo sobie moéowit: ,,Uszanuja mojego syna”. Lecz
owi rolnicy mowili nawzajem do siebie: ,,To dziedzic. Chodzcie, zabijmy go, a dzie-
dzictwo bedzie nasze”. 1 chwyciwszy, zabili go 1 wyrzucili z winnicy. Céz uczyni
wlasciciel winnicy? Przyjdzie i wytraci rolnikdw, a winnic¢ odda innym. Nie czytali-
Scie tych stow w Pismie: Wiasnie ten kamien, ktory odrzucili budujqcy, stal si¢ glo-
wicq wegla. Pan to sprawil i jest cudem w oczach naszych” (Mk 12,1-11; por. Mt
21,33-45; L.k 20,9-18).

Historia ta jest nasycona gl¢boka, wielowymiarowa trescia chrystologiczna.
Jest waznym punktem sporu Jezusa z zydowska elita religijna (to ,,im” — arcyka-
ptanom, uczonym w Pi$mie, starszym i faryzeuszom — opowiedziat t¢ przypo-

!'J. Ratzinger/Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, cz. 1: Od chrztu w Jordanie do Przemienie-
nia, ttam. W. Szymona, Krakéw 2007, s. 187-239.
2 Tamze, s. 210-221.
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wies¢, Mt 21,45; Mk 11,27; 12,1; £k 20,19) i opowiescia o odrzuceniu Jezuso-
wego orgdzia przez Jego wspotczesnych. Jednak Benedykt XVI w swojej inter-
pretacji podkresla rowniez rzecz nastgpujaca, przenikliwie i dobitnie:

Pan zawsze [...] moéwi w czasie terazniejszym i z mysSla o przysztosci. Totez mowi
takze z nami i o nas. Otworzmy tylko oczy i zapytajmy: czy to, co zostato wtedy
powiedziane, w rzeczywistosci nie jest opowiadaniem naszej terazniejszo$ci? Czy nie
taka wlasnie jest logika epoki nowozytnej, naszych czasow? Oglosmy, ze Bog umart,
a wtedy my sami staniemy si¢ bogiem! Przestajemy wreszcie by¢ wlasnoscia Dru-
giego, jestesmy wlascicielami siebie samych i $wiata. Mozemy wreszcie robic to, co
si¢ nam podoba. Pozbywamy si¢ Boga; nie ma nad nami zadnej normy, my sami je-
steémy dla siebie miara. ,,Winnica” nalezy do nas. Zaczynamy juz dostrzegaé, co
wtedy dzieje sie z cztowiekiem i ze $wiatem...>.

W kazdym razie kiedy tamci, jerozolimscy stuchacze Jezusa, zrozumieli, ze
,»0 nich mowi” (Mt 21,45), ze ,,przeciwko nim skierowat t¢ przypowies¢” (Lk
20,19), woéwczas ,,chcieli koniecznie dosta¢ Go w swoje rece” (Lk 20,19)...

Taki jest skutek antyteizmu, walki z Bogiem nie w Jakubowym stylu (tamten
boj nad potokiem Jabbok byt bojem o blogostawienstwo, to byta walka z Bogiem
o Boga — Rdz 32, 25-33), ale zeby Go zabi¢ i uzyska¢ tym samym nieograniczone
prawo do zabijania... Oczywiscie, nie wolno zatraci¢ poznawczych, a tym bardziej
egzystencjalnych proporcji: negacja Boga ma wiele odcieni. Agnostycyzm nie jest
ateizmem, a ateizm nie jest antyteizmem. A 1 przyczyny tego wszystkiego bywaja
réznorodne, nieraz skrajnie rézne: od strasznego zta doznanego od innych po
straszne zto zadawane innym. Nie nalezy myli¢ agresywnej walki z Bogiem z sub-
telnymi watpliwosciami dotyczacymi poznania Jego istnienia i natury, pamigtajac,
ze pomigdzy tymi ekstremami znajduje si¢ multum stanowisk i postaw posrednich.
Jasne. Ale tez rozrézniac (a czgsto i nie wartosciowac) niekoniecznie powinno zna-
czy¢ rozdzielaé, bo jedno maja te postawy niewatpliwie wspolne: drogi agnostycy-
zmu, ateizmu i antyteizmu (et consortes) nie sa (zadna z nich) $ciezkami pokornej
wiary, a krzyzuja si¢ i przenikaja w sposob charakterystyczny dla plataniny bez-
drozy. Wszystkie sa bardziej lub mniej zblizone do tresci, ktore postmodernistycz-
na filozofia wiaze z pojgciami nomadyzmu (przeciwstawionego pielgrzymowaniu)
czy klacza (przeciwstawionego drzewu)* — sa to drogi niemajace poczatku, drogo-

3 Tamze, s. 217.

4 Tak o tych koncepcjach (autorzy: Jacques Deleuze i Felix Guattari oraz liczni nastepcy) pi-
sat J. Zycinski (Humanizm chrzescijanski wobec wyzwan postmodernizmu, ,Znak” 2001, nr
5[552]): ,,[...] autorzy ci rozwijaja wtasna koncepcje nieswiadomosci, w ktorej gtowna rolg odgry-
wa Schizo. Jej botanicznym modelem pozostaje ktacze (rhisoma). Pod wzgledem sympatii intelek-
tualnych kultura klacza pozostaje w opozycji do kultury biblijnego drzewa poznania. Klacze jest
skomplikowane nie tylko w swej botanicznej strukturze. [...] Skomplikowane nitki kfacza maja nas
wyzwala¢ z tgsknoty za mysleniem linearnym i uczy¢ odmiennej logiki nomadow. Podobnie czto-
wiek jako nomada nie traktuje zadnego terytorium jako swego, wszedzie czuje si¢ wedrowcem,
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wskazow i prowadza donikad. Mocna ta teza jest u swoich korzeni glgboko pau-
linska — o czym za chwilg.

1. Zasadniczy konflikt

Tu jednak najpierw trzeba podkresli¢ niezwykla przenikliwo$¢, niemata od-
wage, a w konsekwencji bezdyskusyjna zastuge Benedykta XVI. To on, nie ni-
weczac dobra 1 wielu pozytkéw tzw. dialogu z ateizmem (lata 60., 70. i 80. XX
wieku sa apogeum tego fenomenu), ale ponad jego stabymi punktami (irenizm
kosztem prawdy, przymknigte nieco oko — bo rozmawiamy dla pokoju — na tota-
litarne potwornosci politycznego ateizmu itp.), ukazal groze kazdej doktrynalne;j
i egzystencjalnej formy oporu wobec Boga i walki z Nim, a takze — to bardzo
wazne — kazdej formy utraty wiary, opuszczenia Boga, zaprzestania szukania Go,
dystansu wobec sprawy Bozej. I to — rowniez bardzo wazne — bez znieczulenia
i bez taryfy ulgowej dla swoich, ba, ze szczegdlna pasja sprzeciwia si¢ formom
agnostycyzmu, sekularyzmu i ateizmu w przestrzeni wewnatrzkoscielnej (co tyl-
ko pozornie brzmi jak oksymoron, a co nie jest rzadko$cia zwlaszcza w realiach
Kosciota Zachodu). W swej teologicznej istocie zreszta kazdy grzech jest jakas
forma a-teizmu i mniej lub bardziej $wiadoma forma anty-teizmu.

Juz w potowie lat 80. XX wieku, 20 lat po Vaticanum II, Ratzinger glosit
tezg, ze ,,po okresie zbyt pozytywnego interpretowania agnostycznego i ateistycz-
nego $wiata™ potrzebna jest ,,restauracja”. ,,Nadszedt czas — glosit — by znalez¢
w sobie odwage bycia nonkonformista, zdolnos¢ do stawiania oporu, do odkry-
wania prawdziwego oblicza niektorych tendencji we wspotczesnej kulturze [wha-
$nie tych o korzeniu i profilu agnostycznym i ateistycznym — przyp. J. Sz.], od-
rzucajac pewne typy euforii posoborowej. Rzecz jasna, ,,restauracja” nie moze
by¢ zadnym krokiem wstecz — nie jest to ani mozliwe, ani pozadane; chrzesci-
janstwo nie zywi si¢ resentymentem, Bog jest przysztoscia, a Kosciot ,,zmierza
w kierunku spelnienia historii, patrzac na Pana, ktory nadchodzi”’. Chodzi raczej
o odzyskanie rownowagi, o dialog przy pelnym zachowaniu tozsamosci, dialog,
ktéry nigdy nie bedzie prowadzony kosztem prawdy (w tym wypadku prawdy
0 agnostycyzmie i ateizmie). I nie ma to nic wspolnego z potgpianiem kogokol-

ktorego podroz pozbawiona jest celow. Cale swoje zycie przezywa jako intermezzo, koncentrujac
uwage na tym, co jest pomigdzy. Wlaczony w proces stalego przemieszczania, wypetnia otwarta
przestrzen swej wedrowki, nie zostawiajac po sobie zadnych sladow. Ta przestrzen to wiasnie kia-
cze — pokomplikowane, pozbawione linearnej struktury, ztozone jak los istot skazanych na wiecz-
ne niedopetnienie wedrowki. Deleuzjanski nomada moze kojarzy¢ si¢ z odwiecznym tutaczem”.

5 J. Ratzinger, Raport o stanie wiary [rozm. V. Messori], thum. Z. Oryszyn, Krakéw—Warsza-
wa-Struga 1986, s. 31.

¢ Tamze.

" Tamze.
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wiek. Jest doktadnie przeciwnie: chodzi o najwyzsze dobro kazdego bez wyjatku
cztowieka, niezaleznie od bezdrozy, w ktore zabrnat lub w ktére go, mamiac,
weciagnigto... Cho¢ ,,$wiat ten burzy sig, kiedy grzech i taska zostaja nazwane po
imieniu™s,

Mocne oparcie w krytyce agnostycyzmu i ateizmu znajduje J. Ratzinger/Be-
nedykt XVI w nauczaniu $w. Pawta. Kilkakrotnie analizuje’ stynny fragment
z Listu do Rzymian, bedacy w swej pierwszej, dogmatycznej czgséci (w. 18-22),
podstawa do orzeczenia konstytucji Dei Filius Soboru Watykanskiego I na temat
tzw. naturalnej poznawalnosci Boga ,,ze stworzen”'%:

Albowiem gniew Bozy ujawnia sig z nieba na wszelka bezboznos¢ i nieprawo$é tych
ludzi, ktérzy przez nieprawos¢ nakladaja prawdzie peta. To bowiem, co o Bogu moz-
na poznac, jawne jest wsrod nich [pogan, Grekoéw — przyp. J. Sz.], gdyz Bég im to
ujawnil. Albowiem od stworzenia $wiata niewidzialne Jego przymioty — wiekuista
Jego potgga oraz bostwo — staja si¢ widzialne dla umystu przez Jego dzieta, tak ze
nie moga si¢ wymowic¢ od winy, poniewaz, cho¢ Boga poznali, nie oddali Mu czci
jako Bogu ani Mu nie dzigkowali, lecz znikczemnieli w swoich mys$lach i zaCmione
zostato bezrozumne ich serce. Podajac si¢ za madrych, stali si¢ gtupimi (Rz 1,18-32).

Zasadnicza teza Ratzingera interpretujacego ten tekst (w kontekscie rozdzia-
hu i calego listu) jest nastgpujaca: ,,Dla Pawla ateizm, a takze agnostycyzm prze-
zywany jako ateizm, wcale nie jest niewinng postawa”!!. Dlaczego? Skad ow brak
»hiewinnosci”? Bo — wedlug apostota — zawsze (!!!) wynikaja one z odmowy
poznania, ktore cztowiek otrzymuje w darze, ale odrzuca (!!!) warunki jego przy-
jecia. ,,Cztowiek nie jest skazany na pozostawanie w niepewnosci wobec Boga™'2.
Nie poznaje Boga wtedy i dlatego, kiedy zaprzecza prawdzie dla wygody i korzy-
$ci. Prawda o Stworcy, ,,obecnym w jego sercu” przebitaby si¢ do $wiadomosci,
poznania i morale czlowieka, gdyby nie opor stawiany prawdzie, zZycie przeciw
prawdzie, natozenie prawdzie p¢t (Rz 1,18). Kiedy liczy sig tylko ,,ja” i ,.teraz”,
glos stworzenia na temat Stworcy zostanie zaghuszony; ,,Pawel nie zna przypad-
ku ateisty, ktory bylby czystym idealista”".

,,Co na to odpowiedzie¢? [...] Czy ma to znaczenie takze dzi$ [...]?'* — pyta
Ratzinger. ,,Uwazam, ze tak”!® — odpowiada. Mato tego: ,,Pawel nakreslit obraz

8 Tamze, s. 30.

9 J. Ratzinger/Benedykt XVI, Europa Benedykta w kryzysie kultur, tam. W. Dzieza, Czgsto-
chowa 2005, s. 115-123; tenze, Patrze¢ na Chrystusa, tham. J. Merecki, Krakow 2005, s. 22-27.

0 Por. J. Szymik, Traktat o Bogu Jedynym, w: E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski (red.),
Dogmatyka, t. 3, Warszawa 2006, s. 62-69.

11'J. Ratzinger/Benedykt XVI, Europa Benedykta..., dz. cyt., s. 118. Por. tenze, Patrze¢ na
Chrystusa, dz. cyt., s. 24.

12 Tenze, Europa Benedykta..., dz. cyt., s. 118.

13 Tamze, s. 119.

4 Tamze, s. 119, 121.

5 Tamze, s. 121.
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upadku, ktéry nas, wspotczesnych czytelnikow szokuje swoja aktualno$cig™'®.
Rzeczywiscie, mozemy dozna¢ szoku (ze 2000 lat z haczykiem nie maja znacze-
nia), czytajac wiersze 21-32, czyli opis skutkow bezboznosci: kultu bozkow,
wyuzdania i zboczen seksualnych, zazdrosci, oszczerstw, braku litosci w zhu,
perwersyjnego pochwalania i lansowania zta i ztych. Jest to jeden z najbardziej
wstrzasajacych w Biblii opiséw cywilizacji $mierci — owocu agnostycyzmu, ate-
izmu, antyteizmu. Ani na moment nie zapominam, ze granica mi¢dzy wiara
i niewiarg przebiega nie tyle migdzy ludzmi, ile przez serce i zycie kazdego czto-
wieka. Nie odbiera to niniejszym refleksjom ani ci¢zaru, ani dramaturgii. Wrecz
przeciwnie: poniewaz je uwewngtrznia, wigc je powigksza 1 wyostrza.

Istnieje zawsze, ttumaczy przenikliwie Ratzinger, 6w zasadniczy konflikt:
,»mi¢dzy poznaniem Boga jedynego, a atrakcyjnoscia innych poteg, uwazanych
za bardziej niebezpieczne, blizsze, a przez to wazniejsze dla cztowieka niz dale-
ki i tajemniczy Bog'. I t¢ prawdg jestesmy winni naszym wspotczesnym — ze
ow konflikt nie jest jedynie historia, ale Ze jest obecny w kazdej historii, wspol-
nej 1 osobistej. Kazda i cata historia naznaczona jest tym podstawowym dylema-
tem: ,,pomiedzy spokojnym roszczeniem prawdy”® z jednej strony, ,,a presja
osiagania korzysci, potrzeba zycia w poprawnych relacjach z potegami, ktore
znacza swoim pietnem codzienne zycie, z drugiej strony”". To pierwsze wydaje
si¢ dalekie i mozliwe do zatatwienia ,,pdzniej”, to drugie naciska i wydaje sig
konieczne ,teraz”. Jednak takze dzi$ ,,staba” i cicha oczywisto$¢ Boga nie zosta-
fa wyeliminowana i nadal jest ,,oczywista”, ale tez by¢ moze bardziej niz kiedy-
kolwiek zostata uczyniona nierozpoznawalna z powodu przemocy wiladzy i zy-
sku?. W kazdym razie niewiara jest przeciwko naturze, jak uczyt $w. Tomasz?!,
a $lad prawdy nie ginie nigdy calkowicie — istnieje nieraz w formach zdumiewa-
jacych, ,,niczym w dzungli petnej trujacych roslin”*.

Problem przeniesienia Pawlowej diagnozy z I wieku po Chrystusie w wiek
XXI jest jedna z fundamentalnych kwestii w teologii J. Ratzingera/Benedykta XVI.
Diagnozy tej aktualno$¢ i waga wydaje si¢ pod pewnymi wzgledami jeszcze
wigksza dzi$ niz wtedy. Tym wigkszy budzi sprzeciw. Agnostycyzm, ideowy fun-
dament wspotczesnych zachodnich systeméw spoteczno-politycznych (w teorii
metafizycznie pusty, w praktyce zawierajacy konkretne religijne i metafizyczne
postawy i przekonania®, przede wszystkim kartezjansko-kantowska ,,milczaca

16 Tamze, s. 118.

17 Tamze, s. 120.

18 Tenze, Patrze¢ na Chrystusa, dz. cyt., s. 25.

¥ Tenze, Europa Benedykta..., dz. cyt., s. 120.

2 Tamze, s. 122.

2 Tamze, s. 123.

22 Tenze, Patrze¢ na Chrystusa, dz. cyt., s. 25.

» Tamze, s. 14-15. Por. T.P. Terlikowski, Benedykt XVI. Walka o dusze swiata, Krakéw 2011,

s. 103.
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nieche¢” wobec koscielnosci wiary chrzescijanskiej) jest jednym z fundatorow
ateizmu (w sferze idei, jako naturalny ,,nastepny krok™) oraz relatywizmu (w sfe-
rze moralnej). Tak Zze opdr wobec agnostycyzmu i relatywizmu okazuje si¢
»Sprzeciwem wobec cywilizacji zachodniej, wobec tego, co okresla jej codzien-
nos$¢”*. 1 jak trafnie zauwaza Alain Besangon, ,,podczas gdy Jan Pawet II zwalczat
potworny rezim polityczny, komunizm, [...] mial po swojej stronie cate spoteczen-
stwo 1 cala ludzkos¢, Benedykt XVI ma przeciwko sobie calo$¢ nowoczesnego
spoteczenstwa zrodzonego z kryzysu lat sze$édziesiatych z jego nowa moralno-
Scig [relatywizm — J. Sz.] i nowa religijnoscia [agnostycyzm — J. Sz.]"%.

W centrum niewierzacego $wiata ciagle jeszcze da si¢ dostrzec nikly blask
utraconego skarbu wiary®, ciagle jeszcze dociera do nas to $wiatlo jak $wiatto
wygastej i martwej juz gwiazdy®, ale utrata Boga zmienia wszystko na gorsze,
na antycztowiecze — wszystko: od najintymniejszych detali zycia po to, co naj-
ogo6lniejsze. Bez Boga cztowiek zostaje poddany ,,zywiotom tego $§wiata”, ,,bez-
silnym” i ,,ngdznym” (Ga 4,9)*, a ostatecznie ,,tyranii ksigcia” tego Swiata. T¢
wlasnie prawdg powtarzal za §w. Pawtem i wielkimi ojcami Benedykt XVI na-
SZym czasom — nieustraszenie i z moca.

2. Spetanie prawdy

Kto odchodzi od Boga? Dlaczego i po co? Jakie mechanizmy wspodtczesne-
go $wiata ten ruch i t¢ negacje¢ generuja, ulatwiaja, jej sprzyjaja? Jak rozpoznac,
czy ja sam nie zmierzam ku bezboznosci? Ktora czg¢$¢ mojej duszy staje si¢ agno-
styczna, ateistyczna, antyteistyczna?

W Spe salvi Benedykt XVI w ten sposob przedstawia jedna z gtownych przy-
czyn nowozytnego ateizmu, ale zarazem tez pokazuje jego najciemniejsza stro-
ng, wyrastajaca — jakzeby inaczej — z pychy (,,zarozumiata”), jego blad i fatsz,
a takze totalitarne 1 $mierciono$ne skutki:

Ateizm XIX i1 XX wieku ze wzgledu na swa genezg i cel jest moralizmem: protestem
przeciw niesprawiedliwo$ciom $wiata i historii powszechnej. Swiat, w ktorym istnie-
je taka miara niesprawiedliwoS$ci, cierpienia niewinnych i cynizmu wtadzy, nie moze

2 T.P. Terlikowski, Benedykt XVI. Walka..., dz. cyt., s. 14.

3 L’Osservatore Romano” z dn. 19-20 kwietnia 2010 (cyt. za: A.M. Valli, Ratzinger na ce-
lowniku. Dlaczego go atakujq? Dlaczego jest stuchany?, ttum. M. Masny, Krakéow 2011, s. 105).

26 J. Ratzinger/Benedykt X VI, Szukajcie tego, co w gorze, thum. M. Rodkiewicz, Krakéw 2007,
s. 21.

2 Tenze, Koscidl. Pielgrzymujqca wspélnota wiary, tam. W. Szymona, Krakéw 2005, s. 262.

2 Tenze, Formalne zasady chrzescijanstwa. Szkice do teologii fundamentalnej, thum. W. Szy-
mona, Poznan 2009, s. 86.

» Benedykt X VI, Mistrzowie duchowi. Ojcowie i pisarze Sredniowiecza, ttum. ,,I” Osservatore
Romano”, Poznan 2011, s. 98.
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by¢ dzietem dobrego Boga. Bog, ktory bylby odpowiedzialny za taki $wiat, nie byl-
by Bogiem sprawiedliwym, a tym bardziej Bogiem dobrym. W imi¢ moralnosci trze-
ba takiego Boga zakwestionowac. Skoro nie ma Boga, ktory stwarza sprawiedliwos¢,
wydaje sig, ze cztowiek sam jest teraz powotany do tego, aby ustanowit sprawiedli-
wos¢. Jezeli mozna zrozumie¢ protest przeciw Bogu wobec cierpienia na tym $wie-
cie, to jednak teza, ze ludzko$¢ moze i powinna zrobi¢ to, czego zaden bdg nie robi
ani nie jest w stanie zrobi¢, jest zarozumiata i w istocie rzeczy nieprawdziwa. Nie
jest przypadkiem, ze z takiego zatozenia wynikly najwigksze okrucienstwa i niespra-
wiedliwosci, bo opiera si¢ ono na wewnetrznej falszywosci tej tezy. Swiat, ktory sam
musi sobie stworzy¢ wilasna sprawiedliwos$¢, jest §wiatem bez nadziei. Nikt i nic nie
bierze odpowiedzialnosci za cierpienie wiekow. Nikt i nic nie gwarantuje, ze cynizm
wladzy — pod jakakolwiek pongtna otoczka ideologiczna si¢ ukazuje — nie bedzie
nadal panoszyt si¢ w $wiecie. [...] Protest przeciw Bogu w imig¢ sprawiedliwos$ci ni-
czemu nie shuzy. Swiat bez Boga jest §wiatem bez nadziei (por. Ef 2,12). Jedynie Bog
moze zaprowadzi¢ sprawiedliwosé. A wiara daje nam pewno$¢: On to robi®.

W nastepnej swojej encyklice — Caritas in veritate papiez zwraca uwage na
inna, wazna przyczyng wspotczesnej negacji Boga, tzw. ,,naukowa”. Wynika ona
z przyjetych koncepcji filozoficznych, przyrodoznawczych i antropologicznych:
catos¢ natury, a przede wszystkim istota ludzka sa tu ,,uwazane za owoc przy-
padku lub determinizmu ewolucyjnego™!, a cztowiek ,,jest zagubionym atomem
w przypadkowym wszech§wiecie2,

Ale kolejna, nie mniej istotna przyczyna ateizmu dzisiaj jest, zdaniem Bene-
dykta XVI, swoista inzynieria spoleczna, misyjno$¢ a rebours, eksportowanie
agnostycznej/ateistycznej wizji rzeczywistosci ,,w pakiecie” ekonomiczno-kultu-
rowym. Przestrzega w Caritas in veritate:

Kiedy panstwo promuje pewne formy ateizmu praktycznego, ich naucza lub wrecez je
narzuca, pozbawia swoich obywateli sity moralnej i duchowej, niezbgdnej do dziata-
nia na rzecz integralnego rozwoju ludzkiego, i uniemozliwia im coraz wigksze anga-
zowanie si¢, z nowym dynamizmem, by da¢ bardziej wielkoduszna ludzka odpowiedz
na mito$¢ Boza. Zdarza sig, ze kraje ekonomicznie rozwinigte lub znajdujace si¢ na
drodze rozwoju eksportuja do krajow ubogich, w kontekscie ich stosunkéw kultural-
nych, handlowych i politycznych, t¢ zawezona wizj¢ osoby i jej przeznaczenia. |[...]
zaprogramowane szerzenie indyferentyzmu religijnego lub ateizmu praktycznego ze
strony wielu krajow jest sprzeczne z potrzeba rozwoju narodéw, jako ze pozbawia je
energii duchowych i ludzkich®.

To wszystko jest pycha, ktamstwem i przemoca wzajemnie ze soba sprzgzo-
nymi, podbarwionymi fatszywymi §wiattami o§wiecenia, zamaskowanym senty-

30 Tenze, Encyklika Spe salvi (30.11.2007), nr 42, 44.

31 Tenze, Encyklika Caritas in veritate (29.06.2009), nr 48.
3 Tamze, nr 29.

3 Tamze.
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mentalizmem (,,w stuzbie cztowiekowi”), ktory — kiedy jest bezbozny — zamie-
nia si¢ w okrucienstwo i totalitaryzm (,,dla dobra cztowieka”). Raz jeszcze sigg-
nijmy do encykliki, aby ustysze¢ chrzescijanska odpowiedz:

To nie zywioly $wiata, prawa materii rzadza ostatecznie $wiatem i cztowiekiem, ale
osobowy Bog rzadzi [...] wszech§wiatem; prawa materii i ewolucji nie sa ostateczna
instancja, ale rozum, wola, mitos¢ — Osoba. A jesli znamy t¢ Osobg, a Ona zna nas,
wowczas niewzruszona moc elementéw naturalnych nie jest ostateczna instancja;
woweczas nie jesteSmy niewolnikami wszech§wiata i jego praw — jesteSmy wolni. [...]
Niebo nie jest puste. Zycie nie jest zwyczajnym nastepstwem praw i przypadkowosci
materii, ale we wszystkim i rdwnocze$nie ponad wszystkim jest osobowa wola, jest
Duch, ktory w Jezusie objawit si¢ jako Mito§¢.

Problem sigga glgboko, najglgbiej: serca cztowieka, kazdego cztowieka. Juz
sw. Bazyli w IV wieku pisze o ,niektorych”, ktorzy ,,nosza w sobie ateizm”,
a ten ich zwodzi i kaze wyobraza¢ sobie wszechswiat bez przewodnika, tadu,
zdany na zupelna przypadkowosc¢®. , Iluz jest dzisiaj tych «niektorych»”, konsta-
tuje Benedykt XVI*°... Wystarczy zajrze¢ do najpoczytniejszych dziet wspotczes-
nej literatury pigknej, do dzisiejszej filmoteki, sejsmografow rejestrujacych du-
chowe tapnigcia epoki, zeby zorientowac sig, jak kluczowa rolg w rozumieniu
rzeczywistosci odgrywa w nich przypadek i beztad, jak rzecz t¢ egzemplifikuja,
interpretuja, jak nia epatuja odbiorcg, 1 to w zdecydowanej wigkszosci z pozycji
agnostyczno-ateistycznych. Nie-teizm stal si¢ dla wielu srodowisk euroamery-
kanskiej kultury czyms bezalternatywnym, perspektywa obowiazkowa, nawy-
kiem — ,ateizm nie byt w naszym krggu przekonaniem, lecz przyzwyczaje-
niem”¥’, napisal rozméwca Benedykta X VI, Peter Seewald. Znak czasu?*

Whbrew licznym gtosom ,,dialogalno-rozumiejaco-ugodowym’ dobywajacym
si¢ z chrzescijanskiego $wiata, glos papieza jest tu diamentowo ostry, jednoznacz-
ny, trzezwiacy i wzywajacy do rewizji, do niezgody na stan rzeczy. Mowi moc-
no: ,,Uwazam, Ze nie mozna przez cate zycie pozostawa¢ zdecydowanym ateista
lub nihilista bez wykroczenia przeciw swemu sumieniu, gdyz gtos Boga jest w kaz-
dym cztowieku™”. Brzmi to jak echo tamtych, Pawlowych stow: ,,nie mogg sig
wymowi¢ od winy” (Rz 1,21).

3 Tenze, Encyklika Spe salvi, nr 5.

3 Bazyli, 1, 2, 1: Sulla Genesi [Omelie sull’Esamerone], Milano 1990, s. 9, 11 (cyt. za: Ps,
s. 658).

% Katechezy Ojca Swietego Benedykta XVI, w: S. Dziwisz, J. Glowczyk, S. Nasiorowski,
P. Ptasznik (red.), Liturgia godzin z Janem Pawtem Il i Benedyktem XVI, Tarnéw 2007, s. 561-712,
s. 659.

37 P. Seewald, Benedykt XVI. Portret z bliska, tham. G. Popek, Krakéw 2006, s. 107.

38 Por. J. Szymik, Bog jako zZrédlo i pragnienie. Znaki czasu spolecznego, w: tenze, Teologia.
Rozmowa o Bogu i cztowieku, Lublin 2008, s. 321-338.

% J. Ratzinger, O nihilizmie, piekle i kryzysie w Kosciele. [rozm.: P. Lisicki, G. Gorny,
R. Smoczynski], ,,Fronda” 1999, nr 15-16, s. 6-21, s. 15. Zdanie to trzeba rozumie¢ w kontekscie



POZADAJACY WINNICY. AGNOSTYCYZM, ATEIZM I ANTYTEIZM... 139

Jego diagnoza, wielokrotnie formutowana w réznych kontekstach pastoralnych
i teologicznych, brzmi mniej wigcej tak: to nie Hiobowie ani Abrahamowie odcho-
dza od Boga. Ci, dotknigci ogromnym, niepojetym cierpieniem i ogromem niepo-
jetnosci tajemnicy Boga, wadza si¢ z Najwyzszym, nieraz Go nie rozumieja, ale
ufaja Mu pod dnem boélu. I nawet kiedy ich udreka prowadzi do $mierci, a ich zy-
cie wydaje si¢ opuszczone przez Boga (Eli, Eli lema sabachthani..., Mt 27,46), to
fakt, Ze nie natozyli wtasna nieprawoscia prawdzie pet (Rz 1,18) i1 plynaca stad
najglebsza, wewngetrzna zazyto$¢ z Bogiem, chroni ich przed antyteizmem, bezboz-
noscia i poszerza ich serca. Odchodza ci, ktérzy chca zabié Swiadka, ktorym py-
cha przeszkadza z Kims$ dzieli¢ wtadzg nad wlasnym zyciem i sercem. To nie cier-
pienie Ziemi Us ani gory Moria jest poczatkiem ateizmu, ale pozadanie winnicy.

Nie by¢ widzianym, nie mie¢ $wiadka, nie zawdzigczac zycia 1 wybawienia
komukolwiek poza soba®. ,,[...] ludzie bardziej umitowali ciemno$¢ anizeli Swia-
tlo: bo zte byly ich uczynki [...], kto si¢ dopuszcza nieprawosci, nienawidzi $wia-
tla i nie zbliza si¢ do Swiatla [...]” (J 3,19-20). W kazdym razie: skutkiem jest
ciemnos¢ 1 z nig zwiazana aberracja widzenia. A kiedy Bog zostaje wykluczony
z ludzkiego pola widzenia*!, cztowiek dostrzega niewiele wigcej niz to, co daje
si¢ zmierzy¢ i zwazy¢. Oba te rodzaje Slepoty warunkuja i ,,nakrecaja” si¢ na-
wzajem, tak ze trudno powiedzie¢, ktory z nich jest przyczyna, a ktory skutkiem.
Jedno jest pewne: droga, na ktora, wspolpracujac, spychaja ociemniatego, pro-
wadzi do katastrofy. Wida¢ to jasno zard6wno w skali indywidualnej, jak i spo-
lecznej. Zwlaszcza w tej drugiej wspodtczesnosé dostarcza przyktadow, jakich do
tej pory $wiat nie znat. Oto, jak pisze Seewald w konteksécie zmagan J. Ratzinge-
ra/Benedykta XVI z antyteizmem,

[...] zaslepione spoteczenstwo, ktore w swoim notorycznym buncie przeciwko Bogu
stracito wczesniejsza zdolno$¢ do rzeczowego osadu. Sktania si¢ ono w waznych

polemicznego pytania i obszernej odpowiedzi. Rozmowa toczyta si¢ w Polsce w 1999 roku: ,,Moz-
na [...] przeczyta¢ [...] u Karla Rahnera w jego Podstawowym wyktadzie wiary, ze niejednokrotnie
lepiej jest by¢ ateista czy nihilista, niz wierzy¢ w Boga. Wedlug niego najwazniejsza warto$cia jest
odczuwanie tragedii wlasnej egzystencji. Znajdziemy obecnie wiele ksiazek 1 artykutow myslicieli
katolickich, w ktorych panuje taka egzystencjalistyczna retoryka. Jedyna rzecza, ktora oni faktycz-
nie pomijaja, jest zawsze kwestia wyznania prawdziwej wiary.

Tam, gdzie mowi sig co$ takiego, panuje z jednej strony romantyczne pojmowanie nihilizmu,
z drugiej za$ zacie$nione pojgcie wiary. Jesli widzg w wierze jedynie sumg cigzardéw, ktore musze
dzwigaé, bo przeciez jestem katolikiem, to po cichu bedg sobie zyczyt odejscia od wiary, gdyz
wowczas moje zycie stanie si¢ rzekomo latwiejsze.

Nie wolno sobie jednak wyobrazaé, ze ktos, kto jest nihilista, Zyje w stanie szczgscia, bo moze
czyni¢ wszystko, co chce. To jest juz pytanie, jak stat si¢ on nihilista. Nihilizm, albo zdecydowany
ateizm, zaklada, ze kto$ sprzeciwia si¢ wewngtrznemu wezwaniu, ze kto$ si¢ duchowo zatwardzit.
Uwazam, Ze nie mozna przez cale zycie pozostawa¢ zdecydowanym ateista lub nihilista bez wy-
kroczenia przeciw swemu sumieniu, gdyz glos Boga jest w kazdym czlowieku” — tamze, s. 14-15.

4 Por. J. Szymik, Theologia benedicta, t. 1, Katowice 2010, s. 272-276.

41 J. Ratzinger, Duch liturgii, ttum. E. Pieciul, Poznan 2002, s. 111.
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kwestiach polityki spotecznej do eksperymentow, ktore sa nie tylko pozbawione wia-
ry, lecz rowniez pozbawione wszelkiego rozsadku*.

I to w najwazniejszych dziedzinach, dotyczacych zycia i przysziosci — oby-
czajowej, pedagogicznej, bioetycznej, prawnej (tzw. matzenstwa homoseksualne
sa tylko pierwszym z brzegu przykladem).

Fatszywa bezgrzeszno$¢ jest jednym z najgorszych skutkow porzucenia
Boga. Prawdzie naktada peta grzech, méj grzech; nie moje cierpienie, lecz moj
grzech, podkresla papiez. Tymczasem odrzucenie Boga jest wewngtrznie zwia-
zane z falszywym odrzuceniem grzechu (nie przez nawrocenie, ale przez wy-
parcie i zaprzeczenie), czyli tez prawdy o sobie jako grzeszniku potrzebujacym
przebaczenia, potrzebujacym Boga. Wobec tego jako remedium pojawia sig:
szukanie usprawiedliwien, alibi, bezwzgledna walka z poczuciem winy*, ma-
nipulacja kodeksem moralnym. Benedykt XVI wiele uwagi poswigcit tym zja-
wiskom, zwlaszcza ich formom panoszacym si¢ w Kosciele; czynit to ze szcze-
gb6lna intensywnoscia w drugiej potowie swojego pontyfikatu. Tylko zycie
w nieustannym napigciu i praktyce nawracania si¢ uchroni nas przed slepota
na Boga — glosil*.

3. Kirchenkampf, sekularyzm i $miertelna nuda

Skutkiem porzucenia Boga i odmowy powrotu jest tez Kirchenkampf®, walka
przeciwko Kosciotowi, by postuzy¢ sig¢ zwrotem, ktory swa geneze i zta stawe
zawdzigcza latom 30. i pierwszej potowie lat 40. ubiegltego wieku w hitlerow-
skich Niemczech. Od rosnacej niechgci po ngkanie, ostracyzm i przesladowania
az do otwartej wojny. Jak mowil okdlnik Martina Bormanna z roku 1941 skiero-

42 P. Seewald, Benedykt XVI. Portret z bliska, dz. cyt., s. 41.

4 J. Ratzinger/Benedykt XVI, Kosciél. Wspélnota w drodze, thum. D. Chodyniecki, Kielce
2009, s. 139-140. ,,[...] dzisiejsza dysputa moralna dazy do uwolnienia ludzi od winy, czyniac tak,
by nigdy nie zaistnialy warunki stwarzajace cho¢by mozliwo$¢ pojawienia si¢ poczucia winy. Przy-
chodzi tutaj na mysl uszczypliwe zdanie Pascala: «Ecce patres, cui tollunt peccata mundi» (Oto
ojcowie, ktorzy gtadza grzechy $wiata). Wedlug tych «moralistow» nie zdarza si¢ juz zadna wina.
[...] «Psychoanaliza miata powazne trudnos$ci z uznaniem, ze oprocz poczucia winy o réoznym
podtozu, istnieje rowniez takie, u ktorego podstaw lezy prawdziwa wina. Nie moze ona tak tatwo
zgodzi¢ sig z tym stwierdzeniem... gdyz jej filozofia nie zna wolnosci... jej determinizm jest opium
dla intelektualistow. Wedtug nich Zygmunt Freud znacznie przewyzszyt biednego, nieo§wieconego
rabbiego Jezusa. On bowiem mogt jedynie odpusci¢ grzechy i uznawal to jeszcze za konieczne.
W przeciwienstwie do niego, Zygmunt Freud, Nowy Mesjasz z Wiednia, uczynit znacznie wigcej.
On usunat grzech, usunal wing z duchowego $wiata [...]»” — tamze.

“ AM. Valli, Ratzinger na celowniku, dz. cyt., s. 160-174.

4 A. Nichols, Mysl Benedykta XVI. Wprowadzenie do mysli teologicznej Josepha Ratzingera,
ttum. D. Chabrajska, Krakéw 2006, s. 34.
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wany do wszystkich gauleiteréw: ,,chrzescijanstwo i narodowy socjalizm sa
sprzeczne, a partia nazistowska musi walczy¢ o to, aby raz na zawsze zniszczy¢
potege Kosciota™s. W Polsce (na Gornym Slasku zwlaszcza) pojecie to kojarzy
si¢ mocno z XIX-wiecznym Kulturkampf Bismarcka, ktorej to walki ostrze byto
zreszta skierowane glownie przeciwko Koéciotowi katolickiemu na Slasku. Od
totalitarnych reziméw germanskiej proweniencji podstgpniejsza, okrutniejsza
i przynoszaca jeszcze wigksza liczbg ofiar byta juz tylko walka z Kosciotem Rzym-
skokatolickim pisana cyrylica — prowadzona przez carat i sowiecki komunizm.

Wracajac do Niemiec, walki z Kosciotem jako efektem porzucenia Boga
i XXI wieku, warto przypomnie¢ gorzkie wyznanie Benedykta X VI, latem 2010
roku: ,,w katolicyzmie w Niemczech istnieje znaczna grupa, ktora tylko czeka na
to, aby moc zaatakowacé papieza. To nalezy do kolorytu katolicyzmu naszych
czasOw”¥. Niestety, nie tylko w Niemczech i nie tylko w katolicyzmie (czy na
jego obrzezach, powiedzmy ostrozniej). ,,Ratzinger, precz z uniwersytetu!” — ta-
kie hasto pojawito si¢ na murze La Sapienza (co znaczy ,,Madros$¢”!), najwigk-
szego uniwersytetu miasta Rzymu, w styczniu 2008 roku, gdzie, jak wiadomo,
nie dopuszczono do wyktadu papieza, co bytoby — jak napisato 67 sygnatariuszy
listu protestacyjnego — ,,wydarzeniem niestosownym i niezgodnym z linia laic-
kosci nauki™®, W dalszej perspektywie teologie i wszelkie $lady po niej nalezy
usunaé z przestrzeni akademickiej — zadano®.

To tylko jeden przyktad, ale dobry, jesli chodzi o najswiezsza wersj¢ Kirchen-
kampfu w przestrzeni cywilizacji Zachodu. Mieszanka szyderstwa i otwartej agre-
sji ma na celowniku ,,«ideg chrzesécijanska w jej kompleksowos$ci», ale na koniec
na muszce pojawia si¢ zawsze Kosciot katolicki”. W tym ataku, w jego aurze,
wisi co$ autentycznie przerazajacego, ,,jakies zadanie racji wypowiadane urazo-
nym i stanowczym tonem, ktore wygladaja na che¢ przygotowania historyczne-
go wyroéwnania rachunkow™! — tak to okresla wtoski publicysta Ernesto Galli
della Logia. Politolog Carl Schmidt 85 lat wczesniej: ,,Istnieje antyrzymski sen-
tyment, ktory sprawia, iz narody mniej zewangelizowane [czy rzecz ta pierwszo-
rzednie 1 mocniej nie dotyczy aby osob, a nie spotecznosci? — J. Sz.| odczuwaja
odrazg do autentycznego zrownowazenia tego, co ziemskie, i tego, co wieczne,
tego, co naturalne, i tego, co ponad naturalne. A tym jest apostolski, rzymski

4 1. Kershaw, Popular Opinion and Political Dissent in the Third Reich. Bavaria 1933-1945,
Oxford 1983, s. 259 n., 383-386 (cyt. za: A. Nichols, Mysl Benedykta XVI..., dz. cyt., s. 38).

47 Benedykt XVI, Swiatlos¢ $wiata. Papiez, KosSciot i znaki czasu [rozm. P. Seewald], ttum.
P. Napiwodzki, Krakéw 2011, s. 136.

4 J. Valli, Ratzinger na celowniku, dz. cyt., s. 123-124.

4 M. Cini, List protestacyjny przeciwko wizycie Benedykta XVI na Uniwersytecie “La Sa-
pienza”, 14 listopada 2007 (cyt. za: J. Valli, Ratzinger na celowniku, dz. cyt., s. 124).

S0 E. Galli della Loggia, ,,Corriere della Sera”, 21 marca 2010 (cyt. za: J. Valli, Ratzinger na
celowniku, dz. cyt., s. 132).

3 Tamze.
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Kosciot katolicki™?2. Medialny ostrzat papieza i Kosciota i cale zjawisko Kirchen-
kampfu miatoby wigc swoja metafizyczna, gleboko bezbozna (antynawrdcenio-
wa) podszewke...

Inna twarza tego samego zjawiska i tej samej wrogosci jest agresywny seku-
laryzm. Lodowaty wiatr o$wiecenia® rozprzestrzenit go w euroamerykanskim
obszarze kulturowo-cywilizacyjnym, za$ korzenie ma w systemach myslowych,
ktore byty wielka praca filozofii ,,pod prad” katolicyzmu, praca wykonana jakby
z awersji wobec katolickiego paradygmatu, w opozycji wobec epistemologii
i egzystencji zrodzonych z wiary biblijnej, judeochrzescijanskiej. Jest to filozo-
fia wielka, ale zawgzona z przyczyny wewngetrznej polemiki z zywa wiara, czyli
w sumie waska, odslaniajaca genialnie nowe obszary, ale w swej istocie — bled-
na. J. Ratzinger/Benedykt XVI wymienia tu zwlaszcza dwa nurty. Z jednej stro-
ny kartezjanizm (ktérego ,,milczaca” wersja jest nieodtacznym sktadnikiem se-
kularnego obrazu $wiata) — wroga stworzeniu filozofia emancypacji, ktora
tajemnice ludzkiego zycia (np. ciato, narodziny) sprowadza do wymiaru czysto
biologicznego, odzierajac je z tego, co ludzkie, ,,uzwierzgcajac” je. Z drugiej
kantyzm — takie pojmowanie Boga i $wiata, ktore nie daje prawa Bogu do dzia-
tania w sferze materii i biologii**. Ufundowany na tych systemach (i licznych
pochodnych, pomniejszych) swiatopoglad jest okaleczony: w imi¢ ,,rozumu”
i ,,nauki” amputowano mu apriorycznie wazne ,,narzady” istotne dla relacji tego,
co przyrodzone, z tym, co nadprzyrodzone. I oto produkt gotowy: sekularyzacja,
wzarta jak rak w organizm ludzkiej kultury ,,wizja $wiata i ludzko$ci niemajaca
odniesienia do Transcendencji”, przenikajaca codzienno$¢ i generujaca mental-
no$¢, w ktorej Bog jest faktycznie — catkowicie badz czgsciowo — nieobecny
w $wiadomosci i zyciu cztowieka®. Przyczyna (agnostycyzm, ateizm, antyteizm)
i skutek (myslenie i zycie bez Boga) zamieniajg si¢ tu na r6zne sposoby miejsca-
mi, ale dalsze skutki sa pewne: hedonizm, konsumpcjonizm, powierzchownos¢,
egocentryzm™, duchowa atrofia.

Skutkiem jest tez pustka serca i jej glowny znak: $miertelna nuda. J. Ratzin-
ger/Benedykt XVI rozumie ja i opisuje jako prosta konsekwencj¢ przegranej ba-
talii o wiare w historii Swiata i w historii zycia kazdej ludzkiej osoby®’. Niewiara
jest niezdolno$cia do mitosci, to znaczy do ,,cierpliwego oczekiwania na to, czym

52 C. Schmitt, Rzymski katolicyzm i forma polityczna (cyt. za: J. Valli, Ratzinger na celowniku,
dz. cyt., s. 134).

53 G. Ratzinger, Mdj brat Papiez, spisat M. Hesemann, thum. K. Markiewicz, Krakéw 2012, s. 8.

% J. Ratzinger, Wzniosta Céra Syjonu. Rozwazania mariologiczne, thum. J. Krolikowski, Po-
znan 2002, s. 40.

55 Benedykt XVI, Nauczmy sie wierzyé. Niezwykle przestanie Ojca Swietego skierowane do
Kosciola, tam. W. Szymona, Krakéw 2013, s. 60.

% Por. tamze, s. 68-73.

57 J. Ratzinger, Czas przemian w Europie. Miejsce Kosciola i swiata, thum. M. Mijalska, Kra-
kow 2001, s. 160.
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nie da si¢ rozporzadzaé, zgody na bycie obdarowanym™. W to puste miejsce po
wierze/mitosci wchodza natychmiastowe spetnienie, duchowy fast food, nieza-
lezno$¢, upragniona, bezgraniczna az w bezboznos¢, niewychodzenie poza sie-
bie, a przez to niemoznos$¢ znalezienia siebie. Jest to otrucie cztowieka. Obrzy-
dzenie soba banalnym i zniewolonym®. Smiertelna nuda®.

Wiasnie: $miertelna. Ilez §wiadectw na ten temat z najmroczniejszych za-
utkow ludzkiej historii; oprawey mordujacy z nudy. Poczatek i koniec — zawsze
te same, cokolwiek pojawia si¢ po drodze i w srodku; bezboznos¢ jest paktem ze
$miercia, konczy si¢ zabijaniem — siebie i innych. (Anty)logika tego zwiazku jest
nastepujaca (biblijnym fundamentem sa tu dwa pierwsze rozdziaty Ksiggi Ma-
drosci):

[...] ,,bezbozni” (czyli ci, ktorzy nie przyznaja, ze zycie ma jakikolwiek sens) [...]
moéwia: ,,urodzili$my si¢ niespodzianie i potem bedziemy, jakby nas nigdy nie byto”
(Mdr 2,2). Zgorszeni krucho$cia zycia i perspektywa $mierci, ktora ono zdaje si¢
konczy¢, ci ,,bezbozni” odrzucaja istnienie jakiegokolwiek dobrego i madrego planu
iz tego powodu postanawiaja poswigci¢ sig nierozwaznym uciechom chwili. Ale nie-
uniknione jest, ze negacja sensu i odpowiedzialno$ci prowadzi do naduzy¢, do nie-
sprawiedliwo$ci wobec stabych, do przesladowania kazdego, kto jest sprawiedliwy
i zaswiadcza o istnieniu sensu. W rzeczywistosci ,,bezbozni” zawarli pakt ze Smier-
cia, ,,Sciagaja ja na siebie stowem i czynem, usychaja, uwazajac ja za przyjaciotke”
(Mdr 1,16). Wolnos¢ oderwana od odpowiedzialnego odniesienia do madrego Boze-
go planu i pozostawiona sama sobie w §wiecie, ktorym rzadzi przypadek, po cichu
jest podkopywana przez pakt ze $miercia, co konczy si¢ jej zniszczeniem®'.

Dlatego tez wszelkie ludzkie imperia zbudowane przeciw Bogu okazywaty
si¢ zawsze 1 nieodmiennie imperiami nieludzkimi; prawdziwe krolestwo ludzi
i czlowieczenstwa moze istnie¢ tylko w krélestwie Boga®. By¢ moze najstrasz-
liwsza w dziejach (a na pewno najwyrazistsza dla naszej epoki) negatywna ilu-
stracja tego zjawiska jest holocaust. Mord na narodzie zydowskim musiat by¢ do-
celowo mordem Boga; réwnie prawdziwa jest odwrotnos¢ tego zwiazku: zabicie

8 Tamze, s. 161.

% Tenze, Formalne zasady chrzeScijanistwa, dz. cyt., s. 100.

% Tenze, Czas przemian w Europie..., dz. cyt., s. 161. Kardynat Ratzinger przytacza tu frag-
ment z Momo M. Ende (Stuttgart 1973): ,Na poczatku nie zauwaza si¢ wiele. Pewnego dnia nie
ma si¢ juz ochoty, by cokolwiek zrobi¢. Nic nie wzbudza zainteresowania, jest nudno... czlowiek
robi si¢ catkiem obojgtny i szary... Nie ma juz gniewu ani zachwytu, cztowiek nie umie si¢ juz
cieszy¢ ani smucic... potem robi si¢ zimno i nie umie si¢ juz kochaé nic i nikogo... ta choroba
nazywa sig: $miertelna nuda” — tamze, s. 162.

61 R. Moynihan, Niech jasnieje Swiatlo Boze. Duchowa wizja Ojca Swietego Benedykta XVI,
thum. K. Sylwestrow, Krakéw 2006, s. 143.

62 J. Ratzinger, Glosiciele Stowa i studzy Waszej radosci. Teologia i duchowos¢ sakramentu
Swiecen (Opera Omnia, t. 12), red. K. G6zdz, M. Gorecka, thum. M. Gorecka, M. Rodkiewicz
(wspotpraca J. Kobienia, D. Petruk), Lublin 2012, s. 739.
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Boga skutkowato zabiciem narodu Jego wybrania. Dobitnie mowit o tym Bene-
dykt XVI w Auschwitz-Birkenau w maju 2006 roku®. Tak to ujat pie¢ lat poz-
niej w berlinskim przemowieniu do przedstawicieli wspdlnoty zydowskiej: ,,Do
czego zdolny jest cztowiek odrzucajacy Boga i jakie oblicze moze przybra¢ na-
rod, ktory mowi [...] Bogu «nie», ukazaty pod koniec wojny straszne obrazy
z obozoéw koncentracyjnych®. Najkrocej; za Auschwitz (itp.) jest odpowiedzial-
ny — ostatecznie — antyteizm; antysemityzm jest antyteizmu bekartem.

Lekcja dotyczaca przysztosci? Jej madro$¢ sigga dramatow biblijnych,
zwlaszcza ich historiozbawczej kulminacji — meki i $§mierci Dziedzica, Jezusa
Chrystusa. ,,Ludzkos¢ zawsze bedzie stata wobec alternatywy: Albo mowienie
«tak» Bogu, ktoéry w swym dzialaniu postuguje si¢ tylko prawda i mitoscia, albo
stawianie na konkret, na to, co uchwytne, na przemoc”®. Bog prawdziwy z prze-
moca nie ma nic wspolnego. Jesli w religijnej przestrzeni (Kosciele) dochodzi
do przemocy — znika z niej Bog prawdziwy podmieniony przez falszywego boz-
ka. Przemoc jest narzegdziem Antychrysta®.

Tymczasem prawdziwy Chrystus, Dziedzic, nie przychodzi z mieczem rewo-
lucjonisty, jako burzyciel. Dziedzic od narodzin po $mier¢ byl poza obszarem
tego, co dla $wiata ma znaczenie i moc. Poza miastem przyszed! na $wiat (Lk
2,6 n.; J 1,11) i poza miastem zostal ukrzyzowany (Hbr 13,12). Po drodze nie
mial miejsca, ,,gdzie by gtowe mogt potozy¢” (Mt 8,20)%. Jego miecz jest darem
uzdrawiania. Ukazuje Wtasciciela winnicy jako mitlujacego, a Jego potege — jako
potege mitosci®®.

8 Benedykt X VI, Pielgrzymka do Polski 2006, red. K. Kolenda-Zaleska, W. Bonowicz, ttum.
1. Jagocha, Krakéw 2006, s. 122. Por. J. Szymik, Theologia benedicta, t. 1, dz. cyt., s. 182-183.

% Benedict XV, In Gott ist unsere Zukunft. Ansprachen & Predigten wiihrend seines Besuchs
in Deutschland, Leipzig 2011, s. 42.

6 J. Ratzinger/Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, cz. 2: Od wjazdu do Jerozolimy do Zmar-
twychwstania, tam. W. Szymona, Kielce 2011, s. 212.

% Tamze, s. 25.

7 Tenze, Jezus z Nazaretu. Dziecinstwo, tham. W. Szymona, Krakéw 2012, s. 93.

% Tamze, s. 33.
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Desiring the Vineyard.
Agnosticism, Atheism and Antitheism in J. Ratzinger’s/Benedict XVI’s
Assessment

Summary

According to Joseph Ratzinger/Benedict XVI, while considering all the differences involving
the origin and forms of atheism, agnosticism and antitheism, their common denominator is lack of
humbleness. Pride prevents people from encountering God who, in fact, might always be
recognized. It is not the faith itself, but lack of faith that is contrary to nature. Therefore, the
dialogue with atheism, although carried out of respect for men, demands the full truth to be revealed
about the definitive and objective evil of godlessness, which inevitably leads to the culture of death.
Contemporary negation of God makes use of philosophical, scientific, psychological and social
reasoning, intensely deterministic and marked by moralism, in which only immanent natural and
historical processes are taken into consideration. Consequently, men have nothing else to do than
to disastrously put the world in order only at their own discretion, bound by sin, to achieve worldly
benefits. The result is an irrepressible attack on the Church which calls to conversion, secularism
with modern roots and spiritual emptiness (boredom) that fills people with a sense of meaninglessness
and hopelessness.

Keywords
God, faith, truth, godlessness, agnosticism, atheism, antitheism, pride, secularism,
modern philosophy

Stowa kluczowe

Bog, wiara, prawda, bezbozno$¢, agnostycyzm, ateizm, antyteizm, pycha, sekularyzm,
filozofia nowozytna
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Pytanie o ,,Swiatlo wiary”
w perspektywie mysli Tomasza z Akwinu

Pojgcie ,,$wiatlo wiary” ma bogata historig, ktorej warto przypatrze¢ si¢ bli-
zej, zwlaszcza ze znalazlo si¢ ono w samym nawet tytule encykliki papieza Fran-
ciszka Lumen fidei. Ot6z do glgbszego zrozumienia, czym jest $wiatto wiary, na
pewno przyczyni si¢ zobaczenie tego pojecia w kontekscie poje¢ strukturalnie
pokrewnych.

W $lad za $w. Tomaszem z Akwinu pragng tu rozrozni¢ cztery radykalnie
odmienne pojgcia $wiatta. Od razu jednak zaznaczg, ze nie mam zamiaru przed-
stawia¢ pogladow ani analiz Akwinaty na ten temat. Jego ujeciami si¢ inspiruje,
ale nie zamierzam ich tu rekonstruowac.

Podstawg trzech przeno$nych poje¢ $wiatta jest w dzielach Akwinaty $wia-
tto materialne, czyli $wiatto w sensie dostownym. Tomasz nazywa je lux sensibi-
lis' albo lumen materiale®. Warto by¢ ostroznym i nie odnosi¢ do $wiatta mate-
rialnego Tomaszowego terminu [umen naturale, gdyz prawie zawsze Tomasz
nazywa tak naturalne $wiatlo rozumu.

Na lekcjach fizyki uczono nas, ze $wiattem materialnym jest ta czg$¢ fal elek-
tromagnetycznych, ktora jest rozpoznawalna dla siatkowki naszego oka. Wobec
tego nalezy rozrozni¢ ciemnos$¢ obiektywna i subiektywna. Ciemnos¢ obiektyw-
na jest skutkiem braku wspomnianych fal, natomiast ciemno$¢ subiektywna jest
skutkiem braku oka z odpowiednio wyposazona siatkowka. Rozrdéznienia te nie-
raz sa wykorzystywane w analizie poje¢ przeno$nych $wiatla — wystarczy choc-
by zwroci¢ uwagg na to, jak czgsto siggamy po pojecie zaslepienia®.

Trzy przenosne znaczenia $wiatla to:

1. Swiatlo rozumu. Elektroniczny indeks do dziet §w. Tomasza wykazuje 114
uzy¢ pojecia lumen intellectus (a sprawdzatem jedynie uzycia w mianow-
niku), 34 uzycia pojecia lumen rationis oraz trzy uzycia pojecia lumen
synderesis (Swiatto sumienia — skorzystam z okazji, zeby zwroci¢ uwage

! Sancti Thomae de Aquino, 1 Sent. d.3 q.1 a.2 arg.2.
2 Sancti Thomae de Aquino, 4 Sent. d. 17 q.1 a.2 g-la 1 sc.
3 Por. np. Sancti Thomae de Aquino, STh 2-2 q.15 a.l.
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na niezwykle glebokie okreslenie sumienia w Syr 17,8, Ze jest to ,,0ko
Boze w naszym sercu”).

2. Swiatto wiary. Pojecia lumen fidei Tomasz uzywa 32 razy, czesciej jed-
nak — 48 razy — uzywa pojecia ,.$wiatlo laski”, lumen gratiae. Swiatto
taski jest to u Tomasza $wiatlo wiary uksztattowanej przez mitosc (fides
caritate formata), czyli wiary, jaka jesteSmy obdarzeni w stanie taski
uswigcajace;j.

3. Swiatto chwaty. Pojecia lumen gloriae uzywa Akwinata 48 razy. Swiatto
chwaty jest to uzdolnienie, jakiego Zzadne stworzenie nie ma ze swojej
natury, do ogladania Boga najdostowniej bezposrednio, bez posrednictwa
jakiegokolwiek obrazu — a zatem do ogladania Boga z taka bezposrednio-
$cia, jaka w obecnym porzadku poznawania nie jest nam dostgpna nawet
przy poznawaniu stworzef od nas nizszych. Swiatto chwaly — powiada
$w. Tomasz — czyni intelekt stworzenia poniekad bogoksztattnym: Lumen
gloriae intellectum in quadam deiformitate constituit®.

Swiatlo rozumu, czyli zdolno$¢ poznawania prawdy i dobra

Zaczng od podzielenia si¢ moimi wlasnymi wspomnieniami, kiedy to ponie-
kad empirycznie przekonatem sig, ze nawet te zwierzgta, ktore najwigeej sa przez
nas podziwiane za zdolnosci poznawania $wiata, w ktorym zyja, pozbawione sa
swiatta rozumu. Jakie$ ¢wier¢ wieku temu przez cate tygodnie na niebie widac
byto kometg Haleya. Moja znajoma postanowita faktem tym zainteresowac psa,
z ktorym byla az tak zwiazana, ze uwazala go wrecz za swojego przyjaciela.
W gwiezdne wieczory wiele razy wychodzita z nim na spacer, zeby zwroci¢ mu
uwage na to niezwykle zjawisko. ,,Naprawde wysilatam si¢ — opowiadata mi
p6zniej — i w zaden sposob nie mogtam doprowadzi¢ do tego, zeby mdj przyja-
ciel zaczat zauwaza¢ pojawienie si¢ jasniejacej na niebie komety Haleya. Po pro-
stu jego zainteresowania poznawcze byly zamknigte w horyzoncie potrzeb zy-
ciowych oraz ewentualnych zagrozen”.

Prawde¢ wychodzaca poza ten horyzont my, ludzie, poznajemy dzigki $wiathu
rozumu. Réwniez dopiero dzigki temu §wiattu potrafimy rozrézni¢ dobro i zto.
Kiedy w moim klasztorze mieszkaty jeszcze siostry, trzymaty u siebie kotke z ma-
tym kociakiem. Kiedy jej potomek wydoroslat, uznat klasztor za swoje teryto-
rium 1 przepedzal wlasna matke tak skutecznie, ze ta kompletnie zdziczata. Na-
tura nie data mu ani pamigci, Ze to jest jego matka, ani zrozumienia, ze matce
nalezataby si¢ z jego strony jaka$ wdzigczno$¢.

Jednak przejdzmy do teologii. Ot6z pozwolg sobie przypomnie¢, ze termin
,haturalne §wiatto rozumu” znalazt si¢ nawet w jednym z orzeczen dogmatycznych

4 Sancti Thomae de Aquino, STh 1 q.12 a.6.
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Kosciota. Mianowicie w roku 1870 Sobdr Watykanski I przypomnial, ze dzigki
naturalnemu $wiathu rozumu nawet Boga mozemy nieco poznac: ,,Bog, poczatek
i cel wszystkich rzeczy, moze by¢ za pomoca naturalnego swiatta rozumu (natura-
li humanae rationis lumine) poznany z pewno$cia z rzeczy stworzonych’,

Soborowa konstytucja, w ktorej ten dogmat si¢ znajduje, zarazem zwraca
uwage na to, ze Swiatto rozumu moze by¢ zmacone i przy¢mione naszym moral-
nym nieuporzadkowaniem, totez dopiero dzigki Bozemu objawieniu mozemy
pozna¢ Boga wszyscy, od razu, z cata pewnoscia i bez domieszki btedu®. O tym,
ze ,,przez nieprawo$¢ [mozna] naktadac¢ prawdzie pgta” i ,,prawde Boza przemie-
ni¢ w ktamstwo”, pisat juz apostot Pawel w Rz 1.

Mozna by sporzadzi¢ opasta antologi¢ spostrzezen i pouczen nauczycieli
Kosciota na temat negatywnego wptywu grzechu na swiatto rozumu. Teraz przy-
pomng tylko dwie madre wypowiedzi na ten temat. W roku ok. 180 $w. Teofil
z Antiochii pisat w Liscie do Autolyka:

Jezeli powiesz: Pokaz mi twego Boga — odpowiem ci: Pokaz mi, ze jeste$ cztowie-
kiem, a ja ci pokaz¢ mego Boga. [...] Dusza ludzka powinna by¢ tak czysta, jak
zwierciadlo odbijajace swiatlo. Gdy za$ do zwierciadla zakradnie sig¢ rdza, nie widac
w nim ludzkiej twarzy. Tak tez cztowiek nie moze widzie¢ Boga, gdy hotduje grze-
chom. Pokaz najpierw, kim jestes, czy nie jestes cudzotoznikiem, rozpustnikiem, zto-
dziejem, rozbdjnikiem, tupiezca, pederasta, oszczerca, przekletnikiem, awanturni-
kiem, zazdro$nikiem, pyszatkiem, cztowiekiem bez zasad, zabijaka, chciwcem, nie-
postusznym wobec rodzicow, handlarzem wiasnych dzieci. Tym, ktorzy takie rzeczy
czynia, Bog si¢ nie objawia, dopoki si¢ przedtem z wszelkiego brudu nie oczyszcza.
Zatem wszystko to sprowadza na ciebie ciemnosci. Podobnie jak ropa uniemozliwia
oczom ogladanie stonca, tak twoje bezbozno$ci pograzaja ci¢ w ciemnosciach, by$
nie mogt widzie¢ Boga’.

Bardzo podobnie $w. Augustyn odpowiada na pytanie, co ma uczyni¢ grzesz-
nik, ktory pragnie pozna¢ Boga:

Niech oczys$ci w sobie to, czym bedzie mogt zobaczy¢ Boga. Kiedy ktos ma klopoty
ze wzrokiem, gdyz oczy ulegly skazeniu lub zostaly zranione, zaszly prochem, ropa
lub dymem, lekarz powie: Musisz oczysci¢ swoje oko, a oczy twoje odzyskaja wta-
dz¢ widzenia. Ot6z prochem, ropa, dymem sa grzechy i niegodziwosci. Wyrzu¢
z siebie to wszystko, a zobaczysz Madros¢, ktora stoi przed toba. Albowiem Bog jest
owa Madroscia. Jak powiedziano: Blogostawieni czystego serca, albowiem oni Boga
oglada¢ beda®.

5 H. Denzinger, A. Schonmetzer, Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationum de
rebus fidei et morum, Freiberg im Br. 1976, 3004.

¢ Tamze, 3005.

7 Swiety Teofil z Antiochii, Do Autolyka, 1, 2, w: Apologeci greccy II wieku, thum. J. Czuj,
Poznan 1935, s. 35 n.; tekst przektadu nieco poprawiony.

8 Swiety Augustyn, Wyklad Ewangelii Jana, hom, 1, 19; PL 35, 1388.
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Najbardziej zdumiewa to, ze niektorzy ludzie przywykli do swoich ciemno-
éci 1 obca im jest tesknota za $wiattem. ,,Swiatlo przyszto na $wiat — wyjasniat
Pan Jezus Nikodemowi — lecz ludzie bardziej umitowali ciemnos$¢ anizeli $wia-
tto: bo zte byly ich uczynki. Kazdy bowiem, kto si¢ dopuszcza nieprawosci, nie-
nawidzi $§wiatla i nie zbliza si¢ do $wiatla, aby nie potgpiono jego uczynkow”
(J 3,19n).

Niektorzy nawet chlubig si¢ swoimi ciemno$ciami i majg je za najprzedniej-
sza $wiatto$¢. O takich Pan Jezus wypowiedzial stowa, ktore moga przerazic:
,Jesli Swiatlo, ktore jest w tobie, jest ciemnoscia, jakze wielka to ciemno$¢!” (Mt
6,23).

Jezeli kto$ zakochat si¢ w swoich ciemnosciach, moze znalez¢ si¢ — zeby
uzy¢ metafory matematycznej — w ciemnosciach do kwadratu: moze doprowa-
dzi¢ do tego, ze juz nie tylko on ukrywa si¢ przed Bogiem, ale ze rowniez Bog
zacznie ukrywaé si¢ przed nim. Przejmujaco napisano o tym w Ewangelii Jana:
,Chodzcie, dopoki macie §wiatlos¢, aby was ciemnos$¢ nie ogarngta. A kto cho-
dzi w ciemnosci, nie wie, dokad idzie. Dopdki $wiatto§¢ macie, wierzcie w $wia-
tlos¢, abyscie byli synami §wiattosci. To powiedziat Jezus i odszedt, i ukryt sig¢
przed nimi” (J 12,35n).

Jeden tylko Bog wie, dlaczego ukrywa si¢ przed zakochanym w swoich
ciemnos$ciach grzesznikiem. Czy dlatego, zeby dopehnita si¢ miara jego niego-
dziwosci? Czy moze dlatego, zeby uchroni¢ go przed grzechem jeszcze wigk-
szym? Fakt faktem, Ze agresja przeciw Bogu — cho¢ sama w sobie absurdalna —
jest potrzeba niektorych grzesznikoéw. Poniewaz Bog bezposrednio jest im nie-
dostepny, przesladuja Jego obecno$¢ w ludziach i wsrod ludzi. Agresja ta osiag-
neta szezyt w Wielki Piatek. ,,To jest wasza godzina i panowanie ciemnosci”
(Lk 22,53) — powiedzial Pan Jezus, oddajac si¢ w rgce swoich zabdjcow.

Swiatlo wiary nie jest §wiatlem przekonan ani Swiatopogladu

W samym pojeciu ,,$wiatlo wiary” zawiera si¢ koniecznos¢ jego zakorzenie-
nia w autentycznym rozumieniu wiary. Jest czym$§ wilasciwie niewyobrazalnym,
azeby o $wietle wiary dato si¢ mysle¢ i méwi¢ sensownie, gdyby$my wiarg pro-
bowali sprowadzi¢ do posiadania religijnych przekonan albo do wyznawania re-
ligijnego $wiatopogladu — a wigc do jednego z tych uje¢, ktore cheiataby nam
narzuci¢ mentalnos¢ dominujaca w Europie od czaséw o$wiecenia.

Gdyby wiara polegata tylko na posiadaniu religijnych przekonan, nie mogli-
by$my wiedzie¢, jak z Chrystusem jest naprawde — ani czy naprawde jest On
Synem Bozym, ani czy nas odkupit, ani czy zmartwychwstal. Przede wszystkim
za$ nie mielibySmy zadnej mozliwosci wejscia w realne z Nim relacje. Czyms$
jeszcze mniejszym bytaby wiara zredukowana do wyznawania chrzescijanskiego
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swiatopogladu, sprowadzona do subiektywnej odpowiedzi na pytanie o ostatecz-
ny sens $§wiata 1 czlowieka. Zupetnie nie wida¢, czym transcendentnym wobec
nas miatyby $wieci¢ takie subiektywne przekonania czy poglady.

Ojciec Swiety Franciszek od razu w pierwszym numerze swej encykliki na-
pisal, ze Swiatlo wiary ,,przychodzi do nas od zmartwychwstatego Chrystusa”,
a wigc ze zrodet niewyobrazalnie glebszych niz nasze poglady czy przekonania.
,Swiatlo wiary jest $wiatlem Oblicza — napisze papiez Franciszek wiele stron
dalej — w ktorym wida¢ Ojca. [...] Poznanie wiary nie zachgca nas do ogladania
czysto wewngtrznej prawdy. Prawda, jaka przed nami odstania wiara, jest praw-
da skupiong na spotkaniu z Chrystusem, na kontemplacji Jego zycia, na dostrze-
ganiu Jego obecnosci™.

Przypomnijmy tutaj niezwykle wazny wywod, zawarty w numerach 7-9 en-
cykliki Spe salvi, w ktorym papiez Benedykt XVI dopomina si¢ o prawidtowe
odczytanie definicji wiary, znajdujacej si¢ w Hbr 11,1. Od czaséw bowiem Lutra
przektady tego wersetu — niestety, rowniez w katolickich wydaniach Biblii po-
znanskiej oraz Biblii warszawsko-praskiej — falszywie sugeruja, jakoby wiara
polegata na posiadaniu przekonan.

Jedna z przyczyn tego, ze termin ,,$wiatlo wiary” we wspotczesnym kosciel-
nym nauczaniu pojawia si¢ raczej rzadko, wydaje si¢ to, ze nie dos¢ jasno odroz-
niamy dzisiaj wiar¢ od przekonan i §wiatopogladu. Tym wigcej powinnismy by¢
wdzieczni Ojcu Swigtemu, ze wyktad na temat $wiatta wiary uczynit waznym
watkiem, a w gruncie rzeczy gldownym tematem swej encykliki.

Poniekad sercem tej encykliki jest jej numer 4. Papiez przedstawia tam wia-
re, ktorej Swiatto przychodzi do nas od zmartwychwstatego Chrystusa, a zara-
zem z transcendentnej wobec naszego czasu przysztosci. Ma ono moc roz$wie-
tla¢ cale nasze zycie, ,kierowa¢ spojrzenie w przyszto$¢” i przeprowadzi¢ nas
poza granice $mierci. Swiatlo tak potgzne — powiada papiez Franciszek — nie
moze pochodzi¢ od nas samych.

Dodajmy jeszcze niezwykle wazna uwage papieza Franciszka, ze $wiatto
wiary rozjasnia nie tylko cate nasze zycie, ale wr¢ez nas samych — a od tego, do
jakiego stopnia na to $wiatlo si¢ otwieramy, istotnie zalezy rozszerzanie si¢ ewan-
gelicznego orgdzia.

Swiatto Jezusa — ze zacytuje nr 40 encykliki — jasnieje jak w zwierciadle na obliczach
chrzescijan i tak sig rozchodzi, i tak dociera do nas, aby$my i my mieli udziat w tym
widzeniu i odzwierciedlali innym Jego $wiatlo, tak jak $wiatto paschatu, ktore w li-
turgii wielkanocnej zapala tyle innych §wiec. Wiara przekazywana jest, mozna po-
wiedzie¢, od osoby do osoby, podobnie jak ptomien zapala si¢ od innego ptomienia'®.

° Franciszek, Lumen fidei, Krakow 2013, nr 30.
10 Franciszek, Lumen fidei, dz. cyt., 40.
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Trzy spostrzezenia szczegélowe

Na koniec tej czesci artykutu przedstawi¢ trzy wazne spostrzezenia Akwina-
ty, z ktorych pierwsze dotyczy relacji migdzy $wiattem wiary a $wiattem ro-
Zumu:

Dary taski sa w ten sposob udzielane naturze, ze jej samej nie niszcza, ale raczej
doskonala. Dlatego i Swiatto wiary, ktdre jest nam dawane jako dar, nie niszczy Swia-
tla rozumu naturalnego, rowniez danego nam przez Boga. I cho¢ $§wiatlo naturalne
ludzkiego umystu jest niewystarczajace do ujawnienia tego, co ujawniane jest przez
wiarg, to jednak jest niemozliwe, aby to, co jest nam przekazywane od Boga przez
wiarg, byto przeciwne temu, co dawane jest przez nature. Wtedy jedno z nich musia-
loby by¢ fatszywe. A skoro obydwa mamy od Boga, Bog bylby w nas sprawca fal-
szu, co jest niemozliwe!'.

Tezg powyzsza powtorzyl Sobor Watykanski I, w Konstytucji dogmatycznej
o wierze katolickiej, cap. 4, oraz Jan Pawetl II, w encyklice Fides et ratio, 34.
Tomasz nie zapomni doda¢, ze poznanie w Swietle wiary jest zdecydowanie do-
skonalsze niz poznanie w $wietle jedynie naturalnego rozumu:

Poniewaz w rzeczach niedoskonatych znajduje si¢ pewne nasladownictwo rzeczy
doskonatlych, dlatego w tym, co jest poznawane dzigki rozumowi naturalnemu, znaj-
duja si¢ pewne podobienstwa do tego, co przekazywane jest dzigki wierze. Jak zas
$wigta nauka opiera si¢ na §wietle wiary, tak filozofia opiera si¢ na Swietle naturalne-
go rozumu. Stad niemozliwe jest, aby twierdzenia filozofii byly przeciwne twierdze-
niom wiary, ale te pierwsze nie dorownuja doskonatosci drugich'z.

Po wtére: $wiatlo wiary — twierdzi $w. Tomasz — nie we wszystkich wierza-
cych jest jednakowo silne. ,,Swiatlo Boze przyjmujemy stosownie do swojej po-
jemnosci. Otoz wiarg sprawia w nas dzialanie $wiatta Bozego, zatem trzeba, aze-
by $wiatto to byto przez nas przyjmowane stosownie do naszej pojemnosci”'.

Po trzecie: $§wiatlo wiary niekiedy jest w nas zaciemnione przez grzech.
Swoja doskonalos¢ akt wiary czerpie zarowno z umyshu, jak z woli. A przeciez
wiara nieuksztattowana przez mito$¢, tzn. kiedy wierzacy pozbawiony jest taski
uswiecajacej, nie jest zdolna do aktu doskonatego'®.

11 Sancti Thomae de Aquino, In Boethium de Trinitate, lib.1 a. 3; przektad polski: gwiqty To-
masz z Akwinu, O poznaniu Boga, thum. Mateusz Przanowski, Krakow 2005, s. 129.

12 Tamze.

13 Lumen divinum non recipitur in nobis nisi secundum nostram proportionem; fides autem
causatur in nobis ex influentia divini luminis; et ideo oportet quod istud divinum lumen secundum
nostram proportionem in nobis recipiatur” — Sancti Thomae de Aquino, 3 Sent. d.21 q.2 a.3.

14 ,Quia ergo credere est actus intellectus, secundum quod est motus a voluntate; ad hoc quod
iste actus perfectus sit, oportet quod intellectus perfectus sit per lumen fidei, et voluntas sit perfec-
ta per habitum caritatis; et ideo informis fides non habet actum perfectum, et ideo non potest esse
virtus” — Sancti Thomae de Aquino, 3 Sent. d.23 q.3 a.1 g-la 2.
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Swiatlo chwaly
Rzecz jasna, wyraz ,,$wiatto” ma tu znaczenie catkowicie metaforyczne.

Poniewaz [...] do poznania rzeczy umystowych dochodzimy przez poznanie rzeczy
zmystowych, na poznanie umystowe przenosimy roéwniez nazwy z poznania zmysto-
wego, zwlaszcza te odnoszace si¢ do wzroku, ktory wsrdd wszystkich zmystow jest
najszlachetniejszy i najbardziej uduchowiony, i przez to najblizszy intelektowi. Stad
tez 1 poznanie intelektualne nosi nazwg widzenia. A poniewaz widzenie cielesne do-
konuje si¢ za pomoca $wiatla, to, dzigki czemu realizuje si¢ widzenie intelektualne,
rowniez nazywa si¢ §wiattem. Dlatego [...] owo usprawnienie, ktore wynosi intelekt
stworzony do intelektualnego widzenia substancji Bozej, stusznie nazywa si¢ swia-
tlem chwaty?.

Zrédlem pojecia ,,$wiatlo chwaly” sa zwlaszcza dwie zapowiedzi biblijne:
»W Twojej $wiattosci zobaczymy swiatto§¢” (Ps 36,10) oraz ,,Umitowani, obec-
nie jesteSmy dzie¢mi Bozymi, ale jeszcze si¢ nie ujawnito, czym bedziemy; wie-
my, ze gdy si¢ objawi, bedziemy do Niego podobni, bo ujrzymy Go takim, jakim
jest” (1 J 3,2) — a ponadto opisy zycia wiecznego w Apokalipsie: ,,Miastu nie
trzeba stonca ni ksigzyca, by mu §wiecily, bo chwata Boga je o$wietlita, a jego
lampa — Baranek” (Ap 21,23) oraz ,,Odtad juz nocy nie bedzie. A nie potrzeba
im $wiatta lampy i $wiatla stonca, bo Pan Bog bedzie $wiecil nad nimi 1 beda
krolowac na wieki wiekow” (Ap 22,5).

W Wykiadzie Ksiegi Izajasza Akwinata napisatl, ze podobnie jak $wiatto ro-
zumu uzdalnia nas do naturalnej kontemplacji rzeczywistosci niewidzialnych,
podobnie jak swiatlo wiary podnosi do kontemplacji nadprzyrodzonej umysty
pielgrzymujacych do zycia wiecznego — tak §wiatlo chwaty uzdalnia blogosta-
wionych w niebie do ogladania Boga w Jego istocie, a ta kontemplacja w peni
i doskonale mozliwa jest tylko w Ojczyznie'®.

Swiatto chwaty — dar absolutnie przekraczajacy naturalne mozliwosci najdo-
skonalszych nawet stworzen — czyni stworzenie rozumne bogoksztattnym'”.
Swiatfo to jest nieutracalne, ,,poniewaz to $wiatlo jest przyjmowane w sposob
niezniszczalny, zgodnie z naturg i przyjmujacego, i dajacego”'®. ,,Jest [ono] pew-
na podobizna intelektu Bozego”, zarazem moze ono jednych upodabnia¢ do Boga
wigcej niz innych®.

s Sw. Tomasz z Akwinu, Summa contra Gentiles. Prawda wiary chrzescijanskiej, 1ib.3 cap.53
n.5, thum. Z. Wtodek, W. Zega, Poznan 2007, t. 2, s. 153.

16 Sancti Thomae de Aquino, Super Isaiam, cap. 11,1.

17 “Per hoc lumen fit creatura rationalis deiformis” — Sancti Thomae de Aquino, STh 1 q.12
a.5 ad 3.

18 Sancti Thomae de Aquino, Summa contra Gentiles, lib. 3 cap.62 n.5 (przektad polski: t. 2,
s. 172).

1 Sancti Thomae de Aquino, Summa contra Gentiles, lib. 3 cap.58 n.3 (przektad polski: t. 2,
s. 164).
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Rzecz jasna, ,,dzigki §wiathu chwaly intelekt stworzony nigdy nie wzniesie
si¢ tak, by nie byt oddalony nieskonczenie od istoty Boga”, jednak przeciez
»dzigki owemu $wiatlu dokonuje sig to, ze intelekt taczy si¢ z istota Boga jako
forma intelektualnie poznawalna, co w inny sposob sta¢ by sie¢ nie mogto™?.

Zamiast podsumowania

Dwa poczynione wyzej ustalenia wydaja mi si¢ szczegdlnie wazne. Po pierw-
sze: pojecie ,,$wiatto wiary” jest czyms$ wigcej niz przypadkowa metafora — za-
wiera ono S$ci$le okreslone miejsce w szeregu trzech zhierarchizowanych meta-
for, ktore przedstawiaja trzy zdecydowanie odmienne sytuacje naszego dostgpu
do prawdy.

Po wtére: swiatto wiary plynie ze zrodet niewyobrazalnie giebszych niz na-
sze poglady czy przekonania, bo — jak to niezwykle trafnie sformutowal w swo-
jej encyklice papiez Franciszek — ,,przychodzi ono do nas od zmartwychwstate-
go Chrystusa”.

