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Ksiedzu Biskupowi Profesorowi Doktorowi hab. Kazimierzowi
Ryczanowi, Ordynariuszowi diecezji kieleckiej z okazji czterdziestolecia
Swiecen kaptanskich i dziesieciolecia sakry biskupiej z wyrazami naleznej
czci i wdziecznosci za pasterskq postuge dla Kosciota kieleckiego

dedykuje kieleckie srodowisko teologiczne



Dar duchowienstwa kieleckiego dla Jubilata



Op REpAKCHT

Sobor Watykanski II, podejmujac w Konstytucji dogmatycznej Lumen gentium
rozwazania nad tajemnica Ko$ciola, wskazal, ze tylko Chrystus jest rozwigzaniem za-
gadki Kosciota— On, ktéry jest Swiattoscia §wiata i glowa swego Mistycznego Ciata.
W éwietle nauki soborowej nie mozna wigc wlasciwie zrozumie¢ Kosciota, oddzielajac
go od jego Glowy 1 Oblubiefica. W tych soborowych stwierdzeniach skupia si¢ bogac-
two 1 glebia calej diugiej Tradycji teologicznej oraz ,,dochodzi do glosu wielka Tradycja
Kosciola i milczg mate tradycje” — jak trafnie stwierdza w swym wprowadzeniu do
nowego tlumaczenia Lumen gentium bp E. Ozorowski. Mozna powiedzied, Ze to jest
jedna z tych podstawowych prawd — odwiecznych, a zarazem nieustannie nowych —
ktére po dzief dzisiejszy stanowia doniosle przestanie Vaticanum 1.

W swym pochylaniu si¢ nad tajemnica Koséciota ojcowie soborowi nie zapomnieli
jednak o tym, Ze jest ona §cile zwiazana z logika Wcielenia i ze mysterium przymierza
Chrystusa z Ko$ciolem zrealizowalo si¢ i nadal si¢ realizuje poprzez konkretne wydarzenia,
w okreslonym czasie 1w zwiazku z wybranymi osobami. Wyraznie zaznaczone to zostalo
juz w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele, a takze w tych dokumentach, w ktorych
podane zostaty wskazowki dla poszezegolnych cztonkow Kosciota, jak chocby Presbyte-
rorum ordinis, Apostolicam actuositatem czy Christus Dominus. Na ich kartach mozna
wyczytal, ze tajemnica Chrystusa, ktory zasiada po prawicy Ojca, 1 tajemnica cztowicka
oraz jego dziejow, z ktorymi Pan czasu zechcial si¢ zwiazad, sa ze soba §cisle ztaczone.

Sobor Watykanski Il naucza: ,,Diecezja jest czgécia ludu Bozego powierzona pa-
sterskiej pieczy biskupa wspoélpracujacego z prezbiterium, aby trwajac przy swoim
pasterzu, zgromadzona przez niego w Duchu Swigtym przez Ewangelic i Eucharystie,
stanowita Ko$ciol partykularny, w ktérym prawdziwie jest obecny i dziata jeden, $wig-
ty, katolicki i apostolski Kosciol Chrystusa. Poszczegolni biskupi, ktérym zostala po-
wierzona troska o Koéciét partykularny, pod zwierzchnictwem papieza, w imig Pana
otaczajg opieka pasterska swoje owce, jako wlasciwi, zwyczajni 1 bezposredni ich pa-
sterze, wypelniajac wzgledem nich postuge nauczania, uswigcania i kierowania” (DB 11).

W obecnym, jubileuszowym roku 25-lecia pontytfikatu Jana Pawta I minglo takze
10 lat od podjecia postugi pasterskiej przez Ksiedza Biskupa Profesora Doktora hab.
Kazimierza Ryczana w diecezji kieleckiej. Oddajac do rak czytelnikow Il tom ,,Kieleckich
Studiéw Teologicznych”, czynimy to ze §wiadomoscia, ze dzieje tego Kosciota party-
kularnego sg czeécig wigkszego, Bozego dziela — Koéciota powszechnego i ze owo
dziesieciolecie w to Boze dzielo sig wpisuje i je tworzy.

Zbidr artykutow, ktore skladaja sig na niniejsza publikacje, bedac wyrazem wdzigcz-
noSci za minione lata pasterskiej stuzby Biskupa Ordynariusza w naszej diecezji, sa
jednocze$nie swego rodzaju gltosem o charakterze teologicznym. Wyrazaja bowiem
prawde, ze Kosciot partykularny istnieje jako wspolnota zgromadzona wokoét swego
biskupa; ze Tym, ktéry gromadzi, jest sam Chrystus 1 Jego tajemnica, ktora jest przeciez
trescig ponizszych rozwazan; ze biskup miejsca, by mogt dobrze petnié swa postuge,
potrzebuje wspotpracownikow, ktorzy beda ,,przediuzeniem jego rak”.

Dedykujac ten tom ,,Studiéw” Ksiedzu Biskupowi Ordynariuszowi, zyczymy
Bozego blogostawienistwa w budowaniu wiezi wspélnoty w Kosciele kieleckim, powie-
rzonym przez Chrystusa pasterskiej trosce Dostojnego Jubilata.
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ENCYKLIKA RERUM NOVARUM
A KORPORACJE RZEMIESLNICZE

W ramach wstepu

Papiez Leon XIII, ktorego 100 rocznicg $mierci wspominaliémy 20 lipca
tego roku (2003), zapoczatkowat cykl encyklik spotecznych. Najbardziej znana
jego encyklika jest Rerum novarum, ktora zostala ogltoszona 15 maja 1891
roku. Niemal caty swiat (zwlaszcza Europa, przezywajaca wielkie przeobra-
Zenia spoteczne) czekal wowczas na taki dokument Kosciota. Dzi§, w dobie
wielkich innowacji technicznych, ktére maja — podobnie jak pod koniec XIX w.
— ogromny wplyw zaréwno na zycie prywatne cztowieka, jak i na catoksztatt
zycia spoltecznego, trzeba nam ponownie siggna¢ po ten dokument.

Z réznych przyczyn encyklika Leona XIII Rerum novarum nie jest do-
brze znana w Polsce. Owszem, z jej treScia zapoznaja si¢ studenci teologii
i nauk spotecznych. Zdarza sig, Ze rowniez niektorzy politycy badz dziatacze
zwiazkowi przyswajaja sobie tekst tego dokumentu, a przez to nauczanie pa-
pieskie. Mysle, ze krag ludzi znajacych spoteczna nauke Kosciota, zawarta
w wymienionej encyklice, winien by¢ jednak o wiele szerszy niz wyzej wska-
zany. Do tego gremium zaliczy¢ trzeba przede wszystkim tych, ktorzy aktyw-
nie uczestnicza w Zyciu spoteczno-politycznym i gospodarczym, a wigc:
politykow, ekonomistow, przedsigbiorcow, zwigzkowceow, dziataczy spotecz-
nych i samych pracownikéw. Z przykroScia trzeba stwierdzi¢, Ze niektorzy po-
wotluja si¢ na nauczanie spoteczne Kosciota, nie znajac go prawie w zupetnosci
lub przyswajajac sobie jego tres¢ w niewystarczajacym stopniu. Nie mozna
stwierdzi¢, zeby przestanie Rerum novarum byto znane i podjgte do realizacji
przez ludzi zaangazowanych w ksztattowanie naszej cywilizacji. A przeciez
dokument zostat ogloszony w bardzo interesujacym okresie Zycia spoteczno-
-politycznego i gospodarczego Europy. Znajomo$¢ nauczania papieskiego z tam-
tego okresu, czyli z konca XIX w., pozwala wyciagna¢ korzystne wnioski
odnosnie do problemow dzisiejszych, tak dotkliwie odczuwanych na forum pu-
blicznym na poczatku XXI w.

Ze wzgledu na bogate, ale i tragiczne, skomplikowane dzieje Polski,
Kosciot w naszej Ojczyznie nie zawsze mogt w sposob wolny nies¢ do wier-
nych oredzie nauczania papieskiego, jakie byto zawarte w encyklikach. Wy-
starczy przypomnieé, ze ukazywaly si¢ one niekiedy w bardzo ograniczonym



12 Bp Marian Florezyk

naktadzie. Inaczej rzecz miala si¢ w pozostatych krajach Europy, ktore nie cier-
piaty niewoli politycznej obcych mocarstw, badz nie byly pod mocnym wpty-
wem ideologii wrogiej KoSciotowi. W tych krajach dokumenty spoteczne Koéciota
bylyi sarozwazane w trakcie uczelnianych wyktadéw akademickich. Ko$ciodt
za§ — w zaleznosci od warunkéw — starat sig, by jak najwigksza czg§¢ spote-
czenstwa zaznajomi¢ z przestaniem danego dokumentu. Oczywiscie, wszyst-
ko to stuzyto dobru catej spoteczno$ci. Ciekawa inicjatywa zrodzita si¢ na
przyktad w Italii. W celu glgbszego zapoznania si¢ z przestaniem Encykliki
Rerum novarum, od 1907 1. zaczgto organizowaé tzw. ,,Tygodnie spoteczne”
(Settimane sociali).

Niektorzy czytelnicy zbyt tatwo odrzucaja Encyklike Rerum novarum,
stawiajac na swoje usprawiedliwienie zarzut, Ze j¢zyk jej jest zbyt moralizator-
ski 1 doktrynalny. Mozna taka krytyke pod adresem tekstu sformutowac, jesli
czyta si¢ ten dokument bez uwzglednienia kontekstu jego wydania, a wige bez
znajomosci problemow i wydarzen tamtej epoki. Znajomo$¢ XIX-wiecznych
dylematow spotecznych i czynnikéw wywolujacych dane problemy, pozwala
bardziej dostrzec dobitnoé¢ i doceni¢ trafnoé¢ spotecznego nauczania papieza
Leona XIII, jakie zawart w Rerum novarum.

Kazda encyklika papieska jest dokumentem, ktory przede wszystkim wy-
maga zastanowienia, poglgbione;j refleksji i przeprowadzenia wlasciwej egze-
gezy. Kazda encyklika spoteczna wymaga jednakowo specyficznego komentarza
co do treSci nauczania, a zwlaszcza szczegolnego naswietlenia catego kontek-
stu wydania dokumentu papieskiego. Tre§¢ danej encykliki, w jaki$ sposob
odzwierciedla zycie spoteczenstwa katolickiego w kontek$cie zachodzacych
przemian i na tle ogoéIlnoswiatowe;j sytuacji ludzko$ci: problemy spoteczne, kwe-
stie moralne i cywilizacyjne, wazniejsze wydarzenia i procesy zachodzace
w spoteczenstwie. Encykliki spoteczne byty pisane jakby na powszechne, spo-
teczne zamowienie. Stanowity odpowiedZ Koséciota na problemy Zycia ludzkie-
gow roznych jego aspektach. Czytajac wige Rerum novarum, trzeba postawicé
sobie pytania: Dlaczego papiez dotyka tych zagadnien? Jakie wydarzenia
wywolaly dane problemy, o ktorych autor pisze? Co istotnego dzialo
si¢ w spoleczenstwie, ze znalazlo to odbicie w danym dokumencie?
Czytelnika powinna zatem ciagle nurtowac my$l: dlaczego o tych, a nie o in-
nych sprawach traktuje encyklika?

W ten sposob zostajemy przynagleni do zapoznania si¢ z catym kontek-
stem spotecznym wydania encykliki Leona XIII. Dla glgbszego zrozumienia
nauki zawartej w tym dokumencie, nie wystarczy tylko wiedzie¢, o czym pa-
piez pisze. Bytoby zbyt prosta sprawa przeczytac jedynie dana tres¢, nie wcho-
dzac glebiej w jej sens i gloszone warto$ci. Nalezy podjaé trud zglebienia tekstu,
a wige rowniez postawi¢ pytanie i wiedzie¢: dlaczego to porusza i dlaczego
o tym pisze? Taki wtasnie klucz nalezy przyja¢ przy wlasciwej analizie tresci
Rerum novarum.
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1. Krétki zarys kontekstu wydania Encykliki
Rerum novarum

Poczatek wielkim przemianom spoteczno-politycznym najpierw w Euro-
pie, a potem w Ameryce, data Wielka Rewolucja Francuska oraz rewolucja
przemystowa, charakteryzujaca si¢ znacznym i postgpujacym rozwojem indu-
strializacji. Rzemiosto, ktére od wiekow bylo wpisane w strukturg Zycia spo-
tecznego, zostato wyparte przez wielkie fabryki. Miejsce grupy rzemieslnikow
zaczgly zajmowac pojawiajace si¢ w spoleczenstwie dwie znaczace klasy:
kapitalisci i robotnicy. Ogot obywateli panstw, a zwlaszcza katolicy, czekali
w tym okresie charakteryzujacym si¢ wielkim chaosem gospodarczym, poli-
tycznym i spolecznym na glos papieza. Najwyzszy autorytet Kosciota, wycho-
dzac wige naprzeciw potrzebom chwili, wydat w 1891 r. stosowny dokument.
Byta nim Encyklika Rerum novarum

Encyklika Ojca Swictego Leona XIII Rerum novarum zawiera naucza-
nie Kosciota odnosnie do probleméw spotecznych, ktére wydarzyty sig po re-
wolugji francuskiej i po rewolucji przemystowej. Odczuwalne skutki tych
przewrotow niosty ze soba wielkie przemiany w Europie i §wiecie. Przemiany
te shusznie okreélane rewolucyjnymi, objety catos¢ Zycia spotecznego. Mocno
wstrzasngly Zyciem politycznym i gospodarczym. Dlatego tez wymieniona en-
cyklika papieska, w swej istotnej treéci, dotyczy problemow, ktore wylonity sig
pod wplywem tych dwoch rewolucji, przede wszystkim zas rewolucji przemy-
stowej. Za jej poczatek, a zatem za inicjatywe wielkich przemian technicznych
w gospodarce, uznaje si¢ wynalezienie maszyny parowej, skonstruowanej przez
angielskiego inzyniera Jamesa Watta w 1765 roku. Uogélniajac, bez przyjmo-
wania powyzszej daty, za narodziny rewolucji przemystowej przyjmuje si¢ pierw-
sze dziesigciolecia drugiej potowy XVIII w. Krajem, ktory zapoczatkowal
przewrot techniczny w przemysle byta Wielka Brytania. Zastosowanie ma-
szyny parowej spowodowato szybkie, niemalZe nagle przejécie od dotycheza-
sowej pracy w manufakturach do zmechanizowanej produkcji w wielkich
fabrykach.

Industrializacja zmienita porzadek spoteczny i ekonomiczny. W pierwszej
fazie nastapit szybki rozw¢j przemystu przgdzalniczego, tkackiego, hutniczego.
Zaczgla powstawac nowa sie¢ drog ladowych 1 morskich. Tworzone fabryki
przyczyniaty si¢ do powstawania nowych miast i rozbudowy istniejacych.
Wystarczy wspomnie¢, ze w roku 1800 jedyna, liczaca ponad milion mieszkan-
cow, aglomeracja w §wiecie byt tylko Londyn. Pod wptywem rozwoju uprze-
mystowienia nastapit niebywaty rozwdj miast. Ludzie masowo opuszczali wioski,
folwarki, kolonie podmiejskie i udawali sig tam, gdzie byto miejsce pracy w wiel-
kich zaktadach na wysokim, jak na owe czasy, poziomie technicznym. Na fali
takiej masowej migracji w Polsce rozwinglo si¢ m.in. miasto £6dz, bazujace
glownie na przemysle wiokienniczym.
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Czasy obecne sa w jakiej$ mierze kontynuacja poprzednich procesow,
dalsza faza rozwoju przemystu, nastgpnym etapem przemian technologicznych:
elektronika, miniaturyzacja, informatyka, komputeryzacja. To juz nie powsta-
wanie wielkich zaktadéw przemystowych, jak to miato miejsce w XIX w., ile
raczej caly obszar zagadnien technologicznych ma istotny wptyw na zycie po-
szczegoblnego cztowieka i catych spoteczenstw. Komputer potrzebny jest nie
tylko w zaktadzie pracy, ale takze w Zyciu prywatnym, w zaciszu domowym.
Komputeryzacja obejmuje miejsca pracy i dom rodzinny, Zycie zawodowe i pry-
watne. Zaglebiajac sig w procesy spoteczne XVIIIi XIX w., a potem w lektu-
¢ Rerum novarum, proéciej bedzie nam zrozumie€ i wyjasni¢ ztozone problemy
naszej dzisiejszej egzystencji. Latwiej bedzie cztowiekowi odnaleZ¢ swoje miej-
sce, dostrzec swoja godno$é, poznaé przystugujace mu prawa. Kultura wsp6t-
czesna, przesiaknigta laicyzacja, sekularyzmem i konsumpcjonizmem, nie
zawsze we wlasciwy sposéb otwarta na ,rzeczy nowe”, gubi gdzie$ prawidto-
wa relacjg z cztowiekiem i prawidtowe nastawienie na troskg o dobro wspdl-
ne. Chrzes$cijanie winni mie¢ wizjg Zycia oparta na zasadach, ktore nie ponizaja
i nie degraduja cztowieka, ale go uszlachetniaja, wywyzZszaja w czlowieczen-
stwie i doprowadzaja do jego petnego rozwoju. Musimy podejmowaé zmaga-
nia o warto$§¢ cztowieka jako osoby i 0 poszanowanie jego godno$ci. W sytuacji
destrukcyjnych wptywow réznych ideologii, papiez Leon XIII ukazat prymat
cztowieka, ktoremu winna by¢ podporzadkowana tak praca, jak i cata ekono-
mia. Onma by¢ w centrum Zycia rodzinnego i panstwowego. Cztowiek, w so-
lidarno$ci z drugim, ma broni¢ swoich praw i humanizowa¢ caly system
ekonomiczny i polityczny. Cztowiek ma by¢ w centrum ekonomii i polityki, pod-
porzadkowujac sobie te dziedziny Zycia.

2. Revum novarum — pierwsza encyklika spoteczna

Encyklika Rerum novarum stata sig istotnym punktem odniesienia dla in-
nych, wydawanych po niej, encyklik spotecznych. Jej przestanie byto niczym
natchnienie dla nastgpnych autoroéw encyklik, ktérzy w swym nauczaniu po-
wracali do kwestii poruszonych przez Leona XIII. MySli zawarte w Rerum
novarum nadawalty wyrazny ksztatt katolickiemu nauczaniu spotecznemu. Ze
wzgledu na zakres problemow, ktore dokument porusza, uwazany jest za pierw-
sza encyklike spoteczna. Nie znaczy to wcale, ze wezesniejsze encykliki pa-
pieskie w zadnej mierze nie dotyczyty zagadnien spolecznych. Przed wydaniem
Rerum novarum Leona XIII, réwniez jego poprzednicy probowali w tego typu
dokumentach zwréci¢ uwage na problemy spoteczne epoki, w ktorej prze-
biegat ich pontyfikat. I tak papiez Grzegorz XVI Encyklika Mirari vos
(15 VIII 1832 1), czy tez Pius IX Encyklika Quanta cura (8 XI1 1864 r.) badz
Sillabo probowali odpowiedzie¢ na problemy, ktore pojawity si¢ po rewolucji
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francuskiej. Byly to zagadnienia z zakresu pojmowania i respektowania wol-
nosci, relacji panstwo a Koscidl, praw i obowiazkow cztowieka. Stad tez, zda-
niem niektérych komentatoréw, nie mozna w sposob arbitralny, jednoznaczny
zawyrokowac, ze Rerum novarum jest pierwsza encyklika spoleczna. Zreszta
wyZej wspomniana encyklika papieza Leona XIII nie jest jego pierwsza ency-
klika, ktora porusza zagadnienia spoteczne danej epoki. Wezesniej oglosit takie
encykliki, jak: Quod apostolici muneris (28 XI1 1878 r.), Diuturnum illud
(29 VI 1881 r.), Immortale Dei, (1 X1 18851.), czy tez Libertas (20 XII 1888 r.).
Dokumenty te podejmuja migdzy innymi zagadnienia dotyczace socjalizmu,
panstwa, wolnoSci, prawa naturalnego, relacji panstwo a Kosciot. Po wydaniu
Rerum novarum ukazala si¢ nastepna encyklika Leona XIII po§wigcona za-
gadnieniom spolecznym — Graves de communi (18 1 1901 r.). Tym dokumen-
tem Ojciec Swiqty zachgca katolikow do zaangazowania si¢ w wielka akcje
spoteczna o nazwie demokracja chrze$cijanska'.

W jakim sensie mozemy mowié, Ze Rerum novarum jest pierwsza ency-
klika spoteczna? Swiadczy o tym stojaca u jej zrodet szeroko$é przemian spo-
tecznych w XIX w. i skala odpowiedzi papieza na problemy nurtujace
spoteczenstwo. Leon XIII analizujac sytuacje ustrojowa oraz spoteczna i go-
spodarcza, formutuje zadania panstwa, obowiazki poszezegélnych instytucji oraz
proponuje konkretne rozwiazania w kwestiach spotecznych. Zwazywszy wigc,
7e po rewolucji francuskiej i rewolucji przemystowej zaszty istotne i trwajace
do dzisiaj zmiany ustroju spotecznego, dokument ten jako Magna Charta re-
prezentuje cata wyktadni¢ nauki Magisterium KoSciota, przedtozona wspot-
czesnemu §wiatu katolickiemu. Kolejne, nastgpujace po sobie dziesiatki lat,
byly czasem weryfikowania zjawisk cywilizacyjnych. Wobec postgpujacych
przemian spotecznych w pelni dostrzegano trafno$¢ nauczania, wynikajacego
z Encykliki Rerum novarum. Zawarte w niej nauczanie Leona XIII nigdy nie
zostato odwotane. Kosciot ciagle do niego sigga i proponuje, by stato si¢ pod-
stawa rozwiazywania probleméw spotecznych. Z biegiem czasu to nauczanie
zostalo dodatkowo jeszcze poglebione przez kolejnych papiezy. Trudno prze-
ciez bytoby odwota¢ na przyktad twierdzenia dotyczace prymatu osoby ludz-
kiej, prawa wtasnoSci, prawa pracownika do stusznej zaplaty.

W Rerum novarum odnajdujemy uniwersalizm mysli. Dostrzegamy to tym
wyrazniej, im bardziej jesteSmy Swiadomi, Zze nasza cywilizacja ciagle jest ta,
ktora poczatkami sigga do rewolucji przemystowej. Nic wigc dziwnego, ze —
powtorzmy to jeszcze raz — kolejni papieze permanentnie odwotuja si¢ do do-
kumentu swojego poprzednika, czyniac tekst Leona XIII weiaz aktualnym.
Przyktadem moze by¢ Encyklika Centesimus Annus Jana Pawta II, ktora row-
niez — w sto lat po Rerum novarum — odwotuje si¢ do nauczania papieza

! Por. G. Baum, J. Coleman, Una tradizione da celebrare, criticare e proseguire,
,,Concilium”, 5 (1991), s. 15n.
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Leona XIII. Jan Pawel IT analizujac wnikliwe przemyslenia swojego poprzed-
nika ukazuje ich trafno$¢ i przydatnos¢ do rozwiazywania probleméw wspot-
czesnych czasow. Nauczanie spoteczne Leona XIII jest takze obecnie,
w czasach epokowego przetomu, wyjsciem naprzeciw potrzebom ludzkosci,
poszukujacej zar6wno w Europie, jak i na catym §wiecie wlasnej drogi. I dzi$,
zyjac w cywilizacji ksztaltowanej juz nie przez postep wielkiego przemystu, ale
przezjej wyzsza fazg rozwoju — cywilizacje informatyczno-komputerowa i zdecy-
dowanie konsumpcyjna, nadal odczuwamy potrzebg ciagltego przypominania
o prymacie osoby ludzkiej, o zasadzie pomocniczo$ci panstwa wobec czlowieka
irodzin, 0 wolno$ci zrzeszania sig, 0 podstawowych prawach pracownika itd.

Kilka dni po ogtoszeniu Encykliki Rerum novarum, w wielu krajach uka-
zato sig wielkonaktadowe jej ttumaczenie na jezyki narodowe. Zainteresowa-
nie byto ogromne. Caty $wiat, zwtaszcza katolicki, czekat na wsparcie ze strony
papieza. Jej obszerne fragmenty drukowaly nie tylko gazety katolickie, ale tez
protestanckie i socjalistyczne. Gazety katolickie w Niemczech, odnoszac si¢ do
tresci encykliki, samo juz jej wydanie uwazaly za wielkie wydarzenie. Proponowa-
ne w niej rozwigzania uznaly za definitywne i wystarczajace w zakresie zagad-
nien spolecznych. Akcentowaty réwniez, Ze sam dokument doda zapatu i sit
katolicyzmowi spotecznemu, szczegdlnie w walce z liberalizmem, socjalizmemi pro-
testantyzmem. Niemiecka i austriacka prasa liberalna podkre§lata zas, ze cho¢
encyklika zawiera wiele prawd dotyczacych robotnikow, to jednak w istocie rze-
¢zy nie proponuje nic nowego, co by nie byto juz wezesniej sugerowane przez
dziataczy katolickich. W tym wzglgdzie trzeba przyznac racjg takim opiniom. Z pro-
pozycjami dotyczacymi przede wszystkim zasad funkcjonowania i interwencji
panstwa w Zycie spoleczne oraz rodzinne, a ponadto wolnego stowarzyszania
si¢ robotnikow, wystgpowali juz wezeéniej niektorzy chrzedcijanscy dziatacze
spoteczni. Zaliczy¢ do nich nalezy tak osoby duchowne, jak i §wieckie, dziata-
jace indywidualnie badZz w sposob zorganizowany. Wedtug wspomnianych ga-
zet, niektore propozycje encykliki zaczety by€ juz podejmowane i weielane
w zycie dzigki inicjatywie wielu oséb. Faktycznie, encyklika Leona XIII jest
owocem dziatalno$ci indywidualnych osob, jak i catych ruchow spoteczno-chrze-
Scijanskich. Zawiera ich poglady w zakresie rozwiazan spotecznych. Jeszcze
przed wydaniem Rerum novarum, znacznie wczeéniej poszczego6lni dziatacze
i reprezentanci istniejacych ruchoéw szukali — z wlasnej inicjatywy i na wlasna
odpowiedzialno§¢ —rozwiazan w trudnych kwestiach spotecznych. Encyklika
Zbierajac mysli niektorych z tych nowatoréw, przeanalizowata je i nadata im
wla$ciwa forme, czyniac swoimi. Podobnie jak caty ruch chrze$cijanskich dzia-
taczy spotecznych koncentrowat si¢ na osobie, na pracowniku, tak i caty doku-
ment w swej tresci kryje wielka troske o cztowieka®.

2 Por. M. Schiifers, ,, Rerum novarum” — risultato dei movimenti sociali cristiani
dal basso”, ,Concilum”, 5 (1991), s. 21-36.
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W tym artykule nie bedg zajmowat sig trescig catej encykliki Rerum no-
varum. Ze wzgledu na to, ze dokument w znacznej mierze dotyczy robotnikéw
iich prawa do zrzeszania sig, podejmg krotkie rozwazanie Sredniowiecznych
korporacji, do ktorych papiez Leon XIII powraca w swoim nauczaniu.

3. Sredniowieczne korporacje rzemieslnicze (cechy)

Korporacja (cech) to rzemieélnicza organizacja tworzona i rozwijajaca si¢
gléwnie w miastach §redniowiecznych. Byto to dobrowolne zrzeszanie si¢ w jed-
no bractwo tych, ktorzy wykonywali ten sam zawo6d. Korporacje miaty na celu
ulatwienie zrzeszonym rzemie$lnikom realizacjg aktywnosci zawodowej, ochro-
ng intereséw zawodowych przed innymi organizacjami i ukierunkowanie ak-
tywnosci tworezej na zdobywanie coraz to wigkszego znaczenia na plaszczyZnie
zycia ekonomicznego, spotecznego, politycznego i religijnego. Podstawowa i fun-
damentalna rolg w tworzeniu korporacji odegraty wspélne interesy zawodowe
poszczegoblnych grup rzemies§lnikoéw, wytworcow towardow oraz handlowcow.
Korporacje rzemies$lnicze i handlowcow swoj rozkwit przezywaly przede
wszystkim od X1 do XIII wieku®.

Niektorzy uwazaja, ze pierwsze zrzeszenia zwiazkowe zaczgly powsta-
wac po nawotywaniu K. Marksa i F. Engelsa Proletariusze wszystkich kra-
Jjow lgczcie sie (Proletarier aller Linder vereinigt Euch). Takie hasto zamyka
ksiazke Manifest komunistyczny, wydana w 1848 roku. Nalezatoby jednak
w tym miejscu pamigtac, ze osiem wiekow przed K. Marksem i ideologia ko-
munistyczna, rzemie$lnicy — inspirowani przez Koécidt — zrzeszali si¢ w korpo-
racje, realizujace cel obrony ich wspdlnych intereséw zawodowych?.

3.1. Kroétka historia korporacji rzemieslniczych

Historia korporacji w swoich poczatkach sigga do czaséw bardzo odle-
ghych. Wedtug niektorych badaczy, za zalazki organizacji rzemie$lniczych nale-
zZy uwazac ,,collegia opificium et mercatorum” z czasé6w Republiki Rzymskie;.
Korporacje powstawaty pod wpltywem wolnej inicjatywy poszczegélnych rze-
mieslnikéw czy kupcoéw. Rozwijajace sig organizacje rzemie§lnicze cechowata
szeroka aktywnos$¢ w sektorze produkcyjnym, handlowym i transportowym.
Najstarsze dane dotyczace organizacji rzemie§lniczych, pochodzaz X i XI-wiecznej

3 Por. G. Mira, Corporazione, w: Enciclopedia Cattolica, t. 4,s. 603n; L. Civardi,
La collaborazione dei laici all’apostolato, w: Enciclopedia Moderna del Cristiane-
simo, (red. R. Spiazzi), t. 2: 1l Cristianesimo nella storia, s. 868.

* Por. L. Civardi, Introduzione e note, w: Leon XIII, Rerum novarum, Roma (brak
roku wydania), (wydanieIII), s. 17.
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Italii (Mediolan, Wenecja). W XII w. zaczety powstawac i nabiera¢ znaczenia
korporacje rzemie§lnicze we Francjii Anglii. W §redniowieczu, prawie w kaz-
dym kraju Europy znajdowaty sig korporacje rzemie$lnicze. Niektorzy uwazaja te
Zrzeszenia za najpigkniejszy owoc redniowiecza, jezeli chodzi o uaktywnienie
spoteczne na rzecz dobra obywateli, a nie tylko na korzys¢ samych zrzeszo-
nych. Organizacje rzemie§lnicze obejmowaty przede wszystkim grupy han-
dlowcow, sukiennikéw, szewcow, rzeznikow, ogrodnikow, rybakow, artystow
iinnych®.

Korporacje $redniowieczne cieszyly si¢ wolno$cia dziatania. Charak-
teryzowala je takze wielka wspotpraca zarowno w tonie danej korporacji, jak
i pomigdzy poszczegolnymi cechami. Taka solidarna wspotpraca miata przede
wszystkim na celu ochrong zrzeszonych czltonkéw w zakresie aktywnoSci
zawodowej, a takze pomoc w dziatalno$ci spotecznej, politycznej, kulturalnej
i religijnej®. Sredniowieczne korporacje, grupujace w jednym zrzeszeniu przede
wszystkim wiascicieli warsztatéw rzemie§lniczych (mistrzéw), a niekiedy
takze ich pracownikéw, odznaczaly si¢ rowniez — poza ochrona interesow
zawodowych — $wiadczeniem wzajemnej pomocy i aktywnoscia na innych
plaszczyznach Zycia spotecznego.

Korporacje nie byly zrzeszeniami pozbawionymi regut, zasad, normi sta-
tutow. Kto pragnat wstapi¢ do danej organizacji cechowej, zobowiazywat sig¢
przestrzega¢ przedstawione mu warunki przynalezno$ci. Kazda korporacja
posiadata szczegotowe przepisy regulujace jej dziatalno$¢, miata swoich wy-
branych przywodcow i wlasny zarzad. W ramach danej organizacji rzemiesl-
niczej, ustalone przepisy okreslaty warunki dopuszczania do wykonywania
danego zawodu, jak tez regulowaty sposob przeprowadzania podziatu dobri do-
chodow. Poza tymi zadaniami reglamentowaty takze produkcjg i zbyt, ustalaty
ceny produktow rzemie§lniczych, a takze nadzorowaty jakos¢ wyrobu. Ponad-
to korporacje regulowaty sposob zaopatrzenia w materiaty produkeyjne. W swo-
ich przepisach ujmowaty cata dyscypling wykonywania zawodu. Wszystkie
normy dotyczace aktywnosci zawodowej, przyczyniaty si¢ do rozwoju rze-
miosta. Rzemiesdlnikowi nie zrzeszonemu w korporacji trudno byto dziata¢ na
szersza skalg. Ten za$, ktory przynalezat do cechu, byt promowany nie tylko za
posrednictwem jako$ci swojej pracy i wlasnej przedsigbiorczosci, ale takze po-
przez wsparcie i pomoc ze strony innych zrzeszonych, na ktérych mogt liczy¢€.
Korporacje, poza aktywno$cia dotyczaca danej specjalizacji, odznaczaty si¢

* Por. G. Acerbo, Studi corporativi con saggio bibliografico generale sulle
associazioni professionali e sui problemi sindacali, Firenze 1928, s. 8-19; G. M. Monti,
Le corporazioni nell ‘evo antico e nell’alto medio evo. Lineamenti e ricerche, Bari
1934,s.7-11,14-21.