The Question of “The Light of Faith” in the Perspective of the Thought
of Thomas Aquinas

Summary

It seems that one of the reasons why the term “the light of Faith” occurs rarely in modern
Church teaching is that today we do not distinguish clearly enough faith from convictions and
worldview. In terms of St. Thomas Aquinas the concept of “the light of Faith” is something more
than an accidental metaphor. It occupies a precise position in a series of three hierarchical
metaphors that represent three radically different situations of our access to the truth. The article
explains what in the texts of Aquinas is the light of reason, the light of Faith and the light of glory.

Keywords
the light of reason, the light of Faith, the light of glory

Slowa kluczowe

$wiatlo rozumu, $wiatlo wiary, $wiatlo chwaty

2 Sw. Tomasz z Akwinu, Kwestie dyskutowane o prawdzie, q.8 a.3 ad 14, thum. Leszek Ku-
czynski, Kety 1998, t. 1, s. 335.
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Wiara jako synteza sluchania i widzenia wedlug Lumen fidei

W drugiej cze$ci encykliki Lumen fidei papieza Franciszka zostal podjgty
bardzo wazny aspekt rozwazan o wierze pochodzacej ze stuchania i widzenia'.
W tym glebokim zwiazku biskup Rzymu dostrzega sens historycznego rozwoju
wiary oraz ubogacenia ludzkiego istnienia we wszystkich jego wymiarach?. Nie-
watpliwie kategorie stuchania i wiedzenia majq catkiem pierwotne i bezposred-
nie odniesienie do osobowej wiary cztowieka oraz wspdlnotowej wiary Koscio-
fa. Na nich opiera si¢ przede wszystkim zwiazek i relacyjnos¢ stowa i jego
odbiorcy. Dzigki nim powstaje dynamizm ludzkiego dziatania i rodzi si¢ pragnie-
nie nieustannego wstgpowania w nowa przestrzen poznawcza wiary, a nastgpnie
uczynienia jej prawdziwym do$wiadczeniem w spotkaniu z Bogiem. Cho¢ shu-
chanie 1 widzenie z natury swej przeznaczone sa do spelnienia odrgbnej i zara-
zem innej funkcji, to ich rola w stosunku do wiary jest na swdj sposob zamienna
i komplementarna. Ponadto indywidualne znaczenie obu przymiotéw w perspek-
tywie wiary zaktada ich zréznicowana interpretacjg teologiczna.

1. Od stuchania i widzenia do slowa i Swiatla

Wiara osoby czerpie z glebokiego zrodla przekazu wewngtrznego i zewngtrzne-
go. O ile ten dar wewnetrzny stanowi nieogarniong tajemnice przenikania z gory
ludzkiego rozumu, $wiadomosci i ducha, o tyle dar zewngtrzny jawi si¢ jako co$
danego i1 dostepnego cztowiekowi. Wsrod takich darow sa wlasnie mozliwos¢ shu-
chania i1 widzenia, ale tez uczestniczenia w stowie i swietle. Wedlug papieza, skoro
wiara jest stuchaniem i widzeniem, to przekazywana jest rowniez jako stowo 1 §wia-
tto®. Jednak stowo musi by¢ najpierw uslyszane a $wiatlo dostrzezone, aby mogty
sta¢ si¢ nasza wiasnoscia. Inaczej mowiac, bez zdolnosci styszenia i widzenia nie
sposob oczekiwac otwarcia ani tym bardziej rozumienia stowa czy poznania §wiatla.

! Franciszek, Lumen fidei, 29-31.
2 Tamze, 6.
3 Tamze, 37.
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Dlatego ten, kto nalezycie przyjmuje zadatek stuchania i widzenia, nigdy nie moze
przesta¢ stysze¢ glosu Boga ani utraci¢ pragnienia widzenia Jego $wiatta®. Zdaniem
Paula Evdokimova, stowo wchodzi do historii, nie tylko méwi, lecz tworzy histori¢
i wzywa ludzi do czyndw, ktore widzialnie wyrazaja ich ducha. Czas jest nieodtacz-
ny od przestrzeni i kazde tworcze stowo kieruje si¢ do stuchu i wzroku’.

Poniewaz egzystencja ludzka ma strukture dialektyczna i dynamicznag, po-
zwala jej to znajdowac si¢ w nieustannym poszukiwaniu nowosci, odrodzenia
oraz dazeniu do nowej jako$ci bytowania. Dzieje si¢ tak w znaczacym stopniu za
posrednictwem dialektycznego zwiazku wrazliwosci sluchowej na stowo oraz
przyciagania wzrokowego $wiattem. Dlatego przyjete ze styszenia stowo staje si¢
odpowiedzia, wyzwaniem i w ten sposob rozbrzmiewa z ogromng sita, angazu-
jac nie tylko jednostke, ale i spotecznos¢ powszechna. Obecnos¢ stowa daje prze-
konanie o potrzebie wiary i ufno$ci w jego niezmienny oraz nieprzemijajacy cha-
rakter. ,,To wam oznajmiamy, co bylo na poczatku, cosmy ustyszeli o Stowie
zycia, co ujrzelismy wiasnymi oczami, na co patrzyliSmy i czego dotykaly nasze
rece — bo zycie objawilo si¢. MySmy je widzieli, o nim $wiadczymy” (1 J 1-3).
Podobna rzecz nalezy oznajmic o $wietle, w ktdre wpatrujac sig, zblizamy si¢ do
jasnos$ci Panskiej, ktora odbija si¢ jakby w zwierciadle. Odbicie tego $wiatta za$
przenosi si¢ z jednego oblicza na drugie, tak jak Mojzesz nosit w sobie odblask
chwaty Bozej po rozmowie z Nim®. ,,Bog zabtysnat w naszych sercach, by ol$ni¢
nas jasnoscia poznania chwaty Bozej na obliczu Chrystusa” (2 Kor 4,6).

Swiatto Jezusa, jak podkresla papiez, jasnieje jak w zwierciadle na obliczach
chrzescijan i tak si¢ rozchodzi, i tak dociera do nas, aby$Smy i my mieli udziat
w tym widzeniu i odzwierciedlali innym Jego $wiatlo’. W koncu $wiattem prze-
niknigte jest cate zycie czltowieka zarowno w sensie samodoskonalenia, jak
i upadku. Ponadto ono przychodzi skadinad i gdzie indziej prowadzi ludzi wy-
znajacych jego zasadg oddziatywania. Jednakze §wiatto, ale takze stowo, ktore
czerpie swoja zywotno$¢ z widzenia i styszenia, nie przestaje wzywac osoby
ludzkiej do wiarygodnej akceptacji tej ztozonej relacyjnosci. Na czym ma pole-
ga¢ ta wlasciwa afirmacja? Nalezy tu zwrdci¢ uwage przede wszystkim na nastg-
pujace zjawisko, otdz Swiatto 1 stowo jako dwie rdzne rzeczywistosci, a zarazem
stanowiace odmienna perspektywe spojrzenia na §wiat stworzony i niestworzo-
ny, nie przestaja nigdy istnie¢ w oderwaniu od indywidualnego widzenia i shu-
chania. Zatem nie sa one i nie moga by¢ oddzielone od zrédta pierwotnego. Co
wigcej wskazuja na zachodzaca miedzy nimi zaleznos$¢ i skuteczne wzajemne do-
petnienie. Tego za$ nie mozna lekcewazy¢ w konteks$cie wiary osobowe;j.

4 Por. J. Ratzinger, Na poczqtku Bog stworzyl ... Cztery kazania o stworzeniu i upadku. Kon-
sekwencje wiary w stworzenie, Karkow 2006, s. 95-96.

5 P. Evdokimov, Sztuka ikony. Teologia pi¢kna, tham. M. Zurowska, Warszawa 1999, s. 34-35.

¢ Franciszek, Lumen fidei, 37.

7 Tamze, 37.
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Dopiero na gruncie wiary staje si¢ mozliwe uznanie podstaw tej niezwyklej
relacyjnosci. Konsekwencja tego jest dojécie do przekonania, ze tylko uwazne
stuchanie rozwija tgsknotg za prawdziwym stowem bynajmniej nie dla zaspoko-
jenia wiasnej ciekawosci, ale cho¢by celem zmiany swego stosunku wobec sto-
wa codziennego i — co najwazniejsze — slowa objawionego. Natomiast umiejet-
no$¢ dostrzezenia ludzkimi oczami tego, co istotnie si¢ kryje w promieniach
swiatta doczesnego, czyli wpierw jasnosci i ciepla, z zasady pobudza i daje od-
wage ku odnalezieniu $wiatta jeszcze innego oraz pozadoczesnego, tego, ktore
jest niezroéwnane z tym aktualnie dostgpnym i zwrécone catkowicie ku przyszlej
petni i nieograniczonosci.

2. Przeciwienstwo miedzy stuchaniem a widzeniem

W encyklice Lumen fidei czytamy, ze w przesztosci stuchanie przeciwstawia-
no niekiedy widzeniu, a powodem tego byta niejako kultura helleniska®. W niej
bowiem, w przeciwienstwie do tradycji hebrajskiej uznajacej wyzszo$¢ stuchu
nad wzrokiem, od poczatku przewyzszat zmyst widzenia nad zmystem styszenia,
a za nig tez poszla cata tradycja zachodnia. Na t¢ kwesti¢ niegdys zwrocit uwage
teolog protestancki Gerhard Kittel, twierdzac, ze w tekstach mesjanskich formuta
,,stuchaj Izraelu” ustepuje miejsca formule ,,podnies wzrok i zobacz™. W zwiazku
z tym niektorzy zwolennicy wschodniej teorii obrazu i $wiatla, a nastepnie jego
przewagi nad stowem i stuchem, ch¢tnie powotuja si¢ na sceng z przemienienia,
kiedy posrodku miedzy dwoma prorokami, Mojzeszem i Eliaszem, jawi si¢ Pan
(Mt 17,3), albo tez jedno z blogostawienstw: ,,Btogostawieni czystego serca, al-
bowiem oni Boga oglada¢ beda” (Mt 5,8). Gtownym zadaniem préby oddziele-
nia, a nawet przeciwstawienia, dwoch catkiem réznych prerogatyw na drodze
poznania i zglgbienia wiary czlowieka jest wywotanie napigcia. Samo zjawisko
wiary bowiem w rzeczywisto$ci zaklada zrdéznicowana reakcjeg, niezrownany
poziom percepcji i wielorakos$¢ srodkdéw posrednich.

Forma takiego dziatania zatem nie wydaje si¢ sprzeczna z podstawowa in-
tencja poszukiwania odpowiedniej metody stuzacej osiagnigciu zamierzonego
celu. Mozna nawet rzec, ze jest ona w pewnym sensie niezbedna, aby rozwijaé
wielostronne i niczym nieograniczone podejscie do catego zjawiska wiary. W ten
sposéb rowniez ksztattuje si¢ doktryna chrzescijanska, ktora dzigki swoim zréz-
nicowanym pogladom i koncepcjom tworzy bardziej otwarta posta¢ w relacji do
innych dyscyplin naukowych, a — co najistotniejsze — w odniesieniu do innych
religii'®. Niemniej jednak problem pojawia si¢ wtedy, jesli wewnatrz okres§lone;

8 Franciszek, Lumen fidei, 29.
° G. Kittel, Die Religiongeschichte und das Urchristentum, Tiibingen 1932, s. 34.
10 Por. J. Ratzinger, Wielos¢ religii i jedno Przymierze, ttum. E. Pieciul, Poznan 2004, s. 55-58.
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struktury poznania religijnego dochodzi do sztucznego zderzania odmiennych
wizji 1 priorytetow postrzegania. Bedzie to dotyczy¢ migdzy innymi kryterium
stuchania 1 widzenia w relacji do wiary. Stad w pelni zasadna i trafna intencja
zawarta w encyklice, aby stara¢ si¢ nie szukac¢ na sit¢ opozycji miedzy stysze-
niem i widzeniem, a wreszcie migdzy stowem i Swiattem.

Jak bowiem zostalo podkreslone, Stary Testament taczy obydwa rodzaje po-
znania, poniewaz shuchanie stowa Bozego taczy si¢ z pragnieniem ogladania
oblicza Boga. Dzigki temu stat si¢ mozliwy dialog z kultura hellenska, dialog
nalezacy do istoty Pisma Swigtego. Shuchanie wskazuje na osobiste powotanie
i postuszenstwo, a takze na objawianie si¢ prawdy w czasie; wzrok umozliwia
pety oglad catej drogi i pozwala wpisa¢ si¢ w wielki Bozy plan; bez tego ogla-
du dysponowaliby$my jedynie odosobnionymi fragmentami nieznanej catosci''.
Zwiazek migdzy widzeniem i stuchaniem jako narzedziami poznania wiary jest
bardzo jasno ukazany w Ewangelii $§w. Jana, wedtug ktorej wierzy¢ to stuchaé
i jednoczes$nie widzie¢'?. Stuchanie nakazuje nasladowanie, jak w przypadku
pierwszych uczniow, ktorzy ,,ustyszeli, jak mowit, i poszli za Jezusem” (J 1,37).
Jednak nalezy pamigta¢ o tym, ze prawidlowo ugruntowana za pomoca uwazne-
go stuchania wiara prowadzi takze do glebszego widzenia (J 11,40). Dzigki temu
zespoleniu, jak glosi encyklika, widzenie staje si¢ pojsciem za Chrystusem, a wia-
ra jawi si¢ jako droga widzenia, na ktorej oczy przyzwyczajaja si¢ do spoglada-
nia w glab®. T tak, w poranek wielkanocny, od Jana, ktory gdy bylo jeszcze ciemno,
przed pustym grobem ,,ujrzal i uwierzyt” (J 20,8), przechodzimy do spojrzenia
Marii Magdaleny, ktora juz widzi Jezusa (por. J 20,14) i chce Go zatrzymac, ale
zostaje zachgcona do kontemplowania Go na Jego drodze do Ojca'®.

Niezachwiang wi¢z migdzy stuchaniem i widzeniem doskonale ttumaczy
obecnos¢ ikony w systemie chrzescijanskiej kultury. Ikona wtasnie jako uniwer-
salny tekst zasad wiary, ktory stuzy poznaniu prawdy, zaktada zawsze przekro-
czenie pewnego progu ludzkiej obojetnosci 1 niepewnosci. Te bowiem najczgsciej
sa rezultatem zaniechania, jesli chodzi o rozumienie ze stuchania i odczytywanie
za pomoca widzenia. Zdaniem Jana Damascenskiego, ikona nie proponuje pro-
stych ani banalnych tresci, lecz stara si¢ odstoni¢ $wiat niewidzialny, trudny do
zrozumienia, oddziatujac najpierw na wzrok cztowieka'’. Dopiero reakcja i od-
powiedz wzrokowa daje nadziej¢ na autentyczne spotkanie z nowa rzeczywisto-
$cig rowniez na bazie stowa, ktore wyjasnia i rozwaza tres¢ ikony, a zarazem uczy
gotowosci stluchowe;.

! Franciszek, Lumen fidei, 29.

12 Tamze, 30.

13 Tamze.

4 Tamze.

15 Por. I. Jazykowa, Swiat ikony, thum. H. Paprocki, Warszawa 1998, s. 16.
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Ikona od poczatku byta rozumiana jako zjawisko sakralne o znaczacym po-
tencjale przyblizania do siebie r6znych $wiatow, ale takze ludzi o zréznicowa-
nych pogladach na temat obecno$ci pierwiastka Boskiego w tym §wiecie. Dlate-
g0 z czasem coraz czg$ciej byla traktowana jako wyjatkowy tekst, ktory wymaga
odpowiedniego nawyku czytania po to zwlaszcza, aby moc jasniej widzie¢ w nigj
niestworzone $wiatlo. Im lepszy odbidr nadprzyrodzonego $wiatta ikony, tym
petniejsze uznanie zwiazku przedstawienia z widzeniem. Dla cztowieka wspot-
czesnego, zwlaszcza wychowanego poza tradycja chrzescijanska, jezyk ikony jest
nazbyt trudny, poniewaz na jego myslenie i percepcjg estetyczng ogromny wptyw
wywiera realizm praktyczny oraz iluzoryczny obraz filmowy. Ikona natomiast
jest zwrocona ku nowemu niebu i nowej ziemi i dlatego zawsze dazy do zasadni-
czej innosci, do przedstawienia innosci przemienionego §wiata'®.

Spotkanie z ikona kazdorazowo umozliwia wstapienie w nowa przestrzen po-
znania wiary, gdzie wedlug §w. Augustyna realizuje si¢ filozofia §wiatta, ktora
przejmuje wiasciwa stowu wzajemno$¢ i dopuszcza wolno$¢ patrzenia w kierunku
swiatla. I tak jak na stowo pada wolna odpowiedz, podobnie $wiatlo znajduje jako
odpowiedz obraz, ktory je odbijal’. W zwiazku z tym nie ma podstaw, aby prze-
ciwstawia¢ stowo $wiathu, a stuchanie widzeniu, gdyz otwarty stosunek wobec obu
tych plaszczyzn zalezy od wewngtrznego nastawienia osoby oraz pokonania przez
nia tendencji do ich przeciwstawiania w obliczu wiary. Swiatto wiary jest $wiattem
wcielonym, majacym zroédlo w $wietlanym zyciu Jezusa. O$wieca ono rowniez
materi¢, a — co najwazniejsze — ludzkie ciato i dusze, ufa w jej tad, wie, ze w niej
otwiera si¢ coraz szersza droga harmonii i zrozumienia!'s.

3. Wspolny punkt odniesienia wobec sluchania i widzenia

Dla wiary chrzescijanskiej najwyzszym punktem odniesienia jest Jezus Chry-
stus, o ktérym nie tylko wiemy, ale ktérego mozemy rowniez widzie¢ i styszec.
On jest Stowem, ktore stato si¢ ciatem, ktorego chwale ogladalismy (por. J 1,14).
Oznacza to, jak glosi encyklika Lumen fidei, ze poznanie wiary nie zachgca nas
do ogladania czysto wewngtrznej prawdy. Prawda, jaka przed nami odstania wia-
ra, jest skupiona na spotkaniu z Chrystusem, na kontemplacji Jego zycia, na do-
strzeganiu Jego obecnosci'®. Prawda, ktora wiara pojmuje, jest bowiem objawie-
niem si¢ Ojca w Synu, w Jego ciele oraz w Jego ziemskich czynach; t¢ prawdg
mozna okresli¢ jako ,,jasniejace zycie” Jezusa®. Poniewaz Bog stat si¢ widzialny
w ciele 1 zarazem zechciat zbawi¢ czlowieka za posrednictwem materii, odtad

16 Tamze, s. 22.

17 Franciszek, Lumen fidei, 33.
18 Tamze, 34.

19 Tamze, 30.

20 Tamze.
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roOwniez materia niejako na nowo zostata podniesiona do poziomu godnego
chwaty Boga?'.

We wspolczesnym §wiecie w widoczny sposdb wzrasta znaczenie materii, za$
cztowiek wykazuje coraz wigksza sktonnos¢ do jej jednostronnego wykorzystania.
Jest to migdzy innymi efekt zatracenia zdrowego podejscia do warto$ci pozamate-
rialnych. Jesli odwolamy si¢ do bardziej bezposredniej analogii i odniesiemy si¢
do stuchania i widzenia, mozemy powiedzie¢, ze obecnie ludzko$¢ w niewiarygod-
nym stopniu zatracita poczucie ich autentycznego przeznaczenia. Tymczasem tego
rodzaju zwykle $wiadome zaniechanie prowadzi do jeszcze glgbszego sptycenia
i uproszczenia pierwiastka materii. Zmiana preferencji w podejsciu, a zwlaszcza
traktowanie sfery materialnej jako nadrzednej w zyciu cztowieka burzy jego praw-
dziwy system warto$ci. Wowczas materia przestaje wyraza¢ obecnos¢ Boga, a jed-
noczes$nie nie tworzy juz z Nim relacji. Taka postawa jest szczegdlnie zwodnicza
w przypadku wiary osobowej, ktéra — zdaniem Oliviera Clémenta — wymaga pel-
nego zaufania ze wzgledu na swoja autentycznos¢. Wiara, ktora powinna karmié¢
takze nasze do$wiadczenie, nie moze by¢ oderwana od cato$ciowego przezycia
materialno-duchowego. Z kolei najpetniejszy sens doswiadczenia duchowego ta-
czy si¢ z przezyciem sakramentalnym i liturgicznym?®.

Réwnie istotna rolg, szczegdlnie w tradycji wschodniej, odgrywa symbolika
ikonograficzna. Cztowiek poszukujacy prawdy oraz upodmiotowienia w wierze
dostrzega w ikonie most taczacy nie tylko dwa $wiaty — widzialny i niewidzial-
ny, ale takze $wiat kultury i $wiat objawienia. Ikona pelni niezréwnang funkcj¢
katechetyczna, poniewaz za pomoca jezyka symboliczno-obrazowego umozliwia
poznanie sensu stowa Bozego poprzez obraz. Jednocze$nie wptywa na wyobraz-
ni¢ wzrokowa i sluchowa, przekonujac niejednokrotnie bardziej anizeli tresci
dogmatyczne czy rutynowe pouczenia religijne. Poza tym ludziom powaznie
traktujacym swoj zwiazek z Kosciolem pomaga w poglebieniu modlitwy i zycia
duchowego. Kontakt z ikong pomaga aktualizowaé i umacnia¢ zardwno wiarg
jednostkowa, jak i wspolnotowa. Natomiast przekroczenie jej warstwy material-
nej powoduje refleksyjnosc, dialogicznos$¢ i ozywienie wiary cztowieka.

Poniewaz wspdlnym punktem odniesienia dla wszystkich chrzescijan jest $wia-
tto wiary w Jezusa, dlatego jesteSmy wezwani do zglebiania jego mocy i badania
coraz bardziej rozjasnianych przez sama wiar¢ horyzontow, aby, jak wyjasnia en-
cyklika, lepiej poznac to, co kochamy. Prawidlowa wiara sktania rozum do otwar-
cia si¢ na $wiatlo pochodzace od Boga, aby kierujac si¢ mitoscia do prawdy, mogt
on poznawa¢ Boga w glebszy sposob?. Chrzescijanskie wyznanie wiary w Jezusa,
jedynego Zbawiciela, stwierdza, ze cale Swiatlo Boze skupia si¢ w Nim, w Jego
jasniejacym zyciu”, w ktorym odstania si¢ poczatek i koniec dziejow. Nie ma zad-

2 Benedykt XVI, Deus caritas est, nr 9.
2 Por. O. Clément, Biesiedy s patriarchom Afinagorom, Bruxelles 1993, s. 16-17.
3 Franciszek, Lumen fidei, 36.
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nego ludzkiego do$wiadczenia, zadnej drogi cztowieka do Boga, ktdrej $wiatto nie
mogloby przyjac, o§wieci¢ 1 oczyscié. Im bardziej chrzescijanin zaglebia si¢ w krag
otwarty przez Chrystusowe $wiatlo, tym bardziej staje si¢ zdolny zrozumie¢ kaz-
dego cztowicka w drodze do Boga i towarzyszy¢ mu®.

Czy mozna tego nie stysze¢ i nie widzie¢? Z pewnoscig mozna i wiele jest
na to przyktadow. W kazdym z nich chodzi jednak o odrzucenie albo zatracenie
jednego z istotnych fundamentow ludzkiego wzrostu i samodoskonalenia, ktére
si¢ dokonuja za posrednictwem daru stuchu i widzenia. Brak akceptacji obrazu
objawionego nam jeden raz w Osobie Chrystusa, ktory o$wieca nasze zycie
i odkrywa mozliwo$¢ przywrocenia obrazu Bozego w nas oraz przemienienia ca-
fego $wiata, sprawia, ze nasza codzienno$¢ jest samotna i jatowa. Skoro celem
stworzenia czlowieka na obraz Bozy bylo wcielenie, to w nim zawarty zostat
rowniez wymog najwyzszej tacznosci migdzy Bogiem i cztowiekiem®. Ona za$
moze by¢ realizowana pod warunkiem uruchomienia receptorow stuchu i wzro-
ku, ktére prowadza do autentycznego poznania istoty partnerstwa i rozwoju 0so-
bowej wiary, ktora w ostatecznosci moze by¢ pojeta jako akt narodzenia czto-
wieka w Bogu, dokonany dzigki impulsowi syntezy stuchania i widzenia.

Do interesujacej konkluzji na temat ludzkiego stosunku do urzeczywistnie-
nia pigkna i mitosci w §wiecie doszedt Fiodor Dostojewski w swoich rozwaza-
niach filozoficznych. Jego zdaniem, podstawowy problem z oddaniem im nalez-
nej czci polega na tym, ze czlowiek, zanim jeszcze zrozumial i poznal pigkno
i mitos¢, juz je sprofanowal®. Te krytyczna oceng postawy ludzkiej mozna prze-
nie$¢ takze na kategorig stuchu 1 wzroku, ktore jesli zostaja niewtasciwie wyko-
rzystane, prowadza jednostke do wykolejenia badz nihilizacji. Ma to szczegdlnie
przykre konsekwencje dla wiary cztowieka, ktora taczy si¢ zarowno z wewngtrz-
nym powolaniem, jak i zewngtrznym motywem pochodzacym ze stuchania i wi-
dzenia. Gdy 6w zewngtrzny instynkt z jakich§ powoddéw bedzie zniweczony, to
sita rzeczy dojdzie tez do zaghluszenia glosu wewngtrznego. Wtedy poddanie ate-
izacji czy nihilizacji wydaje si¢ procesem postgpowym i nieodwracalnym. Jed-
nak, zdaniem Dostojewskiego, nawet tak daleko idace samozatracenie cztowieka
nie powoduje catkowitej utraty wrodzonej intuicji otwarcia na pigkno i wiarg.
Dlatego nihilisci maja oczy nieustannie zwrdcone na pigkno i je kochaja, z kolei
ateisci moze jeszcze bardziej niz inni potrzebuja bostwa i natychmiast je tworza,
by oddawaé¢ mu czesé?.

Prawda wiary warunkuje i gromadzi w sobie wartosci wewngtrzne, jak $wia-
domos¢ 1 intuicje, ale takze walory etyczne i estetyczne. Te drugie w znaczacym
stopniu sa uzaleznione od stopnia rozumienia daru stowa i $wiatla, ktore prowa-

24 Tamze, 35.

» Por. P. Evdokomov, Sztuka ikony. Teologia piekna, dz. cyt., s. 47.
2 Tamze, s. 41.

" Tamze.
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dza zawsze do glebi 1 nieograniczonosci, a w sensie religijnym do nieskonczono-
sci. Gdyby istoty ludzkie pozbawié¢ tego, uwaza filozof rosyjski, co jest nieskon-
czenie wielkie, wowczas stracityby ochote do zycia i umarlyby z rozpaczy. Nie-
zmierzone i nieskonczone jest tak samo potrzebne cztowiekowi, jak ta mata
planeta, po ktorej si¢ porusza®.

4. Zwrocenie ku Swiathu przysziosci

Encyklika glosi, ze wiara nie jest tylko indywidualnym wyborem dokonuja-
cym si¢ we wngetrzu wierzacego, nie jest odizolowang relacja migdzy ,,ja” wier-
nego i ,,Ty” Boga, migdzy autonomicznym podmiotem i Bogiem®. A poniewaz
shuchanie i widzenie otwiera czlowieka na wiarg, to jest to tez ruch ku perspekty-
wie przysziej i nieograniczonej. Ludzka zdolnos¢ stuchania i widzenia nigdy nie
zatrzymuje si¢ i1 nie jest przywigzana wytacznie do pierwiastka doczesnego
i materialnego. Decyduje o tym objawiajaca funkcja, ktora nalezy do cztowie-
czenstwa Chrystusa, a ktora staje si¢ zarazem prawda kazdej ludzkiej istoty™.
Stad, kiedy chrzescijanie wyznaja wiar¢ w zbawienie, nie mysla jedynie o wy-
zwoleniu z doczesnego upadku, ale swoim stuchem i wzrokiem staraja si¢ kaz-
dorazowo zbliza¢ ku idei petnej przemiany w zyciu przysztym i ku uczestnictwu
w Bozym pigknie. W rozumieniu Wschodu by¢ w stanie przebostwienia to kon-
templowaé $wiatto niestworzone 1 pozwala¢ si¢ mu przenika¢. Cho¢ Bog pozo-
staje ukryty w swojej istocie, to nie oddalit si¢ catkowicie od tego $wiata i czto-
wieka, tylko swoimi objawieniami przyciaga ich do siebie.

Czlowiek, wyznajac wiar¢ w zbawienie stowem, jednoczes$nie potwierdza ja
dziataniem, ktére jest wyrazem nowego postrzegania przysztego $wiatta. Dlatego
juz teraz wpatrujemy si¢ z pokora i utgsknieniem w $wiatto§¢ paruzji. Niemniej
jednak nie mozna powiedzie¢, ze wychodzenie naprzeciw $wiatlu eschatologicz-
nemu przychodzi nam z tatwoscia i bez oporu. Wspodtczesny cztowiek, korzystajac
W sposob szczegdlny z prawa do wolnos$ci, coraz ostrzej odczuwa wewngtrzne roz-
dwojenie i rozbicie. Nawet wtedy, gdy budzi si¢ w nim potrzeba wiary, nierzadko
ulega pokusie ucieczki od niej, poniewaz nie zyje on w zgodzie z samym soba,
z otoczeniem, z Bogiem. Tymczasem im bardziej cztowiek oddala si¢ od Boga
i wiary w Niego, tym mocniej wpycha siebie w ciemno$¢ swego bytowania. Aktu-
alny postep cywilizacyjny i kulturowy, niestety, czgsto powoduje zawegzenie lub
dezintegracje spojrzenia na tajemnicg¢ osobowego istnienia cztowieka®'.

2 Tamze.

2 Tamze, 40.

% Tamze, s. 159.

31 Por. R. Etchegaray, Wedrujacy cztowiek w rozbitej Europie, ,,Znak” 31(1979), nr 300, s. 546-
-548.
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Zycie chrzeécijanskie wymaga zawsze czego$ wigcej niz tylko pochylenia sig
nad ludzkim losem doczesnym, poniewaz wyraza wiarg, zjednoczenie, poznanie
oraz przemiang na obraz i podobienstwo Boze. Z nim laczy si¢ takze wlasciwa
faska, ktora moze przemienia¢ dusze cztowieka. Wprawdzie nie wszyscy prze-
mieniaja si¢ w ten sam sposéb i nie wszyscy sa w stanie osiaga¢ coraz wigkszy
stopien chwaty, cho¢by z powodu utraty kontaktu ze §wiattoScia nieprzemijajaca
albo z powodu jakiej$ bezradnos$ci w docieraniu do prawdy nieskonczonej. Jed-
nakze, zdaniem Symeona Nowego Teologa, ,,dla tych, ktorzy juz kiedys stali si¢
dzie¢mi §wiatlosci 1 synami dnia przysztego, i ktorzy zawsze postgpuja w Swia-
ttosci, dzien Panski nigdy nie nadejdzie, gdyz sa oni nieustannie z Bogiem i w Bogu.
Ten dzien Panski objawi si¢ nagle tym, ktorzy pozostaja w mrokach namigtnosci
i zyja wedtug tego wieku, przywiazani do dobr przemijajacych”.

Wiara w przyszte spetlienie dziejow kieruje wzrok ku $wiattu przysztosci,
a rownoczesnie oddala watpliwo$¢ dotyczaca mozliwosci spotkania juz teraz
zmartwychwstatego Chrystusa. Oznacza to, ze nadzieja na chwalebne przyjscie
Pana nie ogranicza si¢ do czastkowego spetnienia w terazniejszosci i nie odsuwa
go na czas ,,wiecznie” odlegly. Wiara w paruzje musi ustawicznie wptywac na
ludzkie pozytywne nastawienie do zycia i do§wiadczenia dziejow. Wspotczesna
teologia chrzescijanska podchodzi do wydarzenia paruzji z wigkszym entuzja-
zmem, niz to czyniono wczesniej. Teraz zwraca si¢ uwage na to, ze eschatyczne
spetnienie dziejow jest dlugim procesem dokonujacym si¢ przez cata historig
ludzko$ci®. Towarzyszy tez jemu ciagle $wiatto$¢ niebieska, dzigki ktérej jest jesz-
cze bardziej dostepne dla rodzaju ludzkiego. Jest to proces nieodwracalny, ktdrego
poczatek, srodek i1 punkt szczytowy stanowi zmartwychwstaty Chrystus. Kto wie-
rzy, ze On ,,powrdci”, wyraza tym samym wiarg, ze wszyscy ludzie dochodza do
Niego jako do swego Sedziego i Zbawcy?**. Dlatego, jak twierdzit Orygenes, kres
cztowieka bedzie jednoczesnie wkroczeniem w §wiatto Prawdy. Wowcezas dopie-
ro znikna wszelkie pozory i fikcje, a zatryumfuje prawda nieskonczona. Wtedy
niewatpliwie mozna bedzie pojac, ze Bog byt zawsze blisko, cho¢ Jego $wiatto
czesto znikato przed naszymi oczami®.

Obecnie jednak wiara pokazuje, jak wazne jest jej przyjecie za posrednic-
twem stuchania 1 widzenia, dzigki czemu rozwija si¢ takze dynamika relacji wo-
bec $wiatla przysztego. Ona pozwala, jak podkresla papiez w swej encyklice,
zrozumie¢ architekture relacji ludzkich, poniewaz dostrzega ich gleboki funda-
ment i ostateczne przeznaczenie w Bogu i Jego mitosci*. W jednosSci z wiara

32'W. Losski, Teologia mistyczna Kosciota wschodniego, ttum. M. Sczaniecka, Warszawa 198,
s. 209.

3 Por. W. Hryniewicz, Pascha Chrystusa w dziejach czlowieka i wszechswiata. Zarys chrze-
Scijanskiej teologii paschalnej, t. 3, Lublin 1991, s. 365.

* Tamze.

3 Por. £k 24,31.

% Franciszek, Lumen fidei, 51.



164 JAROSEAW MOSKALYK

i mitoscia nadzieja kieruje nas ku pewnej przysztosci, ktora wpisuje si¢ w per-
spektywe inna niz iluzoryczne propozycje bozkow tego $wiata, a ktora daje nam
nowy zapal i nowa sil¢ do codziennego zycia®’. Widzenie Boga w przysztym
$wiecie czyni cztowieka nie$miertelnym, a zarazem przysposabia do poznania
Jego nieskonczonosci. Jesli widzenie Ojca zaczyna sig juz na tej ziemi, to w przy-
sztym wieku stanie si¢ ono jedynie spetnieniem nadziei dla sprawiedliwych.

* % %

Papiez Franciszek w swojej encyklice Lumen fidei przypomnial bardzo istot-
ng prawdg o potrzebie rozwoju calosciowej swiadomosci religijnej dzigki wro-
dzonym zmystom cztowieka. Jednoczesnie wskazal na ich rolg¢ pomocnicza
i dopelniajaca w zyciowym wyborze osoby, a zwlaszcza gdy chodzi o ufnosé¢
i wiernos¢ Bogu. Perspektywe percepcji czego$ wigcej poza obiektem dostrze-
galnym materialnie otwiera w tym przypadku przede wszystkim wlasciwa posta-
wa wzgledem przymiotéw stuchania i widzenia. Umozliwia ona zblizenie do
prawdziwej rzeczywistosci nadprzyrodzonej, a zarazem uwalnia od jednostron-
nego przywiazania do wartosci przemijajacych. Dar stuchania i widzenia wresz-
cie w jedyny i niepowtarzalny sposob aktywnie wzbogaca wnetrze jednostki
ludzkiej obecnoscia i dzialaniem Boga.

Faith as the Synthesis of Listening and Seeing according to Lumen fidei

Summary

Pope Francis in his encyclical reminded us that Lumen fidei contains abundant material truth
about the need of the development of a comprehensive religious awareness based on man’s inborn
senses. Simultaneously he pointed at their grounding and fulfillment in a person’s practical choices,
particularly those pertaining to confidence in and faithfulness to God. Here actual exercise of the
attributes of listening and seeing opens the prospect of the perception of something more besides
the materially discernible object. This creates the possibility of bringing closer to view the
supernatural reality, and at the same time frees a person from a unilateral attachment to transient
values. Finally, the gift of listening and seeing performs the only and unique function of actively
enriching the inner life of the individual human with the presence and action of God.
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»Wiara i poszukiwanie Boga”.
Lumen fidei w perspektywie teologii religii

Zakonczony w Niedziele Chrystusa Kréla 2013 roku Rok Wiary przypo-
mnial, ze ,,bez wiary nie sposob podobac si¢ Bogu” (Hbr 11,6). Istotg wiary, dzig-
ki ktérej cztowiek podoba si¢ Bogu, wyjasnil papiez Franciszek w encyklice
Lumen fidei. Ojciec Swigty odwotat si¢ do $w. Jana Ewangelisty, ktory postuguje
si¢ dwoma wyrazeniami: ,,wierzy¢ Jezusowi” i ,,wierzy¢ w Jezusa”. Te dwa wy-
razenia oddaja istot¢ wiary (por. J 2,11; 6,47; 12,44). ,.«Wierzymy» Jezusowi,
gdy przyjmujemy Jego stowo, Jego swiadectwo, poniewaz On jest prawdomow-
ny (por. J 6,30). «Wierzymy w» Jezusa, gdy przyjmujemy Go osobiscie w na-
szym zyciu, przytaczajac si¢ do Niego w mitosci oraz idac za Nim na naszej dro-
dze”'. Wierzy¢ Jezusowi oznacza wigc przyja¢ Jego stowo, ktore jest
prawda. Natomiast wierzy¢ w Jezusa oznacza zy¢ mitoscia. Wiara jest
zatem zespolona z prawda 1 miloscia. Prawda 1 mito$¢ sa jakby oczami wiary,
o czym przypomina encyklika, cytujac $w. Wilhelma z Saint Thierry (urodzit si¢
pomiedzy rokiem 1075 a 1080, a umart w roku 1148 w Signy). Komentujac wer-
set z Pie$ni nad Pie$niami: ,,oczy twe jak golgbice” (Pnp 1,15), $w. Wilhelm
wyjasnia, ze ,,te dwoje oczu [...] to rozum wierzacy i mito$¢, ktore staja si¢ jed-
nym okiem, by dochodzi¢ do kontemplacji Boga, gdy intelekt staje si¢ «intelek-
tem o$wieconej mitosci»”2. Istot¢ wiary mozna by wigc wyrazi¢ tytutem encykli-
ki Benedykta XVI Caritas in veritate.

Ze wzgledu na to, ze wiara jest prawda w miloSci, przypomina ona drogg.
Prawda 1 mito$¢ sa bowiem jak niezmierzona kraina, ktérej zadne ludzkie kroki
nie moga przewedrowaé do konca. Maja w sobie nieskonczonos$¢ Boga, ktory
sam jest Prawda i Mito$cia. Poniewaz glebia Bozej prawdy i1 mitosci przyzywa
ich glebi¢?, dlatego mozna moéwic o epektasis, czyli dazeniu, ktore si¢ nie kon-
czy. Bedaca prawda w mitoSci wiara jest zatem droga. Wedtug Lumen fidei: ,,Ze
wzgledu na to, ze wiara jest podobna do drogi, dotyczy ona rowniez zycia ludzi,

! Franciszek, Lumen fidei, Krakow 2013, 18.
2 Tamze, 27.
3 Por. Ps 42,8: ,,glebia przyzywa glebig hukiem wodospaddéw”.
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ktorzy chociaz nie wierza, pragna wierzy¢ i nie przestaja szuka¢™. Powstaje za-
tem problem: w jaki sposob wiara dotyczy tych, ktérzy chociaz nie wierza, prag-
na wierzy¢ i nie przestaja szukac? Czym jest owo pragnienie wiary? T¢ katego-
ri¢ ludzi, ktorzy chociaz nie wierza, to pragna jednak wierzy¢ i nie przestaja szukac,
mozna precyzyjniej okresli¢ za pomoca Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lu-
men gentium 11 Soboru Watykanskiego. Wspomina ona o tych, ,ktorzy szukaja
nieznanego Boga po omacku i wérdd cielesnych wyobrazen”, oraz o tych, ,.kto-
rzy bez wlasnej winy w ogoéle nie doszli jeszcze do wyraznego poznania Boga,
a usiluja nie bez taski Bozej, wies¢ uczciwe zycie™. Jak zatem wiara moze doty-
czy¢ tych, , ktorzy szukaja nieznanego Boga po omacku i wsrod cielesnych wy-
obrazen”, oraz tych, ,ktorzy bez wlasnej winy w ogole nie doszli jeszcze do
wyraznego poznania Boga, a usituja nie bez taski Bozej, wies¢ uczciwe zycie”?
Jaki ksztalt przybiera u nich pragnienie wiary?

Pojgcie ,,pragnienie wiary” mozna wyjasnic przez analogi¢ do chrztu pragnie-
nia, w ktorym rownoczes$nie wyraza si¢ wola przynaleznosci do Kosciota. List
Swietego Oficjum do Abpa Bostonu Cushinga z 1949 r. stwierdza, ze:

W nieskonczonym swoim mitosierdziu Bog chciat, aby skutki tych pomocy koniecz-
nych do zbawienia, jakie do osiagnigcia ostatecznego celu czlowieka sa nakazane
z ustanowienia Bozego, a nie z wewngtrznej koniecznosci, mozna bylo osiagnac
w pewnych okoliczno$ciach, jesli kto§ okaze ich pragnienie lub zyczenie (votum vel
desiderium). Widzimy to jasno wylozone na Soborze Trydenckim w odniesieniu tak
do sakramentu odrodzenia, jak i do sakramentu pokuty®.

To pragnienie chrztu, a co za tym idzie, rowniez pragnienie wiary, nie musi
by¢ wyrazne. Wskazuje na to cytowany juz List Swietego Oficjum:

To za$ pragnienie nie zawsze musi by¢ wyrazne, jak to jest u katechumenow, lecz
wtedy rowniez ma miejsce, kiedy czlowiek znajduje si¢ w stanie niewiedzy niemoz-
liwej do usunigcia. Bog takze przyjmuje ukryte pragnienia (votum implicitum), na-
zwane w ten sposob, poniewaz jest ono zawarte w dobrym usposobieniu duszy, dzig-
ki ktoremu cztowiek chce uzgodni¢ swoja wolg z wola Bozg'.

To pragnienie wiary wyptywa z faktu, ze cztowiek jest obrazem Boga i jako
taki jest ukierunkowany ku swojemu Pierwowzorowi. W tym ukierunkowaniu
obrazu Boga ku Pierwowzorowi-samemu Bogu tkwi owo pragnienie wiary.

Problem pragnienia wiary jest aktualny z tego wzgledu, ze ,,bez wiary nie
sposéb podobac si¢ Bogu” (Hbr 11,6), a przeciez zdecydowana wigkszo$¢ wspot-

* Franciszek, Lumen fidei, 35.

5 Sobdr Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o KoS$ciele Lumen gentium, Poznan 2002, 16.

¢ H. Denzinger, Enhiridion symbolorum definitionum et declarationum de rebus fidei et mo-
rum, Latin-English ed. by P. Hiinermann, San Francisco 2012* (by Ignatius Press) no. 3869,
s. 1949.

7 Tamze, no. 3870, s. 1949.
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czesnych ludzi nie wierzy Jezusowi i nie wierzy w Jezusa, bo nie przyjmuje Jego
stowa, ktore jest prawda, oraz nie przytacza si¢ do Niego w mitosci. Tym, ktorzy
nie wierza, ale pragna wierzy¢ i nie przestaja szuka¢, poswigcony jest nr 35. en-
cykliki Lumen fidei. Niniejsza publikacja chce by¢ komentarzem do tego punktu
encykliki. Ten komentarz zostanie napisany w §wietle teologii religii.

Zazwyczaj wyroznia si¢ trzy koncepcje teologii religii: ekskluzywna, inklu-
zywng 1 pluralistyczna. Do przedstawicieli ekskluzywnej teologii religii zalicza
si¢ Karla Bartha, ktory przeciwstawil religie wierze. Religie sg jakby oddolnym
poszukiwaniem Boga, a wiara jest darem danym niejako ,,z gory” przez Boga.
Reprezentantem inkluzywnej teologii religii jest Karl Rahner, wedtug ktoérego
chrzescijanstwo jest obecne we wszystkich religiach lub wszystkie religie — nie
wiedzac o tym — wychodza mu naprzeciw. Z kolei wedlug pluralistycznej teolo-
gii religii chrze$cijanstwo jest jedna z wielu objawionych przez Boga religii.
Poniewaz kazda religia zawiera Boze objawienie, dlatego wszystkie religie sa
sobie rowne®. Odnoszac te trzy koncepcje teologii religii do wiary, mozna po-
wiedzie¢, ze w $wietle ekskluzywnej koncepcji teologii religii wiara wyklucza
wszystkie religie. Z kolei w $wietle inkluzywnej teologii religii wiara jest obecna
we wszystkich religiach, a wszystkie religie wychodza jej naprzeciw. Natomiast
wedtug pluralistycznej koncepcji religii kazda religia ma swoja wlasna wiare,
ktéra dotyczy objawienia jednego z imion Boga. B6g ma bowiem wiele imion,
ktore objawit w roznych religiach, i dlatego wszystkie wiary w poszczegolne Jego
imiona, cho¢ migdzy soba si¢ roznia, to jednak sa prawdziwe i rowne. W kazdej
z nich mozna podobac si¢ Bogu, a nie tylko w chrzeécijanstwie, ktore jest przy-
znana Europejczykom jedna ze stron Bozego oblicza’, czyli jednym z wielu roz-
nych imion Boga. Lumen fidei podpowiada inkluzywna teologig religii i dlatego
tez bedzie uzasadniana teza, ze pragnienie wiary wystepuje u ludzi, ,.ktorzy szu-
kaja nieznanego Boga po omacku i wsrod cielesnych wyobrazen” oraz ,ktorzy
bez wiasnej winy w ogole nie doszli jeszcze do wyraznego poznania Boga, a usitu-
ja nie bez taski Bozej, wies¢ uczciwe zycie”.

Podstawowym warunkiem pragnienia wiary jest zycie tak, jakby Bog istniat,
co szczegdlowo przejawia si¢ w kroczeniu droga prawdy i mitosci. Taki za$ styl
zycia implikuje to, co mozna okresli¢ jako ,,preambule wiary”.

1. Pragnienie wiary jako forma zycia ,,tak jakby Bég istnial”

Czlowiek moze odkry¢ Boga w swojej stworzonosci. Réznorakie uwarunko-
wania i zalezno$ci u§wiadamiaja mu, ze nie jest Bogiem, lecz stworzeniem. We-
dlug Lumen fidei ludzie ,,Staraja si¢ dziata¢ tak, jakby Bdg istnial, niekiedy dla-

8 H. Biirkle, Geheimnis der Volker, Sankt Ottilien 2013, s. 472-473.
* Tamze, s. 479.
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tego, ze jest On wazny, by znalez¢ trwate odniesienia w zyciu wspolnym lub sa
spragnieni $wiatla posréd mrokow, albo rowniez dlatego, ze dostrzegajac, jak
wielkie 1 pigkne jest zycie, intuicyjnie wyczuwaja, ze obecnos¢ Boga uczyniltaby
je jeszcze wigkszym™!°,

Na znaczenie Boga w zyciu wspolnym wskazuje uniwersalizm chinski, w kto-
rym dominujace miejsce zajmuje cze$¢ oddawana Niebu. Jest ono ostatnig instan-
cja, przed ktora odpowiedzialny jest cztowiek. Przed Niebem bedzie on musiat
ztozy¢ ostateczny rachunek. Dlatego respektuje nakreslony przez nie prawy po-
rzadek. Zachowywanie go jest gwarancja istnienia narodu!'.

Swiatlem posrod mrokow zycia chee byé buddyzm. Wedtug Buddy przyczy-
ny réznych mrokow nie tkwig w okoliczno$ciach zewngtrznych, lecz w zacho-
waniu samego cztowieka. To ,,zadza bytu” jest zrodtem czynnikéw powoduja-
cych wszelkie cierpienie. Wyzwoleniem z tego cierpienia jest nirwana, czyli stan
likwidujacy je, do ktérego cztowiek dochodzi poprzez wyzbycie si¢ owej zadzy
bytu, czyli kurczowego trzymania si¢ pragnienia istnienia'?.

Wielko$¢ i pigkno zycia dostrzegaja wyznawcy religii plemiennych, ktorzy
wierza w moc podtrzymujaca zycie. Wszelkie praktyki religijne stuza zdobywa-
niu zycia, sily lub sity zycia majacej zycie wzmacnia¢ i zabezpieczac".

Ci, ktorzy zyja ,,jakby Bog istnial”, cho¢ nie znaja Ksiggi Rodzaju, to jednak
szanuja to wszystko, co wedtug tej ksiegi wyszto z zamystu Bozego: pte¢, mal-
zenstwo, prokreacje, dzien $wigty. Poniewaz przyjmuja to, co wyszto z zamystu
Bozego w akcie stworzenia, mozna powiedzie¢, ze ich wiara miesci si¢ w ramach
pierwszego artykutu chrzescijanskiego Credo. W tym, co stworzone, odkrywaja
oni Boga, w ktoérego wierza chrzescijanie!*. Ta znajomo$¢ Boga jest juz pierw-
sza forma wiary. ,,Przystepujacy bowiem do Boga musi uwierzy¢, ze [Bog]
jest” (Hbr 11,6). Ci, ktérzy na podstawie tego, co stworzone, wierza, ze Bog
jest, naleza do przymierza kosmicznego. Moéwia o nim rozdziaty 8 i 9 Ksiggi
Rodzaju. Na mocy tego przymierza Bog szanuje porzadek kosmosu (Rdz 8,22).
Przymierze to dotyczy catej ludzkosci i jest nieodwotalne (Rdz 9,16). Wynika-
jacym z niego obowiazkiem czlowieka jest szacunek wobec zycia i jego przeka-
zywanie (Rdz 9,5-8). Do tego przymierza nawiazuje apostot Pawet w Listrze!

10 Franciszek, Lumen fidei, dz. cyt., 35.

"' H. Biirkle, Czlowiek w poszukiwaniu Boga. Problem réznych religii, Poznan 1998, s. 161-
-162.

12 Tamze, s. 146-145.

13 Tamze, s. 98.

4 H. Biirkle, Geheimnis der Vilker, dz. cyt., s. 536.

15 Nauczamy was, aby$cie odwrocili si¢ od tych marnosci do Boga zywego, ktory stworzyt
niebo i ziemig, i morze, i wszystko, co w nich si¢ znajduje. Pozwolit On w dawnych czasach, ze
kazdy nardd chodzit wlasnymi drogami, ale nie przestawal dawac o sobie $wiadectwa czyniac do-
brze. Zsytal wam deszcz z nieba i urodzajne lata, karmit was i radoscia napeiniat wasze serca” (Dz
14,15-17).
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i w Atenach's. Poganie potrafili wigc rozpoznaé¢ znaki Boze w codziennych do-
$wiadczeniach swego zycia, w nastepstwie por roku, w urodzajno$ci ziemi i w ca-
tym ruchu kosmosu!’. Dlatego wedlug Tomasza z Akwinu poganie ,,cho¢ nie
mieli wyraznej wiary, mieli przeciez wiar¢ domyslna, wierzac w Opatrznosé, ze
Bog ratuje ludzi sposobami sobie wiasciwymi”'®.

Pomimo ze Bog poprzez kosmos objawia si¢ poganom, to jednak wigkszos¢
z nich nie rozpoznaje Go, tak ze Jean Dani¢lou méwi o prawie ,,powszechnej
apostazji”'®. Pomimo tej powszechnej apostazji sa jednak poganie, ktorzy rozpo-
znali Boga. Lumen fidei wspomina o Ablu 1 Henochu, ktérych Daniélou zalicza
do swigtych ,,pogan”. To stwierdzenie moze wydawac si¢ paradoksalne. Jest ono
jednak zgodne z nauczaniem wielu teologow, ktorzy potwierdzali mozliwosé
poznania prawdziwego Boga przez cztowieka dzigki Jego objawieniu poprzez
kosmos. Wyrazenie §wigci poganie jest lepsze od wyrazenia niewier-
ni, poniewaz wedtug Listu do Hebrajczykow ta znajomo$¢ Boga jest juz pierw-
sza forma wiary. Abel i Henoch nie sg wyznawcami religii Izraela, bo zyli przed
Abrahamem. Nie sa tym bardziej chrze$cijanami. Daniélou uwaza, ze byli wy-
znawcami, a nawet $wietymi religii ,,kosmicznej”?. List do Hebrajczykéw wy-
chwala wiar¢ Abla i Henocha (11,4-5). Z powodu wiary Abla Bogu spodobaty si¢
jego dary z pierwocin bydta (por. Hbr 11,4). ,,Ztozony przez Abla w ofierze bara-
nek jest zatem pierwsza ze wszystkich figur i antycypacji Baranka, ktorego krew
obmywalaby grzech $wiata™!. Tomasz z Akwinu uwaza, ze poganie mogli wierzy¢
nie tylko w Opatrznos¢, lecz rowniez w tajemnicg wcielenia 1 odkupienia:

Po upadku za$ wierzono wyraznie w tajemnicg¢ wcielenia Chrystusa, i to nie tylko
w samo wecielenie, ale rowniez w meke 1 zmartwychwstanie, ktorymi mial by¢ rod
ludzki uwolniony od grzechu i $mierci; inaczej nie przedstawiano by megki Chrystusa
za pomoca niektorych ofiar i to tak przed, jak i po ogloszeniu prawa (Mojzeszowe-
g0). A sens tych ofiar jasno rozumieli ludzie znaczniejsi; prostaczkowie zas, pod za-

16 Przechodzac bowiem i ogladajac wasze $wigtosci jedna po drugiej, znalaztem tez ottarz
z napisem: «Nieznanemu Bogu». Ja wam gloszg to, co czcicie, nie znajac. Bog, ktory stworzyt swiat
i wszystko na nim, On, ktory jest Panem nieba i ziemi, nie mieszka w §wiatyniach zbudowanych
reka ludzka i1 nie odbiera postugi z rak ludzkich, jak gdyby czego$ potrzebowal, bo sam daje wszyst-
kim zycie 1 oddech, i wszystko. On z jednego [cztowieka] wyprowadzit caly rodzaj ludzki, aby
zamieszkiwal cata powierzchnig ziemi. Okreslit wlasciwie czasy i granice ich zamieszkania, aby
szukali Boga, czy nie znajda Go niejako po omacku. Bo w rzeczywistosci jest On niedaleko od
kazdego z nas. Bo w Nim zyjemy, poruszamy si¢ i jesteSmy, jak tez powiedzieli niektérzy z wa-
szych poetow: «Jeste§my bowiem z Jego rodu». Bedac wigc z rodu Bozego, nie powinniSmy sa-
dzi¢, ze Bostwo jest podobne do ztota albo do srebra, albo do kamienia, wytworu rak i mysli czto-
wieka” (Dz 17,23-29).

17 Zob. . Daniélou, Swieci ,, poganie” Starego Testamentu, Krakéw 2013, s. 10-14.

18 Tomasz z Akwinu, Summa teologiczna 1I-11, 2, 7, Ad 3, thum. P. Belch, London 1966, s. 48.

19 J. Daniélou, Swieci ,, poganie” Starego Testamentu, dz. cyt., s. 13.

20 Tamze, s. 6.

2 Tamze, s. 25.
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stong tych ofiar, dopatrujac sig, z rozporzadzenia Bozego, przysztego Chrystusa, po-
siadali poniekad zamglone poznanie®.

Ze wzgledu na podobienstwo pomigdzy koncem zycia Henocha i Eliasza
Daniélou nazywa tego pierwszego: ,,poganskim apostotem poganskiego §wiata”
i,,$wiadkiem prawdziwego Boga posrod §wiata, ktory pograza si¢ w batwochwal-
stwie”?. Henoch bowiem oglaszal poganom istnienie jednego Boga i tajemnice
Jego opatrznosci w swiecie. Wedlug Tomasza z Akwinu: ,,Wiara za§ w Opatrz-
no$¢ zawiera wszystko, co Bog ustanowit dla zbawienia ludzkiego w doczesno-
Sci, co jest tez droga do szcze$cia”. Religia kosmiczna, ktorej wyznawcami byli
Abel i Henoch, moze by¢ uznana za pierwsza forme¢ wiary w Chrystusa. Wedlug
bowiem Tomasza z Akwinu substancja wiary jest zawsze Chrystus. Jego czas
zwie si¢: ,,Pelniag czasu”; i dlatego im kto byt blizej Chrystusa, czy to przed, jak
Jan Chrzciciel, czy to po, jak apostotowie, tym pelniej poznawat tajemnice wia-
ry”?. Ci, ktorzy byli dalej od Chrystusa, jak Abel i Henoch, rowniez poznawali
tajemnice wiary, cho¢ w sposob niedoskonaty. Jednak i to niedoskonate pozna-
nie tajemnic wiary prowadzito do Chrystusa, czego przyktadem sa medrcy. We-
dlug Lumen fidei ,,Bog jest $wiatlo$cia i moze Go spotkaé rowniez ten, kto Go
poszukuje ze szczerym sercem. Obrazem tego poszukiwania sa Medrcy, prowa-
dzeni przez gwiazdg az do Betlejem (por. Mt 2,1-12)"*. W mgdrcach wypetnito
si¢ pragnienie wiary obecne u pogan. Znalezli oni Tego, w ktéorego w sposob
niedoskonaty wierzyli Abel i Henoch. ,,Domys$lna wiara” Abla i Henocha stata
sie w przypadku medrcow ,,wiara wyrazng”?’.

Wsrdéd pogan nie brakuje wigc tych, ktorzy zyja, ,,jakby Bog istniat”. To
zycie, jakby Bog istnial, przejawia si¢ w trwalych odniesieniach do Boga w zy-
ciu spotecznym, w widzeniu w Bogu $wiatla posrod mrokéw zycia oraz szacun-
ku do samego zycia. Takich ludzi mozna by okresli¢ za Daniélou ,,$wigtymi po-
ganami”. Ich ,,domys$lna wiara”, ,,niedoskonata wiara”, ,pierwsza forma wiary”
sktada si¢ na pragnienie wiary. Ono wystepuje nie tylko u dawnych pogan, ale
i u tych, ktérzy dzisiaj ,,szukaja nieznanego Boga po omacku i wsrdd cielesnych
wyobrazen” oraz ,.bez wlasnej winy w ogoéle nie doszli jeszcze do wyraznego
poznania Boga, a usiluja nie bez taski Bozej, wies¢ uczciwe zycie”.

22 Tomasz z Akwinu, Summa teologiczna, dz. cyt., 1I-11, 2, 7.

2 J. Daniélou, Swieci ,,poganie” Starego Testamentu, dz. cyt., s. 34.

2 Tomasz z Akwinu, Summa teologiczna, dz. cyt., II-1L, 1, 7.

% Tamze.

% Franciszek, Lumen fidei, dz. cyt., 35.

7 Por. Tomasz z Akwinu, Summa teologiczna, dz. cyt., II-11, 2, 7 Ad 3.



»WIARA I POSZUKIWANIE BOGA” 171
2. Pragnienie wiary jako forma Zycia prawda i milo$cia

Wedtug Lumen fidei wiara jest zespolona z prawda®® i z mitoscia®. Gdy cho-
dzi o prawde, to wedlug Benedykta X VI jest ona Logosem™. Po raz pierwszy
pojecie Logos pojawia si¢ u Heraklita, dla ktorego oznaczalo ono ukryta moc
Boza. Ta moc udziela swojej potegi wszystkim kosmicznym bytom oraz porzad-
kuje i gwarantuje ich planowy bieg. Dalszy historyczno-religijny rozwoj nauki
o Logosie przypisuje mu funkcje posrednika miedzy Bogiem a $wiatem oraz
udziat w upadku i wybawieniu $wiata i ludzkosci. Wszystkie wymiary i funkcje,
jakie $wiat grecki przypisywat Logosowi, wykorzystat §w. Jan w Prologu swojej
Ewangelii do wyrazenia tajemnicy wcielenia. Jezus Chrystus taczy w sobie
wszystkie funkcje przypisywane Logosowi®'. Przez Logos ,,wszystko si¢ stato”
(J 1,3) i dlatego $lady Logosu sa we wszystkim, co istnieje. Logos oSwieca rOw-
niez kazdego czlowieka przychodzacego na swiat (J 1,9) i dlatego jego $lady
mozna odnalez¢ we wszystkich ludziach. Logos przynosi wigc cata prawde o Bogu,
cztowieku i kosmosie. Z tego wzgledu dla sw. Justyna chrzeScijanstwo byto pel-
nig prawdy, ktorej fragmenty znali jednak juz poganscy filozofowie. ,,Wszystko
bowiem, co kiedykolwiek filozofowie i prawodawcy dobrego odkryli lub wypo-
wiedzieli, uczynili to dzigki temu, co czg¢sciowo znalezli lub ujrzeli wlasnie
w Logosie™?. Justyn odkrywa w filozofii nasiona czy zarodki Logosu (spermata
tou logou, logoi spermatikoi). Starozytne chrzescijanstwo opowiedziato si¢ wigc
za Logosem przeciwko mitowi. Ziarna czy zarodki Logosu widziano wigc w filo-
zofii, a nie w mitach®. , Faktycznie nie ma wielkiej filozofii, ktora nie przyjmo-
walaby wyjasnien i wskazoéwek od przekazow religijnych; zarowno gdy mysli-
my o filozofii Grecji i Indii’?4. Z tego tez wzgledu, pomimo ze w imie filozofii
bogowie zostali straceni z cokolow, to jednoczesnie uwazano, ze byli oni jakim$
przeczuciem prawdziwego Boga. Dlatego tez kultowi upadtych bogdéw nadawa-
no nowe znaczenie, co widoczne jest np. w Rzymie, gdzie wezwanie kosciola
Santa Maria sopra Minerwa ukazuje zarowno zerwanie z dawnym kultem, jak
i jego przemiane®. W ziarnach czy zarodkach Logosu obecnych w filozofii —
a ,,nie ma wielkiej filozofii, ktora nie przyjmowataby wyjasnien i wskazoéwek od
przekazow religijnych”— mozna widzie¢ pragnienie wiary.

2 Franciszek, Lumen fidei, dz. cyt., 25.

% Tamze, 26.

3 Benedykt XVI, Caritas in veritate, Poznan 2009, nr 3, nr 4.

3 H. Biirkle, Czlowiek w poszukiwaniu Boga. Problem réznych religii, dz. cyt., s. 22-23.

32 Justyn Meczennik, Apologia 11, 10,2, w: Pierwsi apologeci greccy, tham. L. Misiarczyk,
Krakéw 2004, s. 278.

33 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, Krakéw 2006, s. 139; por. H. Biirkle, Er-
kennen und Bekennen, Sankt Ottilien 2010, s. 39.

3* J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja, Kielce 2005, s. 166.

¥ Tamze, s. 182-183.
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Poniewaz wiara dziata przez mitos¢ (Ga 5,6), dlatego w autentycznej mito-
Sci, ktora opisuje apostot Pawet w 13. rozdziale Pierwszego Listu do Koryntian,
mozna dostrzec pragnienie wiary. W buddyzmie ziarna caritas w sensie ewange-
licznym mozna widzie¢ w pojgciu metta. Pojecie to chce oddac spojrzenie na
drugiego czlowieka wspotczujacym okiem. Ma ono miejsce tam, gdzie udzielana
jest innym ludziom pomoc w kroczeniu droga prowadzaca do wyzwolenia od
siebie samego. Nie jest to charytatywna stuzba z Jezusowej przypowiesci o Sa-
marytaninie, lecz pomoc w czynieniu postgpéw w nauce Buddy*. O tym, ze
w religiach tkwia ziarna caritas w sensie ewangelicznym, moze $wiadczy¢ zaan-
gazowanie religii na rzecz pokoju, ktére znalazto wyraz w Swiatowym Dniu Mo-
dlitwy o Pokoj, zwotanym 27 pazdziernika 1986 roku w Asyzu z inicjatywy Jana
Pawta II. W 25. roczniceg tego wydarzenia Benedykt XVI w wygloszonym w Asy-
zu przemowieniu bronit religii przed zarzutem motywowania przemocy: ,,Kryty-
ka religii, poczawszy od iluminizmu, nieustannie utrzymywata, jakoby religia
bylta przyczyna przemocy. Dlatego podburzata do wrogosci wobec religii”. Prze-
moc w imig religii jest wypaczeniem religii. Benedykt X VI uznat przemoc w imig
chrzescijanstwa za ,,bezprawne uzycie religii chrzescijanskiej, w oczywistej
sprzecznosci z jej natura”, albowiem Bog, w ktorego wierza chrzescijanie, jest
Stwoérca 1 Ojcem wszystkich ludzi, z czego wynika, ze wszystkie osoby sa dla
siebie bra¢mi i siostrami i tworza jedna rodzine”. Horst Biirkle wykazat, ze mo-
tyw Ojcze nasz jest obecny w religiach naturalnych Afryki*® i w nowym hindu-
izmie*. Tam, gdzie w religiach pojawia si¢ motyw Ojcze nasz, tam tez dochodzi
do gtosu wniosek — ludzie sg bra¢mi i siostrami i nie moga toczy¢é wojen. Spo-
tkania w Asyzu nie zniosty réznic pomigdzy religiami, lecz pokazaty, ze pokdj
moze by¢ wspolnym jezykiem religii — religijnym esperanto®.

Wierzy¢ Jezusowi oznacza wigc przyjac Jego stowo, ktore jest praw-
da. Natomiast wierzy¢ w Jezusa oznacza zy¢ mitoscig. Dlatego poszuki-
wanie prawdy i czynienie mitos$ci sa forma pragnienia wiary. Szukanie prawdy
jest jakby ,,przedwiedza” o tajemnicy Chrystusa, a czynienie mito$ci zyciem na
drodze ku wierze. Poszukiwanie prawdy i zycie mitoScia mozna uznac za ,,pre-
ambulg” wiary, ktéra jest mitoScia w prawdzie.

3 H. Biirkle, Czlowiek w poszukiwaniu Boga. Problem réznych religii, dz. cyt., s. 221-222.

37 Benedykt XVI, Wszyscy jestesmy odpowiedzialni za sprawe pokoju, ,,L Osservatore Roma-
no” nr 1 (339) 2012, s. 28.

3 Zob. H. Biirkle, Erkennen und Bekennen, Sankt Ottilien 2010, s. 310-314.

¥ Zob. tenze, Glaube sucht Begegnung, Sankt Ottilien 2013, s. 376-390.

4 Tamze, s. 7.
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3. Pragnienie wiary jako preambula wiary

Préba spojrzenia na Lumen fidei w $wietle inkluzywnej teologii religii po-
zwala dostrzec pragnienie wiary u tych, ,ktoérzy szukaja nieznanego Boga po
omacku 1 wérod cielesnych wyobrazen”, oraz u tych, ,ktorzy bez wlasnej winy
w ogole nie doszli jeszcze do wyraznego poznania Boga, a usiluja, nie bez taski
Bozej, wies¢ uczciwe zycie”. W tym pragnieniu wiary jest juz preambuta wiary.
Mozna za nig uzna¢ ich zycie, jakby Bog istniat, ktére wyraza si¢ w poszukiwa-
niu prawdy i czynieniu mitosci. W takiej formie zycia mozna widzie¢ ,,domys$lna
wiarg”, ,,niedoskonala wiar¢” lub ,,pierwsza form¢ wiary”. Ta domyslna i niedo-
skonala wiara czy tez jej pierwsza forma, maja si¢ do wiary bedacej uwierzeniem
Jezusowi i wierzeniem w Jezusa, tak jak peryferie do centrum. Ku temu centrum,
ktorym jest Jezus Chrystus, ukierunkowane sa peryferie, czyli ,,domyslna wia-
ra”, ,,niedoskonata wiara” czy tez ,,pierwsza forma wiary”. W tych wigc, ,,ktorzy
szukaja nieznanego Boga po omacku i w$rod cielesnych wyobrazen” oraz ,kto-
rzy bez wlasnej winy w ogoéle nie doszli jeszcze do wyraznego poznania Boga,
a usiluja nie bez taski Bozej, wies¢ uczciwe zycie”, jest jakas wewngtrzna dyna-
mika ku wierze chrzescijanskiej. Mozna ja okresli¢ jako ,,pragnienie wiary”, kto-
re jednak nie zawsze musi by¢ wyrazne, jak u katechumenéw, lecz moze by¢
ukryte, kiedy cztowiek znajduje si¢ w stanie niewiedzy niemozliwej do usunig-
cia. Podstawa teologiczna do tego, aby moéwi¢ o pragnieniu wiary, jest to, ze
,,Czlowiek nie stal si¢ przeciez zupehie $Slepy na Boga; jako katolicy nie uwaza-
my, ze grzech pierworodny spowodowal calkowita §lepotg i absolutne zniszcze-
nie. Wciaz jeszcze Boég méwi w cztowieku. Tak wigc w religiach mozemy odna-
lez¢ to pierwotne odstoniccie si¢ Boga, chociaz jest ono w rézny sposob
zaciemnione™!, Dlatego Lumen fidei naucza, ze

Nie ma zadnego ludzkiego doswiadczenia, zadnej drogi cztowicka do Boga, ktorej to
swiatto nie mogtoby przyjaé, o§wieci¢ 1 oczyscié. Im bardziej chrzeécijanin zaglebia
si¢ w krag otwarty przez Chrystusowe $wiatlo, tym bardziej staje si¢ zdolny zrozu-
mie¢ i towarzyszy¢ kazdemu czlowiekowi w drodze do Boga*.

Uzasadnieniem tezy, ze pragnienie wiary wystepuje u ludzi, ,,ktorzy szukaja
nieznanego Boga po omacku i wérdd cielesnych wyobrazen”, oraz u tych, ,.kto-
rzy bez wlasnej winy w ogole nie doszli jeszcze do wyraznego poznania Boga,
a usiluja nie bez taski Bozej, wie$¢ uczciwe zycie”, moze by¢ rowniez liturgia.
Kanon rzymski wspomina dwoch §wigtych pogan z kosmicznej religii: Abla i Mel-
chizedeka. Wedlug Daniélou

4 Rozmowa z kardynatem Josephem Ratzingerem, O nihilizmie, piekle i kryzysie Kosciola,
»Fronda” 15/16(1999), s. 8.
42 Franciszek, Lumen fidei, dz. cyt., 35.
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Ztozony przez Abla w ofierze baranek jest zatem pierwsza ze wszystkich figur i an-
tycypacji Baranka, ktorego krew obmywataby grzech $wiata. [...]. To dlatego wia-
$nie rysunki z katakumb z upodobaniem przedstawiaja ofiar¢ Abla i dlatego tez Ka-
non mszalny begdzie w niej widzial jedna z najwznioslejszych i najstarsza w kazdym
przypadku zapowiedz misterium Krzyza®.

Abel jest takze pierwszym z meczennikdéw, o czym zaswiadczyt sam Jezus:
. Tak spadnie na was wszystka krew niewinna przelana na ziemi, poczawszy od
krwi sprawiedliwego Abla” (Mt 23,35).

Abel, jak baranek prowadzony na rzez, towarzyszy Kainowi w drodze na pole. Nie
opiera si¢ przemocy: ,,Dreczono Go, lecz sam dal si¢ gngbi¢, nawet nie otworzyt ust
swoich” (Iz 53,7). Przed chwila ukazal si¢ nam jako kaptan, ktéry sklada w ofierze
baranka. [...] Teraz on sam jest barankiem. I to wlasnie w tym szczeg6le znakomicie
i dostownie zapowiada Chrystusa, ktory sam takze bedzie kaptanem i ofiara. Podo-
bienstwo jest tak mocne, ze rzymska Prefacja poswigcenia ottarza wpisuje zabojstwo
Abla w kontekst liturgiczny: ,,Niech ten ottarz bedzie dla Ciebie jak ten, ktory Abel
— poprzednik w Jego mece tajemnicy zbawienia, zamordowany przez swojego brata
— nasycil 1 poswigcil krwia nowa™*.

Oprocz Abla w Kanonie rzymskim wspominany jest Melchizedek. Ta
wzmianka o nim wskazuje na to, ze ,,rOwniez ofiary $wiata poganskiego zostaja
odebrane i przyjete w ofierze wiecznego Arcykaptana”™. Ofiary Abla i Melchi-
zedeka oraz ich kaptanstwo prowadzity wigc do Chrystusa lub tez Jego $wiatto
rzuca na nie swoje promienie. Wzmianka o tych ofiarach w chrzescijanskiej li-
turgii $wiadczy o tym, ze rowniez poganski kult mozna uzna¢ za peryferie pro-
wadzace do centrum, ktorym jest doskonaty kult oddawany Bogu przez Chrystu-
sa, a uobecniany w chrzescijanskiej liturgii. Chrzescijanska liturgia wspominajaca
ofiary Abla i Melchizedeka jest $wiadectwem tego, ze wiara tych pogan, z jaka
sktadali Bogu swoje ofiary, jest preambuta wiary Jezusowi 1 wiary w Jezusa.

Skoro wsrod tych, ,ktorzy szukaja nieznanego Boga po omacku i wsrod cie-
lesnych wyobrazen”, oraz tych, ,,ktorzy bez wlasnej winy w ogoéle nie doszli jesz-
cze do wyraznego poznania Boga, a usiluja nie bez taski Bozej, wie$¢ uczciwe
zycie”, mozna znalez¢ preambule wiary Jezusowi i w Jezusa, to mozna pytac,
dlaczego we wspotczesnym $wiecie jest tak zle z wiara wsrod ludzi, skoro na
gruncie teologii jest tak dobrze? Czyz pielgrzymki Jana Pawla Il z przestaniem
wiary az po ,krance $§wiata” nie powinny pomoc tym, ktorzy maja ,,domysina
wiarg”, ,,niedoskonalyg wiar¢”, ,,pierwsza forme¢ wiary”, przej$¢ do uwierzenia
Jezusowi 1 uwierzenia w Jezusa? Czyz nie powinny usungé stanu niewiedzy

# . Daniélou, Swieci ,,poganie” Starego Testamentu, dz. cyt., s. 25.
4 Tamze, s. 27.
4 Tamze, s. 75.
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i przyczynia¢ si¢ do masowego przechodzenia z peryferii do centrum — od pre-
ambuly wiary do samej wiary? Czy mozna jeszcze mowi¢ o stanie niewiedzy nie-
mozliwej do usunigcia? Kazde przymierze, czy to noaickie, synaickie, czy to
z Golgoty, zwiazane jest z apostazja, ktora przybiera forme batwochwalstwa. We-
dlug Lumen fidei ,Historia Izracla ukazuje nam rowniez pokus¢ niewiary, ktorej
lud wielokrotnie ulegatl. Przeciwienstwo wiary jawi si¢ tutaj jako batwochwal-
stwo. Gdy Mojzesz rozmawia z Bogiem na Synaju, lud nie potrafi znie$¢ tajem-
nicy ukrytego oblicza Bozego, nie potrafi wytrzymac czasu oczekiwania™*. Bat-
wochwalstwo nie nalezy do przesztosci. Lumen fidei pisze o wspotczesnych
formach batwochwalstwa: ,,bozek jest pretekstem do tego, by postawi¢ samych
siebie w centrum rzeczywistosci, adorujac dzieto wlasnych rak”. W tym ubo-
stwianiu cztowieka i jego dziet dochodzi do glosu rajska pokusa: ,by¢ tak jak
Bég” (Rdz 3,5). Ona jest zrodtem apostazji, ktora towarzyszy poszczegdlnym
przymierzom. Cho¢ grzech pierworodny nie spowodowat catkowitej $lepoty czto-
wieka na Boga i absolutnego zniszczenia pragnienia wiary, to jednak jego ciem-
nosci przybieraja wciaz nowe formy, jak np. relatywizm czy ,,0kaleczenie rozu-
mu”. Relatywizm uderza w poszukiwanie prawdy, bo jego jedynym dogmatem
jest przekonanie, ze nie ma prawdy. Z kolei ,,0kaleczony rozum” nie jest w sta-
nie wznie$¢ si¢ od widzialnego $wiata do jego niewidzialnego Stworcy. Trzeba
nadto pamigta¢, ze wiara Jezusowi i wiara w Jezusa implikuje synergizm taski
i wolnej woli cztowieka. Wincenty Granat twierdzi, ze: ,,Bég daje taske w spo-
sOb wystarczajacy i wyrazny, by mozna wierzy¢, jednak cztowiek niekiedy od-
rzuca ja, ale i w takich wypadkach Stworca nie zaniedbuje niczego, by mu uta-
twi¢ przyjscie do wiary”¥’. Szansa na taske wiary byly liczne pielgrzymki Jana
Pawta II. Dzigki mediom jego przeméwienia docieraly do milionow. Wystarczy-
to wlaczy¢ telewizor lub siggnac po gazete. Jednak decyzja o wlaczeniu telewi-
zora czy przeczytaniu gazety zalezy od cztowieka, ktéory ma wolna wolg, a decy-
zja tej wolnej woli nie zawsze jest taka, jak w przypadku mtodego cztowieka,
ktory w czasie spotkania Jana Pawta Il z mlodzieza w Paryzu publicznie wyznat,
ze jest ateista, ale przyszedt na spotkanie z papiezem, bo nie chcial rozminac si¢
z szansa wiary, jaka daje obecno$¢ papieza®®. Bog daje szanse wiary, ale czlo-
wiek decyzja swojej wolnej woli moze ja wykorzysta¢ lub z nig si¢ rozmingc.
Wiara nie jest wynikiem wolnej decyzji cztowieka, lecz inicjuje ja taska, ale tez
bez odpowiedzi cztowieka nie ma przejécia z preambuty wiary do samej wiary.

4 Franciszek, Lumen fidei, dz. cyt., 13.

4T'W. Granat, Teologiczna wiara nadzieja i mitos¢, Lublin 1960, s. 220.

“ A. Frossard, ,,Nie l¢kajcie si¢”. Rozmowy z Janem Pawlem II, Citta del Vaticano 1982,
s. 49.



176 BOGDAN FERDEK

“Faith and the search for God”. Lumen fidei from the Perspective
of the Theology of Religion

Summary

Lumen Fidei (The Light of Faith) is intended as the guiding magisterial document for the Year
of Faith. Faith is the gateway to salvation. To reach eternal salvation, it is necessary: to have been
baptized sacramentally; and to die sincerely professing the Catholic faith. A U.S. Jesuit priest, poet,
lyricist, and essayist Leonard Edward Feeney (1897-1978) articulated and defended a strict
interpretation of the Roman Catholic doctrine, extra Ecclesiam nulla salus (outside the Church there
is no salvation). He took the position that baptism of blood and baptism of desire are unavailing
and that therefore no non-Catholics will be saved. Fighting against what he perceived to be the
liberalization of Catholic doctrine, he came under ecclesiastical censure. The Vatican’s Holy Office
rejected his restrictive view by distinguishing between those who really belong to the Church (in
re) and those who belong by desire (in voro). The desire would be explicit in those who were
catechumens and implicit in those people of goodwill who would join the Church if they knew it to
be the one true Church of Christ. St. Augustine also distinguishes between the sacrament of baptism
and the turning of the heart to God. He teaches that if either of these conditions cannot be secured,
the other will be sufficient. A baptized child is saved without turning its heart to God, should it die
before coming to the age of reason, and a man who turns his heart to God is saved without water
baptism, provided he in no way despises the sacrament. St. Thomas states, ,,some have received
the invisible sanctification without visible sacraments, and to their profit; but though it is possible
to have the visible sanctification, consisting in a visible sacrament, without the invisible
sanctification, it will be to no profit”. The encyclical Lumen Fidei presents faith as a light that
dispels the darkness and illuminates the way which is the human being. Respecting the religious
sensibility of searchers who lack explicit faith, the letter recognizes that “Religious man strives to
see signs of God, in the daily experiences of life, in the cycle of the seasons, in the fruitfulness of
the earth and in the movement of the cosmos” (no. 35). It continues, “To the extent that they are
sincerely open to love and set out with whatever light they can find, the popes tell us, “[searchers]
are already, even without knowing it, on the path leading to faith.” The light of faith in Jesus
illumines the path of seekers. Letter to the Hebrews speaks about Enoch and Abel who believed in
God before Abraham. Christ is the concentration of light of God, who illumines every human
experience and journey of man to God.
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search for God, theology of religion, desire of faith, path of seckers
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Miejsce pogan w rzeczywistosci eschatologicznej
apokalips zydowskich
powstalych pomigedzy rokiem 70 a 132 po Chr.

1. Apokaliptyka jako szczegdlny rodzaj literacki

Studia nad apokaliptyka, jako wytworem literackim okreslonego srodowiska,
pozwalaja dostrzec pewna zalezno$¢ pomigdzy sytuacja polityczna, spoteczna
i religijna danej grupy a jej predylekcja do rodzaju literackiego. Zrodet apokalip-
tyki bowiem nalezy szukaé¢ w $rodowisku Zydéw uprowadzonych do Babilonii'.
Skomplikowana rzeczywisto$¢, jaka stala si¢ udziatem przesiedlencow, musiata
wywrze¢ wplyw na duchowos$¢ i sposob jej wyrazania. Brak $wiatyni, oderwanie
od ojczyzny, poczucie osamotnienia i opuszczenia przez Boga zaowocowato che-
cia poszukiwania z Nim kontaktu innymi niz do tej pory drogami. Nie bez zna-
czenia pozostaje tu takze spotkanie z poganska kultura Babilonu. Pociaga ona
zagubionych w nowym $wiecie Zydow, w ich oczach staje sie atrakcyjna, choé¢-
by dzigki ,,triumfowi” bostw babilonskich nad nimi w akcie uprowadzenia i prze-
jecia panowania. Na wygnaniu, z dala od ruin §wiatyni rodzi si¢ wigc zydowska
apokaliptyka: przesycona tgsknota za bliskoscia z Bogiem i chegcia ukazania
szczegoOlnej wigzi, jaka ma Pan ze swoim narodem, ktéry daje mu wskazania
i nie opuszcza go nawet na obczyznie.

Jak sama grecka nazwa wskazuje, apokalipsa jest zapisem objawienia, od-
stonigcia prawd zakrytych przed wigkszoscia ludzi. Odnosi to czytelnika do ta-
jemniczej sfery, ktéra wymaga poznania, odstonigcia ze wzgledu na dobro du-
chowe odbiorcow. Stad tez niektorzy badacze tematu staraja si¢ polaczy¢ ruch
apokaliptyczny z nurtem madrosciowym, negujac jednoczesnie jego prorockie
korzenie®. Nie da si¢ jednak zaprzeczy¢ mocnemu powigzaniu profetyzmu i apo-
kaliptycyzmu. Zaobserwowa¢ mozna to na przyktadzie ksiag, ktore weszty
w kanon Pisma Swictego a w swojej formie wyraznie czerpia z apokaliptyki®.

! Por. P. Sacchi, L’ apocalittica giudaica e la sua storia, Brescia 1999, s. 10.

2 Por. S. Jedrzejewski, Apokaliptyka jako rodzaj literacki, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny”
51(1998) 1, s. 29-31.

3 Por. M. Parchem, Ksiega Daniela, Czestochowa 2008, s. 76-80.



178 MARIA MIDUCH

Apokalipsa jako odrgbny gatunek literacki rzadzi si¢ wlasnymi prawami.
Podporzadkowata sobie jezyk, Srodki stylistyczne i tematy teologiczne. W spo-
sob bardzo obrazowy stara si¢ przedstawi¢ niewyrazalna boska rzeczywistosc.
Stad petna jest symboli, poréwnan i odniesien do wyobrazni czytelnika. Jednak
W miejscu tym nalezy zaznaczy¢, ze autorzy tych dziet nigdy nie stawiali sobie
za zadanie catkowitego odkrycia tajemnicy, a jedynie przyblizenie do niej na tyle,
na ile sam objawiajacy pozwalal.

Postugujac si¢ wizja oraz snem, apokalipsa rozbudowata swiat posrednikow,
ktorzy pomagaja w przyjeciu Bozego objawienia. Angelologia, a co za tym idzie,
i demonologia staly si¢ narzedziami do przekazania nadprzyrodzonych wizji.
Szczegolne miejsce w swoim teologicznym przestaniu apokaliptyka poswigca
eschatologii. Tematy zwigzane z tym, co ostateczne, znajduja si¢ w szczegdlnym
zainteresowaniu apokaliptykow. Niewatpliwie miata na to wpltyw sytuacja poli-
tyczno-spoleczna, ktora lezata u podstaw wyboru przez autorow wtasnie apoka-
liptyki do przekazania swoich przemyslen. Kryzys przesiedlenia babilonskiego
popchnat autoréw omawianego typu pism w stron¢ nadziei wyrazonej w formie
Bozego objawienia. Wizje, sny, ktorych zapisem staja si¢ apokalipsy, maja na
celu pocieszenie narodu, wzbudzenie w nim ducha wiary w wiernos¢ Bozych
obietnic.

Nic wigc dziwnego, ze tak traumatyczny moment jak zburzenie $wiatyni
Jerozolimskiej w roku 70 po Chr. zaowocowat powstaniem czterech zydowskich
apokalips, ktorych tre$¢ odnosita si¢ do tego smutnego wydarzenia, a jednoczes-
nie wybiegaly w przyszto§¢, wskazujac na coraz blizszy koniec. Inwazja oku-
panta i obrocenie w gruzy religijnego centrum zydowskiego Swiata w znaczacy
sposéb zawazyly na losach judaizmu i jego wyznawcow. Zburzenie $wiatyni
jerozolimskiej byto niewatpliwie trauma dla Zydéw. Jednak wydarzenia sprzed
wielu lat zakonczone deportacja do Babilonii, a p6zniej powrotem z niej, w pe-
wien sposob przygotowaty do przyjecia ciosu zadanego przez Tytusa. Zydzi wy-
ksztatcili struktury synagogalne, ktére pomagaty im zachowac tozsamos¢, a takze
mieli w pamigci przejsciowos¢ okresu bez§wiatynnego. Niemniej jednak czas
rzymskiej okupacji, przesladowan byt porownywalny z nieszczg$ciem, jakim byta
dominacja Babilonu. Nie wydaja si¢ wigc przypadkowe czgste odwotania do cza-
sow babilonskich, na jakie mozemy trafi¢ w apokalipsach powstatych pomigdzy
rokiem 70 a 132 po Chr. Dwie z czterech apokalips napisanych w tym wlasnie
przedziale czasowym w sposdb bezposredni odwotuja si¢ do zburzenia §wiatyni
przez Nabuchodonozora. Zaréwno 1V Ksiega Ezdrasza, jak i Il Ksiega Barucha,
poprzez swoja koncepcje literacka odnosza czytelnika bezposrednio do tych cza-
sow, stosujac popularny w literaturze apokryficznej zabieg podszycia si¢ pod

* O rozbudowanej angelologii zydowskich apokalips szerzej: S. Jedrzejewski, Angelologia
Etiopskiej Ksiegi Henocha (Henet), ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 3(2006), s. 203-218.
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wielkie postacie minionej epoki®. Ezdrasz i Baruch, dwie wielkie figury zwiaza-
ne z trudnym okresem babilonskim, staja si¢ przewodnikami dla zgngbionych
rzymskimi rzadami Zydow.

2. Apokalipsy zydowskie powstale pomigedzy rokiem 70 a 132 po Chr.

Literatura zydowska powstata w okresie pomigdzy zburzeniem S$wiatyni
przez Tytusa a wybuchem powstania Bar Kochby, mimo iz jest skarbnica wiedzy
na temat starozytnego judaizmu, nie cieszy si¢ wielkim zainteresowaniem bada-
czy — tak na gruncie polskim, jak i zagranicznym. Cztery powstate w tym czasie
apokalipsy doczekaly si¢ co prawda wydan krytycznych wraz z komentarzami,
lecz nie podjeto proby analizy poréwnawczej owych tekstow®. Tylko nieliczne
watki teologiczne zawarte w owych tekstach opracowano, poswigcajac im osob-
ne publikacje’. Proba teologicznego przedstawienia miejsca narodow poganskich
w apokalipsach powstalych pomig¢dzy rokiem 70 a 132 po Chr. wydaje si¢ gle-
boko uzasadniona ze wzgledu na brak opracowan na ten temat.

1V Ksiega Ezdrasza nie jest jedyna ksigga apokryficzna, ktora odwoluje si¢
do postaci wielkiego reformatora Ezdrasza. Jego osoba na tyle silnie wrosta
w ksztaltujacy sie co dopiero judaizm, ze stat si¢ on bohaterem wielu dziet®. Ksie-
ga, o ktorej mowa w niniejszym opracowaniu, to tak zwana apokalipsa palestyn-
ska, skoncentrowana na nadziei odbudowy narodu Izraela. Podstawa do ufnosci
w przyszte odrodzenie sa tu obietnice, jakie Bog ztozyt w swoim narodzie. Wy-
biega ona w przysztos¢, pokazujac to, co ma nastapi¢, co musi si¢ sta¢, by uka-
zala si¢ wierno$¢ Boga wzgledem przymierza. Juz samo pordéwnanie sytuacji
Zydéw z okresu babilonskiego do sytuacji z roku 70, poprzez usytuowanie apo-

5 Por. S. Jedrzejewski, U korzeni zla, Lublin 1997, s. 59-60.

® Wydania krytyczne apokalips, z ktérych korzystano w niniejszym opracowaniu, to: The Ezra
Apocalypse, 4 Ezra, G.H. Box (ed.), London 1912; The Rules of Tyconius, The Forth Book of Ezra,
Euthaliana, w: J. Armitagr Robinson (ed.), Text and Studies, Contribution to Biblical and Patristic
Literature, vol. 7, Cambridge 1895; Liber Apocalypseos Baruch Filii Neriae, translatus de greco
in syriacum et Epistola Baruch Filii Neriae, M. Kmosko (ed.), Paris 1907; L’apocalypse d’Abra-
ham, en vieux slave, introduction, texte critique, tradition et commentaire, R. Rubinkiewicz (red.),
Lublin 1987; Oracula Sibillina, C. Alexandre (ed.), Paris 1869.

" Przyktadem moze by¢: N. Rivka, The Destruction of Jerusalem and the Idea of Redemption
in Syriac Apocalypse of Baruch, Leiden-Boston, 2003; M.E. Stone, Feature of the Eschatology of
1V Ezra, Atlanta 1989; E.M. Humphrey, Ladies and the Cities, Transformation and Apocalyptic
Identity in Joseph and Aseneth, 4 Ezra, The Apocalypse and Shepherd of Hermas, Sheffield 1995;
J.J. Collins, The Palce of the Fourth Sybil in the Development of Jewish Sibyllina, ,Journal of Je-
wish Studies” 25(1974), s. 365-380.

8 Por. J.C. VanderKam, Wprowadzenie do wczesnego judaizmu, Warszawa 2000, s. 61; K. Pi-
larczyk, Literatura zydowska od epoki biblijnej do haskali. Wprowadzenie religioznawcze, literac-
kie i historyczne, Krakow 2006, s. 157-159; S. Medala, Wprowadzenie do literatury miedzytesta-
mentalnej, Krakéw 1994, s. 152-153.
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kalipsy w czasie dziatan Nabuchodonozora, staje si¢ dla czytelnikow zrodiem
nadziei. Struktura literacka ksiggi prawdopodobnie nie jest przypadkowa. Moze-
my wskaza¢ na siedem elementéw podstawowych wchodzacych w sktad dzieta.
Proponuje si¢ jego dwojaki podziat: 3+1+3 Iub 3+3+1. Wazna cecha ksiggi jest
jej dialogiczny charakter. Autor apokalipsy, utozsamiajac si¢ z Ezdraszem, zada-
je Bogu szereg pytan, przez co staje si¢ gtosem catego narodu. W swoim dialogu
z Bogiem zawiera troski, obawy i nadzieje catego ludu, ktéry zostat zmiazdzony
jerozolimskimi wydarzeniami roku 70. W jego podejs$ciu do otaczajacej go rze-
czywisto$ci niektorzy doszukuja si¢ tradycji madrosciowej’.

Pierwsza z sekcji rozpoczynajacych ksigge sktada si¢ z modlitwy Ezdrasza
zwanego tu Salatielem oraz Bozej odpowiedzi na nia udzielonej poprzez aniota
Uriela. Ezdrasz wyrzuca Bogu niesprawiedliwos$¢, wyrazona w nieszczgsciach,
jakie spadly na Narod Wybrany. Odpowiedzia Uriela jest przywotanie historii
grzechu, ktory wszedl na $wiat przez pierwszych rodzicow. Nakazuje on takze
Ezdraszowi mie¢ na uwadze nieodgadnione plany Boga. ,,Nie wybiegaj mysla
ponad Najwyzszego!” (4 Ezd 4,34), upomina go.

W kolejnej czgsci ksiggi poruszony zostal problem wybrania. Bozy postaniec
— Uriel, cierpliwie przypomina o niezglgbionej Bozej madrosci oraz o mitosci
Boga do swojego ludu. Mowi takze o rzeczach, ktore maja si¢ dopiero wydarzyc¢,
i o ich znaczeniu.

Schemat sekcji trzeciej przypomina schemat zastosowany w dwdéch ja po-
przedzajacych. Ezdrasz wota do Boga i otrzymuje odpowiedz poprzez Uriela. Ten
zapowiada mu ukazanie si¢ oblubienicy pod postacia miasta. W tekscie czytamy:
,Ukaze si¢ bowiem oblubienica objawiajaca si¢ jako miasto” (4 Ezd 7,26b).
Anielski przewodnik zwiastuje takze nadejscie Mesjasza (por. 4 Ezd 7,28). W czg-
Sci tej znajdujemy takze zapowiedz sadu, jaki ma nadej$¢.

Srodkowa z omawianych sekcji taczy pierwsza i druga cze$é IV Ksiegi Ez-
drasza. Stanowi ja tak zwana ,,wizja ptaczacej niewiasty”. Badacze uznaja ten
obraz za pierwsza dajaca nadziejg wizjg Ksiggi'’.

Sekcja piata to sen Ezdrasza opowiadajacy o wrogich mocarstwach. To wta-
$nie w tej wizji egzegeci dopatruja si¢ odwotania do czasow okupacji rzymskiej.
Trojgtowy orzet jest wige symbolem nastgpujacych po sobie cesarzy: Wespazja-
na, Tytusa i Domicjana''. W tej wizji zostaje takze przywotany Mesjasz. Ukryty
jest on pod symbolem lwa, ktéry przeciwstawia si¢ wrogiej sile ostatniego z kro-
lestw. On tez staje si¢ pocieszycielem Izraela.

? G.W.E. Nickelsburg, Jewish Literature between the Bible and the Mishna, Minneapolis
2005, s. 27.

19 Por. E.M. Humphrey, Ladies and the Cities, Transformation and Apocalyptic Identity in
Joseph and Aseneth, 4 Ezra, The Apocalypse and Shepherd of Hermas, Sheffield 1995, s. 58.

' Por. The Apocrypha and Pseudoepigrapha of the Old Testament, vol. 2, R.H. Charles (ed.),
Oxford 1969, s. 552.
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Kolejna z sekcji ksiggi skoncentrowana jest wokot obrazu cztowieka wycho-
dzacego z morza, ktory takze jest figura mesjanska.

Sekcja zamykajaca ksigge to polecenie Uriela mowiace o koniecznosci po-
dyktowania tekstow pisarzom. Cz¢$¢ z nich to ksiggi kanoniczne Biblii Hebraj-
skiej'?, a cze$¢ to tajemne objawienie przeznaczone dla wybranych.

Podobna siedmioczgs$ciowa strukture ma /I Ksiega Barucha, zwana takze
Syryjska Ksiegq Barucha. Jej tres¢ jest opisem wizji odnoszacych si¢ do zburze-
nia Jerozolimy, ktére wedlug narratora ma nastapi¢ w najblizszej przysztosci.
Dzieto zniszczenia nie wyjdzie jednak spod reki najezdzcy. Wola Boza jest de-
strukcja $wiatyni. Najwyzszy posle wigc swoich aniolow, by wykonali Jego roz-
kaz. W ten sposdb najswigtsze miejsce na ziemi nie zostanie zbezczeszczone
przez pogan. Ksigga porusza réwniez temat zblizajacego si¢ konca i zapowiada-
jacych go znakéw. Rzeczywisto$¢ eschatologiczna jest tu powiazana z idea me-
sjanskiego krolestwa i panowania Pomazanca. Takze i tutaj czytelnik moze na-
potka¢ charakterystyczna dla apokalipsy formeg przekazu, jaka sa wizje. Obraz
winnicy i lasu oraz wod czystych i1 brudnych to doskonate tego przyktady. Perio-
dyzacja historii, z jaka mozna si¢ tu spotkaé, to kolejny rys literatury apokalip-
tycznej'. W catej ksiedze przewija si¢ motyw nadziei na nowa Jerozolime, nowa
Swiatynig.

Niektorzy z badaczy wskazuja na pewne chrzescijanskie interpolacje znaj-
dujace si¢ w tekscie ksiggi. Jednak zwykto si¢ je uwazaé¢ za dodatek pozniejszych
redaktorow niemajacy wigkszego wpltywu na ortodoksyjnozydowski tekst!4. W auto-
rze tekstu niektdrzy z badaczy sg sktonni nawet widzie¢ samego rabbiego Aki-
be's. Nie jest to do konca uzasadnione, niewatpliwie jednak sam autor uwaza si¢
za spadkobiercg mysli proroka Jeremiasza'® i pretenduje jednoczesénie do roli dru-
giego Mojzesza'.

Kolejna ksigga apokaliptyczna, powstala w srodowisku zydowskim pomig-
dzy rokiem 70 a 132, jest Apokalipsa Abrahama. Cho¢ w samym tekscie ksiegi
mozemy dostrzec warstwy, ktore wskazuja na okres wczesniejszy niz I wiek po
Chr., to cato$¢ jednak zostata skomponowana przez redaktora-apokaliptyka ok.
80 roku po Chr.!* Do naszych czasow zachowala si¢ ona w przektadzie staro-
-cerkiewno-stowianskim, ktory to z kolei jest przektadem z tekstu greckiego. Nie

12 Pisownia terminu wskazuje na odwotanie si¢ do kanonu $wietych pism judaizmu rabinicz-
nego.

13 Por. J.E. Wright, Baruch Ben Neriah. From Biblical Scribe to the Apocalyptic Seer, South
Carolina 2003, s. 84.

" Por. N. Rivka, The Destruction..., dz. cyt., s. 5.

5 Por. G.H.M. Box, The Ezra-apocalypse, dz. cyt., s. Ixviii.

16 Por. J.E. Wright, Baruch Ben Neriah..., dz. cyt., s. 97.

17 Tamze, s. 92

8 Por. The Apocalypse of Abraham (with a translation from the Slovanic text and notes),
G.M.H. Box (ed.), London 1919, s. XV-XVI.
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byt to jednak jezyk oryginatu, w tekscie znajduja si¢ bowiem liczne hebraizmy
i arameizmy, ktore wskazuja na semicka wersje ksiegi®.

Jej przestanie koncentruje si¢ wokot przymierza Boga z narodem Izraela. Jest
ono obecne w obu zasadniczych czgéciach apokalipsy. Pierwsza z nich ma na celu
wprowadzenie czytelnika w tradycj¢ Abrahama i zaznaczenie pewnych watkow
teologicznych rozwijanych p6zniej w czgsci typowo apokaliptycznej. W hagga-
dycznej czesci ksiggi niektorzy badacze dopatruja sig ukrytej historii sadu zaréw-
no nad politeistami, jak i nad mocarstwami, ktéorych nazwy kryja w sobie pogan-
skie bostwa wystgpujace w owej historii?. Podczas niebianskiej podrozy zostaty
Abrahamowi objawione zardwno tajemnice niebianskie, jak i ziemskie, dotycza-
ce ludzkiej historii?'. Nie podrézuje on jednak sam — zostal mu przydzielony nie-
bianski przewodnik Jaoel. To on poucza patriarche, jak przygotowac si¢ do spo-
tkania z Najwyzszym i jak zachowac si¢ w Jego obecnosci. Aniol thumaczy takze
Abrahamowi kluczowe momenty ziemskiej historii, ktore dane jest im ogladac.

1V Ksiega sybilinska zajmuje szczegodlne miejsce posrod apokalips zydow-
skich powstatych po zburzeniu $wiatyni. Miejscem jej powstania byto srodowi-
sko diaspory greckiej. O jej wyjatkowosci stanowi poganski korzen dzieta. Tra-
dycja sybilinska byla bowiem $cisle polaczona z kregiem kultury greckiej
i rzymskiej??. Jednak przepowiednie wieszczki zwanej Sybilla zyskaty wielka po-
pularno$¢ i krag wiernych shuchaczy nie tylko w $wiecie poganskim?. Zydowski
autor zafascynowany fenomenem legendarnej prorokini postanowit wykorzystac¢
ja do dobrego celu. Przybierajac jej imig, stat si¢ orgdownikiem wiary w jedyne-
go Boga.

1V Ksiega sybilinska, zgodnie z utarta tradycja sybilinska, przyjmuje forme
mowy prorockiej. Jest to zabieg literacki bardzo popularny na starozytnym Bli-
skim Wschodzie*. Narrator, utozsamiajac si¢ z Sybilla, wystepuje tu jako
wieszcz jedynego, prawdziwego Boga. Jego pouczenie i przepowiednie koncen-
truja si¢ wokol wezwania do nawrocenia, odej$cia od bezboznosci, nieprawosci
i przewrotno$ci. Przywotane wydarzenia z historii powszechnej staty si¢ dla au-
tora okazja do ukazania pleniacego si¢ w $§wiecie zla.

' Por. A. Rubenstein, Hebraisms in the Apocalypse of Abraham, ,Journal of Jewish Studies”
2(1954), s. 132-135.

% Por. R. Rubinkiewicz, Apokalipsa Abrahama 1-6. Propozycje interpretacji symbolicznej,
-Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 29, 1(1982), s. 79-94.

2l Por. Pisma apokaliptyczne i testamenty, M. Parchem (red.), Krakéw 2010, s. 70-71.

22 Por. J.R. Barlett, Jews in the Hellenistic World, Josephus, Aristeas, The Sibylline Oracles,
Eupolemus, Cambridge 1985, s. 35.

2 Poprzez kulture zydowska Ksigga sybilinska dotarta do $wiata chrzescjanskiego. Znane sa
tzw. Chrzescijanskie wyrocznie Sybilli. Mowa tu o Ksiedze VII 1 VIII sybilinskiej. Por. Pisma...,
dz. cyt., M. Parchem (red.), s. 89.

% Por. J.J. Collins, The Sybylline Oracles, w: M. Stone (red.), Jewish Writings of Second Tem-
ple Period, Assen-Philadelphia 1984, s. 357.
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3. Apokaliptyka w sluzbie teologii — koncepcje eschatologiczne

Mimo wspdlnego przedziatu czasowego, w jakim powstaly prezentowane
apokalipsy, oraz wspolnego im gatunku literackiego sa to dzieta rézne, prezentu-
jace roéznorodne koncepcje teologiczne. Nie bez znaczenia pozostaje tu Srodowi-
sko, w jakim zyta dana, przejawiajaca apokaliptyczne sympatie, wspdlnota. Kaz-
dy z autoréw/redaktorow trochg inaczej spoglada w przyszto$¢ 1 inaczej postrzega
Boza interwencje¢. Nie mozna oczekiwaé, by z tak réznorodnych dziet wytonita
si¢ jedna spdjna koncepcja eschatologiczna. Nie mozna takze oczekiwac jednego
pogladu na miejsce pogan w ostatecznej rzeczywistosci.

Analiza tekstow ksiag pozwala na wylonienie pigciu podstawowych koncep-
cji eschatologicznych. Ukazuje to réznorodnos¢, jaka nidst w sobie 6wczesny
judaizm, oraz bogactwo refleksji teologicznej wyptywajacej z traumatycznych
do$wiadczen rzymskiej okupacji. W koncepcjach eschatologicznych, wylonio-
nych z mysli teologicznej apokalips, miejsce znalazty takze narody poganskie.
Temat ten dla autoréw apokalips zapewne mial szczegdlne znaczenie, wszak sa
to dzieta bedace owocem egzystencji wsrdd obcych ludéw: czy to w ojczyznie
znajdujacej si¢ pod okupacja rzymska, czy tez w diasporze.

3.1. Eschatologia nacjonalistyczna

Pierwsza koncepcj¢ wydobyta z analizowanych tekstow mozna nazwac
eschatologia nacjonalistyczna. Zaznacza si¢ w niej bardzo wyraz-
nie wplyw aktualnej apokalipsom sytuacji politycznej. Krytyczna sytuacja, w ja-
kiej znalazt si¢ Nar6d Wybrany, wymaga od niego odpowiedzi na pytanie o jego
tozsamo$¢. Do tej pory byta przeciez ona ksztattowana na podstawie scentralizo-
wanego kultu w $wigtym miescie®. Trzy z omawianych pism apokaliptycznych
odwoluja si¢ do problemu, jakim jest zydowska tozsamos¢. IV Ksiega Ezdrasza,
11 Ksiega Barucha oraz Apokalipsa Abrahama w obliczu nieszczgs¢, jakie nawie-
dzity nardd Izraela, stara si¢ przypomnie¢ o Bozej wiernosci wzgledem dokona-
nego wyboru, a tym samym podtrzymuje lud w ufnosci wzgledem Najwyzszego.
Autorzy poszczegolnych tekstow w rozny sposob zapatruja si¢ na kwestie zwia-
zane z wybranstwem narodu, jednak kazdy z nich przyznaje mu wyjatkowe miej-
sce w eschatologicznej teologii, jaka prezentuja. Izrael jest tym, ktory poprzez
Boza decyzje odrdznia si¢ od pogan go otaczajacych. W sposob szczeg6lny rzu-
ca sig w oczy czytelnikowi owa ,,izraelocentryczno$¢” przestania omawianych
apokalips. Izrael staje si¢ punktem odniesienia dla wydarzen historycznych przy-
wolanych na kartach ksiag oraz dla teologii przedstawianej przez autoréw. On
jest odbiorca Bozego orgdzia, tylko on moze patrze¢ w przyszto$¢ z nadzieja.

2 Por. H. Witczyk, Narodziny i dzieje panstwa w dawnym Izraelu, w: G. Witaszek (red.), Zy-
cie spoteczne w Biblii, Lublin 1997, s. 97-100.
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Wybawienie, jakiego oczekuje, bedzie kolejnym elementem podkreslajacym jego
oddzielenie od innych narodow.

Pytania, ktore kieruje Ezdrasz do Boga, nie podaja w watpliwos¢ Bozej mi-
tosci do Izraela, lecz raczej chca odgadnaé motyw kary, jaka spadta na Zydow™.
Bozy wybor i Boze umitowanie Izraela wielokrotnie zostaty podkreslone w teks-
cie IV Ksiegi Ezdrasza. Czytamy tam, ze §wiat zostal utworzony wlasnie ze
wzgledu na Narod Wybrany. ,,Ze wzgledu na nich uczynitem §wiat” (4 Ezd 7,10)
powie Bog do Ezdrasza. Wybér Zydéw, ktory dokonat sie przed wiekami, ma
skutki na ptaszczyznie eschatologicznej”’. Boza interwencja w losy $wiata jest
przeciez zwiazana z Boza wiernoscia wobec Izraela. Takze w przysztosci nie stra-
ci on swojej pozycji wzgledem innych narodéw. On jeden pozostaje w szczegol-
nej relacji wzgledem swojego Obroncy, jakim jest Bog. Koncepcja eschatologicz-
nego Mesjasza przedstawiona w ksigdze rowniez nosi na sobie znamiona
nacjonalistyczne. Pomazaniec, ktory pojawia si¢ w wizji ,,orta i lwa” (por. 4 Ezd
11.12), pochodzi z rodu Dawida i jest obronca swoich rodakow. Wystepuje on
przeciw poganom, ktorzy zadaja bol Izraclowi. Podobnie przedstawia si¢ koncep-
cja Mesjasza zaprezentowana w wizji ,,cztowieka wychodzacego z morza” (por.
4 Ezd 13). Jawi sig on jako ten, ktory bedzie sadzit narody poganskie, a zgroma-
dzi Izraela w bezpiecznej ,,granicy swigtej” (por. 4 Ezd 13,48). Mesjanskie dzia-
tania jeszcze bardziej podkreslaja opozycije, w jakiej staja Zydzi do reszty $wia-
ta. Dziatania Boze — takze te podj¢te przez Mesjasza — dokonuja si¢ ze wzgledu
na dobro Narodu Wybranego, a wymierzone sa przeciw narodom. Poganie ewi-
dentnie jawia si¢ tu jako element opresji, jakiej doswiadcza Izrael.

Podobnie w 11 Ksiedze Barucha Naréd Wybrany stal si¢ waznym elementem
koncepcji eschatologicznej. Autor ksiggi ani przez chwilg nie watpi o szczegol-
nym miejscu Izraela w planach Bozych i jego wyjatkowym miejscu posrod in-
nych narodow. Pojawiajace si¢ w tekscie odwotania do prawa i Syjonu sa przy-
wolaniem mocno zakorzenionych w $§wiadomosci Zydéw Bozych obietnic. Sa
one jednoczes$nie wskazowka dla umieszczenia Narodu Wybranego w szczego6l-
nym miejscu nadchodzacej rzeczywistosci eschatologicznej. To, co si¢ dzieje
i bedzie si¢ dzia¢ w przysztosci, jest bardzo mocno powiazane z Bozym wybo-
rem i Boza wiernoscia owemu wyborowi. Takze i w tej apokalipsie Mesjasz staje
sie obronca Zydow przed poganami wyrzadzajacymi im krzywde. Jego misja nie
ogranicza si¢ jednak tylko do obrony ucisnionych, lecz jest takze polaczona
z sadem. Pomazaniec odbedzie sad nad narodami. Kryterium tego sadu w wyraz-
ny sposob uzmystawia, jakie jest miejsce Izraela, a jakie narodow w prezentowa-
nej eschatologii. Poganie sadzeni beda bowiem z ich stosunku do Narodu Wy-

% Por. K.M. Hogan, Theologies in Conflict in 4 Ezra. Wisdom Debate and Apocalyptic Solu-
tion, Leiden 2008, s. 85.
7" Por. M. Miduch, Apokaliptyka zydowska — o nadziei, Krakow 2012, s. 19-21.
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branego. W tekscie ksiggi czytamy: ,,kazdy nardd, ktéry nie panowat nad Izra-
elem ani nie krzywdzit pokolenia Jakuba, bedzie ocalony” (2 Br 72,4). Zydzi sta-
ja si¢ kryterium sadu eschatologicznego, a tym samym zostaja wyniesieni ponad
inne narody.

Od koncepcji wyraznie ,,izraclocentrycznej” nie odbiega rowniez eschatolo-
gia Apokalipsy Abrahama. Tekst apokalipsy zbudowany wokot koncepcji wybo-
ru patriarchy wyraznie podkre$la miejsce Zydow wzgledem innych narodow.
Takze i tutaj Mesjasz jest postany do Izraela, by broni¢ go przed poganami
i pomsci¢ jego krzywdy. Dziatania eschatologiczne ukierunkowane sa tu na wy-
swobodzenie upodlonego Narodu Wybranego. Zauwazalnie mniejszy tadunek
emocjonalny w prezentowaniu eschatologii nacjonalistycznej, niz to ma miejsce
we wezesniej przywotanych apokalipsach, wcale nie zaprzecza jej wadze. Autor
Apokalipsy Abrahama dumny jest ze swego pochodzenia i ufa w Boza wiernos¢
przymierzu, na mocy ktdrego potomkowie patriarchy stali si¢ inni niz narody.
Owa innos¢ $ciagnela na Izracla przesladowania, lecz jest takze gwarantem Bo-
Zej pomocy.

Nietrudno zauwazy¢, ze w trzech przywotanych tu apokalipsach eschatolo-
gia nacjonalistyczna odgrywa szczegdlna rolg. Jest ona srodkiem umocnienia
tozsamosci zydowskiej, ktora musialy zachwia¢ wydarzenia zwiazane z okupa-
cja rzymska. Cigzkie doswiadczenia spadajace na naréd mogly przeciez wzbu-
dzi¢ w sercach Zydéw watpliwos¢ co do Bozej wiernosci przymierzu, ktore de-
cydowalo o tym, ze odrozniali si¢ od pogan. Autorzy apokalips stawiaja sobie za
cel przypomnienie o wybranstwie i wyjatkowej pozycji Zydéw w poganskim
swiecie. Tozsamos$¢ Narodu Wybranego budowana jest w prezentowanych teks-
tach na zasadzie kontrastu Zyd — poganin. Izrael staje w centrum wydarzen
o charakterze eschatologicznym. Koniec, ktory si¢ zbliza, nadchodzi ze wzgledu
na niego, jego cierpienia sg znakiem bliskosci wypelienia obietnic. Narody po-
ganskie pojawiaja si¢ tu wylacznie jako te, ktore uciskaja Narod Wybrany. Dzia-
fania Boga sa wigc skierowane przeciw nim, w obronie Izraela. Takie przedsta-
wienie sytuacji podkresla wszechobecny w apokaliptyce dualizm®®. Narod
Wybrany nalezy tu do sfery dobra, ktdrej przeciwstawiony jest $wiat narodéw
poganskich.

3.2. Eschatologia traumatyczna

Kolejna koncepcja teologiczna odnoszaca si¢ do nadchodzacego konca, wy-
loniona z kart ksiag, to eschatologia traumatyczna. Zostalo juz zasy-
gnalizowane, jak wielki wptyw na prezentowane utwory literackie miata sytuacja
polityczna, w jakiej znalazt si¢ Narod Wybrany. Trauma roku 70 odcisngla swoje

2 Por. The Interpretor’s Dictionary of the Bible, C.R. Crim, G.A. Buttric (ed.), Nashville 1991,
s. 133; M. Miduch, Apokaliptyka..., dz. cyt., s. 55-57.
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pigtno takze na mysli eschatologicznej prezentowanych ksiag. Doswiadczenia
bedace udziatem Zydow sa cigzarem zbyt wielkim, by unie$é¢ go ludzkimi sila-
mi. Bezsilno$¢, jakiej doswiadczaja, znajduje swoje ujscie w mysli teologiczne;.
Naturalne wigc jest skierowanie swych nadziei na Boski poziom. Nieszczg$cia
doswiadczane przez Naréd Wybrany sa motywacja do szukania pomocy u Naj-
wyzszego®. BAl spowodowany zniszczeniem $wiatyni owocuje poszukiwaniami
teologicznymi wyprowadzonymi poza ramy dotychczasowej teologii, zmusza do
poszukiwania nowych $ciezek pocieszenia. Trauma wydarzen jerozolimskich
najbardziej odczuwana jest w IV Ksiedze Ezdrasza oraz Il Ksiedze Barucha™.
Wielkie cierpienie jest tu podstawowym elementem tta prezentowanej teologii.
Staje si¢ ono punktem wyjscia dla teologicznego dialogu z Bogiem, ktory ma by¢
zrodtem pocieszenia. Kazdy z autorow obiera jednak wlasna droge poradzenia
sobie z przygnebiajaca rzeczywistoscia®!.

Ezdrasz, szanujac Prawo 1 widzac w nim dar Najwyzszego dla swojego
narodu, dostrzega takze ograniczenia mocy owego Prawa wobec nieszczes$¢ spa-
dajacych na Iud. Dar ten postrzega jako niewystarczajacy na wspotczesne
autorowi czasy. Zto, ktore rozpanoszyto si¢ na $wiecie, przekracza swoimi roz-
miarami wyobrazenia Ezdrasza. Wedtug niego zrédto grzechu umiejscowione jest
w sercu czlowieka, to tu spoczywa korzen grzechu, czyniac Prawo bezsilnym?2,
Prawo i grzech istnieja razem i trwa ich odwieczna walka. Nadziej¢ cztowiek
moze poktada¢ jedynie w Bogu i Jego mitosierdziu. ,,Ze wzgledu na nasze grze-
chy nazywany jeste$ mitosiernym” (4 Ezd 8,31) wota w swej modlitwie Ezdrasz.
Dziatanie Boze w czasach ostatecznych wyrazone zostato tu m.in. poprzez figu-
e Mesjasza, ktory catkowicie utozsamiony jest z Narodem Wybranym: ,,[...]
pomazaniec, ktérego Najwyzszy zachowat na koniec dni, ktoéry powstanie z na-
sienia Dawida [...]” (por. 4 Ezd 12,32), dziala w Bozej mocy i w Bozym autory-
tecie. Trauma, jakiej doswiadczyt Narod Wybrany z rak pogan, wskazuje na kie-
runek dziatania Mesjasza. Wystapi on w obronie uci$nionych Zydow, a przeciw
narodom, ktore ich uciskaja.

Syryjska Apokalipsa Barucha wobec traumy, jakiej do§wiadcza nardd, kon-
centruje si¢ na oczekiwaniu nowej pozaziemskiej rzeczywistosci. Uwolnienie
oczekiwan eschatologicznych z ram materialnych pozwala znalez¢ zngkanym
Zydom miejsce, w ktorym nie dosiegnie ich przesladowanie wrogéw. Chwaleb-

» Por. S. Jedrzejewski, Apokaliptyka jako rodzaj literacki, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny”
51(1998) 1, s. 31.

30 Por. Pisma..., dz. cyt., s. 68-69.

3 Por. The Apocrypha and Pseudoepigrapha of the Old Testament in English, with Introduc-
tions and Critical and Explantory Notes, R.H. Charles (ed.), vol. 2, Oxford 1969, s. 553-554.

32 Problem korzenia grzechu, znajdujacego si¢ w ludzkim sercu szerzej rozwija w swoim opra-
cowaniu tematu J. Mazerski. Por. J. Mazerski, Libri 1V Esdrae doctrina hamartologica, ,,VNerbum
Domini” 13(1933), s. 85-90.
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na rzeczywistos¢, jakiej oczekuja, bedzie udziatem Narodu Wybranego. Ucisk,
jakiego Izrael teraz doswiadcza z reki swych poganskich przesladowcow, jest
znakiem nadchodzacego konca ziemskiej rzeczywistosci. Wspodtegzystencja na-
rodow poganskich i Izraela owocuje bolem i trauma, z ktorej tylko Bog moze
wyprowadzi¢ dobro.

Barucha r6zni od Ezdrasza podejécie do zagadnienia Prawa. W obliczu nie-
szcze$é widzi on w Prawie nadzieje. Sposob, w jaki Bég wyrdznit Zydow spo-
$réd innych narodow, w rzeczywistosci eschatologicznej rowniez ma znaczenie:
,Ci dla ktérych [...] Prawo byto nadzieja [...] dla nich ukaza si¢ cuda w owym
czasie” (por. 2 Br 51,7). Zydzi jako jedyni maja ostoje, ktora moze by¢ ich ratun-
kiem w $wiecie, ktory zmierza ku koncowi.

Rowniez w eschatologii Apokalipsy Abrahama odczuwalne jest pigtno cza-
sow, w jakich powstata. Mimo iz autor nie opowiada o zburzeniu $wiatyni w tak
przejmujacy sposob, jak to czynili Ezdrasz i Baruch, rownie dotkliwie odczuwa
on dominacj¢ pogan nad Narodem Wybranym. By przekaza¢ swoja teologig,
odwotluje si¢ do postaci Mesjasza, ktorego nazywa ,,Wybranym”. Widzi w nim
méciciela Izraela, ktory odptaci narodom za zto, jakie wyrzadzily Zydom. Potom-
stwo Abrahama zwiazane przymierzem ze swoim Bogiem zostanie wybawione
z trudnych do$wiadczen, jakie sa jego udziatem.

1V Ksiega sybilinska wyroznia si¢ sposrod przywotanych tu apokalips. Ina-
czej niz 1V Ksiega Ezdrasza, Il Ksiega Barucha czy Apokalipsa Abrahama spo-
glada w przysztos¢. Interwencja Boga wobec szerzacego si¢ w Swiecie zta zy-
skuje wymiar warunkowy — zalezna jest od kondycji moralnej $wiata’. Co
ciekawe, to wlasnie Boza interwencja przyjmuje barwy grozy i strachu. Zto pa-
noszace si¢ w swiecie, jako ze jest udzialem kazdego, nie jest traktowane w taki
dramatyczny sposob, jak miato to miejsce we wczesniej przywotanych tekstach.
Traumatyczny bedzie koniec, ktory nastapi. Nadejdzie on z woli Bozej 1 bedzie
bezposrednim dziataniem Najwyzszego w histori¢ ludzka. Sposobem jego unik-
nigcia, wedtug autora apokalipsy, jest nawrocenie. IV Ksiega sybilinska nie wy-
roéznia Izraela, stawia go na rowni z innymi narodami w obliczu nadchodzacej
zaglady. Poganie nie sa w niej elementem opresji, jakiej do§wiadczaja Zydzi. Na
réwni z nimi sa zanurzeni w grzechu i nieprawosci §wiata. Owa réwnos¢ w Bo-
zej perspektywie podkreslaja przywotane tu wydarzenia z historii Narodu Wy-
branego. Wkomponowane one zostaly w wydarzenia historii powszechnej, zbu-
rzenie $wiatyni jest tu ledwo wspomniane, a mieszkancom Jerozolimy zostala
nadana grecka nazwa ,,Soliméw’*,

Koniec, ktory powiazany jest z traumatycznymi wydarzeniami, wspolny jest
wszystkim czterem apokalipsom, lecz nie wszystkie one rozumieja owa traume

3 Por. Pisma..., dz. cyt., s. 90.
34 Sybilla w ten sposob nazywa Zydow, nadajac im nazwe od greckiego *Tepoodiup.
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jednakowo. Najwazniejsza jednak wydaje si¢ w nich glgboka wiara we wszech-
moc Boga, do ktorego nalezy ostatnie stowo.

3.3. Eschatologia idylliczna

Eschatologia idylliczna to kolejna z koncepcji, odnoszacych si¢
do rzeczywistosci ostatecznej, jakqg mozna spotka¢ na kartach apokalips powsta-
tych pomigdzy 30-132 rokiem po Chr. Takze i tutaj szczego6lnie mocny akcent
zostat potozony na Nardod Wybrany. To jego oczyma czytelnik spoglada w strong
nadchodzacego konca. Izrael, ktory wystepuje tu w roli ucisnionego i zgngbione-
go ludu, z nadzieja i radoscia bedzie oczekiwat rzeczywistosci, w ktorej objawi
si¢ moc Boza. To, co nastapi po Bozej interwencji, bedzie jego udziatem*. Mowa
tu o chwalebnej i1 pigknej przysztosci, nie za$ karze i sadzie, ktore dotkna pogan-
skie narody.

1V Ksiega Ezdrasza skupia si¢ gtoéwnie na przedstawieniu znakoéw zblizaja-
cego si¢ konca. Niewiele w niej odniesien do tego, co nastapi po Bozej interwen-
cji. Autor wspomina jednak o radosci i szczgsciu w §wiecie przysztym, nazywa-
jac go ,,$wiatem dajacym rados¢” (por. 4 Ezd 7,47). Obraz oczekiwanego $wiata
przysztego nawigzuje w bezposredni sposéb do obrazu raju. Przywotuje na mysl
pierwotna harmoni¢ niezmacong przez grzech i $mier¢: ,,Dla was bowiem raj
zostal otwarty [...] szczg$cie zgotowane, miejsce odpoczynku wybrane [...] nie-
moc wygaszona i $mierc¢ ukryta” (por. 4 Ezd 8,52-54).

Idylliczna rzeczywisto$¢ w [V Ksiedze Ezdrasza taczy si¢ takze z postacia
Mesjasza. To on gromadzi uci$niony i rozproszony Naréd w ,,granicy §wigtej”
(por. 4 Ezd 13,48), wskazujac w ten sposob, komu przeznaczona jest chwalebna
przysztos¢. Dziatania mesjanskie wymierzone przeciw narodom sg swego rodza-
ju kontrastem majacym uwypukli¢ szczescie, jakie jest udziatem Zydow, w obro-
nie ktorych staje Bog.

1l Ksiega Barucha w ciekawy sposob przedstawia eschatologi¢ idylliczna.
Czyni to dwuetapowo. Najpierw prezentuje czytelnikowi ziemskie krolestwo
mesjanskie, bedace pewnym etapem w osiagnigciu niczym niezmaconego szczeg-
$cia, trwajacego wiecznie. Oba one beda udziatem wylacznie Zydow. Mesjanskie
panowanie cechuje si¢ przede wszystkim czasowo$cia®®. Znaki, ktore towarzy-
szy¢ beda krolowaniu pomazanca, odnosza czytelnikoéw do stworzenia $wiata,
a tym samym do koncepcji raju. Obfitos¢ plonoéw, urodzaj ziemi, a takze uzdra-
wiajaca rosa 1 manna z nieba to znaki szczego6lnej Bozej bliskosci i troski: ,[...]
Takze ziemia wyda swoje owoce — 1000 z jednego. [...] Duchy za$ wyjda ran-
kiem sprzed oblicza mego dla przyniesienia w poszczegolnych dniach rankiem

35 Por. T. Jelonek, Kultura perska a Biblia, Krakow 2010, s. 166.
3 Por. P. Bogaert, Apocalypse de Baruch. Introduction, Traduction du syriaque et Commentaire,
vol. 1, Paris 1969, s. 419-420.
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zapachu owocow i na koncu dni chmury zsytajace uzdrawiajaca rosg [...]. Zstapi
spichlerz manny [...]” (por. 2 Br 29,1-8). Wyzwoleni spod jarzma pogan Zydzi
moga w spokoju zakosztowa¢ mesjanskich dardw.

Drugi etap idyllicznej eschatologii opisany jest w 44. rozdziale apokalipsy.
Bazuje on na kontrastowym zestawieniu tego, co jest, z tym, co bedzie*’. Nad-
chodzaca rzeczywistos¢ zostanie catkowicie pozbawiona zta, $mierci i przemi-
jalnos$ci. Takze i tu znalezé mozna aluzje do raju jako symbolu szczescia 1 bli-
skosci Boga. W miejscu tym mozna zadaé¢ pytanie, czy dla autora catkowite
unicestwienie zta rowna si¢ unicestwieniu narodow poganskich.

Apokalipsa Abrahama, odwotujac si¢ do nadchodzacej rzeczywistosci, wspo-
mina o ,,sprawiedliwym wieku”, ktory powiazany jest z sadem na tych, ktorzy
przesladuja potomstwo Abrahama. Wspomniana zostata tu takze rado$¢ ocalo-
nych: ,,Ukarani przeze mnie bardzo si¢ uraduja” (ApAbr 29,19) oraz ,,Ludzie,
ktorzy unikna zatraty, rozraduja si¢ weselac si¢ bardzo” (ApAbr 31,5), jednak na
prézno szukac tu opisow idyllicznej rzeczywistosci czekajacej Narod Wybrany.
Boza sprawiedliwos$¢ staje si¢ tu najwazniejsza i skierowana zostaje przeciw
oprawcom sprawiedliwych.

Podobnie jak w Apokalipsie Abrahama, tak w IV Ksiedze sybilinskiej niewiele
miejsca poswigcono chwalebnej rzeczywistosci, ktora miescitaby si¢ w ramach
eschatologii idyllicznej. Pewne jej elementy odnajdujemy jednak w niezwykle krot-
kim opisie tego, co czeka wskrzeszonych. Mowa tu o niezniszczalnym bogactwie,
darze zycia, mitym i rozkosznym blasku stonecznym: ,,A Ci, ktorzy sa bogobojni,
znow zy¢ beda w $wiecie Niesmiertelnego, Wielkiego Boga, w niezniszczalnym
bogactwie, gdy Bog da im tchnienie i Zycie razem z taska — im poboznym. Wszy-
scy beda dostrzega¢ samych siebie, spogladajac z podziwem na mite i rozkoszne
swiatlo stoneczne” (4 Syb 189-191). Ci, ktérym przyjdzie w udziale uczestniczy¢
w owym zyciu, nazwani zostali szczesliwymi: ,,O najszczesliwszy ow czlowiek,
ktory zy¢ bedzie na wieki!” (4 Syb 192).

Ucieczka mys$lami w $wiat, ktory nie zna bolu, strachu i przemijalnosci, jest
naturalna reakcja na doswiadczenia trudnego okresu, w ktoérym przyszto zy¢ au-
torom apokalips. To, czego z utgsknieniem oczekuja, ulokowane zostalo w rze-
czywisto$ci eschatologicznej. To, co zadaje im bol, znika lub zostaje odsunigte
od nich. Nic wigc dziwnego, ze wigkszos$¢ z prezentowanych tekstow w eschato-
logicznej szczesliwosei nie przewiduje miejsca dla pogan kojarzonych z uciskiem
i bolem.

3.4. Eschatologia nadziei

Kolejna koncepcja, ktora mozna wytoni¢ z tekstow apokalips, jest escha-
tologia nadziei. Historia Narodu Wybranego nauczyta go, ze nigdy nie

37 Tamze.
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zostal on pozbawiony opieki swojego Stworcy. Autorzy apokalips pomni na do-
swiadczenia ptynace z dziejow ich przodkow, wtasnie w sposob peten nadziei
patrza w przysztos¢. Nie opieraja si¢ oni jednak na wilasnych sitach i wlasnych
kalkulacjach, ale z ufno$cia zwracaja si¢ ku Bogu. Czyz podobnie los nie do-
swiadczyt ich ojcow, kiedy zostali uprowadzeni do Babilonii? Czyz swiatynia juz
kiedy$ nie zostata zburzona?

Pelne bolu modlitwy, jakie kieruje Ezdrasz do Najwyzszego, sa niczym in-
nym jak wtasnie wyrazem nadziei, ze Bog czuwa nad swoim ludem, ze pozostat
wierny swojemu przymierzu. Eschatologiczny koniec, jakiego wypatruje autor,
jest w jego rozumieniu koncem zta*. Nadejdzie on dzigki Bozej interwencji.
Oczekiwanie Ezdrasza nie ma w sobie znamion Igku. Dziatanie Najwyzszego
bedzie przeciez miato na celu uratowanie Narodu Wybranego od uciskajacych go
pogan. Bog jest wierny i pomsci krzywdy zadane jego ludowi.

Tak samo jak autor [V Ksiegi Ezdrasza, Baruch oczekuje z wytgsknieniem
dnia, w ktérym objawi si¢ Boza sprawiedliwo$¢, a wrogowie Izraela otrzymaja
stuszny, surowy wyrok. Bog czuwa nad swoim ludem i nie pozwoli, by poganie
bezkarnie wyrzadzili mu krzywde. Sad, ktéry przeprowadzi nad nimi, bedzie
zado$¢uczynieniem temu, co przez dlugie lata byto udziatem Narodu Wybrane-
go. Nadzieja, jaka zywi Baruch, jest bowiem nie tylko nadzieja na zycie pozba-
wione bolu, odbudowanie swiatyni, ale takze na zaptatg za poniesione krzywdy.

Mimo iz w Apokalipsie Abrahama brak tak wielkiego tadunku emocjonalne-
go, jaki dostrzec mozna we wczesniej przywolanych apokalipsach, takze jej au-
tor ma nadziej¢ na odnowienie $wiata. Wyraz temu daje patriarcha w hymnie, jaki
$piewa, stajac przed Najwyzszym (por. ApAbr 17,22). Swiatlo jasniejace nad
stworzeniem, o ktérym wspomniano w hymnie, jest nadzieja nie tylko dla Naro-
du Wybranego, lecz catego stworzenia. Abraham, spogladajac w przysztos¢, wi-
dzi, co Bog przygotowat, i jest pewny spetnienia Jego obietnic. Ten jeden przy-
wotany powyzej wers pozwala mie¢ nadziejg, ze autor apokalipsy doswiadczenia
wiecznej szczgsliwosci nie ogranicza tylko do Narodu Wybranego. By¢ moze
i poganiec beda mieli w niej jaki$ udziat? Jednak nie wiadomo, czy na réwni
z potomkami patriarchy, czy w jaki$ inny sposob.

Autor 1V Ksiegi sybilinskiej inaczej patrzy na eschatologiczna Boza interwen-
cje. Boze dziatanie wieszczka widzi w kategorii kary, jaka moze spas¢ na Swiat
w wyniku jego zepsucia. Nawrocenie ludzi moze powstrzymac straszliwy gniew
Bozy i nadejécie konca. Warto tu wspomnie¢, ze owo nawrdcenie nie zaktada
jakiego$ prozelityzmu, przyjecia Prawa czy tez obrzezania, a ma si¢ wyrazi¢
w szczerej wierze w jedynego Boga i odrzuceniu nieprawosci. Straszliwy koniec
bedzie kara za niepodjecie nawrdcenia. Takie podejscie do rzeczywistosci escha-
tologicznej wyklucza oczekiwanie na nig. Nie jest ona czasem wyzwolenia dla

3% Por. D.E. Gowan, Eschatology of the Old Testament, Edinburgh 2000, s. 2.
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ucisnionych, lecz czasem kary, ktora spadnie na caly $wiat — bez rozroéznienia
pomigdzy Zydami a poganami.

3.5. Eschatologia integralna

1V Ksiega sybilinska, pod wieloma wzgledami tak rézna od powstalych
w podobnym okresie apokalips, jako jedyna w swej teologii mocno akcentuje
mysl, ktora mozna nazwa¢ eschatologia integralna. Koncepcja ta jest
szczego6lnie cenna dla teologicznego miejsca narodow poganskich w dzietach zy-
dowskich okresu 70-132 roku po Chr. Sybilla nie czyni réznicy pomigdzy zyda-
mi a poganami, wszystkich wzywajac do nawrocenia®. Kazdy cztowiek stojacy
przed Bogiem jest dla autora apokalipsy rowny, niezaleznie od tego, czy jest on
zydem, czy poganinem. Podzial ze wzglgdu na narodowo$¢ czy tez wyznawang
religi¢ to nie jedyny podziat, z jakiego autor apokalipsy rezygnuje: nie rozrdznia
on na tych, ktérzy doswiadcza Bozego gniewu, i na tych, ktorzy zostana przed
nim ocaleni. Model prezentowanej tu eschatologii wtacza w swoja koncepcjg caty
stworzony $wiat, ktory jest tu postrzegany jako integralna cato$¢. Rownosc
wszystkiego, co stworzone, podkresla czgste uzywanie przez autora terminéw
»caly” 1 ,,wszystko”. Jedno$¢ §wiata odpowiada koncepcji jedynego Boga, ktora
jest glownym problemem teologicznym, jaki postanowit zaprezentowa¢ autor
1V Ksiegi sybilinskiej.

4. Od izraelocentryzmu do uniwersalizmu

Roéznorodnos¢, jaka mozna odnalez¢ w starozytnej literaturze zydowskiej,
jest odbiciem zréznicowania, jakie od najdawniejszych czasow byto udziatem
judaizmu. Wyrazalo si¢ ono przede wszystkim w mysli teologicznej. Podobnie
jest w prezentowanych apokalipsach. Zblizony czas powstania oraz ten sam ga-
tunek literacki dziet nie wptynegly jednak na ujednolicenie przestania teologicz-
nego.

Na tle zréznicowanych koncepcji odnoszacych si¢ do czasow ostatecznych
dostrzec mozna, takze zréznicowane, podejscie pogan do tej kwestii. W dwdch
pierwszych apokalipsach, tj. [V Ksiedze Ezdrasza i Syryjskiej Apokalipsie Baru-
cha, patrzymy na $wiat i jego histori¢ z perspektywy ,,izraclocentrycznej”, dwie
pozostale ksiggi traca juz owa optyke na rzecz coraz to wigkszego uniwersali-
zmu. [V Ksiega Ezdrasza w dziataniu narodow upatruje znakow niewatpliwie
swiadczacych o nadchodzacym koncu. Podobnie i Baruch widzi w nich przeciw-
nikéw 1 wrogéw Narodu Wybranego, o niego jednak upomni si¢ Pan i wymierzy
poganom zastuzona karg. Pojawia si¢ tu glgbokie przekonanie, ze Bég, wybiera-

3 Por. The Apocrypha..., dz. cyt., s. 396.
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jac swoj lud, uczynit go roznym od otaczajacych go narodow. Apokalipsa Abra-
hama, jakkolwiek dalej ukazujaca potomkoéw patriarchy jako tych, ktorzy maja
szczegolne miejsce w planach Boga, nie wyklucza mozliwosci przylaczenia sig
do Narodu Wybranego jakiej$ liczby pogan. Tym samym otwiera si¢ ona na ak-
ceptacje mozliwosci wlaczenia w obietnice Boze takze ludzi pochodzacych spo-
za lzraela.

1V Ksiega sybilinska natomiast wlacza w rzeczywisto$¢ eschatologiczna
pogan na réwni z zydami. Nie dostrzega roznicy pomigdzy Narodem Wybranym
a narodami go otaczajacymi. Jeden Bog, ktorego czcicielem jest Sybilla, odpo-
wiada jednemu, niepodzielonemu $wiatu, ktory sam stworzyt. Swiat ten nie ma
granic i nikt w nim nie jest wyr6zniony.

Niewatpliwie duzy wptyw na relacj¢ do narodow poganskich, jaka prezentu-
ja omawiane teksty, mialo miejsce powstania owych pism. [V Ksiega Ezdrasza,
1l Ksiega Barucha sa bowiem najmocniej zwiazane z judaizmem jerozolimskim
— skupionym wokot kultu swiatynnego. Apokalipsa Abrahama, jakkolwiek swo-
imi korzeniami siega do judaizmu palestynskiego, oddala si¢ od centrum kultu®.
1V Ksiega sybilinska nosi na sobie wyrazne znamig diaspory. Sama koncepcja
siggnigcia po poganska wyrocznig, by uczyni¢ z niej narz¢dzie do nawrdcenia ku
Jedynemu Bogu, $wiadczy¢ moze o duzej niezaleznosci owego nurtu judaizmu.
Zaréwno rozproszenie wsrod pogan, wspolne zycie codzienne, jak i pewne osta-
bienie radykalizmu, z ktérym mamy do czynienia wérod Zydow diaspory, staja
si¢ doskonatym ttem dla zarzucenia koncepcji wyboru na rzecz uniwersalizmu.
Oryginalny jezyk powstania ksiggi, tj. jezyk grecki wzorowany na grece home-
ryckiej*!, jasno okresla $rodowisko odbiorcow tekstu. Zydowski autor dzieta
wykazuje trosk¢ o pogan, pragnac wskaza¢ im jedynego Boga.

Wrogowie, oprawcy, narzedzie zta, ktore przeciwstawia si¢ odwiecznym za-
miarom Boga, to eschatologiczny obraz wylaniajacy si¢ z [V Ksiegi Ezdrasza,
1l Ksiegi Barucha oraz Apokalipsy Abrahama. Nie jest on jednak kompletnym
odwzorowaniem pogladéw judaizmu tego okresu na kwesti¢ pogan. Nie mozna
przeciez przemilcze¢ mysli diaspory. W czasie, kiedy Jerozolima traci na znacze-
niu i z kazdym rokiem przybywa Zydoéw zyjacych w rozproszeniu, gtos Sybilli
staje si¢ niezwykle wazny. Jest on glosem reprezentujacym ten nurt judaizmu,
ktory juz niedtugo stanie si¢ dominujacy. Niedtugo bowiem wszyscy Zydzi znaj-
da si¢ w diasporze, otoczeni poganami. Spojrzenie na wszystkie narody ziemi
jako na réwne sobie, tak samo grzeszne, tak samo potrzebujace nawrocenia, sta-
lo si¢ droga, jaka obrata Sybilla, by naktoni¢ $wiat poganski ku jedynemu Bogu.
Owa réwnos$¢ nie zanika w czasach eschatologicznych, trwa nawet w momencie

4 Por. Apokryfy Starego Testamentu, R. Rubinkiewicz (red.), Warszawa 1999, s. 444.

40 stylu homeryckim $wiadcza uzywane w tekscie ksiegi koncowki deklinacyjne, charakte-
rystyczne dla stylu Homera: moAvp06yyoto, peydioto (w. 2), cewopoiow (w. 100); klasyczne formy
tych wyrazéw brzmiatyby: moAve0dyyov, peydAov, GEIGHOIC.
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zniszczenia $wiata przez rozgniewanego Boga. Obietnica szczgs$cia po wskrze-
szeniu nie taczy si¢ tu przeciez w zaden sposob z narodowos$cia czy nawet wy-
znawana religia — zalezy od sprawiedliwosci i odwrocenia si¢ od poganskich
bozkéw. Tym, ktory spetnia owe warunki, moze by¢ przeciez zaréwno Zyd, jak
i cztowiek pochodzacy z narodow, ktory rozpoznal prawde w glosie Sybilli.

The Place of Pagan Nations in the Eschatological Reality of Jewish
Apocalyptic Literature in the Period between 70 A.D. and 132 A.D.

Summary

Jewish apocalyptic literature appeared in the period between the destruction of the Temple in
Jerusalem and the outbreak of the Bar Kokhba Revolt and bears the marks of the difficult times of the
Roman occupation, and the persecution which the chosen people suffered at this time. The theological
ideas presented in the texts of the four apocalypses illustrate the diversity of Judaism of the period.
The expectations of the authors of these texts regarding the future are so varied that one can identify
five basic eschatological concepts which are described here as ‘nationalistic eschatology’, ‘traumatic
eschatology’, ‘eschatology of hope’, ‘idyllic eschatology’, and ‘universal eschatology’. In these
eschatological models different importance is attached to the pagan nations surrounding the people of
Israel. The role which they play in eschatological visions is largely conditioned by the circumstances
under which these particular texts were created.
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Kazimierz Biskupi

Od paruzji do ,,paruzjologii”,
czyli eschatologia w uje¢ciu Antoniego Nitroli

Wstep

Eschatologia jest traktatem teologii dogmatycznej, ktory nawet wsrdd ludzi
wierzacych wzbudza niemate emocje. Z jednej strony fascynuje, jest bowiem
nauka o tak zwanych rzeczach ostatecznych czlowieka (gr. &oyara' —
rzeczy ostateczne i gr. Adyog> — mowa, stowo, wypowiedz, nauka), czyli najpro-
$ciej 1 potocznie rzecz ujmujac: o $mierci i tym, ,,co bedzie potem”. Poniewaz
$mier¢ jest faktem, ktoremu nie da si¢ zaprzeczy¢, a zatem dotyka kazdego czto-
wieka, wigc jakby ,,podskdrnie” czujemy, ze takze i to, ,,co bedzie potem”, doty-
czy kazdego z nas. Mozna si¢ z tym nie zgadza¢, mozna to wypiera¢ ze §wiado-
mosci, mozna nie wierzy¢, jednak... $§mierci i tego, co po niej nastapi, nawet jesli
miatoby by¢ nieistnieniem, nie da si¢ wymazac z naszej rzeczywistosci. W tym
sensie eschatologi¢ mozna potraktowac jako nauke o nieuchronnej przysztosci
kazdego cztowieka, kazdego z nas.

Z drugiej jednak strony zainteresowaniu, jakie wzbudza nasz los po $mierci,
towarzyszy pewien sceptycyzm, przybierajacy formeg nast¢pujacych lub podob-
nych im pytan: czy w ogoéle mozna co$ konkretnego powiedzie¢ o zyciu po
$mierci? Czy rozwazania o zyciu po $mierci nie sa sposobem na wyrwanie sig
z szarej codzienno$ci? Czy mimo istnienia réznych, rzekomych §wiadectw o tak
zwanym ,,zyciu po zyciu”, kto§ rzeczywiscie byt ,,po drugiej stronie” i widzial,
jak tam jest? A jesli tak, to czy mozna uwierzy¢ jego stowom?

Takze historia mysli eschatologicznej potwierdza, ze jest to nauka, ktora bu-
dzi kontrowersje. Znamiennym tego $wiadectwem sa slowa Hansa Ursa von
Balthasara, ktore staty si¢ wrecz ,,znakiem firmowym” eschatologii XX wieku.

' R. Popowski, éoyarog, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu. Wydanie z pelnq
lokalizacjq greckich hasel, kluczem polsko-greckim oraz indeksem form czasownikowych, Warsza-
wa 1997, s. 2072.

2 Tenze, Adyog, s. 3049.
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W swoim programowym dziele — Eschatologie — szwajcarski teolog pisat:
»~Eschatologia jest «burzowym zakatkiem» teologii wspotczesnej. Z niej nadcia-
gaja owe nawatnice, ktore ptodnie zagrazaja catej ziemi teologii, dewastujac ja
lub od$wiezajac™.

Na potwierdzenie stow wielkiego bazylejczyka wystarczy wspomnie¢ o prze-
tomie w eschatologii XX wieku, ktory doprowadzit do nowego opracowania teo-
logii rzeczy ostatecznych. O ile klasyczne traktaty eschatologii w ujeciu schola-
stycznym i neoscholastycznym w centrum stawialy czlowieka i jego los po
$mierci, przez co przypominaly geografi¢* lub fizyke’ rzeczy ostatecznych, to
dzieki teologom takim jak wspomniany H.U. von Balthasar®, a takze Karl Rah-
ner’ czy Jean Daniélou®, w jej centrum znalazt si¢ Ten, ktory byt rzeczywiscie
,»po drugiej stronie” $mierci 1 stamtad wrécit. Bo to

Bog jest ,,Rzecza Ostateczng” stworzenia. On jest nicbem dla tego, kto Go osiaga;
picktem dla tego, kto Go traci; sadem dla tego, kto jest przez Niego sadzony; czy$é-
cem dla tego, kto jest przez Niego oczyszczany. On jest Tym, dla ktérego umiera
wszystko to, co jest Smiertelne i co zmartwychwstaje dla Niego i w Nim. Ale jest
tym jako skierowany ku $wiatu, czyli w swoim Synu Jezusie Chrystusie, ktory jest
objawieniem Boga i przez to kwintesencja rzeczy ostatecznych’.

3 ,.Die Eschatologie ist der «Wetterwinkel» in der Theologie unserer Zeit. Von ihr her steigen
jene Gewitter auf, die das ganze Land der Theologie fruchtbar bedrohen: verhageln oder erfrischen‘
— H.U. von Balthasar, Eschatologie, w: J. Feiner, M. Lohrer (red.), Fragen der Theologie heute,
Einsiedeln 1957, s. 403.

4 Zob. G. Biffi, Alla destra del Padre, Milano 2004, s. 173.

5 Zob. Y. Congar, Bulletin de théologie dogmatique. Fins derniéres, « Revue des Sciences
philosophiques et théologiques » 33(1949), s. 463.

¢ Zob. np. H.U. von Balthasar, Eschatologie, w: J. Feiner, M. Lohrer (red.), Fragen der The-
ologie heute, Einsiedeln 1957. Na temat dekosmologizacji danych eschatologicznych i ich chry-
stologicznej koncentracji u von Balthasara zob. np. B. Kulik, L’uomo alla luce dell’escatologia in
Hans Urs von Balthasar, Kazimierz Biskupi 2014, s. 87-95.

7 ,,Sam Chrystus jest pryncypium hermeneutycznym wszystkich twierdzen eschatologicznych
[...]. Wychodzac od doswiadczenia Chrystusa, da si¢ faktycznie czyta¢ wszystko, co mozemy real-
nie powiedzie¢ na temat eschatologii nalezacej do dogmatyki katolickiej” (thum. wlasne) — K. Rah-
ner, «Prinicipi teologici dell’ermeneutica di asserzioni escatologiche», Saggi sui sacramenti e sul-
la escatologia, Roma 1969, s. 434-435.

8 ,Studium eschtaologii doprowadzito nas do chrystologii. Przede wszystkim stwierdzilismy,
ze &oyorov to nie jest tylko mépag, prosty koniec chronologiczny, ale prawdziwy zélog, cel, ktory
jest wypelieniem rozwoju. I ujawnito si¢ nam ostatecznie, ze koncem tego rozwoju nie jest wyda-
rzenie, ale Osoba. Tak przeszliSmy od &oyarov do &syoroc. To sama Osoba Stowa wcielonego jest
celem Bozego planu” (thum. wtasne) — J. Daniélou, Christologie et Eschatologie, w: A. Grillmeier,
H. Bacht (red.), Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und Gegenwart. . Chalkedon heute,
Wiirzburg 1954, s. 275; zob. takze: tenze, Saggio sul mistero della storia, Brescia 1957, s. 214.

,,Gott ist das «Letzte Ding» des Geschopfs. Er ist als Gewonnener Himmel, als Verlorener
Holle, als Priifender Gericht, als Reinigender Fegfeuer. Er ist Der, woran das Endliche stirbt und
wodurch es zu Ihm, in IThm aufersteht. Er ist es aber so, wie er der Welt zugewendet ist, ndmlich in
seinem Sohn Jesus Christus, der die Offenbarkeit Gottes und damit der Inbegriff der «Letzten Din-
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On przeszed! przez $mier¢, zstapit do piekiet, zmartwychwstat 1 wstapit do
nieba, i dzigki Niemu wiemy, ze w domu Ojca jest mieszkan wiele, bo gdyby tak
nie byto, to by nam powiedziat (zob. J 14,2).

Poniewaz Jezus Chrystus jest tym, ,,ktory przezwycigzyt $mier¢, a na zycie
i nie$miertelnos$¢ rzucit $wiatlo przez Ewangeli¢” (2 Tm 1,10), to jedynie wpa-
trywanie si¢ w Niego i stuchanie Go moze uspokoi¢ nasze ambiwalentne emocje
zwiazane ze $miercia i ,,tym, co po niej”. Poza tym postawienie w centrum escha-
tologii Jezusa Chrystusa sprawia, ze zawarte w niej rozwazania nie sg przysto-
wiowym ,,bujaniem w obtokach” i ,,chodzeniem z gtowa w chmurach”, ale staja
si¢ patrzeniem w niebo, ktore pozwala coraz mocniej stagpa¢ po ziemi.

Zasadne wydaje si¢ stwierdzenie, ze ta droga poszedt w swojej mysli escha-
tologicznej prof. Antonio Nitrola, teolog urodzony w Rzymie 21 lipca 1958 roku,
od 1984 roku kaptan diecezji rzymskiej. W 1990 roku na Papieskim Uniwersyte-
cie Gregorianskim w Rzymie uzyskat tytul doktora nauk teologicznych w zakre-
sie dogmatyki na podstawie pracy: La dimensione escatologica dell’eucaristia
nel dialogo tra cattolici e protestanti. Od 1992 roku jest pracownikiem nauko-
wym tegoz uniwersytetu. W 2011 roku otrzymat tytut profesora zwyczajnego.
Zakres jego badan to eschatologia, ktorej jest wyktadowcea na tejze uczelni. W wyni-
ku swoich poszukiwan stwierdza, ze eschatologia jest paruzjologia (wkh
parusia-logia), czyli ,,w istocie rzeczy dyskursem na temat paruzji, prawdziwa
paruzjo-logia, refleksja (krytyczna) nad tym wydarzeniem, ktére Pismo Swigte
przedstawia nam wewnatrz okreslonych schematow, ktore nalezy zrozumiec,
a ktorych nigdy nie bgdzie mozna pominaé”’.

Niniejszy artykut jest proba prezentacji tej koncepcji, omoéwionej przez rzym-
skiego teologa w dwutomowym traktacie eschatologicznym jego autorstwa: Trat-
tato di escatologia: 1. Spunti per un pensare escatologico, 11. Pensare la venuta
del Signore''.

ge» ist“ — H.U. von Balthasar, Eschatologie, w: J. Feiner, M. Lohrer (red.), Fragen der Theologie
heute, Einsiedeln 1957, s. 407-408.

107 L’escatologia & percid in verita e nella sostanza un discorso sulla parusia, una vera paru-
sia-logia, una riflessione (critica) su quell’evento che la Scrittura ci presenta all’interno di determi-
nati schemi da comprendere e mai da superare” — A. Nitrola, Trattato di escatologia. 11. Pensare la
venuta del Signore, Cinisello Balsamo 2010, s. 32.

""" A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1. Spunti per un pensare escatologico, Cinisello Balsa-
mo 2001; tenze, Trattato di escatologia. 11, dz. cyt. Do tej pory nie ukazalo sig¢ polskie ttumaczenie
tego dzieta, wszystkie cytaty z tej publikacji w ttumaczeniu autora artykutu.
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1. Paruzja a Nowy Testament

1.1. Paruzja — znaczenie terminu i okreslenia pokrewne

Podroz od prauzji do paruzjologii pod przewodnictwem Antoniego Nitroli
nalezy zacza¢ od jego doglebnej, a jednoczesnie syntetycznej analizy znaczenia
terminu paruzja. Bazujac na instrumentarium teologicznym i lingwistycznym'?,
wloski teolog podaje nastepujaca definicje paruzji:

IHopovaio pochodzi od czasownika wapeyu (ropa-¢iui, Yac. ad-sum), ktére ma dwa
wzajemnie ze soba powiazane znaczenia. Pierwsze oznacza bycie obecnym, drugie —
bycie obecnym, poniewaz si¢ przyszto, w konsekwencji zapovoio wyraza obecno$é-
-przyjscie, obecnos¢ tego, ktory przyszedt, obecnosé, ktora jest konsekwencja przyj-
$cia. Ale nie chodzi o sens ogdlny, bowiem, przede wszystkim w kulturze helleni-
stycznej, mapovoia oznacza obecnosci albo przybycia bardzo wazne, skuteczne, ktdre
odciskaja znamig, pozostawiaja po sobie $lad®.

W $wiecie greckim mopovaio oznaczata przede wszystkim przybycie wiadcy
lub jego reprezentanta, a takze objawienie sig¢ i obecnos¢ jakiego$ bostwa. W Septu-
agincie natomiast wystepuje rzadko 1 w znaczeniu §wieckim. Dopiero w Nowym
Testamencie odgrywa rolg centralna, nabierajac znaczenia $cisle eschatologicz-
nego. Wstepuje tam 18 razy, z czego 17 razy oznacza ostateczne przyjscie Chry-
stusa, a jeden raz przyjscie ztego (2 Tes 2,9)'.

Nitrola przypomina, ze grecki termin zwapovaia nie zawiera w sobie znacze-
nia powro tu, dlatego wszedt do teologii w swoim pierwotnym znaczeniu, jako
przyjscie Chrystusa'.

Wrioski teolog wskazuje, ze Nowy Testament méwi o paruzji, uzywajac tak-
ze innych terminow, ktdre dzieli na trzy nastepujace grupy: (1) okreslenia zwia-
zane z dniem: po prostu ,,dzien”: Rz 2,16; 1 Kor 3,13; 2 Tm 1,12.18; 4,8; Hbr
10,25; ,,dzien Pana”: 1 Kor 5,5; 1 Tes 5,2; 2 Tes 2,2; 2 P 3,10; ,,dzien naszego
Pana Jezusa Chrystusa™: 1 Kor 1,8; ,,dzien naszego Pana Jezusa™: 2 Kor 1,14;
»dzien Chrystusa Jezusa”: Flp 1,6; ,,dzien Chrystusa”: Flp 1,10; 2,16; ,,dzien
odkupienia”: Ef 4,30; ,,dzien sadu” 1 P 2,12; ,,dzien Syna Czlowieczego”: Lk
17,24; ,,dzien ostateczny”: J 6,39.40.44.54; 11,24; 12,48; (2) okreslenia zwiaza-
ne z terminami oznaczajacymi pojawienie si¢: np. 1 Tm 6, 14; Tt 1,3;
1 Kor 1,7; Kol 3,4; 1J 2,28; (3) okreslenia odnoszace si¢ do przyjécia Syna
Cztowieczego:,Syn Czlowieczy, ktory przychodzi”: Mk 13,26; 14,62; ,,za-
nim przyjdzie”, ,kiedy przyjdzie”: np. Mt 10,23; 16,27; 24,44; Lk 12,40'.

12Zob. A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1, s. 417. Nitrola odwoluje si¢ m.in. do: A. Opeke,
,mopovoia”, w: G. Kittel, G. Friedrich (red.), Grande lessico del Nuovo Testamento, Brescia 1965-
-1988, IX, s. 839-878 i A. Deissmann, Licht vom Osten, Tiibingen 1923%, s. 314-320.

13 A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1, dz. cyt., s. 417.

4 Zob. tamze, s. 418-419.

15 Zob. tamze, s. 418.

16 Zob. tamze, s. 418-419.
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1.2. Fakt paruzji — element konstytutywny pierwotnego wyznania wiary

Wielokrotnie w traktacie Nitroli powraca stwierdzenie, ze w Kosciele pier-
wotnym wiara w powstanie z martwych Jezusa i w Jego przyjscie byly ze soba
nierozerwalnie polaczone. Jako punkt wyj$cia swoich rozwazan o paruzji profe-
sor Papieskiego Uniwersytetu Gregorianskiego przyjmuje stanowisko Rudolfa
Schnackenburga, wedtug ktorego ,,nie jest do utrzymania we wspolnocie popas-
chalnej chrystologia bez oczekiwania paruzji”'’. To ,lapidarne”, jak je okresla
Nitrola, stwierdzenie oznacza, ze pierwsi chrzescijanie nie mogli wierzy¢ w zmar-
twychwstanie bez jednoczesnego oczekiwania paruzji. Innymi stowy: nie mogli
oczekiwac innej paruzji, jak tej Chrystusa zmartwychwstalego. Wiara i oczeki-
wanie tworza w ten sposob nierozlaczne binomium w ten sposob, ze wiara
w zmartwychwstanie otwiera si¢ w swej istocie na oczekiwanie paruzji, a paru-
zja ze swej strony jest wypetnieniem (wl. compimento) obietnicy, jaka zostaje zre-
alizowana witasnie w zmartwychwstaniu Chrystusa'®. Zmartwychwstanie Pana dla
ludzi wrecez przesiaknigtych ideami apokaliptycznymi moglo oznaczaé tylko jed-
no: ze koniec czasow, nowy eon jest faktem i rozpoczat si¢ w sposob konkretny
w historii. Kazda chwila od tego momentu jest juz tylko chwilg pelnego napigcia
oczekiwania na spelienie si¢ w skali globalnej tego, co wydarzyto sig w Osobie
Jezusa®. ,,Otwarcie eschatologiczne zmartwychwstania na paruzjg jest doktadnie
tym, co uzyskujemy z Nowego Testamentu jako $wiadectwo wiary Kosciota™.
Zatem pierwotny Kosciot oczekujacy na przyjscie Jezusa zmartwychwstatego byt
wspolnota w $cistym sensie eschatologiczna. Wskazuje na to opis wieczerzy Pan-
skiej z 1 Listu do Koryntian (1 Kor 11,26), podczas ktorej, jak przypomina Ni-
trola, rozbrzmiewat okrzyk Maranatha, ktoérego jednym ze znaczen jest wezwa-
nie: ,,Przyjdz, nasz Panie!”?'. Jednym stowem: Ko$ciot pierwotny ,,narodzit si¢
z wyznania wiary w zmartwychwstanie Jezusa i z oczekiwania Jego przyjscia
jako Syna Czlowieczego™*.

Nitrola przypomina, ze wedlug Nowego Testamentu paruzja to fakt, ktory
bgdzie miat miejsce w przysztosci. Co wigeej, jest wydarzeniem przede wszyst-
kim chrystologicznym, a dopiero w drugiej kolejnosci eschatologicznym. Jest tak,
gdyz ostateczne przyjscie Chrystusa nie jest jakim$ dodatkiem do historii Jego

17 R. Schnackenburg, ,,Cristologia del Nuovo Testamento”, Mysterium salutis. Nuovo corso di
dogmatica come teologia della storia della salvezza, 1-X1, J. Feiner, M. Lohrer (red.), Brescia 1967-
-1978, org. niemiecki, Mysterium salutis. Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik, 1-V, Einsiedeln
1965-1976, V, s. 325; zob. A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1, dz. cyt., s. 417.

18 Zob. A. Nitrola, Trarttato di escatologia. 1, dz. cyt., s. 417, 419.

19 Zob. tamze, s. 428, 440.

20 Tamze, s. 419.

2! Drugim ze znaczen jest: ,,Nasz Pan przyszedt (przychodzi)”; zob. tamze, s. 427.

22 Tamze, s. 436.
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Osoby, lecz jest jej celem 1 istotnym dopetnieniem. Przychodzac, Zbawiciel wy-
pelni obietnice zawarte w dziele stworzenia (por. Ef 1,10; Kol 1,16; J 1,3)%.

1.3. Paruzja — prawda do przekazania i przetltumaczenia

Nitrola uwaza, ze paruzja jest prawda, ktéra nie tylko musiata od samego
poczatku by¢ przekazywana, ale takze tlumaczona, tak aby kolejne pokolenia
wierzacych chrzescijan rozumiaty jej istotg. Poniewaz powtorne przyjscie Zmar-
twychwstatego zostato ogltoszone w kulturze opartej na apokaliptyce i w jezyku
apokaliptyki, to im dalej, geograficznie i czasowo, od tego sposobu myslenia byto
przenoszone oredzie paschalne, tym bardziej nalezalo wyraza¢ je za pomoca no-
wych poje¢. Nowy Testament przekazuje jasne §wiadectwa takiego thumaczenia
pierwotnego oredzia, ktore zostana teraz za Nitrola omowione.

Tym, co miato by¢ przetlumaczone, czyli przekazane w zrozumiaty sposob,
byto, i pozostaje nadal, oredzie o Jezusie Chrystusie, ktory umart, zmartwych-
wstat 1 przyjdzie. Wszystkie elementy sktadowe tego oredzia sa istotne, wszyst-
kie rownie wazne, wszystkie zatem musza by¢ przettumaczone i przekazane da-
lej: umart i zmartwychwstat, i przyjdzie*.

Pierwsze przetlumaczenie pierwotnego wyznania wiary zostalo dokonane
w Koryncie, gdzie oredzie o Jezusie Chrystusie z Jerozolimy natrafitlo na grunt
kultury hellenistycznej. Tutaj dokonato sig

»przejscie od wizji apokaliptycznej obiecanego panowania Chrystusa, ktore dopiero
miato nadej$¢, do obecnosci kultycznej panowania wiecznego i niebianskiego”. To
w chrzcie wierzacy uczestniczy w $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa, a zatem juz
jest zbawiony i zyje w stanie niebianskim, relatywizujac oczekiwanie na powrot
Pana®.

Nastepnie Nitrola wskazuje na dwa tlumaczenia, czyli na dwie operacje her-
meneutyczne dokonane przez §w. Pawla. Pierwsza nazywa ,,odnowieniem «cza-
su»”®. Tekstem, ktory wedlug wtoskiego teologa najlepiej swiadczy o owym
zabiegu, sa stowa z 1 Listu do Koryntian:

Mowig, bracia, czas jest krotki. Trzeba wige, aby ci, ktorzy maja zony, tak zyli, jakby
byli niezonaci, a ci, ktorzy placza, tak jakby nie ptakali, ci zas, co si¢ raduja, tak jak-
by sig nie radowali; ci, ktorzy nabywaja, jak gdyby nie posiadali; ci, ktorzy uzywaja
tego $wiata, tak jakby z niego nie korzystali. Przemija bowiem postac tego $wiata
(1 Kor 7,29a-31).