¢ Por. G. Acerbo, Studi corporativi..., dz. cyt., s. 18-31; G. M. Monti, Le corpora-
zioni..., dz. cyt.,s. 110n.
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réwniez podejmowaniem dzialalno$ci charytatywnej. Pomoca dobroczynna
objeci byli nie tylko sami zrzeszeni i ich rodziny. Na wsparcie materialne i mo-
ralne mogli liczy¢ takze ci, ktérzy nie nalezeli do korporacji. Wszyscy biedni
1 nieszcze$liwi byli w krggu zainteresowania organizacji rzemie§lniczych. For-
ma zorganizowanej pomocy spotecznej posunigta byta az do realizowania fun-
dacji przytutkow i szpitali. Z biegiem czasu, korporacje zaczgly wkraczaé takze
na plaszezyzne polityki. Dotyczylo to szczegoélnie ich oddziatywania na spra-
wowanie wladzy w spolecznosci lokalnej. W zwiazku ze swoja obecno$cia takze
1 w tej dziedzinie, korporacje zaczgly sig coraz bardziej aktywizowac i wywie-
ra¢ wpltywy na rzady regionalne’.

Obok celow zawodowych, charytatywnych i politycznych, organiza-
cje rzemie§lnicze miaty rowniez na uwadze cele religijno-kulturalne. Funk-
cje religijne korporacji sprowadzaty si¢ przede wszystkim do pozadanego
przestrzegania dni §wiatecznych. Dla podkre§lenia charakteru religijnego ta-
kiego dnia, rzemieslnicy i wytworcy powstrzymywali si¢ od pracy. Kazda kor-
poracja miata swojego patrona (najczgsciej byt to powszechnie znany Swigty)
1 w zwiazku z tym swoje §wigto patronalne. Organizacje rzemie§lnicze zajmo-
waly sig fundacja kaplic, ko$ciotow i innych obiektow sakralnych. Oczywiscie,
nie mozna funkeji cechéw ograniczy¢ tylko do dziatalno$ci religijnej. Korporacje
byly to zrzeszenia, ktére popieraty zycie religijne, lecz réwnoczesnie, zapewne
w wyniku owej religijno$ci i dobrze pojgtego braterstwa, spieszyly z pomoca
innym w wielorakich potrzebach®.

Sredniowieczne cechy rzemieslnicze byly organizacjami spotecznymi, cha-
rytatywnymi, politycznymi. Zostawily §lad dziatalno$ci religijnej i kulturalnej.
Zawieraly wigc w sobie znaczna dozg solidaryzmu spotecznego.

W Polsce najstarsze korporacje zaczgty powstawa¢ w XIII w. Na po-
czatku XIV stulecia we Wroctawiu byto zarejestrowanych 29 cechow, a w Kra-
kowie pod koniec tego samego wieku —25. Cechy rzemie$lnicze istniaty niemal
w kazdym miescie. Jezeli chodzi o najwigkszy z nich, zrzeszajacy artystow,
byt nim cech krakowski powstaty w XIV w. Skupiat on przede wszystkim
malarzy, ztotnikéw, szklarzy. .. Tego typu cechy artystow byty tez w Poznaniu,
Toruniu, Warszawie, Lwowie’.

0Od XV w. korporacje zaczelty powoli traci¢ swoje znaczenie. Mozna by
doszukac si¢ dla zaistnienia takiej sytuacji powodow zewngtrznego i wewngtrz-
nego. Przyczyna zewngtrzna to relacja korporacji do wladzy i do zagadnien
politycznych. Wzajemne oddziatywania na plaszczyZnie politycznej miaty duze

7 Por. G. M. Monti, Le corporazioni..., dz. cyt. s.14n; G. Mira, Corporazione...,
dz. cyt., s. 605.

8 Por. G. Mira, Corporazione...,dz. cyt., s. 605n; L. Civardi, La collaborazione...,
dz. cyt. s. 868; G. M. Monti, Le corporazioni...,dz. cyt. s.141n.

® Por. Wielka Encyklopedia powszechna PWN, Cechy, t. 2. Warszawa 1963, s. 323.
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znaczenie, jezeli chodzi o istnienie i aktywnos$¢ owych organizacji. Wspomina-
lismy juz, ze w swej dziatalnosci korporacje wplywaty na wladze lokalne. Z dru-
giej strony — panstwa, chcac w coraz to wigkszym stopniu kontrolowa¢
gospodarke, przeksztatcaly cechy sztuki i rzemiosta w narzedzia wtasnej poli-
tyki ekonomicznej. Korporacje bgdac organizacjami obrony intereséw poszcze-
go6lnych grup zawodowych, stawaty si¢ centrami opozycji i walki politycznej.
Z tychracji byty nadzorowane i ograniczane w swej dziatalnosci przez wtadze
cywilne. Inna przyczyna ostabienia znaczenia korporacji byta postawa czelad-
nikéw. Ona wilasnie stanowita ten powod wewngtrzny. Czeladnicy tworzyli
taka grupe rzemie§lnikow, ktora odznaczata si¢ zdobyta wiedza fachowa.
To profesjonalne wyksztatcenie dawato im uprawnienia do wykonywania okre-
$lonego zawodu. Z réznych powodoéw, nie mogac rozwina¢ wlasnej inicjatywy,
skazani byli na pozostanie w warsztacie mistrza. Mistrzowi, jako w petni wy-
kwalifikowanemu w danym zawodzie i wlascicielowi zaktadu, przystugiwato
prawo przyuczania innych do danego rzemiosta. Czeladnicy zaczgli buntowa¢
si¢ w sposob zorganizowany, a to z powodu stawiania im réznego rodzaju ogra-
niczen ze strony mistrzow, gdy cheieli przechodzi¢ na wtasna dziatalno$¢'™.
Dopiero w pézniejszym okresie uprzemystowienia, korporacje staty si¢ organi-
zacjami popierajacymi zgodne umowy pomigdzy przedsigbiorca-handlowcem
a wolnymi pracownikami'!.

Rewolta spoteczna, dokonana przez Wielka Rewolucj¢ Francuska, i duch
danej epoki byly wymierzone réwniez przeciwko koalicjom, zrzeszeniom, ot-
ganizacjom. Uderzaly zwlaszcza w te stowarzyszenia zawodowe, ktore cie-
szyty sig pewnymi przywilejami. W wyniku tych wszystkich przemian,
a zwlaszcza w imig wolno$ci obywatela, zniesiono korporacje'?.

3.2. Obalenie korporacji

We Francji, po rewolucji w 1791 r., zostaje ustanowione prawo pod nazwa
prawa Chapeliera, ktore proklamowato zniesienie (obalenie) kazdego typu kor-
poracji i zabraniato tworzenia si¢ jakiegokolwiek innego, nowego stowarzysze-
nia zawodowego. Podstawa sformutowania takiego prawa byta X VIII-wieczna
koncepcja wolnosci. Obywatel ma by¢ — wedtug niej — catkowicie wolny. Zad-
ne normy ani stowarzyszenia nie powinny kr¢gpowac jego swobody obywatel-
skiej i ludzkiej. Pomigdzy obywatelem a panstwem winna by¢ zupetnie wolna

¢ Por. G. Mira, Corporazione..., dz. cyt., s. 604-608; G. Acerbo, Studi corporati-
vi..., dz. cyt., s. 13,20, 28.

' Por. E. V. Schneider, Industrial Sociology, New York 1962, s. 40; T. Berg, Socio-
logia dell’industria, Bologna 1983, 5.23

12 Por. J. Garcia-Nieto, J. M. Diez Alegria, El sindicato, w: Curso de Doctrina
Social Catolica, (praca zbiorowa), Madrid 1967, s. 812.
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przestrzen, niezagospodarowana stowarzyszeniami, Zrzeszeniami, organizacja-
mi... Jednym z motywéw uchwalenia wspomnianego prawa byto to, ze korpo-
racje moglyby ograniczy¢ wolno$§¢ poszczegolnych osob, w tym szczegdlnie
wolno$¢ na ptaszezyZnie ekonomicznej'. W takim zakresie bardzo wazne byty
dwa pierwsze artykuty prawa Chapeliera:

art. 1. Zabraniasig ponownego zakladania korporacji podjakimkolwiek motywem. . .

art. 2. Obywatele tego samego panstwa, ci ktérzy wykomuja ten sam zawod, robot-
nicy czy wspottowarzysze jakiegokolwiek rzemiosta (fachu) nie moga, kie-
dy si¢ jednoczg wybieraé przywodcow, sekretarzy, komisarzy, rejestrowad
sig, odbywac narady, formulowaé programy dotyczace rzekomych intere-
s6éw wspolnych™.

Deputowany Chapelier, proponujac to prawo, tak uzasadniat swoje racje:

Pewnym zawodom nie powinno si¢ udziela¢ zezwolenia na zrzeszanie si¢ w ce-
lach rzekomych interesoéw wspolnych: nie powinno by< korporacji w pafistwie, nie
ma tu jak interes indywidualny kazdego 1 interes ogolny wszystkich. Nie jest do-
zwolone nikomu reprezentowac interesy przystugujace obywatelom ani separo-
wac¢ ich od spraw publicznych korzy$ciami korporacji. Obowiazkiem wolnych,
indywidualnych uméw jest ustalenie dnia (pracy) dla kazdego robotnika i obowiaz-
kiem kazdego robotnika jest dotrzymaé umowy, ktéra zawart z tym, kto go zatrudnia'®.

Linia, ktora nakreslit deputowany Chapelier swoim prawem we Francji,
przebiegata przez inne kraje. Prawo to obejmowato nie tylko Europg, ale takze
Ameryke's. W czasie rzaddw liberalnych, co zbiega sig¢ z rozwojem przemy-
stu, pod wielkim rygorem byto zabronione formowanie jakichkolwiek organiza-
cji. Skutkiem tego wszyscy robotnicy zostali bezbronni wobec wtadzy
kapitalistow. Powodowato to rowniez, Ze ta wltadza wlascicieli fabryk stawata
sig nieograniczona. Odnoszac si¢ do ustawodawstwa francuskiego z czaséw
wielkiej rewolucji , moZemy z cala pewnoscia powiedzie¢, ze mocno uderzato
ono w robotnikéw. Prawo Chapeliera za$ byto tym, ktore czynito ich bezsilny-
mi i bezbronnymi'’.

Okazuje sig, ze zawazyto ono na przyszlych losach organizacji zawodo-
wych. Zakaz wolnego zrzeszania si¢ robotnikéw odzwierciedla ogdlna kon-

13 Por. J. Garcia-Nieto, J. M. Diez Alegria, El sindacato..., dz. cyt, s. 813; V. Man-
gano, Il pensiero sociale e politico di Leone XIII, Milano 1957, s. 12.

4 Thuimaczenie wlasne z tekstu wloskiego przytoczonego w: G. Mazzoni, La con-
quista della liberta sindacale, Roma 1947, s. 67.

15 Tamze, s. 66.

16 Por. G. Mira, Corporazione..., dz. cyt., s. 698.

17 Por. E. Bartocci, Chiesa e societa industriale da Benedetto XIV a Leone XIII,
Milano 1985, s. 250.
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cepcjg wolnoéei cztowieka. Paradoks polega na tym, ze prawo Chapeliera
byto wprowadzone w imig¢ wolnosci. Zostato ono uchylone dopiero po kilku-
dziesigeiu latach. W Anglii prawo robotnikow do wolnego zrzeszania sig
uznano dopiero w 1825 r. W Belgii w 1831 r., a we Francji — kraju, w ktérym
prowadzona byta rewolucja w imig¢ wolnoéci — prawo wolnego zrzeszania si¢
wprowadzono w 1864 1. Do uchylenia zakazu stowarzyszania sig, przyczyni-
ty si¢ rowniez strajki robotnikow. W Anglii strajki robotnikéw prowadzone byty
na szeroka skalg przez pierwsze 15 lat XIX w. We Francji za$§ szczegdélnym
okresem strajkow byty lata 1830-1833",

4. Korporacje w Rerum novarum

Papiez Leon XIII proponuje w Rerum novarum, by w celu pokojowego
rozwiazania probleméw spotecznych narastajacych od XVIII w., powota¢ sto-
warzyszenia i organizacje majace za wzor dawne korporacje rzemieélnicze.
Do zaktadania tego typu zrzeszen maja prawo przede wszystkim robotnicy.
Ostatnia cze$¢ dokumentu papieza Leona XIII do§¢ obszernie mowi na temat
zrzeszen zawodowych. Dokladna lektura tych stron pozwala nam stwierdzi¢,
ze pamigc o dziatalno$¢ korporacji rzemie$lniczych byta ciagle Zzywa. Podtrzy-
mywana i utrwalana przez wielu dziataczy chrzeScijanskich, w encyklice przy-
brata formg konkretnej propozycji. Papiez — zanim rozwinat nauke dotyczaca
zrzeszen zawodowych — przywotat historig¢ Sredniowiecznych korporacji
rzemie$lniczych. Wspominajac je pisze:

Nasi przodkowie przez dhugi czas do§wiadczali dobroczynnego wplywu tego
rodzaju organizacji rzemies§lniczych. Dawaly bowiem nie tylko cenne korzysci
samym rzemie$lnikom, ale i rekodziehn zapewnity §wietny rozwdj, o czym liczne
$wiadezg pomniki przeszto§ci®.

Czy tez w innym miejscu:

Mamy tuna myséli rozne stowarzyszenia, bractwa i zakony religijne, ktére do
zycia powolala powaga Kosciota i pobozno$¢ wiernych, a jakie korzyéci przynio-
sty ludzkosci, jeszcze dzi$ historia opowiada. Oceniajac je samym rozumem,
dochodzimy do przekonania, ze byly oparte na prawie natury, poniewaz tworzono
je dla celéw szlachetnych?!.

8 Por. L uomo nell attivita economica, (corso di cultura sociale-3), (praca zbioro-
wa), Torino 1978, s. 92; A. Gradilone, Storia del sindacalismo, Milano 1957,t. 1,s. 57n.

¥ Por. S. Vento, Breve storia del sindacalismo: dalle origini all’avvento del
fascismo, w: Sindacalismo, territorio, democrazia, (praca zbiorowa), Roma 1977, s. 229.

2 Leon XIII, Encyklika Rerum novarum, Wroctaw1996, s. 39.

2l Tamze, s. 42.
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Papiez wskazujac jednoczeénie na fakt rozwiazania korporacji rzemie$lniczych
i innych stowarzyszen, podkresla: ,,W wielu krajach panstwo wyrzadzito tym
stowarzyszeniom niejedna krzywdg, krgpujac je petami praw cywilnych, po-
zbawiajac je praw osoby moralnej i zabierajac ich majatek’™>.

W swoim nauczaniu papiez Leon XIII zdaje sobie sprawg, ze w obecnym
kontekscie Zycia spotecznego zrzeszenia robotnicze powinny przejs¢ pewna
modyfikacjg. Organizacje te musza dokona¢ przeksztalcenia, aby sprosta¢ wy-
mogom czasu. ,,Dzisiaj ze wzglgdu na wyzszy poziom wyksztalcenia, rozwoj
obyczajow i wzrost potrzeb Zycia codziennego nalezy stowarzyszenia pracow-
nikow do obecnych nagia¢ wymagan™,

Papiez Leon XIII nauczajac o zrzeszeniach zawodowych domaga sig¢ dlanich
takich praw, jakie miaty korporacje rzemieslnicze przed Wielka Rewolucja Fran-
cuska, a wigc przed weieleniem w zycie prawa Chapeliera. Podkreéla ich prawo
do istnienia, do wolnego dziatania, do wtasnych statutow. Kresli tez zakres dziatal-
nosci tych stowarzyszen i cele ich dziatania. Jak sam zaznacza, pierwszoplano-
wym ich zadaniem winno by¢ dobro duchowe i materialne. Nie powinny tez
zaniedbywa¢ udoskonalenia religijno-moralnego®. Zauwazamy wige, ze pro-
ponowany przez papieza zakres dziatalno$ci tworzonych stowarzyszen robotni-
czych pokrywa si¢ z dzialalnoscia dawnych korporacji rzemie$lniczych. Kierunek
korporacjonizmu do$¢ widocznie zostat nakreSlony w Rerum novarum.

Zakoriczenie

Encyklika Rerum novarum to dokument, bez ktoérego trudno wyobrazi¢ sobie
nauczanie spoteczne Kosciota. Poza podana nauka na temat praw pracownikow,
praw stowarzyszen robotniczych, kompetencji panstwa, zasady pomocniczosci,
odstania takze histori¢ zycia Europy. Historig, ktora dla niektorych ludzi byta bole-
sna i brutalna. I nie chodzi tu o jaka$ mata grupg ludzi. Ta historia jadem boleSci
dotykarzesze robotnikéw. Ludzi pozbawionych praw i godnoéci. Paradoksem jest
to, Ze czynnikiem dramatycznej doli tylu ludzi byty idee, w imig ktérych prowadzo-
na byla rewolucja francuska. Wydaje sig, Ze wolnosé, réwnos¢ i braterstwo
bylo i jest trudne do zrealizowania. Sama za§ wolnos¢, Zle pojeta, moze by¢ zgub-
na. Historia korporacji rzemiesIniczych i ruchu zwiazkowego jest tego dowodem.
Dobrze, ze papiez Leon XIII ukazal §wiatu jasno$¢ nauki o cztowieku i o jego
podstawowych prawach. Dobrze, Ze upominajac si¢ o te prawa, krytycznej anali-
zie poddat ideologie, ktore byty destruktywne dla cztowiekai prawidlowego funk-
cjonowania panstwa. | dobrze tez, Ze z cala stanowczo$cia upomniat si¢ o prawa
robotnikéw, w tym o prawo do wolnego zrzeszania sig.

2 Tamze.
B Tamze,s. 39.
2 Por. tamze, s. 40-48.
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RELIGIINOSC A POCZUCIE SENSU ZYCIA
U OSOB NIEPELNOSPRAWNYCH

Kultura ludzka dostarcza wiele materiatu, na podstawie ktérego mozna
stwierdzi¢, ze religia jest zjawiskiem nieodtacznym od zycia ludzkiego. Gdzie-
kolwiek pojawit sig¢ cztowiek, prowadzit aktywno$¢ religijna, modlit sig, organi-
zowat obrzedy i kult. Nie byto w przesztodci i zapewne nie bgdzie w przysztosci
takiej kultury, ktora by nie miata religii’.

Religia w szerokim tego stowa znaczeniu, to catkowite nastawienie duszy
ku warto§ciom bedacym najbardziej doniostymi dla jednostki. We wlasciwym
znaczeniu religia to przejawiajaca si¢ w mysleniu, odczuwaniu, pragnieniu i po-
stepowaniu wiara w istnienie nadprzyrodzonych, osobowych lub bezosobowych
mocy, od ktorych cztowiek czuje sig zalezny, ktore stara sig¢ sobie pozyskac
albo ku ktorym usituje sig wznie$¢?. Przytoczona definicja religii podkres$la szcze-
golnie, ze cztowiek religijny przyjmuje istnienie jakich§ osobowych lub bezoso-
bowych mocy i czuje si¢ od nich zaleZzny, usituje z mocami tymi wej$¢ w kontakt,
potaczy¢ si¢ z nimi, stara si¢ te moce sobie zjednac®.

Religia a problemy egzystencjalne czlowieka

W lgku egzystencjalnym religijno$¢ pojawia sig jako satysfakcjonujaca
odpowiedZ na pytanie o sens zycia. Takze zwykty Igk czy strach moze by¢
okazja do zachowan religijnych. Mowimy wowczas nie o rzeczywistej genezie
religijnosci, ale o jej uaktywnieniu sig. Sytuacje te s rozumiane jako psycholo-
giczne zrodio zainteresowan religijnych®. Wzmozona aktywnosé religijna w trud-
nych sytuacjach mozna ttumaczy¢ jako zachowania obronne.

! Por. M. Wandrasz, Religijnos¢ a postawy wobec choroby. Badania pacjentéw
z chorobami nowotworowymi, Lublin 1998, s. 47.

2 Por. H. Glasenapp, Religie niechrzescijanskie, Warszawa 1966, s. 10.

* Por. W. Prezyna, Funkcja postawy religijnej w osobowosci cztowieka, Lublin
1981, s. 42.

* Por. W. Prezyna, Motywacyjne korelaty centralnosci przedmiotu postawy reli-
gijnej, Lublin 1977, 5. 34.
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Jako zrodto religijno$ci wymienia sig takze niepok6j moralny. Przezywanie
poczucia winy jest doznaniem przykrym i dlatego cztowiek szuka realnego roz-
wiazania, ktore daje Bog. Tak wige do religijno$ci moze prowadzi¢ redukcja
poczucia winy i zwiazany z tym Igk. Jednak migdzy Igkiem moralnym i religij-
noécia istnieje tez zaleznos¢ odwrotna. Swiadectwem tego sa liczne przyktady
z zycia $wigtych, uznajacych swoja grzeszno$¢ i niegodno$é’.

Z socjologicznego punktu widzenia moZna wskaza¢ na r6zne funkcje reli-
gii, poprzez ktore przyczynia si¢ ona do rozwiazywania takich problemow ludz-
kiego wspoétzycia, jak: problemy wigzi emocjonalnej i przezwycigzania lgku,
problem wyjasniania i dziatania w odniesieniu do tego co pozacodzienne, pro-
blem zmagania si¢ z bezprawiem, cierpieniem, do§wiadczeniem losu. W wy-
mienionych funkcjach religia przyczynia si¢ do usensownienia dziatan ludzkich,
wspotksztattuje tad wewngtrzny spoteczenstwa, wskazuje na cos, co jest ukry-
te i zapewnia poczucie statosci®.

Religia jest czynnikiem wyjasniajacym w swoisty sposob obraz §wiata.
Pozwala réwniez odpowiedzie¢ na podstawowe pytania egzystencjalne oraz
na jedna z podstawowych potrzeb psychicznych czltowieka nadajacych sens
zycia — potrzebg transcendencji. Religia wyjasnia swoicie sens Swiata i Zycia
przez odniesienie do takiego porzadku, ktoéry pozwolilby na interpretowanie
Zycia, cierpienia, $émierci i innych zdarzen egzystencjalnych w ramach syste-
mu, wewnatrz ktoérego okazuja si¢ one warto$ciami. Postrzeganie §wiata z re-
ligijnego punktu widzenia moze umozliwi¢ przyjecie ukrytego sensu wydarzen,
nawet trudnosci i nieszczg$¢, chociaz w danej sytuacji cztowiek nie potrafi ich
zrozumie¢. W taki sposob religia w sobie wlasciwy sposob porzadkuje usto-
sunkowanie si¢ cztowieka do Swiata, rzeczy i ludzi, z nim samym wlacznie’.

Religijnoé¢ charakteryzuje sig trzema cechami: jest ona zwigzana z czlowie-
kiem w wymiarze socjologicznym i historycznym; przenika sfer¢ poznawcza
i emocjonalno-motywujaca osoby; oraz wpltywa w sposéb istotny na Zycie we-
whnatrzosobowosciowe i spoteczne. Tak okre§lona religijnos¢ jest cisle zwiazana
z natura cztowieka. ,,Z kolei, status religijnosci stanowi dostateczna przestan-
ke, aby religijno$¢ uzna¢ za istotny i naturalny obszar wartosci majacych pod-
stawowe znaczenie dla formowania si¢ poczucia sensu zycia u cztowieka™,

Powiazanie to przebiega na poziomie poznawczego funkcjonowania
cztowieka, w zakresie ktorego religia dostarcza przestanek dla porzadkowania

* Por. M. Wandrasz, Religijnos¢ a postawy wobec choroby ..., dz. cyt., s. 50.

& Por. J. Marianski, W poszukiwaniu sensu zycia. Szkice socjologiczno-pastoral-
ne, Lublin 1990, s. 55.

7 Por. Z. Chlewinski, Postawy a cechy osobowosci, Lublin 1987, s. 43.

8 'W. Prezyna, Spofeczno-religijne odniesienie dla poczucia sensu zZycia i psy-
choterapii, w: Czlowiek—wartosci — sens, red. K. Popielski, Lublin 1996, s. 375.
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obrazu $wiata (objasnia jego poczatek, cel), oraz okreslenia w nim egzysten-
cjalnego miejsca dla cztowieka (interpretacja cierpienia, §mierci). Religia row-
niez stanowi wazne pole dla swoistego przedtuzenia dwoch wcezesniej
wskazanych wymiaréw cztowieka: podmiotowosci i spotecznosci. Dzigki reli-
gijno$ci cztowiek odnajduje siebie w perspektywie jakosciowo nowej, w ktorej
rozpoznaje si¢ w swoistej roli: stworzenia, dziecka, partnera, przyjaciela. W ten
spos6b religia sytuuje cztowieka w nowej pozycji, odstania przed nim nowe,
poszerzone ramy odpowiedzialno$ci i godnosci®.

Wedhug filozofii chrze$cijanskiej, religia nie jest sektorem zycia ludzkiego,
lecz ogblnym ukierunkowaniem cztowieka do Boga jako Stwércy i Zbawcy.
Religia obejmuje catos¢ zycia: pracg, odpoczynek, Zycie osobiste i spoteczne,
mitos¢ i przyjazn, rado$¢ i cierpienie. Potwierdza ich potrzebg, sens i nadaje im
nowy, nadprzyrodzony wymiar. Sens naturalny Zycia posiada swoje granice.
Cele ekonomiczno-spoteczne i indywidualno-witalne nie zapetnia zycia czto-
wieka, gdyz jego otwarto§¢ na wartosci transcendentne sktaniaja go do szuka-
nia Boga. Sens naturalny zawgzony jest granicami doczesnosci, dlatego cztowiek
szuka sensu absolutnego — transcendentnego®®.

Zdaniem J. A. Nowaka, religia usuwa podstawe psychicznej depresji. Je-
zeli jednostka jest Swiadoma, Zze w pelni zgadza si¢ z wola Boza, nie ulega
przygngbieniu w trudnych sytuacjach. LekcewazZenie ze strony innych, nega-
cja, niesprawiedliwos¢, brak zrozumienia nabieraja odpowiedniego znaczenia,
gdy osoba interpretuje je jako dopuszczone przez Boga §rodki duchowego po-
stepu, a nie jako wrogos¢ innych. Przezywane choroby, zmartwienia, rozcza-
rowania i konflikty staja si¢ okazja do stawania si¢ bardziej cierpliwym,
rozmodlonymi zjednoczonym z Bogiem. Identyfikowanie si¢ z wola Boza przy-
nosi poczucie pokoju i wytchnieniall,

J.R. Cavanach i J. B. McGoldbrick podkreslaja, Ze religia jest czynnikiem
terapeutycznym. Religia pozwala zintegrowac osobowo$¢, bo uwalnia ja od
wszelkich nie majacych znaczenia konfliktow; odgrywa réwniez wazna rolg
w leczeniu nerwic. Nerwicowiec to cztowiek skrajnie skoncentrowany na so-
bie. Jezeli jednostka jest nadwrazliwa, to by¢ moze dlatego, Ze boi sig, iz mo-
glaby ukaza¢ si¢ w niekorzystnym $wietle. Pokora religijna moze jednak
przynies¢ remisj¢ dolegliwosci. Oczyszczenie z grzechow w sakramencie po-
kuty ma takZe znaczenie terapeutyczne'?.

° Por.tamze, s. 376.

¢ Por. S. Kowalczyk, Podstawy swiatopoglqdu chrzescijariskiego, Wroctaw 1986,
5. 432,

' Por. A. I. Nowak, Psychologiczny aspekt nadziei, w: Nadzieja w postawie
ludzkiej, red. W. Stomka, Lublin 1992, s. 79-94.

2 Por. J. R. Cavanach, J. B. McGoldbrick, Fundamental psychiatry, Milwaukee
1954,s. 103.



Religijnosé a poczucie sensu zycia u oséb niepetnosprawnych 27

Religijne i swieckie rozumienie sensu zycia

Poszukiwanie sensu w wierze religijnej wystgpuje czgsto w przetomowych
momentach ludzkiego Zycia, wskazujacych na fenomen ludzkiego przemijania.
Zwiazane jest z odczuwana, niekiedy bardzo silnie, potrzeba wewngtrznej prze-
miany moralnej. Religia w tym przypadku inspiruje jednostke do urzeczywist-
nienia jej cztowieczenstwa'®. Cztowiek szuka sensu jako czego$, co jest poza
nim, co nie jest tylko ,,produktem” jego samego'*. Wiara jawi si¢ w tym pro-
cesie powstawania sensu pomoca niepodwazalng. Nie jest tylko projekcja
wlasnych zyciowych niedostatkéw, lecz przede wszystkim podstawowym
dynamizmem Zyciowym, mogacym pomoc w usensownieniu ludzkiej codzien-
nosci i by¢ Zrodtem zaspokojenia wielu istotnych potrzeb ludzkich®, takich jak
potrzeba bezpieczenstwa, pomocy i pociechy duchowe;j.

Religia moze by¢ uznawana w funkcji sensotworczej na zasadzie wylacz-
nosci lub w polaczeniu z innymi instancjami. Moze by¢ uznawana rowniez za
neutralna w dziedzinie nadawania sensu ludzkiej egzystencji.

W badaniach socjologicznych przeprowadzonych przez autora artykutu
wsrod 0sob niepetnosprawnych z diecezji kieleckiej, postawiono pytanie: ,,Czy
mozesz powiedzieé, Ze tylko wiara nadaje sens Twojemu Zyciu?” Respondenci
dysponowali nastgpujacymi kategoriami odpowiedzi:

A — tylko wiara,

B - nie tylko wiara, ale rowniez (co?),

C — prawdziwy sens Zycia widzg poza wiara (w czym?),

D - trudno powiedzie¢®.

Przy dwoch srodkowych kategoriach badani mieli mozliwo$¢ swobodnych
wypowiedzi, w czym — oprocz lub poza wiara — widza sens swojego Zycia, co
usensownia ich dziatanie i istnienie.

W swoich wyborach mtodziez niepetnosprawna w 29,3% stwierdzita, ze
tylko wiara nadaje sens ludzkiemu Zyciu!”. Mtodziez petnosprawna w zdecy-

3 Por. J. Marianski, Religijnos¢ w procesie przemian. Szkice socjologiczne, Lu-
blin 1991, s. 224-225.

1 Por. J. Marianski, Religia jako Zrédio sensu zycia, ,,Collectanea Theologica”,
3(1984),s. 64.

15 Por. tamze, s. 58.

16 Por. W. Janocha, ,,Sens Zycia w §wiadomoéci 0s6b z dysfunkcja narzadu ru-
chu. (Na podstawie badan socjologicznych w diecezji kieleckiej)”, Lublin 2000 (mps
pracy doktorskiej — Archiwum KUL).

17 W badaniach L. Harasza na pytanie: ,,Czy mozesz powiedzie¢, ze tylko wiara nada-
je sens Twojemu zyciu?”, ponad potowa (56,3%) badanych udzielito odpowiedzi twierdza-
cej, 0,6% — odnajduje sens Zycia poza wiara. Pozostali obok wiary wymieniali inne zrédta
sensu zycia: milo$¢ skierowang do bliskich (16,5%) lub do wszystkich (6,7%), prace (4%),
dobre czyny (2,8%). L. Harasz, ,,Postawy 0s6b z dysfunkcja narzadu ruchu wobec religii.
Studium socjologiczne”, Lublin 1999 (mps pracy doktorskiej — Archiwum KUL).
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dowanie mniejszym stopniu uznawata wiarg jako jedyne Zroédto sensu zycia —
10,4%'. Réznica ta wynika zapewne z faktu, ze niepetnosprawni aprobujacy
postawiong tezg, doswiadcezyli w swoim Zyciu sensu wynikajacego z wiary
w Boga. Deklaracja, Ze tylko wiara nadaje sens ludzkiemu Zyciu, moze mie¢
swoje zrodto w wewngtrznym przekonaniu lub w przezytym do§wiadczeniu.
Odnajdywany przez t¢ mtodziez sens zZycia wynikajacy z wiary, broni ja przed
pustka zyciowa i bezsensem. Zycie bez Boga oznaczatoby tu prawdopodobnie
utratg sensu i popadnigcie w bezsens. Postawg niereligijng utozsamia sig z zy-
ciem bez sensu, a sama religig traktuje si¢ jako warto§¢ osobista i wptywajaca
w istotny sposob na osobowe motywacje.

Nieco wigeej 0s6b (36,7%) wybrato druga mozliwo$¢ odpowiedzi, ktéra
brzmiala, Ze nie tylko wiara, ale rowniez inne czynniki wptywaja na usensow-
nienie ludzkiego zycia. Ci respondenci uznaja sit¢ motywacyjna wiary w od-
niesieniu do sensu Zycia, ale nie na zasadzie wytacznosci. Przypisuja wierze
moc, ale w powiazaniu z celami i motywacjami pozareligijnymi. Sens Zycia nie
jest juz wytaczna kwestia religii, lecz potaczony jest z calym splotem czynni-
kow spotecznych. Wartosci religijne sq traktowane jako drugoplanowe lub row-
norzgdne z warto$ciami §wieckimi. Z punktu widzenia badanej mtodziezy zalicza
si¢ do nich: stawa, madroséé, dazenie do celu; inni ludzie; kochajaca sie
rodzina; wlasne mozliwos$ci; rodzina, przyjaciele i ja sam; wiara w oj-
czyzne i milo§¢ rodziny; praca, przyjazn, pomoc innym; samo zycie, pra-
ca; milo§é; umiejetnos$é zagospodarowania sobie czasu; znalezienie sobie
zajecia; spelnienie si¢ w zyciu; radosé z dobrego zycia.