3 Zob. A. Nitrola, Trattato di escatologia. 11, dz. cyt., s. 46. W tym miejscu Nitrola odwotuje
si¢ w znaczacy sposob do mysli J. Moltmanna; por. J. Moltmann, La via di Gesut Cristo. Cristolo-
gia in dimensioni messianiche, Brescia 1991, s. 354.

% Zob. A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1, dz. cyt., s. 440-441.

» Tenze, s. 444. Nitrola cytuje Moltmanna; por. J. Moltmann, Teologia della speranza. Ricer-
che sui fondamenti e sulle implicazioni di una escatologia cristiana, Brescia 1976°, s. 162.

2% Il rinnovamento del «tempo»” — A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1, dz. cyt., s. 448.
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Kluczowa rolg odgrywaja w tym tekscie stowa ,,czas jest krotki”. Po dogleb-
nej analizie egzegetyczno-teologicznej*’ Nitrola thumaczy, ze ,krotki” oznacza
nie tyle co ,,skrocony” jakby przez pozbawienie go pewnej jego czesci, ile ,,skon-
centrowany”, ,,skondensowany”, ,,zebrany w sobie”, a przez to: ,,inny”, ,,nowy”,
,»0 Nowym znaczeniu” i ,,nadajacy nowy sens” catemu czasowi.

Ale gdzie zebrany jest ten czas? Doktadnie miedzy $miercia-zmartwychwstaniem Je-
zusa 1 Jego paruzja. Teraz, czyli w nastgpstwie zmartwychwstania, czas jest caly fu-
taj, w tym napigciu (eschatologicznym) i kazdy moment wyptywa z tego zebrania,
czyli, nalezac do historii obietnicy zrealizowanej w Chrystusie, pochodzi ze $mierci-
-zmartwychwstania i jest skierowany ku paruzji. Czas zbawiony, ktory oczekuje. 7e-
raz, czyli terazniejszos¢ Koryntian, oczywiscie, ale nie tylko, poniewaz §mier¢-zmar-
twychwstanie Chrystusa, wchodzac w hermeneutyczny bieg historii, przemienito kaz-
de inne ,teraz”, takze i nasze. [...] Kazde teraz, czyli kazdy czas, czyli ostatecznie
czas jako taki jest tym napigciem (w tym napigciu): ta hermeneutyka czasu, czyli ten
nowy ,,sens” czasu jest Ewangelia, jaka Pawet chce oglosi¢ Koryntianom i nie tylko
wskaza¢ apokaliptyczne cechy terazniejszo$ci®®.

Oto ,,odnowienie «czasu»” dokonane przez $w. Pawta w 1 Liscie do Koryntian.

Druga operacja Apostota Narodow jest wprowadzenie napigcia eschatolo-
gicznego poprzez uzycie konstrukcji ,.juz i jeszcze nie”. Swiadcza o tym chociaz-
by stowa dotyczace celebracji Eucharystii: ,,Ilekro¢ bowiem spozywacie ten chleb
albo pijecie kielich, $mier¢ Panska glosicie, az przyjdzie” (1 Kor 11,26), a takze
Maranatha (1 Kor 16,22)%. |, Zatem eschatologia terazniejszosciowa spod znaku
juz zostaje skorygowana przez jeszcze nie, przez otwarcie na przyszlos¢ wiasci-
we perspektywie apokaliptycznej, tak ze w konsekwencji pomigdzy dwoma
punktami czasowymi wytwarza si¢ napigcie”’.

W tym napigciu pomigdzy juz a jeszcze nie jest zawarta nowos¢ eschatologii Pawta.
,Nadzieja eschatologiczna jest elementem wspolnym religijnego dziedzictwa Pawta,
ale eschatologia podzielona, pomigdzy juz, tak determinujacym, a jednak takze jesz-
cze nie, stanowi nowos¢, nowy punkt wyjscia”. Dokladnie nowy punkt wyjscia: tej
Ewangelii, ktora opusciwszy Jerozolimg, zostaje przetltumaczona w $wiecie filozo-
ficzno-naukowo-technicznym i ktora dotarta az do nas®'.

Kolejnym krokiem w tlumaczeniu orgdzia o zmartwychwstaniu i oczekiwa-
niu Jezusa jest ten, ktory mozna zaobserwowac u $w. Lukasza. Nitrola wskazuje
na trzy elementy owego procesu.

27 Zob. tamze, s. 448-456.

2 Tamze, s. 451-452.

¥ Zob. takze: 2 Kor 5,1-10.17-6,2.

3 A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1, dz. cyt., s. 457.

31 Tamze, s. 458. Nitrola cytuje Dunna; por. J.D.G. Dunn, La teologia dell’apostolo Paolo,
Brescia 1999, s. 456.
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(a) Napiecie Pawlowe juz-jeszcze nie staje si¢ nastepstwem (WL. successione) Luka-
Szowym juz-jeszcze nie: elementy juz i jeszcze nie zachowuja swoja determinujaca
rolg odnosnie do wiary chrzescijanskiej, ale nie odnoszac si¢ juz wzajemnie do siebie
W sposob istotny, lecz jedynie wedlug logiki przed i po, w ramach tréjdzielnego
modelu historii; (b) Jesli juz i jeszcze nie maja znaczenie w ramach sukcesji chrono-
logicznej (W. crono-logica), to w przestrzeni (wk. spazio) chronos (gr. ypovog) otwie-
ra si¢ czas Kos$ciola, czas posredni (wt. inter-medio) ale trwaly (wl. consistente), kto-
ry wymaga odpowiedniego sposobu zycia; (c) Kosciot jest nie tyle wspolnota, ktora
oczekuje rychtej paruzji, nawet jesli ku niej jest skierowana i ona jest jej celem, ile
wspolnota, ktéra musi uwzgledni¢ opdznianie si¢ paruzji i w konsekwencji zajaé si¢
konkretnym zyciem chrzescijanskim?.

Jednym stowem, paruzja w wyniku tej operacji hermeneutycznej z centrum
pierwotnego oregdzia zostaje przesuni¢ta na nieokreslony koniec historii, mimo
Ze nie stracita nic ze swego pierwotnego znaczenia jako jej cel i wypetnienie®.

Ostatnim tlumaczeniem zawartym w Nowym Testamencie, na ktore zwraca
uwage Nitrola, jest to dokonane przez §w. Jana. U niego ma miejsce

skoncentrowanie si¢ na historii Jezusa, na Jego ,,przyj$ciu”, na prawdziwym przyj-
$ciu, ktore zajmuje miejsce, ktore do tej pory przystugiwalo oczekiwaniu przyszto-
$ci. Nie jakoby nie bylo juz przysziosci, na ktdéra nalezy oczekiwaé (zob. 1 J 2,18),
tylko ze ta zostaje ,,zdecydowana” w terazniejszo$ci, poprzez przylgnigcie wiara
i mitoscia do Chrystusa uwielbionego i dzialajacego w swoim Kosciele poprzez moc
Ducha Swigtego, ktory udziela ,,zycia” (J 7,37-39)*.

Takie ujgcie relacji cztowieka do przyjscia Pana sprawia, przypomina Nitro-
la, ze eschatologia Janowa otrzymata miano terazniejszosciowej (wt. escatologia
presente)® lub eschatologii spersonalizowanej (wi. escatologia personalizzata)®.

Owa konieczno$¢ przekazu orgdzia o zmartwychwstaniu i paruzji, pociaga-
jaca za soba nieodzownie obowigzek jej thumaczenia, odegra rolg takze w przy-
sztosci, wptywajac na ksztalt traktatu o rzeczach ostatecznych.

1.4. Paruzja — przyjscie, ktére si¢ opdznia, sprawiajac problem?

W kolejnym kroku swojej analizy zagadnienia paruzji Nitrola zajmuje sig tak
zwanym problemem jej opdzniania si¢. Chrystus zmartwychwstat, czasy ostatecz-

32 A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1, dz. cyt., s. 464.

3 Zob. tamze, s. 465.

3 Tamze, s. 467.

3% Zob. tamze; na temat eschatologii Janowej zob. takze. np.: H.U. von Balthasar, Theodrama-
tik. IV. Das Endspiel, Einsiedeln 1983, s. 19-32; dalej: tenze: Zu einer christlichen Theologie der
Hoffnung, ,Miinchener theologische Zeitschrift” 32/2(1981), s. 87-88.

% A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1, dz. cyt., s. 467-468. Nitrola przytacza okreslenie uzyte
przez P. Ricca i uwaza je za bardziej odpowiednie niz eschatologia terazniejszosciowa; por. P. Ric-
ca, Die Eschatologie des Vierten Evangeliums, Ziirich 1966, s. 90.
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ne si¢ rozpoczely, chrzes$cijanie oczekuja rychtego powrotu Zbawiciela jeszcze
w czasie trwania ich ziemskiego zycia, lecz historia i fakty tocza si¢ zgota ina-
czej. Ludzie zaczynaja umiera¢, a Chrystus nie przybywa. Paruzja zatem si¢
op6znia. Uczniowie Zmartwychwstatego i Oczekiwanego musza wigc zajac sta-
nowisko wobec tej nieoczekiwanej ,,zmiany akcji”.

Nitrola wskazuje na dwie opinie dotyczace nieprzybywania oczekiwanego
Pana. Na poczatku przypomina pozycj¢ Rudolfa Bultmanna, nazywajac ja ,.ra-
dykalizacja Bultmanna”, wedlug ktdrego opdznianie si¢ paruzji spowodowato
rozczarowanie 1 prawdziwy kryzys w pierwotnym Kosciele. W konsekwencji
wspolnota o charakterze eschatologicznym musiata przemieni¢ si¢ we wspolnote
o charakterze kultycznym, a co za tym idzie, chrzescijanstwo z wiary przeobra-
zito si¢ w religig, i to religi¢ jedna posrod wielu innych. Mimo ze nie przestaje
si¢ czekac na paruzjg, to poniewaz jest ona odsunigta w nieokreslona i odlegta
przysztos¢, wspdlnota pierwotna przyzwyczaja si¢ do tego oczekiwania. Nato-
miast sila przysztego eschatologicznego $wiata jest do dosiggnigcia w sakramen-
tach, bo to w nich Chrystus jest juz obecny i dziata®’.

Nastgpnie omawiany badacz odnosi si¢ do pozycji, jaka wobec omawianej
kwestii zajat Oscar Cullman, a ktora Nitrola nazywa ,,neutralizacja Cullmanow-
ska”. Jej sedno stanowi znane ,,juz i jeszcze nie”. Nie jest najwazniejsze to, ze
paruzja jeszcze nie nadeszla,

ale ze juz nadeszto zbawienie. Tylko tak mozna wytlumaczy¢, w jaki sposob opo6z-
nianie si¢ paruzji Koscidt pierwotny przezyt bez wstrzasu i dlaczego, co w przeciw-
nym razie byloby jeszcze bardziej niezrozumiate, przezyl, nadal caty czas oczekujac,
o czym $wiadczy fakt, ze takze w pozniejszych pismach Nowego Testamentu, czyli
z epoki, w ktorej paruzja — ktora nie nadeszta — powinna byta stanowi¢ problem,
mowi si¢ rowniez o jej bliskoséci (Flp 4,5; Ap 22,20)%.

Jednak przypomnienie opinii znanych teologoéw jest dla Nitroli jedynie punk-
tem wyjscia do przedstawienia wlasnej odpowiedzi na pytanie: czy opdznianie
si¢ paruzji bylo dla pierwszych chrzescijan problemem, czy tez nie.

Wioski teolog analizuje pokrotce trzy teksty Nowego Testamentu: 1 Tes,
2 Tes i 2 P, w wyniku czego podaje w watpliwo$¢ opini¢ O. Bultmanna. Uwaza
bowiem, ze tylko ostatni z wymienionych fragmentow moze wskazywac na ist-
nienie pewnego problemu zwigzanego z opoznianiem si¢ paruzji (2 P 3,3-10).
Jest to jednak zbyt mato, stwierdza, aby formutowa¢ stanowisko tak radykalne,
jak to zostato wyrazone przez protestanckiego teologa. Nitrola jest zatem zdania,
ze tak Bultmann, jak i Cullmann nie uwzglednili w wystarczajacym stopniu ko-
niecznos$ci dokonania ,,tlumaczenia”, odpowiedniej hermeneutyki nowotestamen-

37 Zob. A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1, dz. cyt., s. 430-432; zob. dalej: R. Bultmann,
Storia ed escatologia, Brescia 1983, s. 53-71.
3 Zob. A. Nitrola, Trattato di escatologia. 1, dz. cyt., s. 439.
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talnych opisow przedstawionych w jezyku apokaliptyki®. Nitrola zgadza si¢, ze
dla pierwszych chrzescijan nie istniat problem opdzniania si¢ paruzji, poniewaz

nasze spoznianie sie, to, co my rozumiemy, kiedy wypowiadamy lub styszymy to
stowo, mowi o czyms$ chronologicznym (np. pociag, ktory nie przyjezdza, ktory nie
ma zadnego ,,juz”, poza nieprzyjemnym faktem mojego zdenerwowania), podczas
gdy dzigki zmartwychwstaniu uczestniczyto si¢ juz w czasach ostatecznych, zatem
fakt, ze Pan jeszcze nie przyszedl, tylko w przyblizeniu, czyli ze wzgledu na koniecz-
no$¢ dania jakiego$ wytlumaczenia, moze by¢ nazwany za pomoca naszych kategorii
spozniania sig*.

Poza tym:

Gloszenie Ewangelii, w rzeczy samej, nie jest czym innym jak oglaszaniem zmar-
twychwstania i oczekiwania paruzji: kazde thumaczenie musi powiedzie¢ (tylko) to
i nic innego, tak wigc, jesli pojawia si¢ problem opo6zniania si¢ paruzji, oznacza to,
ze thumaczenie nie zostalo dokonane poprawnie, Ewangelia nie zostata ogloszona, co$
nie zafunkcjonowato w procesie komunikacji, zatem takze we wspdlnocie. Wobec
tego moga pojawi¢ sig¢ tylko pewne elementy problematyczne, niescistosci, ktore sa
zawsze dopuszczalne w kazdej komunikacji, dotyczacej tej czy innych prawd,
w pierwszym wieku czy w wiekach nastgpnych*'.

2. Paruzja a eschatologia

2.1. Paruzja — przedmiot podwdjnej operacji hermeneutycznej ojcow Kosciola

Jak juz wspomniano, zdaniem Nitroli, prawda o paruzji wymagata, wymaga
i zawsze bedzie wymagac¢ przekazu polaczonego z odpowiednim przettumacze-
niem jej na jezyk i kategorie myslowe adresatow. W pierwszej czgsci niniejszego
artykutu zostal przedstawiony proces owego tlumaczenia zawarty w tekstach
Nowego Testamentu. Teraz natomiast, za Nitrola, zostanie omoéwiony kolejny
etap owego ,,tlhumaczacego” przekazu, dokonany przez ojcéw Kosciota, a nazwa-
ny przez Nitrolg ,,podwojna operacja hermeneutyczng Ojcow”*.

Pierwsza faza interpretacji dotyczy uzycia samego terminu paruzja. Otdz
mimo iz pierwsi chrzescijanie bezsprzecznie wierza w ostateczne przyjscie Jezu-
sa Chrystusa, to w najwczesniejszych tekstach chrzescijanskich termin zopovaio
nie jest jednoznaczny. Oprocz okreslania za jego pomoca przyjscia Pana na kon-
cu czasow (List do Diogneta), oznacza on takze obecnos¢ Boga (takze List do

3 Zob. tamze, s. 440.

40 Tamze, s. 441-442.

41 Tamze, s. 446.

4 La duplice operazione ermeneutica dei padri” — A. Nitrola, Trattato di escatologia. 11, dz.
cyt., s. 33.
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Diogneta), wcielenie (po raz pierwszy w Liscie do Filadelfian Ignacego z Antio-
chii). Ostatecznie dzigki Justynowi i jego Dialogowi z Tryfonem zostaje ugrunto-
wane podwdjne znaczenie greckiego stowa mapovoia, rozumiane jako pierwsze
przyjscie Pana w unizeniu podczas wcielenia i drugie przyjscie Zbawiciela w chwa-
le na koncu czaséw. Zatem istnieja teraz d wa przyjScia Pana, Scisle ze soba
zwiazane. Czasem drugie zostaje nazwane p o wrotem, lecz wedlug Nitroli to
okreslenie jest niezbyt trafne, gdyz moze sugerowac, ze ostateczne przyjscie be-
dzie jedynie jakas$ forma powtorki pierwszego, a zatem pozbawia go charaktery-
stycznej dla niego nowosci®.

Druga faza interpretacji pojecia mapovoia polega na przesunigciu akcentu
z pelnego nadziei wyczekiwania na majace nastapi¢ niebawem przyjscie Pana,
jeszcze za zycia uczniéw Chrystusa (np. Didache), na szukanie i odczytywanie
znakow Jego nadejscia (Dialog z Tryfonem Justyna). W konsekwencji, zdaniem
Nitroli, nast¢puje zmiana stosunku paruzji do przyjscia Chrystusa, ktora okresla
W nastepujacy sposob:

Znaki, ktore §wiadcza o occasus $wiata, staja si¢ zapowiedziami paruzji, a pomigdzy
nimi tym najwazniejszym jest koniec $wiata: kiedy nastapi koniec $wiata, wtedy Pan
przyjdzie. [...] Pan przyjdzie na koncu $wiata. W ten sposob zostaje ustalona totalna
zmiana perspektywy apokaliptycznej paruzji. Nie: Pan przyjdzie aby zakonczy¢ swiat
grzechu, czyli Pan przyjdzie i (z tego powodu) nastapi koniec §wiata, ale: Pan przyj-
dzie wtedy, gdy nastapi koniec §wiata*.

Wedlug naszego autora oficjalna nauka Kosciota przyjeta owoce tej podwoj-
nej interpretacji jako wtasne®. Migdzy innymi takze dlatego skutki owej zmiany
sposobu postrzegania i rozumienia paruzji sa widocznie nie tylko w calej historii
mysli eschatologicznej, ale w realny sposob wpltywaja na sposob, w jaki i my
dzisiaj mys$limy o przyjsciu Pana. Poniewaz

jesli w czasach Nowego Testamentu [...] zyto si¢ w oczekiwaniu nadejscia Chrystu-
sa i dlatego poszukiwano znakow, teraz ma miejsce doktadnie co$ przeciwnego: wi-
da¢ znaki i dlatego zyje si¢ w oczekiwaniu, a to oznacza, ze zyje si¢ W oczekiwaniu,
Jjesli widzi si¢ znaki, czyli jesli istnieja dobre powody, aby czekaé. A poniewaz
w $wiecie, w ktorym nie jest juz zywa apokaliptyka, odczarowanym, znaki juz nie
istnieja, a jedynym znakiem, ktory w pewien sposob jeszcze pozostal, jest destylat

4 Zob. tamze, s. 35-36.

4 I'segni che testimoniano 1’occasus del mondo diventano annunicatori della parusia e tra tutti
i vari segni quello principale ¢ proprio la fine del mondo: quando il mondo finira il Signore verra.
[...] Il Signore verra alla fine del mondo: cosi ¢ fissato lo stravolgimento della prospettiva apocalitti-
ca della parusia. Non: il Signore verra per far finire questo mondo di peccato, dunque il Signore verra
e (percio) il mondo finira, ma: Il Signore verra quando il mnodo finira” — tamze, s. 38.

4 Zob. tamze, s. 33. W tym kontekscie sformutowanie Katechizmu Kosciota katolickiego nie
potwierdza jednak w pelni zdania Nitroli, gdyz w KKK 673 mozna przeczyta¢ o ,,bliskim” przyjsciu
Chrystusa w chwale i o tym, ze ,,przyjscie eschatologiczne moze wypelni¢ si¢ w kazdej chwili”.
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reprezentowany przez koniec $wiata — przez nikogo nie negowany, ale takze przez
nikogo realnie nie ,,odczuwany” — paruzja nie jest juz oczekiwana przez nikogo*.

Owa podwdjna operacja hermeneutyczna ojcow Kosciota wptyneta takze na
ksztalt eschatologii jako traktatu teologii dogmatycznej. Jesli przestato si¢ bo-
wiem zywo oczekiwac przyj$cia Pana, w konsekwencji paruzja stracita swoj pier-
wotny charakter osobistego spotkania czlowieka z Chrystusem. Stata si¢ jedna
z prawd ,,do wierzenia”, a w refleksji teologicznej zostata ,,rozbita” na tak zwane
rzeczy ostateczne. Zatem o ile pierwsi chrzescijanie wygladali Pana, aby
si¢ z Nim spotkac twarza w twarz, a to spotkanie mialo zawiera¢ w sobie wszyst-
kie inne wydarzenia, teraz te wszystkie wydarzenia, nazwane rzeczami ostatecz-
nymi, staja si¢ tym, co ma spotkac¢ cztowieka w przysztosci. A koniec §wiata jest
pierwsza z tych rzeczy, ktora musi si¢ wydarzy¢, aby mogly mie¢ miejsce wszyst-
kie inne?’.

2.2. Paruzja — jedno wydarzenie w podwajnej optyce

Nitrola, bazujac na nauce Nowego Testamentu o paruzji, thumaczy takze po-
wstanie eschatologii o ,,podwojnym obliczu”, czyli tzw. eschatologii personalnej
i eschatologii kolektywnej. Skad wziat si¢ taki podziat w traktatach teologii rze-
czy ostatecznych?

Rzymski teolog przypomina, ze pierwsi chrzescijanie oczekiwali na paruzjg
jako na jedno wydarzenie o zasiggu globalnym, kosmicznym i ktére miato mie¢
miejsce za ich zycia. Z tego powodu koniec $wiata i koniec zycia jednostki byty
praktycznie tym samym, zbiegaly si¢ w czasie, naktadaty si¢ na siebie. Dopiero
op6znianie si¢ przyjscia Pana i $mier¢ niektorych z Jego wyznawcoéw spowodo-
wala, ze refleksja chrzescijanska, najpierw $w. Pawla (zob. 1 Tes 4) i cata poz-
niejsza eschatologia, musiata zmierzy¢ si¢ z ,,podwojnoscia” konca: $wiata 1 kaz-
dego cztowieka.

Jednak, przypomina nasz teolog, wlasciwsze niz wdawanie si¢ w dyskusje
o0 ,,dwoch koncach” $wiata: tym kosmicznym i tym, ktéry ma miejsce w momen-
cie $mierci kazdego cztowieka®, jest kontynuowanie mowienia o jednym wyda-

46 Se nei tempi neotestamentari [...] si viveva nell’attesa della venuta di Cristo e percio si
andavano a cercare i segni, ora avviene esattamente 1’inverso: si colgono i segni e percio si vive
nell’attesa, e questo significa che si vive nell’attesa se si colgono i segni, se cio¢ si hanno delle
buone ragioni per farlo. Ma poiché in un mondo non piu apocalittico, disincantato, i segni non ci
sono piu e I'unico segno che puo in qualche modo restare ¢ quel distillato rappresentato dalla fine
del mondo, da nessuno negabile ma anche da nessuno realmente «sentita», la parusia non ¢ attesa
pit, da nessuno” — A. Nitrola, Trattato di escatologia. 11, dz. cyt., s. 39.

47 Zob. tamze, s. 39.

48 Zob. tamze, s. 54-55. Nitrola odnosi si¢ w tym miejscu do stanowiska, jakie na temat spet-
nienia historii poszczegdlnego cztowieka prezentuje G. Greshake. Na temat tzw. teorii Auferste-
hung im Tod zob. G. Greshake, Auferstehung der Toten. Ein Beitrag zur gegenwdirtigen theologi-
schen Diskussion tiber die Zukunft der Geschichte, Essen 1969; G. Greshake, G. Lohfink,
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rzeniu, czyli o jednej paruzji, tyle ze widzianej w podwojnej perspektywie: oso-
bistej i kosmicznej®.

2.3. Paruzja — przyjscie Pana przemieniajace histori¢ czlowieka

Nitrola stawia sobie i swoim czytelnikom jeszcze kilka pytan dotyczacych
paruzji. Teolog pyta: ,,Co to znaczy, ze Chrystus przychodzi? Jak przychodzi,
gdzie, skad?”. Zatem wedtug wloskiego profesora nalezy glegbiej zastanowic sig
nad samym znaczeniem stowa ,,przychodzi¢”.

Ojcowie Kosciota zwykli nazywaé paruzjg ,,drugim przyjsciem Pana”. Krot-
ka analiza tego okreslenia pozwala lepiej zrozumie¢ jej charakter. Jesli mowa jest
o ,,drugim”, to znaczy, ze pozostaje ono w scistym zwiazku z ,,pierwszym”, jest
do niego z jednej strony podobne, cho¢ jednoczesnie bedzie miato cechy abso-
lutnej nowosci. Na czym wigc polegalo pierwsze przyjscie Chrystusa? Nitrola
uwaza, iz nie wystarczy ogolnie stwierdzi¢, ze na wcieleniu, lecz nalezy zwrdci¢
uwagg na cate ziemskie zycie Jezusa, gdyz ono wskazuje, iz Jezus jest Tym, kto-
ry nieustannie przychodzit do ludzi. Jego kolejne i niezliczone spotkania z po-
szczegdlnymi osobami to nic innego jak przychodzenie, ktére zmieniato ich zy-
cie: leczyto, wskrzeszalo, uwalnialo z grzechow, przywracato nadziejg itd. Kiedy
Jezus przychodzit, zycie zmieniato sig, stawato si¢ nowe, poniewaz On wnosit
w konkretne sytuacje ludzkie owa niezaprzeczalna nowos$¢, ktora na trwate na-
znaczata odtad ich los. Nitrola przypomina w tym kontek$cie, ze znaczenie sto-
wa zmopovaio. oznacza nie tylko przyjscie i obecnos¢, ale takze wydarzenie, ktore
pozostawia znak.

Zatem paruzja jako drugie przyjscie Pana na koncu czaséw begdzie miato ce-
chy pierwszego: naznaczy w sposoOb niezatarty zycie ludzi, ale w odr6éznieniu od
pierwszego, ktore przynosito szeroko pojgte zbawienie w sposob jeszcze niedo-
skonaty (bo chorzy znowu zapadali na zdrowiu, a wskrzeszeni ponownie umie-
rali), teraz przyniesie pelnig¢ zbawienia. Drugie przyjscie dopetni w sposob abso-
lutny histori¢ zbawienia osob i $wiata. Dla wyrazenia tej petni nauka Kosciota
uzywa okres$lenia przyjscia w chwale’!, aby odrozniajac je w ten sposob od
pierwszego, podkresli¢ jego absolutne novum?.

Naherwartung — Auferstehung — Unsterblichkeit. Untersuchungen zur christlichen Eschatologie,
Freiburg—Basel-Wien 1982% A.S. Nowicki, Zmartwychwstanie w smierci, w: M. Panek, J. Wilk
(red.), Gratias agamus Domino Deo Nostro. Ksiega Honorowa dedykowana Ksiedzu Jerzemu Pa-
liriskiemu Rektorowi Wyzszego Slgskiego Seminarium Duchownego w Katowicach w latach 2006-
-2013, Studia i Materiaty Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach, nr 77,
Katowice 2014, s. 191-205.

4 Zob. A. Nitrola, Trattato di escatologia. 11, dz. cyt., s. 55-56, 61-62.

0 Tamze, s. 46.

3t Zob. np. Symbolum Constantinopolitanum DH 150; KKK 673.

52 A. Nitrola, Trattato di escatologia. 11, dz. cyt., s. 47-48.
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2.4. Paruzja jako zycie, spelnienie i sad

Ostatecznie w swoich rozwazaniach wloski teolog zastanawia sig, co dla
$wiata 1 cztowieka bedzie oznaczata paruzja. Co si¢ stanie konkretnie, kiedy
Chrystus przyjdzie po raz drugi? Poniewaz odpowiedzi nalezy szuka¢ w obja-
wieniu, Nitrola wskazuje na trzy teksty z Nowego Testamentu, ktore sa jakby
obrazami, metaforami paruz;i.

Pierwszy tekst to fragment Listu §w. Pawla do Tesaloniczan:

Sam bowiem Pan zstapi z nieba na hasto i na glos archaniota, i na dzwigk traby Bo-
zej, a zmarli w Chrystusie powstang pierwsi. Potem my, Zywi i pozostawieni, wraz
z nimi bedziemy porwani w powietrze, na obtoki naprzeciw Pana, i w ten sposéb za-
wsze bedziemy z Panem (1 Tes 4,16-17).

Fragment ten wskazuje, ze paruzja bedzie wydarzeniem przynoszacym zy -
cie. A poniewaz cztowiek na ziemi doswiadcza $mierci, przyniesienie mu zycia
przyjmie form¢ zmartwychwstania.

Drugim fragmentem sa stowa z 1 Listu do Koryntian:

A gdy juz wszystko zostanie Mu poddane, wtedy i sam Syn zostanie poddany Temu,
ktory Synowi poddat wszystko, aby Bog byt wszystkim we wszystkich” (1 Kor 15,28).

W $wietle tych stow paruzja przyniesie pelna realizacje, wypetnienie
ostateczne Bozego planu calego stworzenia.
Ostatni wskazany przez Nitrolg fragment to stowa z 2 Listu do Tesaloniczan:

Bo przeciez jest rzecza stuszna u Boga odptaci¢ uciskiem tym, ktorzy was uciskaja,
a wam, uci$nionym, da¢ ulge wraz z nami, gdy z nieba objawi si¢ Pan Jezus z anio-
fami swojej potggi w plomienistym ogniu, wymierzajac karg tym, ktorzy Boga nie
uznaja 1 nie sa postuszni Ewangelii Pana naszego Jezusa. Jako kar¢ poniosa oni
wieczna zaglade [z dala] od oblicza Panskiego i od pot¢znego majestatu Jego
w owym dniu, kiedy przyjdzie, aby by¢ uwielbionym w $wigtych swoich i okazac si¢
godnym podziwu dla wszystkich, ktorzy uwierzyli, bo wyscie dali wiarg §wiadectwu
naszemu. (2 Tes 1,6-10).

Paruzja, wedtug przytoczonych stow, bedzie zatem takze momentem sadu,
podczas ktorego zto i dobro zostana ostatecznie oddzielone i odpowiednio uka-
rane 1 nagrodzone™.

W ten sposob wedtug Nitroli odczytujemy z objawienia, ze paruzja bedzie
miala potrojny charakter, bedzie bowiem wydarzeniem przynoszacym: zycie,
wypetnienie isad. I oczywiscie bgdzie wydarzeniem chrystologicznym, nie
jakimkolwiek, bo mowimy wciaz o drugim przyjsciu Tego, ktory juz na ziemi
przynosit zycie, wypehiat nadziejg i rozsadzat™.

33 Zob. tamze, s. 62-63.
% Zob. tamze, s. 63. Pewne podobienstwo ujgcia zagadnienia paruzji mozna dostrzec w pod-
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Wedlug naszego teologa owe trzy metafory sa najlepszymi, jakie mozna zna-
lez¢ dla opisania wydarzenia paruzji. Przypomina jednak, iz mimo ze sa dla nas
zrozumiale, to jednak nigdy nie wyczerpiemy tu na ziemi bogactwa ich znacze-
nia. Jednocze$nie zaznacza, ze zycie, wypelnienie i sad nie sa trzema wydarze-
niami, ktére nastapia jedno po drugim, lecz ,trzema «aspektami» tego samego
wydarzenia koncowego, nawet jesli my dla ich zrozumienia musimy «opowia-
daé» je jedno po drugim”™. Zatem, kiedy przyjdzie Chrystus, Jego nadejscie
jednoczesdnie spowoduje: zycie, wypelnienie i sad. Te trzy aspekty paruzji
beda dotyczy¢ jednoczesnie tak perspektywy kosmicznej, czyli konca catego ko-
smosu, jak i perspektywy indywidualnej, czyli konca kazdej osoby ludzkiej*.

I witasnie owe trzy metafory opisujace oczekiwany fakt paruzji stanowia dla
rzymskiego teologa klucz, schemat budowy jego traktatu o rzeczach ostatecz-
nych. W centrum eschatologii stoi zatem nie cztowiek, nie to, co bedzie dziato
si¢ na koncu, nie zbidr rzeczy, ale Pan, ktory przychodzi do cztowieka i swiata
i ktorego przyjscie jednoczes$nie bedzie zyciem, wypelieniem i sadem.

W czg$ci poswigeonej paruzji jako zy ciu Nitrola méwi o $mierci®’ i o od-
powiedzi na nia, jaka jest zmartwychwstanie i nieSmiertelno$¢®. W rozdziale
poswigconym paruzji jako wypetnieniu traktuje o wypehieniu szeroko po-
jetego $wiata, czyli: stworzenia®, historii®® i oczywiscie cztowieka®. Mowiac
o cztowieku, zaglebia si¢ we wszystkie kwestie zwigzane z niebem, rajem, wi-
dzeniem Boga i zyciem wiecznym — czyli czterema metaforami opisujacymi
z r6znej perspektywy rzeczywisto$¢ wiecznego szczgscia. Do czgscei traktatu o spet-

reczniku do eschatologii autorstwa M. Bordoniego i N. Cioli, jednak autorzy nie opracowuja tema-
tu w sposob tak wyczerpujacy i systematyczny jak Nitrola; por. M. Bordoni, N. Ciola, Gesu nostra
speranza. Saggio di escatologia in prospettiva trinitaria, Corso di Teologia Sistematica 10, Bolo-
gna 20002, s. 231-258.

3 A. Nitrola, Trattato di escatologia. 11, dz. cyt., s. 64.

% Zob. tamze, s. 64. Trafnym uzupelnieniem przekonania Nitroli sa nastgpujace stowa Z. Da-
nielewicza: ,,Nasuwa si¢ pokusa przedstawienia nastgpujacego obrazu: najpierw przychodzi Chry-
stus z aniotami na obtokach, nastgpnie wskrzesza zmartych, potem dokonuje nad nimi sadu, na-
stepnie sprawia odnowienie wszechswiata, aby na koniec odda¢ wszystko Ojcu. Jedno wydarzenie
wyplywa tu logicznie z drugiego, stajac si¢ niejako odstonami wielkiego dramatu, w ktérym paru-
zja to pierwszy akt, rozny od nastgpnych. Niemniej taki scenariusz wydarzen opiera si¢ na zasa-
dzie przyczynowo-skutkowej oraz istnieniu czasu, w ktorym wydarzenia zachodza jedno po dru-
gim. Tymczasem, gdy nastanie paruzja, czas juz nie bedzie istnial, a zasady naszego $wiata
przestana funkcjonowac. Pamigtajac o tym i bedac jeszcze na tym $wiecie, a wige nie wiedzac, jak
bedzie wygladat jego koniec, na pytanie: czym jest paruzja, mozemy odpowiadac nastgpujaco: jed-
noczesnie i nierozdzielnie paruzja to sad, zmartwychwstanie i odnowienie kosmosu. Takie ujgcie
znajduje wyraz w oficjalnym nauczaniu Ko$ciota” — Z. Danielewicz, Traktat o rzeczywistosci osta-
tecznej, Dogmatyka 6, Warszawa 2007, s. 405.

37 Zob. A. Nitrola, Trattato di escatologia. 11, dz. cyt., s. 67-97.

% Zob. tamze, s. 98-336.

% Zob. tamze, s. 337-358.

% Zob. tamze, s. 358-407.

6l Zob. tamze, s. 408-504.
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nieniu nalezy takze tematyka oczyszczenia, czyli czy$cca®. W sekcji ostatniej,
poswigconej paruzji jako wydarzeniu przynoszacemu s ad, Nitrola zajmuje si¢
wilasnie sadem ostatecznym®, a takze piecktem®. W ten sposdb eschatologia z teo-
logii rzeczy ostatecznych (De novissimis) staje si¢ nauka o paruzji (wt. parusia-
logia).

Zakonczenie

Na wstgpie niniejszego artykutu wspomniano, ze Antonio Nitrola w swych
poszukiwaniach w dziedzinie teologii rzeczy ostatecznych poszedt droga wska-
zana przez wielkich teologow XX wieku (von Balthasara, Rahnera, Daniélou).
Jego skoncentrowanie si¢ na paruzji jako na gtownym temacie eschatologii po-
twierdza te tezg. Jesli bowiem drugie przyjscie Pana staje si¢ kluczem do rozu-
mienia $mierci, sadu, czy$cca, nieba i piekla, to rzeczywiscie, powtdrzmy jesz-
cze raz za von Balthasarem, ,,Bog jest «Rzecza Ostateczna» stworzenia”.

Oczywiscie rozmiary zaprezentowanego opracowania nie pozwolily na do-
glebna analizg poszczegdlnych zagadnien paruzjologii Nitroli. Celem prezentacji
mysli wloskiego teologa byto ukazanie gtownej idei, jaka przy$§wieca mu w zbu-
dowaniu traktatu eschatologicznego.

Jednakze nawet tak krotkie spotkanie z jego dzietem pozwala stwierdzic, ze
niewatpliwie profesor Papieskiego Uniwersytetu Gregorianskiego w Rzymie pod-
jat probe zmierzenia si¢ z zadaniem, o podjgcie ktorego przed kilkudziesigeiu laty
postulowali wspdlnie Rahner i von Balthasar, marzacy o przezwycigzeniu sztucz-
nego rozcztonkowania dogmatyki na traktaty. Rahner przypominat:

Chrystologia i inne traktaty zyskatyby, gdyby bardziej uswiadomiono sobie ich wza-
jemna jednos¢. [...] Podzial i struktura traktatow w dzisiejszym nauczaniu dogmaty-
ki jest problemem samym w sobie, duzo wigkszym i powazniejszym, niz si¢ mysli.
[...] Prawda i petnia tresci zarowno protologii, jak i eschatologii, zaleza w swej isto-
cie od jasnosci, z jaka si¢ widzi, iz czlowiek, §wiat, ktory go otacza, i jego historia sa
od samego poczatku przyporzadkowani Chrystusowi i ze Chrystus cztowiek zacho-
wuje swoja centralng rolg takze na koncu catej historii®.

2 Zob. tamze, s. 505-571.

9 Zob. tamze, s. 572-643.

% Zob. tamze, s. 644-680.

% “La cristologia e gli altri trattati si avvantaggerebbero da una miglior presa di coscienza della
loro unita. [...] La divisione e la struttura dei trattati nell’insegnamento dogmatico di oggi ¢ un
problema a sé, molto piu difficile e importante di quanto mom si pensi. [...] La verita e la pienezza
di contenuto della protologia come dell’escatologia dipendono essenzialmente dalla chiarezza con
la quale si vede che 1’'uomo, il mondo che lo corconda e la sua stortia sono ordinati sin dall’inizio
al Cristo e che il Cristo uomo conserva la sua importanza centrale anche alla fine di tutta la storia”
— K. Rahner, Problemi della cristologia d’oggi, w: tenze, Saggi di Cristologia e di Mariologia,
Roma 1967, s. 88-89.
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Von Balthasar natomiast przestrzegat: ,,Nie mozna uprawia¢ teologii inaczej,
jak poprzez okrezne i globalne powtarzanie catosci, ktora od zawsze jest whasnie
taka. Rozczltonkowanie teologii na pojedyncze, niemajace ze soba zwiazku trak-
taty, jest jej nieunikniona $mierciag’.

A zatem, jesli wedlug Nitroli

moéwienie o paruzjologii, chociaz moze wydawac si¢ dziwne, jest catkowicie popraw-
ne, tym bardziej ze w ten sposob eschatologia, traktujac o drugim przyjsciu Chry-
stusa, jasno odnosi si¢ do wcielenia, czyli inaczej do pierwszego przyjscia, prze-
zwycigzajac kazda pokusg futurystycznego przewidywania, a przede wszystkim wspie-
rajac konieczno$¢ chrystocentryzmu realnego, a nie jedynie powierzchownego®,

to czyz paruzjologia nie staje si¢ po prostu eschatologia przepojona chrysto-
logia?

From Parousia to “Parousiology” — Eschatology by Antonio Nitrola

Summary

Death has always brought forth the question about life after death. As the interesting history
of eschatology shows, it is not easy to find one simple answer. Therefore, it is hardly surprising
that also nowadays new attempts are made to present an image of man’s eternal life. One of them
is a proposal by Antonio Nitrola, professor of the Pontifical Gregorian University in Rome, who
made the Second Coming of Christ (Parousia) the keyword of his eschatology. According to him,
if one can understand that the Second Coming of Christ (Parousia) is an event which brings life,
fulfillment and judgment at the same time, then it is possible to find the fullest answer to the
question what happens with a man after death. Moreover, eschatology can be called “parousiology”.

This article is an attempt to synthetically present the thoughts of this Roman theologian,
contained in a two-volume work entitled: Trattato di escatologia. 1. Spunti per un pensare
escatologico, Cinisello Balsamo (Milano) 2001; II. Pensare la venuta del Signore, Cinisello
Balsamo (Milano) 2010.

Keywords

Jesus Christ, Second Coming of Christ (Parousia), eschatology

Stlowa kluczowe

Jezus Chrystus, powtdrne przyjscie Chrystusa (paruzja), eschatologia

% “Non ¢ possibile fare teologia diversamente che in ripetizioni circolari globali di un tutto,
che ¢ da sempre tale. Una sua parcellizzazione in trattati singoli incomunicabili ¢ la sua morte sicu-
ra” — H.U. von Balthasar, Teologica. 1. Verita del mondo, Milano 1989, s. 14.

67 Parlare di parusialogia, per quanto possa sembrare curioso, & del tutto esatto, tanto pitt che
in questo modo I’escatologia, giocando sul fatto della seconda venuta di Cristo, si ritrova esplicita-
mente rapportata all’incarnazione o prima venuta, superando ogni tentazione di previsione futuro-
logica e sopratutto assecondando la necessita di un cristocentrismo reale e non solo di facciata” —
A. Nitrola, Trattato di escatologia. 11, dz. cyt., s. 32.
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Krakoéw
Socjologiczne czytanie Biblii.
Odnalezione dzielo Bog Chrystus i Ludzie.
Studium socjologiczne ks. Franciszka Mirka (1893-1970)

Wstep

Tworczo$¢ ks. Franciszka Mirka koncentrowata si¢ wokot tematow zwigza-
nych z socjologia, a czgsto byta przyktadem praktycznego zastosowania metod
socjologicznych w badaniu r6znych przejawow urzeczywistniania sig relacji spo-
tecznych. Przyktadem tego jest praca Bog Chrystus i Ludzie. Dzielo to nie zosta-
o opublikowane, co wigcej — nie bylo nawet znane. W czasie prowadzenia ba-
dan zwiazanych z przygotowaniem doktoratu o ks. F. Mirku autorowi udato si¢
niniejsza pracg odnalez¢é. W archiwum Kurii Metropolitalnej znajduje si¢ pozy-
tywna opinia cenzora koscielnego na jej temat. Dzielu ks. Mirka mozna przyznaé
pewne nowatorstwo, autor wykorzystuje bowiem warsztat metod socjologicznych
do analizy Biblii. Dla zrozumienia sposobu analizowania przez ks. Mirka tekstu
biblijnego istotne jest uswiadomienie sobie, ze byl on przedstawicielem socjologii
humanistycznej i jej metodami si¢ postugiwat. Glowna przestanka przedstawicieli
socjologii humanistycznej jest odrzucenie tezy o monizmie metodologicznym
nauk. Nauki o spoleczenstwie sa zasadniczo inne od przyrodniczych i wymagaja
odmiennych metod badania. Przedstawicielami socjologii humanistycznej byli:
Max Weber, Ferdinand Tonnies, Georg Simmel, Florian Znaniecki, ktorego
uczniem byt ks. Franciszek Mirek, Stanistaw Ossowski. Poza Polska jest ona
okreslana jako socjologia rozumiejaca. Socjologia humanistyczna stosuje rozu-
mienie jako swa glowna procedurg badawcza. Stefan Nowak w nastgpujacy spo-
sob definiowatl rozumienie:

Nawiazujac do terminologicznych propozycji Maksa Webera i faktycznych analiz
rozumiejacych, wystgpujacych w potocznej praktyce dnia codziennego, proponowat-
bym, aby rozumieniem nazwac czynnos¢ polegajaca na przypisaniu ludziom, znajdu-
jacym si¢ w okreslonej sytuacji, zachowujacym si¢ w okreslony sposob, badz tez re-
agujacym na pewne bodzce (lub trwalsze sytuacje), stanéw psychicznych w sposob
istotny powiazany z tymi sytuacjami, zachowaniami, czy reakcjami, przy zatozeniu,
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ze zarowno te stany jak i reakcje migdzy nimi a bodZcami sa spostrzegane przez dzia-
lajacych tak, jak to odzwierciedla nasz konstrukt'.

Rozumienie w socjologii humanistycznej okreslane jest rowniez mianem
wspoétczynnika humanistycznego. Autorem tego terminu jest Florian Znaniecki,
ktoéry wywart znaczny wptyw na droge naukowa ks. Franciszka Mirka. Z bada-
niami z uwzglednieniem wspotczynnika humanistycznego zwiazana jest okreslo-
na procedura: analiza i interpretacja tzw. dokumentéw osobistych, czyli zapiséw
dokonanych spontanicznie przez dziatajace jednostki, sa to m.in.: listy, pamigtni-
ki, wspomnienia. Mozna przyjaé, ze takimi szczegdlnymi dokumentami byta dla
ks. Mirka Biblia.

1. Prezentacja postaci ks. Franciszka Mirka?

Ksiadz Franciszek Mirek, ktorego dotyczy artykut, urodzit si¢ 20 czerwca
1893 roku w Naprawie, w rodzinie chtopskiej. Jego rodzinna miejscowos¢ to
wioska liczaca obecnie niespelna 2000 mieszkancow, nalezy ona do gminy Jor-
danéw. To tam podzniejszy ksiadz ukonczyt dwie pierwsze klasy szkoty podsta-
wowej, trzecig przebyl w Jordanowie, czwarta za§ w Myslenicach. Kolejny etap
edukacji ks. Mirka zwiazany jest z Krakowem. Po ukonczeniu szkoty podstawo-
wej kontynuowat bowiem nauke w Gimnazjum $§w. Anny — dzisiejszym I Liceum
Ogodlnoksztalcacym im. B. Nowodworskiego. To elitarne gimnazjum ks. Mirek
ukonczyt z wyrdznieniem w 1912 roku. Nastepnie wstapit do Krakowskiego Se-
minarium Duchownego, jednoczesnie rozpoczynajac studia na Wydziale Teolo-
gicznym Uniwersytetu Jagiellonskiego. Studia te ukonczyt w 1916 roku, jednak
absolutorium uzyskat dopiero 8 stycznia roku 1921. Magisterium z teologii otrzy-
mat za$ dekade pozniej — w roku 1931 na Uniwersytecie Warszawskim na pod-
stawie pracy Podstawa obowiqzku, jako zagadnienie moralne. W Warszawie ks.
Mirek studiowat teologi¢ przez rok na przestrzeni lat 1929-1930. Nieznane sa
przyczyny tak zagmatwanej chronologii zdobywania tytutow naukowych przez
ksigdza. Magisterium z teologii otrzymatl wtedy, gdy byl juz docentem socjolo-

'S. Nowak, Obserwacje i rozumienie ludzkich zachowan a problemy budowy teorii, w: S No-
wak, Studia z metodologii nauk spotecznych, Warszawa, 1965, s. 221-222.

2 Dane biograficzne dotyczace ks. Franciszka Mirka zostaly oparte na nastepujacych zrédtach:
Archiwum Kurii Metropolitalnej w Krakowie. Teki personalne: Pers A 1179; W. Winclawski, Sfow-
nik biograficzny socjologii polskiej, t. 2, Torun 2004, s. 331-332; F. Adamski, Ks. Franciszek Mi-
rek: Pionier socjologii parafii, w: K. Sowa (red.), Szkice z historii socjologii polskiej, Warszawa
1983, s. 384-396; M. Gawlik, J. Szczepaniak, Ksieza katecheci diecezji krakowskiej 1880-1939.
Stownik biograficzny, t. 1, Krakéw 2000, s. 227; J. Kracik, Mirek Franciszek, w: Stownik polskich
teologow katolickich 1918-1981, t. 6, Warszawa 1981, s. 487-488; J. Koscielniak, Pastoralne aspek-
ty koncepcji socjologii parafii ks. Franciszka Mirka (1893-1970), Krakéw 2013; D. Malinowski,
Franciszka Mirka koncepcja socjologii humanistycznej, Krakéw 2005.
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gii, o czym bedzie mowa pozniej. Po §wigceniach kaptanskich rozpoczat prace
duszpasterska. Najpierw pracowat w Zakopanem, gdzie zostal wystany prawdo-
podobnie ze wzgledéw zdrowotnych. Po urlopie zdrowotnym — od 1 stycznia
1917 roku do 31 lipca 1919 roku — pracowat w parafii w Czarnym Dunajcu. Od
1 sierpnia 1919 roku do 15 grudnia 1920 roku petil obowiazki wikariusza para-
fii Ofiarowania NMP w Wadowicach. Nastepnie zostat skierowany do parafii $w.
Anny do Krakowa i przebywat tam od 16 grudnia 1920 roku do 15 kwietna 1921
roku. W 1922 roku skierowano go na dalsza nauke do Strasburga. Studiowat tam
na Wydziale Prawa i Ekonomii w latach 1922-1924. Owocem studiéw prawni-
czych w Strasburgu jest rozprawa doktorska Le pouvoir législatif dans I’ancien-
ne Pologne: (des origines jusqu’a la premiére moitié du XVI¢ siecle) (Wtadza
ustawodawcza w dawnej Polsce w okresie pierwszej polowy XVI wieku) wyda-
na w Grenoble w 1924 roku. Ksiadz Mirek otrzymat tytut doktora praw (Docteur
en Droit de I’Université, z wyszczegllnieniem Science politiques et economiques).
Po powrocie ze studiéw od 16 sierpnia 1924 roku rozpoczat pracg jako notariusz
w kurii krakowskiej, wykorzystujac w praktyce zdobyta wiedzg prawnicza.
W 1925 roku ks. Franciszek Mirek za zgoda wtadz koscielnych rozpoczat studia
na Uniwersytecie Poznanskim. W roku akademickim 1925/1926 zostat shucha-
czem wyktadoéw z socjologii, prowadzonych przez Floriana Znanieckiego, ktory
mial duzy wplyw na jego pdzniejsza dziatalno$¢ naukowa. Pod kierunkiem Flo-
riana Znanieckiego przygotowywat rozpraw¢ doktorska pod tytutem System so-
cjologiczny Ludwika Gumplowicza. Po obronie doktoratu uczony przygotowywat
rozprawe habilitacyjna. W 1930 roku habilitowat si¢ jako docent socjologii na
podstawie pracy Metoda socjologiczna. Przyczynek na podstawie analizy krytycz-
nej Metod Tarde’a i Durkheima. Po obronie habilitacji ks. Mirek rozpoczat prace
na Uniwersytecie Poznanskim.

Po okresie studiow 1 wyktadow w Poznaniu 1 kwietnia 1931 roku zostat mia-
nowany administratorem Parafii §w. Mikotaja w Krakowie. Pehit te obowiazki
do 21 wrzesnia 1932 roku. Dnia 15 wrzesnia 1932 roku ks. Franciszek Mirek
zostal mianowany proboszczem w Nowej Gorze. Pracowat tam do 1946 roku. Po
powrocie do diecezji krakowskiej nie zaprzestat pracy naukowej. Obowiazki pro-
boszcza taczyt z wyktadami w Szkole Nauk Politycznych przy Wydziale Prawa
i Administracji Uniwersytetu Jagiellonskiego. Po wojnie podjal pracg jako pro-
fesor kontraktowy na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Wyktadat w latach
1946-1949 na Wydziale Prawa i Nauk Spoteczno-Ekonomicznych. Gloszone
przez niego poglady, ze nauka nie moze by¢ ukierunkowana $wiatopogladowo,
oraz aresztowanie przez wladze komunistyczne staly si¢ przeszkoda do prowa-
dzenia przez niego dalszych wyktadéw z socjologii na lubelskiej uczelni. Dnia
31 stycznia 1946 roku zostal mianowany administratorem parafii §w. Jozefa
w Krakowie, a p6zniej proboszczem. Pomimo iz nie mogt juz prowadzi¢ wykta-
dow ani publikowaé, nie zaprzestat badan naukowych. Prowadzit bardzo usyste-
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matyzowany styl zycia, jak wspominali jego parafianie, codziennie sze$¢ godzin
przeznaczat na pracg naukowa. W zwiazku z choroba ks. Mirek ztozyt rezygna-
cje ze stanowiska proboszcza 27 maja 1968 roku. Rezygnacja ta zostata przyjeta
przez 6wczesnego bp. kard. Karola Wojtyle. Ksiadz Franciszek Mirek zmart
16 marca 1970 roku i zostal pochowany w Letowni, gdzie do dzisiaj znajduje si¢
jego grob.

Ksiadz Mirek pozostawit bardzo bogaty dorobek pi$mienniczy. Jego artyku-
ty i ksiazki zwiazane byly z dziatalno$cia naukowa, ale dotyczyty rowniez spraw
duszpasterskich. W swojej tworczosci uczony czesto odwolywat si¢ do Biblii,
przyktadem tego jest dokonany przez niego przektad psalmow. Takim dzielem
jest rowniez rozprawa Bdg Chrystus i Ludzie®. Praca ta nie zostata wydana. Au-
torowi artykutu udato si¢ odnalez¢ maszynopis tego dziela. Jest to nowatorskie
spojrzenie na histori¢ zbawienia z punktu widzenia socjologa. Praca, obok wstg-
pu, w ktérym miesci si¢ uzasadnienie mozliwos$ci socjologicznego ujgcia proble-
mu ,,B6g i ludzie”, podzielona zostata na trzy czgsci. W czesci I ks. Mirek okre-
slit 1 wyjasnit cechy stosunku spotecznego: ,,Bég Chrystus — Ludzie” na tle
historycznego przebiegu dziejow objawienia. W II czgsci przedstawit szczegoto-
wa analizg stosunku spotecznego ,,Chrystus — Ludzie” w jego rozwoju historycz-
nym. W III czgéci zostalty omdwione wynikajace z tego stosunku wzajemne obo-
wiazki Boga Chrystusa i ludzi. W calej ksiazce ks. Franciszek Mirek, postugujac
si¢ warsztatem socjologicznym, dokonuje analizy relacji Bog — cztowiek.

2. Biblia jako zrodlo materialow socjograficznych

Czlowiek jest osoba. To oznacza, ze jest zdolny do dialogu, do nawiazywa-
nia kontaktow i relacji miedzyludzkich. Relacje interpersonalne, czyli zwiazki
migdzy ludzmi, to sposéb wyrazania interakcji uczu¢ i postaw miedzy dwoma
lub wigcej partnerami.

Karl Barth zauwazyt:

Co to znaczy ,,ja”? Wypowiadam to stowo i dokonuj¢ tym samym [...] pewnego roz-
roéznienia oraz ustanawiam pewna relacje. [...] Stowem tym odrozniam siebie od dru-
giego cztowieka, ktory nie jest mna, ale tez nie jest jakims ,,to”, jakims$ przedmiotem,
lecz kims, kto moje oznajmienie siebie jako ,,ja” moze przyj$é, oceni¢ i zrozumiet,
sam bowiem jest w stanie w ten sam sposob oznajmi¢ siebie mnie. Odrozniajac sie-
bie od tego drugiego cztowieka zaktadam, akceptujg i ustanawiam — o ile to ode mnie
zalezy — rowniez relacje wzgledem niego: wzgledem niego jako rownego mnie. Zwra-
cajac si¢ do tego przedmiotu jako ,,ja”, odrozniam go przeciez nie tylko od siebie,
lecz takze od wszystkich innych przedmiotow, od wszelkiego ,,to”, stawiam go ze

3 F. Mirek, Bog Chrystus i Ludzie. Studium socjologiczne, maszynopis, archiwum autora.
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soba samym [...] w tej samej przestrzeni, wyznajg, ze W swojej przestrzeni nie je-
stem bez niego, ze moja przestrzen jest nie tylko moja, lecz rowniez jego*.

Dialog wyro6znia nas od catego otaczajacego nas Swiata materialnego i zwie-
rzecego. Szczegbdlng forma dialogu jest relacja zachodzaca migdzy Bogiem
a cztowiekiem. Wykorzystujac metody badawcze socjologii, opierajac si¢ na Bi-
blii, wlasnie temu zagadnieniu ks. Franciszek Mirek poswigcit jedna ze swych
niepublikowanych prac.

Jak zauwazyt ksiadz uczony, kazda praca socjologiczna — jesli nie ma by¢
filozofia Iub historiozofia — musi opiera¢ si¢ na konkretnym materiale socjogra-
ficznym. We wstepie swojej ksiazki ks. Mirek zadal pytanie: ,,Czy mamy kon-
kretne materialy do badania wzajemnego stosunku Boga Chrystusa i ludzi
z punktu widzenia socjologii?” Jak zauwazyt, Bog Chrystus jest prawdziwym
cztowiekiem. Dla socjologa-katolika jest to pewnik. Dla socjologa, ktory jest
osoba niewierzaca, sa dostepne dowody swiadczace o historycznos$ci osoby Je-
zusa Chrystusa. Jesli wiec Chrystus jest historycznym cztowiekiem, a socjologia
zajmuje si¢ stosunkiem cztowieka do cztowieka pod okreslonym katem widze-
nia, to studium o wzajemnym stosunku Chrystusa i ludzi jest przedmiotem ba-
dan zaréwno teologa, jak i socjologa. Pojawia si¢ problem w przypadku socjolo-
gicznej analizy relacji Bég Chrystus — Ludzie. Ksiadz Franciszek Mirek twierdzit,
ze taka analiza jest mozliwa, poniewaz Chrystus, Bég cztowiek jest wedle nauki
Kosciota taka jednoscia, ktorej w zaden sposob realnie nie mozna rozdzieli¢. Jak
zauwaza dalej, sam Bog Chrystus twierdzi, ze istnieje stosunek pomig¢dzy Nim
a ludzmi. Rzeczywistos¢ jest wigc niewatpliwa w §wiadomosci przynajmniej jed-
nego partnera stosunku — Chrystusa. Stwierdzamy jednak taka $wiadomos$¢ row-
niez u ludzi. Swigty Pawet mowi: ,,Zyje nie ja, Zyje we mnie Chrystus”. Mamy
szereg dowodow w Biblii, ze sam Bdg, nieskonczona, najwyzsza wedle teologii
i filozofii istota, nawigzuje stosunki z ludzmi. Skoro tak, to i ten stosunek Bog
Cztlowiek — ludzie moze by¢ przedmiotem badan socjologa. Materiatem socjo-
graficznym moze by¢ Biblia®.

Socjografia to nauka pomocnicza socjologii, zajmuje si¢ opisem spoteczen-
stwa i zachodzacych w nim zjawisk. Opiera si¢ ona na zbieraniu duzych ilosci
materiatu empirycznego. Opis socjograficzny ma czgsto charakter eksploracyjny
1 jest podstawa glebszych i1 bardziej systematycznych badan socjologicznych,
weryfikujacych okreslone hipotezy. Socjografia to opis konkretnego przebiegu
spolecznego w miejscu i czasie. W takim znaczeniu Biblia moze sta¢ si¢ mate-
riatem socjograficznym.

4 Filozofia dialogu, wybral, opracowat i przedmowg opatrzyt B. Baran, Krakéw 1991, s. 135.
5 F. Mirek, Bog Chrystus i Ludzie. Studium socjologiczne, dz. cyt. s. 6-9.
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3. Czlowiek jako podmiot stosunku spolecznego z Bogiem Chrystusem

Ksiadz Franciszek Mirek, analizujac biblijny opis stworzenia cztowieka, za-
uwazyl, ze Bog juz na poczatku wchodzi z Adamem w przymierze. Jesli pierw-
szy cztowiek zachowa dane mu przykazanie, bedzie zyt w raju — ,,Bo dla nie-
Smiertelnosci Bog stworzyl czlowieka — uczynil go obrazem swej wtasnej
wiecznosci. A $mier¢ weszla na §wiat przez zawis¢ diabta 1 do§wiadczaja jej ci,
ktorzy do niego naleza” (Mdr 2,24). Kazdy stosunek spoleczny wymaga, aby
jeden partner rozumiat, a przynajmniej mogt zrozumie¢ drugiego. Stosunek spo-
teczny zachodzi dopiero wtedy, gdy partnerzy, lub przynajmniej jeden z nich,
uswiadamiaja sobie, ze taczy ich lub dzieli jaki§ wspolny element, ktory domaga
si¢ spetnienia okreslonych czynnosci wzgledem partnera stosunku spotecznego.
O stosunku spotecznym mowi¢ mozemy tylko wowczas, kiedy stwierdzamy
u podmiotdéw ze soba wspotzyjacych pewna swiadoma powinno$¢ spetnienia lub
zaniechania pewnych czynnosci wzgledem siebie. Tylko te podmioty spoleczne
— osoby, masy lub grupy spoleczne — pozostaja wzgledem siebie w stosunkach
spotecznych, ktére poczuwaja si¢ do obowiazku wypelniania lub zaniechania
pewnych czynnosci w swym wzajemnym wspotzyciu®. Cecha stosunku spotecz-
nego jest wielos$¢ interakceji, trwatos¢, normatywna regulacja, wzajemnos¢ praw
i obowiazkow’.

Obowiazki plynace z przymierza kaza si¢ domyslaé, ze miedzy Bogiem
a Adamem istnieje jaki$ tacznik, jaki$ srodek wzajemnego zrozumienia, gdyby
tego nie byto, nie bylby to stosunek spoteczny, ale jakas §lepa zaleznos¢. Do-
Swiadczenie uczy nas, ze cztowiek moze wejs¢ w relacje stosunku spotecznego
tylko z drugim cztowiekiem. Nie moze by¢é mowy o stosunku spotecznym ze
Swiatem materialnym czy zwierzecym. Nasuwa si¢ wigc pytanie, jak czlowiek —
istota skonczona — nawiazuje stosunek spoleczny z Bogiem z Istota Nieskonczo-
na. Jak zauwazyt ks. F. Mirek, w tym przypadku potrzebny jest tacznik, ktory
bytby posrednikiem miedzy Bogiem a cziowiekiem?.

On jest obrazem Boga niewidzialnego — pierworodnym wobec kazdego stworzenia,
bo w Nim zostato wszystko stworzone: i to, co w niebiosach, i to, co na ziemi, byty
widzialne 1 niewidzialne, czy Trony, czy Panowania, czy Zwierzchnosci, czy Wia-
dze. Wszystko przez Niego i dla Niego zostato stworzone. On jest przed wszystkim
i wszystko w Nim ma istnienie. I On jest Glowa Ciata — Kos$ciota. On jest Poczat-
kiem, Pierworodnym sposrod umartych, aby sam zyskat pierwszenstwo we wszyst-
kim. Zechciat bowiem [Bog], aby w Nim zamieszkata cata Pelnia, i aby przez Niego
znow pojednac wszystko z soba: przez Niego — i to, co na ziemi, i to, co w niebio-
sach, wprowadziwszy pokoj przez krew Jego krzyza. I was, ktorzy byliScie niegdys

¢ Por. F. Mirek, Zarys socjologii, Lublin 1948, s. 456-457.
7 Por. P. Sztompka, Socjologia, Krakéw 2010, s. 89-94.
8 Por. F. Mirek, Bdg Chrystus i Ludzie. Studium socjologiczne, dz. cyt., s. 69-70.
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obcymi [dla Boga] i [Jego] wrogami przez sposob myslenia i wasze zte czyny, teraz
znow pojednatl w doczesnym Jego ciele przez $mier¢, by stawi¢ was wobec siebie
jako $wigtych i nieskalanych, i nienagannych (Kol 1,15-22).

Opierajac si¢ na powyzszym fragmencie listu §w. Pawta, ks. Mirek doszedt
do wniosku, ze obraz Bozy w kazdym cztowieku to obraz Chrystusa. To on
umozliwia Bogu rozmowe, zrozumienie, wzajemne styszenie si¢ z cztowiekiem.
Stosunek spoteczny migdzy Bogiem a ludzmi moze wigc by¢ zawiazany przez
Jezusa Chrystusa. Jak podkreslit: ,,cztowiek z ktorym Bog zawarl pierwszy
w historii stosunek spoleczny — to nie Adam, ani Ewa, ale Jezus Chrystus w Ada-
mie i Ewie, w Noem, w Abrahamie, Jezus B6g Syn, druga Osoba Boga, ktora
miata w czasie ludzkim za wiasna nature syna cztowieczego, a w oczach Boga
juz ja miata’™. Jak zauwazyt ks. Mirek, obraz Bozy w kazdym cztowieku to ob-
raz Chrystusa — ,,I dlatego dzieje §wiata sg chrystocentryczne. Od Boga Chrystu-
sa si¢ zaczynaja i na Bogu Chrystusie si¢ koncza. Jam jest Alfa i Omega. Ale nie
sa przez to zamknigte w Chrystusie, ale poddane sa wraz z Chrystusem”'.

Moéwiac o stosunku spotecznym migdzy Bogiem a ludzmi, ks. Mirek poddat
analizie problem rozmowy czlowieka z Bogiem. Wyjasnial, ze mamy z nia do
czynienia tylko wowczas, gdy czlowiek postuguje si¢ stowami sensownymi, a wige
faczacymi materig, dzwigk, drgania strun glosowych i wibracje powietrza z du-
chem, intelektem, z sensem, ze znaczeniem, z czym$ niematerialnym. Nie moze
zaistnie¢ spoteczny fakt rozmowy, jesli stowa czy zdania wypowiadane przez
jednostke nie sa zrozumiate przez druga osobg. Stowo, mowa, zdanie wtedy jest
zrozumiate, gdy wypowiada co$, co jest proste i doswiadczalne, gdy to proste
i doswiadczalne jest wypowiadane w stowach postrzeganych przez ogét ludzi
jako sensowne, znaczeniowe, bedace wlasnoscia wspolna danej grupy spotecz-
nej. Wyjasniajac kwesti¢ rozmowy czlowieka z Bogiem, odniost si¢ do Prologu
z Ewangelii $w. Jana. Stowo, o ktérym méwi Jan Ewangelista, to Bog Chrystus.
Boég wigc rozmawia z czlowiekiem przez Jezusa Chrystusa, ktory taczy w sobie
w sposob nierozerwalny cztowieczenstwo z Bostwem!!. Bog rozmawia z ludzmi,
a ludzie z Bogiem przez posrednictwo Jezusa Chrystusa. Uczony podaje na to
dowody, ktore przedstawione sa ponizej. Przez caly bieg dziejow Izraela Zydzi
przemawiaja do Niego, jakby byl prawdziwym cztowiekiem. Obraz Boga
w umyslach Izraelitow nie ulegat jakiej$s ewolucyjnej sublimacji, ale trwal do cza-
sow Chrystusa. Zydzi chociaz wierzyli, ze Bog jest Duchem, rozmawiali z Nim,
jak zwykto si¢ rozmawia¢ z kims$, kto ma taka sama nature jak czlowiek, oprocz
sktonnosci do grzechu. W Starym Testamencie zakazane bylo czynienie jakiej-
kolwiek podobizny Boga prawdziwego z jakiegokolwiek materiatu na jakikol-

® Tamze, s. 71.
10 Tamze, s. 71a.
' Por. tamze, s. 104-105.
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wiek wzor. Nie bylo jednak zakazane, a nawet bylto posrednio nakazane, aby lu-
dzie wyobrazali sobie Boga jako majacego cechy ludzkie. Antropomorfizmy
i antropopatyzmy powszechnie wystepuja w Biblii. Szczegdlnie istotne sa te wy-
obrazenia, ktére wystgpuja w psalmach. Jako przyktady ks. Franciszek Mirek
przytacza fragmenty niektorych psalmow m.in.!%:

Ps. 2 — Smieje si¢ Ten, ktory mieszka w niebie,

Pan si¢ z nich naigrawa,

Ps. 18 — Zatrzesta si¢ i zadrzala ziemia,

posady gor si¢ poruszyly,

zatrzgsty sig, bo On zaptonat gniewem.

Uniost si¢ dym z Jego nozdrzy,

a z Jego ust — pochtaniajacy ogien:

od niego zapality si¢ wegle.

Nagial On niebiosa i zstapit,

a czarna chmura byta pod Jego stopami.

Lecac cwatowat na cherubie,

a skrzydfa wiatru Go niosly.

Przywdziatl mrok niby zastong wokot siebie,

jako okrycie ciemna wodg, ggste chmury.

Od blasku Jego obecnosci

rozzarzyly si¢ wegle ogniste.

Pan odezwat si¢ z nieba grzmotem,

to glos swoj dal stysze¢ Najwyzszy,

Ps. 46 — Bog kroluje nad narodami,

Bog zasiada na swym $wigtym tronie.

Ps. 90 — Zaiste, Twoj gniew nas niszczy,

trwozy nas Twe oburzenie.

Stawiasz przed soba nasze winy,

nasze skryte grzechy w $wietle Twojego oblicza.

Ps. 93 — Pan krdluje, oblokt si¢ w majestat,

Pan przywdziat potege i nia si¢ przepasat:

tak utwierdzit Swiat, ze si¢ nie zachwigje.

Ps. 121 — Oto nie zdrzemnie si¢

ani nie zasnie

Ten, ktory czuwa nad Izraelem.

Jak zauwazyt ks. Franciszek Mirek, na podstawie tych przyktadow mozna
stwierdzi¢, ze ludzie maja przekonanie, iz migdzy nimi a Bogiem jest jakie$ zasad-
nicze pokrewienstwo. On, Bog uczestniczy w ich naturze, a oni — ludzie — w Jego.
Pozostaje pytanie, kto jest posrednikiem migedzy nieskonczonym Bogiem a ograni-
czonym cztowiekiem. Jak podkreslit ks. Mirek, jest nim Wcielone Stowo Jezus

12 Tamze, s. 107-110.
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Chrystus. Ludzie za$ nie maja bezposredniego stosunku z Bogiem jako nieskon-
czonym Duchem, dane jest im to dopiero przez cztowieczenstwo Jezusa'.

Rozpatrujac z punktu widzenia socjologii relacje Bog — cztowiek, nalezy
zauwazy¢, ze istotnym problemem jest miejsce spotkania Boga z ludZzmi. Socjo-
logia miejsce spotkania zalicza do grupy narzedzi stycznosci spotecznej. Ksiadz
Mirek pod pojgciem narzedzi styczno$ci spolecznej rozumial zjawisko posred-
nictwa migdzy dwoma lub wigcej istotami ludzkimi, by mogly si¢ wzajemnie
i $wiadomie zetkna¢ ze soba!*. Stosownie do rodzajow narzedzi rozrdzniat te
okreslane przez niego jako twarza w twarz bezposrednie oraz wtdrne, je-
$§li dwa podmioty stykaja si¢ ze soba za pomoca np. listu, pisma, wspdlnego
domu, terytorium itp. Ksiadz Mirek wymieniat nast¢pujace typy narzedzi stycz-
nosci spoteczne;j:

1. Ekumeny. Dla zaktualizowania stycznosci spotecznej jednostki z druga
konieczne jest posiadanie przez nia wiedzy o tym, gdzie si¢ znajduje dru-
ga osoba. Miejsce pobytu, czyli ekumena, jest narzgdziem stycznosci jed-
nej jednostki z druga. Nie mozna wej$¢ w bezposredni kontakt spoteczny
z drugim czltowiekiem, je§li wpierw nie wie si¢ 0 jego miejscu zamiesz-
kania.

2. Terytorium. Tak, jak mieszkanie — ekumena — jest lokalizacja przestrzen-
na jednostki lub jednostek, a przez to narzgdziem ich styczno$ci spotecz-
nych, tak terytorium jest przede wszystkim umiejscowieniem grupy
w przestrzeni; jest ono odpowiedzia na pytanie, gdzie dana grupa si¢ znaj-
duje, gdzie moge nawiaza¢ z nia styczno$¢ spoteczna.

3. Wedrowki. Do istoty kazdego cztowieka nalezy zmiana, ktoérej on podle-
ga. Zmiana ta, czyli ruch, moze by¢ ilosciowa, np. dziecko ro$nie, jako-
$ciowa, np. zmiana w pogladach, i przestrzenna (stad — dotad). Przedmio-
tem socjologii sa zmiany, jakie na skutek ruchu jednego partnera zacho-
dza w ruchu drugiego partnera, oraz wzajemne oddziatywanie na siebie
tych zmian. Ksiadz Mirek okreslat wedrowke jako ruch przestrzenny stad
— dotad odbywany przez ludzi.

4. Cialo ludzkie jako narzgdzie stycznosci i tozsamosci spotecznej. Socjolo-
gia, badajac wspotzycie ludzi, nie moze pominaé ciata ludzkiego. Intere-
suje si¢ ona jednak ciatem w przeciwienstwie do innych nauk z dwu
punktow widzenia; ciato jako swiadome narzedzie, a raczej zbidr narzg-
dzi stycznosci z innymi ludzmi oraz ciato jako trwajaca podstawa tozsa-
mosci osoby w zyciu spotecznym. Ksiadz Mirek, rozpatrujac kwestie cia-
fa jako narzedzia stycznos$ci spolecznej, objatl refleksja tematy takie, jak:
spotkanie, wyglad, rozpoznanie, rola spoteczna, ubior'.

3 Por. F. Mirek, Bog Chrystus i Ludzie. Studium socjologiczne, dz. cyt. s. 107-111.
14 Por. tenze, Zarys socjologii, dz. cyt., s. 94-97.
15 Tamze, s. 134-176.
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Narzedziem stycznosci spotecznej jest miejsce spotkania. Pierwszym miej-
scem wymienianym przez Biblig, w ktéorym na ziemi ludzie spotykaja si¢ z Bo-
giem, jest raj. Trudno stwierdzi¢, czy Adam i Ewa widzieli Boga oczami ciele-
snymi. Biblia nic o tym nie méwi. Mowa jest tylko o glosie Bozym. Mozna
wnioskowa¢, ze Adam swoim rozumem poznal istnienie Boga poprzez oglada-
nie rzeczy, ktore widziat wokot siebie, a ze szczgscia, ktore odczuwal, oraz z ta-
skawych stow Boga, ktore styszat, mogt wnioskowac, ze Bog jest im Ojcem,
a oni Jego dzie¢mi. Raj to nie tylko materialne miejsce, ale 1 wewngtrzny stan
duszy. Stan duszy pierwszych rodzicow zmienit sig, kiedy przekroczyli tatwe do
zachowania przykazanie. | ta zmiana stanu wewngtrznego spowodowata, ze raj
zamienit si¢ w obecna, wszystkim znang ziemie, ,.ktora rodzi osty”'¢.

Kolejnym miejscem spotkania Boga z cztowiekiem byta Ziemia Obiecana.
Izraelici wracaja do niej po niewoli egipskiej. Jak zauwazyt ks. Franciszek Mi-
rek, Bog uczyt Izraelitow nawiazywania z Nim kontaktu przez znaki i czynnos$ci
w ciagu 40 lat wedrowania po pustyni Synaj. Przede wszystkim Izraelici zostali
wyodregbnieni, a nawet odcigci od wszelkiej pomocy ze strony $wiata. W Egipcie
mogli jeszcze liczy¢ na jakie$ znajomosci, stosunki, na wlasne doswiadczenie,
na prawo panstwowe. Na pustyni zostali tego pozbawieni. Zostata im tylko wia-
ra w stowo Boga gloszone przez Mojzesza!’. Bég dawat liczne i nadzwyczajne
znaki, ktorych celem bylo umocnienie stow Mojzesza: grzmoty, pioruny, btyska-
wice, wodg ze skaty, ratunek przed jadem wezow, przepiorki, manng czy wresz-
cie przybytek, w ktorym znajdowata si¢ Arka Przymierza. B6g postuzyt si¢ nimi,
aby widzialnie zaznaczy¢ swoja obecnosc i taske. Przybytek i Arka Przymierza
przygotowywaly Izraelitow do wybudowania $wiatyni w Ziemi Obiecanej. Do-
konato si¢ to za czasow krola Salomona's. Aby zrozumie¢ znaczenie miejsca
spotkania jako narzedzia stycznosci spolecznej, warto przywola¢ przyktad kaz-
dego kosciota, ktorego $wiatynia izraelska byta zapowiedzia, a w ktorym Bog jest
obecny nie tylko za pomoca znakow, lecz w sposob zywy pod postacia chleba
i wina. Wedtug ks. Mirka istotna jest stabilizacja miejsca kultu. Jak zauwazyt:

Stycznos¢ spoteczna migdzy kaptanem a wiernymi bylaby niezmiernie utrudniona,
gdyby np. miejsce odprawiania liturgii zmieniato si¢ zbyt czgsto, gdyby miejsce po-
bytu kaptana nie bylo wszystkim znane. Podobne zachodzityby trudnosci, gdyby
miejsce spotkan religijnych grupy parafialnej mogto by¢ przez kogos obcego, np. inna
grupg religijna lub panstwowa dowolnie zajmowane i administrowane'’.

Kosciol ma wielkie znaczenie dla grupy parafialnej, poniewaz przechowuje si¢
w nim postaci eucharystyczne. Ksiadz Mirek sformutowatl nastepujace twierdzenie:

16 Por. F. Mirek, Bog Chrystus i Ludzie. Studium socjologiczne, dz. cyt., s. 115-118.

'7 Por. tamze, s. 119-122.

'8 Por. tamze, s. 136-146.

1 Por. F. Mirek, Elementy spoleczne parafii rzymskokatolickiej, Wstep do socjologii parafii,
Poznan 1928, s. 194.
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Na tej podstawie jest kosciot dla wiernych nie tylko zwyklym budynkiem, ale Do-
mem Bozym. Katolik wierzy, ze w kosciele moze on aktualizowaé swoje prawa
1 obowiazki, nie tylko jako cztonek, a wigc np. bra¢ udziat we wspdlnej ofierze, mo-
dlach i przyjmowac sakramenty $w., ale ze tutaj jest dla niego miejsce, gdzie moze
on oddawac czes¢ Bogu zywemu, Jezusowi Chrystusowi, ktorego obecno$¢ jest lo-
caliter zdeterminowana postaciami chleba®.

4. Szczytowa forma relacji Boga z czlowiekiem w tajemnicy wcielenia
Syna Bozego

Tajemnicg wcielenia ks. Mirek rozpatrywat w kontekscie akomodacji. Uczo-
ny okreslal ja jako:

Czasowe i zewngtrzne przyswojenie sobie pewnego sposobu wyrazania mysli lub dzia-
lania partnera spotecznego, na ktérego chcemy lub musimy w jaki$ sposob oddziatac,
bez zamiaru jednak, aby to przyswojenie obcych celow, dobr, pragnien miato by¢ state
i wykluczalo nasze osobiste cele i pragnienia [...]. Podmiotem najwigcej uzdolnionym
do akomodacji spotecznej jest taka osoba, czy grupa, w ktorej §wiadomos¢ odregbnej
osobowosci wyrobita si¢ na podstawie dobr wewngtrznych, ideowych — dobr, ktore
pragnie na innych rozszerzy¢. Tak osoba lub grupa, zachowuje siebie we wszelkich
sytuacjach spolecznych, jak dhugo jej podstawa ideowa jest nienaruszona — pragnienie
za$ lub przymus rozszerzenia tych dobr na innych czynia zdolna do wszelkiej akomo-
dacji, jak dtugo ta nie zostaje w sprzecznosci z jej wlasng ideologia?'.

Jak zauwazyl, niektorzy autorzy postuguja si¢ terminem adaptacja, za-
miast akomodacja. Jednak przez adaptacje¢ rozumiemy przystosowanie si¢
tak czasowe, jak i trwate. Na oznaczenie za$ przystosowania trwalego mamy ter-
min asymilacja. Dlatego postulowat, aby nie stosowa¢ terminu adaptacja na okre-
Slenie zjawisk zwiazanych z akomodacja®.

Akomodacja zachodzi wowczas, kiedy zaistnieja trzy elementy:

1. Kultura i cywilizacja, tzn. ogoét dobr i narzedzi stycznosci partnerow spo-
lecznych sa tak r6zne, ze nawiazanie i utrzymanie jakiego$ stosunku spo-
lecznego lub przynajmniej stycznosci jest niemozliwe albo bardzo utrud-
nione.

2. Przynajmniej jeden z partneréw chce lub musi dany stosunek spoteczny
czy styczno$¢ nawiaza¢ lub podtrzymac. Jak zauwazyt ks. Mirek, najdo-
skonalszym przyktadem akomodacji jest przystosowanie Syna Bozego do
natury ludzkiej. ,,On, istniejac w postaci Bozej, nie skorzystal ze sposob-
nosci, aby na réwni by¢ z Bogiem, lecz ogotocil samego siebie, przyjaw-

20 Tamze, s. 195.
2LF. Mirek, Zarys socjologii, dz. cyt., s. 377-380.
22 Por. tamze, s. 380.
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szy postac stugi, stawszy si¢ podobnym do ludzi. A w zewngtrznym prze-
jawie, uznany za czlowieka, unizyt samego siebie, stawszy si¢ postusz-
nym az do $mierci — i to $mierci krzyzowej” (Flp 2,6-8).

3. Partner, ktory chce lub musi dany stosunek nawiaza¢ lub podtrzymac, nie
ma innego sposobu, by dang réznice usunaé, jak akomodacja®.

Akomodacja jest dobrowolnym przyswojeniem sobie jakich$ wiasciwo-
$ci przedmiotu spotecznego, o czym przedmiot moze poczatkowo nawet nie
wiedzie¢. Nie mozna zaliczy¢ réwniez do akomodacji zjawiska podporzad-
kowania spotecznego. Zjawisko to bowiem zawiera w sobie element wladzy,
ktorego w samej akomodacji nie ma.

Akomodacja nie jest rowniez synkretyzm. Przez synkretyzm bowiem
rozumiemy pewne potaczenie dwu sprzecznych pojeé, sztuczne zacieranie
roéznic, np. pomigdzy religiami lub systemami filozoficznymi. Synkretyzm
okresla pewne sztuczne potaczenie rzeczy, ktore z natury swej si¢ wyklucza-
ja. W akomodacji za$ takiej sprzecznosci nie ma, gdyz idea lub sposob po-
stgpowania, ktore sobie podmiot od przedmiotu przyswaja, sa zgodne z ide-
ami i dotychczasowym postgpowaniem podmiotu. Innym pojeciem, ktore
czasem wedtug ks. Mirka niestusznie utozsamia si¢ z akomodacja, jest sub-
stytucja. Ma ona miejsce wtedy, gdy dany podmiot spoteczny przyswaja so-
bie od przedmiotu sama tylko formeg, a tres¢ pozostawia swoja, albo przy-
swaja sobie sama tre$¢, a forme pozostawia swoja®*.

Jak zauwazyt ks. Mirek, przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chrystusie
zostali wszyscy ludzie stworzeni na obraz Bozy. Bog, wchodzac w stosunki
spoteczne z Adamem, wchodzi w stosunek nie z nim, ale takze z Chrystu-
sem jako cztowiekiem, z Chrystusem, ktory jako czlowiek jest juz w Ada-
mie, Abrahamie, Dawidzie.

W tajemnicy wcielenia Bog nawiazuje szczeg6lny stosunek spoteczny
z cztowiekiem. Relacja migdzy Chrystusem Wcielonym Synem Bozym
a ludzmi jest szczytem bliskosci migdzy nieskonczonym Bogiem i skonczo-
nym cztowiekiem. Poruszajac kwesti¢ stosunku spotecznego, ks. Mirek wy-
ciagnat nastgpujace wnioski:

1. Kazda grupa spoteczna w swoich przedstawicielach wedle swojej kultury
osadza dana jednostke ludzka i ustosunkowuje si¢ do niej.

2. Kazda jednostka, pochodzaca z danej grupy spolecznej, przesiaka w mniej-
szym lub wigkszym stopniu pogladami swojej grupy spotecznej lub tez
innych grup spotecznych albo nawet innych jednostek.

3. Ludzie oceniaja si¢ wzajemnie wedlug takich lub innych norm, obowig-
zujacych w ich obiegu spotecznym.

2 Por. tamze, s. 376; tenze, Elementy spoleczne parafii rzymskokatolickiej, dz. cyt., s. 232.
2 Por. F. Mirek, Elementy spoleczne parafii rzymskokatolickiej, dz. cyt., s. 235-239.
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4. Cztowiek wchodzi z innym w stosunki spoteczne, ktore istnieja juz przed
jego narodzeniem. Jak zauwazyl ks. Mirek, wérod Zydow istniata po-
wszechna swiadomos¢, ze ich zbawicielem bgdzie Mesjasz. Ta cecha sto-
sunku spolecznego nazwana zostala przez Davida Durkheima, ktérego
dotyczyta rozprawa habilitacyjna ks. Mirka, przymusem spolecznym?.

Pierwsza osoba na Ziemi, ktora w sposob najscislejszy, gdyz macierzynski,
nawigzala stosunek spoteczny z Chrystusem, byla Maryja. Scena zwiastowania
opisana w Ewangelii $w. Lukasza konczy si¢ znamiennymi stowami Maryi: ,,Oto
ja Stuzebnica Panska niech mi si¢ stanie wedlug Twego stowa”. Jak zauwazyt
ks. Mirek, Maryja wchodzi tymi stowami w stosunek macierzynski z Jezusem,
ale nie bezposrednio. Fundamentem, osrodkiem, na ktorym ten stosunek jest
oparty, jest Bog w Osobie Ojca. Maryja wierzy w Boga, mituje Go. Ten, ktory
ma si¢ z niej narodzi¢, jest Synem Bozym. Maryja daje wyraz tej swojej wierze
w piesni  Magnifica®®: ,,Wtedy Maryja rzekla: «Wielbi dusza moja Pana,
[...] gdyz wielkie rzeczy uczynit mi wszechmocny. Swigte jest Jego imig — [...]
Ujat si¢ za stuga swoim, Izraelem, pomny na mitosierdzie swoje — jak przyobie-
cal naszym ojcom — na rzecz Abrahama i jego potomstwa na wieki»” (Lk 1,46-
-56).

Jozef z kolei wchodzi w stosunek spoleczny przez Maryje, ktorej jest pra-
wym matzonkiem. Jednak fundamentem, tak matzenstwa Jozefa, jak i jego no-
wego stosunku spotecznego, jest Bog, ktorego Jozef mituje?” —

Maz Jej, Jozef, ktory byt cztowiekiem sprawiedliwym i nie chciat narazi¢ Jej na znie-
stawienie, zamierzal oddali¢ Ja potajemnie. Gdy powzial t¢ mysl, oto aniot Panski
ukazal mu si¢ we $nie i rzekl: ,,Jozefie, synu Dawida, nie bdj si¢ wzia¢ do siecbie
Maryi, twej Malzonki; albowiem z Ducha Swietego jest to, co sie w Niej poczeto.
Porodzi Syna, ktéremu nadasz imi¢ Jezus, On bowiem zbawi swoj lud od jego grze-
chow”. A stato sig to wszystko, aby si¢ wypeito stowo Panskie powiedziane przez
Proroka: Oto Dziewica pocznie i porodzi Syna, ktéremu nadadza imi¢ Emmanuel, to
znaczy: ,,Bog z nami”. Zbudziwszy si¢ ze snu, Jozef uczynit tak, jak mu polecit aniot
Panski: wzial swoja Malzonk¢ do siebie, lecz nie zblizat si¢ do Niej, az porodzita
Syna, ktoremu nadat imi¢ Jezus. (Mt 1,19-25)

Jan, syn Zachariasza, pozostawat w specjalnym stosunku spotecznym z Chry-
stusem. Juz w dziecinstwie dowiedziat sig, ze ma by¢ prorokiem Bozym, glosza-
cym przyjscie Mesjasza — ,,A i ty, dziecig, prorokiem Najwyzszego zwac sig bg-
dziesz, bo pojdziesz przed Panem torujac Mu drogi; Jego ludowi dasz poznaé
zbawienie [co si¢ dokona] przez odpuszczenie mu grzechéw” (Lk 1,77). Kolejni
ludzie pozostajacy w stosunku spolecznym z Chrystusem to uczniowie, sposrod

3 Por. tenze, Bog Chrystus i Ludzie. Studium socjologiczne, dz. cyt. s. 150-151.
% Por. tamze, s. 190-191.
7 Por. tamze, s. 192.
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ktorych wybral 12 apostotow. Analizujac tekst ks. Mirka dotyczacy ludzi nawia-
zujacych stosunek spoteczny z Bogiem, mozna odczu¢ pewien niedosyt zwiaza-
ny z brakiem poglebionej analizy tych relacji. Uczony w tym przypadku ograni-
czyt si¢ do zrelacjonowania poszczegdlnych stosunkdéw spotecznych.

5. Wiara jako warunek lgczno$ci ludzi z Bogiem Chrystusem

Jezus pragnie, aby shuchajacy go ludzie oparli swoj stosunek do niego na
wierze w Boga, w Boga Ojca. Prawdopodobnie w trzecim roku publicznego na-
uczania postawiono Jezusowi trudny do rozwiagzania problem. Mianowicie, ktére
z 613 przykazan jest najwazniejsze dla zydow?. I wtedy Jezus odpowiedziat:

»Pierwsze jest: Stuchaj, Izraelu, Pan Bog nasz, Pan jest jeden. Bedziesz mitowat Pana,
Boga swego, calym swoim sercem, cala swoja dusza, calym swoim umystem i cata
swoja moca. Drugie jest to: Bedziesz mitowatl swego blizniego jak siebie samego.
Nie ma innego przykazania wigkszego od tych”. Rzekt Mu uczony w Pismie: ,,Bar-
dzo dobrze, Nauczycielu, stusznie§ powiedziat, bo Jeden jest i nie ma innego procz
Niego. Mitowa¢ Go calym sercem, caltym umystem i cata moca i mitowac blizniego
jak siebie samego daleko wigcej znaczy niz wszystkie calopalenia i ofiary” (Mk
12,28-33)%.

Jesli na Jezusa z Nazaretu patrzymy przez pryzmat poje¢ socjologicznych,
stajemy przed zagadka. To, co czyni, jak przemawia, w jaki sposob nawiazuje
relacje z ludzmi, nie da si¢ z niczym porownac ani przez wptyw kultury czy $ro-
dowiska wytlumaczy¢. We wszystkich prawie naukach Jezus wraca do tego sa-
mego zadania, aby ludzie wierzyli Mu ta sama wiara, jaka si¢ wierzy tylko Bogu.
Ta wiara jest istotnym warunkiem nawiazania tacznosci z Chrystusem, prawdzi-
wym Bogiem i cztowiekiem®. Potwierdzaja to liczne Jego wypowiedzi: ,,To bo-
wiem jest wola Ojca mego, aby kazdy, kto widzi Syna i wierzy w Niego, miat
zycie wieczne. A Ja go wskrzesze w dniu ostatecznym” (J 6,42); ,,«Jesli ktos jest
spragniony, a wierzy we Mnie — niech przyjdzie do Mnie i pije! Jak rzekto Pi-
smo: Strumienie wody zywej poptyna z jego wngtrza». A powiedziat to o Du-
chu, ktérego mieli otrzymaé wierzacy w Niego” (J 7,37-38); ,,Ja jestem zmar-
twychwstaniem i zyciem. Kto we Mnie wierzy, cho¢by i umarl, zy¢ bedzie.
Kazdy, kto zyje 1 wierzy we Mnie, nie umrze na wieki” (J 11,25). W szczego6l-
niejszy sposob domaga si¢ wiary od apostotow. Daje temu wyraz w rozmowie
pozegnalne;j:

2 Por. F. Mirek, Bog Chrystus i Ludzie. Studium socjologiczne, dz. cyt., s. 193.
¥ Por. tamze, s. 193-195.
30 Por. tamze, s. 233-236.
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Niech sig nie trwozy serce wasze. Wierzycie w Boga? I we Mnie wierzcie! [...] Nikt
nie przychodzi do Ojca inaczej jak tylko przeze Mnie. Gdybyscie Mnie poznali, zna-
libyscie 1 mojego Ojca. Ale teraz juz Go znacie i zobaczyliScie”. Rzekt do Niego
Filip: ,,Panie, pokaz nam Ojca, a to nam wystarczy”. Odpowiedzial mu Jezus: ,,Fili-
pie, tak dlugo jestem z wami, a jeszcze Mnie nie poznate§? Kto Mnie zobaczyl, zo-
baczyt takze i Ojca. Dlaczego wigc mowisz: «Pokaz nam Ojca?» Czy nie wierzysz,
ze Ja jestem w Ojcu, a Ojciec we Mnie? Stow tych, ktére wam mowig, nie wypowia-
dam od siebie. Ojciec, ktory trwa we Mnie, On sam dokonuje tych dziet. Wierzcie
Mi, ze Ja jestem w Ojcu, a Ojciec we Mnie. Jezeli za$ nie — wierzcie przynajmniej ze
wzgledu na same dzieta!” (J 14,1-11).

Problem wiary ks. Franciszek Mirek poddat socjologicznej analizie. Definio-
wal ja w nastgpujacy sposob:

Wiara oznacza pierwotnie prawdziwos$¢ albo prawdg. W znaczeniu w jakim uzywa-
my tego stowa dzisiaj, nacisk potozony jest na podmiotowe uznawanie czego$ za
prawdg. Wiara — wierzy¢. Uznawac za prawdg. Jesli wiarg, wierzy¢ mamy traktowaé
socjologicznie z ogdlnego zatozenia socjologii wynika, ze mamy na mysli t¢ tylko
czynnos$¢, ktora odnosi si¢ do stéw innego cztowieka. W kazdym razie mozemy ta-
two z Ewangelii wywnioskowa¢, ze Chrystus, mowiac o wierze i wierzeniu, rozumie
przez to wiar¢ w to, co on ludziom moéwi. On Bog Czlowiek co§ mowi, a czlowiek
jakis jeden lub wigcej uznaja za prawdg wszystko to, co On im mowis.

Wiara jest to uznanie za prawdg jakichs stow, twierdzen, tez, nie dlatego, ze
sa one zweryfikowane empirycznie, lecz ze wzgledu na powage lub mitos¢ do
mowiacego. Swiety Pawetl wyrazit to stowami ,,mito$¢ wszystkiemu wierzy”.
W czynnos$ci wiary pierwszorzedna rol¢ odgrywa nie rozum, ale wola. Ksiadz
Mirek przytoczyt na potwierdzenie tego stowa Soboru Watykanskiego I:

Wiara jest cnotg nadprzyrodzona, przez ktora wierzymy, pod wplywem natchnienia
i z pomoca taski Bozej, ze prawda jest to, co Bog objawil. Wierzymy za$ tak nie
z powodu wewngtrznej prawdziwosci tych rzeczy, ktéra moglibysmy poznaé za spra-
wa naturalnego $wiatla rozumu, ale wierzymy uznajac autorytet objawiajacego Boga,
ktory nie moze si¢ myli¢, ani wprowadzaé w btad. Apostot Swiadczy, ze ,,wiara jest
porgka tych dobr, ktorych si¢ spodziewamy, dowodem tej rzeczywistosci, ktorej nie
widzimy” (Hbr 11,1)%.

Na podstawie tych tez uczony podat m.in. nastgpujace wnioski:

1. Wiara nie jest 1 nie moze by¢ wiara wbrew woli cztowieka.
2. Wiara jako wybdr pochodzacy z woli 1 mitosci ludzkiej ma z natury swej
tendencj¢ do ujawniania si¢ w czynach zewngtrznych, jak kazdy inny akt

3UF, Mirek, Bog Chrystus i Ludzie. Studium socjologiczne, dz. cyt., s. 245.

32 Konstytucja Dei Filius, w: Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. IV/2: (1511-1870) — Late-
ran 'V, Trydent, Watykan I, oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakéw 2007, s. 29. Por. F. Mirek, Bdg
Chrystus i Ludzie. Studium socjologiczne, dz. cyt. s. 251.
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woli i mito$ci. Brak zewngtrznych oznak wiary jest dowodem braku wia-
ry, a w kazdym razie braku silnej wiary.

3. Wiara jako objaw woli jest zawsze czynem etycznym pozytywnie lub
negatywnie nacechowanym. Dla katolika wiara w Boga jest czynem
etycznym ponad wszystkie inne, gdyz za przedmiot ma samego Boga.

4. W kwestiach wiary wigksza rolg odgrywaja pobudki oddziatujace na wolg
niz argumenty rozumowe, jakkolwiek w przygotowaniu do uwierzenia
maja one pierwszorzedne znaczenie®.

Wiara umozliwia nawigzanie trojakiego stosunku migdzy Bogiem Chrystu-
sem a ludzmi. Mowa o stosunku pasterskim, nauczycielskim i kaptanskim. ,,Ja
Jestem dobrym pasterzem” — mowi o sobie Jezus. Whadze Najwyzszego Pasterza
obejmuje nie z woli swojej, ale z woli Ojca. Omawiajac stosunek wychowawczy,
ks. Mirek odniost si¢ do zagadnienia prawdy. T¢ prawdg przynosi Jezus, ktory
sam powiedziat: ,,Poznacie prawde a prawda was wyzwoli”. Poruszajac zagad-
nienie prawdy, ks. Mirek zauwazyt, ze mamy do czynienia z prawda subiektyw-
na, podmiotowa, w ktorej gtdéwna role odgrywa nie rozum cztowieka, ale jego
wola, przypuszczenie i pragnienie. Drugi rodzaj prawdy jest poza cztowiekiem.
Prawdg t¢ nazywamy obiektywna, przedmiotowa, nicosobowa, niezalezna od
pragnienia i woli ludzkiej. Zbior faktow, z ktorymi nalezy sig liczy¢, tworzy
prawde obiektywna. Prawda przedmiotowa jest odkrywana praca rozumu ludz-
kiego. W poszukiwaniu prawdy obiektywnej ks. Mirek kieruje czytelnika w stro-
ne¢ Biblii. Przytacza fragment Ksiggi Hioba: ,,Gdzie$ byt, gdy zaktadatem ziemig?
Powiedz, jezeli znasz madro$¢. Kto wybadat jej przestworza? Wiesz, kto ja sznu-
rem wymierzyl? Na czym si¢ stupy wspieraja? Kto zatozyt jej kamien wegielny
ku uciesze porannych gwiazd, ku rado$ci wszystkich synéw Bozych?” (Hi 38,4-7).
Na podstawie tego fragmentu ks. Mirek doszedt do wniosku, ze Bog tworzy to,
co jest, a cztowiek to poznaje. Postannictwem Chrystusa jest da¢ swiadectwo
prawdzie.

Rozpatrujac stosunek kaptanski, ks. Mirek poddat analizie socjologicznej
problem ofiary. Jak zauwazyl, by ofiara byla prawdziwa, niezbedne sa trzy wa-
runki:

1. Wyrazna — stowem lub gestem zewngtrznym wyrazona wola sktadajace-
go ofiarg, ze to wlasnie, co przynosi, ma by¢ ofiarowane Bogu z jego
wolnej woli.

2. Kaptan, ktéremu Bog udzielit wladzy publicznego sktadania ofiary sobie.

3. Wyrazny znak od Boga, ze ofiarg przyjmuje. W Starym Testamencie sym-
bolem tego bylo spalenie ofiary.

3 Por. F. Mirek, Bog Chrystus i Ludzie. Studium socjologiczne, dz. cyt., s. 256-257.
3 Por. tamze, s. 267-272.
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Jak zauwaza dalej ks. Mirek, Jezus mial wolna wolg. Bog Ojciec z mito-
$ci swej przyjat dobrowolna ofiar¢ Syna za zbawienie $wiata. ,,[...] Dlatego
mituje Mnie Ojciec, bo Ja zycie moje oddajg, aby je [potem] znow odzyskac.
Nikt Mi go nie zabiera, lecz Ja od siebie je oddaje. Mam moc je odda¢ i mam
moc je znéw odzyska¢. Taki nakaz otrzymatem od mojego Ojca»” (J 10,17)%.

Whioski

Stosunek spoteczny pomig¢dzy Bogiem a czlowiekiem rozwijat si¢ — jak uka-
zuje w swojej pracy ks. Mirek — stopniowo. Szczytem jest tu wcielenie Syna
Bozego, Jego zbawcza meka i zmartwychwstanie. Racja uzasadniajaca analizy
socjologiczne jest cztowieczenstwo Jezusa Chrystusa i jego historycznos$¢ po-
twierdzona licznymi zrédtami. Nowatorskie jest nazwanie przystosowania Syna
Bozego do natury ludzkiej w tajemnicy wcielenia najdoskonalszym przyktadem
akomodacji. W tej tajemnicy Bdg nawiazuje szczegdlny stosunek spoteczny
z cztowiekiem. Pierwsza osoba, ktéra nawiazuje stosunek spoteczny z Chrystu-
sem w sposob najscislejszy, bo macierzynski, byta Maryja. Nawiazanie stosunku
spolecznego migdzy cztowiekiem a Bogiem mozliwe jest dzigki wierze. Jak pod-
kresla ks. Mirek, w procesie wiary najwazniejsza role odgrywa wola cztowieka.
Praca ks. Franciszka Mirka jest ciekawa préba spojrzenia na wybrane zagadnie-
nia biblijne okiem socjologa, badajacego zjawiska spoteczne. Jak wspomniano
wczesniej, uczony byt przedstawicielem socjologii humanistycznej i jej metoda-
mi si¢ postugiwal. Biblia stata si¢ dla niego swoistym przyktadem wspoétczynni-
ka humanistycznego, na podstawie ktérego starat si¢ zrozumie¢ cechy relacji Bog
— czlowiek.

Sociological Reading of the Bible. Recovered Manuscript God Christ
and the People. A Sociological Study by Father Franciszek Mirek (1893-
-1970)

Abstract

This article expounds the rediscovered and unpublished manuscript by Father Franciszek
Mirek God Christ and the People. A Sociological Study. Father Franciszek Mirek was the first
Polish sociologist who was a member of the group of Florian Zaniecki’s students. The recovered
manuscript offers an innovative look at the elements of the history of salvation seen through the
eyes of a sociologist. The introduction to the paper presents the profile of Father Franciszek Mirek
and his most important works. Further parts present the rediscovered manuscript of Fr. Mirek. On
its basis the following issues are discussed: the Bible as a source of sociographic data, people as

3 Por. tamze, s. 283.
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partners in relationship with Christ, the apogee of relations between God and a man in the mystery
of the Incarnation of the Son of God and faith as a precondition of human communication with
God Christ.
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Father Franciszek Mirek, sociology, social relation, history of salvation
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»Maly Luter” ze Wschowy.
Valerius Herberger (1562-1627) wzorem kaznodziei

Niniejszy artykul po$wigcony jest kaznodziejstwu Valeriusa Herbergera,
stynnego niemieckojezycznego luteranskiego pastora, teologa, spotecznika i po-
ety, nazywanego ,,matym Lutrem”, ktory zyt i dziatat na przetomie XVI 1 XVII
wieku w polskiej, krolewskiej Wschowie.

W pierwszej czesci artykulu zostang naszkicowane charakterystyczne cechy
kaznodziejstwa okresu tzw. ortodoksji luteranskiej, w ktorym zyt Herberger. W dru-
giej za$ zostanie zaprezentowane jego kaznodziejstwo poprzez oméwienie takich
zagadnien, jak: droga Herbergera do urzedu kaznodziejskiego i jego dziatalno$c
we Wschowie; Herberger jako gorliwy i radosny $wiadek Ewangelii; charaktery-
styczne rysy jego kazan; jego postylle i inne drukowane zbiory kazan. Poniewaz
na kaznodziejstwie tego wybitnego pastora przez parg stuleci wzorowali si¢ lute-
ranscy predykanci, na koncu ukazemy, w czym wspodtczesni kaznodzieje mogli-
by lub powinni go nasladowac.

1. Kaznodziejstwo okresu ortodoksji luteranskiej

Przejdzmy zatem do charakterystyki kaznodziejstwa okresu tzw. ortodoksji
luteranskiej czy protestanckiej, zwanego tez okresem scholastyki protestanckie;.
Chodzi tu o schytek XVI i poczatek XVII wieku, czyli czas porzadkowania naucza-
nia reformatorow. Proces ten nie przebiegat spokojnie. Cechowaly go bowiem ostre
spory gltéwnie migdzy kregami luteranskich ortodoksow a zwolennikami Jana Kal-
wina (1509-1564) i ewangelicyzmu reformowanego. Réznice doktrynalne i konfe-
syjne, dzielace srodowisko protestanckie, probowat niwelowac tzw. nurt filipistycz-
ny, zainicjowany przez Filipa Melanchtona (1497-1560). Nurt ten krzewit wzorzec
praktycznej pobozno$ci, majacy wyrazne zabarwienie mistyczne, odlegle od do-
gmatyzmu kregoéw ortodoksyjnych, bedace zwiastunem pdzniejszego pietyzmu.

Poniewaz reformacja traktowata stowo Boze jako podstawowy $rodek zba-
wienia, kaznodziejstwo zostato przez nig uznane za gtéwne zadanie Kosciota.
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Teologia protestancka widzi w kazaniu: uobecnianie Chrystusa w przepowiada-
nym stowie; zrodto usprawiedliwiajacej wiary rodzacej si¢ ze stuchania i przyje-
cia gloszonego stowa, zgodnie z tym, co pisze $w. Pawet w Liscie do Rzymian:
,,Wiara tedy jest ze stuchania, a stuchanie przez stowo Chrystusowe”! (Rz 10,17);
jak tez miejsce dziatania Ducha Swietego?.

Urzad kaznodziejski w gminie protestanckiej moze sprawowac tylko ordyno-
wany teolog, ktorego autorytet i skuteczno$¢ pochodza od Chrystusa. Lacinskie
stowo ordinatio, ktore na dobre zadomowito si¢ w protestantyzmie, rozumiane jest
jako ustanowienie, ,,wyswigcenie”, przekazanie urzedu kaznodziejskiego. Jed-
nakze ci, ktorzy maja w tym $wiecie ,,wczas i niewczas”, ,,w porg i nie w porg”
(2 Tm 4,2) glosi¢ czysto 1 wiernie stowo Boze i udziela¢ swigtych sakramentow
ustanowionych przez samego Jezusa Chrystusa oraz sprawowa¢ wiladze kluczy,
zawsze powinni by¢ wierni nauce apostolskiej. Ordynowani sa nastgpcami swo-
ich poprzednikow, a urzad ten kiedys$ przekaza swoim nastgpcom. Kosciot lute-
ranski od samego poczatku nieustannie dbal o to, aby w Kosciele wszystko dzia-
lo si¢ wedlug ustanowionego porzadku, tzn. ,,nikt w Kosciele nie powinien
publicznie naucza¢ ani wyglasza¢ kazan, ani udziela¢ sakramentdw, jezeli nie
zostal we wlasciwy sposob powotany™. Za ten wlasciwy sposob powotania uwa-
zat Kosciol ewangelicko-augsburski ordynacje, ktorej dokonywali zawsze trzej
upowaznieni przez wtadzg koscielna duchowni. Nie byli to zawsze biskupi, ale
czesto superintendenci (duchowni majacy wladzg nadzorcza nad pastorami okre-
slonego obszaru), dziekani, prataci (przetozeni) lub prezydenci (prezesi) Koscio-
a (osoby duchowne piastujace w Kos$ciotach krajowych urzedy traktowane jako
urzedy biskupie)*.

Prymat w kaznodziejskiej postudze Kosciolow protestanckich od samego
poczatku zyskato kazanie oparte na hermeneutyce biblijnej, tj. na ustaleniu sensu
tekstu biblijnego, najbardziej zgodnego z jego brzmieniem i prawdopodobnym
zamierzeniem natchnionego autora. Kazanie jest zasadnicza czgécia nabozenstwa
protestanckiego.

Sam ojciec reformacji, Marcin Luter (1483-1546) pozostawil po sobie ok.
2000 kazan. Gtlosil zarowno homilie (na podstawie lectio continua), jak i kazania
katechizmowe, pdzniej zebrane w dwoch postyllach’: Kirchenpostille (1522),

! Przeklad Biblii warszawskiej. Ten sam werset w przektadzie Biblii Tysiaclecia brzmi tak:
,,Przeto wiara rodzi si¢ z tego, co si¢ styszy, tym za$, co sig styszy, jest stowo Chrystusa”.

2 Zob. H. Simon, Kaznodziejstwo w Kosciolach protestanckich, w: Encyklopedia katolicka,
t. 8, Lublin 2000, k. 1317.

3 Konfesja Augsburska z 1530 r. Nowy przeklad, Warszawa 1970, art. XIV.

4 Zob. http://www.luteranie.pl/materialy/rozne_pisma/ordynacja,339.html [dostgp 12.04.2014].

5 Postylla to rozwiniety w okresie renesansu rodzaj homilii. Cechowalo ja $ciste powiazanie
stowa biblijnego i egzegezy. Nazwa wywodzi si¢ stad, ze wyktad komentujacy nast¢gpowatl po od-
powiednim fragmencie Pisma Swigtego (fac. post illa textus verba — po tychze stowach). Prote-
stanci jako pierwsi zaczeli je wydawaé w formie drukowanej, przez co mialy szersze oddziatywa-
nie.
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Hauspostille (1544), ktore szybko staty si¢ wzorcem protestanckiego przepowia-
dania.

Luter interpretowat teksty biblijne zgodnie z zasada: nihil nisi Christus prae-
dicandus, czyli: ,,nalezy zwiastowa¢ wytacznie Chrystusa”. Koncentrowat si¢ na
ich gtownej mysli (scopus; gr. skopos — cel). Nie interesowal go retoryczny, lecz
zbawczy aspekt kaznodziejstwa, czyli zwiastowanie Ewangelii. Niemniej jednak
kazania Lutra miaty najpierw charakter scholastyczny, akcentowaty pouczenie,
czyli parenezg; dopiero w pozniejszych latach zyskaty rys biblijny. Cechowata je
prosta forma i rozwinigta pogladowos$¢. Ich jezyk byt pigkny, ale tez czgsto do-
sadny®. W swoich kazaniach Luter najczeSciej podejmowal tematyke Prawa
i Ewangelii, wiary i uczynkow, postuszenstwa i usprawiedliwienia, obecnosci
Chrystusa i dziatania Ducha Swigtego w Kosciele.

Pierwsza teori¢ kaznodziejstwa protestanckiego podat jednak nie Luter, a jego
zwolennik Filip Melanchton. Uczynit to w dziele Elementa rhetorica z 1519 roku,
mocno opartym na klasycznej retoryce, oddziatujacym na caty okres ortodoksji
protestanckiej. Inny podrecznik kaznodziejstwa napisat w 1533 roku Andreas Ger-
hard Hyperius (1511-1564), ktory proponowat w kaznodziejstwie tzw. metodg lo-
kalna, polegajaca na dogmatycznym wylozeniu miejsc biblijnych, czyli tzw. loci.
Natomiast Ulrich Zwingli (1484-1531) opieral poczatkowo kaznodziejstwo na po-
rzadku poszczegodlnych perykop, podzniej zas — jako pierwszy z reformatorow —
wprowadzit eksplikacje tekstu biblijnego na podstawie lectio continua. Uwazat on,
ze istota kazania jest zrozumiate objasnienie Biblii. Za§ Jan Kalwin podkreslat
w kaznodziejstwie role Ducha Swictego, prawdziwego nauczyciela (magister)
i sprawcy (effector), ktory jako wlasciwy autor kazania czyni zen zbawcze wyda-
rzenie (niem. Heilsereignis). Kaznodziejstwo Kalwina odznaczato si¢ glgboka eg-
zegeza, doskonalym stylem i jasno$cia mysli. Centralnym tematem jego kazan byto
zbawienie w aspekcie nauki o predestynacji. Ze wzgledu na trwajace poddéwczas
wojny czy szalejace epidemie dzumy tematami dominujacymi w kazaniach byla
meka Chrystusa i sposoby przezwycigzenia cierpienia w codziennym zyciu, takie
jak: nawrocenie, cierpliwos¢, poddanie si¢ woli Boze;.

W XVII wieku przyjat si¢ staty schemat kazan: wstep, podanie tematu, po-
dziat, korpus, aplikacja, wnioski, zakonczenie z dopowiedzeniem. Cechowato go
Scisle powiazanie tekstu biblijnego z doktryna, dlugi wywdd, logiczno$¢ oraz
staty akcent na pouczenie i wychowanie. Dlatego w znaczacy sposob przyczynit
si¢ on do przekazu czystej nauki luteranskiej. Byt to zreszta w tym okresie gtow-
ny — obok gloszenia stowa Bozego — cel przepowiadania luteranskiego’.

¢ Niezwykle dosadnie Luter potrafit mowi¢ takze o samych kaznodziejach i ich zadaniu, np.:
»Sie predigen Wasser und trinken Wein” (Leja wodg i pija wino), albo: ,,.Der Prediger muss die
Zitzen von der Kanzel herabhéngen lassen, da das Volk Milch braucht” (Kaznodzieja musi na am-
bonie wywiesza¢ cyce, lud bowiem potrzebuje mleka).

" Zob. H. Simon, Kaznodziejstwo w Kosciotach protestanckich, dz. cyt., k. 1316-1319.
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2. Kaznodziejstwo Herbergera

Na omowiony okres przypada zycie 1 dziatalno$¢ pastora Valeriusa Herber-
gera. Jego rodzinna Wschowa, ktdrej poswigcit wigkszo$¢ swojego zycia, byta
miastem o specyficznym charakterze, wynikajacym z jej granicznego potozenia
migdzy Slaskiem i Wielkopolska. Jak w tyglu mieszaly si¢ w niej przez wieki
rézne wyznania, kultury i narodowosci (od poczatku obok polskiej nazwy miasta
funkcjonowata niemiecka: Fraustadt). Wschowa czasow Herbergera nalezata
z jednej strony do Rzeczpospolitej, a z drugiej do niemieckojezycznego kregu
kulturowego, obejmujacego gtownie mieszczanstwo. To przede wszystkim ono
w potowie XVI wieku przyjelo luteranizm, ktérego pozycje w miescie na pare
stuleci ugruntowata wtasnie dziatalno§¢ Herbergera.

2.1. Droga Herbergera do urzedu kaznodziejskiego
i jego dzialalno$¢ we Wschowie

Valerius Herberger wywodzil si¢ sposrod biedniejszego mieszczanstwa
wschowskiego. Mimo to jednak ukonczyt najpierw szkot¢ tacinska w Kozucho-
wie na Slasku (tam posiadt m.in. podstawowa znajomo$¢ jezyka hebrajskiego),
a potem odbyt studia na uniwersytetach we Frankfurcie nad Odra i w Lipsku,
gdzie zdobyl gruntowna wiedze w zakresie Pisma Swigtego i dziet teologdw sred-
niowiecznych®,

Po powrocie do Wschowy — od 1584 roku — piastowat przez kilka lat nizsze
stanowisko nauczycielskie w tamtejszej szkole tacinskiej. Cztery lata pozniej
mogl okazjonalnie wyglasza¢ kazania we wschowskiej farze. W 1589 roku wta-
dze migjskie powierzyty mu stanowisko drugiego kaznodziei, czyli diakona, na-
zywanego tez niekiedy kapelanem. Rok pozniej — po pomyslnym zdaniu egza-
miné6w — zostal ordynowany przez superintendenta legnickiego Leonharda
Krentzheima. Podczas uroczystego objecia urzedu 25 Iutego 1589 roku wygtosit
kazanie inauguracyjne na temat pierwszego wystapienia Jezusa w synagodze
w rodzinnym Nazarecie (zob. Lk 4,16-30)°.

Do jego gtownych obowiazkow nalezato odprawianie w kazda niedzielg i $wig-
to trzech publicznych nabozenstw z kazaniem (niem. Predigtgottesdienste), a w po-
niedziatki i piatki wygtaszanie jednego kazania (niem. Wochenpredigt). Obowiazki
te pehil na przemian z pierwszym kaznodzieja, tzn. pastorem. Jako drugi kazno-
dzieja miat tez dodatkowe zadanie prowadzenia trzy razy w tygodniu — we wtorki,
srody i czwartki — tzw. Lektion, czyli czego$ w rodzaju nabozenstwa stowa, na kto-

8 Zob. J. Szeruda, Herberger Walery, w: Polski slownik biograficzny, t. 9, Wroctaw 1960-1961,
s. 433; por. A. Henschel, Evangelische Lebenszeugen des Posener Landes aus alter und neuer Zeit,
Posen 1891, s. 101.

9 Zob. J.A. Wagenmann, Herberger Valerius, w: Allgemeine Deutsche Biographie, t. 12, Leipzig
1880, s. 28.
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re sktadato si¢ odczytanie fragmentu Biblii (na zasadzie lectio continua), krétki
komentarz do niego i modlitwa odmowiona przez duchownego'.

Z poczatkiem 1599 roku Herberger przejat po zmartym pierwszym kazno-
dziei, bytym superintendencie legnickim i swoim duchowym ojcu, Leonhardzie
Krentzheimie, urzad pierwszego kaznodziei we Wschowie. Swoja postuge roz-
poczal kazaniem ,,0 stodkim imieniu Jezus™!!. Cata jego wiara, nadzieja i mito$¢
skupiaty si¢ w tym najstodszym — dla niego — imieniu. Byl — jak sam o sobie
mowil — ,,mito$nikiem Jezusa”.

W kilka lat pézniej zastynat jako budowniczy nowego kosciota luteranskiego
we Wschowie, kiedy to wspdlnota luteranska musiata zwroci¢ parafii katolickiej
uzytkowany przez protestantow od 1555 roku kosciot farny. W ciagu zaledwie kil-
kunastu tygodni przebudowano dwa domy przy Bramie Polskiej na kosciét. Dnia
24 grudnia 1604 roku w nowym, acz niewykonczonym jeszcze zborze odbylo sig¢
pierwsze nabozenstwo. Herberger nazwat go ze wzgledu na dzien inauguracji —
Wigilig¢ Bozego Narodzenia — ,,Kripplein Christi”, co znaczy ,,Zt6bek Chrystusa™'2.

Herberger byt tez autorem kilku piesni koscielnych. Jedna z nich trafita na
state do $piewnikow ewangelickich; zaczyna si¢ od stow: ,,Valet will ich dir ge-
ben, / Du arge, falsche Welt”; a w polskim przektadzie z 1783 roku z tzw. Kan-
cjonatu Wschowskiego: ,,Juz si¢ z Toba rozstawam, / Zty $wiecie obtudny”"3.
Piesn zostata utozona w roku 1613 i od razu zyskata ogromna popularnosé¢, tym
bardziej ze wtedy we Wschowie ogromne zniwo zbierata czarna $mier¢.

Jednak o wielkosci Herbergera §wiadczy przede wszystkim jego dzieto zycia
— monumentalna, bo liczaca 12 tomdw, pisana w latach 1601-1618, ksigga teolo-
giczna, zatytutowana Magnalia Dei de Jesu scripturae nucleo et medulla, tj.
Wielkie dzieta Boga. O Jezusie sednie i rdzeniu Pisma. Autor zamierzal w nigj
tak skomentowac caly Stary Testament (zdotal dotrze¢ jedynie do Ksigegi Rut),
by ukaza¢ w nim od poczatku petna mitosci obecnos¢ Jezusa Chrystusa jako toz-
samego z Bogiem objawiajacym si¢ i dzialajacym w dziejach narodu wybrane-
go. Wspdlczesni badacze tego dzieta dopatruja si¢ w nim wyraznych pierwiast-
koéw mistycznych 1 ze wzgledu na nie nazywaja jego autora drugim Ignacym
Loyola'*. Zamyst napisania takiego dzieta jak Magnalia Dei pojawit si¢ u Her-

10 Zob. D.W. Bickerich, Leben und Wirken Valerius Herbergers, w: Valerius Herberger und
seine Zeit. Zur 300. Wiederkehr seines Todestages, Fraustadt 1927, s. 30-31.

I Zob. tamze, s. 31.

12 Zob. tamze, s. 33-34; W. Korcz, Zarys dziejow, w: Wschowa: miasto i powiat, Zielona Gora
1973, s. 18-20.

13 Zob. M. Blaszkowski, ,, Maly Luter” ze Wschowy, http://www.magazyn.ekumenizm.pl/cont
ent/article/20050507092508676.htm [dostep 26.04.2014]. Nieco inaczej brzmi przektad tej piesni
z 1866 r. autorstwa ks. Jerzego Heczki: Juz si¢ to Zegnam z tobq, | Swiecie niestateczny.

4 Zob. Ch. Erdmann-Schott, Fraustadts Bedeutung fiir die Kirchengeschichte, w: D. Meyer
(red.), Jahrbuch fiir schlesische Kirchengeschichte, t. 75, Sigmaringen 1996; A. Wilecki, Waleriusz
Herberger jako cztowiek piora, ,,Elita” 2/11(1999), s. 25.
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bergera juz wtedy, gdy glosit cotygodniowe kazania wyjasniajace odczytywane
podczas nabozenstw teksty biblijne.

2.2. Gorliwy i radosny $wiadek Ewangelii

Jakim zatem byt kaznodzieja? Jego kaznodziejstwo nacechowane byto przede
wszystkim ogromna gorliwoscia. Glosit stowo Boze bardzo czgsto, a mimo to
nigdy nie popadl w rutyng. Odprawial liczne pogrzeby, na ktorych wyglaszat —
zgodnie z Owczesnym zwyczajem — bardzo dlugie kazania, ktére obowiazkowo
musiaty konczy¢ sig biografia grzebanej osoby. I cho¢ zdarzyto mu si¢ kiedy$
w takich okoliczno$ciach powiedzie¢: ,,Wir predigen uns in dieser Stadt fast zu
Tode* (,,Zagadujemy si¢ w tym miescie niemalze na §mier¢”), to jednak nigdy —
nawet w chorobie i staro$ci — nie utracit zapatu i radosci gloszenia Dobrej Nowi-
ny, ktore pojmowat jako spalanie si¢ dla Boga. Podkreslono to w zyciorysie do-
faczonym do kazania na jego pogrzebie: ,,Bog raczy wiedzie¢, jak wielkiej za-
znawal rado$ci, gdy miat wygtosi¢ kazanie. Bywato, ze w tygodniu byt staby
i przytlumiony, kiedy jednak nadchodzita niedziela, a on wkraczat na kazalnicg,
jego duch niejako ozywal”"s.

Tg kaznodziejska i duszpasterska zarliwos¢ Herbergera najlepiej wyrazaja
stowa psalmisty: ,,Bo gorliwo$¢ o dom Twoj mnie pozera” (Ps 69,10a), i znak
oczyszczenia $wiatyni dokonany przez Jezusa, opisany na poczatku Ewangelii
$w. Jana (zob. J 2,13-22). Podobno pod naciskiem pastora rada miejska uchwali-
fa przepis zakazujacy przejazdu wozami w niedzielg obok kosciota, a w ktoras
z niedziel osobiscie powywracat stragany i porozrzucatl buty, ktore szewcy ofe-
rowali przyjezdzajacym do miasta wiesniakom'®.

Zaréwno swoja postawa, jak i kazaniami zyskat sobie wielu wrogow —
zwlaszcza wsrod rajcow — ktorzy roscili sobie prawo do $cistego kontrolowania
kolejnych kaznodziejow i narzucania im, czego i w jaki sposob maja nauczac.
Tego, kto pozwalat sobie na kazania krytyczne wobec wtadz miasta, czekat los
opisany w drugiej czgsci cytowanego wyzej wersetu Psalmu 69: ,.i spadly na
mnie obelgi uwtaczajacych Tobie” (Ps 69,10b). Herbergerowi udato si¢ unikna¢
losu swoich poprzednikow nie tylko ze wzgledu na rozlegle znajomosci z teolo-
gami i moznowtadcami, lecz przede wszystkim dlatego, ze byt — jak pisze histo-
ryk Pawet Fijatkowski — ,,cztowiekiem wielkiej wiedzy o wyraznie zarysowanej
osobowosci, erudyta obdarzonym wielkim talentem krasoméwczym, ktory przez
wiele lat cierpliwie budowat swoj autorytet $miatym nauczaniem i potwierdzaja-
ca je bezkompromisowa postawa”!’.

15 D.W. Bickerich, Leben und Wirken Valerius Herbergers, dz. cyt., s. 31; thum. A. Kalbar-
czyk.

16 Zob. D.W. Bickerich, Leben und Wirken Valerius Herbergers, dz. cyt., s. 45.

17 P. Fijatkowski, Wqtki polskie w dzialalnosci duszpasterskiej i tworczosci literackiej Walere-
go Herbergera, ,,Odrodzenie i Reformacja w Polsce” 43(1999), s. 62.
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Ta $miato$¢ i bezkompromisowos¢ jego kaznodziejstwa objawiala si¢ tez
w tym, ze w swoich wystapieniach nierzadko chwalit lub ganit wiernych, wy-
mieniajac ich z imienia i nazwiska. I tak np. $lusarza Esche nazwal ,,mistrzem
ograniczonym”, a niejakiego Radekera wymienit jako ,,przyktad niestatecznosci”,
za$ swoja stuzaca Barbar¢ Schwan pochwalit publicznie za to, Zze gospodarze sa
jej milsi niz jedzenie i picie. Ta bezposrednio$¢, ale tez i po czgSci impulsyw-
no$¢ sprawita, ze pono¢ dwukrotnie przerywano mu kazania. Znosit to z pogoda
ducha, ale tez i nie pozostawal dluzny niepokornym parafianom i swoim opo-
nentom, np. przyrownujac siebie i kazdego kaznodziej¢ do rolnika, ktory rozbi-
jajac kijem twarda bryle ziemi, natrafia na gniazdo szerszeni. ,,0 jakze brze¢cza
ztowrogo wokot niego i1 zadla”'®. Innym razem grzmiat z ambony: ,,Biada tym,
ktorzy obszczekuja mnie piastujacego ten Swigty urzad! Nie jestem tu po to, by
glaska¢ stare wieprze nurzajace si¢ w btocie”".

Jego kazania, zwlaszcza pogrzebowe, pokazuja, jak dobrze znal swoich pa-
rafian i jak bardzo byt z nimi zwiazany. Byl przekonany, ze te osobiste relacje
upowazniaja go do stosowania nickiedy dosadnego jezyka. Na przyktad na po-
grzebie niejakiego Hansa Henelsa wspomniat o jego wczes$niej zmartej Zonie,
ktéra miala na niego zty wptyw: ,,Wiadomo, co z niej byto za ziotko [...]. Co mi
si¢ przytrafito z ta osoba, niech bedzie razem [z jej mezem] pogrzebane™?.

Nawet jesli wyglaszane przez Herbergera kazania wywotywaty u niektdrych
oburzenie czy gniew, to jedno jest pewne: porywaty stuchaczy i pobudzaly do
refleksji, a w wersji drukowanej rozchodzity si¢ dostownie jak ciepte buleczki.
Mimo ze byt z urodzenia wschowianinem i nauczat w swoim rodzinnym mie-
Scie, znane przystowie: ,,Zaden prorok nie jest mile widziany w swojej ojczyz-
nie” (Lk 4,24), w jego przypadku si¢ nie sprawdzito — u wigkszosci swoich para-
fian znajdowal postuch i wzbudzal szacunek. Dziato si¢ tak dlatego, ze wzorem
starotestamentowych prorokow i samego Jezusa-Proroka, z moca i odwaga glo-
sit stowo Boze nie okazjonalnie, lecz przy kazdej okazji, ,,w porg i nie w porg”,
czesto wbrew $wiatu, jako niewygodna prawdg, nierzadko narazajac si¢ na drwi-
ny i szykany (por. Jr 20,8). Co ciekawe, z biegiem czasu wsrdéd wiernych ugrun-
towato si¢ przekonanie, ze ich kaznodzieja ma dar proroczy i potrafi przewidzieé
przyszto§¢. Na przyktad w kazaniu w druga niedzielg Adwentu w roku 1598
powiedziat: ,,Céz oznaczaja ptomienie ogniste, ktdre ostatnio tak czgsto bywaja
widziane? Odpowiedz: Sa one dzwonami pozarowymi naszego Pana Boga.
Ogien, ogien, ogien jest tuz tuz, o wschowianie! Kiedy nadejdzie? O podtnocy.
Kto to powiedziat? Pan Jezus u Mateusza 25,6: «Wtem o potnocy powstat krzyk:

18 Zob. D.W. Bickerich, Leben und Wirken Valerius Herbergers, dz. cyt., s. 47; thum. A. Kal-
barczyk.

19 Tamze; thum. A. Kalbarczyk.

2 Tamze, s. 48; thum. A. Kalbarczyk.
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Oto oblubieniec, wyjdzcie na spotkanie»”™!. Stowa te zostaly uznane za przepo-
wiedni¢ pozaru, ktory faktycznie wybucht jeszcze tego samego dnia o pdtnocy
1 strawil trzy czwarte miasta.

Jeszcze jednym, bardzo charakterystycznym rysem kaznodziejstwa Herber-
gera bylo to, ze nie byl jedynie nauczycielem, lecz takze §wiadkiem; jego zycie
byto §wiadectwem tego, co glosit z ambony. Zyt co prawda dostatnio, ale z umia-
rem. Potrafit si¢ jednak dzieli¢ z innymi tym, co posiadal. Czgsto wspierat bieda-
kow datkami, pozyczat pieniadze bez procentu i organizowal réznorodne akcje
charytatywne itp. Za$ podczas epidemii towarzyszyt umierajacym az do konca,
przez co zyskal sobie miano ,,pastora zadzumionych”?.

2.3. Charakterystyczne rysy kazan Herbergera

Kazania Herbergera byty — mimo ich barwnego, jedrnego i dosadnego jezy-
ka — niezwykle uduchowione, a jednoczes$nie miaty bardzo osobisty charakter
i lokalny koloryt. Ze szczegdlnym upodobaniem odwotywat si¢ w nich do aktu-
alnych wydarzen, historii Polski i Slaska, a takze wiasnych przezyé i doswiad-
czen. Najchetniej jednak nawiazywal do najblizszego otoczenia swoich parafian,
a wigec do Wschowy, ktora nazywat swoja ojczyzna — ,,Patria mea”, ,,Vaterland”.
Uwagg stuchaczy przyciagal mnogoscia obrazow, poréwnan, anegdot i legend.
W swoich mowach wykorzystywat m.in. symbole miejskie, jak np. piecze¢ miej-
ska czy — istniejacy do dzi$ — napis na budynku szkoty tacinskiej, przylegajacym
do zboru: ,,Fundamentum rei publicae recta adolescentium educatio” (Prawe wy-
chowanie mtodziezy jest fundamentem Rzeczypospolitej)>.

Herberger z tatwoscia potrafit przechodzi¢ od prozy do silnie oddziatujacej
na lud poezji. Jako cztowiek wszechstronnie wyksztalcony, oczytany, z wielkg
wprawa, ale i z fantazja interpretowat teksty biblijne, postugujac si¢ zardwno pi-
smami ojcow Kosciota, jak i literatura $wiecka. Wazniejsza jednak byla w nich
praktyczna pobozno$¢ niz dogmat. Mimo ze byt uczonym teologiem, potrafit
przemawia¢ jezykiem ludzi prostych. To wtasnie dzigki temu zyskat sobie miano
,matego Lutra” albo ,,polskiego Lutra”*. Wiele lat pézniej jego kazania porow-
nywano z kazaniami stynnego austriackiego kaznodziei doby wczesnego baroku,
augustianina Abrahama a Sancta Clara, wlasciwie Johanna Ulricha Megerlego
(1644-1709), ktory byl ogromnie ceniony za sitg i prostote jezyka — jezyka ludu
gromadzacego si¢ thumnie, aby go stucha¢, jak tez za groteskowos$¢ humoru

21'V. Herberger, Evangelische Hertz=Postilla, t. 1, Leipzig 1730, s. 12; thum. A. Kalbarczyk.

227Zob. A. Henschel, Evangelische Lebenszeugen des Posener Landes aus alter und neuer Zeit,
dz. cyt., s. 112-114.

2 Zob. D.W. Bickerich, Leben und Wirken Valerius Herbergers, dz. cyt., s. 42-43.

2 7Zob. A. Henschel, Evangelische Lebenszeugen des Posener Landes aus alter und neuer Zeit,
dz. cyt., s. 106-107; A. Nowakowski, Wschowa i ziemia wschowska w dawnej Polsce (do roku
1793), Bialystok 1994, s. 125.
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i prostolinijno$¢ w napominaniu wiernych niezaleznie od stanu. Podobnie jak ka-
zania Herbergera, jego mowy byly raz szorstkie, raz dowcipne, a innym razem
wznioste i wzbudzajace podziw?.

Herberger interpretowat teksty biblijne — tak samo jak Luter — zgodnie z za-
sada: nihil nisi Christus praedicandus. Jeden z pdzniejszych teologow wilozyt
Herbergerowi w usta nieco zmodyfikowany wers Owidiusza: Quicquid conabar
dicere, Jesus erat (Wszystkim, co staratem si¢ powiedzie¢, byt Jezus”). To zda-
nie wyraza nie tylko kaznodziejstwo Herbergera, lecz takze jego duchowo$¢®.

2.4. Postylle i inne drukowane zbiory kazan Herbergera

Wiemy z cala pewnoscia, ze wielu stuchaczy spisywato kazania Herbergera,
a ich notatki krazyly wérod licznego grona zainteresowanych. Natomiast sam
Herberger wydawat swoje teksty drukiem — gléwnie w postaci modnych wow-
czas postylli. Pierwszym jego opublikowanym kazaniem byla mowa pogrzebo-
wa — niejako pomnik na papierze — poswigcona Leonhardowi Krentzheimowi.

W 1613 roku ukazala sig pierwsza z jego tzw. postyll serdecznych: Evange-
lische Herzpostille, komentujaca perykopy ewangelijne. Druga za§ — objasniaja-
ca perykopy nowotestamentowych listow, epistot — Epistolische Herzpostille —
ukazata si¢ drukiem juz po $mierci Herbergera w 1693 roku. Obie przez ponad
200 lat cieszyly si¢ ogromna popularnoscia i doczekaly si¢ w sumie 20 wydan.

W okresleniu serdeczna dochodzi do gltosu swoista ,,teologia serca”, wy-
petiajaca wszystkie kazania Herbergera. We wstgpie do pierwszej z wymienio-
nych postylli napisat:

Ludzie serdeczni sa najlepszymi ludzmi pod stoncem; za$ serdeczni chrzescijanie sa
sercem chrzescijanstwa. Wierni duszpasterze wszystko to, co mowia i pisza, najpierw
rozwazaja gleboko w swoim sercu, i dopiero wtedy to, co ich wtasne serca koi, po-
ciaga i karmi, glosza swoim wiernym. I tak dzigki tasce Bozej prawdziwym okazuje
si¢ powiedzenie: Dobre kazanie wychodzi z serca i do serca wchodzi®’.

Kazania Herbergera bardzo przypominaja kordialne, pelne ojcowskiej troski
homilie $w. Grzegorza Wielkiego?.

Uzupehieniem postyll serdecznych byty pomniejsze traktaty, sposréd kto-
rych trzeba wymieni¢ na pierwszym miejscu jeszcze jedna postylle, tzw. Stop-
pelpostille (niem. die Stoppel znaczy $ciern), ktéra ukazata si¢ drukiem dopiero
w 1715 roku. Komentuje ona teksty nowotestamentowe, ktore nie byly odczyty-
wane podczas nabozenstw. Jest ona jakby ,,Scierniskiem”, na ktorym po zniwach

% Zob. K. Panu$, Zarys historii kaznodziejstwa w Kosciele katolickim, cz. 1. Kaznodziejstwo
w Kosciele powszechnym, Krakow 1999, s. 301-303.

% Zob. D.W. Bickerich, Leben und Wirken Valerius Herbergers, dz. cyt., s. 37.

2 Tamze, s. 52; thum. A. Kalbarczyk.

2 Zob. K. Panu$, Zarys historii kaznodziejstwa w Kosciele katolickim, dz. cyt., s. 118.



240 ADAM KALBARCZYK

zebrano jeszcze wiele dorodnych ktoséw. Zawarte w niej komentarze napisane
sa rowniez w tonacji serca.

Wielka warto$¢ ma tez obszerny, bo skladajacy si¢ z siedmiu tomow, zbior
kazan pogrzebowych (niem. Leichenpredigten) Herbergera, ktory zostat wydany
za jego zycia w Lipsku w 1610 roku, pod tytutem Trauerbinden (Wstegi Zatob-
ne). Zamieszczone w nim kazania zastuguja z homiletycznego punktu widzenia
na szczeg6lna uwage, gdyz stanowia bardzo ciekawe powiazanie tekstu biblijne-
go z watkami osobistymi, zyciowymi do$wiadczeniami zmarlej osoby, jej sposo-
bu myslenia, ulubionych powiedzonek, a nawet jakich$ drobnych, z pozoru nie-
istotnych wydarzen w jej zyciu. Byly dos¢ dlugie (nawet na pogrzebie dziecka,
ktore zyto tylko kilkanascie godzin), sktadaty si¢ z eksplikacji tekstu biblijnego
i applicatio — czyli odniesienia stowa Bozego do zycia zmartego i obecnych na
jego pogrzebie wiernych.

Kazania te przeobrazaty si¢ tez czgsto w nauki stanowe. Kiedy zmarl np.
mlynarz, a na jego pogrzebie gromadzili si¢ licznie jego towarzysze rzemiosta,
glosit kazania dla mlynarzy. Podobnie rzecz miata si¢ z adwokatami, balwierza-
mi, sukiennikami czy murarzami, a nawet z prostymi rolnikami. Pozwalat sobie
nawet na gry stowne nawiazujace do nazwisk czy imion zmartych osob, np. na
pogrzebie niejakiego Hirta (niem. Hirt — pasterz) podkreslal, ze ,Jezus jest pa-
sterzem Izraela” (Ps 80); na pogrzebie zmartego o nazwisku Wende (niem. sich
wenden — zwracac sig) postuzyt si¢ tekstem z Izajasza: ,,Do mnie si¢ zwrdccie,
wszystkie krance ziemi, abyscie byty zbawione” (Iz 45,22); gdy za$ odprowa-
dzat do grobu niewiaste o imieniu Dorothea, w kazaniu zr¢cznie wykorzystal jego
znaczenie — dar Boga®.

Zarowno w postyllach, jak i kazaniach pogrzebowych znéw w catej rozciag-
losci uwidacznia si¢ podstawowy motyw kaznodziejstwa Herbergera: nie chce
glosi¢ 1 nie glosi w nich niczego innego jak tylko Jezusa Chrystusa, swego uko-
chanego Zbawiciela.

3. Herberger jako wzor dla kaznodziejow

Jednym z pierwszych kaznodziejow, na ktoérego znaczny wplyw wywarly
kazania i postylle Herbergera, byt ks. Samuel Dambrowski (1577-1625), repre-
zentant polskiego luteranizmu, pastor w Poznaniu. Wplyw ten jest widoczny
w jego postylli Kazania albo wyklady porzadne swietych Ewangelii niedzielnych®.
Podobnie jak postylle Herbergera, nawiazywata ona pod wzgledem uktadu, za-
kresu tematycznego kazan i ich konstrukcji do najdawniejszej postyllografii lu-

» Zob. D.W. Bickerich, Leben und Wirken Valerius Herbergers, dz. cyt., s. 51-52.
30 Zob. J. Szeruda, Herberger Walery, dz. cyt., s. 64.
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teranskiej z czaso6w Lutra i Melanchtona. Co prawda ton wypowiedzi Dambrow-
skiego jest znacznie tagodniejszy, ,,oscylujacy miedzy spokojnym wzruszeniem
a wybuchami namigtnos$ci’™!, ale tak samo jak Herberger dociera on swoimi
kazaniami do szerokich rzesz sluchaczy i czytelnikow — zarowno do prostego
cztowieka, chetnie shuchajacego pouczajacych, dowcipnych powiastek, jak
i $wiattego cztowieka, chcacego poglebic¢ swoja wiedze, zapoznaé si¢ z nauka sta-
rozytnych i sredniowiecznych myslicieli.

W czym zatem wspotczesni kaznodzieje mogliby lub powinni nasladowaé
Herbergera? Przede wszystkim w umitowaniu stowa Bozego; Pismo Swigte musi
by¢ dla nich tak samo jak dla Herbergera ,,najpigkniejszym i najukochanszym
ogrodem™?, w ktorym przechadzaja si¢ kazdego dnia z najwigksza przyjemno-
$cia®; w konsekwentnym, wiernym stosowaniu zasady: nie glosi¢ w kazaniach
niczego innego, jak tylko Jezusa Chrystusa, ukrzyzowanego Zbawiciela (por.
1 Kor 2,2); w byciu zawsze — az do $mierci — gorliwym, niestrudzonym, bez-
kompromisowym, odwaznym, tworczym i radosnym $wiadkiem Ewangelii —
zwlaszcza ze dzisiaj, ,,rozbijajac kijem twarda bryle ziemi”, kaznodzieje coraz
czegsciej — tak jak Herberger — ,,natrafiajg na gniazdo szerszeni”. Moga go ponad-
to nasladowa¢ w mistrzowskim laczeniu w kazaniach tworzywa teologicznego
z tworzywem antropologicznym, stowa Bozego i wszystkich ludzkich ,,dziennych
spraw”; w duszpasterskiej, niekiedy heroicznej, trosce o wszystkich ,,zadzumio-
nych” naszych czasow; w poshugiwaniu si¢ w kazaniach j¢zykiem prostym, ob-
razowym, barwnym; jezykiem zyciowych doswiadczen stuchaczy, gdyz tylko
wtedy dostrzega oni zwiazek migdzy stowem Bozym a ich codziennym Zzyciem;
W uprawianiu na ambonie i w duszpasterstwie tej jakze potrzebnej takze w na-
szych czasach ,.teologii serca”; w byciu kaznodziejami serdecznymi, kto-
rzy glosza to, co sami w swoim sercu dogltebnie rozwazyli, co pociaga, koi i kar-
mi ich wlasne serca; wszak tylko to wchodzi do serca, co z serca wychodzi**.
Mogliby wreszcie bra¢ z niego przyktad w tworzeniu postylli — oczywiscie w no-
wej, wspotczesnej formie (np. elektronicznej) — dzi§ bowiem wielu wiernych —
podobnie jak w czasach Herbergera — szuka przystepnych komentarzy do nie-
dzielnych czy codziennych czytan liturgicznych, pragnac regularnego, bliskiego,
takze i domowego, kontaktu ze stowem Bozym, dajacym pocieche ich skotata-
nym sercom i umocnienie na drodze ku $wigtosci w tym ,,§wiecie niestatecz-

ER]

nym”.

3UP. Fijatkowski, Waqtki polskie w dzialalnosci duszpasterskiej i tworczosci literackiej Walere-
go Herbergera, dz. cyt., s. 72.

32 D.W. Bickerich, Leben und Wirken Valerius Herbergers, dz. cyt., s. 37.

33 Por. Sobor Watykanski I, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Konstytucja dogmatyczna o Ob-
Jjawieniu Bozym, Poznan 1968, art. 25.

3 Por. Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium. O gloszeniu Ewangelii w dzi-
siejszym Swiecie, Krakow 20132, art. 142.144.
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“Little Luther” from Wschowa. Valerius Herberger (1562-1627)
— A Role Model Preacher

Summary

At the turn of the 17" century in the royal town of Wschowa lived and worked the famous
Lutheran pastor Valerius Herberger, called “little Luther” — considering his eager preaching, pastoral
activity and outstanding theological works. Deserving particular attention is his preaching, which can
be regarded as a model also for contemporary, not only Protestant, preachers. They can imitate him in
passion for the Gospel of God; in consistent and committed application of the rule that during sermons
one should proclaim nothing else but Jesus Christ — the crucified Savior; in being always — even until
death — eager, strenuous, uncompromising, brave, creative and joyful witnesses of the faith; in
masterful linking in sermons the theological elements with anthropological ones — the word of God
with human everyday puzzles; in pastoral, sometimes heroic, care of all the “plagued” of our times;
in using in one’s preaching the simple, colorful, pictorial language of listeners’ experiences; and finally
in practicing both from the pulpit and during pastoral work the “theology of the heart” which was so
characteristic of his sermons.
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Valerius Herberger, preacher, Lutheran preaching
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Valerius Herberger, kaznodzieja, kaznodziejstwo luteranskie
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Edukacja Srodowiskowa mlodziezy
na przykladzie programow nauczania religii rzymskokatolickiej

Przemiany cywilizacyjne zachodzace we wspoélczesnym $wiecie wiaza sie
z rozwojem nowych technologii informacyjnych i procesami globalizacji. Towa-
rzysza im zmiany w zakresie makrostruktury spotecznej i kulturowej. Czlowiek
uczestniczy w nowych formach aktywnos$ci spolecznej. Ma tez dostgp do innowa-
cyjnych sposobéw komunikowania si¢ z innymi osobami (np. za pomoca techno-
logii informacyjnej) oraz do nowych strategii uczenia si¢ i doskonalenia umiejet-
nosci. Pod wptywem przemian cywilizacyjnych w sposéb wyrazny zmienia si¢
sytuacja wspotczesnego czlowieka. Doswiadcza on braku stabilizacji zyciowej,
zaniku wigzi rodzinnych i spotecznych, osamotnienia, poczucia pustki aksjologicz-
nej, braku réwnowagi psychicznej. Widoczne sa przy tym choroby cywilizacyjne,
zwane chorobami XXI wieku, takie jak np. cukrzyca, nadcisnienie tgtnicze, choro-
ba wiencowa, otyto$¢, depresja. Jednoczesnie nastgpuje nadmierna eksploatacja
zasobow 1 degradacja srodowiska. W zyciu spotecznym charakterystyczne sa da-
zenia do pomniejszania lokalnych potrzeb ekonomicznych, kulturalnych i politycz-
nych na rzecz dazenia do coraz wigkszej wspotzaleznos$ci i integracji panstw, spo-
leczenstw, gospodarek i kultur, co prowadzi do ksztattowania si¢ $wiatowego
spoteczenstwa oraz zanikania kategorii panstwa narodowego i podmiotowosci
»~matych ojczyzn”. Dlatego istotna rol¢ odgrywa systematyczna edukacja Srodowi-
skowa mtodego pokolenia, podejmowana w ksztatceniu szkolnym. Tego rodzaju
edukacja wymaga szczegodlnego zainteresowania ze strony nauczycieli, ktorzy pra-
cuja z mtodzieza w gimnazjach i1 szkotach ponadgimnazjalnych. Okres mtodosci
jest bowiem czasem intensywnego poszukiwania wlasnego miejsca w spoleczen-
stwie. W tym procesie istotna role odgrywa aktywnos¢ wszystkich osob, ktore sa
zaangazowane w nauczanie i wychowanie mtodziezy. Stad tez uzasadnione wyda-
je sie twierdzenie, ze edukacji srodowiskowej nie da si¢ w pelni zrealizowa¢ bez
udzialu nauczycieli religii. Tak postawiona teza wymaga poszukiwania odpowie-
dzi na pytanie, na czym polega edukacja srodowiskowa mtodziezy w nauczaniu
religii. Interesujace sa rowniez szczegdlowe pytania: co to jest edukacja srodowi-
skowa. Jakie sa jej zalozenia programowe w nauczaniu religii adresowanym do
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miodziezy? W jaki sposob realizowac¢ t¢ edukacje¢ na lekcjach religii i w formie
zaje¢ pozalekcyjnych, organizowanych przez nauczyciela religii? W celu teoretycz-
nego opisania wyzej okreslonych zagadnien nalezy odwotac si¢ do programéw
nauczania religii w gimnazjum i szkotach ponadgimnazjalnych. Wymienione do-
kumenty programowe sa punktem odniesienia nie tylko dla nauczycieli religii, ale
réwniez dla autorow podrecznikow do nauki religii. Analizy dotyczace zatozen
programowych edukacji srodowiskowej w podrecznikach do nauki religii obejmu-
ja szerokie spectrum zagadnien, ktore wykraczaja poza zakres merytoryczny pro-
blematyki okre$lonej w tytule niniejszego opracowania. Stad tez zostang pominig-
te. Wymagaja odrebnego opracowania, ktore pozwolitoby ukaza¢, w jakim stopniu
wymogi programowe nauczania religii sa realizowane w podrgcznikach metodycz-
nych i dla ucznia.

Wokét rozumienia edukacji Srodowiskowej

Termin ,,edukacja §rodowiskowa” czesto wystepuje w literaturze pedagogicz-
nej' i socjologicznej?. Jest rowniez przedmiotem zainteresowania przedstawicieli
nauk przyrodniczych?®. Poszczegdlni badacze roznie ujmuja i interpretuja eduka-
cje srodowiskowa. Stad tez w opracowaniach z zakresu pedagogiki, przyrody
i ekologii mozna znalez¢é odmienne definicje tego terminu®. Niekiedy, takze
w nawiazaniu do katechezy, utozsamia si¢ edukacje¢ srodowiskowa z edukacja
ekologiczna’, co wydaje si¢ mato uzasadnione, zwlaszcza w odniesieniu do pro-
pozycji obecnych w pedagogice spotecznej i socjologii wychowania.

Dawniej badacze zajmujacy si¢ edukacja srodowiskowa zwracali uwage na
wielorakie aspekty opieki i wychowania $rodowiskowego®. Dlatego w definicjach

' Zob. np. J. Piekarski, U podstaw pedagogiki spolecznej, 1.6dz 2007; M. Winiarski, Rodzina
— szkota — Srodowisko lokalne. Problemy edukacji srodowiskowej, Warszawa 2000; tenze, Wspot-
praca w ramach edukacji srodowiskowej, ,,Pedagogika Spoteczna” 2007, nr 4, s. 7-22; tenze, Edu-
kacja w srodowisku lokalnym, ,,Pedagogika Spoteczna” 2011, nr 3-4, s. 21-44.

2 Zob. np. M. Karkowska, Socjologia wychowania: wybrane elementy: mechanizmy socjaliza-
¢ji i edukacja szkolna, 1.6dz 2007.

3 Zob. np. M.L. Cichocka, Edukacja Srodowiskowa jako podstawa wiedzy o Srodowisku i two-
rzenia systemu wartosci, ,.Zeszyty Naukowe Panstwowej Wyzszej Szkoty Zawodowej w Plocku.
Pedagogika” 8(2009), cz. 2, s. 87-95; M. Gerwel-Wronka, Edukacja srodowiskowa spolecznosci
lokalnych wyzwaniem dla nauczycieli i samorzqdowcow, ,,Problemy Ekologii” 11(2007), nr 6,
s. 292-293.

4 Zob. szerzej o tym np. w: M. Winiarski, Rodzina — szkola — srodowisko lokalne. Problemy
edukacji srodowiskowej, dz. cyt., s. 61-69.

5 Zob. np. D. Cichy, Edukacja Srodowiskowa — stan obecny i perspektywy, ,,Zarzadzanie
i Edukacja” 1997, nr 2-3, s. 49-64; por. A. Struminska-Doktor, Edukacja srodowiskowa w kateche-
zie szkolnej, ,,Studia Ecologiae et Bioethicae” 4(2006), s. 503-515.

6 Zob. np. R. Wroczynski, Pedagogika spoteczna, Warszawa 1974; tenze, Pedagogika spotecz-
na, jej podstawowe pojecia oraz rozwdj problematyki, Warszawa 1967.
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wypracowanych na poczatku XX wieku dostrzec mozna rézne aspekty’. Najcze-
Sciej, jak zauwaza Mikotaj Winiarski, termin ,,edukacja $rodowiskowa’ okreslat

opieke nad dzie¢mi i mlodzieza w miejscu zamieszkania; opiek¢ w osiedlu mieszka-
niowym; opieke srodowiskowa; pedagogike podworkowa (podworzowa); wychowa-
nie podworkowe; wychowanie w miejscu zamieszkania; wychowanie w osiedlu
mieszkaniowym; wychowanie srodowiskowe; dziatalno$¢ opiekunczo-wychowawcza
w $srodowisku zamieszkania, osiedlu mieszkaniowym; §rodowiskowa animacj¢ kul-
turalna; ruch kulturalny ,,mate ojczyzny”; rozszerzona dziatalno$¢ srodowiskowa pla-
cowek i organizacji spotecznych; system §rodowiskowy; tworzenie (doskonalenie)
lokalnego systemu wychowawczego; edukacj¢ rownolegla w skali lokalnej; moder-
nizacj¢ lokalnego $rodowiska wychowawczego®.

Niewatpliwie wszystkie wymienione okres§lenia wiaza si¢ z procesem opieki
1 wychowania w lokalnej spotecznosci. Posrednio wskazuja na zaspokajanie po-
trzeb zwiazanych z przynaleznoscia do spolecznosci lokalnej i aktywnym udzia-
lem w zyciu tej grupy. Odnosza si¢ rowniez do formowania postaw oraz rozwija-
nia 1 zaspokajania aspiracji kulturalnych. Za istotna uznaje si¢ modernizacjg
lokalnego $rodowiska wychowawczego poprzez tworzenie placéwek rekreacyj-
nych dla wychowankéw. Stad tez wyzej przywotane rozumienie edukacji srodo-
wiskowej zastuguje na szczeg6lna uwage osob, ktore odpowiadaja za ulepszanie
lokalnych placowek spoteczno-kulturalnych.

Kontekstom katechetycznym blizsze i bardziej znaczace wydaja si¢ znacze-
nia, ktore zaczeto nadawaé edukacji srodowiskowej w latach 90. XX wieku’.
Pierwsze rozumienie ma wezszy zakres. Edukacja §rodowiskowa utozsamiana
jest bowiem z ,,edukacja skupiona na poznawaniu, nauczaniu i popularyzowaniu
— w toku pracy szkolnej i pozaszkolnej — wiedzy o srodowisku miejscowym, jego
zyciu spotecznym, kulturalnym i przyrodniczym™'°. Drugie natomiast okreslenie
»edukacji srodowiskowej” ma szerszy zakres znaczeniowy!l. Wskazuje bowiem
na proces ksztaltowania i rozwoju kompetencji zwiazanych z dziatalnoscia po-
dejmowana w $rodowisku lokalnym, ukierunkowana na realizacj¢ miejscowych
potrzeb kulturalnych, edukacyjnych, spotecznych, politycznych!2. Chodzi tu naj-
ogolniej o aktywizacje mieszkancdéw spolecznosci lokalnych poprzez rozwijanie

" Szerzej o tym pisze np. G. Gajewska, Edukacja Srodowiskowa w przestrzeni Zyciowej dzieci
i mlodziezy, Torun 2002; M. Winiarski, Rodzina — szkota — srodowisko lokalne. Problemy edukacji
Srodowiskowej, dz. cyt., s. 61-69.

8 M. Winiarski, Edukacja Srodowiskowa, w: Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku, t. 1, red.
T. Pilch, Warszawa 2003, s. 978.

® Zob. np. W. Theiss, Edukacja srodowiskowa: zarys problematyki, ,,Problemy Opiekuficzo-
-Wychowawcze” 1996, nr 10, s. 3-9.

10'M. Winiarski, Edukacja srodowiskowa, dz. cyt., s. 979-980.

! Tamze.

12 M. Winiarski, Edukacja srodowiskowa, w: Elementarne pojecia pedagogiki spolecznej
i pracy socjalnej, red. T. Lalak, T. Pilch, Warszawa 1999, s. 80.
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swiadomosci przynaleznosci do danej spotecznos$ci lokalnej oraz doskonalenie
umiejetnosei spotecznych, dzigki ktorym poszczegodlne osoby stang sig tworczy-
mi i $wiadomymi uczestnikami zycia spotecznego. Przekaz wiedzy o $rodowi-
sku lokalnym i procesach spoteczno-kulturowych, jakie w nim zachodza, wyma-
ga powiazania z rozwijaniem umiejetnosci i formowaniem postaw'®. Stad tez
wyzej przywolane waskie i szerokie rozumienie edukacji srodowiskowej wydaje
si¢ znaczace dla nauczania religii. Pozwala uznaé, ze edukacja Srodowiskowa
polega zaréwno na popularyzacji wiedzy o spotecznosci lokalnej, jak tez na
ksztattowaniu umiejetnosci niezbednych do aktywnego i odpowiedzialnego
udzialu w zyciu spotecznosci lokalnej w celu pomnazania dobra wspdlnego.
Wartoscia tej edukacji jest stymulowanie aktywnosci uczniow do tworczego za-
angazowania na rzecz spotecznos$ci lokalnej oraz ksztattowanie podmiotowosci
mtodych 0s6b w zyciu spotecznym, kulturalnym, politycznym, ekonomicznym.

Edukacja $Srodowiskowa mlodziezy w nauczaniu religii

Dokonujac analizy obowiazujacych programoéw nauczania religii w gimna-
zjum' i szkotach ponadgimnazjalnych'®, mozna stwierdzi¢, ze problematyka edu-
kacji srodowiskowej jest obecna w nauczaniu religii. Stlusznie zostala ona zapla-
nowana w korelacji z edukacja szkolna. Odwotanie do zagadnien z zakresu
edukacji srodowiskowej pojawia sie jednak sporadycznie'é. Ma ono na celu uzu-
petnianie i integrowanie wiedzy uczniéw. Autorzy programu nauczania religii
pomijaja wspieranie mtodziezy w rozwijaniu umiejetnosci aktywnego udziatu
w zyciu spotecznosci lokalnej!’. Tym samym funkcja wychowawcza korelacji na-
uczania religii z edukacja szkolna zostaje pominigta.

13 Tamze.

14 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Pdjs¢ za Jezusem Chry-
stusem. Katecheza wyznania i rozumienia wiary. Program nauczania religii dla gimnazjum, AZ-3-
-01/10, w: Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Program nauczania
religii rzymskokatolickiej w przedszkolach i szkotach, Krakéw 2010, s. 107-138.

15 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Swiadek Chrystusa.
Katecheza swiadectwa wiary. Program nauczania religii dla liceum, AZ-4-01/10, w: Komisja Wy-
chowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Program nauczania religii rzymskokatolic-
kiej..., dz. cyt., s. 139-169; Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski,
Swiadek Chrystusa. Katecheza $wiadectwa wiary. Program nauczania religii dla technikum, AZ-6-
-01/10, w: Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Program nauczania
religii rzymskokatolickiej..., dz. cyt., s. 171-206; Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji
Episkopatu Polski, Z Chrystusem przez swiat. Katecheza Swiadectwa wiary. Program nauczania
religii dla szkoly zawodowej, AZ-5-01/10, w: Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Epi-
skopatu Polski, Program nauczania religii rzymskokatolickiej. .., dz. cyt., s. 207-223.

1o Tamze.

7 Tamze.
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W gimnazjum zaktada si¢ — gtdwnie w ramach korelacji z wiedzg o spote-
czenstwie — udzielanie uczniom pomocy we wlasciwym rozumieniu nastepuja-
cych zagadnien: cztowiek jako istota spoleczna, grupa i wigzi spoleczne, rola
wartosci w zyciu cztowieka, autorytet, narod, panstwo, prawa i obowiazki czto-
wieka wobec narodu, panstwa, prawa cztowieka'®. Kwestie te zostaja uzupet-
nione w nauczaniu sztuki'®. Autorzy programu nauczania religii zwracaja uwa-
ge na muzyke ojczysta i regionalng oraz na dzieta sztuki ojczystej*’. Brakuje
jednak wyraznego zaplanowania form aktywnosci, dzigki ktorym mtodziez be-
dzie mogta nabywac umiejgtnosci niezbedne do aktywnego, a zarazem odpo-
wiedzialnego dzialania w spolecznosci lokalnej. Pominigto motywowanie mto-
dziezy ze szkot gimnazjalnych do zachowan begdacych wyrazem troski o ,,mala
ojczyzng”.

Odmienne od powyzszego zalozenia edukacji $rodowiskowej obecne sa
w programach nauczania religii w szkotach ponadgimnazjalnych. W liceum za-
ktada si¢ m.in. ,,ukazanie problemu zakorzenienia uczniow w spotecznosciach
i wspolnotach™?!. Realizacja tego celu dokonuje si¢ m.in. podczas omawiania tre-
$ci dotyczacych $wiata, w ktorym zyje mtodziez?2. Kolejno proponowane sa ta-
kie zagadnienia, jak: dom, przyjaciele, grupa réwiesnicza, nowa klasa i szkota,
Ojczyzna, wigzi migdzyludzkie oparte na empatii*. Wiaza si¢ one wprost z sze-
roko rozumiang edukacja srodowiskowa. Shusznie zostaja uzupetione o korela-
cje z treSciami dotyczacymi $wiadomosci narodowej, znaczenia regionu dla hi-
storii panstwa, jednostki, grupy i spoleczenstwa, ktore uczniowie poznaja na
lekcjach historii i wiedzy o spoteczenstwie*'. Nawiazujac do wiedzy o kulturze,
wiedzy o spoleczenstwie i historii, proponuje si¢ ukazanie mlodziezy powiazan
migdzy Kosciotem lokalnym a kulturg regionalng oraz omowienie zabytkow kul-
tury innych wyznan chrzescijanskich w regionie”. Zagadnienia te zostaja wzbo-
gacone o chrzescijanski wymiar kultury i chrzescijanskie dziedzictwo kultury
regionalnej. Zwraca si¢ tez uwage na: (1) srodowisko naturalne i jego wpltyw na
zdrowie cztowieka; (2) kultur¢ wysoka, masowa, narodowa i regionalna; (3) sza-
cunek do jezyka ojczystego; (4) patologie zycia spotecznego; (5) problem pracy
i bezrobocia oraz demografii; (6) ,,mala ojczyzng”; (7) pomoc spoteczna udziela-

18 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Pdjs¢ za Jezusem Chry-
stusem. Katecheza wyznania i rozumienia wiary. Program nauczania religii dla gimnazjum, AZ-3-
-01/10, dz. cyt., s. 111, 113-114, 121-122, 125.

9 Tamze, s. 116.

2 Tamze.

2 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Swiadek Chrystusa.
Katecheza swiadectwa wiary. Program nauczania religii dla liceum, AZ-4-01/10, dz. cyt., s. 142.

2 Tamze.

2 Tamze, s. 142, 146-147.

% Tamze, s. 146.