Sens swojego zycia poza wiarg dostrzegato 2,7% badanych. Religia staje
si¢ tu sprawa drugorzedna w poréwnaniu z innymi wartosciami. Przez ten wybor
badani wskazali, Ze istnieja poza wartosciami religijnymi takie, ktore sa zdolne
nada¢ sens ludzkiemu Zyciu. Respondenci upatrywali sensu swojego Zycia
w: dazeniu do wybranego przez siebie celu; wyksztalceniu; dobroby-
cie; odwzajemnionej miloSci.

Co trzeci badany nie zajal w tej sprawie stanowiska (30,7%), a nieliczni
nie udzielili odpowiedzi (0,6%). Wysoki wskaznik niezdecydowanych moze
$wiadczy¢ o ostabieniu czynnika religijnego w poszukiwaniu i nadawaniu sen-
su ludzkiemu zyciu. W tym miejscu pojawia si¢ pytanie o przezZywanie wiary
przez badanych. Zdecydowana wigkszo$¢ deklaruje sig jako osoby gteboko
wierzace i wierzace. MozZna stad wnioskowaé, Ze ich wiara nie jest w pelni
przezywana, pozostaje na poziomie tradycjii zewngtrznych praktyk.

Jedna trzecia badanych przyznaje, Ze wiara jest centralna wartoscia na-
dajaca sens ich Zyciu, a nieco ponad jedna trzecia umieszcza ja w hierarchii
swoich warto§ci sensotworczych. Obok religii warto$ciami sensotworczymi

¥ Por. J. Mariafiski, Miedzy nadziejq i zwqtpieniem. Sens zycia w swiadomosci
milodziezy szkolnej, Lublin 1998, s. 270.
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sa ludzie z najblizszego otoczenia (rodzina, przyjaciele), a takze mitos¢, szczg-
$cie i samo zycie. Niewielki procent sposrod badanych odmawia wierze reli-
gijnej w ogble wartosci sensotwoérezej. Wartos¢ t¢ przypisuje natomiast
zdobywaniu wyznaczonych przez siebie celéw: mitosci, wyksztatceniu i warto-
§ciom materialnym. Duza grupa badanych, bo jedna trzecia, nie potrafita odpo-
wiedzie¢ na to pytanie.

Patrzenie na rzeczywisto$¢ w perspektywie transcendentnej sprawia, iz
religia uzyskuje walor sensotworcezy. Dla 0os6b wierzacych religijny sens Zycia
staje si¢ warto$cia centralna, dla oséb niezaangazowanych religijnie zajmuje
miejsce na peryferiach. W warunkach pluralizmu idei i warto$ci pojawia si¢
wiele sprzecznych teorii i hipotez prébujacych wytlumaczy¢ cel i sens Zycia.
Pod wptywem sekularyzacji poszukiwanie sensu zycia dokonuje sig czgsto nie-
zaleznie od religii i KoSciotow. Bog przestaje by¢ zrodtem zasadniczych orien-
tacji zyciowych i jedynym gwarantem sensu zycia'®. Z drugiej strony, aprobujac
Boga cztowiek doswiadcza sensu absolutnego i uniwersalnego. Cate jego ist-
nienie i dziatanie staje si¢ przepetnione sensem®.

Respondentom postawiono pytanie dotyczace zwiazku religii i sensu Zy-
cia. Ich zadaniem bylo wyrazi¢ aprobatg lub dezaprobatg do postawionego
twierdzenia: ,,Zycie ma sens tylko dlatego, 7e istnieje Bog”. Badani mieli do
wyboru nastgpujace kategorie: ,,zgadzam si¢”, ,,nie zgadzam si¢”, ,,ani si¢ zga-
dzam, ani sig¢ nie zgadzam”, ,,trudno powiedzie¢”.

Z postawionym twierdzeniem uymujacym sensowno$¢ ludzkiej egzystencji
jedynie w perspektywie Boga zgodzito si¢ 54,6% badanych. Zdecydowanie nizszy
wskaznik aprobaty przedstawionego twierdzenia uzyskat w swoich badaniach
J. Marianski. Mtodziez petnosprawna w 29,4% akceptowata postawione twier-
dzenie?. Wynika to by¢ moze z faktu, iz niepelnosprawni maja mniejszy do-
step do kultury, subkultur, ideologii, sa na nie mniej otwarci lub po prostu nie
znajduja w nich wewngtrznej sity, pokoju czy odpowiedzi na trudne pytania. Bég
jest dlanich pewnym gwarantem sensu zycia, od ktérego nie chca odchodzi€.

Z pozostatych kategorii odpowiedzi: 11,6% — nie zgodzito sig¢ z postawio-
nym twierdzeniem, 13,7% — ani si¢ zgodzito, ani sig¢ nie zgodzito, 17,6% —nie
miato na ten temat zdania i 2,4% — brak danych®.

9 Por. J. Mariafiski, Miedzy nadziejq. . ., dz. cyt.,s. 274.

20 Por. K. Rahner, Problem sensu jako problem Boga, w: Czlowiek — wartosci —
sens, red. K. Popielski, Lublin 1996, s. 174.

2 Por. J. Marianiski, Miedzy nadziejq..., dz. cyt., s. 276.

2 Wérod osob niewidomych 1 niedowidzacych aprobate dla powyzszego twier-
dzenia wyrazito 46,4% badanych, a jej brak — 19,1%. Kategorig, wyrazajaca niezdecy-
dowanie w ocenie, wybralo 15,5% spoéréd badanej miodziezy. Zob. E. Berezowska,
»Sens zycia w $wiadomosci osob niepelnosprawnych”, Lublin 1998 (mps pracy magi-
sterskiej — Archiwum KUL).
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Doswiadczenie sensu Zycia moze przybiera¢ potréjny wymiar: religijny,
$wiecki i religijno-§wiecki. Swieckie rozumienie sensu wiaze sig z codzienna
aktywnoS$cia, z osiaganiem nowych celow, z proba wydobycia z Zycia tego, co
jest najlepsze. W centrum jest osiaganie doznan i przyjemnosci, niwelowanie
wszystkiego co trudne i co przeszkadza w osiaganiu zadowolenia. Osiaganie
szczgscia dokonuje sig¢ na drodze swobodnych wyboréw Zyciowych, nie skre-
powanych zadnymi normami. Wszystko jest mozliwe w Zyciu osoby, gdyz za-
wiesza ona wszystko to, co mogloby stanowi¢ przeszkodg w realizacji zyciowych
plandéw?™,

W przeprowadzonych badaniach poproszono respondentéw, aby ustosun-
kowali si¢ do twierdzenia: ,,Sens Zycia polega na wydobyciu z niego tego, co
najlepsze”. Pytanie nie precyzuje, co oznacza ,,najlepsze”, wigc nie mozna go
bedzie interpretowaé jednoznacznie. Badana mtodziez miata do wyboru nastg-
pujace kategorie: ,,zgadzam si¢”, ,,nie zgadzam si¢”, ,,ani si¢ zgadzam, ani sig¢
nie zgadzam”, ,,trudno powiedziec”.

Sposérod badanych 66,0% zaaprobowato twierdzenie, ze sens Zycia polega
na wydobyciu z niego tego, co najlepsze. W zbiorowosci mtodziezy petnospraw-
nej wskaznik wyboru byt jeszeze wyzszy i wynosit 74,0%2*. Nie zgodzito sig¢
7 tym twierdzeniem — 9,9%, 6,9% — ani si¢ zgodzito, ani si¢ nie zgodzito, 12,8%
—nie miato zdania na ten temat, 4,5% — nie udzielito odpowiedzi®.

Z przeprowadzonych analiz empirycznych wynika, Ze jedna trzecia bada-
nych nadaje wierze pryncypialne znaczenie w usensownianiu ich zycia. Nieco
ponad jedna trzecia, do wiary jako warto$ci usensowniajacej Zycie, dodaje inne
warto$ci, m.in.: rodzing, przyjacidt, samo zycie, dazenie do wyznaczonego celu,
szczgdcie. Niewielki procent ankietowanych uwaza, Ze wiara religijna nie ma
zadnego wplywu na usensownienie ludzkiego Zycia, a jej miejsce zajmuja takie
warto$ci, jak: wyksztatcenie, pieniadze, mito§¢. Ponad potowa badanych stwier-
dzita, ze Zycie ma sens tylko dlatego, Ze istnieje Bog, i co jest zastanawiajace,
tylez samo respondentéw widzi sens swojego zycia w kategoriach doczesno-
$cii wydobyciu z Zycia tego, co najlepsze.

B Por. J. Marianski, Miedzy nadziejq. . ., dz. cyt., s. 288.

2 Por. tamze.

W badaniach prowadzonych przez E. Berezowska z podanym twierdzeniem
zgodzito sig 65,5% badanych, nie zgodzilo si¢ 11,8% respondentow, a niezdecydowane
stanowisko zajelo 10,9%. Zob. E. Berezowska, ,,Sens zycia w §wiadomosci os6b niepet-
nosprawnych”, Lublin 1998 (mps pracy magisterskiej — Archiwum KUL).
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Wysoki wskaznik aprobaty twierdzen na temat mozliwosci znalezienia sensu
Zycia'w wierze i poza nig, moze wskazywac na niekonsekwencj¢ lub zagubie-
nie w poszukiwaniu Zrédta sensu zycia. Badana mtodziez, na tym etapie Zycia,
nie potrafi jeszcze jednoznacznie okresli¢, co tak naprawdg nadaje sens ludz-
kiemu istnieniu. Z jednej strony deklaruje, ze tylko Boég i wiara w Niego, a z dru-
giej strony opowiada sig za twierdzeniami pozareligijnymi. Nie jest wykluczone,
ze badana mtodziez, sens pozareligijny taczy z parareligia.
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Ks. Jerzy Ostrowski — Kielce

DoM 1 wSPOLNOTA
W PRZEPOWIADANIU BisSkurAa KIELECKIEGO

W biezacym roku przypada dziesigc lat pasterskiej postugi w Kosciele
kieleckim Biskupa Ordynariusza Kazimierza Ryczana. Bogactwo przepowia-
dania, liczne inicjatywy duszpasterskie, a przede wszystkim wielki wysitek
w dziele budowania wspolnoty Kosciota pozwalaja na pelna respektu i mitosci
refleksjg. Nie jest to bynajmniej podsumowanie znaczacych osiagnig¢ paster-
skich Biskupa Kieleckiego. Na pewno jest wyrazem wdzigcznosci za dobro,
ktore przez postuge Biskupa Kazimierza, stato si¢ udziatem wielu ludzi i weiaz
dokonuje si¢ w zyciu wierzacych KoSciota diecezji kieleckiej.

Z uwagi na ogromny dorobek homiletyczny i pasterski Ksigdza Biskupa w ar-
tykule tym zamierzam ukaza¢ jedynie maty fragment Jego przepowiadania, ze
szezegolnym uwzglednieniem aspektu wspolnoty, ktora poprzez zawotanie bisku-
pie In vinculo communionis stala si¢ przewodnim hastem catej postugi pasterskiej
Biskupa Kazimierza. Dzigki nieustajacemu trudowi duszpasterskiemu idea ta co-
raz bardziej przenika w Zycie prezbiteréw i wiernych Kosciota diecezji kieleckiej.

W artykule tym najpierw omoéwig kontekst spoteczno-kulturowy, w jakim
przypadto Ksiedzu Biskupowi pelni¢ pasterska postuge. W dalszej czgsci skon-
centrujg si¢ na analizie idei domu i wspolnoty oraz jej realizacji w przepowia-
daniu Biskupa Kieleckiego. Przy pisaniu artykutu bedg korzystat z wygtoszonych
przez Biskupa K. Ryczana homilii, ktére ukazaty sig w dwumiesigczniku Kurii
Diecezjalnej w Kielcach —, Kieleckim Przegladzie Diecezjalnym”. Postuzg sig
takze homiliami, ktére zostaty zebrane i wydane w formie ksiazkowej przez
Diecezjalne Wydawnictwo ,,Jedno§¢” w Kielcach. Pierwsza czgé¢ kazan zo-
stata opublikowana w 2000 roku i nosi tytut Zauroczeni Panem. Kazania
o $wietych, druga natomiast ukazata si¢ w 2001 roku i jest zatytutowana Sla-
dami Pana. Kazania Parnskie. W 2003 roku zostat wydany zbiér kazan po-
grzebowych pt.. Wezwani do domu Ojca. Kazania pogrzebowe.

Spoleczno-kulturowe uwarunkowania przepowiadania

Biskupa Kieleckiego

Celem calej postugi duszpasterskiej Ko$ciota jest pomaga¢ osobom i $ro-
dowiskom w ich wszechstronnym rozwoju i doskonaleniu si¢ wedtug kryte-
riéw §wigtosei i wolnos$ci dzieci BoZzych. Zadanie to wiaZe si¢ z formowaniem
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wngtrza wiernych, przysposabiania ich do odpowiedzialnego zycia zgodnego
z zasadami ewangelicznymi. Chodzi o umacnianie w wierze ludzi ochrzczo-
nych, aby mogli w kazdej sytuacji swojego zycia kierowac¢ si¢ Ewangelia, bez
wzgledu na otaczajace uwarunkowania zycia.

Czas postugi pasterskiej Ksigdza Biskupa Kazimierza przypadt na liczne
zmiany spoteczno-kulturowe w Ojczyznie. Zmiany te dotycza rowniez religij-
nos$ci Polakoéw. Rozpoczeta w 1989 roku transformacja przyniosta wyzwole-
nie spod komunistycznego pregierza ideologicznego, politycznego i kulturowego.
Oczywiscie wszystko obylo si¢ prawie bez przelewu bratniej krwi. Rozpoczat
si¢ jednak trudny czas budowania nowego tadu, wolnego od ideologicznego
nacisku i porzadku.

Wraz z pozytywnymi procesami transformacji przyszty takze i zjawiska
negatywne. Wéréd nich na szczegbdlne wyartykutowanie zastuguje problem
bezrobocia i pauperyzacji wielu grup spoteczenstwa. Zadana wowczas wol-
nos¢ az do obecnej chwili w duzej mierze nie zostala dobrze zagospodarowa-
na. Doprowadzito to do wielu negatywnych zjawisk, jak chociazby zagubienie
niektorych, naduzywanie narkotykow, obojgtno$¢ na sprawy religii i selekty-
wizm moralny. Ksiadz Biskup odnoszac si¢ do wspomnianej rzeczywisto$ci
polskiej mowit:

Otrzymali$my tak niedawno dar wolnej Ojczyzny. Jest to rzeczywiscie dar.
O wolno$¢ tg walczyly miliony Polakéw, dziesiatki tysigcy mieszkancow ziemi kie-
leckiej. O wolnoé¢ t¢ modlily si¢ miliony naszych ojcéw, matek oraz braci i to
daleko —pod biegunem polarnym lub na obcych kontynentach. (...) Co zrobiliSmy
z dziedzictwem otrzymanej wolnoscei?™!

Nato pytanie ksiadz Biskup nie udzielit odpowiedzi. Wzywa natomiast stucha-
cza do myslenia, tworczego niepokoju.

Jest swiadomy, ze wielu ludzi ulegto daleko pojetym procesom emancypa-
¢ji rozumianej czgsto jako wyzwolenie, uniezaleZnienie si¢ od jakichkolwiek
wpltywow, w tym takze Ko$ciota. Nawet u chrzescijan pojawita si¢ postawa
,.bardziej mie¢” anizeli ,,by¢”. Bezrobocie i bieda przyczynity si¢ do poszuki-
wania pracy, ale zarazem do pauperyzacji wielu grup spotecznych. Jednoczes-
nie pragnienie konsumpcji stato si¢ dla wielu wazniejsze niz potrzeba bycia
dobrym cztowiekiem. Ulegaja temu nawet i ludzie wierzacy, coraz tatwiej i bez
poczucia winy uwalniajac si¢ od dotychczas trwatych, nierozerwalnie ztaczo-
nych z chrzescijanska tozsamoscia wartosci religijnych. Znajduje to wyraz
w powstawaniu nowych instytucji, centréw wladzy, statusow — rél, ktére
zawdzigczaja swa dynamike i inspiracje rodzacemu si¢ spoteczenstwu tech-
nicznemu. W konsekwencji sytuacja ta wptywa na rozluznienie wigzi migdzy-

U Bp. K. Ryczan, Dar czasu, w: Sladami Pana. Kazania Pariskie, Kielce 2001, s. 331.
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ludzkich, tradycji religijnych. Nastapita reorientacja wzoréw i zachowan reli-
gijnych. Zmniejsza sig rola instytucji religijnych. Inaczej moéwiac, srodowisko
jeszcze do niedawna sakralizowane przeksztatca si¢ w srodowisko zsekulary-
zowane. Biskup postrzegajac te zjawiska mowit:

Widze jak z dnia na dziefi, z roku na rok powigksza si¢ liczba ludzi chorych na
dysproporcje. Rozwijam sig fizycznie, rozwijam sig intelektualnie, zdobywam stopnie
naukowe, awanse w pracy, nawet bogace si¢ do§¢ systematycznie, a religijnie
pozostaje¢ na tym samym poziomie. (...) Gdzie sa spadkobiercy wielkiego dziedzic-
twa Odkupienia? Co zrobiono z krzyzem? (...) Przestali go medytowad. (...)
Pozwolili, aby my$li i serca ksztaltowaty si¢ obok krzyza. Pozwolili, aby Zyciei pra-
ca biegly obok siebie i byly niezalezne?.

Dokonujace si¢ zmiany sprzyjaja upowszechnianiu si¢ warto$ci, wzorow
zachowan i ocen zwiazanych z dynamika nowego typu spoleczenstwa. Pod-
stawowego znaczenia nabieraja: racjonalnos¢, produktywnos$¢, skutecznosé itp.
One ksztattuja specyficzna mentalno$¢ cztowieka, ktory tatwo ulega modzie
pluralizmu $wiatopogladowego®. Zanikanie presji srodowiska rodzi czgsto po-
stawy indyferentne, poddajace si¢ swobodzie moralnej. U jednostek stabych
i nieprzystosowanych powoduje to zagubienie ich tozsamosci, samotno$¢ i po-
czucie braku sensu zycia.

.spoteczenstwo konsumpcyjne, z ktérym w duzej mierze mamy do czy-
nienia w polskiej rzeczywisto$ci, zamyka cztowieka w kregu indywidualis-
tycznej, materialistycznej, a czasami hedonistycznej interpretacji ludzkiej
egzystencji”™. Jedynym ideatem staje si¢ dobrobyt materialny, ktory trzeba osia-
gna¢ za wszelka ceng i bezwarunkowo. Odrzuca si¢ wszystko to, co wiaze sig
7 ofiara oraz rezygnuje si¢ z trudu poszukiwania warto$ci duchowo-religijnych
i zycia zgodnego z nimi®. Coraz czgsciej mozna spotka¢ ludzi tak zaabsorbo-
wanych sprawami tego §wiata, Ze chcac zaspokoié teraZniejsze pragnienia,
odsuwaja na plan dalszy warto$ci najwazniejsze — tak z punktu widzenia etyki
chrzescijanskiej, jak tez i celu Zycia. Drugorzednym celom i warto§ciom nada-
ja oni range¢ najwyzsza. Stawiaja je na pierwszym miejscu i traktuja tak, jak
gdyby byty ideatami przewodnimi, ktérym powinno by¢ podporzadkowane kazde
dziatanie cztowieka. Odwieczny dylemat,,mie¢ czy by¢” przeksztalcit si¢ w spe-
cyficznie pojmowane ,,Zeby by¢, trzeba mie¢”. Jest to zjawisko niebezpieczne,
gdyz to posiadanie warunkuje jakiekolwiek mozliwoséci rozwoju wyzszych
wartos$ci i osobowosci cztowieka.

2 Tamze, s. 330-331.

* Por. W. Piwowarski, Socjologia religii, Lublin 1996, s. 388.

* P. Sztompka, Socjologia. Analiza spoteczenstwa, Krakow 2002, s. 510-511.

* Por. Ks. K. Ryczan, Wartosci katolikéw a typ srodowiska miejskiego, Lublin
1992,s. 127.
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Dynamiczna transformacja doprowadzita takze do utraty waznosci wielu
warto$ci i norm moralnych. Wraz ze zmianami spoteczno-kulturowymi doszto
do zachwiania dotychczasowej hierarchii wartoéci. Normy — zwlaszcza religij-
ne i moralne, ktére jeszcze do niedawna byly powszechnie akceptowane —
obecnie staty si¢ niepewne, a nawet watpliwe. O ich akceptacji, przyjgciu badz
odrzuceniu decyduje czgsto pojedynczy cztowiek, kierujac sie w wyborze
zupelna swoboda.

Zjawiskiem nagminnym stat si¢ indywidualizm postaw i zachowan ludzkich,
ktorego cecha jest odejscie od uznawanych wzorcow i calkowita subiektywizacja
zycia. Upowszechnia si¢ uznanie postaw moralnych i religijnych za sprawg
wylacznie prywatna, co w konsekwencji prowadzi do zanegowania obowigzu-
jacych wartosci, a w skrajnych przypadkach, na skutek zaniku statej hierarchii
wartos$ci i norm, nawet do poczucia bezsensu zyciai praktycznego nihilizmu.

Pluralizm spoteczno-kulturowy objat swym zasiggiem nie tylko polityke
i gospodarke, ale bardzo silnie zaznaczyt sig¢ w sferze religijnej i §wiatopogla-
dowej. Konsekwencja tego procesu jest zmiana stosunku cztowieka do religii.
Kosciot katolicki zaczat konkurowa¢ z innymi systemami co do interpretacji
rzeczywisto§ci. Czgsto pozostaja one w catkowitej sprzecznosei z ideatami
chrzescijanskimi. Ludzie o zréznicowanym poziomie wyksztatcenia, tym sa-
mym oceny i mozliwosci dokonywania wyboréw, stangli wobec niezwykle trud-
nego zadania, jakimi sa dojrzate decyzje wyboru systemu wartosci.

Poglebia sig réznica w pogladach dotyczacych podstawowych i niezmien-
nych zasad etyki. Obserwuje si¢ postgpujaca recesje Zycia moralnego, a co za
tym idzie wzrost relatywizmu moralnego. Nastgpstwem tych przeobrazen jest
zamazywanie si¢ granicy migdzy dobrem i ztem. Fakt ten jest najwigkszym
niebezpieczenstwem dla kazdego cztowieka, uniemozliwia bowiem budowe i za-
chowanie porzadku moralnego tak jednostek, jak i spotecznosci®. Tworzy sig
nowy obraz mentalnosci pluralistycznej, ktéra cechuje ,,brak zaangazowania
intelektualnego i niewrazliwo$¢ na ideaty moralne, podwazanie mozliwosci osiag-
nigcia obiektywnej prawdy, negowanie istnienia obiektywnych warto$ci, pesy-
mizm towarzyszacy utracie wiary w warto$ci’”. Coraz czgstszym zjawiskiem
jest dominacja wartoéci pragmatycznych i uzytecznych nad warto§ciami mo-
ralnymi oraz zachowaniami prospotecznymi. Coraz trudniej o ludzi bezintere-
sownych. Niestety, pytanie: co z tego bede miat? w wielu przypadkach staje
si¢ zasada relacji migdzyludzkich.

Ludzie spotykaja si¢ z ogromnym rozwarstwieniem spotecznym, ktore
mozna pokrotee ujac jako podzial na tych, ktérzy maja wszystko: wiadzg,

¢ Por. Jan Pawel II, Encyklika Veritatis splendor, 93.
7 I. Marianski, Miodziez miedzy tradycjq i ponowoczesnosciq, Lublin 1995, s. 103.
Tenze, Miedzy nadziejq i zwqtpieniem, Lublin 1998, s. 245.
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pieniadze czy tez atrakcyjna pracg oraz tych, ktérzy maja niewiele, albo prawie
nic, bo dotkngto ich bezrobocie. Rodza si¢ w ten sposéb w nich negatywne
odniesieniai postawy aspoleczne. Ich przejawem sa migdzy innymi: brak poczucia
odpowiedzialnosci, ucieczka w prywatno$¢, posunigta do przesady indywidu-
alizacja zZycia, zerwanie wigzi spotecznych. Coraz czgsciej pojawiaja sig bier-
nos¢, apatia, a w skrajnych przypadkach zanik poczucia sensu zZycia. Wzrasta
tez liczba 0sob, ktérych zachowania maja znamiona patologii spoteczne;.

Podwaza si¢ warto$¢ prymatu cztowieka jako istoty obdarzonej godnoscia
dziecka Bozego, najdoskonalszego dzieta stworzenia, na rzecz wartosci drugo-
rzgdnych — materii, bogactwa, postgpu czy wiadzy.

Ulegaja zakwestionowaniu przez wielu wspotczesnych Polakow podsta-
wowe kryteria dobra i zta. Coraz czg¢$ciej poddaje si¢ w watpliwo$¢ istnienie
prawdy obiektywnej, co powoduje upowszechnianie si¢ tzw. moralnoéci sytu-
acyjnej, w ktérej normy nie maja juz charakteru bezwzglednie i powszechnie
obowiazujacego. Etyka tradycyjna — uniwersalna — przegrywa w konfrontacji
z relatywizmem. Ludzie kieruja sig nie tyle obowiazkiem ptynacym z impera-
tywu, co raczej zupelna dowolnoscia, wolnoécia rozumiana jako swoboda do-
konywania wyboru. Nic zatem dziwnego, Ze proceséw tych nie wytrzymuja
niektére grupy ludzi. Wielu jakby odsungto si¢ i pozostato w samotnosci. Ksiadz
Biskup dostrzegajac te zjawiska uczy:

Nanaszych oczach rozpadaja si¢ potezne organizmy panstwowe 1 migdzyna-
rodowe, oparte na sile, przemocy lub prawie ustanowionym dla korzysci grupo-
wych. Skutkiem rozpadu i rozbicia sa: nieufno$¢, zazdro$¢, nienawisc, zemsta, prywata
—a dalej brak oparcia, samotno$¢. Samotno$¢ przenika wszedzie: do matzenstw, do
biur, do doméw wierzacych i niewierzacych. (...) Czlowieka samotnego mozna
latwiej zagarnad przywota¢ pod rozne sztandary. Samotny jest bardziej podatny
na manipulacje. Samotnego mozna wykorzysta¢. Samotnego nie ma komu bronic®.

Nic dziwnego, ze Ksiadz Biskup Ordynariusz, profesor i kierownik kate-
dry socjologii religii na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim, dostrzegajac trud-
noéci i nadzieje, jakie niesie spoteczno-polityczna i kulturowa transformacja
w Polsce zdecydowalt, Ze Jego zawolaniem biskupim beda stowa: In vinculo
communionis. Tak wyjasniat ich znaczenie:

Dlaczego sigegnatem do idei wspolnoty? Wymagaja tego dzisiejsze czasy.
(...) Pragne siggna¢ do wspolnoty, gdyz ona najskuteczniej opiera si¢ wszelkim
ztym zakusom. Wszyscy propagandzi§ci i manipulatorzy we wspolnocie maja naj-
wickszego wroga. Wspolnota zyje 1 Zywi si¢ warto§ciami. We wspolnocie nie mozna

8 Stowo Ks. Biskupa Ordynariusza K. Ryczana w dniu ingresu do bazyliki kate-
dralnej w Kielcach 11 IX 1993 1., , Kielecki Przeglad Diecezjalny” (dalej KPD), 69 (1993),
nrS,s. 423.
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by¢ tylko konsumentem. We wspélnocie nie mozna udawaé. Wspolnotowego
ducha nie da si¢ kupi¢ za pieniadze. Wspolnota wychowuje, chroni i broni kazde-
go. We wspolnocie jest sie u siebie’. (...) Dzisiaj bardzo potrzeba ludziom takich
roznorakich wigzéw, gdyz wspolnota moze si¢ oprze¢ narastajacej samotnosci,
egoizmowi, nieufnosci, rozpadowi naturalnych struktur zycia'®.

Jako socjologowi religii tatwo dokona¢ diagnozy otaczajacej rzeczywisto-
$ci spoteczno-kulturowej spoteczenstwa polskiego. Jako teologowi i pastorali-
$cie tatwo jest wskaza¢ na to, co nalezy uczyni¢ w zakresie duszpasterstwa,
tak aby postuga Kosciota byta adekwatna do trudnosci sytuacji i skuteczna co
do owocéw pasterskiego postugiwania i oddziatywania. Nie ma skuteczniej-
szego duszpasterstwa jak to, ktore uobecniajac cate dzieto zbawcze Jezusa
Chrystusa buduje i opiera sig¢ na wspoélnocie.

Domonosca i wspélnototwoérea

Ksiadz Biskup podejmujac w kazaniach rozwazanie o wspolnocie czgsto
moéwi o pewnych jej aspektach, cechach albo raczej miejscach, w ktorych
wspblnota najpetniej si¢ realizuje, objawia. Czgstotliwo$¢ powracania do tych
obrazoéw, uprawnia do stwierdzenia, Ze sa one ulubionymi tematami catej po-
stugi Jego nauczania.

Takim najczgstszym obrazem wspolnoty stosowanym przez Ksigdza Bi-
skupa jest obraz ,,domu”. Czgsto pojawia si¢ on w homiliach i w przeméwie-
niach okoliczno§ciowych wygtaszanych do réznych srodowisk i grup wiernych.
Teologi¢ domu — pierwszej i podstawowej wspolnoty — zgigbia Biskup wia-
snym do§wiadczeniem. Aktualizuje za$ jego wazno§¢ poprzez nawigzywanie
do uwarunkowan Zycia wspoétczesnego czlowieka. Czgste powracanie do te-
matu domu wynika przede wszystkim z przekonania o jego waznej roli w Zyciu
kazdego cztowieka, a nawet catych spoteczenistw.

Na bazie domu wyrastala wizja i rzeczywisto$¢ domu, jakim jest Koscioli Ka-
tolicki Uniwersytet w Lublinie. (...) Na mojej drodze stala zawsze rodzina i moj
dom. Mialem dom kaptanski w konwikcie, miatem takze dom rodzinny, tam gdzie
zyje dzi$ jeszcze moja Matka 1 moéj Brat. Zawsze przychodze i zawsze mam dom
otwarty: 1 jeden— ten koscielny, uniwersytecki, w ktérym zylem, i ten drugi — pierw-
szy w ktorym si¢ wychowatem!!.

° Tamze, s. 423.

¢ Por. Bp M. Jaworski, ,,In vinculo communionis”, w: W stuzbie wartosciom,
Ksigega pamiatkowa poswigcona Ksigdzu Biskupowi Profesorowi dr. hab. Kazimierzowi
Ryczanowi z okazji 60-lecia urodzin, red. R. Kaminskiiin., Kielce 1999, s. 95.

' Stowo Ks. Biskupa Ordynariusza na zakonczenie przyjecia. Seminarium —
11 IX 1993 1., KPD 69 (1993),1r 5, 5. 438.
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Obraz domu rozszerzany jest przez poréwnanie domu do matki i daru ma-
cierzynstwa. Dom jest miejscem ciaglego rodzenia mtodego cztowieka, , ktory
ro$nie przy matce, na oczach matki. Ro$nie obdarowany sercem catym, obda-
rowany czasem, obdarowany uczuciem, obdarowany obecnoécia, obdarowa-
ny mito$cia do stale obecnego ojca”2 Macierzynstwo w sensie osobowym
nieodtacznie zwiazane jest z bezinteresownym darem z siebie samego. W da-
rze tym tworzy si¢ perspektywa odszukania wtasnej tozsamosci, tego, kim si¢
jesti po co si¢ Zyje. Macierzynstwo polega na zrodzeniu cielesnym przez mat-
ke dziecka, ale takze na ,,zrodzeniu” duchowym przez wychowanie ku pelni
cztowieczenstwa. WiaZe sig to z podjeciem wielkiego trudu odpowiedzialno$ci
za dziecko. Ten trud podejmowany z mitosci owocuje nie tylko prawidlowym
rozwojem fizycznym dziecka i mtodego cztowieka, ale przede wszystkim pra-
widlowym rozwojem jego uczu¢, emocji, a nade wszystko ducha. Nie wystar-
czy bowiem, aby dziecko bylo zadbane od strony materialnej, ale nalezy rozwija¢
w nim kazda sferg jego osoby. Taka realizacj¢ macierzynstwa moze zapewnic¢
tylko prawdziwy dom.

Zycie czlowieka jest shizeniem. Jeéli kto§ chee, aby mu shuzono, jesli zapomi-
na, ze zycie jest stuzba drugiemu, sprawie, Bogu, wowczas zaczyna si¢ nieporza-
dek. Kiedy rodzice przestaja stuzy< dzieciom, wowczas rodzg si¢ samotnicy 1 sieroty.
Kiedy matzonkowie przestaja sobie stuzy¢, wowczas umiera mito§¢ 1 rozpadaja
sig domy'>.