% Tamze, s. 149, 160.
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na osobom starym, chorym i niepelnosprawnym?. Uczestnicy lekcji religii sa
zatem wspierani w odkrywaniu réznych aspektow zycia spolecznego, kultural-
nego i przyrodniczego w §rodowisku lokalnym. Stusznie przekaz wiedzy o wy-
zej wymienionych zagadnieniach zostal zaplanowany w ramach korelacji z wie-
dza o kulturze, wiedza o spoleczenstwie, historia, geografia, jezykiem polskim
i wychowaniem do zycia w rodzinie. Brakuje jednak zatozen, ktoére maja na celu
wspieranie uczniow liceum w rozwijaniu umiejgtnosci zwigzanych z aktywno-
$cia spoteczna w najblizszym otoczeniu.

W programie nauczania religii w technikum réwniez wyakcentowano na-
uczanie i popularyzowanie wiedzy o spotecznos$ci lokalnej?’. Proponowane w li-
ceum zagadnienia rozpisano w czteroletnim cyklu ksztalcenia. Tym samym do-
stosowano je do struktury edukacji szkolnej w technikum, co wydaje si¢ stuszne
i uzasadnione. Poszerzono zakres wiedzy o kulturze, akcentujac wartos¢ kultury
regionalnej®®. Zaplanowano tez nauczanie o dobru wspolnym oraz o uczestnic-
twie chrzeécijan w kulturze®. W ramach korelacji z podstawami przedsigbiorczo-
$ci zaproponowano ukazanie uczniom technikum znaczenia kultury w zyciu spo-
tecznym?®®. Wszystko to stuzy popularyzowaniu wiedzy o zyciu spolecznym
i kulturalnym. Sprzyja rozwijaniu $§wiadomosci przynaleznosci do spotecznos$ci
lokalnej. Ogranicza si¢ jednak do nauczania. Podobnie jak w liceum, rowniez
w programie nauczania religii w technikum pominigto wspieranie uczniow w roz-
wijaniu umiejetnosci zwiazanych z aktywnoscia spoteczna. Funkcja socjalizacyj-
na i wychowawcza edukacji srodowiskowej nie znajduje zatem naleznego miej-
sca w nauczaniu religii.

Do powyzszych wnioskéw prowadzi rowniez analiza programu nauczania
religii w szkole zawodowej. Obecne sa w nim jedynie tresci dotyczace zycia spo-
tecznego, kulturalnego i przyrodniczego®!. Zaplanowano je w ramach korelacji
z blokiem humanistyczno-spotecznym i wychowaniem do zycia w rodzinie*>. Sg
to nastgpujace zagadnienia:

moj swiat (dom, przyjaciele, grupa rowiesnicza, nowa klasa i szkota, Ojczyzna), [...]
zagrozenia zycia spotecznego, réznorodnos¢ relacji osobowych i zachowan spotecz-
nych, zasady i umiejgtnosci pracy w grupie, zasady komunikacji i empatii, organiza-

% Tamze, s. 157, 159-160, 166-167.

7 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Swiadek Chrystusa.
Katecheza swiadectwa wiary. Program nauczania religii dla technikum, AZ-6-01/10, dz. cyt.,
s. 171-206.

% Tamze, s. 174, 178, 180, 185, 189.

¥ Tamze.

3 Tamze, s. 185.

31 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Z Chrystusem przez
Swiat. Katecheza swiadectwa wiary. Program nauczania religii dla szkoly zawodowej, AZ-5-01/10,
dz. cyt., s. 207-223.

32 Tamze.
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cja czasu wlasnego — nauka, praca, wypoczynek, cztowiek istota spoleczna, podsta-
Wy rozrozniania, oceniania i wyboru wytworow kultury masowej, podstawy ksztalto-
wania i rozwijania wigzi migdzyludzkich opartych na empatii, [...] r6znorodnos¢ re-
lacji osobowych i zachowan spotecznych*.

Takie rozplanowanie korelacji §wiadczy o wyakcentowaniu w programie
nauczania religii w szkole zawodowej zagadnien, ktdre traktuja o roznych aspek-
tach zycia spolecznego, samoregulacji i samokontroli, dynamice grupy spotecz-
nej, komunikacji interpersonalnej oraz kulturze narodowej i regionalnej. Moze
przyczyni¢ si¢ do rozwoju samo$wiadomosci spotecznej oraz wzbogacania wie-
dzy z zakresu nauk spotecznych. Watpliwos¢ w propozycjach nauczania religii
w szkole zawodowej budzi wyodrebnienie przez autorow programu bloku huma-
nistyczno-spotecznego. Wydaje si¢ ono niczym nieuzasadnione. W dokumentach
oswiatowych wyraznie zaznacza si¢, ze w szkole zawodowej obowiazuje podsta-
wa programowa ksztalcenia ogdlnego dla szkoét ponadgimnazjalnych, ktorych
ukonczenie umozliwia uzyskanie §wiadectwa dojrzatosci po zdaniu egzaminu
maturalnego dla przedmiotu w zakresie podstawowym?. Tak wiec korelacja
z edukacja szkolna w szkole zawodowej powinna obejmowaé poszczegdlne
przedmioty ksztatcenia ogdlnego, takie same jak w liceum i technikum.

W zwiazku z wyzej zauwazonymi brakami w zakresie edukacji srodowiskowej
w nauczaniu religii uzasadnione wydaje si¢ stwierdzenie, ze obok przekazu wiedzy
nalezaloby zwrdci¢ uwage na wspomaganie mtodziezy z gimnazjum i ze szkot po-
nadgimnazjalnych w ksztattowaniu dojrzatych postaw spotecznych, ukonkretnionych
w odpowiedzialnos$ci, szacunku dla innych, ciekawosci poznawczej, gotowosci do
uczestnictwa w kulturze, poszanowaniu tradycji i kultury wlasnego narodu oraz re-
gionu. Nie mniej istotne wydaje si¢ motywowanie uczniow do podejmowania inicja-
tyw spolecznych i pracy zespotowej w srodowisku lokalnym. Tylko w ten sposéb
nauczanie religii moze przyczynia¢ si¢ do ksztaltowania i rozwoju kompetencji zwia-
zanych z dziatalnoscia podejmowana w srodowisku lokalnym.

Sposoby realizacji edukacji Srodowiskowej w nauczaniu religii

Przekaz wiedzy o $rodowisku lokalnym i procesach spotecznych oraz akty-
wizacja mtodziezy do udzialu w zyciu spotecznosci lokalnych wymaga, podob-
nie jak kazdy zamierzony proces korelacji w nauczaniu religii, odpowiednich

3% Tamze, s. 210, 213, 215, 219.

3 Zob. i por. Rozporzadzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 27 sierpnia 2012 r. w spra-
wie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztalcenia ogdlnego w poszczegol-
nych typach szkoét, DzU 2012 poz. 977; Rozporzadzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 27 sierp-
nia 2012 r. w sprawie podstawy programowej wychowania przedszkolnego oraz ksztalcenia
ogodlnego w poszczegodlnych typach szkot. Zatacznik nr 5. Podstawa programowa ksztalcenia ogdl-
nego dla szkot zawodowych, DzU 2012 poz. 977.
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i zréznicowanych rozwiazan metodycznych. W programie nauczania religii bra-
kuje jednak wyraznych wskazan dotyczacych edukacji srodowiskowej*. Propo-
nowane rozwiazania metodyczne dotycza organizacji lekcji religii. Zwraca si¢
przy tym uwage na wykorzystanie réznych form, metod i technik dydaktycznych
wielostronnie aktywizujacych miodziez*.

Skutecznej edukacji srodowiskowej w nauczaniu religii sprzyja niewatpliwie
metoda projektéw. Zashuguje ona na uwage zwlaszcza w gimnazjum. Uczniowie
szkot gimnazjalnych sa bowiem zobowiazani do podejmowania projektow edu-
kacyjnych w kilkuosobowych zespotach®’. Maja oni planowaé, projektowac,
opracowywac i realizowa¢ zadania edukacyjne zwiazane z podjetym problemem.
Dla edukacji srodowiskowej w nauczaniu religii istotne sa zagadnienia zwigzane
z warto$ciami chrzescijanskimi w kulturze regionalnej, uczestnictwem chrzesci-
jan w zyciu spotecznosci lokalnej, tozsamoscia wspotczesnego czlowieka, $ro-
dowiskiem spotecznym i jego wplywem na zdrowie. Uczestniczac w projekcie
edukacyjnym, uczniowie nie tylko zdobywaja wiedzg, ale rowniez rozwijaja
umiejgtnosei organizowania samodzielnej pracy, komunikowania z rowiesnika-
mi 1 nauczycielami oraz wspotdziatania w zespole. Ucza si¢ tez odpowiedzialno-
$ci 1 rozwijaja zdolnosci tworcze. Nauczyciel religii jedynie stymuluje aktywnos¢
mlodziezy. Lekcje religii staja si¢ miejscem wyzwalania tworczosci 1 wspierania
W rozwoju spotecznym.

Kluczowa role¢ w edukacji srodowiskowej odgrywaja rowniez inne metody
poszukujace, zwlaszcza problemowe i dyskusyjne. ,,Bardzo wazne jest podejmo-
wanie i wyksztatcenie dyskusji opartej na argumentach merytorycznych”® oraz
tworzenie przestrzeni do podejmowania dzialan na rzecz spolecznosci lokalne;.
Obok tradycyjnych zaje¢ lekcyjnych na szczegodlna uwage nauczyciela religii
zashuguja spotkania tematyczne ze znanymi osobami ze srodowiska lokalnego,
dziatania ekologiczne, imprezy kulturalne oraz zajgcia sportowe integrujace roz-

35 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Pdjs¢ za Jezusem Chry-
stusem. Katecheza wyznania i rozumienia wiary. Program nauczania religii dla gimnazjum, AZ-3-
-01/10, dz. cyt., s. 117-118, 126-127, 135-136; Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji
Episkopatu Polski, Swiadek Chrystusa. Katecheza $wiadectwa wiary. Program nauczania religii dla
liceum, AZ-4-01/10, dz. cyt., s. 149-150, 160-161, 167; Komisja Wychowania Katolickiego Konfe-
rencji Episkopatu Polski, Swiadek Chrystusa. Katecheza $wiadectwa wiary. Program nauczania
religii dla technikum, AZ-6-01/10, dz. cyt., s. 180-181, 189-190, 198, 204; Komisja Wychowania
Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Z Chrystusem przez swiat. Katecheza swiadectwa
wiary. Program nauczania religii dla szkoly zawodowej, AZ-5-01/10, dz. cyt., s. 215-216, 221-222.

36 Tamze.

37 Rozporzadzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 20 sierpnia 2010 r. zmieniajacego roz-
porzadzenie w sprawie warunkoéw i sposobu oceniania, klasyfikowania i promowania uczniow
i stuchaczy oraz przeprowadzania sprawdziandéw i egzaminéw w szkotach publicznych, DzU 2010
nr 156, poz. 1046.

3 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Swiadek Chrystusa.
Katecheza swiadectwa wiary. Program nauczania religii dla technikum, AZ-6-01/10, dz. cyt., s. 190.
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ne grupy miodziezy. Nie mniej istotne sa inicjatywy pozalekcyjne, zachgcajace
uczniow gimnazjum i szkot ponadgimnazjalnych do wspdlnych dziatan takie, jak:
festiwale mtodziezowe, kampanie promujace wolontariat, warsztaty plastyczne,
zajecia teatralne, warsztaty muzyczne. Tego rodzaju sposoby realizacji edukacji
srodowiskowej sprzyjaja pobudzaniu ucznidéw do samodzielnego odkrywania
wiedzy o spolecznos$ci lokalnej oraz doskonalenia umiejetnosci pracy zespoto-
wej 1 dialogu. Sa tez pomocne w rozwijaniu aktywnosci obywatelskiej. Jedno-
czesnie wspomagaja proces zaangazowania mtodziezy do aktywnego zycia spo-
tecznego i kulturalnego w spotecznosci lokalne;.

Wyzej wymienione dziatania wymagaja wzbogacenia o dialog $rodowisko-
wy 1 wspolprace nauczycieli religii z podmiotami odpowiedzialnymi za wycho-
wanie mtodziezy. Chodzi tu gtownie o swoisty sposéb bycia nauczycieli religii —
ich otwarto$¢ na innych, zrozumienie, zdolno$¢ do komunikowania si¢ z przed-
stawicielami grup spotecznych, stowarzyszen, organizacji istniejacych w regio-
nie, zaangazowanych w edukacj¢ kulturalna, ksztatcenie, wychowanie, opieke
i pomoc socjalng oraz umiejegtnos¢ pracy zespotowej. Na szczegdlna uwage za-
stuguja wspdlne inicjatywy wszystkich nauczycieli pracujacych w szkole, anga-
zujace osoby znaczace w spotecznosci lokalnej (np. samorzadowcow, pracowni-
kéw kultury, oswiaty, administracji). Rowniez wspotpraca z rodzicami ma istotne
znaczenie w rozwijaniu wsrod mlodziezy §wiadomosci przynaleznosci do danej
spotecznosci lokalnej oraz doskonaleniu umiejgtnosci spotecznych. Wymienione
sposoby edukacji srodowiskowej sprzyjaja projektowaniu i realizacji przedsig-
wzig¢ lokalnych z udzialem mlodziezy. Pozwalaja tez osobom dorostym wspdl-
nie z uczniami rozwigzywaé problemy $rodowiska lokalnego oraz kultywowaé
pozytywne tradycje regionalne zorientowane na mlodego cztowieka. Dzigki tego
rodzaju inicjatywom ma miejsce nie tylko przekaz wiedzy o spotecznos$ci lokal-
nej, ale rowniez aktywna integracja mtodziezy ze spotecznoscia lokalna.

Zakonczenie

Analizy podjete w niniejszym opracowaniu sa proba teoretycznego opisania
edukacji §rodowiskowej w konteks$cie zatozen programowych nauczania religii
w gimnazjum i szkotach ponadgimnazjalnych. Wykazaly, ze problematyka ta
zajmuje wazne miejsce w procesie integralnego nauczania i wychowania mlo-
dziezy. Koncentruje si¢ jednak na przekazie wiedzy o spotecznos$ci lokalnej.
Nauczanie o srodowisku lokalnym oraz wychowanie miodziezy do aktywnego
1 odpowiedzialnego udziatu w zyciu spotecznosci lokalnej nalezy do istotnych
obszaré6w korelacji nauczania religii z edukacja szkolna. Kwestie zwiazane
z ksztattowaniem postaw spotecznych i rozwijaniem aktywno$ci obywatelskiej
zostaja jednak pominigte w nauczaniu religii. W praktyce edukacja §rodowisko-
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wa wymaga nie tylko propagowania wiedzy o najblizszej okolicy, spotecznosci,
otoczeniu, ale takze wspierania mtodziezy w nabywaniu umiejgtnosci aktywne-
go i odpowiedzialnego udziatu w zyciu spolecznosci lokalnej. W tym kontekscie
nicuzasadnione wydaje si¢ jedynie akcentowanie w nauczaniu religii proceséw
przekazywania wiedzy o zyciu spolecznym i kulturalnym ,,matej ojczyzny” przy
jednoczesnym pomniegjszaniu elementéw wychowawczych.

Zauwazone podczas analizy braki w programie nauczania religii w gimna-
zjum i szkolach ponadgimnazjalnych sa wyzwaniem dla twércéw kolejnych
dokumentow programowych nauczania religii. Wymagaja uzupetienia o kwestie
zwiazane z rozwijaniem aktywnosci obywatelskiej mtodziezy. Potrzebne sa row-
niez zmiany we wskazaniach dotyczacych realizacji programu nauczania religii.
Wigcej uwagi nalezaloby poswigci¢ konkretnym sposobom realizacji edukacji
srodowiskowej w nauczaniu religii, stuzacym integracji réznych grup mtodzie-
zowych w spotecznosci lokalnej. Nie mniej istotne wydaja si¢ szczegdtowe kwe-
stie zwiazane ze wspolpraca podmiotéw odpowiedzialnych za przebieg edukacji
srodowiskowej i jej rezultaty. Stad tez za uzasadnione nalezy uzna¢ wypracowa-
nie (np. w formie materiatow katechetycznych lub programéw uzupetniajacych)
propozycji wspotdziatania nauczycieli religii z rodzicami, wychowawcami, samo-
rzadowcami, pracownikami kultury, o$wiaty i administracji lokalnej w zakresie
edukacji srodowiskowej. Pomoce te warto wzbogaci¢ o opracowania adresowa-
ne do duszpasterzy, ktorzy we wspolnocie parafialnej inicjuja dziatania ukierun-
kowane na wspieranie wiernych w odkrywaniu wartosci chrzescijanskich w kul-
turze regionalnej.

Wyzej wymienione propozycje z pewnoscia nie wyczerpuja wszystkich po-
trzeb edukacyjnych. Wskazuja jednak na konieczne kierunki zmian w zakresie
programowania nauczania religii w gimnazjum i szkotach ponadgimnazjalnych.
Na podstawie innowacyjnych rozwiazan mozna konstruowac¢ nowe podreczniki
i materiaty dydaktyczne.

Environmental Education of the Youth on the Example
of the Roman Catholic Religious Education Curricula

Summary

A contemporary young man witnesses the continuous strengthening of the relations and the
integration between states, communities and cultures. He participates in the processes of
globalization and the notions such as national state and “small homelands” are becoming obsolete.
Considering the above, systematic environmental education of the young generation by all teachers,
including religion teachers, seems essential.

The analyses undertaken in the article seek answers to the question of the scope of
environmental education in teaching religion to the youth. The following issues are discussed in
more detail: definition of environmental education, environmental education program framework
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in teaching religion to youth, methods of environmental education included in religion lessons.
Reference is made to the religion teaching curriculum in Polish schools. New educational
challenges are also indicated.

Keywords

teaching religion, environmental education, youth, middle school, high school,
methods of environmental education, religious education curriculum
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nauczanie religii, edukacja srodowiskowa, mlodziez, szkota gimnazjalna,
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Wyzsze Seminarium Duchowne w Radomiu

Formacja katechetow w aspekcie kanonicznym

Papiez Pawel VI w adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi pisat:

wszystkim pracownikom w ewangelizacji konieczne jest pieczotowite przygotowa-
nie, a jak najbardziej potrzebuja go ci, ktorzy oddaja si¢ postudze Stowa. [...] Wszak
wszyscy wiemy, ze sztuka mowienia ma dzisiaj bardzo wielkie znaczenie i wagg.
Jakzezby wigc kaznodzieje i katecheci mogli ja zaniedba¢? Dlatego wyrazamy usilne
zyczenie, aby w kazdym Kosciele partykularnym Biskupi nalezycie dbali o wyksztat-
cenie wszystkich ministrow Stowa'.

Przytoczone stowa potwierdzaja konieczno$¢ formacji katechetow, gdyz
»kazda dziatalno$¢ duszpasterska, ktora nie opiera si¢ w swojej realizacji na oso-
bach rzeczywiscie uformowanych i przygotowanych, naraza na niebezpieczen-
stwo swoja jakos¢. Narzedzia pracy nie moga by¢ naprawdg skuteczne, jesli nie
beda uzywane przez dobrze uformowanych katechetow’.

Przedmiotem naszego zainteresowania byto zagadnienie odpowiedniego
przygotowania nauczajacych katechezy z punktu widzenia kanonicznego. Naj-
pierw zwrocono uwage na konieczno$¢ formacji katechetow, z kolei zostala na-
swietlona kwestia podmiotoéw odpowiedzialnych za przygotowanie katechetow,
wreszcie omowiono zagadnienie odnoszace sig¢ do charakteru i tresci przygoto-
wania katechetow, jak rowniez szkot dla katechetow.

1. Potrzeba formacji katechetow

Kazdy system pedagogiczny do dobrego ksztalcenia i wychowania wymaga
dobrego nauczyciela-wychowawcy. Podobna role przypisuje si¢ katechecie za-

! Paulus PP. VI, Adhortatio Apostolica, De evangelizatione in mundo huis temporis, Evangelii
nuntiandi, (8 decembris 1975), nr 73, ,,Acta Apostolicae Sedis” (odtad AAS) 68(1976), s. 5-76,
tekst polski: ,,Chrzescijanin w Swiecie” 8(1976), s. 20-56, (odtad: EN); por. J. Fuentes, Comenta-
rio al can. 780, w: A. Marzoa, J. Miras, R. Rodriguez-Ocana (red.), Comentario exegético al Codi-
go de Derecho Candnico, t. 3, cz. 1, Pamplona 20023, s. 159-160.

2 Congregazione per il Clero, Direttorio Generale per la Catechesi (15 agosto 1997), nr 234,
Citta del Vaticano 1997, tekst polski: Kongregacja ds. Duchowienstwa, Dyrektorium ogélne o ka-
techizacji, Poznan 1998, (odtad: DOK).
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réwno w prowadzonym procesie katechetycznym, jak i w rozwoju wiary kate-
chizowanych?®. Redaktorzy Directorium catechisticum generale z 1971 roku przy-

pominaja, ze ,,najszlachetniejsze [...] przymioty ludzkie i chrzescijanskie kate-

chety bardziej gwarantuja owocno$¢ katechezy anizeli wyszukane metody™.

Niska jakos¢ ma nauczanie katechetyczne prowadzone przez nieodpowiednio
uformowanych i Zle przygotowanych katechetéw?.

Formacja zmierza do uczynienia z katechety wychowawcy cztowieka i zycia
ludzkiego w wierze®, troszczy si¢ o uzdolnienie nauczajacych do przekazywania
Ewangelii, osiaga swoj szczyt i centrum, gdy zdobywa si¢ odpowiedzialno$é¢
i zdolnos$¢ do przekazywania ewangelicznego oredzia’. Dodaé nalezy, ze forma-
cja do postugi katechetycznej dzieli si¢ na poczatkowa (podstawowa) i stata (per-
manentna)®.

Prawodawcy koscielni, rozumiejac potrzebe i konieczno$¢ odpowiedniego
przygotowania katechetow, wielokrotnie zwracaja uwagg na odpowiednig forma-
cje katechizujacych i domagaja si¢ jej’. Na koniecznos¢ przygotowania do po-
stugi w katechezie wskazuje kan. 780 Kodeksu Prawa Kanonicznego, gdzie usta-
wodawca poleca ordynariuszom miejsca trosk¢ o odpowiednie przygotowanie
katechetow do wlasciwego wypemiania ich zadania'®, jak rowniez kan. 256 § 1,

3 Por. J. Szpet, Dydaktyka katechezy, Poznan 1999, s. 263.

* Directorium Catechisticum Generale (11 aprilis 1971), nr 71, Citta del Vaticano 1971, tekst
polski ,,Wiadomosci Archidiecezjalne Warszawskie” 63(1973), nr 2, s. 37-112 (odtad: DCG).

3> Por. DOK, nr 234; por. A. Urru, La funzione di insegnare della Chiesa. Nella legislazione
attuale, Roma 2001, s. 71.

¢ Por. Joannes Paulus P.P. II, Adhortatio Apostolica, Catechesi tradendae (16 octobris 1979),
nr 22, AAS 71(1979), 1277-1340, tekst polski: Katecheza po Soborze Watykanskim II w Swietle
dokumentow Kosciota, W. Kubik (red.), cz. II, Warszawa 1985, s. 146-217, (odtad: CT).

7 Por. DOK, nr 235.

8 Nalezy ,,odpowiednio organizowaé formacje katechetow w tym, co dotyczy tak formacji
podstawowej, jak i statej” — DOK, nr 233; ,.trzeba bedzie zwroci¢ uwagg na formacje¢ katechetycz-
na prezbiterdw, tak w planach studiéw w formacji seminaryjnej, jak i w okresie formacji stalej” —
DOK, nr 234; ,,biskup powinien takze zatroszczy¢ sig [...] na pierwszym miejscu, o wtasciwa licz-
be katechetéw wspieranych przez skuteczng strukturg diecezjalna, ktora zatroszczy si¢ o odpowied-
nig formacjg katechetow, zarowno podstawowa, jak 1 permanentna” — Congregaticio pro Episcopis,
Direttorio per il ministero pastorale dei vescovi (22 febbraio 2004), nr 128, Citta del Vaticano 2004,
tekst polski: Kongregacja do spraw Biskupdw, Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupow ,, Apo-
stolorum Successores”, Kielce 2005, (odtad: AS); por. DOK, nr 11, 247, DCG, nr 110, kan. 780,
228 § 1,229 § 2-3,231 § 1,256 § 1.

 Katecheta jest to wierny, ktory w sposob bezposredni realizuje nauczanie katechetyczne.
Kazdy wierny moze by¢ katecheta w dwu odrgbnych formach: jako dziatajacy na swoja wiasna
odpowiedzialnos¢ albo na podstawie misji do katechizowania, ktérej udziela mu kompetentna wta-
dza koscielna. Ten drugi rodzaj katechetow jest wlasciwy dla katechezy publicznej 1 urzgdowe;j
Kosciota. Przedmiotem rozwazan w niniejszym artykule sa katecheci urzgdowi. Por. J. Fuentes,
Comentario al can. 780, dz. cyt., s. 157.

10 Zob. kan. 773, 775 § 111 3, 778, 229 § 1 i 3; por. J. Fuentes, Comentario al can. 780, dz.
cyt., s. 160; por. S. Fundowicz, Obowiqzki i uprawnienia wiernych swieckich w realizacji misji
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gdzie zawarto postanowienie: ,,nalezy pilnie poucza¢ alumnow w tym, co w szcze-
gblny sposob jest zwiagzane ze swigtym postugiwaniem, zwlaszcza w umiejgtno-
$ci katechizowania”.

Posrednio na wspomniana formacj¢ wskazuje kan. 231 § 1, w mysl ktorego
»Swieccy, ktorzy na state lub czasowo poswigcaja si¢ postudze Kosciota, obowia-
zani sa zdoby¢ odpowiednia formacj¢ potrzebna do wlasciwego wykonywania
swego zadania, by ja spetniali §wiadomie, umiejetnie i pilnie”!!.

O koniecznosci przygotowania pracownikow katechezy stanowity takze
schematy do Kodeksu Prawa Kanonicznego. Kanon 32 schematu z 1977 roku
zawiera w tej sprawie nastepujace postanowienie: ,,ordynariusze miejsca powin-
ni zatroszczy¢ si¢ o to, azeby ci, ktorzy sa posytani do katechizacji otrzymali
odpowiednie przygotowanie do podjecia tego zadania”?. Podobnie potrzebe
ksztatcenia katechizujacych widza redaktorzy schematéw kodeksu z 1980"?
i 1982 roku'.

Takze pozakodeksowe normy kanoniczne przypominaja obowiazek formacji
katechetow. Dyrektorium ogolne o katechizacji zawiera nastgpujace postanowie-
nie: ,,w celu wlasciwego funkcjonowania postugi katechetycznej w Kosciele par-
tykularnym pierwszorzgdne znaczenie nadaje si¢ odpowiedniemu duszpasterstwu
katechetow. Trzeba wigc staraC sig, aby: odpowiednio organizowac formacjg ka-
techetoéw w tym, co dotyczy tak formacji podstawowej, jak i statej”®>. Roéwniez
autorzy Directorium catechisticum generale podkreslaja konieczno$¢ ksztatcenia
katechetow, gdyz same pomoce katechetyczne nie beda skuteczne, o ile beda
korzysta¢ z nich katecheci, ktérzy nie sa odpowiednio przygotowani'®,

Na koniecznos¢ formacji gloszacych oredzie katechetyczne wskazuje tez
Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupow w nastgpujacych stowach: ,,biskup
powinien takze zatroszczy¢ si¢ na pierwszym miejscu [o] wlasciwa liczbe kate-
chetow wspieranych przez skuteczna strukture diecezjalna, ktora zatroszczy sig
o odpowiednia formacj¢ katechetow, zarowno podstawowa, jak i permanentna,
tak by oni sami stali si¢ zywa katecheza”’.

nauczycielskiej Kosciota, w: J. Krukowski, S. Fundowicz, M. Sitarz (red.), Zadanie nauczycielskie
Kosciota wobec wyzwan XXI wieku, Radom 2010, s. 105.

' Por. A. Urru, La funzione di insegnare, dz. cyt., s. 72.

12 Pontificia Commissio Codici Turis Canonici Recognoscendo, Schema canonum libri III De
ecclesiae munere docendi, Citta del Vaticano 1977, tekst polski: ,,Posoborowe Prawodawstwo
Koscielne” t. 11, z. 1, nr 21077-21259, s. 286-328.

B3 Schema Codicis Iuris Canonici, Citta del Vaticano 1980, can. 735.

14 Codex Iuris Canonici, Schema novissimum iuxta placita Patrum Commissionis emendatum
atque Summo Pontifici praesentatum, Citta del Vaticano 1982, can. 780.

5 DOK, nr 233. W nr 223 DOK poleca biskupowi troske o katechizacjg i o stosowne przygo-
towanie katechetow.

1o Por. DCG, nr 108; por. C. Romero, La catequesis en el Cédigo de Derecho Candnico, ,Efe-
mérides Mexicana” 6(1988), nr 17, s. 209.

7 AS, nr 128.
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Z kolei Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanow wskazuje, ze ,,prezbiter,
jako wspotpracownik Biskupa i postany przez niego [...] szczegdlng troska po-
winien otoczy¢ poczatkowa i stata formacje¢ katechetow [...]. W miar¢ mozliwo-
Sci kaptan powinien by¢ katecheta katechetow, tworzac z nimi prawdziwa wspol-
note uczniow Pana, stuzaca za punkt odniesienia dla katechizujacych”!®.

Wreszcie Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis ustala, ze ,,nalezy tez
zapewni¢ alumnom formacjg $cisle pastoralna, dostosowana do ré6znych uwarun-
kowan regionalnych. [...] Formacja ta winna si¢ odnosi¢ przede wszystkim do
umiejetnosci katechizowania [...]7"Y, a takze ,,uwzgledniwszy potozenie Semina-
rium, liczbg alumnéw i inne okolicznosci, nalezy organizowaé w ciagu roku
szkolnego ¢wiczenia, ktore wtedy wydaja si¢ bardziej stosowne, jak: katechiza-
cja [...]"%.

2. Podmioty odpowiedzialne za przygotowanie katechetow

Wedtug kan. 774 § 1 Kodeksu Prawa Kanonicznego wszelkie nauczanie ka-
techetyczne musi dokonywac¢ si¢ pod kierownictwem prawowitej wiadzy kosciel-
nej. Jest jasne, ze takze formacja do postugi katechetycznej podlega kompetent-
nemu autorytetowi koscielnemu. Lecz o kogo chodzi w wyrazeniu ,,prawowita
wladza koscielna” z kan. 774 § 1? Trzeba stwierdzi¢, ze owa ,,prawowita wladza
koscielng” jest Stolica Apostolska na ptaszczyznie migdzynarodowej jako naj-
wyzszy moderator catej katechizacji w Kosciele powszechnym, nastgpnie konfe-
rencja biskupéw na plaszczyznie narodowej (krajowej, regionalnej), biskup die-
cezjalny albo ordynariusz miejsca w diecezji, proboszcz w parafii?!, rektor
seminarium duchownego i wykladowcy, zwlaszcza katechetyki, przetozeni za-
konni, stowarzyszen zycia apostolskiego oraz instytutow §wieckich.

W Kosciele powszechnym odpowiedzialno$¢ za przygotowanie katechetow
ponosi Stolica Apostolska (Stolica Swigta), przez ktora nalezy rozumieé ,,nie tyl-
ko Biskupa Rzymskiego, lecz takze — o ile nie wynika co innego z natury rzeczy
Iub z kontekstu — Sekretariat Stanu, Rad¢ Publicznych Spraw Kosciota, jak row-
niez inne instytucje Kurii Rzymskiej”?2. Na mocy motu proprio Fides per doctri-

18 Congregatio pro Clericis, Direttorio per il ministero e la vita dei Presbiteri “Tota Ecclesia”
(31 gennaio 1994), nr 47, Citta del Vaticano, 1994, tekst polski: Kongregacja ds. Duchowienstwa,
Dyrektorium o postudze i Zyciu kaptanéw, Citta del Vaticano 1994.

19 Sacra Congregazione per L’educazione Cattolica, Ratio fundamentalis institutionis sacerdo-
talis (6 ianuarii 1970 r.), AAS (1970), s. 321-384, editio apparata post Codicem iuris canonici pro-
mulgatum (19 marzo 1985), nr 94, Citta del Vaticano 1985, (odtad: Ratio fundamentalis).

20 Tamze, nr 98.

2l Por. C. Romero, La catequesis, dz. cyt., s. 210.

22 Kan. 361.
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nam z 16 stycznia 2013 roku® papieza Benedykta X VI sprawy zwiazane z kate-
cheza, a wigc 1 kwestia formacji katechetow, zostaty podporzadkowane nowej
dykasterii Kurii Rzymskiej utworzonej 21 wrzesnia 2010 roku, mianowicie Pa-
pieskiej Radzie ds. Nowej Ewangelizacji (Yac. Pontificium Consilium de Nova
Evangelizatione Promovenda)*.

Kanon 775 § 1 odnosi si¢ do przepiséw tyczacych si¢ katechezy wydawa-
nych przez Stolice Apostolska, ktorych ma przestrzega¢ biskup diecezjalny®.
Takie normy dotyczace formacji katechetow znajduja si¢ przede wszystkim
w Direttorio Generale per la Catechesi w numerach 233-252%, Przepisy odno-
szace si¢ do przygotowania katechetow znajduja si¢ takze w Directorium cate-
chisticum generale w nr. 108-115.

Kolejnym podmiotem odpowiedzialnym za przygotowanie katechetéw, lecz
na plaszczyznie krajowej (narodowej, regionalnej), jest konferencja biskupéw.
Kanon 775 § 3 postanawia, ze ,,przy Konferencji Episkopatu mozna powotaé
urzad katechetyczny, ktorego glownym zadaniem byloby $wiadczenie pomocy
poszczegblnym diecezjom w sprawach katechezy”*’. Z pewnoscia w ramach ,,po-
mocy poszczegdlnym diecezjom w sprawach katechezy” bedzie si¢ miescita
kwestia przygotowania katechizujacych?.

Referat katechetyczny Iub Osrodek Krajowy ds. Katechezy przy Konferencji Episko-
patu pelni dwie funkcje: stuzy potrzebom katechetycznym, ktére dotycza wszystkich

2 Opublikowanym w wydaniu codziennym ,,L”Osservatore Romano” z dnia 26 stycznia 2013 r.

* Dotychczas sprawy zwiazane z katecheza nalezaty do kompetencji Kongregacji ds. Ducho-
wienstwa. Wedlug konstytucji apostolskiej Pastor Bonus wymieniona Kongregacja miata czuwac
nad wilasciwa realizacja formacji katechetycznej. Joannes Paulus P.P. II, Constitutio Apostolica
Pastor Bonus, (28 iulii 1988), art. 94, AAS 80 (1988), s. 841-912. Direttorio Generale per la Ca-
techesi przypomina, ze Kongregacja ds. Duchowienstwa ,,czuwa, aby formacja katechetyczna byta
prowadzona w poprawny sposéb” — DOK, nr 271; por. DCG, nr 134; por. C. Romero, La cateque-
sis, dz. cyt., s. 211.

35 Na biskupie ciazy odpowiedzialnos¢ za ksztattowanie katechezy diecezjalnej, wedlug norm
i zasad wydanych przez Stolicg Apostolska” — AS, nr 128.

W Dyrektorium o postudze i zZyciu kaplanéw (dokumencie wydanym przez Kongregacjg ds.
Duchowienstwa), czytamy, ze ,,prezbiter [...] szczegdlna troska powinien otoczy¢ poczatkows i sta-
Ia formacje katechetow” — Congregatio pro Clericis, Direttorio per il ministero e la vita dei Presbi-
teri “Tota Ecclesia”, dz. cyt., nr 47.

77 Urzad katechetyczny, ktory mozna utworzy¢ w tonie konferencji biskupiej, jest nieobowiaz-
kowy, to znaczy moze, lecz nie musi by¢ utworzony, i jesli si¢ go powota do istnienia, to jego misja
jest jedynie pomoc biskupom diecezjalnym w trosce o katechizacjg. Por. C. Romero, La catequesis,
dz. cyt., s. 211; zob. J. Krukowski, Kompetencje konferencji biskupow w zakresie realizacji zadania
nauczycielskiego Kosciota, w: Zadanie nauczycielskie Kosciofa..., dz. cyt., Radom 2010, s. 58.

2 W schemacie ks. ITII KPK z 1977 widniat nastgpujacy zapis: ,,Zachowujac normy wydane
przez Stolicg Apostolska, jak rowniez uzgadniajac z nig swoje propozycje, Konferencje biskupow
winny wyda¢ dla wlasnego terytorium normy dotyczace katechizacji” — Schema canonum libri III
De ecclesiae munere docendi z 1977, can. 26. Zapis ten nie pojawia si¢ jednak w schematach
7 1980 1. (zob. can. 730 § 2-3) i z 1982 1. (can. 775 § 2-3).
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diecezji danego terytorium. Zajmuje si¢ publikacjami, ktére maja zasigg narodowy,
kongresami narodowymi, wspotpraca ze srodkami spotecznego przekazu i w ogole
wszystkimi pracami oraz zadaniami, ktore przekraczaja mozliwosci poszczegodlnych
diecezji lub regionu

oraz ,,shuzy diecezjom i regionom w rozpowszechnianiu informacji i programéw
katechetycznych, aby koordynowa¢ dziatanie i pomagac diecezjom mniej rozwi-
nietym w dziedzinie katechezy”?. Cho¢ cytowany passus Direttorio generale per
la catechesi nie mowi wyraznie o formacji katechetow, to nie ulega watpliwosci,
ze w stwierdzeniu, iz ,,Referat katechetyczny lub Osrodek Krajowy ds. Kateche-
zy przy Konferencji Episkopatu stuzy potrzebom katechetycznym, ktoére dotycza
wszystkich diecezji danego terytorium”, miesci si¢ takze w okreslonym zakresie
przygotowanie katechetow. Natomiast wyraznie o konferencji biskupow w spra-
wie ksztalcenia katechetow wspomina Directorium Catechisticum Generale
W nastgpujacym postanowieniu:

na pierwszym miejscu nalezy si¢ zatroszczy¢ o formacjg tych, ktorzy prowadza dziatal-
nos¢ katechetyczng obejmujaca swym zasiggiem caty kraj. Troska o te sprawy spoczy-
wa na Konferencjach Biskupich. Jednakze formacja oséb kierujacych poczynaniami
katechetycznymi w skali krajowej powinna si¢ z kolei przedtuza¢ w formacji oséb pro-
wadzacych dziatalno$¢ katechetyczna na terenie regionu i diecezji. Owszem, ma by¢
jakby jej naturalnym uzupelnieniem i kontynuacja. To drugie zadanie nalezy do Konfe-
rencji Biskupich regionalnych, gdy takie istnieja lub do poszczegdlnych biskupow?.

Trzeba doda¢, ze w mysl kan. 774 § 1 konferencja biskupéw jest niewatpliwie
owa prawowita wladza koScielna kierujaca katecheza, w tym takze przygotowa-
niem do pracy w katechezie. Oczywiscie konferencja biskupow petni jedynie funk-
cj¢ pomocniczg odnosnie do ksztatcenia katechetow, poniewaz zasadniczo odpo-
wiedzialno$¢ za te kwestie w diecezji spada na biskupa diecezjalnego®'.

Najwazniejszym podmiotem odpowiedzialnym za przygotowanie do pracy
w katechezie jest biskup diecezjalny i zréwnani z nim w prawie®. ,Biskup die-
cezjalny powinien troszczy¢ si¢ o to, by pilnie wypetniano przepisy kanonow,
dotyczace postugi stowa, zwlaszcza [...] nauczania katechetycznego™**. Prawo-
dawca kodeksowy wyraznie zobowiazuje ordynariuszy miejsca do troski o od-
powiednie przygotowanie katechetow do wilasciwego wypehiania ich zadania
i podkresla znaczenie tej powinnosci ordynariuszy**. Warto doda¢, ze pod nazwa

2 DOK, nr 269.

3 DCG, nr 108; por. tamze, nr 109.

31 Por. tamze, nr 108.

32 Por. kan. 368; por. Z. Grocholewski, ,, Munus docendi” biskupa, ,,Prawo — Administracja —
Kosciot” 5(2001), nr 1, s. 24.

3 Kan. 386 § 1; por. C. Romero, La catequesis, dz. cyt., s. 212.

3% Por. kan. 780.
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ordynariusz miejsca rozumiani sg w prawie, oprocz biskupa rzymskiego, biskupi
diecezjalni oraz inni, ktérzy — choéby tylko czasowo — sg przelozonymi Kosciota
partykularnego lub wspolnoty do niego przyréwnanej zgodnie z przepisem kan.
368, jak réwniez ci, ktorzy w nich maja ogolna wykonawcza wladzg zwyczajna,
mianowicie wikariusze generalni i biskupi®.

Posrednio o odpowiedzialnosci biskupa diecezjalnego i innych ordynariuszy
miejsca dotyczacej omawianej kwestii stanowi kan. 773, w mysl ktorego ,,wltasnym
i powaznym obowiazkiem, zwlaszcza duszpasterzy, jest troska o katechizacje ludu
chrzescijanskiego™®. To wlasnie wspomniani hierarchowie sa w sensie $cistym
duszpasterzami, ktdrzy winni troszczy¢ si¢ o ksztalcenie katechizujacych.

Direttorio per il ministero pastorale dei vescovi mOéwi expressis verbis, 7e
»gtownym zadaniem biskupa, obok nauczania, jest promowanie zywej i efektyw-
nej katechezy. Biskup powinien takze zatroszczy¢ sig [...] na pierwszym miejscu
[o] wlasciwa liczbeg katechetow wspieranych przez skuteczna strukturg diecezjal-
na, ktora zatroszczy si¢ o odpowiednia formacje katechetow, zarowno podstawo-
wa, jak i permanentng”’.

Na pierwszorzedna role biskupa diecezjalnego w ksztatceniu katechetow
wskazuje nastepujaca dyspozycja Direttorio generale per la catechesi:

troska o katechizacj¢ powinna prowadzi¢ biskupa do podjgcia ,,najwyzszego kierow-
nictwa katechizacji w Kosciele partykularnym”, co zaktada migdzy innymi: [...] za-
troszczy¢ si¢ o stosowne przygotowanie katechetdw do ich zadan, tak zeby mieli
doktadna znajomos$¢ nauki Kosciota oraz zasad psychologii, a wiedz¢ pedagogiczna,
aby opanowali teoretycznie i praktycznie®.

W sposob szczegdlny biskup winien troszczy¢ si¢ o formacj¢ katechetyczna
poprzez utworzenie w diecezji wydziatu katechetycznego, ktorego istnienie jest
obowiazkowe. Na ten temat mowi Directorium catechisticum generale:

Dekretem Provido sane zostal ustanowiony diecezjalny Referat Katechetyczny, kto-
rego zadaniem jest kierowanie cala dzialalnoscia katechetyczna. Tego rodzaju Refe-
rat diecezjalny winien obejmowac zespot osob, posiadajacych wiasciwa kompeten-
cje. Zakres i réznorodnos¢ problemow, nad ktorymi trzeba si¢ zastanawia¢, domaga
si¢ rozlozenia odpowiedzialnosci na wiele os6b naprawdg biegtych. Referat Kateche-
tyczny Kurii Diecezjalnej jest narzedziem, ktorym postuguje si¢ biskup [...] glowa
wspolnoty i wykladowca nauki dla kierowania cala dziatalnoscia katechetyczna
w diecezji. Kazda diecezja musi posiada¢ wtasny Referat Katechetyczny®.

3% Kan. 134 § 1-2; por. C. Romero, La catequesis, dz. cyt., s. 211.

36 Zob. kan. 774 § 1.

37 AS, nr 128; zob. Z. Grocholewski, ,, Munus docendi” biskupa, dz. cyt., s. 22.

3 DOK, nr 223.

¥ DCG, nr 126; zob. Sacra Congregatio Concilii, Decretum Provido sane consilio (12 ianuarii
1935), IIL, nr 1, s. 151, AAS 27(1935), s. 145-154; DOK, nr 265, przypis 1; por. C. Romero, La
catequesis, dz. cyt., s. 212.
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Natomiast Direttorio generale per la catechesi wyraznie przypomina, ze ,,do
najwazniejszych zadan diecezjalnego Referatu katechetycznego nalezy: [...] po-
moc katechetom i ich formowanie. W tym celu nalezy zatozy¢ osrodki, ktore
uwaza si¢ za bardziej odpowiednie®. [...] Kazda diecezja musi posiada¢ wlasny
Referat katechetyczny™*!.

Wreszcie w okreslonym zakresie odpowiedzialnos¢ za formacje¢ do naucza-
nia katechetycznego ponosi proboszcz — ,,wychowawca w wierze™*2. Jest on bo-
wiem pierwszym odpowiedzialnym za gloszenie stowa Bozego w parafii i obo-
wiazany jest troszczy¢ si¢ o to, azeby przebywajacym w parafii gltoszone byto
nieskazone stowo Boze, zabiegajac o to, by wierni byli wlasciwie o prawdach
wiary pouczeni, zwlaszcza przez m.in. nauczanie katechetyczne®.

Wedlug Dyrektorium ogolnego o katechizacji ,,prezbiter, a w szczegdlnosci
proboszcz, ma nastgpujace zadania w dziedzinie katechezy: [...] wzbudzaé po-
wotania do postugi katechetycznej i1 jako katecheta katechetéw troszczyc sig
o ich formacje, poswiccajac temu zadaniu najwyzsza uwage”*. Natomiast redak-
torzy Ogdlnej instrukcji katechetycznej przypominaja, ze ,,duchowienstwo, jak
réwniez ci wszyscy, ktorzy sa odpowiedzialni za kierowanie dziatalnoscia kate-
chetyczna, maja obowiazek troszczy¢ sig o stala formacje swoich wspotpracow-
nikéw w katechizowaniu™, co odnosi si¢ do proboszcza i innych prezbiteréw.

Przede wszystkim alumni seminarium duchownego musza stopniowo anga-
zowac¢ si¢ w katechizacje, majac swiadomos$¢, ze bedzie ona w przysztosci jedna
z ich istotnych trosk duszpasterskich. Ta kwestia jest uregulowana w kan. 256
§ 1, gdzie prawodawca postanawia: ,,nalezy pilnie poucza¢ alumnow w tym, co
w szczegOlny sposéb jest zwiazane ze $wigtym postugiwaniem, zwlaszcza
w umiejetnoscei katechizowania [...]”, jak rowniez w Ratio fundamentalis insti-
tutionis sacerdotalis, gdzie znajduje si¢ nastepujaca dyspozycja: ,,nalezy tez za-
pewni¢ alumnom formacj¢ $cisle pastoralng, dostosowana do r6znych uwarun-
kowan regionalnych. [...] Formacja ta winna si¢ odnosi¢ przede wszystkim do
umiejetnosci katechizowania [...]17*, a takze w Directorium catechisticum gene-
rale: ,jest rzecza wielkiej wagi przekazywanie alumnom w seminariach i szko-
fach solidnego przygotowania katechetycznego oraz doskonalenia go pozniej
przez wspomniang poprzednio stata formacje™". Stad powazna odpowiedzialnos¢

' DOK, nr 266 c.

41 Tamze, nr 267.

“2 DOK, nr 224.

+ Por. kan. 528 § 1, zob. kan. 776-777; por. C. Romero, La catequesis, dz. cyt., s. 213.
“ DOK, nr 225.

“ DCG, nr 110.

4 Ratio fundamentalis, dz. cyt., nr 94.

Y7 DCG, nr 115.
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za przygotowanie do katechizowania przysztych prezbiteréw spada na rektora se-
minarium duchownego i wyktadowcow, zwlaszcza katechetyki®®.
Odpowiedzialni za formacj¢ katechetyczna sa takze przetozeni zakonni, sto-
warzyszen zycia apostolskiego oraz instytutow $wieckich, ktorych cztonkowie
uczestniczy¢ beda w postudze katechetycznej lub juz ja realizuja®.

3. Charakter i tres¢ formacji katechetow

Celem formacji jest uczynienie katechetow zdolnymi do przekazywania Ewan-
gelii tym, ktérzy pragna powierzy¢ si¢ Jezusowi Chrystusowi, zdobycie odpowie-
dzialnosci i zdolnosci do przekazywania oredzia ewangelicznego™. Jak wspomnia-
no wyzej, przygotowanie do postugi katechetycznej obejmuje zaréwno formacjg
podstawowa, jak i statg’'. Tak wiec z prawem i obowiazkiem katechetéw do for-
macji’* taczy si¢ obowiazek zapewnienia im ze strony kompetentnej wtadzy ko-
Scielnej adekwatnego przygotowania poczatkowego oraz permanentnego.

Formacja podstawowa ma za cel uczyni¢ przysztych katechetéw zdolnymi
do dobrego wykonywania ich zadania. To wymaga, aby przyswoili sobie oni
doktryne kosScielna w sposdb przystosowany do srodowiska i kultury wiernych??,
ktérym beda przekazywac katechezg, oraz poznali teorig i praktyke pedagogicz-
na*. Stad prawodawca w kan. 780 nie tylko domaga si¢ wyksztalcenia w doktry-
nie, lecz w sposéb ogdlny wspomina takze o formacji w ,,dyscyplinach pedago-
gicznych”.

Autorzy Dyrektorium ogélnego o katechizacji doktadniej eksplikuja wymia-
ry formacji katechetow. Tak wigc winna by¢ to formacja ludzka, chrzescijanska

4 Oprocz formacji tych, ktorzy beda podejmowac zadania kierownicze w katechezie, insty-
tuty te powinny przygotowywaé nauczycieli katechetyki dla seminariéw [...]” — DOK, nr 251.

4 Zob. kan. 660, 713, 731 § 1, 735-736. ,,0Oprocz formacji tych, ktorzy beda podejmowac za-
dania kierownicze w katechezie, instytuty te [o$rodki dla specjalistow w dziedzinie katechezy]
powinny przygotowywac nauczycieli katechetyki dla [...] doméw formacyjnych [...]” — DOK,
nr 251.

30 Por. DOK, nr 235.

3! Por. tamze, nr 233.

2 Por. kan. 231 § 1.

53 Chodzi przede wszystkim o formacje katechetow dla potrzeb ewangelizacyjnych obecnej
chwili historycznej, z jej warto§ciami, wyzwaniami i cieniami” — DOK, nr 237; zob. C. Romero,
La catequesis, dz. cyt., s. 210.

3 Uwzgledniwszy polozenie Seminarium, liczbe alumnéw i inne okoliczno$ci, nalezy orga-
nizowa¢ w ciagu roku szkolnego ¢wiczenia, ktoére wtedy wydaja si¢ bardziej stosowne, jak: kate-
chizacja [...]” — Ratio fundamentalis, dz. cyt., nr 98.

55 Por. J. Fuentes, Comentario al can. 780, dz. cyt., s. 160; por. A. Urru, La funzione di inse-
gnare, dz. cyt., s. 72.
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i apostolska®, biblijno-teologiczna®’, w zakresie nauk humanistycznych (psycho-
logii, nauk spotecznych, nauk dotyczacych wychowania i komunikacji)’® oraz
pedagogiczna®.

Schemat ksiggi I1I z 1977 roku zawierat w tej sprawie postanowienie: ,,ordy-
nariusze miejsca powinni zatroszczy¢ si¢ o to, azeby ci ktorzy sa posytani do
katechizacji otrzymali odpowiednie przygotowanie do podjecia tego zadania.
Chodzi mianowicie o przyswojenie sobie odpowiedniej znajomosci nauki Ko-
Sciota, jak rowniez zasad wiedzy psychologicznej i pedagogicznej zarbwno teo-
retycznie, jak i praktycznie”®. Natomiast redaktorzy Directorium catechisticum
generale mowia o formacji teologiczno-doktrynalnej, antropologicznej i metodo-
logicznej®'.

Kanon 780 postanawia, ze odpowiednie przygotowanie katechetow do wia-
Sciwego wypelniania ich zadania winno mie¢ charakter staty. Formacja perma-
nentna musi wigc umozliwia¢ ustawiczne doksztalcanie majace na celu poglebia-
nie zagadnien kulturalnych, metod nauczania, umiejetnosci stosowania narzedzi
(pomocy) oferowanych przez technike, jak rowniez winna tak wzbogacac kate-
chetow duchowo, aby wraz z nauczaniem teoretycznym mogli ofiarowaé takze
»Swiadectwo wiary, ktore winno taczy¢ autentyczny przyktad zycia chrzescijan-
skiego i1 zdolnos¢ do ofiary”®.

5 Por. DOK, nr 239. ,,Zadanie powierzone katechecie domaga si¢ od niego intensywnego zy-
cia sakramentalnego i duchowego, praktyki modlitwy, glgbokiego zrozumienia wzniostosci chrze-
Scijanskiego orgdzia i jego skuteczno$ci w przemianie zycia, gorliwej mitosci, pokory i roztropno-
éci, ktore pozwalaja na owocne dzialanie Ducha Swigtego w osobach katechizowanych” — DCG,
nr 114.

57 ,Formacja biblijno-teologiczna dostarczy mu organicznej znajomosci oredzia chrzescijan-
skiego skupionego wokot centralnego misterium wiary, ktorym jest Jezus Chrystus” — DOK, nr 240.

8 Katecheta dochodzi do poznania czltowieka i rzeczywisto$ci, w jakiej zyje, takze za po-
srednictwem nauk humanistycznych, ktore osiagnely w naszych czasach wyjatkowy stopien roz-
woju” — DOK, nr 242. ,,W parze jednak z tym wyksztatceniem [formacja $cisle pastoralna] niech
alumni staraja si¢ osiagna¢ t¢ umiejetnosé, aby potrafili by¢ obecni w zyciu wiernych ze szczegol-
na wrazliwos$cia i usposobieniem pasterskim. Do pelniejszego poznania ludzi i rzeczywistosci nie-
mato moga im pomodc dyscypliny psychologiczne, pedagogiczne i socjologiczne, ktorych jednak
nalezy uczy¢ stosownymi metodami i wedlug zasad ustalonych przez Wtadzg koscielna” — Ratio
Sfundamentalis, dz. cyt., nr 94; zob. Z. Grocholewski, ,,Munus docendi” biskupa, dz. cyt., s. 25.

% Katecheta jest wychowawca, ktory ulatwia dojrzewanie wiary, jakie katechumen lub kate-
chizowany realizuje z pomoca Ducha Swigtego” — DOK, nr 244. , Formacja metodologiczna. Zgod-
nie ze swoim zalozeniem metodologia pilnie rozwaza srodki potwierdzone dos§wiadczeniem. Z tej
racji nalezy polozy¢ wigkszy nacisk bardziej na ¢wiczenia praktyczne niz na doksztalcenie teore-
tyczne w zakresie pedagogii. Jednakze mimo wszystko konieczna jest rowniez formacja teoretycz-
na dla udzielania katechecie pomocy, by spotkat si¢ odpowiednio z réznymi sytuacjami, dla unik-
nigcia formy empirycznej w przekazywaniu katechezy, dla zrozumienia zmian, jakie zachodza
w zakresie wychowania, dla odpowiedniego pokierowania przyszta praca” — DCG, nr 112 c.

% Schema canonum libri Il De ecclesiae munere docendi z 1977, dz. cyt., can. 32.

' DCG, nr 112.

¢ DCG, nr 35; por. A. Urru, La funzione di insegnare, dz. cyt., s. 72; por. J. Fuentes, Comen-
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Posrednio permanentna formacj¢ katechetyczna ksigzy porusza kan. 279 § 1:

duchowni rowniez po przyjeciu kaptanstwa powinni kontynuowa¢ studia teologicz-
ne. Niech si¢ starajg postgpowac za ta solidna doktryna, oparta na Pismie swigtym,
przekazana przez przodkow i powszechnie przyjeta przez Kosciol, ktora jest okreslo-
na zwlaszcza w dokumentach Soboréw i Biskupoéw Rzymskich, unikajac $wieckich
nowosci oraz falszywej wiedzy®.

Z kolei Ogolna instrukcja katechetyczna przypomina, ze

formacja stata obejmuje rézne sposoby i stopnie. Jest rzecza konieczna, by byta kon-
tynuowana przez caly okres, w ktorym katecheci petnig swoje funkcje. Dotyczy za$
ona zardwno tych, ktorzy kieruja dziatalno$cia katechetyczna, jak i zwyktych kate-
chetow. Stata formacja nie moze by¢ przekazana w sposoéb wylaczny organom cen-
tralnym, lecz troske o nig winny wykaza¢ takze mniejsze wspolnoty chrzescijanskie,
rowniez i z tej racji, ze warunki oraz potrzeby w zakresie katechezy moga si¢ r6znié¢
w zalezno$ci od roznych terytoriow. Duchowienstwo, jak réwniez ci wszyscy, ktorzy
sa odpowiedzialni za kierowanie dziatalnoscia katechetyczna, maja obowiazek trosz-
czy¢ si¢ o stata formacj¢ swoich wspotpracownikow w katechizowaniu®.

4. Szkoly dla katechetéw

Biskup diecezjalny (i inni ordynariusze miejsca) winien si¢ zatroszczy¢ tak-
ze o odpowiednie szkoty dla katechetow®. Wspomniane szkoty maja na celu re-
alizacje organicznej i systematycznej formacji katechetycznej o charakterze pod-
stawowym 1 fundamentalnym. W wystarczajaco dtugim czasie podejmuje sig
w nich najbardziej specyficzne wymiary katechetyczne formacji: orgdzie chrze-
Scijanskie, znajomos$¢ cztowieka i kontekstu spoteczno-kulturowego oraz peda-
gogie wiary®.

W przypadku prezbiterow bedzie to zasadniczo wyzsze seminarium duchow-
ne®. O prowadzeniu przygotowania katechetycznego w wyzszym seminarium
duchownym postanawia prawodawca w kan. 256 § 1, zgodnie z ktorym: ,,nalezy
pilnie poucza¢ alumnéw w tym, co w szczegdlny sposob jest zwiazane ze Swig-

tario al can. 780, dz. cyt., s. 160; por. J. Tobin, The diocesan Bishop a Catechist, ,,Studia Canoni-
ca” 18(1984), nr 2, s. 406.

0 Kan. 279 § 1.

% DCG, nr 110.

% DCG, nr 126; por. A. Urru, La funzione di insegnare della Chiesa, dz. cyt., s. 66; por.
J. Tobin, The diocesan Bishop a Catechist, dz. cyt., s. 408.

% Por. DOK, nr 249.

7 Mitodziency, zamierzajacy dojs$¢ do kaptanstwa, powinni dla otrzymania odpowiedniej for-
macji duchowej oraz przygotowania si¢ do wiasciwych im obowiazkéw ksztalci¢ si¢ w wyzszym
seminarium przez caty okres formacji, albo — gdy zdaniem biskupa diecezjalnego wymagaja tego
okolicznosci — przynajmniej przez cztery lata” — Kan. 235 § 1.
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tym poshugiwaniem, zwlaszcza w umiejgtnosci katechizowania [...]”%, jak row-
niez Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis: ,,nalezy tez zapewni¢ alum-
nom formacje¢ Scisle pastoralng. [...] Formacja ta winna si¢ odnosi¢ przede
wszystkim do umiejetnosci katechizowania [...]”%.

Gdy chodzi o pozostatych katechetow, to beda to réznego rodzaju szkoty:
»uczgszezanie do szkoty dla katechetow jest szczegdlnie waznym elementem
w procesie formacyjnym katechety. W wielu miejscach takie szkoty””°, wyzsze
instytuty duszpasterstwa katechetycznego oraz szkoly katechetyczne w granicach
poszczeg6lnych diecezji’!, a takze uniwersytety katolickie’™ oraz inne instytuty
wyzszych studiow’, jak rowniez uniwersytety i fakultety koscielne™, maja dwa
poziomy: dla zwyktych katechetow i dla odpowiedzialnych za katechezg. Nie-
ktére w wymienionych szkot biskup bedzie zaktadat w diecezji, do innych (po-
naddiecezjalnych) bedzie staral si¢ kierowac¢ kandydatow na katechetow.

Uwagi koncowe

Na podstawie analizy przepiséw prawa kodeksowego i przepiséw pozako-
deksowych dotyczacych formacji do postugi katechetycznej nalezy stwierdzic,
ze:

1. Kazdy system pedagogiczny do dobrego ksztatcenia i wychowania wy-
maga dobrego nauczyciela-wychowawcy. Podobna role przypisuje si¢
katechecie zardowno w prowadzonym procesie katechetycznym, jak i w roz-
woju wiary katechizowanych.

2. Istnieje potrzeba i koniecznos¢ odpowiedniego przygotowania katechetow
do wypehiania ich zadania, co znajduje odzwierciedlenie w normach
kanonicznych.

3. Formacja do postugi katechetycznej dzieli si¢ na poczatkowa (podstawo-
wa) 1 stala (permanentna).

4. Wedlug kan. 774 § 1 wszelkie nauczanie katechetyczne musi dokonywac
si¢ pod kierownictwem prawowitej wladzy kosScielnej, dotyczy to takze
formacji do postugi katechetyczne;.

5. Podmiotami odpowiedzialnymi za przygotowanie katechetow do ich po-
shugi sa: Stolica Apostolska na ptaszczyznie migdzynarodowej jako naj-

% Por. C. Romero, La catequesis, dz. cyt., s. 213.
% Ratio fundamentalis, nr 94.

"DOK, nr 248.

" DCG, nr 109.

72 Kan. 807, 809.

73 Kan. 814.

74 Kan. 815-816.
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wyzszy moderator catej katechizacji w KoSciele powszechnym, konferen-
cja biskupow na plaszczyznie narodowej (krajowej, regionalnej), biskup
diecezjalny albo ordynariusz miejsca w diecezji, proboszcz w parafii, rek-
tor seminarium duchownego i wyktadowcy, zwlaszcza katechetyki, prze-
lozeni zakonni, stowarzyszen zycia apostolskiego oraz instytutow §wiec-
kich.

6. Przygotowanie do postugi katechetycznej (poczatkowej 1 permanentnej)
winno obejmowac formacje ludzka, chrzescijanska i apostolska, biblijno-
-teologiczna, w zakresie nauk humanistycznych (psychologii, nauk spo-
tecznych, nauk dotyczacych wychowania i komunikacji) oraz pedagogicz-
na.

7. Ksztatcenie katechetow winno odbywac si¢ w specjalnych szkotach ma-
jacych na celu realizacjg organicznej i systematycznej formacji kateche-
tycznej o charakterze podstawowym i fundamentalnym. W wystarczajaco
dhugim czasie podejmuje si¢ w nich najbardziej specyficzne wymiary ka-
techetyczne formacji: oredzie chrzescijanskie, znajomos¢ cztowieka i kon-
tekstu spoleczno-kulturowego oraz pedagogie wiary.

8. Szkoly przygotowujace do pracy w katechizacji winny mie¢ dwa pozio-
my: dla ,,zwyktych katechetow” i dla ,,odpowiedzialnych za katechezg”.

Formation of Catechists in the Canonic Aspect

Summary

The article first presents the need and necessity of the formation of catechists. Then it shows
the issue of the subject responsible for the preparation of catechists. There is also a lengthy
discussion of the character and contents of instruction offered to catechists, both in the basic and
the ongoing formation. The last paragraph is devoted to schools for catechists.
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Uniwersytet Papieski §w. Tomasza z Akwinu Angelicum

Rzym

Umowa powierzenia parafii instytutowi zakonnemu:

Wprowadzenie

uwagi ogolne

Powierzenie parafii kleryckiemu instytutowi zakonnemu lub kleryckiemu
stowarzyszeniu zycia apostolskiego! dokonuje si¢ na podstawie umowy czy po-
rozumienia (conventio). Stanowi o tym wyraznie Kodeks Prawa Kanonicznego

z 1983 roku® w kan. 520:

§ 1. Persona iuridica ne sit parochus; Epi-
scopus autem dioecesanus, non vero Ad-
ministrator dioecesanus, de consensu com-
petentis  Superioris, potest paroeciam
committere instituto religioso clericali vel
societati clericali vitae apostolicae, eam
erigendo etiam in ecclesia instituti aut so-
cietatis, hac tamen lege ut unus presbyter
sit paroeciae parochus, aut, si cura pasto-
ralis pluribus in solidum committatur, mo-
derator, de quo in can. 517, § 1.

§ 2. Paroeciae commissio, de qua in § 1,
fieri potest sive in perpetuum sive ad cer-
tum praefinitum tempus; in utroque casu

§ 1. Osoba prawna nie powinna by¢ pro-
boszczem. Jednakze biskup diecezjalny,
nie za$ administrator diecezji, moze, za
zgoda wlasciwego przetozonego, powie-
rzy¢ parafig kleryckiemu instytutowi za-
konnemu lub kleryckiemu stowarzyszeniu
zycia apostolskiego, erygujac ja nawet
w kosciele instytutu lub stowarzyszenia, ale
na tej zasadzie, ze jeden prezbiter bgdzie
proboszczem parafii, albo, w przypadku
powierzenia parafii kilku solidarnie, mode-
ratorem, o ktéorym w kan. 517, § 1.

§ 2. Powierzenie parafii, o ktorym w § 1,
moze by¢ dokonane albo na state, albo na
scisle okreslony czas. W obydwu przy-

' W dalszych rozwazaniach umowa ta jest nazywana skrotowo ,,umowa powierzenia parafii
instytutowi zakonnemu”. Kiedy w artykule mowa jest o instytucie zakonnym, nalezy przez to ro-
zumie¢ takze stowarzyszenie zycia apostolskiego, chyba ze z kontekstu wynika co innego. W arty-
kule proponuje sig¢ zastapi¢ termin polski ,,umowa” (conventio) wyrazem ,,porozumienie”; por. in-
fra, 1.3.3.3. Dla jasno$ci wywodu pozostawiono jednak tradycyjny w kanonistyce polskiej termin
,,umowa”.

2 Dalej w skrocie KPK. Tekst przektadu polskiego Kodeksu — z poprawkami autora — wedtug:
Codex luris Canonici auctoritate loannis Pauli PP. II promulgatus. Kodeks Prawa Kanonicznego.
Przektad polski zatwierdzony przez Konferencj¢ Episkopatu, Poznan 1984.
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fiat mediante conventione scripta inter
Episcoporum dioecesanum et competen-
tem Superiorem instituti vel societatis ini-
ta, qua inter alia expresse et accurate defi-
niantur, quae ad opus explendum, ad
personas eidem addicendas et ad oecono-
micas spectent.

padkach ma to by¢ uczynione na podsta-
wie pisemnej umowy [porozumienia] za-
wartej pomigdzy biskupem diecezjalnym
1 whasciwym przetozonym instytutu lub sto-
warzyszenia. Obok innych spraw nalezy
W umowie [porozumieniu] wyraznie i do-
ktadnie okresli¢ to, co dotyczy wypehia-

nia postugi, przydzielonych do tego osob
oraz spraw ekonomicznych.

Przedmiotem tego artykutu jest ogélna i teoretyczna charakterystyka umowy
opisanej w kan. 520 KPK. Zagadnienie to bowiem nie zostato od tej strony opra-
cowane w kanonistyce polskiej?, a brakuje tez ogdlnych i teoretycznych rozwa-
zan odno$nie do teoretycznego modelu tejze umowy w kanonistyce Swiatowe;.
Nie dziwi to, skoro nauki kanonistyczne pod rzadem Kodeksu tacinskiego $w.
Jana Pawta II nie doczekaly sie jakiej$ teorii umow*. Dlatego ogdlne rozwazania
poswigcone umowie powierzenia parafii instytutowi zakonnemu sa tym trudniej-
sze. Warto t¢ lukg uzupetnic, biorac pod uwage praktyczne znaczenie omawianej
instytucji prawa kanonicznego.

1. Umowa cywilno- czy publicznoprawna?

1.1. Miedzy ,,contractus” a ,,conventio” — umowa

Przepis kan. 520 § 2 KPK stanowi wyraznie, ze powierzenie parafii instytu-
towi zakonnemu ma nastapi¢ na podstawie ,,umowy” (conventio). Nauka kano-
nistyczna zastanawia si¢ nad charakterem tejze umowy.

3 Problemowi przypatrywat sie ks. prof. Remigiusz Sobanski, jednak pod rzadem poprzednie-
go stanu prawnego; por. R. Sobanski, Powierzenie parafii zakonnikom wg motu proprio ,,Ecclesiae
Sanctae”, ,,Prawo Kanoniczne” 11/1-2(1968), s. 61-80. Ponadto istnieje artykut o charakterze bar-
dziej popularyzatorskim niz naukowym o. dr. Zbigniewa Podleckiego CSsR, zob. Z. Podlecki, Nie-
ktore aspekty relacji prawnych miedzy klasztorem a parafiq przy klasztornym kosciele parafialnym,
,,Roczniki Nauk Prawnych” 9/2(1999), s. 61-71. W jezyku polskim jest tez dostgpny tekst o. prof.
Brunona Primetshofera CSsR, ktory jednak nie nalezy do kregu kanonistyki polskiej, a jego tekst
wyraznie osadzony jest w kontekscie Kosciota w Austrii; por. B. Primetshofer, Relacje prawne
miedzy klasztorem a parafiq przy klasztornym kosciele parafialnym, w: B.W. Zubert, E. Szczot
(red.), Stuzba i praca. Materiaty 11 Migdzynarodowego Sympozjum Prawa Zakonnego (Lublin, 17-
-18 X 1994), Lublin 1996, s. 153-169. W koncu opracowanie niektorych zagadnien zwiazanych
z tematem powierzenia parafii instytutowi zakonnemu znajduje si¢ w artykutach autora, por.
P. Skonieczny, Kim jest proboszcz zakonny? O relacji miedzy przetozonym zakonnym a probosz-
czem w parafii powierzonej instytutowi zakonnemu, ,,Annales Canonici” 10(2014), s. 59-80; tenze,
Stosunki majqtkowe miedzy parafiq zakonng a domem zakonnym, ,,Analecta Cracoviensia”
45(2013), s. 337-353.

4 Z wyjatkiem udanej proby opracowania pojecia umowy w prawie kanonicznym; por. T. Blan-
co, La nocion canénica de contrato. Estudio de su vigencia en el CIC de 1983, Pamplona 1997.
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Nie mozna bowiem twierdzi¢, ze jest to contractus, o ktorym mowa w kan.
1290 KPK, czyli umowa o charakterze wylacznie ekonomicznym czy cywilno-
prawnym, dotyczaca dobr koscielnych’, z wyraznym odwotaniem do instytucji
kanonizacji ustawy cywilnej®. Z drugiej jednak strony nie mozna uwazac, ze ter-
min contractus ogranicza sie tylko do spraw ekonomicznych’. W koncu odrzucié¢
nalezy tezg, ze termin conventio wskazuje na wyjatkowo$¢ zastosowania instytu-
cji powierzenia parafii zakonnikom jako sprzeczna z ich sposobem zycia radami
ewangelicznymi®.

Trzeba jednak podzieli¢ poglad, ze chodzi o umowg, ktdra nie ogranicza si¢
do kwestii ekonomicznych, jakkolwiek rowniez je zawiera (por. kan. 520 § 2
KPK in fine odno$nie do postanowien umownych)’. Zazwyczaj ma si¢ na mysli
dzieta apostolskie i w takim kontekscie termin conventio wystgpuje w innych
miejscach w obowiazujacym Kodeksie tacinskim!®, zwlaszcza za$ w kan. 681

5 Jak na przyktad umowa sprzedazy czy ubezpieczenia itd. Odnosnie do tej tezy por. D.J. An-
drés, De paroeciarum commissione institutis et societatibus clericalibus, ,,Commentarium pro Reli-
giosis et Missionariis” 67(1986), s. 157, przyp. 3; V. De Paolis, Schema tipo di convenzione per l’af-
fidamento delle parrocchie ai religiosi, ,Informationes SCRIS” 12(1986), s. 139; A. Gauthier,
L’affidamento della parrocchia ad un gruppo di sacerdoti in solidum o a fedeli non sacerdoti nonché
ad un istituto religioso, w: La parrocchia, Citta del Vaticano 1997, s. 59-60; A. Palmieri, Parishes
Entrusted to the Care of Religious: Starting Afresh from Christ, w: Canon Law Society of America
Proceedings 2002, Washington DC 2002, s. 216. W tym znaczeniu ,,ekonomicznym” termin umo -
w a (rzeczownik contractus) wystepuje w kan. 192, 639 § 4, 1284 § 2, 1° 1 1290 KPK. Doktadne
omowienie przypadkéw terminu contractus w KPK zob. T. Blanco, La nocion..., dz. cyt., s. 45-48.

¢ Tak zwlaszcza por. T. Blanco, La nocion..., dz. cyt., s. 24-42. Zupetnie nie do przyjecia jest
teza, jakoby do umowy, o ktérej mowa w kan. 520 KPK, nalezatoby stosowa¢ rowniez kan. 1290
KPK; tak za$ por. L. Notaro, Affidamento della parrocchia ad un istituto religioso mediante «con-
ventio», ,,I1 Diritto ecclesiastico e rassegna di diritto matrimoniale” 100/1(1989), s. 576. Autor ten
zréwnuje contractus z conventio, nie zauwazajac innego przedmiotu obu umow. Chcac obroni¢ —
skadinad stuszna — tezg, ze conventio wyraza umowg w tym rozumieniu, w jakim przyjmuje si¢ ten
termin w nauce prawa, odrzuca mozliwo$¢, by przedmiotem takiej umowy mogty by¢ dobra nie-
majatkowe (zob. tamze, s. 577).

" Jak twierdzi V. De Paolis, Schema. .., dz. cyt., s. 139. Termin ten bowiem wystepuje w zwiaz-
ku frazeologicznym contractus matrimonialis 1 w znaczeniu ,,umowy malzenskiej” (por. kan. 1055
§2,1086 § 311097 § 2 KPK).

8 Taka tezg wyrazit L. Notaro, 4ffidamento..., dz. cyt., s. 570, 574-575.

° Por. V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 139. Zdaniem tego autora, umowa ta wlasnie dlate-
go zostata nazwana conventio, a nie contractus (zob. tamze). Jakkolwiek nie mozna podzieli¢ uza-
sadnienia postawionej przez tegoz autora tezy, o czym nizej (por. infra, 1.3), to sama tezg nalezy
uzna¢ za trafna.

1" Na przyktad w kan. 271 § 1 KPK odno$nie do tzw. agregacji duchownych w zwiazku ze
$wiadczeniem postugi na terenie innego Kosciota partykularnego; w kan. 738 § 3 KPK co do umo-
wy migdzy stowarzyszeniem zycia apostolskiego a biskupem diecezji, do ktérej duchowny jest in-
kardynowany; w kan. 296 KPK dotyczacym umowy migdzy $wieckimi a pratatura personalng od-
nos$nie do dziet apostolskich, ktorym poswigcaja si¢ ci $wieccy; umowa stowarzyszeniowa
wiernych, o ktérej mowa w kan. 299 § 1 KPK; umowa migdzy biskupem diecezjalnym na terenie
misyjnym a przetozonym misyjnego instytutu zakonnego z kan. 790 § 1, 2° KPK. Doktadniejsze
omdwienie tych przypadkéw zob. T. Blanco, La nocion..., dz. cyt., s. 48-50, 53-57.
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§ 2 KPK, ktéry rowniez dotyczy umowy (conventio) odnosnie do dziet powie-
rzanych przez biskupa diecezjalnego zakonnikowi''. Jednakze i to ograniczenie
— do kontekstu duszpasterskiego — nie jest poprawne, gdyz conventio moze tez
oznacza¢ umowe konkordatowa'? albo zapis na sad polubowny?.

W kazdym razie w kanonistyce proponuje si¢, by przyja¢ na gruncie prawa
kanonicznego, biorac kryterium przedmiotu umowy, dychotomiczny podziat
umow. Umowy zatem dzielilyby si¢ na takie, ktore dotycza dobr koscielnych (los
contratos patrimoniales, umowy majatkowe), badz na takie, ktére ich nie doty-
cza (los contratos no patrimoniales, umowy niemajatkowe)'*. Umowa (conven-
tio) powierzenia parafii instytutowi zakonnemu zaliczataby si¢ do tej drugiej
kategorii'>.

Propozycja ta warta jest rozwazenia, ale trzeba tez zauwazy¢, ze ustawodaw-
ca wprowadzil wyrazny podziat terminologiczny w samej ustawie na contractus
i conventio odno$nie do stosunkow umownych. Czy potrzebny jest jeszcze inny
podziat niz ten, ktory postanowit sam ustawodawca koScielny, jest kwestia otwar-
ta. Poszukiwanie za$ uzasadnienia dla tego rozroznienia w Kodeksie tacinskim
z 1983 roku jest ze wszech miar potrzebne. Zaproponowany zatem podziat nale-
7y raczej widzie¢ jako tego typu poszukiwania kryterium rozréznienia contrac-
tus i conventio w obowiazujacym Kodeksie.

Niezaleznie od probleméw z wyktadnia jezykowa terminu conventio z pewno-
Scig komentowana instytucja jest umowa w klasycznym tego stowa znaczeniu, przyj-
mowanym w naukach prawnych. Przez umowe rozumie si¢ czynno$¢ prawna, ktorej
elementami koniecznymi sa: (1) uczestnictwo co najmniej dwéch stron; (2) ztozenie
zgodnego o$wiadczenia woli przez wszystkie strony's. W rezultacie zatem pojecie
umowy nie zmienilo si¢ zasadniczo od czasow prawa rzymskiego, ktore za Ulpia-
nem okreslato umowe jako duorum vel plurium in idem placitum consensus"’. Prawo

' Tak zwlaszcza, wskazujac na ten sam kontekst, zob. T. Blanco, La nocion..., dz. cyt., s. 55,
przyp. 72.

12 Jak w kan. 31 289 § 2 oraz 365 § 1, 2° KPK.

13 Tak w kan. 1714 KPK; por. T. Blanco, La nocion..., dz. cyt., s. 57-59.

4'W ten sposob zob. tamze, passim.

15 Zob. tamze, s. 207-217.

16 Z. Radwanski, Teoria uméw, Warszawa 1977, s. 62; podobnie por. tenze, Prawo cywilne —
czes¢ ogolna, Warszawa 1993, s. 142, nb. 434. Chodzi zatem o stosunek prawny zobowiazaniowy,
ktory powstaje wskutek zawarcia umowy, a nie innego zdarzenia prawnego (np. deliktu); por. tam-
ze, s. 63-64.

7 Dig. 2,14,1,1, cyt. za: T. Blanco, La nocion..., dz. cyt., s. 83. Ponadto por. W. Litewski,
Rzymskie prawo prywatne, Warszawa 1990, s. 155. Racje ma zatem takze w kontekscie kan. 520
KPK Ulpian, twierdzac, ze: ,,Wyraz conventio ma znaczenie ogélne. Odnosi si¢ do wszystkiego, co
do czego zgadzaja sig ci, ktorzy zawieraja umowe lub ugode” (Dig. 2,14,1,3, cyt. w przektadzie
polskim za: W. Rozwadowski, Prawo rzymskie. Zarys wyktadu wraz z wyborem zrodel, Warszawa
1991, s. 255, n. 210). W kontekscie kan. 520 KPK za stosowaniem pojgcia umowy do conventio
w rozumieniu dogmatyki prawa cywilnego zob. L. Notaro, Affidamento..., dz. cyt., s. 577.
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kanoniczne w pehi recypowato tg klasyczna definicj¢ umowy's. W koncu: Ec-
clesia vivit lege Romana®.

1.2. Dynamiczny aspekt umowy i jej forma pisemna

Wydaje sig, ze w kan. 520 KPK ustawodawca podkreslit znaczenie proce-
duralne terminu umowa, tj. sama czynno$¢ zawierania umowy, a nie
umowg jako skutek tego aktu, obejmujacy regulacjg jakiego$ zagadnienia®. Ra-
tio legis takiego roztozenia akcentdow w kan. 520 KPK mozna doszukiwac si¢
w woli ustawodawcy ochrony zasady egzempcji (kan. 591 KPK), tj. nienarzuca-
nia instytutom zakonnym zaangazowania w prac¢ duszpasterska diecezji*'.

Przepis kan. 520 § 2 KPK stanowi wyraznie, ze umowa powierzenia parafii
instytutowi zakonnemu powinna zosta¢ zawarta w kazdym przypadku w formie
pisemnej (conventio scripta). W doktrynie prawa kanonicznego jest jednak wat-
pliwos¢ co do sankcji niezachowania przepisanej formy tej umowy.

Czgsc¢ literatury przychyla si¢ do pogladu, ze chodzi o formg¢ wymagana do
wazno$ci umowy?%. Jednak nie mozna si¢ z tym zgodzi¢, podzielajac poglad prze-
ciwny, czyli forma pisemna w tym przepisie nie jest wymagana pod rygorem
niewazno$ci®. Nalezy bowiem zastosowaé kan. 10 KPK, ktory stanowi, ze usta-

18 Por.: T. Blanco, La nocion..., dz. cyt., s. 81-128 (tradycja kanoniczna), s. 129-174 (orzecz-
nictwo rotalne), s. 219 (wyrazna teza). Podobnie, analizujac historyczne wptywy doktryny romani-
stycznej na wspolczesne rozumienie umowy, zob. A. Gauthier, Roman Law and its Contribution to
the Development of Canon Law, Ottawa 1996, s. 64-69.

1 Odno$nie do tej paremii prawniczej, pochodzacej z Lex Ribuaria (VIII w.), zob. A. Debin-
ski, Kosciot i prawo rzymskie, Lublin 2007, s. 60-62.