Uksztattowanie dojrzatej osobowosci opiera si¢ przede wszystkim na zaspoko-
jeniunajwazniejszych potrzeb cztowieka takich, jak potrzeba mitosci, bezpie-
czenstwa, akceptacji, kontaktu, samodzielno$ci, twérczosci, a takze pomocy
w interioryzowaniu wlasciwej hierarchii warto§ei'.

Biskup Kazimierz bacznie obserwujac rzeczywisto$é, zycie rodziny i wy-
chowanie mtodego pokolenia, przypomina wazna rol¢ w tym procesie domu
rodzinnego. Jego zdaniem, dom rodzinny staje sig¢ pierwsza szkola religijnosci.
Atmosfera wychowania religijnego tworzy si¢ na tle Zywej wiary rodzicow,
przejawiajacej si¢ w ich osobistych przekonaniach i postawach religijnych, jak
réwniez w sposobie podejscia do spraw religijnych. Czgsto poucza, Ze nie ma
lepszego i wazniejszego migjsca na tym §wiecie niz dom rodzinny. Rodzina
jako Ko$ciot domowy jest o§rodkiem kultu i formacji religijnej swych cztonkéw.

2 Bp K. Ryczan, Swieto Matki, w: Zauroczeni Panem. Kazania o $wietych,
Kielce 2000, s. 43.

B Bp K. Ryczan, Stuzba krélowaniem, w: Zauroczeni Panem..., dz. cyt., s. 46-47.

" Por. S. Czerpak, Rodzina — podstawowe srodowisko ksztattowania cztowie-
ka, w: Pierwszy Swietokrzyski Kongres Rodziny, red. ks. J. Sledzianowski, Kielee 1995,
s. 116-117. Takze: M. RyS$, Rola rodziny w przygotowaniu do Zycia w matzenstwie
i rodzinie, ,,7. pomoca rodzinie”, 2 (1992), s. 86.
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Chodzi tu o praktyke zycia sakramentalnego, uczestniczenie w publicznym kulcie
Kosciota oraz modlitwg — zaré6wno wspolna catej rodziny, jak i indywidualna
poszczegblnych jej cztonkow.

Rodzina jest takze szkola §wigtosci, a uswigcenie czlowieka jest darem
wymagajacym wspotdziatania. Kazdy cztonek rodziny ma szansg, przy codzien-
nie nadarzajacych si¢ okazjach do uSwigcania innych cztonkéw rodziny, do
postugi bliznim, dzigki ktérej wzrasta mitos¢ bedaca istota $wigtoscei.

To, ze rodzina jest domowym Ko$ciolem, w ktérym obecny jest Chrystus, nie
znaczy, ze nie moze by¢ w niej pomylek, rozczarowan, choréb, klopotéw itp. Sa to
momenty wielkiej proby, ale dzieki tasce rodzina jest zdolna do ich przezwycieze-
niai przyjecia®.

Obowiazkiem wszystkich, ktorzy wyznaja Jezusa za swojego Pana, jest wzmac-
nianie i wspieranie chrzedcijanskiego domu i instytucji rodziny. Dom rodzinny
jestmiejscem, w ktorym wszyscy chegtnie przebywaja, kazdy czuje si¢ potrzebny,
akceptowany. Dom daje poczucie bezpieczenstwa. Tu z ludZzmi przebywa Chry-
stus, przy stole gromadza si¢ domownicy i go§cie, wzajemnie sobie stuzac.

W zyciu domu wazne miejsce pelni stot rodzinny. Tak o nim pisze Biskup
Kazimierz:

Stél rodzinny nie ma nic z gry, jak nic z gry nie bylo przy stole w Wieczerniku.
(...) Stotrodzinny jest tak samo rozumiany przez wszystkich, przez dziecii star-
szych, przez ludzi z miasta i ludzi ze wsi. (...) Nie brofimy si¢ przed etosem naszych
ojcow. (...) Stétrodzinny staje si¢ wychowawca, staje si¢ niemal osoba. Przy stole
obowiazuje wspolna mowa, obowigzuje jeden jezyk. Ludzie skloceni nie potrafia
siedzie¢ przy jednym stole'®.

I dalej uczy méwiac w homilii:

Krystyno, ktéra dwa tygodnie nie chodzitas do szkoly i na katecheze, bo
7z odejéciem ojca rozpadt sig twoj rodzinny dom — nie mysl o samobojstwie. Mamy
domu Boga Ojca. (...) Mamy rzeczywiScie dom. Nie beda nigdy sierota. Nawet
wtedy, gdy spodoba mi si¢ Zycie syna marnotrawnego, mam gdzie wroci¢. Na
progu tego domu stoi Ojciec 1 czeka. On uczy mnie, ze czekanie nalezy do istoty
prawdziwego domu. (...) Ten dom otwarty jest dla kazdego, kto zechce zy¢ wedlug
reguty taski Bozej'’.

Jakze wzruszajaca katecheza o domu. Ona staje si¢ zachete i wyzwaniem dla
wszystkich, aby troszczyli sig o swéj dom i rodzing.

15 Ks. J. Sledzianowski, Duchowosé¢ matzenstwa i rodziny — ruchy i wspéinoty
Jormacyjne, KPD 64 (1998),1r 2, s. 141.

16 Bp K. Ryczan, Testamentu wypetnianie, w: Sladami Pana..., dz. cyt., s. 14,

17 Bp K. Ryczan, Przed Matkq, w: Zauroczeni Panem..., dz. cyt., s. 33.
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Ciekawym jest nawiazywanie do stwierdzenia o jednoSci stotu rodzinnego
ze stolem Panskim. Laczno$¢ pomigdzy tymi dwoma stotami wskazuje na
$wigtos¢ stotu i jego wyjatkowe znaczenie w zyciu ziemskim i duchowym kaz-
dego cztowieka.

Przy tym stole jest si¢ biesiadnikiem najwspanialszego Gospodarza. (...) Do
tego stolu moga przyjs¢ wszyscy, ktorzy powrécili z marnotrawnej drogi w progi
oczekujacego Ojca. Ten stél nikogo nie upokorzy, nikogo nie porozni. Przy tym
stole nie dokonuje si¢ zdrady nikogo ani niczego. Jednego tylko potrzeba: odrzu-
cenia zla i obmytych rak!®.

Stot ma wymowe jednosci i braterstwa. Oczywiscie do stolu moze zasia§é
i zdrajca. Tak jak kiedy$ do stotu mitosci i jedno$ci zasiadt Judasz. Zdaniem
Ksigdza Biskupa, stot jednak zawsze symbolizuje dialog, zgodg, umiejgtnosé
rozpatrywania trudnych spraw, porozumienia i braterskie rozejécie sig do pet-
nienia swoich zadan®.

W nauczaniu homiletycznym Biskupa Kieleckiego domem jest roéwniez
Ojczyzna.

QOjczyzna, to znaczy ziemia ojczysta, lasy 1 pola, miasta i wioski, krzyze przy-
drozne (...), to nasze zwycigstwa 1 porazki. (...) Dlatego za nig ludzie oddaja zycie
—przelewaja krew™. Ojczyzna jest pania, ktora nie dzieli si¢ mitoécia z nikim, tylko
z Bogiem. Zwiazek mitoéci Boga i Ojczyzny rodzi bohaterdw i gigantéw?!. Obo-
wiazki wobec Qjczyzny to poszanowanie wigzéw krwi, to cze$¢ dla ojca dla matki
i dla krwi Polakéw. Rozlew bratniej krwi niszczy Ojczyzne. Niesnaski oslabiaja
naréd. Ojezyzny nie trzeba sig nigdy wstydzi¢, nawet Ojczyzny w okowach?®.,

Biskup Ordynariusz poréwnuje Ojczyzng do domu, kiedy moéwi o ojczyZnia-
nym stole. Tak jak naszym obowiazkiem jest troska o dom i st6t rodzinny, tak
wszyscy mamy troszczy¢ si¢ o Ojczyzng. Przypomina Ksiadz Biskup prawdg,
ktorej zrodta nalezy szukaé na kartach Ewangelii, Ze przy ojczyznianym stole
maja prawo zasiada¢ wszyscy, nawet grzeszni i ci, ktorzy wyrzadzili ojezyZnie
wiele krzywdy. Zasada ta w sposob szczegdlny obowiazuje ludzi, ktorzy przez
chrzest sa uczniami Jezusa Chrystusa. Troska ta jest wyrazem prawdziwej
dojrzatosci w wierze i autentycznego rozumienia swoich powinno$ci wobec
Ojczyzny domu i domownikéw.

W dalszej czg$ci homilii Ksiadz Biskup wskazuje na Jana Pawta II jako
wzor do nasladowania.

18 Bp K. Ryczan, Krélestwo stohu, w: Sladami Pana..., dz. cyt., s. 287.

¥ Por. Bp K. Ryczan, Homilia z Mszy §w. Wieczerzy Paniskiej (katedra — Wielki
Czwartek — 27111997 1.), KPD 73 (1997),1r 3, 5. 289-291.

2 BpK. Ryczan, Ten dzieri do Polski nalezy, w: Zauroczeni Panem ..., dz. cyt., s. 18.

2 BpK. Ryczan, Nauczycielka wiernosci, w: Zauroczeni Panem..., dz. cyt., s. 26.

2 Bp K. Ryczan, Wychowawca narodu, w: Zauroczeni Panem..., dz. cyt., s. 246.
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Pojetny uczen blogostawionego (Wincentego Kadhibka — przyp. autora)
bedzie jej bronit ze Stolicy Piotrowej stowem, modlitwa i cierpieniem. Przyjedzie
i rozwinie nauczanie o o$miu btogoslawienstwach, by Polacy bardziej potrafili
by¢, anizeli mie¢. Wtedy beda mocni w rodzinach, beda mocni we wspolnotach,
beda mocni w partiach. Ci, ktérzy chceieli wigeej miec, wyjechali poza granice Pol-
ski w emigracji zarobkowej. Buduja pomy$lno$é obeych krajéw i posiadanie
zaczyna odmienia¢ ich serce wobec Polski®.

Kazdy chrzescijanin, wedtug nauczania Ksigdza Biskupa, powinien by¢
domonosca i wspolnototworca. Nie jest to zadanie tatwe. Wymaga od kazde-
go cztowieka ogromnego wysitku fizycznego, a przede wszystkim duchowego.

Tymczasem wspolczesny cztowiek chory na ekonomiczny sposéb myslenia
utracit zdolnoé¢ obdarowywania. Homo oeconomicus (ekonomiczna istota ludz-
ka) umie jedynie liczy¢. Wazne jest ekonomiczne dodatnie saldo. Wtedy wie, ze
zawdzigcza to sobie. Nie chee daru. Nie chee tez niczego nikomu darowad, chyba,
ze odniesie z tego korzy$¢. Chee braé, kupowaé, zdobywac, dokonywac transak-
¢ji. Nie chee zatem daru rodziny. Taki dar obciaza, nie jest rentowny. (...) W rodzi-
nie, gdzie zachowuje si¢ Slubowanie milosci 1 wierno$ci az do konca, nikt nie jest
samotny, gdyz tam jest prawdziwy dom. Dom ten powstat z modlitwy, z cierpienia,
ze zwycigstw, z przegranych, z przebaczen, z nieprzespanych nocy. Dom ten nie
jest zbudowany ani z cegly, ani z betonu. Dom ten zostat zbudowany na funda-
mencie serc. (...} Domu tego nic nie moze zburzy¢, jedynie egoizmi grzech®.

Whiosek wynikajacy z nauczania Biskupa Kieleckiego o domu jest nastepujacy:

Budowanie domu jest zadaniem, jest imperatywem. Kto nie buduje domu, ten
staje si¢ ostatecznie bezdomnym. Czlowiek bezdomny jest zagrozony, jest czto-
wiekiem ulicy, moze by¢ zagarniety przez byle jaka site. Bezdomny staje si¢ niewol-
nikiem losu ludzi bezdomnych. Kto nie buduje domu, ten traci wlasny dom, ten
zatruwa bezdomnosécia ludzi stojacych obok. (...) Do rodzicéw nalezy zaktadanie
fundamentéw zycia osobistego. (...) Budowa domu zycia osobistego trwa do
konca naszych dni®.

Nauczanie homiletyczne Biskupa Kieleckiego o domu i wspélnocie posia-
da swoja silg gléwnie w tym, Ze stanowi §wiadectwo osobistego do§wiadcze-
nia domu, a takze wychodzi naprzeciw potrzebom wspétczesnych ludzi. Dla
wielu stuchaczy kazan Ksigdza Biskupa nauczanie to jest przypomnieniem tego,
0 czym w pogoni za wartosciami ziemskiego $wiata juz dawno zapomnieli.
Wszystko to przekonuje do wartoéci domu i wspolnoty. Jezeli cheesz by€ szeze-
$liwym i innym dawa¢ szczgécie — uczy Biskup — zatroszez si¢ 0 swéj dom:

2 Tamze, s. 246.
2 Bp K. Ryczan, Modlitwa z rodzinami, w: Sladami Pana..., dz. cyt., s. 35-37.
2 Bp K. Ryczan, Budowaé dom na skale, w: Sladami Pana..., dz. cyt., s. 39—40.
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ten w sercu i ten zbudowany ludzka reka, cierpieniem i mitocia. Nie gdzie
indziej, ale tylko w domu ludzie wychowuja si¢ do Zycia we wspblnocie, do
wlasciwego korzystania z daru wolnosci i do poczucia odpowiedzialno$ci na-
wzajem za siebie. Wedtug Biskupa Ordynariusza, wolno§¢ to nic innego jak
wolna decyzja i dojrzaty wybor®. Do niej cztowiek moze dorasta¢ jedynie w do-
mu i we wspoélnocie.

Ksiadz Biskup nauczajac o domu i wspdlnocie tworzy swoisty katalog ko-
biecych cech, wartosci, ktore czynia z cztowieka wierzacego prawdziwego
domonoscg i wspdlnototworce:

1. Domonosca to cztowiek modlitwy, przebaczeniai dialogu, ktéry kocha
Bogai innych ludzi. Pragnie innym stuzy¢ i dzieli si¢ z nimi wiara i mitoscia.

2. Wspdlnototworea to ,,cztowiek stotu”. Przy stole bowiem rodza sig
prawdziwe wigzy wspolnoty i mitoéci braterskiej. Tu ludzie ucza si¢ przeba-
czenia i wzajemnego porozumienia. Spozywanie chleba, to nie tylko usuwanie
glodu, lecz przede wszystkim wzmacnianie sit ducha uzdalniajacych do pokor-
nej stuzby. Tu, przy stole w domu, w otoczeniu bliskich, cztowiek uczy si¢ wspol-
noty. Stad wynosi prawdziwa tgsknote za domem i wspdlnota. Nauczony
w domu bez nich nigdy nie bgdzie mogt by¢ szczesliwym.

3. Wspélnototworca moze by¢ tylko ten, kto zrozumiat, Ze sensem Zycia
cztowieka jest bycie dla drugiego. We wspélnocie rodzi sig poczucie odpowie-
dzialno$ci za siebie, a takze za dobro swojej rodziny i ziemi ojczystej. Dom
i rodzina, modlitwa, cierpienie i przebaczenie to najskuteczniejsze srodki ksztat-
towania nowego, pigkniejszego oblicza Ojczyzny i Koéciota. Przypominaja si¢
tu stowa Jezusa Chrystusa, ktory do swoich uczniow méwit: Kro trwa we
Mnie, a Ja w nim, ten przynosi owoc obfity, poniewaz beze Mnie nic nie
mozecie uczyni¢ (J 15, 5).

Zakonczeniem tej refleksji niech beda stowa Ksigdza Biskupa wypowie-
dziane w dniu ingresu do kieleckiej bazyliki katedralne;:

Chcialbym, aby$my w cieniu krzyza, w zasiggu macierzynskich oczu Maryi
tworzyli wspélnote wierzacych. (...) Zapraszam zatem wszystkich do wspolnego
stotu wiary, do ojczyznianego stotu. (...) Co w przyszlosci znajdziemy na stole
ojczyznianym? Zalezy to od nas wierzacych! Czyje rece beda nam podawaty po-
karm na stole ojczyznianym? Czym beda karmieni Polacy? Czy Chrystus bedzie
mial miejsce w naszej Ojczyznie? (...) Szlak wiodacy do zbawienia prowadzi po
ojczyznianych szlakach. Pod sztandarem krzyza, z Maryja Krolowa Polski, wespét
z ojczyzniang wspolnota wiary i Koséciota nie stracimy drogi do Boga?.

% Por. Bp K. Ryczan, Pochyleni nad minionym rokiem, (Homilia na zakonczenie
roku 1994 —katedra), KPD 70 (1994), nr 5-6, s. 291.

¥ Inauguracyjny list Biskupa Kieleckiego do kaptanow, siéstr zakonnych oraz
do wszystkich wierzacych diecezji kieleckiej, KPD 69 (1993), nr 5, 5. 440-441.
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PosTAWY MLODZIEZY WOBEC WIERZEN RELIGIJNYCH

Studium socjologiczne w swietle badan mlodziezy licealnej

Mtodziez stanowi specyficzna grupe kazdego spoleczenstwa, a stojac u pro-
gu wejscia w doroste Zycie jest nadzieja narodu w przysztosci, ktory w mto-
dym pokoleniu widzi swoje oparcie. Sobor nazywa mlodziez nadzieja na
przysztos¢ i Kosciot szczegdlnie w mbodziezy upatruje dalsza droge ku przy-
sztosci'. Czlowiek przez rodzing na drodze socjalizacji religijnej, jak rowniez
przez srodowisko, w ktoérym przychodzi mu zy¢, jest wyposazony w okre§lony
system wierzen. Oczywiscie ten system moze ulec zmianie przez wolny wy-
bor jednostki, ktéra moze go zaakceptowac i pozostawic takim, jaki zostal jej
przekazany, moze dokona¢ selekcji albo catkowicie go odrzuci¢®. Zawsze jed-
nak pomimo zmian, jakie zachodza w jego spojrzeniu na kwesti¢ wiary i religii,
okresla sw¢j stosunek do nich. Zmiany ustrojowe, ktére zachodza w naszym
kraju przynosza szereg zmian w postawach ludzi wierzacych wobec religii i wia-
ry’. Zmiany wptywaja rowniez na postawy mtodziezy.

! Por. Jan Pawetl II, Posynodalna adhortacja apostolska ,, Christifideles laici”
o powolaniu i misji Swieckich w Kosciele i w swiecie dwadziescia lat po Soborze Waty-
kanskim II, w: Adhortacje Ojca Swietego Jana Pawla IT,t. 1, Krakéw 1996, s. 344-345.

2 Por. K. Ryczan, Przemiany tradycji religijnej, w: Przemiany religijnosci spole-
czenstwa polskiego, red. W. Piwowarski, J. Styk, Lublin 1993, s. 30-33.

3 Biorac pod uwage dane z roku 1998 |, wskaznik wierzacych (68,6%) ksztaltuje sig
na nizszym poziomie w stosunku do roku 1991 i zmalat o 11,3 p.%. Zaskakujacy jest
wskaznik gteboko wierzacych (16,7%) 1 wzr6st on do omawianego okresu o 6,7 p.%.
Faczny wskaznik gleboko wierzacych i wierzacych dla Polakow wynosi 85,3% 1 jest
nizszy o 4,6 p.%. Wskazuje to na fakt dokonujacych si¢ zmian religijnoéci polskiej w wa-
runkach spoleczefistwa pluralistycznego i demokratycznego. Wskaznik niezdecydo-
wanych, ale przywiazanych do tradycji religijnej wynosi 8,5% 1 jest wyzszy w stosunku
do badan ogolnopolskich z poczatku lat dziewigédziesiatych o 2,5 p.%. Dlaczego sa
niezdecydowani w sprawach wiary religijnej? Chociaz sa nadal ludzmi wierzacymi, po-
szukuja wyjasnien trudnych spraw i probleméw wiary, ktore ich nurtuja, kwestionujac
czasami niektore tre§ci wiary i pewne dyrektywy doktryny koscielnej. W pozostalych
postawach wobec wiary, mianowicie obojetnychreligijnie (2,6%) 1 niewierzacych (2,8%),
zauwaza sig réwniez minimalne zréznicowania w stosunku do 1991 r. W dalszym ciagu
jest to jeszcze wskaznik bardzo maly, ale wzrastajacy (wzrost obojetnych o 0,2 p.%,
a niewierzacych o 1,3 p.%)”. E. Jarmoch, Globalne postawy Polakéw wobec religii,
w: Religijnos¢ Polakow 1991-1998, red. W. Zdaniewicz, Warszawa 2001, s. 17-18.
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Problematyka artykutu sprowadza sig¢ do pytania, jakie postawy zajmuje
mitodziez wobec religii i prawd wiary zawartych w Credo. Hipotetycznie nale-
zy zaktadac¢, ze pte¢, wiek, typ §rodowiska zamieszkania oraz poziom deklaro-
wanej religijno$ci beda réznicowac postawy mtodych ludzi wobec wiary i religii.
Odpowiedzi na pytania, jakie postawy zajmuje mtodziez wobec religii i wiary
stanowiace tre$¢ artykutu, pozwola ponadto ukazaé réznice w postawach mto-
dziezy wynikajace z przyjetych zmiennych. Mlodziez odpowiadajaca na pyta-
nia ankiety, to uczniowie Liceum Ekonomicznego w Otwocku, mieszkajacy
w Otwocku i dojezdzajacy do szkoty z okolicznych wiosek. Wiek ankietowa-
nych mieéci si¢ w przedziale 15—18 lat. Uzyskane w anonimowej ankiecie dane
empiryczne zostaty poddane prostym programom statystycznym. Zalezno$§¢
migdzy zmiennymi analizowano testem chi-kwadrat i na nim opartym mierni-
kiem sity zwiazku V Cramera. Postuzono si¢ metoda socjograficzna, socjolo-
giczna, porownawcza i statystyczna®.

1. Postawy wobec wiary i religii

Podstawowym kryterium religijnosci w wielu analizach jest autodeklaracja
wiary. Religijno§¢ cztowieka jest bowiem zewngtrznym przejawem przyjgtego
systemu wartoéci’. Samookreslenie mtodziezy jest wstgpem, ale i waznym wskaz-
nikiem poznania jej religijno$ci. Deklaracje te moga by¢ i czgsto sa uwarunkowa-
ne r6znymi czynnikami, niemniej jednak stanowia one jedyny dostgpny srodek
do okreslenia aktualnego stanu wiary lub niewiary badanej populacji®. Jednym
7 podstawowych kryteriow wyznaczajacych postawe wobec religii oraz tra-
dycji religijnej jest postawa wobec wiary’, odniesienie do wiary jako wartosci.

* Por. R. Mayntz, K. Holom, P. Hubner, Wprowadzenie do metod socjologii empi-
rycznej, Warszawa 1985, s. 248-251. Zob. M. Kobcezyk, Statystyka, Warszawa 2001,
s.213-218.

5 Por. P. Brozek, Tradycja religijna w Srodowisku pluralistycznym, Lublin 2000,
8. 45-46; zob. K. Ryczan, Postawy wobec wierzen religijnych. Studium socjologiczne
w Swietle badan miedzygeneracyjnych, w: ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”,
30 (1983),z. 6,s. 240-250.

¢ Por. E. Ciupak, Religijnosé mlodego Polaka, Warszawa 1984, s. 48-53. Zwraca-
jac uwage na religijno$¢ chrzeécijansky (katolicka), nalezy wspomnie¢ o dwoch kryte-
riach przynaleznoéci: negatywnym i pozytywnym. Negatywny obejmuje wazny chrzest
i brak deklaracji o wystapieniu z Ko$ciola. Pozytywny natomiast sprowadza si¢ do wy-
petienia minimum praktyk religijnych. Autodeklaracja kryje w sobie te dwa kryteria,
a uzyskawszy ja mozna na jej bazie prowadzi¢ dalsze badania nad religijno$cia, tradycja
religijna. Zob. W. Piwowarski, Religijnosc miejska w rejonie uprzemystowionym, Warsza-
wa 1977, s. 123; por. W. Piwowarski, Religijnosé¢ miejska w warunkach uprzemysto-
wienia (na przyktadzie Putaw), w: ,,Studia Warminskie”, 10 (1973), s. 413-414.

7 W badaniach nad religijnoécia mtodziezy na przestrzeni ostatnich lat mozna
wskaza¢ na wyniki badaf autodeklaracji wiary w licznych publikacjach: T. Szawiel,
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Nalezy wspomnie¢, ze mtodziez w wieku od pigtnastu do osiemnastu lat
przechodzi swoistego rodzaju przemiang na poziomie fizycznym i umystowym.
,.Piaget pierwszy wyrazil przypuszczenie, ze w okresie dojrzewania nie zacho-
dzi dalsze doskonalenie sig sprawnosci intelektualnych, ale dokonuje sig prze-
miana jako$ciowa w funkcjonowaniu poznawczym. Jej istota sprowadza si¢
do osiagnigcia w my$leniu poziomu operacji formalnych™.

Wiek pigtnastu lat przyjmuje sig jako gérna granicg, gdzie mtody cztowiek
,,0dchodzi od niedojrzatych operacji umystowych i sygnalizuje nowe sposoby
rozumienia i badania §wiata. Zdolno$¢ do takiego myslenia to rezygnowanie
z operacji umystowych wlasciwych dla dziecka i pojawienie si¢ dojrzatej my-
§1”°. Wedlug W. Prezyny, w wieku od szesnastego do osiemnastego roku zy-
cia ma miejsce istotny rozwdj religijny. Ksztattuje si¢ niezalezno§¢ w mysleniu
i dziataniu. Pojawia si¢ czgste kwestionowanie autorytetéw, kryzysy teorio-
poznawcze, ale jednoczeénie tworzy si¢ fundament nowej religijnosci, gdzie
pytanie o sens zycia si¢gga po odpowiedz do religii. Wazna rolg na tym etapie
odgrywaja doswiadczenia religijne®.

Zapytano zatem ankietowana mtodziez o ich stosunek do wiary. Mtodziez
okres$lata swoja postawe wobec wiary wybierajac sposrod pigeiu wskazanych
postaw.

Uwagg zwraca fakt, ze w badanej populacji nie ma ani jednej osoby, ktéra
jestniewierzaca, gdzie gteboko wierzacych jest niewiele, a grupa niezdecydo-
wanych wykracza poza 13%. Najliczniejsza grupa to osoby deklarujace si¢
jako wierzace.

Dziewczgta rzadziej niz chtopey deklaruja sig jako gtgboko wierzace, i po-
dobnie starsi wiekowo niz mtodsi, a mieszkancy Otwocka ponad dwukrotnie
czgsciej wykazuja w tej kwestii niezdecydowanie niz dojezdzajacy. Wyrazna
linia w religijnosci rysuje si¢ pomigdzy wyzej wspomnianymi mieszkancami

Religijnosé i jej korelaty, w: Ciqglosé i zmienna tradycyi kulturowej, red. S. Nowak,
Warszawa 1989, s. 235-237; K. Darczewska, Katolicyzm we wspotczesnym spoteczeri-
stwie polskim. O niektérych uwarunkowaniach i postawach, Wroctaw 1989, s. 51,
97-98, 117; I. Marianiski, Problem wspdizaleznosci postaw religijnych i moralnych
miodziezy na przykiadzie mlodziezy uczqcej sie w Plocku, Krakéw 1987, s. 20; F. Wawro,
Postawy religijne mlodziezy szkét srednich, w: Z badan nad religijnosciq polskq.
Studia i materiaty, red. W. Piwowarski, W. Zdaniewicz, Poznan 1986, s. 208; G. No-
wacki, Postawy religijne mlodziezy polskiej w potowie lat 80-tych, w: Oblicza religij-
nosci polskiej mlodziezy, red. J. Bogusz, G. Nowacki, Warszawa 1986, s. 23; K. Ryczan,
Wartosci katolikow a typ srodowiska miejskiego, Lublin 1992, s. 65.

8 J. C. Colman, Dojrzewanie, w: Psychologia rozwojowa, red. P. E. Bryant,
A. M. Colman, Poznan 1997, s. 100.

° I.S. Turner, D. B. Helms, Rozwdj cztowieka, Warszawa 1999, s. 349.

¢ Por. W. Prezyna, Ksztattowanie sie zycia religijnego w swietle psychologii
rozwojowej, w: ,,Znak”, 23 (1971), s. 1575-1579.
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Otwocka a pochodzacymi z jego okolic i dojezdzajacymi do szkoty uczniami.
Sita zwiazku w przypadku autodeklaracji wiary, przy zmiennej zamieszkania
wykazuje zaleznos¢ na poziomie istotnosci p < 0,001.

Tab. 1.1. Stosunek do wiary

Ple¢ Wiek Zamieszkanie
Ogolem

Dz. Chl | 15-16 | 17-18 | Miasto | Dojazd

N=209| N=27| N=106|N=128 | N=74 | N=161| N=236

Gleboko wierzacy 48 74 6,7 39 4.1 5,6 5,1

Wierzacy 804 704 74,5 828 689 838 792
Niezdecydowany | 12,9 18,5 179 10,2 229 93 13,6
Obojetny 0.9 37 - 23 2,7 0.6 13
Niewierzacy - - - - - - -
Brak danych 0.9 - 0.9 0.8 1.3 0.6 0.8
Razem 100 100 100 100 100 100 100

V Cramera V=0,105;p— V=0,166;p— |V=0,208;p<0,001

Nalezy podkresli¢, ze srodowiska miejskie, a srodowiska wiejskie lub ma-
tomiasteczkowe!! zawsze zachowywaly roznice w religijnosci. Wskazuja
na tg¢ roéznice migdzy innymi badania prowadzone nad mtodzieza u progu lat
dziewigctdziesiatych!?,

1 Réznice postaw wobec wiary wynikajace z miejsca zamieszkania ukazujg bada-
nia nad mlodzieza z 1997 r. Mieszkancy wsi i matych miast czgéciej deklaruja sig jako
gleboko wierzacy 1 wierzacy niz mieszkancy duzych miast. Por. K. Pawlina, Mlodziez
polska przelomu wiekow, Warszawa 1998, s. 18-19.

2 Srodowisko miejskie i wiejskie pod wzgledem religijno$ci zachowuje réznice.
Przyjmujac podzial na: 1) gteboko wierzacych i wierzacych, 2) niezdecydowanych oraz
3) obojetnych i niewierzacych, mozna wykazac réznice w religijnosci tych §rodowisk.
Pierwsza grupa w §rodowisku wiejskim wynosi 90,3%, podczas gdy w mieScie tylko
75,8%. Na wsi jest tylko 7,8% niezdecydowanych, w miescie az 18,1%. Niewierzacy
i obojetni stanowig 2,0% na wsi i 5,8% w miescie”. Zob. J. Bogusz, Mfodziez polska
u progu lat dziewiecdziesiqtych, Warszawa 1991, s. 114. Postawy mlodziezy, gdzie
najliczniejsza grupa sa wierzacy (72,8%), a kolejna liczna watpiacy 1 poszukujacy (24,6%)
obserwujemy w badaniach K. Ryczana, Postawy wobec wierzen religijnych. Studium
socjologiczne w $wietle badan miedzygeneracyjnych, w: ,Roczniki Teologiczno-Ka-
noniczne”, 30 (1983), z. 6, s. 240.
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Praktyki religijne sa pierwsza konsekwencja przyjgtej wiary i jej realizacji.
Religijne praktyki chociaz nie stanowia najwazniejszego kryterium catoécio-
wego stanu religijnosci, to jednak ze wzgledu na ich zwiazek z Zywotno$cia
religijna i powigzanie z konsekwencjami w przypadku ich zaniedbania, stano-
wia wazny element w ocenie stosunku do religii. Uczestnictwo w rytuatach
1 praktykach religijnych, byto w Polsce zjawiskiem powszechnym w §rodowi-
skach miejskich i wiejskich!.

Zapytano zatem mtodzieZ o ich stosunek do praktyk religijnych. Mtodziez
okreslata swoja postawe majac do dyspozycji cztery wskazane postawy, z kto-
rych wybierala jedna najbliZsza sobie.

Tab. 1.2. Autodeklaracja praktyk religijnych

Pleé Wiek Zamieszkanie
Ogolem
Dz. Chl. | 15-16 | 17-18 |Otwock| Dojazd
N=209| N=27 IN=106|N=128 | N=74 |[N=161 | N=236
Praktykujacy syst. 483 437 538 437 459 498 483
Praktykujacy nies. 4.1 437 36,8 437 40,5 40,1 40,7
Praktykujacy rzad. 9.1 109 85 109 122 88 9,7
Niepraktykujacy 05 16 09 1.6 14 12 13
Brak danych - - - - - - -
Razem 100 100 100 100 | 100 100 100
V Cramera V=0,213;p- | V=0,101;p— | V=0,056;p—

Najwigcej uczniow posrod badanych jest takich, ktorzy praktykuja syste-
matycznie, kolejna grupa o podobnym wskazniku sa praktykujacy niesystema-
tycznie, a co dziesiaty uczen praktykuje rzadko. Nalezy zaznaczyc¢, Ze nie ma
wigkszych réznic w postawach ankietowanych w kwestii praktyk religijnych.
Zaréwno ple¢, jak i zmienna zamieszkania tylko w niewielkim stopniu réznicu-
je postawy uczniow. R6znice natomiast obserwujemy mi¢dzy mtodszymi, kto-
rZy sa systematyczniejsi, a starszymi rzadziej praktykujacymi. Nawiazujac
do badan z lat 1991-1998, gdzie wskazano réznice w praktykach miejskich
1 wiejskich dowodzac, ze wigksza wage do praktyk przywiazuja mieszkajacy

3 Por. J. Marianski, Religijnos¢ w procesie przemian, Warszawa 1991, s. 55-57.
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poza Srodowiskiem miejskim'4, nalezy zaznaczy¢, Ze inaczej przedstawia sig
sytuacja w praktykach ankietowanej mtodziezy. R6Znica migdzy mieszkanca-
mi Otwocka a dojezdzajacymi, chociaz jest z przewaga systematycznych
posréd dojezdzajacych, to jednak jest nieznaczna.

W oparciu o kryteria wiary i autodeklaracjg praktyk religijnych dokonano
typologii religijno$ci i wyszezegolniono trzy typy: I — wierzacych systematycz-
nych, IT — wierzacych niesystematycznych, 111 — obojetnych.

Tab. 1.3. Typologia religijno$ci

Pleé Wiek Zamieszkanie
Ogolem
Dz. Chl | 15-16 | 17-18 |Otwock| Dojazd
N=209| N=27 [N=106 |N=128| N=74 |[N=161 | N=236
Systematyczny 46,9 482 51,9 430 432 484 470
Niesystematyczny 34,0 22 274 36,7 27,1 354 325
Obojetny 19,1 29,6 20,7 20,3 29,7 162 20,5
Brak danych - - - - - - -
Razem 100 100 100 100 100 100 100
V Cramera V=0,099;p- | V=0,104;p— [V=0,159;p<0,05

Najliczniejsza grupa sa wierzacy systematyczni, co trzeci uczen to wie-
rzacy niesystematyczny, a co piaty obojetny. Obserwuje si¢ wigcej chtopcow
niz dziewczat w grupie obojetnych i wigeej dziewczat niz chtopcéw posrod
niesystematycznych. Im mtodsi wiekowo, tym systematyczniejsi, a im starsi,
tym bardziej niesystematyczni. Zdecydowanie wigcej obojgtnych obserwuje
si¢ posrod mieszkancow Otwocka niz posrod dojezdzajacych. Sita zwiazku
w przypadku zmiennej zamieszkania przy kategoriach religijno$ci utrzymuje
si¢ na poziomie istotno$ei p <0,05.

Badania z konca lat 80-tych i poczatku 90-tych wskazuja na wazny ele-
ment w zyciu mtodego czlowieka, jakim sa wlasne przemyslenia wptywajace

" Praktyki religijne w latach 1991-1998 w spoleczenstwie polskim wskazywaty
na roznice ze wzgledu na wiek i zamieszkanie. Wskaznik praktyk u mlodziezy w wieku
18-19 lat wynosi 59,3%, w miastach od 20 do 100 tysigcy 60,6%, 1 na wsi 69,9%.
Por. J. Marianski, Praktyki o charakterze poboznosciowym, w: Religijnosé Polakéw
1991-1998, Warszawa 2001, s. 104.



Tab.1.4. Postawa wiary —hierarchia

Ple¢ Wiek Zamieszkanie Typ religijno$ci
Ogolem
Dz. Cht 15-16 17-18 | Otwock | Dojazd 1 i m
N=205| N=26| N=105| N=124 N=71 | N=159| N=111| N=77 | N=43 [ N=231
Osobiste przemyslenia 74,1 61,5 714 734 71,8 73,0 76,6 2, 62,8 2,
Uczegszezanie do koSciota 65,8 423 68,6 58,9 59,1 654 74.8 584 41,9 63,2
Wplyw lektur 39 - 48 24 7.0 1,9 2,7 52 23 35
Tradycja i wychowanie
w rodzinie 81,9 73,1 81,9 798 83,1 799 80,2 844 76,7 80,9
Przezycia i do$wiadczenia 30,2 19,2 28,6 29,0 239 314 28,8 213 326 29,0
Tradycja sasiedzka, $rod. 58 N 57 64 84 50 63 6,5 4.6 6,1
Inne 0,5 - 0.9 - - 0,6 0.9 - - 04
Brak danych 0,5 11,5 19 1,6 14 1,9 - 13 7.0 1,7

Uwaga: Wielkosci nie sumuja si¢ do 100 ze wzgledu na mozliwos¢ wielokrotnego wyboru.
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na postawg wobec wiary. Takie motywacje zaobserwowano w badaniach
prowadzonych nad zmianami w §wiatopogladzie mtodziezy i studentéw, wska-
Zujac na przyczyny postaw ateistycznych!>. W postawach wobec wiary
cztowiek kieruje si¢ motywacjami, ktére czgsto sa skomplikowane i przenika-
ja, a nawet dominuja cate Zycie religijne osoby'®. Jak zauwaza J. Majka, prze-
miany, w jakich uczestniczy cztowiek przyczyniaja si¢ do swoistej ewolucji
typbéw motywacji religijnej z tendencja dominowania doskonalszych i bardziej
$wiadomych!’.

Zapytano zatem ankietowana mtodzieZ o to, co najbardziej wptyneto na
postawe zajmowana przez nich wobec wiary. Ankietowani wybierali kilka ze
wskazanych czynnikow.

Mtodziez w zdecydowanej wigkszosci wskazala na tradycjg i wychowa-
nie w domu rodzinnym jako bardzo wazny czynnik wptywajacy na ich postawy
wobec wiary. Czgsto ankietowani wskazywali rowniez na osobiste przemysle-
nia, nieco rzadziej na uczgszczanie do Kosciota oraz osobiste przezycia i do-
$wiadczenia. Jedynie uczgszezanie do Koéciota réznicuje postawy w przypadku
zmiennej plci, gdzie dziewczgta wskazywaty na ten element czg$ciej niz chiop-
¢y z ponad 20% przewaga i mtodsi czgéciej niz starsi wiekowo. Zard6wno wptyw
lektur, jak i srodowisko oraz tradycja sasiedzka nie maja wigkszego znaczenia
w ksztattowaniu sig¢ postaw ankietowanych wobec wiary, z ta tylko roznica, ze
wplyw tradycji sasiedzkiej i sSrodowiska, w jakim Zyja, czgsciej i to prawie
dwukrotnie sa podkre§lane przez ankietowanych, niz wptyw lektur przez nich
czytanych.

Biorac pod uwage powyzsze dane uzyskane w ankiecie, a dotyczace
autodeklaracji wiary, stosunku do praktyk religijnych i wptywu pewnych czyn-
nikéw na postawy wiary, zapytano respondentéw o opinie na temat religii oraz
jej miejsca i znaczenia w zyciu.

5 Ankietowani wskazywali na czynniki, ktére wplynely, ewentualnie zadecydo-
waly o ich postawie wobec religii, a co za tym idziei praktyk religijnych. Byly to: 1) oso-
biste przekonania i przemyslenia, 2) zniechecenie do duchowiefistwa i Koéciota oraz
rzadziej, 3) wplyw lektury, wplyw srodowiska (w tym pracy zawodowej) oraz przezycia
i dos§wiadczenia zyciowe. Por. J. Marianski, Kondycja religijna i moralna miodych
Polakéw, Krakow 1991, s. 23.

¢ Por. W. Piwowarski, Religijnos¢ miejska w rejonie uprzemystowionym,
Warszawa 1977, s. 129; Zob. A. Inkeles, D. N. Smith, W strone definicji cztowieka
nowoczesnego, w: Tradycja i nowoczesnosé, red. J. Karczewska, J. Szacki, Warszawa
1984, s. 446n.

7 Por. I. Majka, Przemiany spofeczne, a religijnosé, w: W nurcie zagadnien
posoborowych,red. B. Bejze, t. TV, Warszawa 1970, s. 171.



Tab. 1.5. Opinia na temat religii oraz jej miejsca i znaczenia w zyciu

Ple¢ Wiek Zamieszkanie Typ religijno$ci
Ogolem
Dz. Cht 15-16 17-18 | Otwock | Dojazd 1 i m
N=209| N=27 | N=106 | N=128| N=74 [ N=161| N=111] N=77 | N=48 | N=236
Religia jest bardzo
potrzebna 354 74 313 33,6 243 36,0 48,6 26,0 42 322
Religia jest potrzebna 59.8 88,9 64,1 61,7 70,2 59,7 49,5 70,1 833 63,1
Religia jest niepotrzebna - - - - - - - - - -
Religia jest szkodliwa - - - - - - - - - -
Ani potrzebna,
ani szkodliwa 29 37 28 31 2.8 31 1,0 13 104 30
Brak danych 1,9 - 1.8 1,6 2,7 12 1,0 2,7 2,1 1,7
Razem 100 100 100 100 100 100 100 100 100 100
V Cramera V=0,196;p<0,01 V=0,029;p— V=0,116;p— V=0,294;p<0,001
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Rozpoczynajac opis uwagg zwraca szczegolnie fakt, Ze w badanej popu-
lacji mtodych ludzi nie ma ani jednej osoby, ktora uwazataby, ze religia jest
niepotrzebna, albo nawet szkodliwa. Respondenci zgodnie stwierdzaja, Ze reli-
gia jest potrzebna i bardzo potrzebna. Zaréwno zmienna plci, jak i zmienna
zamieszkania wykazuje réznice, gdzie dziewczgta czgéciej niz chlopey uwaza-
ja, ze religia jest bardzo potrzebna i podobnie dojezdzajacy w stosunku do miesz-
kancow Otwocka'®. Sita zwiazku przy pytaniu o opinig na temat religii oraz jej
miejsca i znaczenia w Zyciu, w przypadku zmiennej ptei wykazuje zalezno$é
na poziomie istotnosci p <0,001. Réwniez systematyczni sa zdania, ze religia
jest bardzo potrzebna czgsciej niz niesystematyczni i zdecydowanie czgéciej
niz obojgtni. Sita zwiazku w tym wypadku utrzymuje si¢ na poziomie istotnosci
p <0,001. Wick mtodziezy nie réznicuje postaw wobec tej kwestii.

Oproécz wskazanych do wyboru odpowiedzi w tym pytaniu mtodziez miata
mozliwo$¢ uzasadnienia swojego stanowiska.

Ponad 67% ankietowanych podaje uzasadnienie do wybranej przez siebie
odpowiedzi, blisko 33% unika odpowiedzi badZ w uzasadnieniu daje odpowiedZ:
nie wiem. Tych ostatnich jest kilka.

Starsi wiekowo i dziewczgta czgsciej potrafia uzasadnié¢ potrzebe religii
niz mtodsi wiekowo i chtopcy. Sita zwiazku przy uzasadnieniu opinii na temat
religii oraz jej miejsca i znaczenia w zyciu, a zmienna ptci wykazuje zaleznosc¢
1 utrzymuje sig¢ na poziomie istotnosci p <0,05. Zaleznos¢ obserwuje si¢ row-
niez w przypadku zmiennej typu religijnosci, gdzie sita zwiazku utrzymuje si¢
na poziomie istotnosci p <0,02. Systematyczni cz¢$ciej niz mniej systematycz-
ni potrafia uzasadni¢ swoja opinig na temat religii i jej miejsca w Zyciu.

Po$réd uzasadniajacych odpowiedzi najezesciej pojawialy sig takie, ktore
siggaty do sensu zycia ludzkiego. Oto niektore: Religia jest potrzebna, gdyz
okresla sens Zycia (Dz. 1. 18); bo cztowiek musi w co$ wierzy¢ (Dz. 1. 15); po
prostu jest potrzebna (Dz. 1. 16); nadaje sens zyciu (Dz. 1. 18) i ksztattuje po-
stawy czltowieka (Ch. 1. 16); pomaga odnalez¢ siebie (Dz. 1. 17); religia to
punkt zaczepienia (Dz. 1. 18); mamy do czego dazy¢, mamy cel w zyciu (Dz.
1. 19); bo potrzebne sa wyzsze wartosci (Dz. 1. 18); jest podstawa zycia (Dz.
1. 19); pomaga odnaleZ¢ si¢ w §wiecie (Dz. 1. 16). Cztowiekowi potrzebny jest
ktos, w kogo moglby wierzy¢, kto bylby jego ideatem i taka rolg spetnia Bog
(Dz. 1. 17); bo podtrzymuje wiar¢ w Boga (Dz. 1. 18), pomaga w trudnych
chwilach (Dz. 1. 15); podnosi na duchu (Dz. 1. 16); kazdy powinien w co$
wierzy¢ (Dz. 1. 15); musi mie¢ cztowiek Kogo$ nad soba, do kogo mozna sig
odwotac¢ i pozali¢ (Dz. 1. 16); bezreligii Zycie nie ma sensu (Dz. 1. 16). Religia
jest potrzebna tak jak prawo i trzeba jej przestrzega¢ (Ch. L. 16). Jest potrzebna,

18 Podobne réznice w opiniach na temat miejsca religii w zyciu pomiedzy dziew-
czgtami a chlopcami zachodza w $rodowisku modziezy Lublina. Por. P. Brozek, Trady-
¢ja religijna w srodowisku pluralistycznym, dz. cyt., s. 50.



Tab. 1.6. Uzasadnienie do pytania: Opinia na temat religii oraz jej miejsce i znaczenie w Zyciu

Pleé Wiek Zamieszkanie Typ religijno$ci
Ogoélem
Dz. Cht 15-16 17-18 | Otwock | Dojazd 1 I m
N=209 | N=27 | N=106 | N=128| N=74 | N=161| N=111| N=77 | N=48 | N=236
Tak 694 518 64,1 70,3 67,6 67,1 739 67,5 52,1 674
Nie 30,6 48,1 358 29,7 324 329 26,1 325 479 32,6
Brak danych - - - - - - - - - -
Razem 100 100 100 100 100 100 100 100 100 100
V Cramera V=0,119;p<0,05 V=0,065;p— V=0,006;p— V=0,175;p<0,02

*yoAU(I3I[o1 YoZIoIMm 00qom AZOIZPOpW AmBISO]

€S



54 Ks. Mariusz Rak

bo czym jest cztowiek w nic nie wierzacy? (Dz. 1. 16). Powinien cztowiek
w cof wierzy¢, bo jest jaka$ Sita kierujaca tym §wiatem (Dz. 1. 16). Religia jest
motorem Zyciai pomaga w przezywaniu samotnosci (Dz. 1. 17); bez wiary nie
mozna zy¢ (Dz. 1. 16). Potrzebna, bo inaczej bylby na §wiecie chaos i wigcej
zabojstw (Dz. 1. 15), stanowi fundament cztowieka i jego rodziny (Dz. 1. 17);
religia i wiara wyznaczaja cele w zZyciu czlowieka (Dz. 1. 17).

Znajduje si¢ odpowiedzi, ktore wskazuja na religig jako tg, ktora ma wpltyw
na ksztattowanie sig¢ postaw cztowieka i jego moralnoéci. Najczgsciej pojawia-
jace sig to: religia ksztaltuje postawy i moralno$¢ ludzi (Ch. 1. 16); kieruje na-
szym zyciem i wptywa nanie (Dz. 1. 17); pomagai jest to tradycja (Dz. 1. 18);
ma wplyw na osobowos$¢ cztowieka (Dz. 1. 17); pomaga w dobrym przezyciu
swojego zycia (Ch. L. 16); jest potrzebna, poniewaz na §wiecie jest coraz wig-
cej bezprawia (Dz. 1. 18); jednoczy ludzi (Dz. 1. 18); ma wptyw na wychowa-
nie cztowieka (Dz. 1. 18); ksztaltuje stosunek do innych (Ch. 1. 16); wyznacza
postgpowanie (Ch. 1. 15); uczy, jak Zy¢ i pomaga w podejmowaniu decyzji (Dz.
L. 18); uczy cztowieka, co jest dobre, a co zte (Dz. 1. 17); daje wzorce postgpo-
wania (Dz. 1. 16); i przyczynia si¢ do podtrzymania tradycji (Dz. 1. 18); uczy
mitosci i sprawiedliwosci (Dz. 1. 18).

Posrod odpowiedzi znajdujemy réwniez takie, ktore wskazuja na religie
jako etap do poznania i spotkania si¢ z Bogiem, drogg do zbawienia i szczg-
§cia: religia uSwiadamia nas o istnieniu Boga, ktory stworzyt §wiat i cztowicka
(Dz. 1. 17); pomaga w dobrym przezyciu swojego zycia (Dz. 1. 18); pomaga
w zdobyciu zbawienia (Dz. 1. 15); prowadzi do Boga, do szczgécia (Dz. 1. 18).
Religia jest po to, by przekonywac ludzi, Zze jest Bog (Dz. 1. 15), daje nadzieje
zycia po $mierci (Dz. 1. 17); bo nauka Jezusa Chrystusa jest jedyna prowadza-
ca do szczgscia i mitosei (Dz. 1. 15).

Jest réwniez grupa ankietowanych odpowiadajacych, Ze religia wyznacza
postgpowanie i daje poczucie bezpieczenstwa: religia nadajac sens Zyciu, wy-
znacza stosunek do bliZnich i postgpowanie w zyciu (Dz. 1. 16); pomaga ina-
czej patrze¢ na §wiat i ludzi (Dz. 1. 17); prowadzi cztowieka po zyciu (Dz.
L. 19). Religiajest potrzebna, aby mie¢ w kims$ oparcie (Dz. 1. 17); dzigki religii
cztowiek potrafi wigcej rzeczy rozumieé i bardziej kocha¢ (Dz. 1. 18); bo czto-
wiek wierzacy czuje si¢ bezpieczny (Dz. 1. 17); normuje relacje migdzyludzkie
(Dz. 1. 17); sprawia, ze zawsze jest nadzieja (Dz. 1. 16).

Posrod wielu odpowiedzi motywujacych potrzebg religii mozemy odna-
lez¢ roéwniez takie, jak: religia jest potrzebna, by czerpac sitg od Boga (Ch.
L. 17); bo stanowi fundament naszego narodu (Dz. 1. 17); jest potrzebna do
poszerzenia wiedzy (Dz. 1. 17).

Posrod ucznidw, ktorzy zakreslili odpowiedZ: ani potrzebna, ani szkodliwa,
rzadko pojawiato si¢ uzasadnienie, a jezeli juz to typu: religia nie jest najwaz-
niejsza w zyciu (Dz. L. 16), nie wiem (Ch. 1. 17).

Zapytano respondentow rowniez o stosunek do religii.



Tab. 1.7. Stosunek do religii

Ple¢ Wiek Zamieszkanie Typ religijno$ci
Ogolem
Dz. Cht 15-16 17-18 | Otwock | Dojazd 1 I m
N=209| N=27 | N=106 | N=128| N=74 [ N=161| N=111 N=77 | N=48 | N=236
Sprawa catkowicie
prywatna 459 37,0 50,0 40,6 554 404 30,6 42 792 49
Sprawa prywatna, ale. .. 46,9 S1,.8 443 50,0 40,5 50,3 595 48,0 18,7 475
Chcialbym, aby tak samo
wierzyli inni 6,7 11,1 57 8,6 4,0 8,7 9,0 7.8 2,1 72
Sktonny narzucaé poglady - - - - - - - - - -
Brak danych 05 - - 0.8 - 0.6 09 - - 04
Razem 100 100 100 100 100 100 100 100 100 100
V Cramera vV=0,071;p- V=0,097;p- vV=0,147;p- V=0,259;p-
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Zagadnienie stosunku badanej populacji do religii rysuje podziat na dwie
grupy. Pierwsza, ktora wskazuje nareligig jako sprawe prywatna, ale z uwzgled-
nieniem jeszcze innych elementow i druga (niewiele mniejsza) uwazajaca, ze
jest to sprawa catkowicie prywatna'®. Czeéciej jednak mtodsi niz starsi wieko-
wo wskazuja na religi¢ jako sprawe calkowicie prywatna, podobnie mieszkan-
cy Otwocka w stosunku do dojezdzajacych i obojgtni do niesystematycznych
oraz zdecydowanie czgéciej w relacji z systematycznymi.

Sumujac, nalezy podkresli¢, Ze zachodzi réznica zardwno w kwestii posta-
wy wobec wiary, jak i religii pomigdzy mieszkancami Otwocka a osobami do-
jezdzajacymi do szkoly. Dojezdzajacy czgsciej deklaruja sig jako gleboko
wierzacy i wierzacy niz ich koledzy i kolezanki z Otwocka czgéciej wyrazaja-
¢y swoje niezdecydowanie. Uczniowie pochodzacy z Otwocka ktada wigkszy
nacisk na prywatno$¢ w stosunku do religii, natomiast dojezdzajacy oprocz
tego elementu zauwazaja jeszcze inne czynniki. Podziat wiekowy przyjety w ba-
daniach réwniez réZznicuje postawy ankietowanych. Starsi maja juz uksztatto-
wane postawy wobec wiary i religii, natomiast mtodsi czgSciej odznaczaja sig
niezdecydowaniem. Dziewczgta sa systematyczniejsze w praktykach religij-
nych niz chtopey i bardziej zwracaja uwagg na tradycje w domach rodzinnych.

2. Postawy wobec katolickiego wyznania wiary

Katolickie wyznanie wiary jest ujeciem zasadniczych prawd wiary, kto-
rych wyznawanie wskazuje, ze cztowiek podziela §wiadomie wiarg Kosciota.
Przyznanie si¢ do wyznawania prawd zawartych w Credo jest swiadectwem
zycia, postawa osoby wobec zyciowych sytuacji i §wiadczy o jakosci wiary
oraz zycia tej osoby. Od akceptacji prawd ustalonych przez Magisterium Ko-
Sciota® zalezy petna przynalezno$é¢ do wspolnoty Kosciota. Katolickie Credo
odnosi si¢ do podstawowych 1 najistotniejszych kwestii wiary takich, jak: ist-
nienie Boga i Jezusa Chrystusa jako Zbawcy, Zycia pozagrobowego, nagrody
i kary wiecznej, odpuszczenia grzechow. Uznawanie tych prawd i zZycie we-
dhug nich stanowi wazny element religijnosci. Kosciot przekazuje swoja dok-
tryng, interpretuje i modyfikuje oraz wymaga jej akceptacji’'. Zmiany, jakie

% Podobne postawy obserwujemy u mtodziezy z badan K. Ryczana, gdzie re-
spondenci odpowiadali, ze religia to sprawa prywatna, ale... (50,1%), oraz to sprawa
catkowicie prywatna (35,0%). Por. K. Ryczan, Studium socjologiczne w swietle badan
miedzygeneracyjnych, w: ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 30 (1983), z. 6, s. 241.

* KDK 14.

2 Dla poréwnania badania prowadzone nad mlodzieza przez J. Marianskiego uka-
zuja tendencje miodych Polakéw z kofica lat osiemdziesiatych i poczatku dziewigédzie-
siatych w relacji do Credo katolickiego. Z badan wynika, ze ,,81,1% badanych wierzy,
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towarzysza cztowiekowi, a szczegolnie w dobie szybkiej technicyzacji*? i w na-
stepstwie upadku systemu totalitarnego, jakim byt komunizm, maja swoje
reperkusje w postawach wobec prawd wiary. Ateizm propagowany przez
komunistyczng indoktrynacje, ktoéry poddawat w watpliwos¢ prawdy wiary
iw ogble religi¢ wskazujac, Ze nie ma ona charakteru ,,naukowosci”, pozosta-
wit jednak swoje pigtno w mentalnosci ludzi wobec wielu prawd wiary: stwo-
rzenie §wiata i cztowieka przez Boga, niesmiertelno$¢ duszy, sprawiedliwos¢
i mitosierdzie Boze, zZycie pozagrobowe i inne?.

Zapytano zatem respondentéw o ich postawg wobec tych prawd wskazu-
jac do wyboru trzy mozliwosci: wierze, watpig, nie wierze. Nastgpnie majac na
uwadze tendencje racjonalizacji postawiono pytanie o zgodno$¢ przyjetych
prawd wiary z nauka.

7e istnieje Sita Wyzsza od czltowieka, ktéra rzadzi §wiatem (4,1% — nie wierzy, 13,7% —
nie ma zdania i 1,2% — brak odpowiedzi), jednak w Boga Osobowego wierzy tylko
58,1% respondentdéw (12,7% — nie wierzy, 26,0% — nie ma zdania, 3,2% — brak odpowie-
dzi). Cze$¢ wige mlodych Iudzi aprobujacych istnienie Sity Wyzszej, ducha, Absolutu
— nie przypisuje mu cech osobowych, czyli wyznaje deizm, panteizm itp. stanowiska
$wiatopogladowe, kwestionujac istnienie uosobionej Istoty Najwyzszej. By¢ moze
posiadaja ci «jako$» jeszcze wierzacy bardzo niejasne i abstrakeyjne pojecie Boga. Na
tym tle pewna niekonsekwencja sa stosunkowo wysokie wskazniki twierdzenia, ze Bég
jest jeden w trzech osobach (71,7% —tak, 9,3% —nie, 18,1% — brak zdania, 0,9% — brak
odpowiedzi), ze Bog jest stworca Swiata (78,1% — tak, 7,7% —nie, 13,0% — brak zdania,
1,2% — brak odpowiedzi) i stworca czlowieka (69,9% —tak, 9,4% — nie, 18,2% — brak
zdania, 2,5% — brak odpowiedzi). Wysoki stopien akceptacji uzyskuja dogmaty chry-
stologiczne. Dla 63,5% badanych Jezus Chrystus jest Bogiem, dla 18,0% — Bogiem
i czlowiekiem, dla 4,8% wybitna postacia historyczna, dla 4,2% — postacia legendarna,
mitem (4,3% — brak zdania, 5,3% brak odpowiedzi). Wedlug opinii 83,7% badanych
mlodych ludzi, Bég stal si¢ cztowiekiem i umarl na krzyzu za wszystkich ludzi (5,6% —
nie wierzy, 10,4% — brak zdania, 0,3% — brak odpowiedzi). Wyraznie nizszy stopien
akceptacjiuzyskuja dogmaty eschatologiczne. W to, Ze po $mierci ludzie zmartwych-
wstang z duszg i cialem na Sadzie Ostatecznym, wierzy 31,9% badanych; 43,0% — ze
beda zy¢ tylko dusze ludzkie, 2,6% — Ze po §mierci nie moze zy¢ ani dusza ani cialo, 3,4%
— ze nie bedzie zadnego Sadu Ostatecznego (17,6% — brak zdania, 1,6% — brak odpo-
wiedzi). Dwie pierwsze odpowiedzi mozna uznaé za wyraz wiary w niesmiertelnosc
duszy ludzkiej (74,9%). W to, Ze po $mierci oczekuje czlowieka wieczna nagroda lub
kara, wierzy 67,7% badanych (9,4% — nie wierzy, 22,1% — brak zdania, 0,8% — brak
odpowiedzi), w istnienie piekta — 51,3% (18,8% — nie wierzy, 28,8% — brak zdania, 1,2%
— brak odpowiedzi)”. Zob. J. Marianiski, Kondycja religijna i moralna miodych Pola-
kow, Krakow 1991, s. 24.

2 Por. W. Piwowarski, Religijnos¢ miejska w rejonie uprzemystowionym,
Warszawa 1977, s. 41-42.

3 Por. P. Brozek, Tradycja religijna w srodowisku pluralistycznym, dz. cyt.,
8. 54-55.



Tab.2.1. Wiaraw poszczegolne prawdy Credo

Pleé Wiek Zamieszkanie Typ religijno$ci
i Ogolem
Prawdy wiary. Dz. | Cht |15-16 | 17-18 |Otwock | Dojazd | 1 I I
Czy wierzy w:
N=209 | N=27 |N=106 [N=128 | N=74 |[N=161 (N=111| N=77 | N=48 | N=236
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12

wierze 942 [ 100 94,3 95,3 91,9 96,3 | 100 974 792 94,9

watpi 53 - 5,7 39 6.8 37 - 13 20,8 47
Istnienie Boga Apie

nie wierze - - - - - - - - - -

brak danych 0,5 - - 0.8 13 - - 13 - 04

wierze 923 96,3 90,6 94,5 89,2 944 99,1 94.8 750 92,8
Ze Jezus Chrystus watpie 7.7 - 94 47 10.8 5,0 09 52 229 6.8
Jest Bogiem niewierze _ 37 | - 08 | - 06 | - - 21 04
iczlowiekiem

brak danych - - - - - - - - - -

wierzeg 88,0 778 90,6 844 838 882 946 93,5 583 86,9

. . watpie 10,5 111 85 11,7 10,8 10,6 36 6,5 333 106

Kosciol §wiety

nie wierze 0,5 11,1 09 23 40 0.6 - - 83 1,7

brak danych 1.0 - - 1,6 13 0.6 1.8 - - 0.8
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1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 1 12
wierze 962 | 963 | 972 | 953 | 946 | 969 | 100 988 | 3| 962
Zmartwychwstanie | watpie 38 | 37| 28| 47| sa| 31| - 13 | 167 38
Jezusa Chrystusa nie wietze -~ - - - - - - - - -
brak danych - - - - - - - - - -
wierze 904 | 26| 868 | 937 | 865 | 925 | 964 | us | 708 | 907
Ducha Swistego watpie 86 | 74| 13| 62| 12| 68| 36| 52| 250 85
nie wietze 05 | - 09 | - - 06 | - - 21 04
brak danych 05 | - 09 | - 13 - - - 21 04
wierze o1 | 963 | 962 | 977 | 932 | 98 | 91| 987 | 896 | 970
Ze Maryja watpie 24| - 38| o8| s4| o6| 09| 13| 62 21
Jest Matka Boza nie wierze _ 37| - 08 | - 06 | - _ 2.1 04
brak danych 05 - - 0,7 13 - - - 2,1 04
wierze 679 | 741 | 660 | 71| 61 | 714 | 802 | 636 | 500 | 686
Zmartwychwstanie | watpie 268 | 22| 31| 219 | 31| 242 | 153 | 338 | 396 | 263
cial nie wietze 43| 37| 28| ss| es| 31| 27| 26| 104 42
brak danych 0| - - 15| - 2| 18] - - 08
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1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12
wierze 885 | 889 | 858 | o914 | 797 | 25| 91 | 92| 583 886
Najéwietszy watpie 105 - 123 62 | 189 50 - 78 | 333 92
Sakrament nie wierze o5 | 11| 09| 23 13 9| - - 83 17
brak danych 05 - 09 - - 0,6 09 - - 04
wierze 943 | 852 | 953 | o914 | 892 | 950 | 964 | 987 | 771 932
Odpuszczenie watpie 48 74 338 62 8,1 3,7 2,7 13| 167 51
grzechéw nie wierze - 37| - o8 | 13| - - - 21 04
brak danych 09 3,7 09 16 13 12 09 - 41 13
wierze 655 | 630 | 670 | 48 | 635 | 658 | 757 | 610 | 479 652
. watpie 273 | 333 | 202 | 258 | 284 | 279 | 198 | 338 | 375 280
Zycie pozagrobowe
nie wierze 57 - 38 62 63 43 2,7 39 | 125 51
brak danych 14 3,7 - 3,1 13 19 18 13 2,1 17
wierze 450 | 296 | 415 | 453 | 351 | 472 | 495 | 403 | 333 432
Nieomylnoéé watpie 454 | 333 | 472 | 414 | #46 | 41| 450 | 519 | 292 441
papieza nie wierze 81 | 370 | 104 | 117 189 74 45 78 | 333 114
brak danych 14 - 09 16 13 12 09 - 42 13
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Tabela 2.2. Wspélezynniki dla zmiennych do tabeli 2.1.

Ple¢ Wiek Zamieszkanie Typ religijnosci
‘Wspolezynniki dla pytan
V= P< V= P< V= P< V= P<
Istnienie Boga 0,080 - 0,040 - 0,068 - 0,275 0,001
Ze Jezus Chrystus
jest Bogiem i czlowiekiem 0,204 0,01 0,110 - 0,116 - 0,254 0,001
Kosciot §wiety 0,263 0,05 0,080 - 0,125 - 0,329 0,001
Zmartwychwstanie
Jezusa Chrystusa 0,002 - 0,048 - 0,056 - 0,241 0,001
Duch Swicty 0,028 - 0,118 - 0,100 - 0,237 0,001
Ze Maryja jest Matka Boza 0,189 0,01 0,118 - 0,161 0,05 0,140 0,01
Zmartwychwstanie cial 0,038 - 0,114 - 0,115 0,01 0,208 0,001
Najéwietszy Sakrament 0,282 0,001 0,116 - 0222 0,001 0,364 0,001
Odpuszczenie grzechow 0,190 0,01 0,084 - 0,136 0,05 0218 0,001
Zycie pozagrobowe 0,091 - 0,065 - 0,052 - 0,186 0,001
Nieomylnos¢ papieza 0,288 0,001 0,057 - 0,180 0,05 0,262 0,001
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Odpowiedzi ankietowanych wobec poszczegolnych prawd Credo zasze-
regowano do nastgpujacych kategorii prawd. Pierwsza — dotyczaca wiary
w Trojce Swieta, druga — dotyczaca Kosciota, sakramentoéw oraz Matki Bo-
7Zej, trzecia — dotyczaca rzeczy ostatecznych oraz nieomylnosci papieza.