20 Zob. Z. Radwanski, Teoria uméw..., dz. cyt., s. 64. Ten aspekt dynamiczny wyraznie prze-
waza w catym kan. 520 KPK nad aspektem statycznym pojgcia umowa. Ustawodawca koscielny
skupit si¢ bowiem przede wszystkim nad tym, kto moze zawrze¢ t¢ umowe, tj. dokona¢ tej
czynno$ci powierzenia parafii (co powtarza tak w § 1, jak i w § 2 — zupelnie niepotrzebnie). Kwe-
stia samej umowy, tj. jej tresci, jest poruszana niejako na marginesie i w kontekscie procedury jej
zawierania, tj. tego, co powinno by¢ objgte w procesie dochodzenia do konsensu stron (por.
kan. 520 § 1 in fine oraz § 2 KPK).

2l Odnosnie do tej zasady i jej odroznienia od zasady shusznej autonomii zob. R. Henseler,
Podstawowe refleksje nad stosunkiem Kosciol partykularny — instytuty zakonne, w: B.W. Zubert
(red.), Autonomia zakonow a Kosciot partykularny. Materialy z 1 Migdzynarodowego Sympozjum
Prawa Zakonnego, KUL Lublin, 5-6 X 1988, Lublin 1991, s. 24-28. Znaczenie obu zasad dla wla-
Sciwego ujecia komentowanej instytucji, por. P. Skonieczny, Kim jest proboszcz zakonny?..., dz.
cyt., s. 66-67; tenze, Stosunki majqtkowe..., dz. cyt., s. 340-343.

22 Tak wyraznie zob. L. Notaro, Affidamento..., dz. cyt., s. 575-576, wskazujac na nieufno$¢
miedzy kontrahentami jako ratio legis takiego rozwiazania. Podobnie zob. F. Coccopalmerio, Quae-
stiones de paroecia in novo Codice, ,Periodica de re morali, canonica, liturgica” 77(1988),
s. 284, powolujac sig na wyrazenie expresse et accurate w kan. 520 § 2 KPK.

2 Zob. V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 139; A. Mendonga, Entrusting of a Parish to
a Religious Institute and Appointment of a Religious Priest as Parish Priest, ,,Forum” (Valetta)
16(2005), s. 134 (jakkolwiek autor ten podziela argumentacj¢ wysuwana przez zwolennikow po-
gladu przeciwnego).
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wa koscielna wtedy ma charakter uniewazniajacy, kiedy wyraznie o tym posta-
nawia. Kanon 520 KPK nie zawiera takiej wyraznej klauzuli uniewazniajacej,
a jej samej nie mozna domniemywa¢ w mysl kan. 18 KPK?*, Forma pisemna jest
wskazana, aby unikna¢ nieporozumien i ewentualnych sporéw, wynikajacych
z powierzenia parafii instytutowi zakonnemu®. Zreszta, powierzenie to jest czyn-
noscia prawng o tak istotnym znaczeniu dla Kos$ciota partykularnego, jak i dla
samego instytutu zakonnego®, ze forma pisemna umowy jest wrgcz niezbgdna®’.

1.3. Zlozono$¢ stosunku prawnego: od prawa cywilnego do prawa kanonicznego
1.3.1. Strony umowy a strony stosunku prawnego

Trzeba od razu zauwazy¢, ze umowa (conventio) powierzenia parafii in-
stytutowi zakonnemu jest dwustronna®. Zawieraja te umowe bowiem — uzywa-
jac sformutowania uzytego przez ustawodawcg koscielnego w kan. 520 KPK —
biskup diecezjalny i wlasciwy przetozony zakonny, o czym jeszcze nizej.

Jednakze stosunek prawny, ktory si¢ rodzi na podstawie tej umowy,
nie jest bynajmniej prosty czy tez dwustronny. Zazwyczaj bowiem — oprocz die-
cezji 1 prowingji instytutu zakonnego jako oséb prawnych zawierajacych umowe
— wystepuja w powstajacym stosunku prawnym dwie inne osoby prawne, tj. pa-
rafia (dopiero powstajaca albo juz istniejaca i stajaca si¢ zakonna) oraz dom za-
konny, ktory jest erygowany przy parafii’®. Zatem sa cztery podmioty tego sto-
sunku prawnego, chyba zZe instytut zakonny zawierajacy umowg nie zna podziatu
na prowincje, nalezac do tzw. instytutow niehierarchicznych?!.

24 Podobne uzasadnienie, stusznie, por. T. Blanco, La nocion..., dz. cyt., s. 215; V. Mamede,
O convénio entre os bispos diocesanos e os superiores maiores dos institutos religiosos clericais
a teor do canone 520 § 2, ,,Commentarium pro Religiosis et Missionariis” 84(2003), s. 96.

% Por. V. Mamede, O convénio..., dz. cyt, s. 96.

% O tym znaczeniu $wiadcza tez same procedury wewnetrzne w diecezji (wyrazenie zdania przez
rade kaptanska; por. kan. 515 § 2 KPK) i w instytucie zakonnym (czgsto zgoda rady prowincji,
a nawet kapituly prowincjalnej, jak na przyktad w prawie wlasnym dominikanow, o czym nizej).

2" Takie ratio legis wskazuje V. Mamede, O convénio..., dz. cyt., s. 96.

* Tnaczej, o tréjstronnym stosunku prawnym (biskup dicezjalny — instytut zakonny — pro-
boszcz zakonny), zob. B. Primetshofer, Relacje prawne..., dz. cyt., s. 156.

» Por. infra, 2.

30 Zob. P. Skonieczny, Stosunki majqtkowe..., dz. cyt., s. 338-339.

31 Zob. infra, 2.3.1. Chodzi o domy niezalezne (sui iuris) kanonikow regularnych i mnichow,
w ktorych przetozony lokalny jest de iure przetozonym wyzszym. W takim przypadku w stosunku
prawnym biora udzial trzy osoby prawne: diecezja, parafia i dom sui iuris. Struktura prowincji
zostata wprowadzona w prawie zakonnym przez dziatalnos¢ prawodawcza dominikanéw na poczat-
ku XIIT w. (por. S. Tugwell, The Evolution of Dominican Structures of Government: Terminology,
Nomenclature and Ordo of Dominican Provinces, V: Words and Names, ,,Archivum Fratrum Prae-
dicatorum” 75[2005], s. 29-94; inaczej zob. J.R. Bar, J. Katowski, Prawo o instytutach zZycia kon-
sekrowanego, Warszawa 1985, s. 61). Stad oczywiste jest, ze wczesniejsze zakony nie znaja tej
struktury posredniej migdzy domem a zakonem jako caloscia.
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1.3.2. Odrzucenie konstrukcji umowy cywilnoprawnej

Pomimo wyzej opisanych komplikacji odno$nie do stron komentowanego
stosunku prawnego nie mozna okresli¢ umowy (conventio) powierzenia parafii
instytutowi zakonnemu jako umowy o $wiadczenie przez osobg trzecia (tj. dom
zakonny) lub na rzecz osoby trzeciej (tj. parafii). Taka konstrukcja prawna jest
znana doktrynie i ustawodawstwu cywilnemu®. Jednak jej zastosowanie nie jest
mozliwe wobec umowy powierzenia parafii instytutowi zakonnemu, gdyz jest
ona conventio czy umowaq niemajatkowa w prawie kanonicznym, a wyzej powo-
fane konstrukcje prawne odnosza si¢ do §wiadczen cywilnoprawnych. Specyfika
umowy z kan. 520 KPK polega na jej w pelni duszpasterskim charakterze i na
sui generis przedmiocie stosunku zobowigzaniowego, jakim jest parafia jako
communitas christifidelium (kan. 515 § 1 KPK).

W koncu, z uméw o $wiadczenie przez osobg trzecia lub na rzecz osoby trze-
ciej wynikaja roszczenia majatkowe, co nie ma miejsca w przypadku umowy
powierzenia parafii*’. Nie chodzi zatem w komentowanej umowie o ochrong in-
teresow prywatnych poszczegodlnych stron stosunku prawnego, jak to si¢ dzieje
w prawie cywilnym. Powierzenie parafii instytutowi zakonnemu dokonuje si¢ ze
wzgledu na ,,interes publiczny” swoiscie pojety — zbawienie dusz, troske dusz-
pasterska kontrahujacych, dobro wspoélne, misj¢ Kosciota.

Umowa (conventio) powierzenia parafii instytutowi zakonnemu nie jest czg-
$cia swego rodzaju prawa kanonicznego cy wilne go, do ktorej nalezy wprost
stosowac instytucje kanonizowanego ustawodawstwa cywilnego*. Komentowa-

32 Co do zasady umowa wiaze tylko jej strony, a zatem strony umowy nie moga zobowiazaé
osoby trzeciej do $wiadczen, jezeli ta osoba trzecia nie wyrazita na to zgody czy tez w umowie nie
uczestniczyla. Stosujac t¢ zasadg, ani diecezja, ani prowincja instytutu zakonnego nie moglyby
zobowiaza¢ domu zakonnego do §wiadczen na rzecz parafii. Z drugiej jednak strony doktryna pra-
wa cywilnego zna konstrukcj¢ umowy o swiadczenie przez osobg trzecia, ktora polega na przyrze-
czeniu, ze osoba trzecia (np. dom zakonny) zaciagnie wobec jednej ze stron umowy zobowiazanie
lub spetni §wiadczenie (tu: poprowadzi parafig; co do konstrukcji prawnej por. art. 391 polskiego
kodeksu cywilnego). Trzeba by rowniez odwotac si¢ do instytucji umowy na rzecz osoby trzeciej
(pactum in favorem tertii, zob. art. 393 polskiego kodeksu cywilnego). Oznacza ona, ze jedna ze
stron (np. prowincja zakonna) zobowiazuje si¢ wobec drugiej (tj. diecezji) spetni¢ nalezne jej $wiad-
czenie na rzecz osoby trzeciej, niebioracej w umowie udziatu (tu: parafii). W analizowanym przy-
padku jednak wspomniane konstrukcje cywilistyczne powinny by¢ zastosowane razem, bo $wiad-
czenie bytoby spetnione przez osobg trzecia (dom zakonny), a nie przez strong zawierajacg Umowe
(prowincjg instytutu zakonnego). Co do samych konstrukcji prawnych zob. W. Czachorski, Zobo-
wiqzania. Zarys wyktadu, aktualizacja i uzupelienia A. Brzozowski, M. Safjan, E. Skowronska,
Warszawa 1994, s. 123-127.

3 Chyba ze chodzi o postanowienia dotyczace kwestii majatkowych (cywilnoprawnych), row-
niez zawarte w umowie z kan. 520 KPK. Jednak nie one sa istotne dla wskazania modelu teore-
tycznego umowy (conventio) powierzenia parafii instytutowi zakonnemu.

3 Inaczej, zob. L. Notaro, Affidamento..., dz. cyt., s. 577-578. Przepisy prawa cywilnego beda
mialy zastosowanie do tych tylko postanowien umownych, ktére dotycza kwestii majatkowych.
W tym zakresie bowiem nastapi kanonizacja prawa cywilnego na podstawie kan. 1290 KPK, ale
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na umowa (conventio) odnosi si¢ do prawa kanonicznego administracyj-
nego czy publicznego — jesli mozna uzy¢ tego sformutowania — bo prze-
ciez wszystkie normy prawa kanonicznego maja charakter publicznoprawny?.
Jest to zatem umowa (lub — lepiej — porozumienie) publicznoprawna,
a nie cywilna, jezeli postugiwaé si¢ sformutowaniami doktryny prawa $wiec-
kiego®.

To wtasnie dlatego ztamana zostaje zasada wzglednej wigzi wiazacej umo-
wy, ktora co do zasady dotyczy tylko stron, ktore ja zawieraja. Umowa ta odnosi
si¢ takze do innych podmiotow prawa, ktore nie byly jej stronami, czyli do para-
fii i do domu zakonnego. Nie powinno to dziwié, jezeli wezmie si¢ pod uwage
przedmiot tej umowy, jej charakter publicznoprawny, hierarchiczng strukturg
Kosciota (stron tejze umowy), a takze jej wybitnie duszpasterski cel — zbawienie
dusz.

1.3.3. ,Conventio” z kan. 520 KPK jako umowa publicznoprawna
1.3.3.1. Pojecie umowy publicznoprawnej w doktrynie prawa administracyjnego swieckiego

Zawieranie umow publicznoprawnych w doktrynie prawa administracyjnego
swieckiego dotyczy wspdlnego wykonywania zadan badz tez przekazywania lub
powierzania tych zadan z zakresu administracji publicznej”’. Stronami takich
umoéw sa z reguty organy administracji publicznej. Podstawa prawna, tryb i zasa-
dy zawierania tych umow zawarte sa w przepisach prawa administracyjnego. Stad
wylaczone sa z zastosowania przepisy prawa cywilnego, chyba ze chodzi o kwe-
stie konsensu’®, podobnie jak nie jest przewidziana wtasciwos¢ sadow powszech-
nych co do sporow wynikajacych z uméw publicznoprawnych®. Wykonanie

nie na podstawie kan. 520 KPK, jak z kolei uwaza powotany autor. W tym tez i tylko w tym zakre-
sie beda mialy zastosowanie omdéwione wyzej konstrukcje cywilnoprawne umowy o $wiadczenie
przez osobg trzecia lub na jej rzecz.

3 Podobnie zob. P. Fedele, Discorsi sul diritto canonico, Roma 1973, s. 126-155, a zwlaszcza
s. 132; R. Sobanski, Kosciot jako podmiot prawa. Elementy eklezjologii prawnej, Warszawa 1983,
s. 116-117; P. Skonieczny, La buona fama: problematiche inerenti alla sua protezione in base al
can. 220 del Codice di Diritto Canonico latino, Romae 2010, s. 66.

% O tym dokladniej infra, 1.3.3.

37 Umowy publicznoprawne doczekaly sie wyraznej regulacji prawnej na przyklad w systemie
prawa niemieckiego; por. §§ 54-62 Verwaltungsverfahrensgesetz. W § 54 tejze ustawy umowa pu-
blicznoprawna zostata zdefiniowana w ten sposob: ,,Ein Rechtsverhiltnis auf dem Gebiet des of-
fentlichen Rechts kann durch Vertrag begriindet, geéndert oder aufgehoben werden (6ffentlich-recht-
licher Vertrag), soweit Rechtsvorschriften nicht entgegenstehen. Insbesondere kann die Behorde,
anstatt einen Verwaltungsakt zu erlassen, einen offentlich-rechtlichen Vertrag mit demjenigen
schlieBen, an den sie sonst den Verwaltungsakt richten wiirde”.

38 Tak wyraznie w ustawodawstwie niemieckim, zob. § 62 zdanie 2 Verwaltungsverfahrensge-
setz odnosnie do odpowiedniego stosowania kodeksu cywilnego do uméw publicznoprawnych,
gdyz chodzi wlasnie o konsensuales Handeln.

¥ Por. A. Bta$, J. Bo¢, Umowy publicznoprawne, w: J. Bo¢ (red.), Prawo administracyjne,
[Wroctaw] Kolonia Limited 2000, s. 339; A. Panasiuk, Umowa publicznoprawna (préba definicji),
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umoéw publicznoprawnych gwarantowane jest srodkami administracyjnymi (np.
w ramach nadzoru administracyjnego zwiazanego z hierarchicznym podporzad-
kowaniem organéw administracji)*.

Dopuszczalne jest zawarcie takiej umowy migdzy organami administracji.
Wowczas umowa taka nazywana jest porozumieniem administra-
cyjnym, a wystarczajaca podstawa prawna do jego zawarcia sa normy kompe-
tencyjne, na podstawie ktorych dziataja strony tego porozumienia*'. Inng odmia-
na umowy publicznoprawnej jest przekazanie zadan publicznych przez organ
administracji publicznej innej instytucji, niemajacej charakteru organu admini-
stracji publicznej (np. podmiotom prawa cywilnego — spotce, stowarzyszeniu
itp.), wlasnie w drodze umowy*.

Dla potrzeb niniejszego artykutu przyjeto bardziej ogoélne rozrdznienie ter-
minologiczne niemieckie, tj. szersza kategori¢ umowy publicznoprawnej (dffen-
tlich-rechtlicher Vertrag) obejmujaca tak umowy z podmiotami spoza administra-
cji publicznej (umowy subordynacyjne: subordinationsrechtliche Vertige), jak
i porozumienia administracyjne migdzy samymi organami tejze administracji
(umowy koordynacyjne: koordinationsrechtliche Vertdge).

1.3.3.2. Konstrukcja umowy publicznoprawnej a powierzenie parafii instytutowi zakonnemu

Konstrukcja umowy publicznoprawnej z prawa administracyjnego $wieckie-
go moze by¢ odpowiednio zastosowana do opisu i zrozumienia stosunku praw-
nego, ktory rodzi si¢ w wyniku umowy (conventio) powierzenia parafii na pod-
stawie kan. 520 KPK. Diecezja powierza pewne zadanie o charakterze
publicznoprawnym, uzywajac sformutowania z dziedziny prawa §wieckiego, czy-
li takie zadanie, ktore dotyczy misji Ko$ciota, o charakterze wybitnie duszpaster-
skim, i w ktérym chodzi o interes publiczny, czyli o dobro dusz*. To wtasnie jest
przedmiotem administracji w Kosciele*. Juz ten fakt wskazuje na to, ze nie moz-
na mowi¢ o umowie cywilnoprawnej.

,Panstwo i Prawo” (2008), nr 2, s. 18-31, wersja on-line: http://www.lex.pl/akt/-/akt/umowa-pu-
blicznoprawna-proba-definicji, [dostgp 12.05.2014].

40 Zob. J. Bo¢, Organizacja prawna administracji, w: Prawo administracyjne, dz. cyt., s. 227-
-229.

4 Jest to w doktrynie prawa administracyjnego niemieckiego tzw. umowa koordynacyjna (ko-
ordinationsrechtlicher Vertag); por. A. Panasiuk, Umowa publicznoprawna..., dz. cyt., tamze.

42 Bylaby to w prawie administracyjnym niemieckim umowa subordynacyjna (subordinations-
rechtlicher Vertag); zob. tamze. Ponadto por. A. Blas, J. Bo¢, Umowy publicznoprawne..., dz. cyt.,
s. 340 (jakkolwiek definicja tamze zawarta nie jest jasna).

4 Dlatego nalezato odrzuci¢ termin cywilistyczny contractus, a uzy¢ nazwy conventio dla tej
umowy. Chodzi bowiem o materi¢ o wiele bardziej gigboka (more profound) niz przedmiot umow
cywilnoprawnych. Zob. A. Palmieri, Parishes Entrusted..., dz. cyt., s. 216.

4 Tak wprost zob. J. Krukowski, Prawo administracyjne w Kosciele, Warszawa 2011, s. 25.
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To powierzenie parafii dokonuje si¢ w wyniku umowy (conventio) migdzy
dwoma organami administracji koscielnej*> — biskupem diecezjalnym i wiasci-
wym przetozonym instytutu zakonnego*®. Tak bowiem diecezja, jak i instytut
zakonny sa na mocy kan. 116 § 1 KPK koscielnymi publicznymi osobami praw-
nymi. Dzialaja zatem nomine Ecclesiae (,,w imieniu Kosciola”), ,,wykonujac
wlasne zadanie [munus proprium] im powierzone [commissum] dla dobra pu-
blicznego [intuitu boni publici]”’, w ramach swoich kompetencji. Nawet jezeli nie
przyjmowatoby si¢ przetozonego zakonnego za organ koscielnej wladzy admini-
stracyjnej*’, co wobec instytutow kleryckich bytoby trudne z uwagi na kan. 596
§ 2 KPK, uznajacy ich koscielna wtadz¢ rzadzenia — to i tak mozna zastosowac
do kan. 520 KPK konstrukcj¢ umowy publicznoprawnej w szerokim tego stowa
znaczeniu (dffentlich-rechtlicher Vertrag).

Wydaje si¢ wszakze, ze w przypadku umowy z kan. 520 KPK, w ktorej obie
strony kontraktujace maja wtadzeg koscielng (potestas sacra) 1 dlatego sa repre-
zentowane przez ordynariuszy (por. kan. 134 § 1 KPK), nalezy odpowiednio
przyjac¢ konstrukcje porozumienia administracyjnego. Gdyby jednak strona ,,za-
konna” nie miata wtadzy kosScielnej (np. nie bytaby na prawie papieskim, co jest
wymagane w kan. 596 § 2 KPK, ale nie jest konieczne wedlug kan. 520 § 1
KPK), mimo wszystko mozliwe jest odpowiednie zastosowanie modelu umowy
publicznoprawnej w szerokim tego stowa znaczeniu.

Wreszcie trzeba zauwazy¢, ze wykonanie umowy powierzenia parafii insty-
tutowi zakonnemu gwarantowane jest srodkami hierarchicznego podporzadkowa-
nia w Kosciele, podobnie jak w umowie publicznoprawnej. Ta realizacja umowy
opiera si¢ na postuszenstwie, ktore jest obowiazkiem duchownych (zob. kan. 274
§ 2 KPK), a slubem zakonnikow (por. kan. 590, 598 i 601 KPK).

W tym miejscu wypada wskaza¢ na réznice migdzy rozumieniem conventio
w kan. 520 KPK a konstrukcja umowy publicznoprawnej. Roznice te powoduja,
ze konstrukcja ta moze mie¢ tylko odpowiednie zastosowanie w prawie
kanonicznym.

4 W doktrynie polskiej prawa kanonicznego administracyjnego nazwano je ,,organami wila-
dzy koscielnej” lub ,,organami koscielnej wtadzy administracyjnej”; por. tamze, s. 55, 62, passim,
stusznie odrozniajac organy wladzy koscielnej — jako pojgcie wezsze, bo zwiazane z wykonywa-
niem wiladzy koscielnej (potestas sacra) — od szerszego pojgcia urzgdu koscielnego z kan. 145 § 1
KPK; zob. tamze, s. 61.

4 Moze dlatego ustawodawca koscielny w kan. 520 KPK wskazat jako strony umowy nie die-
cezjg 1 instytut zakonny (stowarzyszenie zycia apostolskiego), lecz wlasnie ich reprezentantow, ich
,organy” wladzy koscielnej, sugerujac w ten sposoéb nie umoweg o charakterze cywilnoprawnym
(contractus), lecz administracyjnoprawnym (conventio).

47 Ze wzgledu na to, ze wladze zakonne nie sa usytuowane w hierarchicznej strukturze Ko-
$ciota, co sugeruja niektérzy autorzy, pomijajac zupetnie administracj¢ w instytutach zakonnych
jako czgs$¢ koscielnego prawa administracyjnego; zob. J. Krukowski, Prawo administracyjne..., dz.
cyt., passim.
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W klasycznym ujgciu umowy publicznoprawnej (Scislej: porozumienia ad-
ministracyjnego) ma ona miejsce pomigdzy organami administracyjnymi,
ktére nie reprezentuja 0osob prawnych, a co najwyzej — stationes fisci. W prawie
kanonicznym natomiast organy koscielnej wladzy administracyjnej — takze wsku-
tek zasady jednosci wladzy ko$cielnej*® — reprezentuja osoby prawne, a nie tylko
»wStationes fisci Kosciota”, gdyz takie pojecie po prostu nie istnieje. Kosciot nie
jest ani strukturg totalitarystyczna, ani zorganizowanym na wzor panstwa, bar-
dziej lub mniej scentralizowanym, aparatem administracji. Kos$ciét w swej naj-
glebszej, teologicznej istocie jest osobowy, gdyz jest Mistycznym Ciatem
Chrystusa, jest — osoba*. Koscidt jest wspolnota (communio) os6b¥. Stad
nawet jesli dziataja organy kos$cielnej wladzy administracyjnej, to w rzeczywi-
stosci Kosciota dziataja osoby — wspdlnota diecezji (jako osoby prawnej)
i wspodlnota zakonna (takze osoba prawna). W ten sposéb prawo administra-
cyjne kanoniczne jest ,,spersonifikowane™!, bo odnosi si¢ nie tyle do dziatan or-
ganow (administracyjnych) wladzy koscielnej, ile ma na wzgledzie dobro osob.
Element ten nie wystgpuje w prawie administracyjnym $wieckim i — w konse-
kwencji — takze w umowach publicznoprawnych.

Umowy publicznoprawne ograniczaja si¢ do powierzenia pewnych zadan
z zakresu administracji publicznej. Natomiast conventio z kan. 520 KPK obej-
muje takze te obszary, ktore nie dotycza bezposrednio misji Kosciota, jakkolwiek
sa z nig zwiazane, np. kwestie majatkowe (por. § 2 powotanego kanonu). W tym
zakresie conventio staje si¢ contractus, o ktorym mowa w kan. 1290 KPK, z ode-
staniem do kanonizowanej ustawy cywilnej*>. Mozliwa jest takze procedura
sadowego dochodzenia roszczen (tzw. sprawy iurium)>. Taki zakres umowy pu-
blicznoprawnej nie bytby mozliwy w systemie prawa administracyjnego Swiec-
kiego.

4 Zob. tamze, s. 75; P. Skonieczny, Koscielny akt administracyjny wedlug Kodeksu Prawa
Kanonicznego z 1983 r. Wprowadzenie dla prawnikow swieckich, ,,Casus” 66(2012), s. 17-18, on-
-line: http://www.kolegium.krakow.pl/_files/Casus nr 66.pdf [dostgp 10.05.2014]. Zasadg jednej
wladzy koscielnej (potestas sacra) najlepiej opisat w kanonistyce ks. prof. Klaus Moérsdorf, zato-
zyciel szkoty monachijskiej. Przedstawienie tej teorii w literaturze polskiej zob. P. Skonieczny,
., Potestas sacra” wedtug Klausa Mérsdorfa — zatozenia teologiczne, struktura, sposob przekazy-
wania i charakter, ,,Annales Canonici” 9(2013), s. 17-38.

4 Tak wprost zob. R. Sobanski, Koscidé? jako podmiot prawa. Elementy eklezjologii prawnej,
Warszawa 1983, s. 74-77.

0 ,Communio jest zawsze tym, o co w prawie koscielnym chodzi” — tamze, s. 133.

I Termin ten — w innym konteks$cie — stosuje w koscielnej teorii prawa ks. prof. Sobanski,
zob. tamze, s. 77. Z kolei nie tylko o ,,spersonifikowaniu” nauki o organizacji administracji Ko-
Sciofa, ale 1 o ,,personalizacji” nauki o akcie administracyjnym ko$cielnym — zob. P. Skonieczny,
Koscielny akt administracyjny..., dz. cyt., s. 19.

52 Przyktadowo moze to dotyczy¢é umowy uzyczenia budynku plebanii przez parafie¢ domowi
zakonnemu.

3 Zob. kan. 1400 § 1, 1° i kan. 1401, 1° KPK.
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Interes publiczny ogranicza znacznie zastosowanie zasady swobody uméw™*
w przypadku uméw publicznoprawnych®. Stad nie mozna w catosci podzieli¢
pogladu, ktéry mozna spotka¢ w doktrynie kanonistycznej, ze w przypadku umo-
wy powierzenia parafii instytutowi zakonnemu stosuje si¢ zasad¢ swobody
umow, wyrazang w prawie kanonicznym paremia: non prohibita permissa intel-
liguntur®. Wydaje si¢ jednak, ze w klasycznym rozumieniu zasada swobody
umow nie moze by¢ zastosowana w przypadku umowy z kan. 520 KPK wtlasnie
dlatego, ze jest to umowa publicznoprawna i wolno$¢ kontraktowa stron jest
ograniczona interesem publicznym, tj. misja Kosciota i zbawieniem dusz”’.

1.3.3.3. Nowy termin w polskim jezyku kanonicznym i kanonistycznym: ,,conventio”
Jjako ,,porozumienie”

Niezaleznie od réznic migdzy instytucja umowy publicznoprawnej, znangj
prawu administracyjnemu $wieckiemu, a conventio powierzenia parafii instytu-
towi zakonnemu nalezy zauwazy¢ szereg walorow z odpowiedniego przeszcze-
pienia tej instytucji do prawa kanonicznego. Niewatpliwymi zaletami umowy
publicznoprawnej sa: kontekst publicznoprawny, prymat dobra publicznego i hie-
rarchiczne gwarancje wykonania tej umowy. Elementy te znajduja si¢ roéwniez
u podstaw powierzenia parafii instytutowi zakonnemu na podstawie umowy (con-
ventio), o ktérej mowa w kan. 520 KPK.

Stad jak najbardziej uprawnione jest na gruncie prawa kanonicznego, przy-
najmniej w odniesieniu do komentowanej umowy z kan. 520 KPK, odpowiednie
postugiwanie si¢ konstrukcja umowy publicznoprawnej (porozumienia admini-
stracyjnego). Aby unikna¢ mylacych skojarzen z umowami cywilnoprawnymi,
nalezatoby rozwazy¢ nowy polski przektad terminu conventio, ktéry — jak o tym
juz byla wczesniej mowa — odrozniony zostat w oryginale tacinskim od terminu
contractus. O ile bowiem contractus odnosi si¢ do umow cywilnoprawnych,

5 Por. art. 353" kodeksu cywilnego polskiego, ktory stanowi: ,,Strony zawierajace umowg
moga ulozy¢ stosunek prawny wedlug swego uznania, byleby jego tres¢ lub cel nie sprzeciwialy
si¢ wlasciwosci (naturze) stosunku, ustawie ani zasadom wspolzycia spotecznego”. Zasada swobo-
dy umoéw czy tez wolnosci kontraktowej dotyczy zagadnienia, czy umoweg zawieraé, o jakiej tresci
i z kim; por. Z. Radwanski, Prawo cywilne..., dz. cyt., s. 191, nb. 605.

55 Qgraniczenie to dotyczy przede wszystkim swobody wyboru kontrahenta umowy; por.
A. Panasiuk, Umowa publicznoprawna..., dz. cyt., tamze.

56 Zob. T. Blanco, La nocién..., s. 211-212. Zasada ta — zdaniem autorki — znajdowataby za-
stosowanie do umow niemajatkowych, jaka jest umowa powierzenia parafii instytutowi zakonne-
mu (por. tamze, s. 127). Natomiast zasada de genere permissorum, jak okresla si¢ ja w tradycji
kanonicznej, bytaby wyraznie wylaczona tylko wobec zakonnikéw i co do alienacji dobr kosciel-
nych oraz w czasie sede vacante (zob. tamze, przyp. 105). Z takim pogladem w catosci zgodzi¢ sig
nie mozna, jakkolwiek swoboda kontraktowania jest w kan. 520 KPK zdecydowanie wigksza niz
w podanych przez autorke przyktadach.

57 Zagadnienie zasady swobody umoéw w prawie kanonicznym z pewnosciag domaga si¢ gleb-
szego namyshu w doktrynie kanonistyczne;j.
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o tyle conventio dotyczy umow publicznoprawnych. Oddawanie obu tych pojec
jednym polskim terminem ,,umowa” jest nie tylko btedne, ale i niezgodne z za-
miarem ustawodawcy koscielnego, jakkolwiek znajduje pewne oparcie we wspol-
nym dla obu typu uméw elemencie konsensu®®. Wskazujac na kontekst publicz-
noprawny conventio, proponuje si¢ zatem oddaé je w jezyku polskim terminem
Lporozumienie”, nawigzujac w ten sposob do istniejacego juz w polskim
jezyku prawniczym ($wieckim) pojecia ,,porozumienia administracyjnego”.

2. Strony umowy

2.1. Wprowadzenie

Teza, ze termin conventio, uzyty w kan. 520 KPK, okresla umowg®, oznacza
konieczno$¢ m.in. okreslenia stron tego stosunku umownego. Niezbgedna bowiem
przestanka dojscia do skutku kazdej umowy jest okreslnie stron, migdzy ktorymi
zaistnial konsens®!.

8 Co byto uwzgledniane tez w jezyku kanonistycznym tacinskim (Reiffenstuel), w ktorym
ogolniejszy termin pactum obejmowat jakikolwiek typ umowy, z kolei termin contractus — tylko
umowy w $cistym tego stowa znaczeniu (cywilistycznym), a tylko w ogdlniejszym odpowiadat
bardziej generalnej kategorii pactum; por. A. Gauthier, Roman Law..., dz. cyt., s. 68, przyp. 14 —
cytujac Reiffenstuela.

% Pod wzgledem rozroznienia jezykowego contractus i conventio przektad polski KPK jest
fatalny. Termin tacinski conventio jest oddawany na trzy sposoby. Co do zasady stowem umow a,
ale tez w jednym przypadku uktad (kan. 365 § 1, 2°) oraz ugoda (kan. 1714). Réwniez ter-
min tacinski contractus zasadniczo jest oddawany przez termin umow a, z wyjatkiem jednego
miejsca, gdzie uzyto pojecia kontrakt (kan. 639 § 4).

W tym zakresie doskonaly wreez 1 konsekwentny jest thumacz niemiecki, oddajac jednolicie
termin conventio wyrazem Vereinbarung, a termin contractus — niemieckim Vertrag; por. Codex
des kanonischen Rechts. Lateinisch-deutsche Ausgabe mit Sachverzeichnis, Kevelaer 2001, pas-
sim. Nie tak doskonale sa przektady wtoski i angielski. Ttumacz wloski przektada termin conventio
wloskim terminem convenzione (z jednym wyjatkiem w kan. 299 § 1: accordo), a pojecie contrac-
tus — konsekwentnie wloskim stowem contratto; zob. Codice di Diritto Canonico. Testo ufficiale
e versione italiana sotto il patrocinio della Pontificia Universita Lateranense e della Pontificia Uni-
versita Salesiana, Roma 1997, passim. Z kolei w tekscie angielskim termin conventio zostat odda-
ny angielskim agreement (z dwoma wyjatkami — w kan. 3: pact oraz w kan. 790 § 1, 2°: contract).
Natomiast termin tacinski contractus to angielskie contract (z wyjatkiem kan. 1284 § 2, 1°: insu-
rance policy); por. Code of Canon Law: Latin-English Edition. Translation prepared under the au-
spicies of the Canon Law Society of America, Washington, D.C. 1995, passim.

Na tle tych przyktadowych thumaczen Kodeksu wida¢ wyraznie nie tylko btedne, ale wrecz
niezgodne z zamystem ustawodawcy koscielnego tlumaczenie polskie, ktore zatracito w zupelno-
$ci wyrazne rozroznienie lacinskie conventio — contractus. Stad postulat dokonania poprawki prze-
ktadu polskiego w tym zakresie.

€ Zob. supra, 1.1.

! Por, Z. Radwanski, Prawo cywilne..., dz. cyt., s. 191, nb. 604; tenze, Teoria uméw..., dz.
cyt., s. 66. W odniesieniu do umowy powierzenia parafii instytutowi zakonnemu ,,konsens” ozna-
czazgodne oS§wiadczenie woli stron, czyli chodzi o takie rozumienie konsensu, jakie zna-
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Umowa o powierzeniu parafii instytutowi zakonnemu jest zawierana pomig-
dzy dwoma osobami prawnymi — diecezja (lub inna struktura prawna Kosciota
partykularnego zrownana z diecezja zgodnie z kan. 368 KPK®) oraz kleryckim
instytutem zakonnym (lub stowarzyszeniem zycia apostolskiego)®.

Stad okreslenie w kan. 520 KPK, ze umowg t¢ zawieraja biskup diecezjalny
i wlasciwy przetozony instytutu lub stowarzyszenia, nie jest najszczgsliwszym
sformutowaniem®. Oczywiste jest bowiem, ze wskutek przyjecia w prawie
kanonicznym wobec 0s6b prawnych teorii organu (por. kan. 118 KPK)® to re-
prezentanci prawni tych oséb prawnych w ich imieniu i na ich rzecz zaciagaja
zobowigzania. Diecezj¢ reprezentuje biskup diecezjalny (por. kan. 393 KPK), a in-
stytut zakonny — wilasciwy przetozony, wskazany w prawie wiasnym (por. kan.
634 § 1 w zw. z kan. 118, pars prima KPK)%,

2.2. Diecezja jako strona umowy i jej reprezentacja
2.2.1. Wylqcznosé biskupa diecezjalnego

Przy przekazywaniu parafii instytutowi zakonnemu obecny Kodeks rezygnu-
je z wymogu zgody Stolicy Apostolskiej, ktory istnial w poprzednim ustawodaw-

ne jest prawu cywilnemu. Zupelnie inaczej nalezy rozumiec ,,konsens matzenski”. Ten bowiem
odnosi si¢ do zgodnej woli wewngtrznej stron umowy matzenskiej, a nie do o$wiadczen
woli czy o$wiadczen o wstapieniu w zwiazek matzenski, jak stanowi art. 1 § 1 polskiego kodeksu
rodzinnego i opiekunczego. Moze dlatego ustawodawca koscielny uzyl w tym miejscu terminu
,contractus matrimonialis”, a nie ,conventio matrimonialis”: wlasnie aby odr6zni¢ przed-
miot konsensu matzenskiego od przedmiotu konsensu innych uméw niemajatkowych w prawie ka-
nonicznym.

62 Chodzi o: prafaturg terytorialna, opactwo terytorialne, wikariat apostolski, prefektur¢ apo-
stolska i administraturg apostolska. Skoro kan. 520 KPK tych podmiotéw nie wylacza, to zgodnie
z kan. 368 KPK rowniez one moga zawiera¢ umowy powierzenia parafii instytutom zakonnym.
Odnosnie do kan. 368 KPK zob. J. Krukowski, Komentarz do kan. 368, w: J. Dyduch, W. Géralski,
E. Gérecki, J. Krukowski, M. Sitarz, Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego, t. 11/1: Ksiega
1I. Lud Bozy. Czes¢ 1. Wierni chrzeScijanie. Czes¢ I1. Ustrdj hierarchiczny Kosciota, J. Krukowski
(red.), Poznan 2005, s. 217-219.

6 Tak tez zob. V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 235; A. Palmieri, Parishes Entrusted...,
dz. cyt., s. 216, 227; V. Mamede, O convénio..., dz. cyt., s. 105; J.-P. Schouppe, Elementi di diritto
patrimoniale canonico, Milano 2008, s. 218, przyp. 57.

 Proba usprawiedliwienia tej fatalnej techniki legislacyjnej ustawodawcy ko$cielnego zob.
supra, przyp. 46; P. Skonieczny, Stosunki majqtkowe..., dz. cyt., przyp. 6, s. 338.

% Por. W. Aymans, K. Morsdorf, Kanonisches Recht. Lehrbuch aufgrund des Codex Iuris
Canonici, t. 1: Einleitende Grundfragen und Allgemeine Normen, W. Aymans (red.), Paderborn
1991, s. 322; V. De Paolis, A. D’Auria, Le Norme Generali. Commento al Codice di Diritto Cano-
nico. Libro Primo, Citta del Vaticano 2008, s. 321-322.

6 Zazwyczaj bedzie to przetozony wyzszy (w prowincji zwany czgsto prowincjatem, jak na
przyktad w prawie dominikanskim) — por. kan. 620 KPK; V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 235.
Prawo wlasne moze wprowadzi¢ dodatkowe ograniczenia; w prawie dominikanskim jest to zgoda
rady prowincji, chyba Ze kapituta prowincjalna zastrzegla sobie to uprawnienie (por. n. 128 § III
Ksiggi Konstytucji i Zarzadzen Braci Zakonu Kaznodziejow).
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stwie®. Stad tez m.in. kan. 520 § 1 KPK podkresla, ze umoweg zawiera (tylko)
biskup diecezjalny oraz ci, ktorzy sa z nim zrownani w kan. 381 § 2 KPK®, Nie
wspomina si¢ juz zatem o interwencji Stolicy Apostolskiej, a z drugiej strony —
ze wzgledu na wage decyzji — nie wystarcza, aby t¢ umoweg zawieral ordynariusz
miejsca (por. kan. 134 § 3 KPK). Dlatego wikariusz generalny czy wikariusz bi-
skupi powinni przedstawic¢ specjalne upowaznienie biskupa diecezjalnego (spe-
ciale Episcopi mandatum — por. kan. 134 § 3 in fine oraz kan. 479 § 1 in fine
i § 2 in fine KPK)®.

Rezerwacja kompetencji dla biskupa diecezjalnego znajduje uzasadnienie
przynajmniej w dwoch miejscach w Kodeksie. Po pierwsze, odnies¢ sig nalezy
do kan. 609 § 1 KPK, ktory przewiduje wymog pisemnej zgody tegoz biskupa
diecezjalnego takze na zatozenie domu zakonnego. Po drugie za$, trzeba zwroci¢
uwage na kan. 682 KPK, tj. proboszcz parafii zakonnej nie bedzie mogt byé
swobodnie mianowany przez tegoz biskupa diecezjalnego zgodnie z kan. 157 KPK,
lecz dopiero po uprzedniej prezentacji lub przynajmniej za zgoda wlasciwego
przetozonego zakonnego™. Zatem racje praktyczne i polityczne przemawiaja za
tym, aby powierzenie parafii zakonnikom odbywato si¢ wylacznie za zgoda pa-
sterza diecezji.

2.2.2. Sede vacante i sede impedita

Z. drugiej strony zostata wylaczona w sposob wyrazny mozliwo$¢ zawarcia
tej umowy przez administratora diecezji (por. kan. 520 § 1 KPK). Jest to swego
rodzaju uszczegdtowienie zasady sede vacante nihil innovetur (kan. 428 § 1 KPK)".
Tymczasowo$¢ sytuacji wymusza szczegodlng ochrong dobra diecezji, a takze
uprawnien przysztego biskupa diecezjalnego’. Podobnie jak administratora die-
cezji nalezy potraktowac tego, kto zostanie powotany do tymczasowej postugi
duszpasterskiej w diecezji w okresie przeszkody w dziataniu stolicy (sede impe-
dita, por. kan. 414 KPK).

2.2.3. Wystuchanie rady kaplanskiej

Pozostaje kwestia stosowania kan. 515 § 2 KPK w przypadku powierzania
parafii instytutowi zakonnemu. Przepis ten przewiduje wytaczna kompetencje

67 Por. kan. 452 § 1 KPK z 1917 r.

% Chodzi o zwierzchnikow wspdlnot wiernych, wymienionych w kan. 368 KPK, czyli o: pra-
fata terytorialnego, opata terytorialnego, wikariusza apostolskiego, prefekta apostolskiego i admi-
nistratora apostolskiego.

8 Zob. V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 233.

0 Por. tamze.

"I Tak tez por. V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 233.

2 Zob. M. Sitarz, Komentarz do kan. 428, w: J. Dyduch, W. Géralski, E. Gérecki, J. Krukow-
ski, M. Sitarz, Komentarz..., dz. cyt., s. 292.
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biskupa diecezjalnego, jednak po wystuchaniu (audito) rady kaptanskiej w przy-
padku erekcji czy dokonywania powaznych zmian (notabiliter innovare) w para-
fii juz erygowanej. Zagadnienie jest jasne, jezeli chodzi o erygowanie parafii
w kosciele zakonnym; taka sytuacj¢ wyraznie przewiduje kan. 520 § 1 KPK. Bez
wystuchania rady kaptanskiej biskup diecezjalny nie moze waznie erygowac pa-
rafii przy ko$ciele zakonnym (por. kan. 127 § 2, 2° w zw. z kan. 10 i kan. 515
§ 2 KPK).

Wydaje si¢ jednak, ze wyrazenie notabiliter innovare (,,dokonywanie powaz-
niejszych zmian”) nie powinno by¢ interpretowane li tylko terytorialnie w odnie-
sieniu do granic parafii’®, ale rowniez obejmuje powierzenie juz istniejacej parafii
instytutowi zakonnemu™. Akt ten bowiem pociaga za soba szereg zmian w zyciu
parafii i z pewno$cia mozna te zmiany uznac za ,,powazniejsze”. Stad — jak nale-
zy sadzi¢ — przed zawarciem umowy o powierzeniu parafii instytutowi zakonne-
mu biskup diecezjalny powinien wystucha¢ rady kaptanskie;j.

2.3. Klerycki instytut zakonny lub kleryckie stowarzyszenie
zycia apostolskiego jako strona umowy nazwanej

2.3.1. Okreslenie strony ,,zakonnej” umowy

Odnosnie do drugiej strony komentowanej umowy ustawodawca kos$cielny
ogranicza si¢ do wskazania w kan. 520 § 1 KPK, ze jest nia klerycki instytut
zakonny lub kleryckie stowarzyszenie zycia apostolskiego (institutum religiosum
clericale vel societas clericalis vitae apostolicae).

Definicje legalna instytutu zakonnego zawiera kan. 607 § 2 KPK: , Instytut
zakonny jest spotecznoscia (societas), ktorej cztonkowie, zgodnie z prawem wias-
nym, skladaja $luby publiczne, wieczyste lub czasowe, ktére jednak powinny
zosta¢ odnowione (renovanda) po uplywie czasu, a takze prowadza zycie brater-
skie (vita fraterna) we wspolnocie (in communi)””. Instytut zakonny jest insty-

7 Tak w literaturze polskiej J. Krukowski, Komentarz do kan. 515, w: J. Dyduch, W. Goral-
ski, E. Goérecki, J. Krukowski, M. Sitarz, Komentarz..., dz. cyt., s. 411-412.

" Por. L. Chiappetta, Il Codice di diritto canonico. Commento giuridico-pastorale, F. Catoz-
zella, A. Catta, C. Izzi, L. Sabbarese (red.), Bologna 2011, t. 1, s. 642, nb. 2439; A. Sanchez-Gil,
Komentarz do kan. 520, w: A. Marzoa, J. Miras, R. Rodriguez-Ocafia (red.), Exegetical Commen-
tary on the Code of Canon Law: prepared dunder the responsability of the Martin de Azpilcueta
Institute Faculty of Canon Law University of Navarre, t. 11/2, Montreal-Chicago 2004, s. 1289-
-1290.

> Oficjalne ttumaczenie polskie zostato poprawione przez autora. W literaturze podkresla si¢
charakter opisowy 1 niezupelny definicji teologicznej w § 1 tegoz kanonu oraz dodaje si¢ do defi-
nicji prawnej w § 2, w ktorej wyodrgbnia sig trzy elementy ([1] instytut lub towarzystwo, [2] §luby
publiczne jako element niedyspensowalny i konieczny, [3] zycie braterskie we wspdlnocie, z kto-
rego niekiedy mozna zrezygnowac), element czwarty oddzielenia od $wiata (a mundo separatio),
o ktérym mowa w § 3; por. D. Andrés, Le forme di vita consacrata. Commentario teologico-giuri-
dico al Codice di diritto canonico, Roma 2008, s. 100-112.
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tutem zycia konsekrowanego: publiczne $luby zakonne, ktorymi zyja zakonnicy,
sa elementem koniecznym, bez ktorego nie mozna moéwié o instytucie zakon-
nym’®.

Zupetnie inny charakter — z punktu widzenia prawa zakonnego — maja sto-
warzyszenia zycia apostolskiego. Cztonkowie tych stowarzyszen nie zyja bo-
wiem $lubami zakonnymi, jakkolwiek prowadza zycie braterskie we wspolno-
cie (por. kan. 731 § 1 KPK). Stad tez stowarzyszenia te nie sa formami zycia
konsekrowanego, a jedynie do nich ,,dochodza”, ,,sa podobne” (accedunt), jak
wyraznie postanawia kan. 731 § 1 KPK, bedacy definicja legalna tych stowa-
rzyszen’’.

Cecha wspoélna instytutow zakonnych i stowarzyszen zycia apostolskiego,
ktorym sa powierzane parafie na mocy kan. 520 KPK, jest ich charakter kleryc-
ki. Definicje legalna charakteru kleryckiego instytutu podaje kan. 588 § 2 KPK,
stanowiac: ,,Instytut nazywa si¢ kleryckim wtedy, gdy z racji celu, czyli zamie-
rzenia zatozyciela, lub na mocy prawomocnej tradycji, pozostaje pod zarzadem
duchownych, podejmuje wykonywanie $wigcen i jako taki jest uznawany przez
wiladze koscielng™’8. Poprzez odestanie kan. 732 KPK — jako konsekwencje praw-
na ,,upodobnienia” do instytutdow zycia konsekrowanego (accedunt z kan. 731
§ 1 KPK)” — definicje t¢ stosuje si¢ rowniez do stowarzyszen zycia apostolskiego.

Nalezy zauwazy¢, ze z punktu widzenia kan. 520 KPK stronami umowy
powierzenia parafii moga by¢ instytuty zakonne i stowarzyszenia zycia apostol-
skiego tak na prawie papieskim, jak i na prawie diecezjalnym (por. kan. 589

6 Tak tez stanowi wyraznie ustawodawca koscielny poprzez systematyke Czesci IIT Ksiggi 1T
KPK, umieszczajac Tytut II o instytutach zakonnych w Sekcji I: Instytuty zZycia konsekrowanego.
Ponadto por. tamze, s. 101.

7 Tak wyraznie J. Wrocenski, Komentarz do kan. 731, w: A. Chrapkowski, J. Krzywda, J. Wro-
censki, B.W. Zubert, Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego, t. 1/2: Ksiega Il. Lud Bozy.
Czes¢ 111 Instytuty zycia konsekrowanego i stowarzyszenia Zycia apostolskiego, Poznan 2006,
s. 187. Kanon 731 KPK stanowi w tlumaczeniu polskim, poprawionym przez autora: ,,§ 1. Do in-
stytutow zycia konsekrowanego sa podobne (accedunt) stowarzyszenia zycia apostolskiego, kto-
rych cztonkowie — bez §lubow zakonnych — realizuja wlasny cel apostolski stowarzyszenia i pro-
wadzac zycie braterskie we wspolnocie, zgodnie z wlasnym sposobem zycia, przez zachowywanie
konstytucji daza do doskonatej mitosci. § 2. Wsrdod nich sa stowarzyszenia, ktorych cztonkowie
podejmuja rady ewangeliczne przez jakie$ wigzy okreslone w konstytucjach”. Juz przepis § 2 wska-
zuje na roznorodnos$¢ typologiczna wérdd stowarzyszen zycia apostolskiego, por. D. Andrés, Le
forme di vita consacrata..., dz. cyt., s. 750.

8 Tekst thumaczenia poprawiony przez autora. Shusznie zauwaza si¢ w doktrynie prawa za-
konnego, ze trzech elementdéw definicji ([1] wladzy wykonywanej przez duchownych, [2] wykony-
wania §wigcen 1 [3] uznania przez Kosciot jako instytut klerycki) nie mozna od siebie separowac,
jakkolwiek pierwszy element ma znaczenie najwazniejszego z racji filozoficznych i prawnych,
z kolei ostatni — z powodéw pragmatycznych; por. J.F. Castafo, Gli istituti di vita consacrata (cann.
573-730), Romae 1995, s. 83.

" Tak wilasnie zob. D. Andrés, Le forme di vita consacrata..., dz. cyt., s. 750-751.
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KPK3%8!: wystarczy bowiem, by byly kleryckie. De lege ferenda, nalezy rozwa-
zy¢ zharmonizowanie kan. 520 § 1 z kan. 596 § 2 KPK. Potestas sacra maja
bowiem instytuty zakonne (stowarzyszenia zycia apostolskiego — kan. 732 KPK)
kleryckie na prawie papieskim, a nie na prawie diecezjalnym. Sens umowy pu-
blicznoprawnej (conventio) z kan. 520 KPK najbardziej ujawnia si¢ w ,,partner-
stwie” dwoch ordynariuszy, ktorzy dochodza do konsensu dla dobra dusz. Ten
element rownorzgdnosci 1 wolnej decyzji obu stron nie ma miejsca, jezeli chodzi
o instytuty czy stowarzyszenia na prawie diecezjalnym. Stad rozciagnigcie kan.
520 KPK na kleryckie instytuty zakonne (stowarzyszenia zycia apostolskiego) na
prawie diecezjalnym nie jest w pelni przemyslanym posunigciem ustawodawcy
koscielnego, biorac pod uwage tres¢ kan. 596 § 2 KPK.

Ponadto nie ma znaczenia kryterium egzempcji z kan. 591 KPK?*2. Umowa
(conventio) z kan. 520 KPK moze by¢ zatem zawarta z instytutami zakonnymi
i stowarzyszeniami zycia apostolskiego cieszacymi si¢ egzempcja badz nie®.

Roéwniez inne kryteria podziatu, odnoszace si¢ jednak tylko do instytutow
zakonnych, podnoszone przez doktryne kanonistyczna, jak podziat na zakony
(ordines) i zgromadzenia (congregationes)® czy na instytuty hierarchiczne
i niehierarchiczne®, nie sa prawnie relewantne w $wietle kan. 520 KPK®.

8 Przepis kan. 589 KPK w przektadzie polskim (z poprawkami stylistycznymi autora) stano-
wi: ,,Instytut zycia konsekrowanego nazywa sig instytutem na prawie papieskim, jezeli zostat ery-
gowany przez Stolicg Apostolska albo otrzymat od niej formalny dekret zatwierdzajacy. Jest nato-
miast na prawie diecezjalnym, jezeli zostal erygowany przez biskupa diecezjalnego, a nie otrzymat
od Stolicy Apostolskiej dekretu zatwierdzajacego”.

81 Tak wyraznie por. V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 234.

82 Kanon 591 KPK stanowi w przektadzie polskim (ze zmiang dokonang przez autora): ,,Ma-
jac na uwadze wigksze dobro instytutdw oraz troske o zabezpieczenie potrzeb apostolatu, Papiez,
na mocy swego prymatu obejmujacego caty Kosciot, moze ze wzgledu na wspolny pozytek wyj-
mowacé instytuty zycia konsekrowanego spod wtadzy ordynariuszy miejsca i poddawac je tylko
sobie lub innej wladzy koscielnej”.

8 Wyjetymi lub niewyjetymi, jak je definiuje B.W. Zubert, Komentarz do Kodeksu Prawa
Kanonicznego z 1983 r., t. 2/1II: Ksiega II. Lud Bozy. Czes¢ IIl. Instytuty zycia konsekrowanego
i stowarzyszenia zycia apostolskiego, Lublin 1990, s. 23. Nalezy zgodzi¢ si¢ z wyrazonym w lite-
raturze kanonistycznej pogladem, ze przywilej egzempcji nadal istnieje w kanonicznym obrocie
prawnym po wejsciu w zycie Kodeksu z 1983 r. (por. kan. 4 KPK, cho¢ cytowany autor wskazuje
na prawa nabyte — iura quaesita, a nie na przywileje); egzempcja pod rzadem KPK z 1983 r. nie
obejmuje jednak ,triady” z kan. 678 § 1 KPK; por. J.E. Castafio, Gli istituti..., dz. cyt., s. 89-90.

8¢ Zakonami sg te instytuty zakonne, w ktorych sktada si¢ §luby uroczyste (solenne), zgroma-
dzeniami za$ te, ktore znaja tylko $luby proste (vota simplicia), wieczyste lub czasowe. Slad tego
podziatu znajduje si¢ w kan. 668 § 4 i 5 KPK i odnosi si¢ do wyrzeczenia si¢ dobr materialnych,
ktére w zakonach ,,z ich natury” (ex natura) ma charakter radykalny (plene). Zob. J.F. Castafio, Gli
istituti..., dz. cyt., s. 90-91.

8 Instytutami hierarchicznymi bytyby te, w ktorych ,,wladze sprawuja przetozeni kolejno pod-
porzadkowanych stopni (general — prowincjat — przetozony domu zakonnego)”, jak na przyktad
dominikanie czy franciszkanie konwentualni. Natomiast do instytutow nichierarchicznych naleza-
loby zaliczy¢ takie, w ktorych kazdy dom jest niezalezny, autonomiczny, sui iuris, np. benedekty-
ni. Por. B.W. Zubert, Komentarz..., dz. cyt., s. 23.

8 Stad kard. De Paolis stusznie krytykuje wylaczenie we wloskim wzorcu umownym mozli-
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2.3.2. Dalsze konsekwencje okreslenia strony ,,zakonnej” umowy

Nalezy podkresli¢, ze kan. 520 KPK stanowi wyraznie o powierzeniu parafii
Linstytutowi zakonnemu” czy ,stowarzyszeniu zycia apostolskiego”,
anie domowi tegoz instytutu czy stowarzyszenia®’. Poprzez to sformutowa-
nie ustawodawca kos$cielny wskazuje jednoznacznie na strong umowy, ktora
zaciaga zobowiazanie i odpowiada za jej nalezyte wykonanie. To, Ze instytut za-
konny typu hierarchicznego (w praktyce prowincja lub jednostka jej odpowiada-
jaca w prawie wilasnym, np. inspektoria) postuzy si¢ przy wykonaniu zobowia-
zania domem zakonnym (inna osoba prawna), nie ma znaczenia w okresleniu
odpowiedzialno$ci prawnej. W ten prosty sposob ustawodawca wyrazit zasade
dzieta instytutu zakonnego (stowarzyszenia zycia apostolskiego), tj. ze prowadze-
nie parafii zostato powierzone instytutowi zakonnemu (stowarzyszeniu zycia apo-
stolskiego), a nie domowi czy proboszczowi jako takiemu®.

Z zasada dzieta instytutu zakonnego wiaze si¢ zasada ,,zachowania materii
zakonnej”, czyli charakteru zakonnego — tak samego dzieta jako takiego (opus),
jak 1 poszczegdlnych zakonnikow zaangazowanych w to dzieto (munus)¥. Nie
bez przyczyny biskup diecezjalny powierza parafig ,,instytutowi zakonne-
mu”, biorac pod uwage, ze wtasnie na sposob ,,zakonny”, wlasciwy danemu in-
stytutowi, bgdzie ona prowadzona®. Element ten jest bardzo istotny w tradycji
anglosaskiej prawa kanonicznego, stanowiac ,,serce” postanowien umownych
w tym przedmiocie (at the heart of the agreement)®'.

wosci powierzenia parafii instytutowi zakonnemu o charakterze kontemplacyjnym (np. benedykty-
nom). Wylaczenie to nie znajduje oparcia ani w dokumentach soborowych (CD, 35,1), ani w kan.
520 KPK; por. V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 146-147, 234.

8 Por. J. Krukowski, Komentarz do kan. 520, w: J. Dyduch, W. Géralski, E. Gérecki, J. Kru-
kowski, M. Sitarz, Komentarz..., t. 1, dz. cyt., s. 420.

8 Szerzej odno$nie do tej zasady zob. P. Skonieczny, Kim jest proboszcz..., dz. cyt., s. 65-66,
a co do jej konsekwencji w relacjach majatkowych migdzy parafia zakonna a domem zakonnym
por. tenze, Stosunki majqtkowe..., dz. cyt., s. 343-345. Co do literatury, jakkolwiek nie tak wyraz-
nie formulujacej powyzsza zasadg, por. F. D’Ostilio, Il parroco religioso. Origine ed evoluzione
storica della parrocchia religiosa. Figura giuridica del parroco religioso, Citta del Vaticano 2000,
s. 53, 54.

8 Co do tej zasady zob. P. Skonieczny, Kim jest proboszcz..., dz. cyt., s. 66-68. O tej zasadzie
jako zasadzie sprawiedliwej rownowagi (o justo equilibrio) zob. V. Mamede, O convénio..., dz.
cyt., s. 85-86. Por. roéwniez V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 144-145.

% Zob. CD, 35,2; P. Skonieczny, Kim jest proboszcz..., dz. cyt., s. 67.

ol Por. K.J. Dunn, The Commitment of a Parish to Religious in the 1983 Code of Canon Law
by Means of a Written Agreement, Romae 1992, s. 167-168, 172-173, 192, 195; A. Palmieri, Pari-
shes..., dz. cyt., s. 220-222, 232-239. Podobnie w praktyce rzymskiej; zob. A. Mendonga, Entru-
sting..., dz. cyt., s. 135.
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2.3.3. Wskazanie strony umowy — istotny element umowy (essentiale) z kan. 520 KPK

Przepis kan. 520 KPK nie stanowi nic odnosnie do instytutow $wieckich (por.
kan. 710-730 KPK) oraz laickich instytutow zycia konsekrowanego i stowarzy-
szen zycia apostolskiego (por. kan. 588 § 3 KPK), nowych form Zycia konsekro-
wanego (por. kan. 605 KPK) czy pratatur personalnych (por. kan. 294-297 KPK)
jako strony ,,zakonnej” umowy powierzenia parafii®”.

Oczywiscie, takie postgpowanie ustawodawcy koscielnego moze by¢ uza-
sadnione tym, ze wigkszo$¢ z wyzej wymienionych podmiotéw pozbawiona jest
przymiotu kleryckiego, co uniemozliwia powierzenie cztonkowi takiego instytu-
tu urzedu proboszcza (por. kan. 150 KPK)*. Z drugiej strony jednak nie mozna
wykluczy¢ takiego powierzenia parafii, gdyby — przyktadowo — instytut laicki
zagwarantowal, ze bedzie ona prowadzona przez prezbiteréw z tego instytutu®
albo w samej umowie przewidziana zostala mozliwo$¢ ustanowienia probosz-
czem (i wikariuszem parafialnym) prezbitera z kleru diecezjalnego Iub z innego
instytutu zycia konsekrowanego, lub stowarzyszenia zycia apostolskiego®. Stusz-
nie wszakze zauwazono, ze kan. 520 KPK nie moze by¢ podstawa takiego po-
wierzenia parafii i ze nalezy odwota¢ si¢ do kan. 681 KPK* jako podstawy praw-
nej takiego powierzenia®. Co wigcej, nie mozna juz mowi¢ o ,wltasciwym
powierzeniu parafii instytutowi zakonnemu”, lecz nalezatoby powiedzie¢, ze na-

2 Zob. V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 234-235.

% Wobec odpadnigcia tego celu kan. 520 KPK w literaturze kanonistycznej zauwaza sig, ze
nie ma podstaw prawnych, aby wyltaczy¢ z powierzenia parafii kleryckie instytuty $wieckie z pra-
wem inkardynacji (por. kan. 715 § 2 KPK), nawet bez aprobaty Stolicy Apostolskiej; zob. W. Ay-
mans, K. Morsdorf, Kanonisches Recht. Lehrbuch aufgrund des Codex Iuris Canonici, t. II: Ver-
fassungsrecht und Vereinigungsrecht, W. Aymans (red.), Paderborn 1997, s. 422; A. Mendonca,
Entrusting of a Parish..., dz. cyt., s. 131.

% Por. V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 235.

% Na przyktad strong takiej umowy byloby zgromadzenie sidstr, w ktorych kosciele ustano-
wiona zostanie parafia, a proboszczem bylby zawsze prezbiter z kleru diecezjalnego lub zakonnik
z okre$lonego (lub nie) instytutu zakonnego. O takiej mozliwej sytuacji, zwtaszcza w obliczu kry-
zysu powotan lub znacznego wzrostu ludnosci w danym miejscu, por. V. Mamede, O convénio...,
dz. cyt., s. 88. W 1994 r. na $wiecie istnialo 10 przypadkow utworzenia parafii przy zenskim (§wiec-
kim) instytucie zakonnym,; por. B. Primetshofer, Relacje prawne..., dz. cyt., s. 153, przyp. 3.

% Kanon 681 KPK stanowi w przektadzie polskim (poprawionym przez autora): ,,§ 1. Dzieta
[opera] powierzane [committuntur] zakonnikom przez biskupa diecezjalnego podlegaja jego wia-
dzy i kierownictwu, z zachowaniem prawa przetozonych, zgodnie z kan. 678, §§ 21 3. § 2. W ta-
kich przypadkach biskup diecezjalny i kompetentny przetozony winni zawrze¢ pisemna umowe
[conventio], w ktorej, obok innych spraw, nalezy wyraznie i dokltadnie okresli¢ to, co si¢ odnosi do
wykonywanego dzieta [opus], przydzielania do niego zakonnikdw i spraw materialnych”.

97 Zob. V. De Paolis, Schema..., dz. cyt., s. 235. Wczesniej jednak autor uwaza, ze wymienie-
nie w kan. 520 KPK podmiotéw umowy ze strony ,,zakonnej” ani nie jest wyczerpujace, ani wy-
faczne (por. tamze, s. 234-235). Jest zatem pewna niejasno$¢ w rozumowaniu tego autora. Skoro
wskazanie na podmioty strony ,,zakonnej” umowy nie jest ani zupetne, ani wylaczne, a jedynie
przyktadowe, to dlaczego odwolywac sig do kan. 681 KPK i nie zastosowa¢ wprost kan. 520 KPK?
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stapito ,,powierzenie parafii ad personam™®®, a w przypadku prezebitera inkardy-
nowanego do innej diecezji trzeba by zawrze¢ umowg (conventio), o ktérej mowa
w kan. 271 KPK, a nie w kan. 520 KPK*.

Opisana w kan. 520 KPK umowa powierzenia parafii dotyczy tylko wymie-
nionych w tym kanonie podmiotow, ktore moga stanowic ,,strong zakonna”. Je-
zeli mozna odwotac si¢ w przypadku umow publicznoprawnych do koncepcji
umowy nazwanej, znanej prawu cywilnemu §wieckiemu, to z pewnoscia umo-
wa, mieszczaca si¢ w hipotezie normy postanowionej w kan. 520 KPK, bylaby
umowa nazwana (zwana w doktrynie cywilistycznej contractus nominatus)'®.

Powierzenie z kolei parafii innym niz wymienione w kan. 520 KPK podmio-
tom stanowiloby przypadek umowy nienazwanej (w jezyku cywilistycznym con-
tractus innominatus), do ktorej wszak mozna analogicznie zastosowa¢ kan. 520
KPK!!, Sama za$§ mozliwos$¢ zawarcia tej umowy z takimi podmiotami, niewy-
mienionymi w powolanym kanonie, wynikataby z norm kompetencyjnych bisku-
pa diecezjalnego i wlasciwych przetozonych zakonnych. Jest to mozliwe przy
koncepcji umowy publicznoprawnej, ktorej gtownym celem jest interes publicz-
ny, czyli dobro dusz. Jednak zawieranie takich nienazwanych uméw publiczno-
prawnych, nieopisanych w kan. 520 KPK, nie moze odbywac si¢ w sprzecznosci
Z wyraznymi przepisami prawa kanonicznego, jak na przyktad w przypadku kan.
510 § 1 KPK. Przepis ten zakazuje taczenia parafii z kapituta kanonikow.

3. Cechy konieczne i wystarczajace umowy z kan. 520 KPK

3.1. ,Essentialia negotii” w teorii uméw na tle kan. 520 KPK

3.1.1. Punkt widzenia cywilistyczny: od essentialia negotii do elementa
»quae actum ipsum essentialiter constituunt” z kan. 124 § 1 KPK

Umowa publicznoprawna (conventio) powierzenia parafii instytutowi zakon-
nemu oznacza osiagnigcie pewnego konsensu migdzy uktadajacymi sig stronami
tejze umowy. Zgodnie z pogladem doktryny prawa administracyjnego wtasnie ze
wzgledu na ten konsens do umoéw publicznoprawnych nalezy odpowiednio sto-
sowaé konstrukcje prawa cywilnego'®. Konsens ten obejmuje zgodnie z pogla-

% Tak stusznie D.J. Andrés, De paroeciarum commissione..., dz. cyt., s. 158-159, przyp. 6.

% Por. tamze, s. 159.

1% Umowa nazwana jest to taka umowa, ktora wyrdzniona zostala na podstawie obowiazuja-
cych norm prawnych; zob. Z. Radwanski, Teoria umow..., dz. cyt., s. 209. Niekiedy okreslenie
wlasciwosci podmiotow jest konieczne dla klasyfikacji umowy. Tak w doktrynie prawa cywilnego;
por. tamze, s. 226-227, 250.

170 mozliwosci analogia legis w tym przypadku zob. tamze, s. 245.

12 Zob. § 62 zdanie 2 niemieckiego Verwaltungsverfahrensgesetz nakazujacego odpowiednie
stosowanie przepisow niemieckiego kodeksu cywilnego do uméw publicznoprawnych.
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dem doktryny cywilistycznej: okreslenie stron, stosunku zobowigzaniowego oraz
tre$¢ $wiadczen stron wraz z indywidualizacja przedmiotu swiadczenia!'®.

Poprzez wskazanie cech konstytutywnych umowy mozna ja odpowiednio
okresli¢. Zazwyczaj to tzw. essentialia negotii (elementy przedmiotowo istotne)
stanowia te cechy konstytutywne (konieczne i wystarczajace) umowy'™, ktore
umozliwiaja identyfikacje stosunku umownego!'®. Essentialia negotii nalezy od-
r6zni¢ od naturalia negotii (elementdw nieistotnych), ktore nie odnosza si¢ do
tresSci umowy, lecz do jej skutkow!'%. Skutki te wskazuje ustawa, wigc
zbgdne jest wyszczegolnianie ich w umowie'”’. Ponadto trzeba wspomnie¢ o ac-
cidentalia negotii (elementach podmiotowo istotnych), bedacych wszelkimi
sktadnikami umowy, ksztaltujacymi umowg odmiennie od tresci okreslonej przez
naturalia negotii (np. warunek, termin itp.)'%,

Powyzsze rozroznienie elementow czynnosci prawnej (ktora jest przeciez
takze umowa) znane jest w doktrynie prawa kanonicznego, ktora — opierajac si¢
na kan. 124 § 1 KPK — wskazuje na wymogi istotne czynnosci prawnej (,,quae
actum ipsum essentialiter constituunt’)'®. Ponadto przepis kan. 124 § 1 KPK do
waznosci umowy powierzenia parafii wymaga zdolnosci do czynnosci prawnych
(persona habilis) 1 spetienia innych przestanek czy formy, jezeli te zostaty prze-
widziane w ustawie koscielnej ad validitatem. W kontek$cie kan. 520 KPK omo-
wiony zostal juz problem stron umowy oraz formy pisemnej, stad rozwazania
nizej ogranicza si¢ do istotnych elementow konstytutywnych, wymaganych kan.
124 § 1 KPK do waznosci tej umowy.

3.1.2. Punkt widzenia administratywistyczny: essentialia umowy publicznoprawnej

Wskazanie cech charakteryzujacych umowy publicznoprawne jest bardzo
trudne, co tez zostalo zauwazone w doktrynie prawa administracyjnego $wiec-
kiego'’. Z pewnoscia do elementéw istotnych umow publicznoprawnych nalezy
zaliczy¢ tylko dwa. Pierwszym bedzie wskazanie przynajmniej jednego organu
wladzy publicznej jako strony stosunku umownego. Drugim essentiale umowy
publicznoprawnej bylby wyrazny cel publiczny tej umowy (realizacja zadan pu-

blicznych), co wiaze si¢ ze specyficznym przedmiotem umowy''!.

Inne postanowienia umowne, jak: wskazanie wyraznej (ustawowej) podsta-
wy prawnej do zawarcia tego typu umowy, okreslenie uprawnien organu w ra-

19 Por. Z. Radwanski, Teoria umow..., dz. cyt., s. 72, 210.

104 Zob. tamze, s. 226.

15 Por. tamze, s. 249.

106 Zob. tamze, s. 250, przyp. 156.

7 Por. Z. Radwanski, Prawo cywilne..., dz. cyt., s. 184, nb. 583.

108 Zob. tamze, nb. 584.

1% Por. V. De Paolis, A. D’ Auria, Le Norme Generadli..., dz. cyt., s. 336.
19 Por. A. Panasiuk, Umowa publicznoprawna..., s. 18-31, tamze.

1 Zob. tamze.
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mach tegoz stosunku, rozdzielenie zadan czy czynno$ci mig¢dzy stronami umowy
publicznoprawnej w ramach jej realizacji, odpowiedzialno$¢ za jej wykonanie
i okreslenie zasad kontroli i nadzoru nad wykonaniem umowy'? — nie sa, jak si¢
wydaje, elementami przedmiotowo koniecznymi, jakkolwiek moga by¢ istotne
dla stron stosunku prawnego.

3.1.3. Perspektywa kan. 520 KPK: wykaz essentialia conventionis

Jak wida¢, zakres koniecznych elementow konkretnej umowy (konsensu)
moze 16zni¢ si¢ od koniecznych elementéw danego typu umowy (jej essentialia
negotii)'*. Ponizsze rozwazania dotyczy¢ beda tylko elementéw przedmiotowo
koniecznych (essentialia negotii), aplikowanych do umowy publicznoprawnej
(conventio) powierzenia parafii instytutowi zakonnemu, o ktérej mowa w kan.
520 KPK.

Biorac pod uwage powyzsze uwagi, dotyczace essentialia negotii w cywili-
stycznej teorii uméw!''* oraz wskazania doktryny prawa administracyjnego co do
koniecznych elementéw umowy publicznoprawnej'’®, wydaje sig, ze konieczny-
mi 1 wystarczajacymi elementami (essentialia) umowy, stypizowanej w kan. 520
KPK, sa:

1) powierzenie parafii (§wiadczenie i przedmiot umowy);

2) ktore to powierzenie dokonuje si¢ miedzy diecezja, reprezentowana przez
biskupa diecezjalnego, a kleryckim instytutem zakonnym lub kleryckim
stowarzyszeniem zycia apostolskiego, reprezentowanym przez wilasciwe-
go przetozonego (okreslenie stron stosunku umownego).

Pierwszy ze wskazanych elementow okresla cel publiczny umowy i jej
specyficzny, publicznoprawny przedmiot, jakim jest parafia. Drugi element za$
wskazuje na niezbedne uczestnictwo organu witadzy publicznej, tu: koscielne;.
Obydwa elementy jednoznacznie wskazuja na charakter publicznoprawny umo-
wy (conventio) uregulowanej w kan. 520 KPK.

Jednocze$nie nie mozna zaprzeczy¢, ze jest to klasyczna umowa, ktorej isto-
ta jest konsens umawiajacych si¢ stron. Podkresla to kan. 520 § 1 KPK, uzywa-
jac sformutowania: ,,de consensu competentis Superioris”, rozwija zas § 2
tegoz kanonu, wymagajac, aby powierzenie parafii dokonalo si¢: ,,mediante con -
ventione [...] inter Episcopum diocesanum et competentem Superiorem’.
W rezultacie oba typy elementow — cywilistycznych i publiczno- czy administra-

12 Wymienienie tychze elementow umowy publicznoprawnej we wspotczesnym prawie admi-
nistracyjnym $wieckim, por. tamze.

13 Por, Z. Radwanski, Prawo cywilne..., dz. cyt., s. 190-191, nb. 603.

14 Zob. supra, 3.1.1.

15 Por. supra, 3.1.2.
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cyjnoprawnych — przenikaja sig¢, co tez jest cecha charakterystyczna wszystkich
umow publicznoprawnych!'e,

Ze wzgledu na to, ze drugi z wymienionych wyzej elementéw umowy ure-
gulowanej w kan. 520 KPK zostat juz wyczerpujaco przedstawiony (strony umo-
wy)!'7, ponizej omowiony zostanie element pierwszy, tj. powierzenie parafii.

3.2. Powierzenie parafii jako element ,,quod conventionem ipsam essentialiter
constituit” (por. kan. 124 § 1 w zw. z kan. 520 KPK)

3.2.1. Czynnos¢ powierzenia

Zmiana koncepcji parafii, ktora dokonata si¢ po Soborze Watykanskim II, nie
mogla pozosta¢ bez wptywu na instytucj¢ umowy uregulowanej w kan. 520
KPK!'®, Ewolucja od beneficium do communitas christifidelium, czyli od trakto-
wania parafii przedmiotowo, ekonomicznie, jako pewnej masy majatkowej,
z ktora zwiazana jest postuga duszpasterska, do jej ,,personifikacji” czy dostrze-
zenia wspolnoty wiernych jako parafii (por. kan. 515 § 1 KPK) — jest bardzo zna-
mienna. Stad: ,,Paroeciam committere ([powierzenie parafii — P.S.] kan. 520 § 1)
oznacza — by zacytowac jednego z najpowazniejszych autorytetow w tej dziedzi-
nie — powierzenie petnej troski o duszpasterstwo w parafii, tj. przeniesienie na
jaki$ podmiot uprawnienia i obowiazku pasterskiej troski nad wspdlnota para-
fialng”!'"°.

Uzywajac jezyka prawniczego i kanonistycznego, nalezy powiedzie¢, ze
powierzenie parafii oznacza przekazanie innemu podmiotowi ,,zadania o charak-
terze publicznym”, tj. ,,pasterskiej pieczy” (cura pastoralis — kan. 515 § 1 KPK)
lub, inaczej, misji Kosciota odnosnie do okreslonej wspdlnoty wiernych, utworzo-
nej na state w Kosciele partykularnym, czyli w diecezji (por. kan. 515 § 1 i kan.
368 KPK). Tymczasem przede wszystkim na biskupie diecezjalnym spoczywa obo-
wiazek pasterski w jego diecezji (por. cho¢by kan. 369, 375 § 1, 383 § 1 KPK).

To zadanie z zakresu administracji misji Kosciola w umowie (conventio)
powierza biskup diecezjalny wtasnie, a nie kto inny — jako pasterz wlasny diece-
zji — instytutowi zakonnemu na podstawie wyraznej podstawy prawnej, czyli na

116 Zob. A. Panasiuk, Umowa publicznoprawna..., dz. cyt., s. 18-31, tamze; § 62 zdanie 2
Verwaltungsverfahrensgesetz.

"7 Por. supra, 2.

BliZej na ten temat, cho¢ rowniez skrotowo, zob. P. Skonieczny, Kim jest proboszcz zakon-
ny?..., dz. cyt., s. 61-62.

1 F. Coccopalmerio, Quaestiones de paroecia in novo Codice (Pars III), ,,Periodica de re
morali, canonica, liturgica” 77(1988), s. 281 (tlum. z faciny na polski wtasne — P.S.). Kardynat Fran-
cesco Coccopalmerio, obecnie przewodniczacy Papieskiej Rady ds. Tekstow Prawnych, jest jed-
nym z najlepszych znawcow tematyki prawnej dotyczacej parafii, autorem dwoch monografii na
ten temat i wielu artykutow. Jego poglad podziela np. F. D’Ostilio, Il parroco religioso..., dz. cyt.,
s. 29.

118



UMOWA POWIERZENIA PARAFII INSTYTUTOWI ZAKONNEMU 293

podstawie kan. 520 KPK. Jest to zatem typowe porozumienie administracyjne
czy umowa publicznoprawna, ktorej cel jest publiczny, a obie strony tego poro-
zumienia wykonuja zadania publiczne — jako koscielne osoby prawne — w imie-
niu Kos$ciota (nomine Ecclesiae — kan. 116 § 1 KPK). W ten sposéb — poprzez
instrument technicznoprawny, jakim jest umowa publicznoprawna — troska
duszpasterska (cura pastoralis) nad parafialna wspolnota wiernych staje si¢ wilas-
nym zadaniem (munus proprium — kan. 116 § 1 KPK) instytutu zakonnego, zle-
conym (commissum) mu przez pasterza Kosciota partykularnego.

Uzywajac innego stownictwa, nalezy podkresli¢, ze biskup diecezjalny po-
wierza parafi¢ prezbiterom z kleryckiego instytutu zakonnego. Oznacza to
w jezyku teologicznym Soboru Watykanskiego 11, ze powierza ja tym, ktorzy —
jako prezbiterzy wiasnie, jakkolwiek zakonni — sg jego wspotpracownikami
w trosce duszpasterskiej o wiernych!®, a przez to w jaki$ sposob (quadam ratio-
ne) przynaleza do duchowienstwa diecezjalnego!?.

W rezultacie zatem powierzenie parafii instytutowi zakonnemu mogloby na-
stapi¢ w wyniku jednostronnego aktu administracyjnego (dekretu) biskupa die-
cezjalnego, gdyby instytut zakonny znajdowat si¢ pod jego jurysdykcja'??. Cha-
rakterystyczne jest bowiem dla konstrukcji kan. 520 KPK, Ze to sam biskup
diecezjalny moze powierzy¢ i powierza parafig. Instytucja powierzenia parafii in-
stytutowi zakonnemu nie zaklada, ze to powierzenie nastgpuje w wyniku aktu
wspdlnego biskupa diecezjalnego i wlasciwego przetozonego zakonnego.
Powierzenie parafii nalezy do wytacznej kompetencji biskupa diecezjalnego jako
pasterza wlasnego diecezji, co trzeba wyraznie podkreslic.

Umowa (conventio) z kolei oznacza osiagnigcie konsensu, ktory jest koniecz-
ny, gdyz instytuty zakonne chroni egzempcja, a zatem wtadza biskupa diecezjal-
nego jest tam wylaczona (zob. kan. 591 KPK)!%. Regulacja umowy publiczno-
prawnej z kan. 520 KPK i wymog konsensu stron, zwlaszcza strony ,,zakonnej”,
jest logiczna konsekwencja zasady egzempcji instytutow zakonnych spod wia-
dzy biskupa diecezjalnego. Jednak to nie obie strony decyduja o powierzeniu
parafii instytutowi zakonnemu, lecz — sam biskup diecezjalny, a tej decyzji
towarzyszy umowa'?*. Stad — jak w typowej umowie publicznoprawnej — nie jest

120 Por. CD, 34,1; 35,1.

121 Zob. CD, 34,1.

122 Analogicznie w nauce $wieckiej prawa administracyjnego odnosnie do umowy publiczno-
prawnej; por. A. Panasiuk, Umowa publicznoprawna..., dz. cyt., s. 18-31, tamze.

123 Egzempcja jest nosnikiem zakonnej niezaleznosci od Kosciota partykularnego w celu za-
pewnienia wiasciwej rownowagi, jak to ujmuje — wydaje sig, ze stusznie — R. Henseler, Podstawo-
we refleksje nad stosunkiem Kosciol partykularny — instytuty zakonne, w: B.W. Zubert (red.), Auto-
nomia zakonow a Kosciol partykularny. Materiaty z 1 Migdzynarodowego Sympozjum Prawa
Zakonnego, KUL Lublin, 5-6 X 1988, Lublin 1991, s. 28-30.