Do kategorii prawd wiary w Trojcg Swigta zalicza si¢ postawy uczniow
dotyczace: wiary w istnienie Pana Boga, zmartwychwstanie Jezusa Chrystu-
sa, wiary w cztowieczenstwo i bostwo Jezusa Chrystusa, wiary w Ducha
Swigtego. Do kategorii prawd dotyczacych Kosciota, sakramentow i Matki
Bozej zalicza sig postawy uczniow wobec: Kosciota, sakramentu pokuty i po-
jednania, Naj§wictszego Sakramentu oraz wiary w to, Ze Maryja jest Matka
Boza™. Natomiast do kategorii prawd dotyczacych rzeczy ostatecznych oraz
papieza zalicza si¢ postawy uczniéw wobec: zmartwychwstania ciat, Zycia po-
zagrobowego, nicomylnoéci papieza®.

Ankietowani wykazuja silna wiar¢ w przypadku takich prawd, jak: istnie-
nie Pana Boga, zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa, Bostwa i cztowieczen-
stwa Jezusa Chrystusa, BoZze macierzynstwo Maryi, odpuszczenie grzechow.
Wiarg z pojawiajacymi si¢ watpliwo$ciami obserwuje si¢ w przypadku wiary
w Ducha Swigtego, Najswigtszy Sakrament, Ko$ciét §wiety. Natomiast silna
tendencj¢ watpliwosci i postawy niewiary respondenci wykazuja w przypadku
takich prawd, jak: zmartwychwstanie ciat, Zycie pozagrobowe i szczegdlnie
nieomylno$¢ papieza.

Zmienna plci réznicuje postawy respondentow, gdzie dziewczgta wykazu-
jaczegSciej niz chtopey watpliwosei w wierze w cztowieczenstwo i Bostwo Jezu-
sa Chrystusa. Sila zwiazku utrzymuje si¢ na poziomie istotnosci p <0,01. Chtopcy
wykazuja stabsza wiare niz dziewczgta w KoSciol Swigty 1 zdecydowanie czgsciej
przejawiaja postawy niewiary, gdzie sita zwiazku wykazuje zréznicowanie na po-
ziomie istotno$ci p <0,05. Chtopey w przeciwienstwie do dziewczat, ktore wyka-
7uja silng wiarg w to, ze Maryjajest Matka Boza przejawiaja tendencje niewiary,
a sita zwigzku utrzymuje si¢ na poziomie istotnosei p < 0,01. Podobne postawy

2 Silna wiara w Matke Boza wyplywa z kultu, jaki spoleczenstwo polskie przeja-
wia wobec Matki Bozej. Pytanie w kwestii praktyk religijnych postawione dorostym,
ktérzy odpowiadali w imieniu calej rodziny, gdzie migdzy innymi zapytano o prakty-
kowanie nabozenstw majowych i nabozefstw r6zancowych ukazato, ze w granicach
50-56% respondentéw odpowiedzialo, iz w ich rodzinach praktykuje si¢ te wlasnie
nabozefistwa. W stosunku do innych nabozefistw jest to duzy odsetek wiernych, kto-
rym jest bliskie nabozenstwo zwiazane z osoba Matki Bozej. Zob. J. Marianski, Prak-
tyki religijne o charakterze poboznosciowym, w: Religijnos¢ Polakéw 19911998,
Warszawa 2001, s. 103-104.

% Problematyka dogmatdw i stosunek mtodziezy do tychze dogmatéw wskazuje
na niski poziom znajomosci i rozumienia zwlaszcza niektérych dogmatéw. Zob. E. Ciu-
pak, Religijnos¢ mtodego Polaka, Warszawa 1984, s. 88-108; por. H. Seweryniak,
Swiadectwo i sens, Plock 2001, s. 511-516.
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obserwuje si¢ w postawach wobec Naj§wigtszego Sakramentu, gdzie chtopcy
wskazywali naniewiarg w tej kwestii. Sita zwiazku na poziomie p <0,001. Silniej-
sza wiar¢ w odpuszczenie grzechéw objawiaja dziewczgta niz chlopcy, gdzie
sita zwiazku ksztaltuje si¢ na poziomie istotnosci p < 0,01. Nicomylno$¢ papieza
jest prawda, wobec ktorej chtopcy zdecydowanie czgsciej niz dziewczgta wyka-
Zuja niewiarg. Sita zwiazku w tym przypadku na poziomie istotnosci p <0,001.

Zmienna wieku w kwestii prawd zawartych w Credo nie réZnicuje po-
staw uczni6w na poziomie istotnoéci. Natomiast réznice obserwuje si¢ w przy-
padku zmiennej zamieszkania. Mieszkancy Otwocka wykazuja stabsza wiarg
w to, ze Matka Najswigtsza jest Matka Boza i maja wigcej w tej kwestii wat-
pliwosci niz dojezdzajacy. Silta zwiazku ksztattuje si¢ na poziomie istotnosci
p <0,05. W zmartwychwstanie ciat silniejsza wiarg¢ zaznaczyli dojezdzajacy
do szkoty uczniowie, podczas gdy mieszkancy Otwocka maja zdecydowanie
wigceej watpliwosei i przejawiaja postawy niewiary. Sita zwiazku na poziomie
p <0,01. Podobnie ksztattuja si¢ postawy wiary wobec Najswigtszego Sa-
kramentu, gdzie dojezdzajacy wykazuja zdecydowanie silniejsza wiarg niz
mieszkancy Otwocka. Sita zwiazku na poziomie istotnosci p < 0,001. Wigcej
watpliwosci w kwestii odpuszczenia grzechow maja mieszkancy Otwocka,
podczas gdzie dojezdzajacy wykazuja silniejsza wiarg, a sita zwiazku ksztattuje
si¢ na poziomie istotnosci p < 0,05. Silna niewiarg przejawiaja mieszkancy
Otwocka przy prawdzie nieomylno$ci papieza, podczas gdy dojezdzajacy
czglciej wskazywali, ze wierza. Sita zwiazku na poziomie p < 0,05.

Typ religijno$ci réznicuje postawy respondentow we wszystkich poszcze-
go6lnych prawdach wiary. Im bardziej systematyczni, tym bardziej wierzacy
w poszezegoblne prawdy, a im mniej systematyczni, tym czgsciej przejawiajacy
watpliwosci oraz niewiarg w niektorych kwestiach. Sita zwigzku we wszystkich
poszczegodlnych prawdach wiary ksztattuje si¢ na poziomie istotnosci p < 0,001.
Wyjatek stanowi wiara w to, ze Maryja jest Matka Boza, gdzie p <0,01.

Nalezy zaznaczy¢, ze ankietowani wykazuja silna wiarg w kategorii prawd
dotyczacych Trojey Swietej. Watpliwosci najczesciej towarzysza w postawach
w kategorii prawd dotyczacych: Kosciota, sakramentow, Matki Bozej. Nato-
miast najwigcej watpliwoscii postawy niewiary ankietowanych obserwuje si¢
w kategorii prawd rzeczy ostatecznych i nicomylnosci papieza.

Prawda o nieomylnosci papieza, ktora nie jest ujgta w Sktadzie Apostolskim
zostata umieszczona posrod prawd wiary jako jeden z dogmatéow Kosciota, gdzie
zauwazamy, jak akceptacja tegoz dogmatu sprawia trudno$¢ ankietowanym. Taki
stan rzeczy wynika ze stabej znajomosci prawdy o nieomylnosci papieza®.

Pouzyskaniu odpowiedzi na pytania dotyczace poszezegolnych prawd wiary,
zapytano ankietowanych o to, czy wszystkie sa aktualne i wazne w ich Zyciu.

26 Watpliwosci w przyjmowaniu takich prawd jak: zmartwychwstanie cial, nie-
omylno$§¢ papieza w stosunku do pozostatych obserwuje si¢ w innych badaniach



Tab.2.3. Zdanie o prawdach wiary

Pleé Wiek Zamieszkanie Typ religijno$ci
Ogolem
Dz. Cht 15-16 17-18 | Otwock | Dojazd 1 i m
N=209| N=27 | N=106 | N=128| N=74 | N=161| N=111| N=77| N=48 | N=236
Wszystkie sa aktualne
iwazne 80,4 718 80,2 80,5 743 82,6 94.6 81,8 43,7 80,1
Tylko niektore sa aktualne | 17,2 222 16,0 187 23,0 15,5 54 15,6 50,0 17.8
Brak danych 24 38 0.8 2,7 1,9 - 2,6 62 2,1
Razem 100 100 100 100 100 100 100 100 100 100
V Cramera V=0,038;p— V=0,030;p— V=0,093;p-— V=0,464;p<0,001

9

ey ZSNIIEJA $Y



Postawy mlodziezy wobec wierzen religijnych... 65

Ponad 80% ucznioéw zgadza si¢ z tym, Ze wszystkie prawdy wiary sa ak-
tualne i wazne w ich Zyciu. Natomiast prawie 18% ankietowanych uwaza, ze
tylko niektére sa aktualne. Systematyczni, niesystematyczni i osoby dojezdza-
jace do szkoly najczeSciej wskazywaly na aktualno$¢ i waznos¢ wszystkich
dogmatow. Na odpowiedz, Ze tylko niektore prawdy wiary sq aktualne, wska-
zywali zwlaszcza obojgtni, mieszkancy Otwocka i chlopey. Sita zwiazku po-
migdzy zdaniem o prawdach wiary a typem religijno$ci ksztattuje si¢ na poziomie
istotnoéci p < 0,001. Im bardziej systematyczni respondenci, tym cz¢sciej wska-
Zujacy na aktualnos$¢ prawd wiary, a im mniej, tym czgsciej, Ze tylko niektore
7 nich sa aktualne i wazne w Zyciu.

Wskazujac na poszczeg6lne elementy Credo zapytano respondentdéw o to,
czy ich zdaniem istnieje zgodnos¢ poszezegdlnych prawdy wiary z nauka.

Ankietowani najczgséciej godza z nauka nastepujace artykuly Credo: mito-
sierdzie Boze, opatrzno$¢ Boza, sprawiedliwo$¢ Boza. Natomiast w kwestii
istnienia Pana Boga, stworzenia cztowieka przez Boga czgsto nie potrafia da¢
odpowiedzi, jak rowniez wskazuja (ich zdaniem) na niezgodno$¢ tych prawd
znauka. Zycie pozagrobowe jest kwestia, ktora sprawia ankietowanym naj-
wigeej trudnoéci, gdzie najczesciej odpowiadaja: ,,nie wiem”.

Zmienna plei réznicuje postawy uczniow. Dziewczgta czgsciej niz chtopey
godza milosierdzie BozZe z nauka, gdzie sita zwiazku utrzymuje si¢ na poziomie
istotnosci p < 0,02. Natomiast czg$ciej niz chtopey nie godza z nauka kwestii
zycia pozagrobowego, gdzie chtopcy czgsciej nie potrafia udzieli¢ na to pytanie
odpowiedzi. Sita zwiazku w tym przypadku na poziomie istotnosci p <0,05.

Wiek réznicuje postawy respondentéw tylko w przypadku sprawiedliwo-
$ci Bozej. Starsi czg$ciej niz mtodsi nie godza sprawiedliwosci Bozej z nauka,
a sita zwiazku utrzymuje si¢ na poziomie istotnosci p <0,05.

Natomiast réznice w postawach we wszystkich kwestiach obserwuje si¢
przy zmiennej zamieszkania. Im bardziej zamknigte Srodowisko zamieszkania,
tym czg$ciej uczniowie godzacy z nauka poszczegblne elementy Credo, a im
bardziej otwarte — tym rzadziej. Znacznie czgsciej dojezdzajacy niz mieszkan-
cy Otwocka lacza z nauka prawdy Credo: stworzenie cztowieka przez Boga,
opatrzno$¢ Boza, sprawiedliwo$¢ Boza i Zycie pozagrobowe. Sila zwiazku we
wszystkich tych przypadkach wykazuje zréznicowanie na poziomie istotnosci
p <0,001. Dojezdzajacy czgéciej niz mieszkancy Otwocka godza z nauka ist-
nienie Pana Boga. Sila zwiazku na poziomie istotno$ci p < 0,02. Podobnie mi-
tosierdzie Boze dojezdzajacy czgSciej niz mieszkancy Otwocka godza z nauka,
a sita zwiazku ksztattuje si¢ na poziomie istotnosci p <0,05.

dotyczacych glownie §rodowiska miejskiego. Postawa wobec niektorych prawd wiary
jestrézna od tych, jakie obserwuje sig u badanej populacji. Zob. K. Ryczan, Wartosci
katolikéw a typ srodowiska miejskiego, Lublin 1992, s. 68-69; por. P. Brozek, Trady-
c¢ja religijna w srodowisku pluralistycznym, dz. cyt., s. 58-59.



Tab. 2.4. Czy godziz nauka poszezegélne elementy Credo

Ple¢ Wiek Zamieszkanie Typ religijno$ci
Ogoélem
Czy godzi z nauka: Dz Chl | 15-16 | 17-18 | Otwock | Dojazd I I m
N=209| N=27 |N=106 | N=128 [ N=74 |[N=161| N=111| N=77 | N=48 | N=236
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12
tak 574 444 52,8 58,6 432 62,1 65,8 61,0 25,0 559
nie 22,5 222 23,6 21,1 311 18,0 162 19,5 41,7 22,5
Istnienie Boga
nie mam zdania 19,6 259 21,7 19,5 243 18,6 17,1 182 312 203
brak danych 0,5 74 1,9 0.8 13 12 0.9 13 2,1 13
tak 574 444 52,8 58,6 432 62,1 65,8 61,0 25,0 559
Stworzenie czto- nie 22,5 222 23,6 21,1 311 18,0 162 19,5 41,7 225
wieka przez Boga nie mam zdania 19,6 259 21,7 19,5 243 18,6 17,1 182 312 203
brak danych 0,5 74 1,9 0.8 13 12 0.9 13 2,1 13
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1 2 3 4 S 6 7 8 9 10 11 12
tak 64,6 51,8 66,0 609 554 67,1 784 649 250 63,1
nie 7,7 148 7.5 94 16,2 50 sS4 2,6 250 8,5
Opatrznoit Boza nie mam zdania 249 296 21,7 28,1 230 26,1 16,2 273 43,7 254
brak danych 29 37 4,7 1,6 sS4 19 - 52 6,2 30
tak 713 63,0 73,6 68,0 67,6 72,0 83,8 67,5 43,7 70,3
nie 33 148 28 62 81 2,5 2,7 13 14,6 47
Milosierdzie Boze
nie mam zdania 230 222 19,8 250 20,3 242 11,7 299 375 229
brak danych 24 - 38 0.8 40 12 1.8 13 42 2,1
tak 63,6 55,6 64,1 609 52,7 67,7 70,3 62,3 458 62,7
Sprawiedliwoé nie 143 18,5 94 19,5 25,7 93 12,6 13,0 229 148
Boza nie mam zdania 20,6 222 226 19,5 17,6 224 16,2 234 27,1 20,8
brak danych 14 37 38 - 40 0.6 09 13 42 1,7
tak 512 48,1 52,8 50,0 52,7 50,3 59,5 46,7 375 50,8
Tycie nie 16,7 74 15,1 156 243 11,8 12,6 143 25,0 15,7
pozagrobowe nie mam zdania 30,1 444 292 336 17,6 379 270 37,7 333 318
brak danych 19 - 2.8 0.8 sS4 - 09 13 42 1,7

*yoAU(I3I[o1 YoZIoIMm 00qom AZOIZPOpW AmBISO]

L9



Tab. 2.5. Wspélczynniki dla zmiennych do tabeli 2.4.

Pleé Wiek Zamieszkanie Typ religijno$ci
‘Wspélezynniki dla pytan
V= P< V= P< V= pP< V= P<
Istnienie Boga 0,070 - 0,052 - 0,184 0,02 0,228 0,001
Stworzenie czlowieka
przez Boga 0,070 - 0,052 - 0,184 0,001 0,228 0,001
Opatrznos$¢ Boza 0,100 - 0,077 - 0,197 0,001 0,317 0,001
Milosierdzie Boze 0,172 0,02 0,101 - 0,132 0,05 0,268 0,001
Sprawiedliwo$¢ Boza 0,049 - 0,136 0,05 0,224 0,001 0,133 0,05
Zycie pozagrobowe 0,111 0,05 0,044 - 0,226 0,001 0,137 0,05
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Rowniez typ religijnosci wykazuje zréznicowanie w postawach respon-
dentow. Im bardziej systematyczni, tym czgéciej godzacy wskazane kwestie
Credo z nauka, aim mniej — tym zdecydowanie rzadziej. Systematyczni
cze$ciej niz mniej systematyczni godza z nauka: istnienie Pana Boga, stworze-
nie cztowieka przez Boga, opatrzno$¢ Boza, mitosierdzie Boze. Sita zwiazku
we wszystkich przypadkach na poziomie istotnosci p < 0,001. Podobne posta-
wy obserwuje si¢ przy kwestii sprawiedliwo$ci Bozej i Zycia pozagrobowego,
gdzie systematyczni czgéciej niz mniej systematyczni godza z nauka wskazane
elementy Credo. Sita zwiazku w obydwu przypadkach na poziomie istotno$ci
p < 0,057

Podsumowujac, ankietowani w kwestii dogmatéw wykazuja silna wiarg.
Przedmiotem wiary jest istnienie Pana Boga, Ze Jezus Chrystus jest Bogiem
i cztowiekiem, zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa, ze Maryja jest Matka Boga,
odpuszczenie grzechdéw, Najswigtszy Sakrament. Watpliwosei i oznaki niewiary
objawiaja si¢ w przypadku dogmatu o Duchu Swietym, zyciu pozagrobowym,
zmartwychwstaniu ciat, nieomylnoéci papieza. Ten ostatni dogmat, ktory nie
jestujety w Credo, ale bardzo istotny w Kosciele katolickim jest Zle pojmowa-
ny przez respondentoéw, a wynika to z niewiedzy ankietowanych w tej materii.

Globalnie ujmujac postawy respondentow w kwestii wierzen religijnych
nalezy stwierdzi¢, Ze ankietowani to osoby deklarujace si¢ jako wierzace.
Gleboko wierzacych jest niewiele, ale nie ma ani jednej osoby niewierzace;j.
Religia i wiara jest uznawana przez ankietowanych jako wazna i potrzebna,
gdzie mtodzi w wigkszo$ci potrafia uzasadni¢ swoje stanowisko w tej kwestii.
Ankietowana mtodziez przyjmuje i uznaje za wazne w ich Zyciu prawdy wiary
zawarte w Credo. Wskazane prawdy wiary w duzej mierze godzi z nauka,
chociaz towarzysza postawom respondentow w tej kwestii watpliwosci.

Pte¢ réznicuje postawy mlodziezy, gdzie dziewczgta czgéciej niz chtopey
uzasadniaja potrzebg i znaczenie religii w Zyciui czgéciej godza poszczegblne
elementy Credo z nauka. DojezdZajacy do szkoty uczniowie czgéciej niz miesz-
kancy Otwocka deklaruja si¢ jako wierzacy, podczas gdy mieszkancy miasta
czgsciej wykazuja niezdecydowanie w tej kwestii i podobnie réwniez ucznio-
wie z wiosek godza czgSciej niz mieszkancy miasta poszczegoélne elementy
Credo z nauka. Wiek nieznacznie rézZnicuje postawy respondentow, gdzie je-
dynie mtodsi czg$ciej niz starsi sa systematyczniejsi w praktykach religijnych.
Natomiast szereg réZnic obserwuje si¢ w przypadku typu religijnosci. Poziom
deklarowane;j religijnodci wyraznie przektada si¢ na postawy ankietowanych

27 Nieco inne postawy mlodziezy w pytaniu o zgodno$¢ prawd wiary z nauka, ale
podobne co do watpliwo$ci wobec zmartwychwstania obserwuje si¢ w badaniach
P. Brozka, Tradycja religijna w srodowisku pluralistycznym, dz. cyt., s. 56; por. K. Ry-
czan, Wartosci katolikéw a typ srodowiska miejskiego, dz. cyt., s. 74-75.
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wobec wiary, religii oraz Credo katolickiego. Im bardziej systematyczni tym,
czgdeiej przyjmujacy prawdy zawarte w Credo 1 godzacy je z nauka, a im mniej,
tym zdecydowanie rzadziej. Bardziej systematyczni w opiniach na temat religii
sa zdania, Ze religia to nie tylko sprawa prywatna, podczas gdy mniej systema-
tyczni, a w szczegolnosci obojgtni, sprowadzaja religi¢ w obszar prywatnosci.
Problematyka zasygnalizowana w tytule oraz analiza uzyskanych odpo-
wiedzi mtodziezy, jest punktem dojscia socjologii religii. Wnioski, jakie wypty-
waja z analizy, moga by¢ pomocne i stanowi¢ punkt wyjscia dla pastoralistow,
katechetéw oraz homiletow w opracowywaniu strategii duszpasterskie;j.



Maria Sroczyriska — Kielce

Z.NACZENIE RYTUALOW RELIGIJNYCH
W ZYCIU POLSKICH KATOLIKOW

Zachowania rytualne pelnia w Zyciu jednostki i zbiorowoSci szereg zna-
czacych funkcji. Zwiazane sa z catym zyciem cztowicka, jego fazami i cykla-
mi (narodzenie, zdrowie, choroba, zmiana stanu, $mier¢) i z kluczowymi
dziedzinami ludzkiej egzystencji (sens wspolnoty lub jej brak, spoteczna wigz
lub spoteczny konflikt, sacrum i profanum). Rytuaty potwierdzaja ludzka zdol-
no$¢ wytwarzania symboli. Klasyczna definicja R. Bococka podkresla, Ze ry-
tuat nie jest czynnos$cia indywidualna, lecz spoteczna, angazujaca grupe ludzi,
podzielajacych wspolne oczekiwania i wartodci'. Nie oznacza to jednak, Ze
pewne elementy zbiorowego sensu, w toku spetniania czynnosci rytualnej, nie
sa przenoszone na jednostke; czynnos¢, ktora pierwotnie nie jest indywidualna,
moze przeksztalci¢ sig w prywatna, np. modlitwa.

Bez rytuatow Zycie spoteczne statoby sig utylitarne i zatomizowane. Zda-
niem Catherine Herriger, rytuaty naleza do trzeciego poziomu komunikacji
o charakterze wigziotworczym. Opieraja si¢ zarowno na odwiecznej ludzkiej
potrzebie porzadku, jak i dochowanym dziedzictwie kultury (archetypyy. Sa
jednym z najbardziej skutecznych mechanizméw socjalizacji, obejmujacym takze
przystosowanie do sposobdw Zycia narzucanych przez tradycjg i spoleczenstwo.
Obyczaj — pisze D. Hervieu-Léger — wskazuje na ciaglo$¢ migdzy przeszioscia
i terazniejszo$cia, o ktorej zaswiadcza i z tytutu ktorej jest przekazywany?.

Z socjologicznego punktu widzenia najwazniejsza funkcja rytuatu jest jego
rola komunikowania, potwierdzenia i symbolicznego odgrywania porzadku spo-
tecznego, co czyni go idealna reprezentacja ciagltosci i trwatosci. Element me-
tafizycznego uzasadnienia, zdaniem Zdzistawa Macha, wydaje sig istotna cecha
analizowanych dziatan spotecznych o charakterze dramaturgicznym®. W wy-
padku rytuatéw religijnych nie budzi to watpliwosci, jednak rytuaty swieckie
pociagaja za soba idee innego typu, np. patriotyzm, nacjonalizm czy tresci
historiozoficzne.

! R. Bocock, Ritual in Industrial Society. A Sociological Analysis of Ritualism
in Modern England, London 1974, s. 37.

2 Por. K. Herriger, Rytuaty. Komunikacja bez stow, Wroctaw 1988, s. 34-38.

* Por. D. Hervieu-Leoger, Religia jako pamieé, Krakow 1999, s. 123-127.

* Zob. Rytual, (opracowal Z. Mach), w: Encyklopedia socjologiczna, t. 3, War-
szawa 2001, s. 355.
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Bronistaw Malinowski uwazat, Ze obok funkcji odbudowywania solidar-
nosci spolecznej, zaburzonej w wyniku kryzysu, inne wazne znaczenie rytuatu
taczy sig nie tyle z wyrazaniem, co z transformacja §wiata fizycznego i meta-
fizycznego®.

Na spoteczno-strukturalny, a nie tylko religijny charakter rytuatu, wskazy-
wat Arnold Van Gennep, ktorego model reprezentuje klasyczne podejscie do
problemu symbolicznej organizacji kryzysow zycia. Niektorzy badacze sygna-
lizuja rolg rytuatu w kanalizowaniu napig¢ spotecznych i rozwiazywaniu kon-
fliktéw. Victor Turner méwi wprost, Ze dzigki zdolnosci organizowania ludzkich
myslii uczué (ideologicznej i emocjonalnej sile), ma on moc generowania zmiany
spotecznej®.

Rytuat religijny wystgpuje w kompleksie réznego typu rytuatéw, §wiec-
kichi,,mieszanych”. Zdaniem W. Piwowarskiego, podstawa jego wyroznienia
jest rodzaj stosowanych symboli, sposéb zaangazowania i implikacja dla in-
nych dziedzin Zycia uczestnikéw’. W rytuale religijnym symbole odnosza
si¢ do $wiata sacrum, co oznacza, jak chce G. Milanesi, przyjgcie istnienia
radykalnie ,,innego”, pozostajacego w relacji do ,tej” rzeczywistosci, ktora
modyfikuje i na ktora wptywa. Symbole uzewngtrzniaja religijne postawy
i,,ucielesniaja” religijne znaczenia, zarazem jednak podlegaja obiektywizacji
1 rutynizacji, co moze wiaza¢ si¢ z pewnymi niebezpieczenstwami. Ma to miej-
sce wowczas — jak sugeruje M. Eliade — gdy symbol staje si¢ substytutem
sakralnych przedmiotow, co pociaga za soba swoiste batwochwalstwo, lub gdy
zostaje uzyty jako ,.$rodek” dla wyrazenia utrwalonych z nim relacji, co odpo-
wiada postawie magicznej. ,,Rytualizm” prowadzi do zagubienia podstawowej
warto§ci sacrum, tak jak w przypadku religijnosci kulturowej, srodowiskowej®.

Badacze podkreslaja, ze rytualy religijne sa przezywane przez uczestni-
kow jako glgbokie i petne znaczenia oraz ze wywieraja szeroki wpltyw w za-
kresie catego ich zycia. Warto w tym miejscu odnotowaé probeg podziatu
rytuatéw na: masowe i interakcyjne (M. H. Ducey). Rytuat masowy taczy sig
z tradycyjna religijno$cia, ktorej model stanowit do niedawna zasadnicza ptasz-
czyzng odniesienia dla socjologicznych badan nad zjawiskami religijnymi w Pol-
sce. Rytuat interakcyjny taczy sig z religijno$cia odnowiona, w ktérej wazna
rolg odgrywa wspolnota, osobowa inicjatywa, charyzmat, a takze proces indy-
widualizacji religii’.

5 Por. B. Malinowski, Magia, nauka i religia, w: Dziefa, t. 7, Warszawa 1990.
& Zob. Rytual, w: Encyklopedia socjologiczna, dz. cyt., s. 357.
7 Por. W. Piwowarski, Socjologia religii, Lublin 1996, s. 207.
8 Tamze,s. 218.
® Zob. W. Piwowarski, Socjologia religii, dz. cyt., s. 218. Do nielicznych prac
polskich socjologdw, przywotujacych wyzej wymieniona typizacje nalezy P. Zateckie-
go Wspolnota religijna jako grupa pierwotna, Krakéw 1997.
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W. Piwowarski definiuje rytuat religijny jako ,,...czynnos¢ symboliczna,
ktéra umozliwia podmiotowi lub wielu podmiotom, za pomoca przedmiotow
doswiadczenia zorientowanych na sacrum, zartykutowac 1 wyrazi¢ znaczenie,
a w konsekwencji dostarczy¢ calo$ciowej perspektywy codziennemu zyciu”°.

W. Piwowarski proponuje, aby w badaniach nad rytuatem wyr6zni¢ na-
stgpujace plaszczyzny: 1) spoleczny wzorzec rytuatu, 2) strukturg spoteczna
uczestnikow, 3) rodzaj doswiadczenia, przezy¢, motywacji i symboli, tj. zna-
czenia i wartosci, jakie ujawniaja si¢ w §wiadomosci uczestnikow (plaszezy-
zna ta byla dotychczas niedostatecznie uwzgledniana w dominujacym
w badaniach nad przemianami rytuatéw religijnych podejsciu etnograficznym).
Po czwarte, nalezy bada¢ funkcje rytuatu — zaréwno te religijne, jak i pozare-
ligijne — co odpowiada mertonowskiemu podziatowi na funkcje jawne i ukryte.
W pierwszym przypadku chodzi o poglebienie wigzi z Bogiem, jednoczenie lu-
dzi migdzy soba w plaszczyznie religijnej (wertykalnej i horyzontalnej) oraz o od-
nowg moralna tak indywidualna, jak i spoleczna. W drugim —wazna jest funkcja
integracyjna, dostarczajaca podstawy pocieszenia i pojednania oraz poczucia iden-
tycznosdci na plaszezyznie jednostkowej. Rytuat religijny zwiazany ze wzrostem,
dojrzewaniem, starzeniem si¢ i umieraniem jednostki wspomaga ja, przyczyniajac
si¢ do pokonania trudnosci i rozwiazania probleméw. Rytuat religijny wspiera war-
to$ci ustabilizowanego spoleczenstwa, podtrzymuje konsens w zakresie norm
i wzordw zachowan, co pomaga w utrzymaniu porzadku i stabilnosci'’.

W. Piwowarski postuluje, by rytuaty religijne, wyréznione obok rytuatow
estetycznych, cywilnych oraz rytuatow cyklow i kryzysow zyciowych, podzie-
li¢ na kilka grup — przy czym klasyfikacja ta nie ma charakteru roztacznego
i ekskluzywnego.

Rytualy doroczne — z uwagi na miejsce, gdzie si¢ odbywaja — maja cha-
rakter koscielny, np. Adwent, Boze Narodzenie, Wielki Post, Wielkanoc, Boze
Ciato, Wszystkich Swigtych, odpust parafialny; lokalny, m.in. sypanie owsa,
swigeenie pol czy chodzenie z ,,podtazniczka’” (przystrojona gatazka jedliny),
sktadanie zyczen zdrowia i pomys$lnosci w Nowym Roku (zwyczaj kultywo-
wany w Beskidzie Slaskim). Inne rytuaty tacza sig przede wszystkim z domem
rodzinnym, jak np. dzielenie si¢ optatkiem, $piewanie koled, blogostawienstwo
rodzicow przed Slubem, dzielenie si¢ z najblizszymi §wigconym jajkiem.

Druga grupa rytuatéw zwiazana jest z przyjmowaniem sakramentéow
$§wietych. MozZna tu wyodrebni¢ rytuaty koscielne, np. chrzest, Eucharystia,
$lub koscielny, pogrzeb oraz religijno-kulturowe — odwotujace si¢ do zwycza-
jow regionalnych i lokalnych, np. chrzest, uroczystosé Pierwszej Komunii Swig-
tej, akt weselny, stypa.

10 W. Piwowarski, Socjologia religii, dz. cyt., s. 221.
' Por. tenze, Socjologia rytuatu religijnego. Zarys problematyki, ,,Roczniki Nauk
Spotecznych”, 1983,t. X1, z. 1,s. 20-21.
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Trzecia grupa rytuatéw religijnych obejmuje sakramentalia, ktore wiaza
w rdzny sposéb zycie religijne z Zyciem codziennym ludzi wierzacych'.
Przyktadowo mozna tu wymieni¢ poswigcenie domu (mieszkania), ziot, pojaz-
dow czy przedmiotow kultu religijnego. Z badan prowadzonych w rodzinach
$laskich wynika, Ze wazne jest posiadanie zapasu §wigconej wody, §wiecy —
gromnicy, poswigconej w dniu 2 lutego (zapalona przy tozu umierajacego ma
zapewni¢ lekka $mier¢, a w czasie burzy chroni¢ ,,od gromu™). Ceni sigi prze-
chowuje ziota poswigcone 15 sierpnia w Matke Boska ,,Zielng” (uroczysto$é
Whiebowzigcia NMP) jako skuteczne antidotum na chorobg. Gatazki leszczy-
ny —,,palmy” po§wigcone w Niedzielg Palmowa, utozone w krzyzyki i zatknigte
w polu czy w ogrodzie maja zapewni¢ urodzaj (zwyczaj nadal Zywy w Rybnic-
kiem). Ostatnio wielkie znaczenie — jak pisze Irena Bukowska-Florenska —
przywiazuje si¢ do kawalkow chleba i soli poswigconych w dniu $w. Agaty
(5 lutego) lub §w. Antoniego (13 czerwca). Wierzy sig, Ze noszone przy sobie
chronia od nieszczgé¢ w podrozy (takze ,,0d kontroli na granicy”), od ztodziei,
od choroby piersi, sprzyjaja hodowli bydta. Owe poswigcone przedmioty maja
niemate znaczenie w Zyciu religijnym mieszkancow Slaska, posiadaja wymiar
wychowawczy i integracyjny w skali jednostkowe;j, jak i spotecznej (zapew-
niaja bezpieczenstwo osobiste oraz wigz z domem rodzinnym)'>.

Splot tradycyjnych wierzen o charakterze religijno-magicznym, sfery
sacrum i profanum, wydaje si¢ by¢ szczegolnie widoczny w rytuatach , mie-
szanych”, zwlaszcza tych, ktore odwotuja si¢ do cyklow i kryzyséw Zycia.
Nie sprowadzaja si¢ one tylko do tzw. rytow przejsécia, czyli do praktyk jedno-
razowych. Wazne sa takze rytuaty zwiazane z kryzysami zZyciowymi i ich
przezwycig¢zaniem, inicjacja do nowych 1ol spotecznych, z biografia jednostki
(imieniny, urodziny). Wiele z nich nadal posiada bogata oprawg folklorystycz-
na, uzalezniona od kontekstu regionalnego i lokalnego.

Do innych rytuatéw ,,mieszanych” naleza rytuaty cywilne, np. polityczne
czy narodowe, oraz rytuaty estetyczne.

Typologia W. Piwowarskiego wydaje si¢ by¢ uzyteczna proba uporzadko-
wania tej sfery zjawisk. Nalezy jednak pamigtac, Ze poszczegolne kategorie
nie maja charakteru rozlacznego, a ich punktem odniesienia jest substancjalna
definicja religii oraz instytucjonalny i srodowiskowy model Zycia religijnego.
Studia prowadzone przez antropologdéw oraz socjologéw potwierdzaja, Ze pol-
ska religijno$¢ zakorzeniona w spotecznosci lokalnej i w kulturze regionalne;j

12 Por. tenze, Socjologia religii, dz. cyt., s. 209-211.

13 Zob. 1. Bukowska-Florenska, Wspdiczesna polska religijnosé¢ ludowa —
zachowania, normy obyczajowe, praktyki obrzedowe, w: Religijnosé¢ ludowa na po-
graniczach kulturowych i etnicznych, ,,Studia Etnologiczne i Antropologiczne”, t. 3,
Katowice 1999, s. 15-26.
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powstata w wyniku wzajemnego oddziatywania tradycyjnych, niejednokrotnie
utylitarnych i instrumentalnych elementéw sposobu mys$lenia i zachowania i sys-
temu religijnego KoSciota katolickiego. W catym okresie powojennym — na
skutek zmian spoteczno-kulturowych — zanikaly lub stabty na znaczeniu zwy-
czaje i praktyki majace podbudowe magiczna'®. Wiele z nich zmienito swoja
funkcjg, tracac charakter znaku, a stajac si¢ elementem ludycznym?.

Z drugiej strony utrzymuja si¢ i przyjmuja nowe rytuaty lansowane wspot-
czesnie przez Kosciot: doroczne —obejmujace sakramenty i sakramentalia, takze
zwigzane z akcjami w skali catego narodu (W. Piwowarski nazywa to zjawi-
sko ,,unarodowieniem” rytuatu religijnego). Zachowania rytualne sa elemen-
tem strukturalnym i dynamicznym systemu spotecznego.

Podobne stanowisko zajmuje J. Komorowska, podkreslajac, Ze obecnie
nie tylko wie$, ale i wielkie miasto jest zbiorowym nosicielem zachowan sym-
bolicznych!®, Badaczka ta zwraca uwagg na bogactwo $wiatecznej kultury
polskich rodzin, w ktérej wystgpuja przedmioty i czynnosci odwotujace sig do
roéznych okresow historycznych, upowszechniane zaréwno przez instytucje
religijne, jak i §wieckie. By¢ moze warto w tym miejscu wskaza¢ na kategorig
-podmiejskosci”, ktéra — zdaniem M. Marody — nie doczekata si¢ w socjologii
teoretycznego opracowania. Jest ona cechq charakterystyczna polskiej for-
macji kulturowej i wyraza si¢ w lokalnosci wigzi matych grup ,,wyrwanych”
ze wsi, lecz nie wtopionych do konca w zycie wielkiego miasta, na ktérego
obrzezach funkcjonuja, w potaczeniu z oddziatywaniem wielkomiejskich wzo-
réw'’ Tak rozumiana ,,podmiejskos$¢”, zwiazana z przerostem formy nad tre-
§cia przenika rozne obszary naszego zycia spolecznego.

Wspolczesdnie, wiele zwyczajow religijnych jest kultywowanych i przeka-
zywanych w obrebie rodziny, do pewnego stopnia niezaleZnie od tego, czy jej
cztonkowie sa osobami wierzacymi czy niewierzacymi.

4 Zob. m.in. H. Mielicka, Kultura obyczajowa mieszkarncow wsi kieleckiej XIX
i XX'wieku, Kielce 1995; Z. Staszczak, Obrzed a obyczaj w rodzinach wiejskich Wiel-
kopolski, Warszawa — Poznan 1985.

15 Przyktadem moze by¢ znany i praktykowany miedzy innymi w regionie $wieto-
krzyskim zwyczaj ustawiania bram-przeszkod na drodze, ktora jedzie do ko$ciota orszak
weselny, lub redukcja zwyczaju ,,oczepin” do zdejmowania przez mtoda welonu
(po pbélnocy) i podrzucania go tak, by pochwycita go jedna z panien. W rodzinach
wiejskich Wielkopolski aprobowany byl zwyczaj tzw. poczty weselnej, polegajacy na
glo$nym odczytywaniu wobec audytorium tekstow nadeslanych zyczen §lubnych,
nazywanych ,telegramami”.

16 T Komorowska, Swigteczna kultura polskiej rodziny, w: Rytuat religijny w ro-
dzinie, red. W. Piwowarski, W. Zdaniewicz, Warszawa — Poznan 1988, s. 89-103.

17" Autorka wykracza tu poza dychotomiczny model Roberta Redfielda (spote-
czenstwo wiejskie 1 spoteczenistwo miejskie) — zob. M. Marody, Spofeczeristwo pol-
skie w jednoczqcej sie Europie, ,,Kultura i Spoteczenstwo”, 1997, rok XLI, nr 4, s. 53.
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W swietle wynikow badan empirycznych mozna sadzi¢, ze w Polsce z po-
kolenia na pokolenie umacnia sig rola dziadkéw w wychowaniu wnukéw, np.
w zakresie transmisji wiary religijnej (60%)'%. Jednak wymiar przezy¢, moty-
wacji i symboli, zwiazanych z praktykowaniem rytuatoéw jest zréznicowany.
Analiza religijnoéci w nowych warunkach spotecznych lat dziewigédziesiatych
pokazata, Ze dominuja wyraziscie zwyczaje zwigzane z Bozym Narodzeniem
1 Wielkanoca oraz z przestrzeganiem wielkich postow (Popielec, Wielki Pia-
tek). Praktyki te sa cz¢scia spotecznego etosu i okazjq manifestacji uczué ro-
dzinnych, totez wykazuja si¢ duza trwatoscia®.

Badania prowadzone przez CBOS potwierdzaja, ze do powszechnych
zwyczajow wigilijnych naleza: dzielenie sig optatkiem, wzajemne sktadanie so-
bie zyczef, spozywanie tradycyjnych potraw, ubieranie choinki, zachowywa-
nie postu w Wigilig, przygotowywanie nakrycia dla niespodziewanego go$cia
oraz prezentéw pod choinkg. Religijny charakter uroczystoéci — w zdecydo-
wanej wigkszosci rodzin —nadaje wspolne §piewanie koled i udzial w paster-
ce, a takze, cho¢ rzadziej (70%), odczytanie przed wieczerza odpowiedniego
fragmentu Pisma Swigtego lub odméwienie modlitwy®.

W rodzinach oséb niepraktykujacych, wiele obyczajow wigilijnych funk-
cjonuje w oderwaniu od ich tredci religijnych. Tendencja ta uwidacznia
si¢ takze do pewnego stopnia w §rodowiskach tradycyjnie mniej religijnych,
tzn. w rodzinach wielkomiejskich, 0sob bardziej wyksztatconych, najlepiej
sytuowanych materialnie?'.

Wyniki sondazy prowadzonych przez CBOS wskazuja takze na powszech-
nos&¢ przestrzegania przez polskie rodziny tradycji wielkopostnych i wielka-

¥ Por. Co zawdzieczamy swoim babciom i dziadkom? Komunikat z badain CBOS,
BS/8/2001, Warszawa, styczen 2001.

19 Zob. I. Marianski, Praktyki religijne o charakterze bozonarodzeniowym,
w: Religijnos¢ Polakow 1991-1998, red. ks. W. Zdaniewicz SAC, Warszawa 2001,
s. 102-107.

2 Por. Polska wigilia A.D. 1998. Komunikat z badaft CBOS, BS/178/178/98, War-
szawa, grudzien 1998; takze Swieta Bozego Narodzenia. Konunikat z bada OBOP
(grudzien 1996), Warszawa 1996.

2 Na przestrzeni lat 90-tych wzrosta liczba rodzin o zminimalizowanej lub obojet-
nej religijnie zwyczajowosci wigilijnej (np. w Olsztynie 40% rodzin przejawiato nieczy-
telna i niejasng symbolike przedmiotéw i zachowan; w $rodowisku lubelskim przewaza
wzor oparty na §rednio rozwinigtej religijnie zwyczajowosci, a tradycja §wigtowania
w mtodych rodzinach miejskich ulega pewnemu zubozeniu. Rozbudowana obyczajo-
wos¢ religijna pozostaje w pozytywnej korelacji z autodeklaracjami wiary 1 udzialem
w katechezie) —na podstawie prac magisterskich, powstatych w Instytucie Socjologii
KUL, pod kierownictwem ks. prof. dr hab. W. Piwowarskiego iks. prof. dr hab.
J. Marianskiego.



Znaczenie rytualéw religijnych w zyciu polskich katolik6w 77

nocnych. Dowodza jednak, iz rodziny te zachowuja do&¢ czgsto praktyki reli-
gijne i zwyczaje bez przekonania, ze sa one dla nich szczegélnie wazne. Dla
wigkszo$ci ankietowanych Polakow, Wielkanoc jest przede wszystkim §wig-
tem rodzinnym, ponad potowa badanych okre$la je ponadto jako przeZzycie re-
ligijne, a co drugi — jako mita tradycje®>. W ostatnich latach, coraz wigkszej
wagi nabiera zwyczaj dzielenia si¢ z rodzina §wigconym jajkiem, maleje nato-
miast znaczenie przestrzegania postu w §rodg popielcowa, co moze by¢ wskaz-
nikiem zmian funkcjonalnych w obszarze rytuatow Wielkiej Nocy, m.in.
zagubienia wartosci nadrzednej. Niemniej, przekazywane z pokolenia na po-
kolenie tradycje i zwyczaje religijne — w swym ogolnym ksztalcie — nie zmieni-
ty sig. Przecigtny wskaznik zachowywania 16 praktyk i zwyczajow
wielkopostnych i wielkanocnych wynosit w 1998 roku —81,9%, w 1999 —82,6%,
w 2000 roku — 82,1%%.

Przejscie od spoleczenstwa lasu do spoteczenstwa pluralistycznego, nie
ma zatem znaczacego w skutkach oddziatywania na sferg praktyk religijnych.
,.Nie potwierdzita si¢ hipoteza — pisze J. Marianski — Zze wraz ze zmiana kon-
tekstu spoteczno-kulturowego i wraz z ksztattowaniem sig spoteczenstwa bar-
dziej pluralistycznego pojawi sig fala gwaltowne;j laicyzacji w formie radykalnego
spadku udziatu katolikow w praktykach niedzielnych i wielkanocnych™. Jed-
nak pytanie, czy i w jakim stopniu praktyki kultowe §wiadcza o wewngtrznej
religijnosci tych, ktoérzy je spetniaja, pozostaje weiaz otwarte.

Do najbardziej respektowanych tresci obyczajowosci religijnej (ponad dwie
trzecie badanych) naleza: udziat w procesji Bozego Ciata, §wigcenie palm
w Niedzielg Palmowa, wspolne §piewanie koled i §wigcenie gromnicy w uro-
czysto$¢ Ofiarowania Jezusa w Swiatyni. Wyraznie rzadziej spelniane sa takie
praktyki i zwyczaje, jak: wstrzemigzliwo$¢ od pokarméw w piatki, chodzenie
na groby w Wielka Sobote, §wigcenie zi6t, wspdlna modlitwa w rodzinie i c¢zy-
tanie Pisma Swictego®.

Rytuaty zwyczajowe, zwiazane ze Swigtami koscielnymi, w poréwnaniu
z kultura tradycyjna zostaty uproszczone i nie sa tak jak dawniej przesycone
tresciami religijnymi. Kultywowane rytuaty i zwyczaje — zaznacza J. Marian-
ski — maja bardziej charakter rodzinny niz srodowiskowy (co wiazZe sig z pro-

2 Por. Swieta wielkanocne w opinii Polakéw. Komunikat z badan CBOS, BS/43/
97, Warszawa, marzec 1997.

3 B. Wciérka, Wielki Post i Wielkanoc w rodzinach. Komunikat z badan CBOS,
BS/64/2000, Warszawa 2000, s. 2; takze, Wielkopostne i wielkanocne tradycje Pola-
kow. Komunikat z badan CBOS, BS/51/51/98, Warszawa, kwiecien 1998.

2 Por. Religijnos¢ Polakow 1991-1998, red. ks. W. Zdaniewicz SAC, dz. cyt., s. 8.

% Por. J. Marianski, Nadobowiqzkowe praktyki religijne, w: Religijnos¢ Pola-
kow 1991, red. L. Adamczuk, W. Zdaniewicz, Warszawa 1993, s. 84-89.
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cesem indywidualizacji obyczajowosci religijnej), bardziej prywatny niz para-
fialny (ograniczenie liczby uczestnikow, akcentowanie motywacji rodzinnych,
w tym dowarto§ciowanie potrzeb i aspiracji jednostkowych). Proces ten obej-
muje réZne grupy rytuatéw religijnych i dokonuje sig stopniowo, w sposob zrdz-
nicowany, w poszczegolnych regionach i sferach zycia®.

Relatywnie wysoki stopien akceptacji (zwtaszcza w érodowisku wiejskim)
dotyczy: procesji Bozego Ciata, posypywania gtowy popiotem — Popielec,
a w dalszej kolejnosci naboZenstwa majowego, drogi krzyzowej, nabozenstwa
rézancowego. Do praktyk aprobowanych w niewielkim stopniu naleza: gorz-
kie zale, nabozenstwo czerwcowe, a takze pierwsze piatki miesiaca, adoracja
Najswigtszego Sakramentu, nowenna do Matki Boskiej Nieustajacej Pomocy,
nieszpory i roraty*’.

Na styku rytuatéw dorocznych, sakramentaliow oraz rytuatow cyklow i kry-
zZysOw Zycia znajduje si¢ swoista kategoria religijnej praxis — pielgrzymka.
W latach osiemdziesiatych idea pielgrzymek odzyta w zasadniczy sposéb, do
czego niewatpliwie przyczynit si¢ pontyfikat Jana Pawta II. Spotkanie z Papie-
zem Polakiem podczas jego pielgrzymek do Ojczyzny, w czasie przejazdu na
trasie lub podczas Mszy $w. jest najczgéciej deklarowanym rodzajem aktyw-
noéci. Pielgrzymki z udziatem Ojca Swigtego — pisze A. Wojtowicz —sa mani-
festacja wielkosci katolicyzmu, takze kulturowym widowiskiem w skali masowej,
nie dajacym si¢ zredukowa¢ do dogmatycznych podstaw?. Zapotrzebowanie
na sacrum jest nieodlaczna czgScia wspolczesnej kultury, jednak to charyzmat
Jana Pawla II nadaje mu wiarygodno$¢ i znaczenie. Ruch pielgrzymkowy
zmienia swoje oblicze z folklorystycznego na ogélnokoscielny, z akcentem na
intensyfikacjg przezy¢ religijnych i poglebienie §wiadomosci narodowe;.

W tym kontekScie interesujace jest pytanie, na ile polscy katolicy do-
strzegaja ciaglo$¢ i przemiany tradycji religijnej w ich Zyciu. Podstawowymi
zmianami, jakie zauwazyli np. mieszkancy terenow wiejskich regionu §wigto-
krzyskiego sa: zanikajaca lub zmieniajaca formy i charakter obrzgdowos¢ oraz
mniejsze przywigzanie do jej przestrzegania, praktykowania, a takze wiazania
swojego zycia z jej wplywem. Zwraca si¢ uwagg, ze w przesztoSci wystaw-
no§¢ uroczystoéci byta ograniczona, cho¢ towarzyszyta im bardziej religij-
na atmosfera. Wéréd elementow tradycji religijnej, waznych dla przysztych
pokolen Polakéw, jednomyslnie wymieniono: praktyki jednorazowe (chrzest,

2 Tamze.

¥ Por. W. Piwowarski, Religijnos¢ ludowa w cigglosci i zmianie, ,,Acta Univer-
sitatis, Nicolai Copernici, Socjologia Wychowania VIII — Nauki Humanistyczno-Spo-
leczne”, 1990, z. 216, s. 48-49; takze, M. Sroczynska, Kultura religijna nauczycieli.
Studium socjologiczne, Kielce 1999, s. 124-125.

3 Por. A. Wojtowicz, Zapotrzebowanie na §wigtosé, ,,Polityka” 1999, nr 25, s. 4.
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I Komunia §w., bierzmowanie, §lub koscielny i pogrzeb) oraz zwyczaje wielka-
nocne i bozonarodzeniowe (choinka, oplatek, wieczerza wigilijna, §wigcenie
pokarmoéw, dzielenie sig jajkiem).

Wszystkie te treéci posiadaja obok warto$ci religijnej istotne znaczenie
spoteczne oraz jednostkowe, sa bowiem waznym czynnikiem tozsamosci tak
zbiorowej, jak i indywidualnej®.

¥ Zob. M. Marczuk, ,,Funkcje systemoéw religijnych w zyciu mieszkancéw
wspolczesnej wsi — na przykladzie spolecznoséci wiejskich regionu §wigtokrzyskiego”,
wydruk pracy magisterskiej, Kielce 2002, Archiwum Akademii Swictokrzyskiej w Kiel-
cach; takze, K. Malinowski, ,,Znaczenie rytuatéw religijnych w zyciu mieszkancow wspol-
czesnej wsi”, wydruk pracy magisterskiej, Kielce 2001, Archiwum AS w Kielcach.
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Ks. Stanistaw Bielecki — Kielce

STARY TESTAMENT O MALZENSTWIE.
IDEAL 1 RZECZYWISTOSC

W Starym Testamencie bogata problematyka dotyczaca matzenstwa jest
ujmowana w wielu aspektach. Ten, ktéry najbardziej narzuca sig¢ na poczatku
lektury, to ideat wspdlnoty matzenskiej ukazany w Ksigdze Rodzaju 1-2.

Z punktu widzenia literackiego dwa opowiadania o stworzeniu §wiata (Rdz
1, 1-2, 4a; 2, 4b-25), dopelnione opowiadaniem o upadku cztowieka (3, 1-24),
sa owocem madrosciowej refleksji nad ludzka egzystencja, nad obecnoscia zta
1 $mierci, nad poczatkami matzenstwa i jego podstawach. Rzeczywisto$¢ mat-
zenstwa z oddalaniem Zony, z cudzotéstwem i innymi naduzyciami pobudzaty
nar6éd wybrany do przywotania matzenstwa odpowiadajacego pierwotnemu
zamystowi Bozemu, czyli malzenstwa idealnego'.

1. Ideal matzeristwa wedlug Rdz 1-2

Oba opowiadania o stworzeniu §wiata i ludzkosci sq bardzo rézne nie tyl-
ko, jesli chodzi o formg literacka, lecz rowniez o zasadniczg tresé?. Pierwsze
opowiadanie (Rdz 1, 1-2, 4a) jest p6Zniejsze od drugiego (2, 4b-25) 1 zawiera
idee bardziej dopracowane. Nalezy do tradycji kaplanskiej (VI-V w. przed Chr.)
1 nosi wlasciwe jej charakterystyczne cechy. Jest ono schematyczne, bogate
w tres¢, niewiele za§ w nim antropomorfizméw. Opowiadanie ma charakter
teologiczny? i jest uroczystym i przemys$lanym pod wzgledem kompozycji hym-
nem ku czci Boga Stworcy*.

W Rdz 1, 1-2, 4a wspomina si¢ o specjalnej interwencji Boga przy stwa-
rzaniu cztowieka. Juz decyzja Boga: Uczyiimy czlowieka na Nasz obraz,
podobnego Nam (1, 26) wynosi cztowieka ponad wszystkie poprzednie dzieta.

! Por. D. Tettamanzi, Il matrimonio cristiano, Milano 1979, s. 29n; A. Ammassari,
Un profilo biblico del matrimonio, Roma 1977, s. 13. Réznice pomigdzy opowiada-
niami podaje: S. Lach, Ksiega Rodzaju. Wstep — Przekiad z oryginatu — Komentarz,
Poznan 1962, s. 181.

2 Por. J. Salquero, La rivelazione biblica o la storia della salvezza, Roma 1977, s. 47.

3 Por. M. Adinolfi, Il femminismo della Bibbia, Roma 1981, s. 36.

* Por. S. Wypych, Wprowadzenie w mysl i wezwanie ksiqg biblijnych. 1. Pie-
cioksiqg, Warszawa 1987, s. 57.
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W 1, 27: Stworzyl wiec Bog czlowieka na swoj obraz, na obraz Bozy go
stworzyl: stworzyl mezezyzne i niewiaste uderza trzykrotne uzycie tego sa-
mego czasownika ,,stworzyt — bara”, wyrazajacego wytaczne i charaktery-
styczne dziatanie Boga. W ten sposob hagiograf chee zasygnalizowac, ze tu
osiagneto si¢ szczyti cel, ku ktéremu zdazato cate dzieto stworcze’.

Nalezy zwr6ci¢ uwage na uniwersalny charakter przestania Rdz 1, 27. Na
obraz Boga zostali stworzeni bez wyjatku wszyscy ludzie, niezaleznie od naro-
dowosci, rasy, religii czy $wiatopogladu. Fakt ten wskazuje na niekwestiono-
wana godno$¢ przyshugujaca kazdemu cztowiekowi jako stworzeniu Bozemu.
To za$ z kolei stanowi solidne uzasadnienie praw cztowieka®.

Wyzszo$¢ cztowieka nad wszelkim innym ziemskim stworzeniem pocho-
dzi z faktu, ze Bog stworzyt cztowicka na swoj obraz (por. 1, 27). Gdy chodzi
o matzenstwo, podstawowe znaczenie ma wyrazenie: ,,stworzyl mezczyzng
i niewiastg”. Réznica pici oddana zostata tu nie przez terminy isz — iszszah
(mezczyzna — kobieta), lecz zakar — nequebah (osoba meska — osoba zenska).
W odniesieniu do zwierzat dobrze oddaja to terminy: ,,samiec — samica’.

Z Rdz 1, 27 ,stworzyt mezezyzng i niewiaste” bezsprzecznie wynika, Ze
réznica plei przynalezy w $cistym znaczeniu do porzadku stworzenia®, W od-
niesieniu do matZzenstwa szczego6lne znaczenie ma nie tylko wzmianka o zréz-
nicowaniu ptcei, lecz i nakaz Bozy: BqdZcie plodni i rozmnazajcie sie,
abyscie zaludnili ziemie (1, 28). Ptodno$¢ jako fundament instytucji matzen-
stwa jest darem Boga oraz owocem Jego blogostawienstwa’.

Pierwsze opowiadanie o stworzeniu podkre$la doskonata réwno$é i jed-
nakowa godno§¢ mezczyzny i kobiety, ktérzy jako obraz Boga sa szczytem
stworzenia. Wspoélnie maja czyni¢ sobie ziemi¢ poddana i panowa¢ nad zwie-
rzetami'®, W Rdz 1, 27-30 nie ma najmniejszych podstaw do rozroézniania

> Por. G.von Rad, Genesi, Brescia 1978, s. 67.

¢ Por. J. Synowiec, Na poczqthu. Wybrane zagadnienia Piecioksiegu, Warsza-
wa 1987, 5. 133.

7 Por. M. Adinolfi, Il femminismo..., dz. cyt., s. 30n; M. Filipiak, Problematyka
spoteczna w Biblii, Warszawa 1985, s. 128.

& Por. H. Baltensweiler, Il matrimonio nel Nuovo Testamento, Brescia 1981, s. 28.

° Por. M. Filipiak, Problematyka spoteczna..., dz. cyt., s. 128, ktéry dodaje, ze
L»plciowo$¢ nie moze by¢ przedmiotem pogardy, z drugiej strony nie moze tez by¢ ani
ubdstwiana, ani przeceniania. Jako «stworzenie» nie jest czyms§ boskim i nie moze by¢
—jak w wielu cywilizacjach starozytno$ci — przedmiotem czci kultowej. A ponadto —
zadna z obu plci nie moze przekazywad zycia sama, kazda z nich jest zdana na drugg
(...). Plciowo$¢ zawiera w sobie réwniez element niedoskonatosci, niepelnosei, niewy-
starczalnosci”, s. 129.

10 Por. M. Adinolfi, , 4b initio autem... fuit sic”. Osservazioni sulla problemati-
ca della coppiain Gen 1-2, RBiblt 17 (1970), s. 358.
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stopni wazno$ci migdzy mezczyzna a kobieta. Mowi si¢ natomiast o dwéch
odrebnych i réznych bytach przeznaczonych do tworzenia jedno$ci. Wihasnie
w tej jedno$cl wzajemnie si¢ dopetniaja!l.

Formuta koncowa zawierajaca aprobate calego dzieta stworzenia: Bog
widzial, ze wszystko, co uczynil, bylo bardzo dobre (Rdz 1, 31) zaktada, ze
réwniez matzenstwo!? jest dobre, poniewaz pochodzi od Boga. Mimo Ze pierw-
sze opowiadanie o stworzeniu koncentruje si¢ gtéwnie na réznicy plei, niemniej
jednak mozna dostrzec w nim pewne dane dotyczace wzajemnych relacji mig-
dzy mezczyzna a kobieta. Mezczyzna i kobieta potaczeni matzenstwem dzigki
ich wigziom z Bogiem, tworza wspdlnote. Ponadto fundamentami takiej wspol-
noty sa: doskonata réwnos$¢ i identyczna godnos¢ mezezyzny i kobiety (stwo-
rZeni na obraz Bozy; cztowiek oznacza zaréwno mezczyzng, jak i kobiete),
btogostawienstwo Boze: ,,Bo6g im blogostawil” (1, 28) i ich wspolne przezna-
czenie: ,,abyscie zaludnili ziemig¢” (1, 28).

Na temat wspoélnoty matzenskiej znacznie wigeej znajdujemy w drugim
opowiadaniu o stworzeniu (Rdz 2, 4b-25), ktére wraz z nastgpujacym opowia-
daniem o upadku cztowieka (3, 1-24) nalezy do tradycji jahwistycznej. Swymi
poczatkami sigga ona czaséw Salomona (X w. przed Chr.). Opowiadanie to
charakteryzuje si¢ zywoscia, prostota, obrazowoscia, konkretnoscia, sztuka
narracjii introspekcja psychologiczna. Ponadto ma upodobanie w antropomor-
fizmach'®. Wyodrebni¢ w nim mozna trzy cze$ci: stworzenie mezczyzny (2, 4b-
7), umieszczenie go w ogrodzie (2, 8-17), powotanie do istnienia kobiety
(2, 18-25). Zauwaza si¢ zatem, ze w centrum uwagi znajduje si¢ cztowiek.

Charakter Rdz 2, 4b-3, 25 nie jest kronikarski, lecz madro$ciowy typu
maszal oraz etiologii historycznej. ,,Jako maszal jest objawieniem etyczno-
-religijnym i zarazem enigmatycznym, ktore staje si¢ bardziej lub mniej jasnym
jedynie w wyniku glebokiej refleksji. Jako etiologia historyczna Rdz 23 wska-
Zuje na przyczyny instytucji i sytuacji ludzkich —nie fantastycznych, lecz real-
nych, ktére miaty miejsce w czasie rozstrzygajacym dla ludzko$ci —nawet jesli
byty one widziane, dostrzegane wytacznie przez hagiografa w $wietle natchnio-

nej refleksji”™*.

11 Por. H. Baltensweiler, I/ matrimonio..., dz. cyt., s. 27.

12 Nalezy wyjasni¢, ze w Rdz 1, 27nn hagiograf nie uzywa rzeczownika ,,matzen-
stwo” z oczywistego wzgledu. Tekst hebrajski Starego Testamentu nie ma stowa, ktére
odpowiadatoby naszemu pojeciu ,,matzenstwo”; por. K. Romaniuk, Mafzeristwo i ro-
dzina w Biblii, Katowice 1981, s. 5.

13 Por. M. Adinolfi, Il femminismo..., dz. cyt., s. 36; S. Wypych, Wprowadzenie
wmysl...,dz. cyt., 8. 59.

4 M. Adinolfi, ,, 4b initio...”, dz. cyt., s. 462; por. takze L. Alonso Schékel,
Motivos sapientiales y le alianza en Gen 2—3, Bil43 (1962), s. 295-312.
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Drugie opowiadanie o stworzeniu ukazuje Boga, ktory ,.czyni” ziemig i nie-
bo (por. Rdz 2, 4b), lepi cztowieka z prochu ziemi i tchnie w jego nozdrza tchnie-
nie zycia (por. 2, 7). Antropomorfizm przedstawiajacy Boga jako garncarza
podkresla ,,petna wolnos¢ Boga w dziele stworzenia, cztowieka za$ ukazuje
jako istote¢ z natury staba, poniewaz zbudowana z substancji podlegajacych
rozpadowi i tak zalezna w swym istnieniu od Stwércy, jak naczynie gliniane
zalezne jest od garncarza™. Zaréwno w wersecie Rdz 1, 27, jak i 2, 7 — jak-
kolwiek w r6zny sposéb — zgodnie podkresla si¢ wyjatkowos¢ cztowiekana tle
calego stworzenia, gdyz Bog obdarzyt go czastka samego siebie'.

Bég umieszceza cztowieka w ogrodzie, ktory zasadzit (por. 2, 8). Nastepnie
Bog zauwaza, ze nie jest dobrze, zeby mezczyzna byl sam, uczynie mu
zatem odpowiedniq dla niego pomoc (2, 18). Podobnie jak postepuje ojciec
rodziny w stosunku do dorostego syna, tak Bog jest zatroskany z powodu sa-
motnosci mezezyzny i podejmuje inicjatywe, by znaleZ¢ mu pomoc, ktoéra —
dostownie oddajac tekst — bytaby mu podobna.

W kontek$cie wersetu 18 prezentacja zwierzat uzyskuje charakter pew-
nego poszukiwania, ktére B6g dokonuje narzecz czlowieka. Stwierdzenie, Ze
nie znalazla sie pomoc odpowiednia dla mezczyzny (2, 20) wskazuje, Ze to
poszukiwanie zakonczyto si¢ negatywnie. Wtedy Bog ksztattuje kobietg i przy-
prowadza do Adama, tak jak to czyni ojciec rodziny w odniesieniu do cérki,
ktéra zdecydowal wyda¢ za maz. Obraz zaslubin jest wyraZznie obecny w wer-
secie 2, 24: Dlatego to mezczyzna opuszcza ojca swego i matke swojq
i lgczy sie ze swq zong tak Scisle, ze stajq si¢ jednym cialem'’.

Okreslenie kobiety ,,pomoc odpowiednia dla mezezyzny” zawiera w sobie
zardwno ideg identyczno$ci natury, jak i komplementarno$ci'®. Rola kobiety

5 J. Synowiec, Na poczqtku..., dz. cyt., s. 154.; por. takze S. Wypych, Wprowadze-
nie w mysl..., dz. cyt., s. 59n. Warto zauwazy¢, ze dla ukazania wyraznej linii podzialu
pomigdzy wyznajacymi zdrowsa nauke a propagatorami i zwolennikami blgdu, autor Listu
do Tymoteusza poshiguje si¢ nastepujaca metafora: W wielkim domu — czyli w Koscie-
le — znajduja si¢ wigeej lub mniej szlachetne naczynia: ,,Przeciez w wielkim domu znaj-
duja si¢ naczynia nie tylko zlote i srebrne, leczi drewniane, 1 gliniane: jedne do uzytku
zaszczytnego (eis timen), a drugie do niezaszczytnego (eis atimian)” (2 Tm 2, 20).

16 Por. T. Hergesel, Rozumiec Biblie. 1. Stary Testament. Jahwizm, Krakéw 1990,
s. 187n.

7 Do treéci wersetu Rdz 2, 24 w Starym Testamencie nawigzuje Tb 8, 6-7 i Ml
2, 15-16. Natomiast w Nowym Testamencie fragment ten — poprzedzony Rdz 1, 27 —
przywolywany jest w dysputach Jezusa z faryzeuszami na temat oddalania Zony ( por.
Mt 19, 5n; Mk 10, 7-9). Rowniez w kontekscie problematyki matzenskiej przytacza go
$w. Pawelw 1 Kor 8, 16; Ef 5, 31. Takze w dyskusjach starozytnego judaizmu interpre-
tacje Rdz 2, 24 zajmowaly znaczace miejsce.

8 Por. G.von Rad, Genesi, dz. cyt.,s. 100n.
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jako ,,pomocy” dla mezczyzny nie sprowadza si¢ do jakiego§ zwyczajnego
narzedzia pracy, ani tez nie ogranicza si¢ wylacznie do stosunkéw seksual-
nych. Kobieta jest doskonala ,,przeciwfigura” mezezyzny, partnerem mezczy-
zny w harmonijnej wspélnocie Zycia matzenskiego przezywanego we wszystkich
aspektach zar6wno psychicznych, jak i fizycznych. Tozsamo$¢ natury i réwna
godnos$¢ kobiety i mezezyzny plastycznie przedstawione zostaty przez obraz
powotania do istnienia kobiety z Zebra mezczyzny (por. 2, 22)".