124 Por. verba legis: ,,Paroeciae commissio [...] fiat mediante conventione...” (kan. 520 § 2
KPK).
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wymagane juz wydanie aktu administracyjnego o przekazaniu zadania publicz-
nego, gdyz ten akt zastgpuje umowa.

Jednakze przekazanie parafii instytutowi zakonnemu nast¢puje co prawda
publicznej osobie prawnej koscielnej, ale spoza struktury diecezji. Przekazaniu
temu ponadto towarzyszy umowa ograniczajaca wtadze biskupa diecezjalnego
w tym zakresie'?. Nic dziwnego zatem, ze ta czynno$¢ prawna wymaga wykaza-
nia wyzszos$ci tej formy realizacji misji duszpasterskiej w parafii i w diecezji nad
innymi tradycyjnymi formami wykonywania postugi duszpasterskiej'*.

W tym miegjscu przywotaé nalezy zasade¢ prawa administracyjnego, ze umo-
wa publicznoprawna, przekazujaca jakie$ zadanie publiczne do wykonania inne-
mu podmiotowi, nie zwalnia organu wladzy publicznej z odpowiedzialnosci za
to zadanie'”. Biskup diecezjalny zatem, powierzajac parafie instytutowi zakon-
nemu, nie pozbywa si¢ tym samym odpowiedzialnosci za t¢ wspolnote parafial-
na. Ryzyko nieprawidlowego wypehiania tej postugi przez zakonnikéw ponosi
on sam. Stad — jak si¢ wydaje — wymog wystuchania rady kaptanskiej, o ktorym
stanowi kan. 515 § 2 KPK.

3.2.2. Parafia jako przedmiot powierzenia
3.2.2.1. Elementy definicji legalnej parafii

Przedmiotem komentowanej umowy publicznoprawnej jest parafia, ktorej
definicja legalna znajduje si¢ w kan. 515 § 1 KPK, inspirowanym dokumentami
soborowymi'?®. Parafia zatem, ktora powierza si¢ instytutowi zakonnemu zgod-
nie z kan. 520 KPK, jest'®:

1) konkretna wspolnota wiernych (certa communitas christifidelium):
a) ustanowiona na sposob staty (stabiliter constituta),
b) w Kosciele partykularnym;

125 Przyktadowo: co do powotania proboszcza, ktore odtad odbywac sig bedzie w wyniku pre-
zentacji (por. kan. 523 in princ. w zw. z kan. 682 § 1 oraz kan. 158-163 KPK), a nie swobodnego
nadania urz¢du (por. kan. 523 w zw. z kan. 157 KPK); co do wtadzy nad proboszczem czy wika-
riuszami parafialnymi (por. kan. 678 KPK); co do trwania umowy, ktora nie bedzie mogta by¢ roz-
wiazana ad nutum biskupa diecezjalnego (por. kan. 520 § 2 KPK, pars prima); co do srodkéw nad-
zoru 1 kontroli (por. kan. 679, 682 § 2, 683 KPK).

126 Biskupowi diecezjalnemu moze chodzi¢ o charyzmat czy styl pracy duszpasterskiej insty-
tutu zakonnego, ktory bedzie promieniowal na cala diecezjg; wigcej zob. P. Skonieczny, Kim jest
proboszcz zakonny?..., s. 65-66, 67, 69, z cyt. tamze literatura.

127 Zob. A. Panasiuk, Umowa publicznoprawna..., dz. cyt., s. 18-31, tamze.

128 W sposéb szczegblny por. CD, 30, in princ.

Taka definicj¢ proponuje J. Calvo, Komentarz do kan. 515, w: P. Majer (red. wyd. pol.),
Kodeks Prawa Kanonicznego. Komenatrz, Krakow 2011, s. 441. Wydaje sig, ze propozycja ta chy-
ba najlepiej oddaje mens legislatoris z kan. 515 § 1 KPK, rozrézniajac dwa elementy podstawowe
definicji parafii (liczby arabskie) z przyporzadkowaniem im poszczego6lnych cech (litery).

129
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2) nad ktora troske duszpasterska (cura pastoralis):
a) powierzono proboszczowi jako wlasnemu pasterzowi (pastor proprius
paroeciae),
b) pod wiadza biskupa diecezjalnego.

3.2.2.2. Konkretna wspalnota wiernych

Chodzi o konkretna wspolnote wiernych, czyli zindywidualizowang tak
terytorialnie (co do zasady), jak personalnie (np. parafia personalna dla Polakéw
za granica'* albo studentéw"!, dla wiernych innego obrzadku czy rytu'*, parafia
wojskowa'®*, parafia eksanglikan6w'** — por. kan. 518 KPK). Stad konieczne jest,
aby w umowie z kan. 520 KPK okre$lono doktadnie parafi¢ powierzana (np.
poprzez dotaczenie dekretu erygujacego wraz z zalacznikiem okreslajacym gra-
nice terytorialne parafii, jesli chodzi o parafig terytorialna).

Ustanowienie na state parafii oznacza, ze jest ona czgs$cig Kosciota partyku-
larnego (dioecesis pars'®®), a nie autonomiczna struktura czy grupa (coetus)
w tym Kosciele'*®. Statos¢ i organiczne powiazanie z Kosciotem partykularnym
sa podkreslone jeszcze bardziej i chronione przez: specjalng procedur¢ ustano-
wienia parafii (por. kan. 515 § 2 KPK), uzyskanie przez nia osobowosci prawnej
(por. kan. 515 § 3 KPK, takze wedtug prawa panstwowego), wpisanie w struktu-
r¢ organizacyjna Kosciola partykularnego poprzez ustanowienie proboszcza
i innych elementéw organizacyjnych w samej parafii, jak wikariusze parafialni

130 Por. Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantow i Podroznych, Instrukcja Erga migran-
tes caritas Christi, 3.05.2004, n. 91, art. 6 § 1. Przyktadowo: parafia personalna dla Polakéw §w.
Jana Pawta II w Pradze czeskiej, powierzona Prowincji Polskiej Zakonu Braci Kaznodziejow (do-
minikanow).

131 Zob. kan. 813 KPK.

132 Zob. Benedykt X VI, List apostolski motu proprio Romanum Pontificum o stosowaniu sta-
rozytnej formy nadzwyczajnej Rytu Rzymskiego, 7.07.2007, ,,Acta Apostolicae Sedis” [dalej
w skrocie: AAS] 99(2007), 777-781, art. 10.

133 Por. kan. 374 § 1 KPK w zw. z n. I § 1 Konstytucji apostolskiej Jana Pawta I1 Spirituali
militum curae na temat ordynariatéw wojskowych, 21.04.1986, AAS 78(1986) 481-486 oraz w zw.
z art. 33 (parafie wojskowe) 1 art. 42 (parafie cywilno-wojskowe) Instrukcji Biskupa polowego
o strukturze duszpasterskiej Ordynariatu Polowego Wojska Polskiego, 7.12.1992, w: http://www.or-
dynariat.wp.mil.pl/pl/138 596.html [dostgp 17.05.2014]; zob. J. Krukowski, Komentarz do kan.
515, w: J. Dyduch, W. Géralski, E. Gérecki, J. Krukowski, M. Sitarz, Komentarz..., dz. cyt.,
s. 411. Jakkolwiek teoretycznie jest — jak si¢ wydaje — mozliwe powierzenie parafii wojskowej in-
stytutowi zakonnemu, to jednak w praktyce nie wystepuje.

13 Zob. Benedykt XVI, Konstytucja apostolska Anglicanorum coetibus odno$nie do tworzenia
ordynariatow personalnych dla anglikanow nawiazujacych petna komuni¢ z Kosciotem katolickim,
4.11.2009, AAS 101(2009) 985-990, n. VIII § 1 wraz z art. 14 Norm uzupehiajacych Kongregacji
Nauki Wiary z 4.11.2009, w: http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/
rc_con_cfaith_doc 20091104 norme-anglicanorum-coetibus_it.html [dostgp 17.05.2014].

135 Por. CD, 30, in princ.

136 Zob. J. Calvo, Komentarz do kan. 515, w: Kodeks..., dz. cyt., s. 18-31, s. 441.
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czy rada ekonomiczna i duszpasterska (por. kan. 545, 535, 536 KPK), ale i poza
nig, w diecezji (dekanaty — por. kan. 374 § 21 553 KPK). Te wszystkie elementy
powinny by¢ wzigte pod uwage przez umawiajace si¢ strony, zanim dojdzie do
wyrazenia zgody w umowie, o ktorej mowa w kan. 520 KPK.

Skoro zgodnie z kan. 516 § 1 KPK na réwni z parafia nalezy traktowac qua-
si-parafi¢ (parafi¢ tymczasowa), a kan. 520 KPK wyraznie jej nie wylacza spod
rezimu tego przepisu, to rowniez quasi-parafia moze by¢ przedmiotem umowy
z kan. 520 KPK. Quasi-parafia jest taka wspolnota wiernych, ktora z roznych
obiektywnych wzgleddw, np. politycznych czy z uwagi na zbyt mata liczbeg wier-
nych, nie moze by¢ jeszcze erygowana jako parafia.

Natomiast nie moga by¢ przedmiotem powierzenia na podstawie kan. 520
KPK inne formy strukturalne (nadzwyczajne'®”) duszpasterstwa diecezjalnego
(por. kan. 516 § 2 KPK), do ktérych naleza na przyktad osrodek duszpasterski,
czyli miejsce, w ktorym beda prowadzone $wigte czynnosci, katecheza, dziatal-
nos¢ charytatywna czy kulturalna'®®, czy tez misja duszpasterska odno$nie do
emigrantow (missio cum cura animarum)'®.

Ponadto poza zakresem hipotezy normy kan. 520 KPK znajduja si¢ rektoraty
(por. kan. 556 KPK) i kapelanie (por. kan. 564 KPK). W przypadkach tych bar-
dziej chodzi o powierzenie ad personam'’, dlatego znalez¢é powinien zastosowa-
nie kan. 681 KPK, a nie kan. 520 KPK.

3.2.2.3. Troska duszpasterska

Struktura organizacyjna parafii ma stuzy¢ trosce duszpasterskiej (cura pasto-
ralis). Ta troska pasterska ma wychodzi¢ do wszystkich wiernych w parafii, stad
mozna ja nazwac 0golng (generale, globale). Z drugiej za$ strony jest zwyczajna
(ordinaria, comune), ale nie powszechna (omnimoda), wigc niewyltaczna (non

esclusiva), gdyz moga istnie¢ bardziej specjalistyczne duszpasterstwa procz pa-

rafialnego'*'.

Tak rozumianemu duszpasterstwu parafialnemu odpowiada pojecie probosz-
cza jako wlasnego pasterza parafii (pastor proprius paroeciae — kan. 515 § 1

137 Zob. J. Krukowski, Komentarz do kan. 516, w: J. Dyduch, W. Goralski, E. Gorecki, J. Kru-
kowski, M. Sitarz, Komentarz..., dz. cyt., s. 413-414.

138 Por. Kongregacja ds. Biskupéw, Dyrektorium Apostolorum Successores o pasterskiej po-
studze biskupow, Citta del Vaticano 2004, n. 216d; przektad polski w: W. Kacprzyk, M. Sitarz
(red.), Ustroj hierarchiczny Kosciota. Wybor zrodet, Lublin 2006, s. 517-711.

139 Zob. cyt. wyzej instrukcje Erga migrantes, art. 7-11.

10 Por. supra, 2.2.3. Mozna wszakze rozwazy¢ mozliwos¢ analogicznego zastosowania umo-
wy z kan. 520 KPK do powierzenia o$rodka duszpasterskiego instytutowi zakonnemu. W praktyce
stosuje si¢ kan. 681 KPK, mianujac jednego lub kilku zakonnikéw wikariuszami parafialnymi
w parafii, na ktorej terenie dziata osrodek duszpasterski (tak np. w archidiecezji krakowskiej).

141 Por. F. Ramos, Le Chiese particolari e i loro raggruppamenti, Romae 2000, s. 515-517.
Zreszta, te specjalistyczne duszpasterstwa czgsto znajduja si¢ przy parafiach zakonnych.
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i 519 KPK). Chodzi o proboszcza, ktéry odpowiada za wlasciwe sprawowanie
funkcji tego duszpasterstwa ogoélnego i zwyczajnego, a ktore sa wymienione
w kan. 528-530 KPK!¥, Jednakze w przypadku proboszcza zakonnego w parafii
powierzonej instytutowi zakonnemu zasada proboszcza jako wlasnego pasterza
parafii ulega ograniczeniu, przede wszystkim ze wzgledu na to, ze to ogdlne
duszpasterstwo parafialne ma nabra¢ cech ,,zakonnych”!4,

Niemniej jednak taki proboszcz zakonny sprawuje swoj urzad pod witadza
biskupa diecezjalnego, skoro pomaga mu w wypehieniu jego misji pasterskiej
w diecezji (por. kan. 369 KPK)!*, Zauwazy¢ przy tym trzeba, ze ta wladza bi-
skupa diecezjalnego nad proboszczem zakonnym tez ulega pewnym koniecznym
modyfikacjom, zwigzanym z inkardynacja zakonnika do swego instytutu (por.
kan. 266 § 2 KPK) i wiazaca go profesja zakonna (por. kan. 678 KPK).

3.2.3. Wada prawna przedmiotu swiadczenia

Przedmiotem umowy jest konkretna, istniejaca parafia — w pelnym sensie
tego terminu, ktory wyzej zostal przedstawiony, tj. tak pod katem teologicznym,
jak 1 formalnoprawnym. Nie mozna bowiem oddziela¢ aspektu teologicznego
(troski duszpasterskiej, wspolnoty wiernych) od wymiaru formalnoprawnego
(formalne wpisanie w struktur¢ Kos$ciola partykularnego poprzez sformalizowa-
ne dekretem dziatanie biskupa diecezjalnego)'®. Stad brak erygowania parafii
oznacza brak przedmiotu stosunku umownego. Gdyby zatem okazato sig, ze de-
kret erygujacy parafig, bedaca przedmiotem umowy, byt niewazny (na przyktad
w wyniku naruszenia kan. 515 § 2 w zw. z kan. 127 § 2, 2° KPK), to niewazno$¢
ta dotknie rowniez umoweg powierzenia parafii instytutowi zakonnemu'*.

142 Zob. tamze, s. 517.

1430 tym szerzej zob. P. Skonieczny, Kim jest proboszcz zakonny?..., dz. cyt., s. 68-71.

144 Nie mozna wyobrazi¢ sobie pasterza parafii, ktory nie bytby w komunii hierarchicznej
z pasterzem KoS$ciota partykularnego; por. F. Coccopalmerio, La parrocchia nel nuovo Codice,
,-Orientamenti pastorali” 31/9-10-11(1983), s. 147.

145 Tnny poglad, ze aspekt formalny nie jest istotny — redukowalby i ostabial powaznie role
biskupa diecezjalnego oraz eklezjalny wymiar parafii, bgdacej nie autonomicznym ,,stowarzysze-
niem” wiernych, lecz — cz¢$cia Kosciota partykularnego. Nie mozna zatem lekcewazy¢ zna-
czenia waznoS$ci dekretu erygujacego parafig i uznawac, ze nawet jezeli dekret jest dotknigty wada
prawna, powodujaca jego niewaznosé, to i tak doszto do zawarcia umowy z kan. 520 KPK, a to na
zasadzie pierwszenstwa aspektu teologicznego i potrzeb duszpasterskich. Takie podejscie byloby
niezgodne z eklezjologia soborowa i koncepcja parafii w Kodeksie tacinskim z 1983 r., a ponadto
niebezpiecznie mogloby generowac uznanie dla separatystycznych grup w parafii, ktore na zasa-
dzie elementu ,,wazniejszego” (wspdlnoty wiernych) domagatyby si¢ niezalezno$ci. Podobnie, jak
si¢ wydaje, por. J. Calvo, Komentarz do kan. 515, w: Kodeks..., dz. cyt., s. 441-442.

146 Jako argument prawnoporownawczy mozna wskaza¢ § 59 niemieckiego Verwaltungsver-
fahrensgesetz, ktory dopuszcza niewazno$¢ umowy publicznoprawnej wobec braku przypisanej
formy badz niewaznos$ci aktu administracyjnego.
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Niewazno$¢ umowy bedzie wynikata — jak si¢ wydaje — z braku essentiale
negotii, jakim jest istnienie przedmiotu swiadczenia ze strony diecezji (kan. 124
§ 1 w zw. z kan. 520 KPK)'¥, Strona ,,zakonna” z kolei dziatata w bledzie co do
samej istoty czynno$ci prawnej, sadzac, ze parafia istnieje (por. kan. 126 KPK,
pars prima). Nie dosztoby zatem do konsensu stron i umowa bytaby niewazna,
chyba ze nastapilaby jej konwalidacja poprzez usunigcie wady prawnej, tj. biskup
diecezjalny erygowatby waznie parafig, a strony nie odwotatyby swoich o§wiad-
czen woli'*,

3.3. ,,Essentialia conventionis” a inne postanowienia umowne z kan. 520 KPK,
czyli uwagi krytyczne odno$nie do techniki legislacyjnej

Biorac pod uwage $wiadczenia stron stosunku prawnego, ktory powstaje
migdzy stronami, nalezy stwierdzi¢, ze to biskup diecezjalny ze swej strony po-
wierza parafialng wspolnotg wiernych wybranemu instytutowi zakonnemu, a ten
zobowiazuje si¢ do pieczy duszpasterskiej (cura pastoralis) nad powierzong so-
bie parafia. Przedmiotem $wiadczen jest doktadnie okreslona, istniejaca parafia.
Konsens zatem i essentialia umowy publicznoprawnej z kan. 520 KPK musza
obja¢ co najmniej te elementy, ktore sa wystarczajace do zawarcia tejze umowy:

1) okreslenie stron, pomigdzy ktérymi dochodzi do umowy (kto i komu
przekazuje parafig: diecezja X instytutowi zakonnemu kleryckiemu Z);

2) to, ze chodzi o umowg powierzenia parafii, polegajaca na opiece duszpa-
sterskiej nad wiernymi, tworzacymi wspolnotg parafialna;

3) doktadne okreslenie parafii (przedmiotu umowy: np. parafia §w. Stanista-
wa w miejscowosci X).

Powyzsze elementy, bedac essentialia conventionis, sa konieczne i wystar-
czajace, aby miedzy stronami doszto do zawarcia umowy opisanej w kan. 520
KPK. Elementy te moga by¢ wskazane w jakiejkolwiek formie, jak juz o tym
byta mowa wyzej'*. Stad moze dlatego ustawodawca nie wymaga formy pisem-
nej pod rygorem niewaznosci.

Wszystkie inne elementy, nawet te wskazane w samym kan. 520 KPK, maja
charakter naturalia lub accidentalia conventionis. Dlatego nalezy dokona¢ kry-
tyki techniki legislacyjnej kan. 520 KPK. Ustawodawca koscielny bowiem — jak
si¢ wydaje — nie byl $wiadomy, ktore z elementow sa essentialia conventionis,
skoro umiescit je wraz z dos¢ przypadkowym wyliczeniem ewentualnych posta-
nowien umowy z kan. 520 KPK.

47 Tak ogodlnie wobec czynno$ci prawnych w prawie kanonicznym zob. V. De Paolis,

A. D’Auria, Le Norme Generali..., dz. cyt., s. 336, przyp. 29, powolujac si¢ na Michielsa.

48 Ta konwalidacja moze nastapi¢ poprzez wykonywanie umowy lub uptyw czasu; zob.
Z. Radwanski, Prawo cywilne..., dz. cyt., s. 217, nb. 691.

49 Por. supra, 1.2.
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Wyzej poddany zostat krytyce sposob wskazania stron stosunku umowne-
go jakkolwiek element ten jest tak istotny, ze nalezy do essentialia conventio-
nis. Zupehie jednak nie bylto potrzebne wskazanie w kan. 520 § 1 KPK, ze jeden
z prezbiterow (cztonkow instytutu zakonnego) zostanie proboszczem powierza-
nej parafii. To, ze parafia ma swego proboszcza jako wlasnego pasterza, nalezy
do istoty tej instytucji kanonicznoprawnej w strukturze Kosciota partykularnego
(por. kan. 515 § 1 KPK). Dlatego powotanie proboszcza nalezy do naturalia co-
nventionis 1 nie musiato by¢ uregulowane dodatkowo w kan. 520 § 1 KPK.
Z kolei istotna nowos¢ w postaci powierzenia parafii zakonnej rownocze$nie kil-
ku prezbiterom zakonnym z domu zakonnego (por. kan. 517 § 1 KPK), ktora
ustawodawca umiescit in fine § 1 krytykowanego kanonu, mogta zosta¢ uloko-
wana w innym migjscu, niekoniecznie w § 1, ktory powinien zawiera¢ tylko es-
sentialia conventionis.

Krytyce nalezy ponadto podda¢ § 2 komentowanego kanonu, zwlaszcza jego
czg$¢ pierwsza, ktdry stanowi, ze umoweg powierzenia parafii mozna zawrze¢ albo
na stale, albo na $cisle okreslony czas. Szczg$liwie przepis ten nie znalazt si¢ w § 1,
ktory odnosi si¢ — lub raczej: powinien byt si¢ odnosi¢ — do essentialia conventio-
nis. Mimo to jego sformutowanie pozostawia duzo do zyczenia, gdyz nie wnosi
ono zadnej treSci normatywnej, podobnie zreszta jak cze$¢ druga tegoz paragrafu.
W tym miejscu powinna mie¢ zastosowanie zasada techniki legislacyjnej: Lex im-
perat, non docet'>'. Tymczasem z normy zawartej w cze$ci kan. 520 § 2 KPK nic
nie wynika, a powinna by¢ — jak si¢ wydaje — postanowiona zasada interpretacyjna
na wypadek, gdyby strony nie uzgodnity czasu trwania umowy. Skoro bowiem czas
trwania powierzenia parafii instytutowi zakonnemu nie nalezy do essentialia con-
ventionis, strony nie musza okre§la¢ tego elementu, aby doszto do skutecznego
zawarcia komentowanej umowy. Wydaje si¢, ze ze wzgledu na stato$¢ wskazana
w pracy duszpasterskiej w parafii i trudno$¢ ustalenia, o jaki ewentualnie czas mo-
globy stronom chodzi¢ — nalezy przyja¢, w przypadku braku odmiennego postano-
wienia, ze umowg zawarto na czas nieokreslony.

Bledem z punktu widzenia techniki legislacyjnej jest powtorzenie wskazania
umawiajacych si¢ stron in principio czgéci drugiej § 2 komentowanego kanonu.

130 Zob. supra, 2.1, 2.3.1.

151 Jakkolwiek w ustawie kosScielnej oddzielenie tych dwoch funkcji — ustawodawcy i nauczy-
ciela — nie zawsze jest latwe, zwazywszy na to, ze norma kanonicznoprawna ma tez charakter teo-
logiczny. Odnos$nie do tej kwestii, por. P. Skonieczny, L’evoluzione della dispensa dal celibato ec-
clesiastico: alla ricerca dei suoi modelli giuridici, ,,Angelicam” 89(2012), s. 205-206; tenze,
I modelli giuridici del procedimento nelle cause per la dispensa dal celibato ecclesiastico, w: J. Wro-
censki, M. Stoklosa (red.), La funzione amministrativa nell’ordinamento canonico. Administrative
Function in Canon Law. Administracja w prawie kanonicznym. XIV Congresso Internazionale di
Diritto Canonico. Varsavia 14-18 settembre 2011, Warszawa 2012, t. 1, s. 566-567; P. Kroczek,
Authority of Bishop as Lawgiver, ,,Angelicum” 87(2010), s. 918-919; tenze, The Art of Legislation:
the Principles of Lawgiving in the Church, Krakéw 2012, s. 211.
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Pewnos$¢ obrotu prawnego i warto$¢ statoSci w parafialnej pracy duszpasterskiej
domagatyby si¢ formy pisemnej pod rygorem niewaznosci. Z kolei ze wzgledu
na interes publiczny, tj. wzgledy duszpasterskie, wypadatoby wprowadzi¢ norme
regulujaca rozwiazanie umowy (np. zawsze na koniec roku duszpasterskiego,
z rocznym terminem jej wypowiedzenia). Ostatecznie nie daja si¢ obroni¢ wy-
mienione przyktadowo accidentalia conventionis w koncu tego przepisu. Nie
maja one zadnego znaczenia normatywnego, a jedynie przypominaja ogolnie, co
mogloby by¢ uregulowane w takiej umowie. Czy kodeks jest miejscem na tego
typu lekcje, zreszta nic niewnoszace — mozna watpic.

Zakonczenie

Uznanie, ze umowa (conventio) powierzenia parafii instytutowi zakonnemu
ma charakter publicznoprawny, lepiej chroni interes publiczny, tj. dobro dusz i misj¢
Kosciota. Z drugiej strony poglad taki broni si¢ zmiana koncepcji parafii po So-
borze Watykanskim II, ktory odrzucil rozumienie parafii jako beneficjum. Stad
zrozumiate jest tez zrezygnowanie z modelu cywilistycznego umowy powierze-
nia parafii instytutowi zakonnemu na rzecz publicznoprawnego.

Prezentowany tekst jest proba przeniesienia instytucji umowy publiczno-
prawnej z prawa administracyjnego $wieckiego do prawa kanonicznego. Wydaje
sig, ze koncepcja ta jest na tyle atrakcyjna i tak elastyczna, ze doskonale moze
spetnia¢ te same zadania w systemie prawa kanonicznego, ktére pelni w syste-
mach prawa administracyjnego §wieckiego. Interes publiczny, tak wazny w umo-
wie publicznoprawnej (conventio), ktora nalezaloby nazwaé w polskim jezyku
kanonistycznym porozumieniem, w przypadku kan. 520 KPK jest wyraz-
nie widoczny. Chodzi przeciez o troske duszpasterska i zbawienie dusz wiernych
tworzacych wspdlnote parafialna. Prawo kanoniczne jest tylko $rodkiem, ktory
ma pomoc osiagnaé ten cel publiczny. Koncepcja umowy publicznoprawnej ma
szanse¢ sta¢ si¢ takim wiasnie srodkiem — dla zbawienia dusz.

The Agreement Entrusting a Parish to a Religious Institute:
A General Comment

Summary

This article presents the general and theoretical problem concerning the agreement (conventio)
entrusting a parish to a clerical religious institute or to a clerical society of apostolic life (canon
520 of the 1983 Code of Canon Law). The author distinguishes contractus from conventio in the
Latin Code now in force, considering the agreement specified in canon 520 of the 1983 Code as
a public law contract. He then analyzes the parties to this agreement and rejects the opinion that
canon 520 of the 1983 Code could be applied directly to religious entities other than those specified
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in the above canon. Finally, the author analyzes the essentialia conventionis, i.e. the essential and
sufficient elements of the commented agreement: quae actum ipsum essentialiter constituunt
(canons 124 § 1 and 520 § 1 of the 1983 Code). According to the author three elements are
necessary to reach the consensus between parties to the agreement: (1) the designation of the parties
in accordance with canon 520 of the 1983 Code; (2) the essence of the agreement: the commitment
of a parish, consisting in the pastoral care of the Christian faithful who form the community; (3)
the specification of the entrusted parish as an object of the commitment. Lastly, the author criticizes
the legal technicalities adopted in the commented canon.

Keywords

agreement (conventio), entrusting of a parish to a religious institute, can. 520, 1983 CIC

Stowa kluczowe

umowa (conventio), powierzenie parafii instytutowi zakonnemu, kan. 520 KPK z 1983 r.
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Recenzje
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Jerzy Machnacz, Czlowiek — wspolnota — Bog. Fenomenologia Gerdy Walther, Papie-
ski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu, Wroctaw 2012, ss. 281.

Rozwazania ks. Jerzego Machnacza od lat koncentruja si¢ wokot fenomenologii.
W $rodowisku naukowym znany jest on jako autor prac poswigconych Jadwidze Conrad-
-Martius oraz Edycie Stein, takich jak chociazby: Czlowiek religijny w pismach filozoficz-
nych Jadwigi Conrad-Martius i Edyty Stein, Wroctaw 1999, s. 337; Tajemnica osoby ludz-
kiej. Antropologia Edyty Stein, Wroctaw 1999, s. 152; Edyta Stein. Sw. Teresa Benedykta
od Krzyza. Wprowadzenie w Zycie i tworczos¢, Wroctaw 2010, s. 138 czy Wokot mysli
Edyty Stein — sw. Teresy Benedykty od Krzyza. Szkice filozoficzne, Wroctaw 2012, s. 164.
Tym razem ks. J. Machnacz prezentuje ksiazkg dotyczaca zycia oraz tworczosci kolejnej
wybitnej przedstawicielki fenomenologii Gerdy Walther, ktérej mysl zaréwno w Polsce,
jak 1 za granica pozostaje wciaz w znacznym stopniu nieznana.

Gerda Walther, nalezac do kregu tzw. monachijezykéw, tj. fenomenologéw skupiaja-
cych si¢ wokot osoby Alexandra Pfiandera, w histori¢ fenomenologii wpisala si¢ przede
wszystkim za sprawa swych rozwazan na temat doswiadczenia mistycznego, ktorego pet-
na koncepcje wylozyta w dziele pt.: Phidnomenologie der Mystik. Tego typu zaintereso-
wania fenomenolog moga zdawac¢ si¢ jednak zaskakujace, gdy przyjrzymy si¢ blizej jej
osobie. Wychowana w duchu marksizmu oraz ateizmu, przez pierwsze lata swej mtodosci
Walther pragneta walczy¢ z niesprawiedliwoscia spoteczna oraz wszelkimi fundujacymi
ja przesadami, w tym réwniez — jak wierzyla — wiarg w istnienie Boga. Dopiero po latach
w wyniku zetknigcia si¢ z my$la fenomenologiczna, ktora otworzyla jej ducha na doswiad-
czenie tego, co absolutne i konieczne, oraz szeregu osobistych przezy¢, w tym doswiad-
czenia mistycznego, Walther stata si¢ gorliwa katoliczka. Przyczyn takiego obrotu spra-
wy mozna dopatrywac si¢ jednakze juz w samym jej etosie bezwzglednie uczciwej pracy
badawczej oraz przedmiocie jej refleksji. Od samego poczatku swych filozoficznych po-
szukiwan interesowata si¢ ona bowiem kwestia natury czlowieka, a odkrywajac wpisana
w jego byt przygodno$¢ oraz skonczonos¢, a zarazem niewytlumaczalna wyjatkowos¢
i niepowtarzalnos¢, mtoda fenomenolog musiata kiedy$ zmierzy¢ si¢ z problemem odpo-
wiedzi na pytanie o istnienie jakiego$ bytu koniecznego.

Stawiam tezg — pisze Machnacz — ze nienaruszone zarowno pod wzgledem esencjalnym, jak
i egzystencjalnym ujgcie bytu cztowieka, jakie ma miejsce w fenomenologii Walther, prowa-
dzi do ukazania pelni jego istnienia i istoty, ukazania jego ontycznych glebi, z ktérych ,,rodzi
si¢” nie tyle mozliwos¢, ile konieczno$¢ nawiazania wspolnoty z drugim cztowiekiem, a takze
Bytem Absolutnym [...]".

! J. Machnacz, Czlowiek — wspdlnota — Bog. Fenomenologia Gerdy Walther, Wroctaw 2012, s. 15.
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Poza kwestiami dotyczacymi problematyki mistyki Walther jest autorka dziet z za-
kresu teorii wspolnoty (Ein Beitrag zur Ontologie der sozialen Gemeinschaften mit einem
Anhang zur Phdnomenologie der sozialen Gemeinschaft, Halle 1922) oraz parapsycholo-
gii (Bedeutung der phinomenologischen Methode Edmund Husserls fiir der Parapsycho-
logie, Psychophysikalische Zeitschrift 1/1955, Ahnden und Schauen unserer germanischen
Verfahren im Lichte der Parapsychologie, Leipzig, Hummel 1938), w kwestiach ktorej
fenomenolog byta u poczatkow XX wieku wrgcz autorytetem.

Porzadek wywodu przyjgty w pracy przez ks. Machnacza wiernie odzwierciedla ewo-
lucje tworczosci samej Walther, pozwalajac tym samym wnikna¢ czytelnikowi w sposob
jej myslenia. Omawiajac najpierw szczegotowo wptyw fenomenologii na osobg Walther,
Machnacz przechodzi nastgpnie do analizy jej koncepcji czlowieka oraz wspodlnoty, by
ostatecznie przyjrzec si¢ blizej poszczegdlnym kwestiom z zakresu jej fenomenologii
mistyki. Na spojnos¢ oraz systematycznos¢ wywodow autora ogromny wpltyw ma row-
niez tzw. Dodatek, w ramach ktérego zostaty przettumaczone najwazniejsze fragmenty
autobiografii Walther (Zum anderen Ufern. Vom Marxismus und Atheismus zum Christen-
tum, Remagen 1960), w $wietle ktoérych mozna zrozumie¢ jeszcze glebiej mysl miodej
fenomenolog.

W rozdziale pierwszym Zycie i filozofia Walther. Fenomenologia autor omawia zy-
ciorys filozof, skupiajac si¢ przede wszystkim na wptywie na ksztalt jej mysli takich po-
staci, jak: Alexander Pfinder, Edmund Husserl oraz Jadwiga Conrad-Martius. W $wiat
fenomenologii jako pierwszy wprowadzit Walther A. Pfander, przekazujac jej ideal my-
$lenia $cistego oraz rzetelnego, ktére powraca do samej rzeczy, by moéc doswiadezy¢ jej
prawdy w zrodtowym i czystym ogladzie (Wesenschau). Za sprawa Pfandera Walther za-
czyna réwniez interesowac si¢ problematyka antropologiczna, zwlaszcza kwestia struktu-
ry bytu ludzkiego, ktéra zgodnie z zamystem jej nauczyciela miata stanowi¢ trojjednosé
(Drei-Einheit) ciala, rozumianego z jednej strony jako bryta fizyczna (Korperding), a z dru-
giej jako siedlisko zycia (Leibding) oraz duszy (Seele). Wyktady monachijskiego filozofa
staty si¢ rowniez inspiracja do podjgcia przez mtoda adeptke fenomenologii problematyki
wspoélnoty oraz — co najwazniejsze — po raz pierwszy skonfrontowaly ja z kwestig istnie-
nia Boga, zmuszajac juz woéwczas do podjecia proby ,,zawieszenia” swych ateistycznych
oraz marksistowskich pogladow. Wptyw E. Husserla oraz J. Conrad-Martius na mysl
Walther staje si¢ natomiast widoczny w perspektywie toczacego si¢ pomigdzy Husserlem
a monachijczykami sporu dotyczacego jego badan transcendentalnych. W ramach tychze
badan tworca fenomenologii pragnal opisywac¢ sposob przejawienia si¢ bytu w ludzkiej
swiadomosci. Z kolei, by to bylo mozliwe, twierdzil, ze nalezy wzia¢ w nawias nie tylko
wszelka wiedze¢ na temat danego bytu, lecz rowniez fakt jego istnienia. Tego typu zabieg
metodologiczny spotkal si¢ jednak z glgbokim sprzeciwem ze strony monachijczykow,
a takze wielu bezposrednich ucznidéw Husserla, bowiem rozumieli oni go jako rodzaj re-
dukcji, w wyniku ktorej pozbawia si¢ byt tego, co wpisane jest w jego naturg, tzn. bycia
(wspotczesne badania coraz czg$ciej pokazuja, ze taka ocena pogladow Husserla przez
jego uczniéw byta zbyt pochopna). Natomiast peten sens rzeczy — jak mawiata Conrad-
-Martius — mozliwy jest do uchwycenia tylko i wylacznie wowczas, gdy ujmujemy byt
wraz z catlym jego istotowym uposazeniem, w sktad ktorego wchodzi rowniez realnosc,
tzn. jego ontologiczna samoistno$¢ oraz niezalezno$¢. To stanowisko Martius podzieli
réwniez ostatecznie Walther, wykazujac jednoczesnie glgbokie zrozumienie dla analiz
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mistrza i definiujac koniec koncow fenomenologi¢ w duchu jego badan transcendental-
nych, tj. jako nauke badajaca tresci $wiadomosci, w ktorych dany jest eidos rzeczy.

Rozdziat drugi pt. Czlowiek ze sobq samym. Fenomenologia cztowieka ks. Machnacz
poswigca analizom Walther dotyczacym struktury ludzkiego bytu. Punkt wyjscia dla do-
$wiadczenia przez cztowieka swego wewngtrznego uposazenia stanowi wedtug fenome-
nolog do$wiadczenie wlasnego Ja — swoistego rdzenia, ,,przeszywajacego” od wewnatrz
kazda ze sfer jego bytu. W ten sposob rozumiane Ja odstania si¢ przed czltowiekiem
w poszczegolnych przezyciach, ktore sa jego udzialem, pozwalajac rozpoznaé si¢ mu jako
autonomiczny i samodzielny byt, ,,rzucony” w $wiat pomigdzy materialne byty, a takze
inne duchowe osoby. Szczegdlnag moc, ktéra ma ono, stanowi zdolnos¢ do samokreac;i,
gdyz ,,Ja okresla samo siebie. Ja jest rzeczywistoscia sobie zadana, ono jest (sein) w tym,
ze sig staje (werden). Jego bycie, istnienie jest stawaniem si¢. Kazdy akt Ja stanowi o Ja,
o tym, jakie ono jest™. Z kolei wpisana w nie tworczo$¢ jest wyrazem wolnosci i niczym
nieograniczonej sprawczosci bytu ludzkiego, dzigki czemu ostatecznie stanowi ono ,,za-
rodek dzialania” — punkt wyjscia do urzeczywistniania si¢ jego ,,istoty podstawy” (Grund-
wesen), ktora jest dusza. Analogicznie do struktury bytu czlowieka, ktory stanowi wedhug
Walther tréjjednosé ciata, duszy oraz ducha, ,.istota podstawy” sktada si¢ z trzech inte-
gralnie powiazanych ze soba czgsci, tj. czgsci cielesnej, dusznej oraz duchowej. Pierwsza
z nich odstania si¢ przed podmiotem na dwa r6zne sposoby, moze on bowiem ujmowac
siebie badz to pod postacia materialno-fizycznej bryly (Kdrper), badz jako zywe ciato
(Leib), majace sobie wilasciwa sile oraz dynamik¢. Duszna strona duszy odstania si¢
w nastrojach podmiotu, a takze zywionych przez niego uczuciach oraz emocjach. Trzeci
i zarazem najglebszy wymiar duszy stanowi z kolei konieczny warunek do$wiadczenia
wartosci, norm oraz wszelkiego sensu, bedac jednoczesnie ,,miejscem” spotkania cztowie-
ka z mieszkajacym w jego wngtrzu Bogiem.

W rozdziale trzecim noszacym tytul Czlowiek z drugim cztowiekiem. Fenomenologia
wspolnoty zostaja omowione konstytutywne — w rozumieniu Walther — momenty powsta-
nia wspolnoty. Swoje analizy fenomenolog rozpoczyna od przyjrzenia si¢ sposobom do-
$wiadczenia przez podmiot drugiego cztowieka, ktére ma miejsce w aktach wczucia oraz
telepatii. O ile istote pierwszego z aktow stanowi moment ujgcia wewngtrznego zycia
drugiego czlowieka poprzez jego ciato, w ktorym owo zycie nieustannie manifestuje sig,
o tyle istota telepatii zasadza si¢ na przezyciu we wtasnym wngtrzu cudzych przezy¢, kto-
re uprzednio w niewyjasniony sposob do niego ,,wnikngtly”. Tym, co charakterystyczne
dla obu aktow, jest wystgpujaca migdzy osobami duszno-duchowa granica, wyznaczajaca
nieprzekraczalng sferg ich Ja, wskutek czego osoby te trwaja nadal w swej sobosci, zyjac
,,0bok™ siebie. Ten sposob ich bytowania moze jednak diametralnie si¢ zmieni¢, gdy tyl-
ko stworza one wspolnote. By to bylo mozliwe, po pierwsze, obie musza mie¢ ten sam
przedmiot dziatania, odnoszac si¢ do niego we wzglednie podobny sposob. Po drugie,
pierwotnie skierowana przez nie na przedmiot intencja z biegiem czasu musi zmieni¢ swoj
kierunek, tak by ostatecznie obejmowata soba nie tyle 6w przedmiot, ile wspotdziatajace-
g0 w jego osiagnigciu drugiego cztowieka, ktory nagle i nieoczekiwanie okazuje si¢ kim$
wyjatkowym oraz niepowtarzalnym. Fascynujac ,,mnie”, powoduje on powolne zblizanie
si¢ ,,mojej” osoby do jego, ktora rowniez i w jego oczach staje si¢ jedyna w swoim rodza-

2 Tamze, s. 78.
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ju. W ten sposob wkrotce potaczy ,,nas” uczucie wewngtrznego zjednoczenia, a ,,Tam
gdzie jest uczucie wewngtrznego zjednoczenia tam tez jest uczucie przynaleznosci do sie-
bie (Zusammengehoren), uczucie bycia zaakceptowanym, przyjgtym przez drugi podmiot
do jego wnetrza (Hineingenommenwerden), uczucie bycia ztaczonym z drugim, bycia
«zro$nigtym ze soba» (Verwachsensein)”. Od tej pory ,,0boje” bgdziemy prowadzili
»podwojne zycie”, zyjac z siebie i zarazem z drugiego, wspotegzystujac oraz wspotod-
czuwajac jako absolutne My.

Rozdziat czwarty Czlowiek z Bogiem. Fenomenologia mistyki ks. Machnacz poswig-
ca analizom do$wiadczenia mistycznego oraz unii mistycznej w ujgciu Walther. Wstgpny
warunek zjednoczenia si¢ bytu skonczonego z nieskonczonym stanowi — jak pisata feno-
menolog — uswiadomienie sobie przez cztowieka faktu, ze rzeczywisto$¢ skonczona oraz
wszelki przypadkowy byt nie pozwalaja osiagna¢ mu petni jego wlasnego istnienia. W wyni-
ku tego odkrycia ogarnia go stopniowo poczucie bezsensu oraz beznadziejnosci, odnajdu-
je on bowiem zaroéwno na zewnatrz, jak i wewnatrz siebie jedynie absolutng nicos¢ oraz
pustkeg. Ogolocony z wszystkiego i pozostawiony sam sobie, jest bliski niemal postrada-
nia zmystéw. Nagle jednak — gdy zdawac si¢ mu bedzie, ze nie udzwignie dalej cigzaru
tego doswiadczenia — w jego sercu pojawi si¢ niejasne przeczucie, ze istnieje mimo
wszystko jakas absolutna warto$¢, w ktorej moze on odnalez¢ dla siebie spokoj oraz uko-
jenie. W tym samym momencie poczuje, jak jego wngtrze zaczyna powoli przenikaé
morze ciepla, Swiatla oraz mitosci, gdyz wlasnie w tej chwili:

,» 10 co§” wylania si¢ z nieskonczonej dali wewngtrznych przestrzeni [jego duszy — M.A.],
dociera i osiaga Ja, ,,obejmuje” Ja, ,,otacza Ja” ze wszystkich stron, ,,pochtania” Ja w sobie,
»zanurza Ja” w sobie [...]. Nie tylko Ja, ale i jego sobos¢, jego ,,dusza”, ,,duch” i ,serce”,
i cala totalno$¢ cztowieka zostaja przeniknigte przez niepojgte morze ciepla i §wiatta. Ja jest
w tym morzu zanurzone tak, iz przepas¢, pustka, nicos¢, jaka odczuwato na zewnatrz i we-
wnatrz siebie, zostaje wyparta przez morze nieskonczonej mitosci i wdzigcznosci.

Skryty i zanurzony w 6w byt, czlowiek staje si¢ z nim jednym, otrzymujac nowe
zycie i istniejac od tej pory wylacznie ,,z” Niego i,,w” Nim. Owo doswiadczenie, chociaz
czysto subiektywne, stworzy jednak natychmiast postawe do obiektywnego ujgcia przez
niego bytu, w ktérym odnalazt swoje wybawienie, i rozpoznania w Nim ostatecznie sa-
mego Boga. Co jednak istotne z racji tego, iz nie zawsze mozliwe jest, by Bog objawit si¢
cztowickowi w az tak bezposredni sposob — Walther zaznacza — ze cztowiek musi by¢
$wiadom, iz zawiazanie relacji miedzy nim a Bogiem moze by¢ zaposredniczone przez
osobg swiadka, tj. tego, kto juz spotkat Boga i teraz przemawia w Jego imieniu. Takim
swiadkiem byt Chrystus, ktorego posrednictwo bylto jednak szczegdlne, poniewaz ,,Po-
srednictwo [to — M.A.] byto bezposrednie: On nie «prowadzit» ludzi do Boga, nie «za-
trzymywat» ich na sobie, gdyz przed nimi stat ciele$nie sam Bog. «Cielesnie» ma tutaj
podwdjne znaczenie: teologiczne, Jezus jest weielonym Bogiem i fenomenologiczne, Bog
jest «osobiscien, «we wlasnej osobie» w Jezusie™.

Pozycja ksiazkowa autorstwa ks. Jerzego Machnacza pt.: Czlowiek — wspolnota —
Bog. Fenomenologia Gerdy Walther jest pierwszym tego typu dzielem w Polsce poswig-

3 Tamze, s. 164.
4 Tamze, s. 175.
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conym zyciu oraz tworczosci fenomenolog. Stanowi ona wierng oraz rzetelng prezentacjg
jej pogladow, opatrzona dojrzatymi i wnikliwymi przemysleniami autora. Znaczenie ni-
niejszej rozprawy wzrasta rowniez, gdy wezmiemy pod uwagg, ze do tej pory polski czytel-
nik nie doczekal si¢ ttumaczenia zadnego z dziet Walther. Jednakze praca ks. Machnacza
moze by¢ odczytywana jako dzieto nowatorskie nie tylko — jak sadzg — w skali naszego
kraju, lecz rowniez w skali §wiatowej, opracowanie bowiem dorobku monachijskich fe-
nomenologéw, w tym przede wszystkim mysli Walther, pozostawia wcigz wiele do zy-
czenia. Przystonigci autorytetem Edmunda Husserla oraz Martina Heideggera, mysliciele
ci pozostawali przez diugie lata w cieniu, doczekujac si¢ dopiero w ostatnich dziesigcio-
leciach systematycznego wzrostu zainteresowania. W tym $wietle rozprawa polskiego fi-
lozofa jest istotnym wkladem w rozumienie spuscizny tychze filozoféow ze szczegdlnym
uwzglednieniem dorobku Walther.

We wstgpie do rozprawy autor wspomina o dwojako ukierunkowanej nadziei, ktora
towarzyszyla mu w trakcie jej pisania. Pierwsza z nich miata charakter naukowy, ponie-
waz pragnal on wzbogaci¢ oraz poszerzy¢ wiedzg czytelnika na temat tworczosci Gerdy
Walther. Druga z kolei miala wymiar egzystencjalny, gdyz ,,Nadzieja ukierunkowana na
zycie 1 praktyke spehni sig, kiedy prowadzone tutaj rozwazania sktonia czytelnika do za-
myslenia o wlasnym istnieniu i istocie, o spotkaniach z innymi ludzmi i spotkaniu z Bo-
giem, jako ubogaceniu i poszerzeniu wlasnego Ja o istnienie ty drugiego i istnienie TY
absolutu’. Jak sadze, obie te nadzieje nie pozostaja prozne, poniewaz wnikajac w glebie
rozwazan Walther, czytelnik ma szansg nie tylko zetknac¢ si¢ z mysla ciekawa i pasjonuja-
ca, ktora mogta pozostawac¢ dla niego do tej pory zupelnie nieznana, lecz rowniez ma
szansg wejs¢ w tworczy, duchowy oraz intelektualny dialog z Walther, zaglgbiajac sig
coraz bardziej w poruszane przez nig kwestie. W ten sposob owocem tego spotkania nie
moze by¢ ostatecznie nic innego, jak refleksja nad byciem ,,z sobg” oraz ,,dla siebie”, jak
réwniez ,,.byciem dla drugiego”, ktore swa pelig¢ odnajduje jedynie w odniesieniu sig
czlowieka wobec Absolutu.

MONIKA ADAMCZYK

doi: 10.7169/pst.2014.28.20

Gilles Emery, Teologia trynitarna swietego Tomasza z Akwinu, thum. M. Romanek,
Dominikanska Biblioteka Teologii, Fundacja Dominikanskie Studium Filozofii i Teo-
logii, Krakow 2014, ss. 536.

Autor ksiazki jest dominikaninem, znanym i cenionym profesorem teologii dogma-
tycznej na Uniwersytecie we Fryburgu Szwajcarskim oraz cztonkiem Migdzynarodowej
Komisji Teologicznej przy Stolicy Apostolskiej. Jego zainteresowania teologia §w. Toma-
sza z Akwinu koncentruja si¢ na tajemnicy Tréjcy Swigtej, o czym $wiadcza opublikowa-
ne monografie.

> Tamze, s. 18.
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Niniejsza pozycja, napisana w jezyku francuskim, zostata opublikowana przez Wy-
dawnictwo Cerf w roku 2004. Bardzo szybko doczekata si¢ thumaczen na jezyki obce.
Angielska wersje dzieta wydano drukiem w Wielkiej Brytanii (Oxford University Press
2007). W nastgpnym roku pozycja zostata przettumaczona na jgzyk hiszpanski (Salaman-
ca 2008). Edycje obcojezyczne dzieta, dokonane w okresie zaledwie czterech lat od
pierwszego wydania, pozwalaja stwierdzi¢, ze ksiazka Gilles’a Emery’ego odniosta suk-
ces wydawniczy, co w przypadku dziet o charakterze naukowym jest szczeg6lnie rzadkie.
Wydaje si¢ zatem, ze mamy do czynienia z monografia wyjatkowa 1 niezwykle cenna
zaréwno dla specjalistow zajmujacych si¢ mysla §w. Tomasza z Akwinu, jak i dla history-
kéw teologii.

Nasze przypuszczenia potwierdza autor dzieta, ktory we wstgpie stwierdza, ze celem
niniejszej ksiazki nie bylo ukazanie kolejnego komentarza do traktatu o Trojcy Swietej
Tomasza z Akwinu, lecz przedstawienie syntezy jego nauczania na ten temat. Aby jednak
czytelnik mogt poznaé niuanse wysublimowanej refleksji Akwinaty, dominikanin z Fry-
burga wprowadza go stopniowo w meandry Tomaszowej doktryny, wyjasniajac w klarow-
ny sposéb kluczowe pojgcia: osoby, relacji czy pochodzenia. Zdefiniowanie powyzszych
okreslen pozwolilo na precyzyjna analiz¢ Trojcy ad intra: ukazanie oséb Ojca, Syna,
Ducha Swigtego, opisanie ich whasciwosci oraz wzajemnych wewnetrznych powiazan.

Solidna synteza obrazu Boga Tréjjedynego, zawartego w Summie teologii Doktora
Anielskiego, nie jest jednakze jedyna zaleta ksiazki Emery’ego. Autor, pomimo iz wier-
nie przedstawia nauk¢ Tomasza, nie ogranicza si¢ jedynie do tego zrddla, lecz prezentuje
ja w kontekscie innych dziet Tomasza. Na uwagg zastuguja liczne odniesienia do komen-
tarzy biblijnych Akwinaty. Z kolei uwzglednienie w badaniach Catena aurea pozwolito
uwypukli¢ zaréwno wpltyw ojcow Kosciota na doktryng Tomasza, jak rowniez okresli¢
oryginalne aspekty trynitarnej refleksji Doktora Anielskiego.

Nalezy podkresli¢, ze monografia dominikanina z Fryburga jest $wiadectwem dosko-
nalej znajomosci sredniowiecznych traktatéw De Trinitate. Autor swobodnie porusza si¢
wsrod zawitych kwestii, zawartych w doktrynach Bonawentury, Alberta Wielkiego czy
Aleksandra z Hales.

Wymienione powyzej walory sprawiaja, ze studium Gilles’a Emery’ego nalezy oce-
ni¢ niezwykle wysoko, podziwiajac erudycj¢ i wybitne kompetencje autora. Pomimo
niezwykle pozytywnej ewaluacji monografii nie sposob nie zauwazy¢ pewnego manka-
mentu, mianowicie braku proby poréwnania trynitarnej doktryny Akwinaty z osiagnig-
ciami wspotczesnej teologii, aby w tak zarysowanej perspektywie znalez¢ odpowiedz na
pytania: jakie watki z teologii trynitarnej Tomasza pozostaja aktualne w naszych czasach,
w czym refleksja Akwinaty moze ubogaci¢ wspotczesna doktryng. Mankament éw jed-
nak nie przekresla wartosci samego dzieta.

Dlatego nalezy wyrazi¢ stowa podzigkowania Fundacji ,,Dominikanskie Studium
Filozofii i Teologii” z Krakowa za podjgcie decyzji o przetltumaczeniu na jezyk polski
i edycji dzieta, dzigki czemu polska bibliografia tomistyczna wzbogacita si¢ o kolejna nie-
zwykle cenng pozycjg. Nalezy przypuszczaé, ze — podobnie jak w krajach Europy Zachod-
niej — spotka si¢ ona z pozytywna oceng czytelnikow rowniez w naszym kraju.

BOGUSELAW KOCHANIEWICZ
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doi: 10.7169/pst.2014.28.21

Bogdan Ponizy, Ksiega Madrosci na dzis, Wydawnictwo WT UAM, Poznan 2014.

Ksiadz prof. Bogdan Ponizy nalezy do $cistej elity polskich biblistoéw i dlatego tez
kazda zapowiedz ukazania si¢ jego nowej monografii oczekiwana jest z duzym zaintere-
sowaniem. Ponad 40 lat jego badan nad literatura madrosciowa, a Ksigga Madrosci
w szczegolnosci, zaowocowalo bowiem opracowaniami bardzo dojrzatymi, ujawniajacy-
mi gleboka znajomos¢ problematyki, solidnos¢ przeprowadzanych analiz oraz mistrzow-
ski warsztat filologiczno-egzegetyczny poznanskiego profesora. Wysoki poziom tych mo-
nografii widoczny jest zardowno w pracach $ci§le naukowych, jak i w opracowaniach
o charakterze popularyzatorskim. Owszem, te ostatnie prace, zdradzajace niezwykla eru-
dycje autora, ujawniaja jeszcze jeden wielki atut ks. prof. Ponizego, a mianowicie umie-
jetnos¢ docierania dzigki pigknej szacie jgzykowej z mys$la naukowa do szerszego grona
czytelnikdw. Do tej kategorii monografii nalezy takze opracowanie pod tytutem Ksiega
Madrosci na dzis. Przyjecie popularyzatorskiej formy tej ksiazki jest sSwiadomym wybo-
rem autora, ktéry w krociutkim wstepie podaje bardzo osobiste motywy jej powstania
i obrany sposob prezentacji tresci. Wyjasnia w nim, ze przekonawszy si¢ ze smutkiem, po
krotkim sondazu przeprowadzonym wraz z przyjaciétmi wsrdd wiernych, o nieznajomo-
Sci tej Ksiggi przez wielu z nich, postanowit

wyda¢ ksiazke, przeznaczona dla szerszego krggu odbiorcow, ktora w sposob bardziej przy-
stepny ukaze przestanie Ksiggi Madrosci. Tak, aby i wspotczesny czytelnik znalazt w niej
odpowiedzi na podstawowe pytania, ktore dwa tysiace lat temu i dzisiaj sa takie same: kto
stworzyl $wiat, czemu na $wiecie jest zto, dlaczego cztowiekowi sprawiedliwemu nie zawsze
sig¢ wiedzie, czym jest Boza Madro$¢ i jak mamy si¢ w nig wstuchiwaé, skad na $wiecie poja-
wita si¢ $mier¢, cho¢ stworzeni zostalismy do nieSmiertelnosci. ..

Autor jasno okresla cel tej publikacji: ,,Celem tej ksiazki — podobnie jak Ksiggi Ma-
drosci — jest przypomnienie wspotczesnemu cztowiekowi, ze Boga zawsze trzeba stawiaé
na pierwszym miejscu, bo w Nim jest zrodlo naszego zycia. A szuka¢ Go w prostocie
serca”. Zatozenie autora, by napisac ksiazke ,,w sposob bardziej przystgpny” w moim
przekonaniu w petni si¢ udato. Ksiadz profesor bowiem nie tylko zatroszczyt si¢ o jasny
przekaz, ale przyjal bardzo stosowna dla swych zamiaréw konwencj¢ prezentacji mate-
rialu w formie pytan i odpowiedzi, co nadato catej publikacji pewnej ,,lekkosci” w lektu-
rze i co w naturalny sposob rozbudza w czytelniku cickawos¢ zapowiadana tematyka.

Struktura ksiazki jest przejrzysta. Po krotkim, ale waznym wstepie nastgpuje 12 roz-
dziatow, ktorych tytuly, poza pierwszym, wprowadzajacym, sa cytatami z Ksiggi Madro-
sci. Ciekawym zabiegiem retorycznym sa podtytuly kazdego z nich, sktadajace si¢ z za-
powiedzi, o czym begdzie mowa w danym rozdziale, i z krotkich wnioskow ujgtych w formie
»ztotych mysli”, dajacych czytelnikowi jasne duchowe pouczenia. Na zakonczenie kaz-
dego rozdzialu pojawia si¢ tez cytat majacy by¢ przestaniem na dzis.

Godna podziwu jest inwencja autora zadajacego mnostwo interesujacych, niebanal-
nych pytan, na ktore odpowiedzi maja zarowno zapewni¢ odpowiednia wiedzg o przesta-
niu Ksiggi Madrosci, jak i powiaza¢ to przestanie z aktualnymi realiami i problemami nur-
tujacymi wspoltczesnego cztowieka. Przyznac nalezy, ze odpowiedzi sa satysfakcjonujace,
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dobrze uzasadnione i zaprezentowane w sposob klarowny, a przy tym dalekie od abstrak-
cji, a wigc nie sa oderwane od zycia. Zza opracowania wylania si¢ sylwetka autora orygi-
nalnie prezentujacego glgboko poznany i przemyslany tekst Ksiggi Madrosci. Z duza
swoboda, a jednoczesnie z osobistym, duchowym zaangazowaniem ksiadz profesor kie-
ruje do czytelnika stowa, by

opowiedzie¢ dzisiejszemu czytelnikowi o Bogu i Jego mitosci do ludzi, o tym, ze Bog stwo-
rzyt nas na swdj obraz i podobienstwo, ze chciat obdarzy¢ nas niesmiertelnoscia, ze dal nam
wspaniaty $wiat, w ktérym czuwa nad nami Jego Opatrznos¢, a prowadzi Jego Madros¢.
I méwi tez o mitosci czlowieka do Boga, czasem nieudolnej, stabej, nadwyrgzonej przez
grzech, pelnej upadkoéw i powrotdow, ale mimo wszystko wiernej, bo milos¢ cztowieka do
Stworcey jest jak gdyby genetycznie zakodowana w sercu czlowieka.

Silnym atutem tej publikacji sa liczne cytaty z Ksiggi Madrosci i glgbokie analizy
zardwno poszczegdlnych wersetdw, jak i wielu waznych termindw. Autor potrafi zainte-
resowac ta ostatnia ksigga Starego Testamentu takze dzigki prawdziwym peretkom mysli
jej tworcey, czego przyktadem moze by¢ antologia cytatow poezji gnomicznej czy np. frag-
ment opisujacy ducha Madrosci (7,22-23).

Na uznanie zastuguje zebrana i wykorzystana bibliografia, w ktorej nie zauwazam
zadnych istotnych brakéw, zardwno co do istniejacych opracowan w literaturze polskiej,
jak 1 Swiatowej.

Nalezy bardzo mocno podkresli¢ oryginalno$é tego opracowania. Dotyczy ono za-
réwno podjetej tematyki (silnego powiazania orgdzia Ksiggi Madrosci ze wspodtczesno-
Scia), jak i strony metodologicznej, tzn. nieszablonowego ujecia podjetej problematyki.
Czytelnik ma mozliwos¢ spotkania si¢ w tej monografii z raczej rzadko uprawianym przez
polskich badaczy sposobem prezentacji trudnych probleméw egzegetycznych. Pomimo ze
od czasu do czasu pojawiaja sig¢ w literaturze podobnie opracowane publikacje, to z pew-
nos$cia na polskim rynku brakowato do tej pory tak dojrzatego studium Ksiggi Madrosci
ukazanego w taki wiasnie sposob. Autorowi udato si¢ w petni osiagnac cel, ktory sobie
wyznaczyl, a mianowicie zaaplikowa¢ metodologi¢ do wybranych tekstow z Ksiggi Ma-
drosci 1 wydoby¢ z nich oryginalne niuanse znaczeniowe, ktére maja ogromne znaczenie
dla zrozumienia i egzystencjalnej aplikacji jej orgdzia w zyciu wspotczesnych ludzi.

Opracowanie pod wzgledem zastosowane] metody badawczej, wyprowadzanych
wnioskow, podejscia do tekstow biblijnych, ukazato znakomity warsztat naukowy autora,
odznaczajacego si¢ wnikliwo$cia naukowa 1 osobistym zaangazowaniem w dzieleniu si¢
nie tylko wiedza, ale i swoja wiara. Cala ksiazka jest napisana pigknym jezykiem pol-
skim. Z pewnoscia znajdzie ona wielu czytelnikow pragnacych zglebiaé orgdzie biblijne.

ADAM RYSZARD SIKORA
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Kretkow. Wiasciciele — zabytki — duszpasterze, red. Jan Grzeszczak, Zysk i S-ka Wy-
dawnictwo, Poznan 2014, ss. 336.

Myslac o historii, przywyklismy mys$le¢ o wielkich wydarzeniach i ich autorach: kro-
lach, wodzach, mgzach stanu. Wielka historia narodéw i panstw jest jednak najscislej
powiazana z historia ludow, a historia ludéw to historia ludzi. Ta wielka historia, zapis
wydarzen zmieniajacych jej bieg, oddziatuje przeciez na zycie zwyktych ludzi i ich ma-
lych spolecznosci, bo stusznie stara prawda glosi, ze za szalenstwa wladcoéw ptaca naro-
dy, ale przeciez i mieszkancy chat wiejskich, dworéw, patacéw nie tylko ptacili ceng wiel-
kiej polityki, ale na t¢ wielka polityke mieli wptyw.

Ksiazka Kretkow. Wiasciciele — zabytki — duszpasterze wlasnie o tym sprzezeniu
zwrotnym opowiada. Przyzwyczajeni do dziet naukowych, a takze publicystyki o najwaz-
niejszych dla Polski sprawach, z najwigksza satysfakcja zapoznajemy si¢ z trescia tej
ksiazki i z tym, co jej autorzy z perspektywy Kretkowa maja nam do powiedzenia. Re-
daktorem dzieta jest ks. prof. UAM dr hab. Jan Grzeszczak, takze autor Wprowadzenia
oraz kluczowego dla publikacji artykutu, zatytulowanego Skorzewscy na Kretkowie. Sto
czterdziesci cztery lata z zycia wielkopolskiej rodziny ziemianskiej, 1 wspotautor artykutu
na temat zespotu kretkowskich zabytkowych grobowcow i nagrobkow. W bardzo intere-
sujacy i przejrzysty sposéb przedstawia dzieje wlascicieli Kretkowa, ujete klamra dwoch
podobnych, ale jakze réznych zdarzen — pogrzebu wdowy po Michale Skérzewskim Lu-
dwiki z Czapskich Skérzewskiej w roku 1799, rok po objeciu Kretkowa przez Skorzew-
skich, i $mierci ostatniej wlascicielki Kretkowa Haliny z S¢p-Szarzynskich Skorzewskiej,
wygnanej z Kretkowa przez Niemcow w 1939 roku. Jan Grzeszczak przytacza niezwykle
interesujacy opis, pochodzacy z epoki pierwszego z tych dwdch pogrzebé6w — wspanialej
sarmackiej uroczystosci z catym decorum, tak charakterystycznym dla obyczajéw epoki,
oraz smutng $mier¢ i pogrzeb 143 lata p6zniej, konczace tutaczy los ostatniej dziedziczki
Kretkowa.

Koncepcji redakcyjnej ksiazki, przewidujacej bogaty material ikonograficzny i cze-
ste powolywanie si¢ na zrédta, zawdzigczamy zar6wno powyzsza relacjg, jak i przejmu-
jacy opis $mierci ostatniej wlascicielki autorstwa jej siostrzenicy Ireny Spychatowe;.

Informacje genealogiczne przekazane przez autora porzadkuja w oczach czytelnika
relacje rodzinne dwdch linii rodziny Skorzewskich. Otdz nawet pobieznie interesujacy si¢
historia Wielkopolski historycy, a takze amatorzy zwiedzajacy Wielkopolske¢ musieli sty-
sze¢ o dwoch wspaniatych, magnackich rezydencjach rodziny hrabiéw Skorzewskich —
o pigknym patacu w Lubostroniu i niezwykle reprezentacyjnym patacu w Czerniejewie.
Dzigki autorowi dowiadujemy si¢ o tzw. linii generalskiej Skérzewskich, zapoczatkowa-
nej przez generala Franciszka Skérzewskiego, waznej osobistosci I Rzeczpospolitej; linii,
ktdrej cztonkowie byli wlascicielami wspaniatej rezydencji lubostronskiej, i tzw. linii pod-
komorskiej, wywodzacej si¢ od jego brata Michata Skorzewskiego, piastujacego wazny
urzad lokalny podkomorzego poznanskiego, ktorego zona Ludwika z Czapskich kupita
w 1798 roku Kretkéw. O ile pierwsza linia, dzigki zaradnosci, a takze posaznym wybran-
kom generata i jego potomkow, weszta w szeregi magnackie, uzyskujac ,,po drodze” tytu-
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ty hrabiowskie, o tyle przedstawiciele linii podkomorskiej, panowie na Kretkowie, nale-
zeli do kategorii zamoznego ziemianstwa. Na nastgpnych stronach artykutu poznajemy
losy kolejnych wtascicieli Kretkowa, splecione z losami kraju. W latach 1807-1815 Wiel-
kopolska, a wigc i Kretkéw, nalezaly do utworzonego przez Napoleona Ksigstwa War-
szawskiego. Pozniej, od 1815 r. po decyzjach Kongresu Wiedenskiego Kretkow znalazt
si¢ pod wtadza pruska w tzw. Wielkim Ksigstwie Poznanskim, pozostajac pod nia az do
roku 1918. W tym czasie kolejnymi wtascicielami Kretkowa po $mierci Ludwiki z Czap-
skich byli: jej syn Jozef (1757-1809), po ktorego $mierci, w wyniku dziatéw rodzinnych
Kretkow przypadt jego synowi Antoniemu Beniaminowi Skorzewskiemu (1803-1855), a po
jego $mierci Hipolitowi Skorzewskiemu (1830-1898), wreszcie synowi Hipolita Francisz-
kowi (1863-1928) i wdowie po nim Halinie z S¢p-Szarzynskich, ostatniej wiascicielce
Kretkowa. Poznajemy domownikéw Skérzewskich, m.in. dobrego ducha dworu w Nekli
i Komorzu, typowa rezydentke, niezamezna krewna wilascicieli Weronikg Drweska (1756-
-1826), ktora w ciagu 35 lat spgdzonych u Skérzewskich poswigcata si¢ opiece nad ich
kolejnymi dzie¢mi. Czasami dowiadujemy si¢ tez o egzotycznych zainteresowaniach
i modach ludzi tamtego czasu. Na $lubie Antoniego Beniamina Skorzewskiego z Antoni-
ng Czapska w 1826 roku zainteresowanie publiczno$ci w kosciele wzbudzita nie para mto-
da, ale czarnoskory lokaj jednego z gosci, Heliodora Skérzewskiego. Autorowi zawdzig-
czamy tez fotografi¢ pokwitowania rozliczenia posagowego, wystawionego Antoniemu
Beniaminowi przez jego zigcia Zygmunta Gliszczynskiego, ozenionego z corka Antonie-
go Joanna Skorzewska — cickawostka warta byta odnotowania.

Piate, ostatnie pokolenie wiascicieli Kretkowa z rodziny Skoérzewskich reprezentuje
Franciszek Skorzewski (1863-1928). Ozenit si¢ on w 1898 roku ze swa dalsza kuzynka
Halina S¢p-Szarzynska (1874-1942). Haling z S¢p-Szarzynskich Skorzewska charaktery-
zowata niezwykle glgboka religijno§¢. Autor przytacza m.in. jej wierszowana Modlitwe
do Boga — przejmujace stowa:

Najlepszy Ojcze ze tzami Cig proszg
O wigcej sily i mocy wytrwania,
Tobie cierpienia i zy me zanoszg,
Zebrzac pomocy, blagam zlitowania.

Matzenstwo Franciszka i Haliny pozostato bezdzietne. Los jednak brutalnie zdezak-
tualizowat problem dziedziczenia Kretkowa, przez blisko pottora wieku pozostajacego
w rekach rodziny Skérzewskich. Druga wojna $wiatowa zastata Haling Skoérzewska juz
owdowiata. Niemcy, realizujac zbrodnicza polityke ,,czyszczenia” z polskosci Wielkopol-
ski przytaczonej do Rzeszy, skonfiskowali Kretkow, podobnie jak i inne majatki, uwiegzili
Haling Skorzewska wraz z innymi ziemianami w obozie w Cerekwicy, skad wszystkich
wigzniow wywieziono do tzw. Generalnego Gubernatorstwa. Dach nad gltowa, wraz ze
swa krewna Aniela Niegolewska, znalazta Halina w domu zaprzyjaznionej rodziny Plate-
réow w Bialaczowie koto Opoczna. Halina Skérzewska, chora na serce, zmarta w Biata-
czowie 22 lipca 1942 roku. Zachowat si¢ przejmujacy opis jej Smierci, napisany przez jej
siostrzenicg Ireng Spychatowa, i poruszajace do glebi wypowiedziane tuz przed $Smiercia
stowa: ,Juz koniec, zycie przeszto, a ja nic dobrego dla ludzi nie zrobitam, a mogtam”.
Czy ta ocena byla zbyt surowa, nie nam sadzi¢, ale na pewno wskazywala na gleboko
chrzescijanski stosunek ostatniej pani na Kretkowie do wiasnego zycia.
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O patacu w Kretkowie pisze Roza Kasinowska. Tekst poprzedzaja dzieje miejscowo-
Sci do konca XVII wieku. Niezwykle cickawie autorka przedstawia histori¢ budowy
i przebudowy patacu, a takze jego smutne losy az do ruiny i rozebrania jej resztek w cza-
sach komunistycznych. Barokowa siedziba Radolinskich otrzymata za czasow Skorzew-
skich na przetomie XVIII i XIX wieku ksztatt klasycystyczny. Réza Kasinowska, jedna
z najwybitniejszych specjalistek architektury dworow i patacow tego czasu, prezentuje tez
bogaty material ikonograficzny. Dzigki temu widzimy, jak barokowy palac przybiera do-
brze nam znang z wielu innych obiektow, tak czgsta w Wielkopolsce formg klasycystyczna
— tym najbardziej widocznym znamieniem klasycyzmu jest okazaty dwukondygnacyjny
portyk kolumnowy. Element architektury, ktéry — czy to w podobnych czy pomniejszo-
nych rozmiarach — zrést si¢ w polskiej §wiadomosci z wygladem patacow, dworow
i dworkow polskich i dziejami ich mieszkancow. W tym wypadku sa to dzieje najpierw
Radolinskich, ale potem przede wszystkim, przez pottora wieku, dzieje rodziny Skérzew-
skich. Patacu w Kretkowie juz dzi$ nie ma, ale to wlasnie ta ksiazka o Kretkowie i tekst
Rozy Kasinowskiej zachowuja go dla pamigei potomnych. Wielka zaleta jej tekstu sa
zdjecia, rysunki, rekonstrukcja wygladu patacu, jego uktadu architektonicznego i zewngtrz-
nego ksztattu.

Rafat Plebanski poswigcil swdj tekst opisowi zabytkéw koSciota kretkowskiego —
dzigki temu ten stary, niezbyt okazaly péznobarokowo-klasycystyczny kosciot staje si¢ dla
czytelnika pelnym skarbow lokalnym zabytkiem, tych skarbow, ktére dla parafian Kret-
kowa odgrywaty taka sama rolg religijna i estetyczna, jak dla mieszkancow wielkich miast
ich kolegiaty, fary i katedry. To wtasnie te koScioty buduja krajobraz Polski prowincjo-
nalnej — a moze raczej nalezaloby powiedzie¢ — Polski lokalnej z jej ciagle zywa tradycja;
przeciez jeszcze niedawno, bo w 1979 r. zamontowano w kosciele kretkowskim witraze
z pracowni Michata Kosmickiego z Poznania, na ktorych zostat przedstawiony m.in. rok
wczesniej powotany na Stolicg Apostolska Jan Pawet II. Jak pisze R. Plebanski, jest to
zapewne najstarszy witraz ukazujacy Jana Pawtla II, dzi$ juz czczonego jako $wigtego.

Poruszajacy artykut Jana Grzeszczaka i Romualda F. Zargby o zabytkowych grobow-
cach w Kretkowie przypomina nam dzisiaj, gdy nie ma juz patacu, w ktéorym mieszkali
Skorzewscy za zycia, miejsce ich wiecznego spoczynku. Niestety, wymagaja one pilnej
konserwacji. Artykut jest uzupeliony bogata ikonografia, zamieszczono w nim liczne
nekrologi z prasy 6wczesnej, glownie z ,,Dziennika Poznanskiego”, pamiatkowe obrazki
upamigtniajace zmarlych z prosba o modlitwe, fotografie trumien, a takze wspotczesna
fotografi¢ nagrobka J6zefa i Celestyna Krajewskich i innych spokrewnionych rodzin.
Wsrod nich znajduje sie fotografia pieknego nagrobka Bogumity z Zychlinskich Krajew-
skiej i Jozefa Krajewskiego, wykonana przez Mariz¢ z Krajewskich Dembinska. Obfity
materiat ikonograficzny dotyczy rodzin sasiedzkich i spokrewnionych: Dobrogoyskich,
Unrugéw, Szeliskich, Grudzielskich, Krajewskich, Plucinskich, Jerzykiewiczéw i S¢p-
-Szarzynskich, wielkopolskich ziemian, ktorzy zapisali si¢ w historii tej ziemi. Szersza
historia rodziny Krajewskich jest szczegdlnie interesujaca i poruszajaca: przeplatajace si¢
losy osobiste z losami narodowymi — narodziny, matzenstwa, Smierci, gospodarowanie na
roli w majatkach dzierzawionych i wtasnych, dzielne matki i wdowy, zmuszone do odpo-
wiedzialno$ci za rodzine, jak wczesnie owdowiata Bogumila z Zychlinskich Krajewska,
ktora dzigki zaradnosci potrafita wyposazy¢ w majatki swych synow. Bogumita Krajew-
ska zmarta w 1879 roku w swym majatku w Skoraczewie, ktory pozostawal w rekach
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rodziny az do II wojny $§wiatowej i ktorego ostatnim wiascicielem byt Tadeusz Krajew-
ski, urodzony w 1884 roku i zamordowany przez Rosjan w roku 1945, ojciec m.in. dwéch
corek, z ktorych Elzbieta zgingta w Oswigcimiu w 1944 roku, a Halina zmarta w obozie
jenieckim Altengrabow w 1944 roku po Powstaniu Warszawskim — obie byty Zotnierzami
AK. W ten sposéb losy indywidualnych oséb i rodzin splataly si¢ z losami narodu.

Nie bytoby pelnej historii Kretkowa, gdyby nie historia duszpasterzy parafii kretkow-
skiej. Parafia pod wezwaniem Wszystkich Swigtych, erygowana jak wigkszos¢ parafii
jeszcze w $Sredniowieczu, istnieje juz od konca XIV wieku. Historig tej parafii, a przede
wszystkim jej proboszczéw, opisuje Przemystaw Krzywanski. Ci kretkowscy duszpaste-
rze to ks. Kazimierz Pakulski w koncu XVIII wieku, pdzniej ks. Euzebiusz Nurkowski,
ks. Wawrzyniec Groblewicz, ks. Michat Zbytniewski, ks. Florian Golasinski, ks. Onufry
Ziemkiewicz, ks. Makary Falkiewicz, ks. Szymon Ullin; ten ostatni kaptan duszpasterzo-
wat w Kretkowie w bardzo trudnym okresie, najpierw Powstania Styczniowego (1863),
kiedy ta nadgraniczna parafia byla szczegdlnie narazona na szykany pruskie, a nastgpnie
w okresie kulturkampfu, kiedy musiat stawi¢ czota atakom na polskos¢ i Kosciot, szyka-
nom i karom naktadanym na niego przez wtadze pruskie. Rowniez w tym czasie troskli-
wie opiekowal si¢ chorymi w czasie epidemii cholery. Gorliwym duszpasterzem w Kret-
kowie byt ks. Marcin Graczyk. Przez szereg lat proboszczem w Kretkowie byt ks. Wactaw
Szatkowski, rozstrzelany przez Niemcow w czasie Il wojny $wiatowej. Mowi si¢ dzis
wiele o spoleczenstwie obywatelskim, ale jak prawdziwie obywatelskie byto zycie tych
parafian, ktére w znacznym stopniu organizowali ich duszpasterze, opierali swoja prace
duszpasterska na ich aktywnosci, przejawianej w licznych stowarzyszeniach: Stowarzy-
szeniu Mtodziezy Polskiej, Stowarzyszeniu Dzieciatka Jezus czy niezwykle preznej Akcji
Katolickiej. To bylo pole dziatalnosci, na ktorym zwykli ludzie mieli swoj udziat w zyciu
calego narodu. Akcja Katolicka byta niezwykle prezna organizacja $wieckich pod kierun-
kiem duchownych, w ktorej kazdy czlonek w najmniejszej parafii uczestniczyl w spra-
wach ogolnonarodowych. Przemystaw Krzywanski doprowadza histori¢ duszpasterzy
kretkowskich az do czaséw dzisiejszych.

Mimo iz II wojna $wiatowa i blisko p6t wieku PRL-u zniszczyly dawny uktad spo-
feczny wsi, a rozebranie resztek ruin patacu w Kretkowie zatarto fizyczne pozostatosci po
dawnych jego wlascicielach, ktorych §ladow mozemy szukaé juz tylko na cmentarzu, to
kosciot i parafia mimo przesladowan kulturkampfu, niemieckich przesladowan w czasie
II wojny i komunistycznej polityki antykoscielnej, przetrwaty do dzisiaj.

Szczegolnie interesujacy jest artykut Jérémie Fischera o ks. Pochardzie, francuskim
emigrancie wygnanym ze swej ojczyzny przez rewolucje 1789 roku. Po réznych perype-
tiach trafit on do Polski w 1796 roku, a do Kretkowa zajrzat po raz pierwszy w 1810 roku
jako wychowawca dzieci 6wczesnego wiasciciela Jozefa Skorzewskiego i pozostat jako
domownik rodziny Skoérzewskich az do $mierci w 1833 roku. Blisko 40 lat swego pobytu
w Polsce, z ktdra zwiazal si¢ uczuciowo, ten francuski kaptan zawart w swych pamigtni-
kach, liczacych 1360 stron rekopisu. Jego pracodawcy, dawni jego uczniowie wystawili
mu nagrobek na cmentarzu w Kretkowie, piszac na kamieniu nagrobnym, ze ten wygna-
niec ze swej ojczyzny znalazt nowa ojczyzng w domu Skorzewskich.

Glowne teksty ksiazki konczy artykul Michata Sotomieniuka — jest to przyczynek do
biografii barwnej postaci, jaka byl ks. Sylwester Balcerowski (1802-1850), kaptan ten
tylko krotko zwiazany z parafia kretkowska, w latach czterdziestych XIX wieku. Bez
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zgody wiadzy duchownej uciekt do Powstania Listopadowego, nastgpnic w czasie Wio-
sny Ludow (1848) brat udziat w walkach pod Milostawiem, byt glosicielem goracych
patriotycznych kazan, wpisat si¢ w histori¢ Polski, jak wielu jego wspdtczesnych.

Waznym elementem publikacji s tablice genealogiczne wtascicieli Kretkowa od XV
do XX wieku opracowane przez Roz¢ Kasinowska, a takze tablica genealogiczna rodziny
Krajewskich opracowana przez Jana Grzeszczaka.

Dodajmy, ze ksiazka wydana jest bardzo tadnie, a jej wielkim walorem jest ogromna
liczba ilustracji i cytatéw z autentycznych dokumentéw. Szczegolnego charakteru ksiazce
o Kretkowie nadaje watek osobisty jej wspotautora i redaktora Jana Grzeszczaka, ktdry
jako dziecko i parafianin parafii w Kretkowie czas po lekcjach religii na plebanii kret-
kowskiej czgsto spedzat na przykoscielnym cmentarzu, a takze w parku, w ktorym staty
jeszcze rozpadajace si¢ mury dzi$ juz nieistniejacego patacu kretkowskiego. W ten spo-
sob t¢ ksiazke, rodzaj monografii Kretkowa, wiaze historia jego wiascicieli, duszpasterzy
tamtejszej parafii, jej mieszkancow i wreszcie redaktora tej ksiazki z Kretkowa si¢ wywo-
dzacego.

MARCIN LIBICKI
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