Wzmianka o tym, ze w tym pierwszym matzenstwie sam Bog przyprowa-
dzit kobiete do mezczyzny oznacza, ze matzenstwo jest instytucja dobra i §wig-
ta. Jest instytucja Boza?®. W okrzyku radosci mezezyzny po przedstawieniu
mu kobiety: Tu dopiero jest kosciq z moich kosci i cialem z mego ciala”
(2, 23) jest zawarta idea réwnoSci kobiety z mezczyzna oraz podkreslony fakt,
ze malzefistwo nie jest jedynie przyjaznia, lecz réwniez wspélnota cial’!. Wy-
razenie ,,moja ko$¢ i moje ciato” uzywane w innych miejscach Starego Testa-
mentu wskazuje na relacje pokrewienstwa rodzinnego lub szczepowego (por.
Rdz 29, 14;2 Sm 19, 14)*.

Gdy chodzi o wspoélnote malzenska, szczegblne znaczenie ma tre§é wer-
setu 2, 24: Dlatego to mezczyzna opuszcza ojca swego i matke swojq i lq-
czy sig ze swq zonq tak scisle, ze stajq sie jednym cialem. Cate opowiadanie
jahwistyczne zmierza ku temu wersetowi, ktory nie jest zwykla kontynuacja,
lecz stwierdzeniem zawierajacym podsumowanie i zamknigcie wywodu. Mozna
powiedzieé, Ze w tym wersecie cate opowiadanie osiaga swoj szczyt, ku kto-
remu od poczatku byt ukierunkowany. Charakter etiologiczny drugiego opo-
wiadania o stworzeniu wyraza si¢ w tym, Ze wyjasnia, skad pochodzi tajemnicza
i powszechna rzeczywisto§¢ mitosci, ktéra doprowadza do wyrzeczenia sig
wigzi z rodzicami. Wedtug Rdz 2, 1nn, ta wzajemna wig¢Z uczuciowa matzon-
kéw wynika z faktu, ze u poczatkéw mezezyzna i kobieta tworzyli jedno ciato.
Poniewaz Bog uczynit kobiete z zebra mezczyzny, dlatego daza oni do tego, by
ponownie si¢ potaczyé. We wspodlnocie ciat matzonkowie staja si¢ $cislejsza
jednos$cia nizrodzice i dzieci w rodzinie. W miejsce jednosci rodu i wspolnoty
rodzinnej wchodzi nowa — malzenska wspélnota mezezyzny i kobiety. Jest bar-
dzo znaczace, ze wlasnie mezczyzna opuszcza swego ojca i matke, by pota-
czy¢ si¢ ze swa zona®,

1% Por. M. Adinolfi, ,, Ab initio... ”, dz. cyt., s. 363n.

20 Por. E. Schillebeeckx, Il matrimonio, realta terrestre e mistero di salvezza,
Roma 1980, s. 43.

2 Por. H. Baltensweiler, Il matrimonio..., dz. cyt., s. 25.

2 Por. A. Ammassari, Un profilo..., dz. cyt., s. 15.

2 Por. G. von Rad, Genesi, dz. cyt., s. 104. Zaskakuje fakt, ze to whasnie mez-
czyzna, a nie kobieta opuszcza ojca 1 matke. Taka postawa kontrastuje z rodzinnymi
stosunkami w Izraelu. To wlasnie kobieta przeprowadza si¢ od rodzicéw do domu meza.
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Fakt, ze w tym celu mezczyzna zrywa najglebsze wigzi rodzinne wyklu-
czajakiekolwiek lekcewazenie kobiety. Catkiem przeciwnie, do tego stopnia ja
kocha, za$ ta mito$¢ otrzymuje takie znaczenie, ze doprowadza mezczyzng do
zerwania wigzi z rodzina, do opuszczenia wszystkiego z mitosci do swej kobie-
ty — by tak powiedzie¢ — az do opuszczenia samego siebie, by tworzy¢ z zona
w matzenstwie jedno ciato™.

Sformutowanie ,,staja si¢ jednym ciatem”* w tym kontek$cie ma znacze-
nie fundamentalne. Wskazuje ono na wspélnote 0séb o identycznej naturze
i réwnej godnosci, ktéra ma charakter catkowity i niepodzielny®. Stanie si¢
jednym ciatem nie ogranicza si¢ do samego aktu seksualnego, lecz stwarza —
jesli mozna tak powiedzie¢ — nowa cato$¢ bytu ludzkiego w matzenstwie, w kto-
rym wzajemny dar ciat stanowi tylko jeden z aspektow. W takiej wspoélnocie
mezezyzny 1 kobiety istotna jest nie tylko jednosé cial, ale réwniez jednosc¢
woli, uczu¢ i dazen®. Warto przy tym podkresli¢, ze stawanie si¢ ,,jednym
ciatem” nie dokonuje si¢ automatycznie, lecz zaktada udzial cztowieka. Nie
jest czyms, co osiaga si¢ natychmiast i na sposéb trwaty. Stawanie si¢ jedno-
$cia zaktada dtugi proces, ktory wystawiany jest na rézne zaktocenia®.

Chodzi zatem o catkowite i niepodzielne zjednoczenie matzonkow. W ta-
kiej wspélnocie kazdy z matzonkéw dostrzega swa doskonata realizacjg, po-
niewaz jedynie wobec kobiety mezczyzna rzeczywiscie czuje si¢ mezczyzna,
tak jak i jedynie wobec mezezyzny kobieta czuje sig rzeczywiscie kobieta®.
Znakiem tej wewnetrznej jednosci byto to, ze chociaz mezczyzna i jego zona
byli nadzy, nie odczuwali wobec siebie wstydu (Rdz 2, 25). Poniewaz ciato
ludzkie jako dzieto Boze jest dobre, dlatego samo z siebie nie moze by¢ powo-
dem wstydu®.

W drugim opowiadaniu o stworzeniu méwi si¢ tylko o jednym mezezyZnie
i 0 jednej kobiecie. Wtasnie oni — wedtug Rdz 2 — ukazani sa jako prototyp

2325

2 Por. H. Baltensweiler, Il matrimonio..., dz. cyt., s. 25n; M. Adinolfi, ,, 4b ini-
tio...”,dz. cyt.,s. 364.

% M. Filipiak, Problematyka spoleczna...,dz. cyt., s. 131 zwraca uwage, ze w wy-
razeniu ,,jedno ciato” akcent spoczywa na stowie ,jedno”. ,,W Biblii stowo «ciato»
oznacza calego czlowieka, wyrazenie wige «jedno cialo» nie zacie$nia bynajmniej tego
potaczenia do sfery tylko cielesnej w naszym tego stowa rozumieniu (to jest w odréz-
nieniu od sfery «duchowej»). Tego rodzaju rozréznienie nie mieécitoby si¢ w ramach
antropologii, jaka zakladaja konsekwentnie niemal wszystkie ksiggi Starego Testamentu”.

% Por. M. Adinolfi, Il femminismo..., dz. cyt., s. 43.

¥ Por. H. Baltensweiler, Il matrimonio..., dz. cyt., s. 26; T. Hergesel, Rozumieé
Biblig..., dz. cyt., s. 190.

2 Por. M. Filipiak, Problematyka spoteczna..., dz. cyt.,s. 131.

¥ Por. M. Adinolfi, Il femminismo..., dz. cyt., s. 43.

% Por. M. Filipiak, Problematyka spoleczna..., dz. cyt., s. 132.
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ijako ideal malzenstwa ustanowionego przez Boga. Charakterystycznymi
cechami tego zwiazku sa nierozerwalno$¢ i monogamia. Warto zauwazyc¢, ze
jednosé i nierozerwalno$¢ dotycza wszystkich bez wyjatku prawdziwych mat-
Zenstw, a nie tylko matzenstw chrzescijanskich.

Niestety, ta idealna wspélnota mezczyzny 1 kobiety trwata do pierwszego
grzechu.

2. Ideal malzenistwa staje si¢ trudny do realizacji
(Rdz 3, 1-24)

Z opowiadania o upadku (Rdz 3, Inn) wynika, ze pierwszy grzech’! nie
jest grzechem jakiego§ abstrakcyjnego cztowieka, ktéry stanatby przed Bo-
giem w samotno$ci indywidualnego sumienia. Przeciwnie, hagiograf ktadzie
nacisk na spoteczny charakter grzechu. Chodzi o grzech popetniony przez dwie
osoby, przez pierwsza parg matzonkow’?. Z gleboka znajomoscia cztowicka
hagiograf przedstawia w 3, 1-7 dramat utraty niewinno$ci i szczgScia przez
pierwsza pare ludzka®.

Po upadku nastgpuje przestuchanie (por. 3, 8-13), zakonczone oglosze-
niem wyroku (por. 3, 14-24). Przestuchanie zawierajace ciag pytani odpowie-
dzi ma na uwadze wlasciwa oceng przestepstwa. Najpierw Bog domaga sig
od mezczyzny wythumaczenia sig¢ z popetnionego grzechu (por. 3, 9-11). Ten
stara sie zrzuci¢ wine na kobiete, ta za§ na weza (por. 3, 12-13)*,

Jesli w popelnianiu grzechu istniata pewnego rodzaju solidarno$¢ pierw-
szych matzonkéw, to po grzechu znika ona natychmiast. Mgzczyznai kobieta,
ktérzy przed przekroczeniem zakazu Bozego zyli w doskonalej wspélnocie,
po utracie niewinno$ci w odmienny sposéb reaguja na swa nagosc. Przed grze-
chem pomimo nagos$ci nie doswiadczali wstydu (por. Rdz 2, 25), co byto

31 Na temat natury grzechu w Rdz 3, 1nn: por. S. Lyonnet, The Notion of Sin,
w: S. Lyonnet — L. Sabourin, Sin, Redemption and Sacrifice. A Biblical and Patristic
Study, Roma 1970, s. 5-11.

32 Por. M. Adinolfi, ,, 4b initio... ”, dz. cyt., s. 373; P. Grelot, La coppia umana
nella Sacra Scrittura, Milano 1981, s. 40. M. Filipiak, Problematyka spoteczna...,
dz. cyt., s. 132n zauwaza, ze ,relacja o upadku (Rdz 3) stata si¢ dla autora biblijnego
jeszeze jedna okazja dla podkre$lenia réwnoéci miedzy mezczyzna i kobieta. Oboje
w réwnym stopniu byli $wiadomi, wolni 1 odpowiedzialni za sw¢j los, oboje w réwnym
stopniu popehili grzech i zostali skazani na cierpienia, aczkolwiek kazde z nich w in-
nym aspekcie, dostosowanym do ich natury™.

3 Por. S. Synowiec, Na poczqtku ..., dz. cyt., s. 166.

3 Por. T. Hergesel, Rozumied Biblie ..., dz. cyt., s. 196.
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znakiem ich wewngtrznej jednosci. Po grzechu wstyd jest znakiem powaz-
nego zaburzenia, ktére dotyka cale czlowieczenstwo, poczynajac od jego
cielesno$ci®.

Ukrywanie nagoS$ci (por. 3, 7) wskazuje, Ze mezczyzna i kobieta nawza-
jem uwazaja si¢ za obcych. Samotnos$¢, wewnetrzna separacja, a nawet wro-
208¢, w jakiej znaleZli si¢ pierwsi rodzice, przenika réwniez odpowiedZ
mezezyzny: Niewiasta, ktorq postawiles przy mnie, data mi owoc z tego
drzewa i zjadlem (Rdz 3, 12). Tego rodzaju deklaracja — petna niewdzigczno-
$ci — kontrastuje z ta z Rdz 2, 23: T dopiero jest koSciq z moich kosci i cia-
tem z mego ciala! Z jednej strony stanowi ona oskarzenie Boga, z drugiej jest
znakiem zniszczonej wspolnoty migdzy mezczyzna a kobieta. Wobec winy
pierwsi rodzice nie okazuja si¢ solidarni. Grzech popelniony przez nich razem,
w rzeczywistoscei ich podzieliti pordznit®.

Naruszenie porzadku Bozego wprowadza podzial wewnatrz wspolnoty
matzenskiej. Wedtug Rdz 2, 18, kobieta zostata dana mezczyzZnie jako odpo-
wiednia mu pomoc. Z pomocy dla mezczyzny, kobieta stata si¢ jego uwodzi-
cielka. Przed niepostuszenstwem okazanym Bogu bez réznicy zar6wno do
mezezyzny, jak i do kobiety skierowany zostat nakaz panowania nad §wiatem.
Po grzechu Bég przestuchuje kolejno: najpierw mezezyzng (por. Rdz 3, 9-12),
nastgpnie kobietg (por. 3, 13). Rowniez kara zostata ogloszona indywidualnie,
inna dla kobiety (por. 3, 16), inna dla me¢zczyzny (por. 3, 17nn).

Wyrok Bozy ogtasza wieczyste konsekwencje grzechu pierwszych rodzi-
cow 1 wszystkich par matzenskich, ktére powstana z ich potomstwa. Konse-
kwencje te cigzko dotkna wspélnote matzenska, rujnujac ja. Mezczyzna
stworzony jako pierwszy i dany kobiecie jako gtowa, zwiedziony przez nia,
zstepuje za nig na droge zta. Wszystko to wskazuje na dalsze zepsucie wspol-
noty matzenskiej. Relacje mezczyzny i kobiety — zamiast gwarantowac im gle-
boka jednos¢ w klimacie wzajemnej mitosci — charakteryzuja si¢ panowaniem
mezezyzny nad kobieta i kierowaniem kobiecych pragnien ku mezczyZnie (por.
3, 16b). Zadanie glowy wyznaczone mezczyznie ulegto degradacji do wtadzy
ujarzmienia. Mito$¢ pomocy odpowiedniej dla mezezyzny przerodzita si¢ w po-
zadliwosc?.

Zatem porzadek ustanowiony przez Boga zostal naruszony do tego stop-
nia, Ze mezezyzna i kobieta zamiast by¢ ,jednym cialem” i panowa¢ nad
$wiatem, znajduja si¢ w nieoczekiwanej pozycji: mezczyzna staje si¢ tyranem
dlakobiety (,,on bedzie panowat nad toba™’; Rdz 3, 16), natomiast ziemia rodzi
dla mezczyzny ciern i oset (por. 3, 18).

3 Por. G.vonRad, Genesi, dz. cyt.,s. 112.
% Por. tamze, s. 113.
37 Por. P. Grelot, La coppia umana..., dz. cyt., s. 41nn.
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Zatem idealna wspolnota matzenska zostata cigzko zraniona przez grzech.
Mgzczyzna i kobieta nie uznali Boga jako kamienia wegielnego ich jednosci®®.
W konsekwencji nastapito peknigcie migdzy tymi, ktérzy zostali stworzeni, by
by¢ ,jednym ciatem”. Pomimo tej trudnej sytuacji co$ pozostaje z rajskiej wspol-
noty matZzenskiej: matzenstwo jako takie pozostaje dobre, pozostaje mitos¢ i ptod-
nos$¢¥. Przede wszystkim za$ pozostaje nadzieja przysztego odkupienia (por.
3, 15). Wspolnota matzenska zraniona przez grzech potrzebuje odkupienia.
,-Prawie kazda karta Biblii pokazuje cztowieka, ktéry upada, i Boga, ktéry wspa-
niatomy$lnie przebacza i stara si¢ wyprowadzi¢ cztowicka z grzechow”*.

3. MalZeristwo w Zzyciu codziennym narodu wybranego

Na realiach matZzenstwa w starotestamentalnym Izraelu wyciska pigtno
grzech opisany w Rdz 3, Inn, ktéry zniszczyt harmonig¢ miedzy mezczyzna a ko-
bieta. Prawodawstwo izraelskie i praktyka zyciowa czg¢sto nawiazywaly do
idei podporzadkowania kobiety mezczyZnie zawartej w Rdz 3, 16 1 byly dalekie
od idealnej wspoélnoty matzenskiej ukazanej w Rdz 1-2. Z powodu grzechu
idea godno$ci kobiety i jej rownoS$ci z mezezyzna ulegta zaciemnieniu i zeszta
na dalszy plan w §wiadomosci Izraela. Naruszenie harmonii we wspoélnocie
matzenskiej ujawnialo si¢ w r6zny sposéb.

Na profil wspolnoty matzenskiej znaczacy wptyw wywierata troska —nie-
kiedy zbyt przesadna — o ptodno$¢ i zapewnienie sobie potomstwa. Wielodziet-
no$¢ — zwlaszcza, gdy byli to synowie — stanowita gwarancj¢ ciagtosci rodu
w Izraelu i uwazana byta za znak btogostawienstwa Bozego (por. Rdz 24, 60).
Przeciwnie, nieptodno$¢ byta znakiem przeklenstwa i kary Bozej (por. Jr 18, 21).
Liczne potomstwo — temu celowi zostaty przyporzadkowane wszystkie inne
warto$ci rzeczywisto$ci malzenstwa. Oczywiscie nie wolno zapominac, ze dla
Izraelitobw malzenstwo jest rtéwniez wspélnota zycia i pracy (por. Prz 5, 18n),
przy czym dzieci, ktore oznaczaly zwigkszone mozliwo$ci na polu pracy, ocze-
kiwane byly réwniez z tego wzgledu®.

Taka wizja matzenstwa byta Zrodtem wielu negatywnych zjawisk, ktore osta-
biaty wspdlnote matzenska. Troska o potomstwo ze strony mezezyzny wplywata
ujemnie na pozycj¢ kobiety we wspolnocie matzenskiej. Idea réwnej godnosei
mezezyzny i kobiety — stanowiaca fundament idealnej wspo6lnoty matzenskiej
— w praktyce Zycia codziennego wiele razy nie byla brana pod uwagg.

3% Por. M. Adinolfi, Il femminismo...,dz. cyt., s. 53.

3 Blogostawienstwo Boze dotyczace plodnosei (Rdz 1, 28) nie zostato zniesione przez
grzech. Ewa po urodzeniu Kaina powiedziata: ,,Otrzymatam mezczyzne od Pana™ (4, 1).

1S, Wypych, Wprowadzenie w my$l..., dz. cyt., s. 62.

4 Por. H. Baltensweiler, Il matrimonio..., dz. cyt., s. 30.
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W Starym Testamencie kobieta podlegata wladzy mezczyzny; najpierw
jako coérka wladzy ojca albo brata, potem jako Zzona wladzy meza. Podczas
zawierania matzenstwa przechodzita spod wladzy ojca pod wtadze meza (por.
1 Sm 18, 17.19). Wpierw jednak mezczyzna powinien zaplaci¢ za narzeczona
ojcu albo bratu (por. Rdz 34, 11nn; Sdz 1, 12; 1 Sm 17, 25; 18, 25). Mimo to nie
mozna mowic¢ o matzenstwie izraelskim jako wytacznie o kontrakcie kupna —
sprzedazy*?. Bytoby bledem uwaza¢, ze kobicta byta zawsze ofiara wiadzy
mezezyzny i ze nie istniaty matzenstwa z mitosci®. Jest rzecza znamienna, ze
w Izraelu — podobnie jak w Mezopotamii — samo zawieranie matzenstwa mia-
Yo wymiar czysto §wiecki i nie byto potwierdzane zadnym aktem religijnynr*.

Dyskryminacja kobiety przejawiata si¢ rtowniez w praktykowaniu podwojnej
moralnosci, jednej — bardzo tolerancyjnej — dla m¢zezyzny, drugiej — rygory-
stycznej — dla kobiety. Tak, na przyktad, mezczyzna winien byt cudzotéstwa
jedynie w przypadku naruszenia praw innego mezczyzny zonatego (por Kpt
20, 10; Pwt 22, 22). Natomiast kazdy stosunek seksualny zame¢znej kobiety
z innym mezczyzna $ciagal na nia kare $mierci®.

Prawodawstwo izraelskie dopuszczato mozliwo$¢ oddalania Zzony. Tego
rodzaju praktyka kontrastowata z zamystem Bozym dotyczacym matZzenstwa,
szczegolnie zad z charakterystyczna cecha idealnej wspdlnoty matzenskiej, to
jest z jej nierozerwalno$cia. Z Pwt 24, 1: Jesli mezczyzna poslubi kobiete
i zostanie jej mezem, lecz nie bedzie jej darzyl zZyczliwoscia, gdyz znalazl
u niej cos odrazajqcego, napisze jej list rozwodowy, wreczy go jej, po-
tem odesle jq od siebie wynika, Ze instytucja oddalania Zony juz istniata i nie
podlegata dyskusji*®, przy czym trzeba zaznaczy¢, Ze stawiata ona mezczyzng
napozycji uprzywilejowanej. Wylacznie mezczyzna decydowat o oddaleniu Zony,
tak jak to czyniono zazwyczaj w tym kregu kulturowym. Ogélnikowy charak-
ter wyrazenia: ,,znalazt w niej co$§ odrazajacego” dawal me¢zom sposobnos¢ do
roznych naduzy¢?.

2 Por. W. Plautz, Die Form der Eheschliesung im Alten Testament, ZAW 16
(1964), s. 298nn; A. Tosato, Il matrimonio israelitico, Roma 1982, s. 84-111.

# Nakartach Starego Testamentu napotyka sig liczne przyklady udanych i szcze-
$liwych zwiazkow malzenskich opartych na mito$ci. Oto niektére z nich: Izaak — Rebe-
ka, Jakub — Rachela, rodzice Samuela, pary matzenskie ukazane w Ksigdze Tobiasza.

“ Por. R. de Vaux, Le istituzioni dell’ Antico Testamento, Torino 1977, s. 43.

4 Por. K. Romaniuk, MatZeristwo..., dz. cyt., s. 38n.

4 Por. H. Baltensweiler, Il matrimonio..., dz. cyt., s. 40.

47 W epoce rabinackiej trwaty zacigte dysputy nad trescia tego wyrazenia. W cza-
sach Nowego Testamentu szkoty Szammaja i Hillela zajmowaly odmienne stanowiska
przy interpretacji tego wyrazenia. Szkota Szammaja utrzymywala, Ze mezczyznie nie
wolno rozwie§¢ si¢ z zona, chyba ze odkryl, Ze jest mu niewierna. Wedhug szkoly Hillela,
ktéra wyrazenie to rozumiata w sensie ,,cokolwiek odrazajacego”, wystarczajacym
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Z drugiej strony przepisy Pwt 24, 2-4: Jesli ona wyszedlszy z jego domu,
pdjdzie i zostanie zonq innego, a ten drugi tez jq znienawidzi, wreczy jej
list rozwodowy 1 usunie jq z domu, albo jesli ten drugi mqz, ktéry jq po-
Slubil, umrze, nie bedzie mégl pierwszy jej maqz, ktory jq odestal, wzigé
jej powtérnie za zone jako splugawionej. To bowiem budzi odraze u Pa-
na, a ty nie mozesz dopusci¢ do takiej nieprawosci w kraju, ktory ci daje
w posiadanie Pan, Bég twoj w pewnym sensie chronity praw kobiety.

Listrozwodowy regulowat sytuacje zony oddalonej. Byta ona wolna i po-
nownie mogta wyj$¢ za maz. Ponadto prawo zabraniato m¢zezyZznie ponowne-
go poslubienia oddalonej Zony. Przepis ten miat na uwadze, by uderzyc
w samowole mezezyzny, nie za§ w kobiete. Wiedzac, Zze oddalenie Zony jest
definitywne, mezezyzna nie mogt podejmowaé decyzji zbyt pochopnie®.
Na podstawie ksiag Starego Testamentu nie mozna powiedzie¢, jak czgsto me-
zowie izraelscy korzystali z prawa oddalania Zony.

Jak oddalenie zony uderzato w nierozerwalno§¢ wspoélnoty matzenskiej,
tak poligamia stata w sprzeczno$ci z monogamicznym charakterem idealnego
matzenstwa. Instytucja poligamii dobrze osadza si¢ w izraelskiej koncepcji
matzenstwa, wedtug ktérej wszystko powinno by¢ podporzadkowane pro-
kreacji. Stad poligamia zasadniczo byta praktykowana dla zapewnienia sobie
potomstwa lub dla powigkszenia jego liczby.

Gdy chodzi o oceng moralna, nalezy zaznaczy¢, Ze nigdzie nie ma potepie-
nia ani tez zasadniczej krytyki poligamii. Poligamiczne matZzenstwo nie jest ani
doradzane, ani odrzucane. Stary Testament rejestruje jedynie fakt jego istnie-
nia. W zadnym przypadku prawo nie domaga si¢ zawarcia tego rodzaju mat-
zenstwa, ani nie daje mu si¢ uzasadnienia teologicznego®. Jesli sa zastrzezenia
wzgledem poligamii, to wynikaja one z faktu, Zze Zony — cudzoziemki moga
wystawi¢ na niebezpieczenstwo monoteistyczna religie meza (por. Pwt 17, 17).

Stary Testament podaje, Ze poligamia byta juz praktykowana w bardzo
odlegltych czasach. W epoce patriarchéw raczej umiarkowana, intensyfikuje

powodem do oddalenia zony byl nawet Zle przygotowany posilek. Jeszcze dalej posu-
nat si¢ rabi Akiwa, ktory powohujac si¢ stowa: ,,jesli nie bedzie jej darzyl Zyczliwoscia”,
utrzymywal, ze kazdy moze oddali¢ Zong tylko dlatego, ze znalazl pigkniejsza od niej
kobiete; por. A. Kohen, Talmud. Synoptyczny wykiad na temat Talmudu i nauk rabi-
now dotyczqcych religii, etyki i prawodawstwa, przektad R. Gromadzka, Warszawa
1999,s.179.

8 Por. H. Baltensweiler, Il matrimonio..., dz. cyt., s. 41; S. Lach, Ksiega Powtd-
rzonego Prawa. Wstep — Przektad z oryginatu — Komentarz — Ekskursy, Poznah 1971,
s. 220nn; M. Filipiak, Problematyka spoteczna..., dz. cyt., s. 121n; S. Szymik, Matzen-
stwo i rodzina w Biblii, w: Zycie spoteczne w Biblii, red. G. Witaszek, Lublin 1997,
s.220n.

4 Por. H. Baltensweiler, Il matrimonio..., dz. cyt., s. 36n.
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si¢ w okresie sedziow 1 krolow*’. Posiadanie wielu zon byto znakiem nie tylko
wysokiego poziomu ekonomicznego, spotecznego i politycznego, lecz réwniez
kosztownego luksusu®!. Wlasnie fakt, ze tylko nieliczni mogli pozwoli¢ sobie po-
$lubi¢ wigcej nizjedna Zong, sugeruje, ze u przecigtnych Izraelitow istniata co naj-
wyzej bigamia, a by¢ moze wigksza czg§¢ matzenstw byta monogamiczna®.

Jest rzecza oczywista, Ze instytucja poligamii zagrazata — oprocz wierno$ci
religijnej — mitosci i zgodzie w rodzinie. Obecno$¢ wielu Zon uniemozliwiata
stworzenie doskonatej i catkowitej wspélnoty matzenskiej, przewidzianej przez
Stworcg, a opisanej w Rdz 2, 1-25. Wzgledy meza okazywane dla jednej z zon, nie
ulatwiaty pokojowego wspétzycia w rodzinie (por. Rdz 16,4n;30,1; 1 Sm 1, 5n).

W istnieniu réznych form poligamicznych malzenstw dostrzec mozna taki
sposéb traktowania kobiet, ktéry powoduje utrate przez nie poczucia swej 0so-
bowosci. Tendencja obniZzajaca warto$¢ kobiety ujawnia si¢ w szczegélny sposob
w instytucji konkubinatu. Zjawisko konkubinatu znajduje uzasadnienie nie tyl-
ko w pragnieniu licznego potomstwa (por. Rdz 16, 1-4, 30, 1-13), lecz réwniez
w braniu kobiet w niewole podczas wojen (por. Pwt 21, 10-14). Pozycja spo-
teczna konkubin byta nizsza o tej, ktéra przystugiwata zonom. Mozna powie-
dzie¢, ze grubianskie traktowanie kobiety przez mezezyzng (por. Sdz 19, 25;
2 Sm 3, 7; 16, 21) osiaga tu swoj szczyt>.

Instytucja oddalania Zony, poligamia i konkubinat — mimo ze powaznie
uderzaty we wspdélnote maltzenska — w pewien sposob przyporzadkowane sa
prokreacji i przez to tolerowane przez prawodawstwo izraelskie. Brakuje na-
tomiast takiej tolerancji w stosunku do cudzotéstwa. Uwazano je za wielki grzech
(por. Rdz 20, 9), za wing (por. 26, 10), za wielka niegodziwo$¢ i grzech przeciw
Bogu (por. 39, 9)**. Kodeks $wigtosci kategorycznie zabraniat cudzotostwa: Nie
bedziesz obcowal cielesnie z zong twego blizniego (Kpt 18, 20). To samo
czyni przykazanie Dekalogu: ,,Nie bedziesz cudzotozyl” (Wj 20, 14; Pwt 5, 18).

0 Bardzo liczne potomstwo niektorych s¢dziéw pozwala przypuszezaé, ze posia-
dali oni wiele Zon (por. Sdz 12, 9.14). O liczbie zon krdléw por. 2 Sm 3,2-5.13; 11,27; 1 Kl
1,3; 11, 3. Nalezy zauwazy¢, ze kr6l Salomon powodowat zgorszenie nie tyle ze wzgledu
na liczbe Zon, lecz dlatego, ze pozwalat im czci¢ wlasnych bogéw, a przez to sklonity go
do batwochwalstwa i zaniedbywania kultu Jahwe (por. 1 K1l 11, 4n).

1 Por. M. Adinolfi, Il femminismo..., dz. cyt., s. 88; R. de Vaux, Le istituzioni...,
dz. cyt.,s. 122.

52 Por. H. Baltensweiler, I/ matrimonio..., dz. cyt., s. 37.

3 Por. tamze, s. 38.

3 Cudzoléstwo naruszalo é6wezesny porzadek spoleczno-prawny. ,,Wiernosé
matzenska gwarantowata jednoznacznie sprawg dziedzictwa. Cudzoléstwo zony po-
zbawialo megzczyzng pewnosci ojcostwa, burzylo fundamenty, na ktérych budowat
przyszioéé rodu”; T. Hergesel, Rozumiec Biblie..., dz. cyt., s. 301.

% Por.takze 2 Sm 11-12; Jr 7, 8-15; Prz 7, 4-27.
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Jako jeden z najcigzszych wystepkoéw cudzoldéstwo byto karane §miercia (por.
Kpt 20, 10)*. Jak zaznaczono, cudzotdstwo pojmowano jednostronnie, antyfe-
ministycznie. Wymagano absolutnej wiernosci jedynie od kobiety. Latwo wy-
obrazi¢ sobie, co w praktyce oznaczala dla wspolnoty matzenskiej taka
uprzywilejowana pozycja meza.

Z drugiej jednak strony — mimo zatwardziato$ci serc narodu wybranego —
Bog realizuje swoj plan zbawienia. Dzigki przepowiadaniu prorockiemu doty-
czacego symbolizmu oblubienczego Jahwe — Izrael chce doprowadzi¢ swoj
lud do glebszego zrozumienia mitosci wzgledem Niego, a posrednio pobudzié
do refleksji nad wspolnota matZzenska.

4. Refleksja prorocka nad wspélnotg malzeriskg

Ukazujac matzenstwo jako symbol wigzi Boga z Izraelem, prorocy nie
moéwia o malzenstwie idealnym. Przeciwnie, biora oni pod uwage malzenstwo
zranione przez grzech, z niewierno$cia, zdrada i oddalaniem Zony. W ksiggach
prorockich napotykamy paralelizm mig¢dzy przymierzem mezczyzny i kobiety
a przymierzem Boga z Izraclem®.

Nawiazujac do historii zbawienia, tego rodzaju ukazywanie miato jako cel
poglebienie rozumienia natury przymierza migdzy Jahwe a Izraelem. Nar6od
wybrany i jego Bog sa potaczeni nie tylko przez elementy prawne, lecz réw-
niez za posrednictwem serca™. Natomiast niewiernosé¢ Izracla stanowita oka-
zj¢ do podkreslenia bardziej tajemniczego aspektu historii zbawienia i mitosci
Boga: Pomimo niewierno$ci swego ludu Jahwe jest wierny. Jego mitos¢ jest
wieczna i nieodwotalna. Dlatego nastapia nowe zaslubiny:  posiubie cie sobie
znowu na wieki, poSlubie przez sprawiedliwo$c i prawo, przez milosc i mi-
tosierdzie. Poslubie ci¢ sobie przez wiernosé, a poznasz Pana (Oz 2, 21n)”.

6 W czym widziano grzeszno$¢ wspolzycia seksualnego poza matzenstwem?
Zapewne nie tylko w samym czynie, ile w jego odniesieniu do matzenstwa. Szoste
przykazanie chroni wierno$¢ matzenska, oczywiscie zgodnie z 6wezesnym jej rozumie-
niem. Z pewnoscig o rozbudzeniu wielkiej mitosci nowozencéw myslat prawodawca,
gdy zapewnial im szczeg6lny przywilej: «Jesli maz dopiero co poslubit Zong, to nie
p6jdzie do wojskai zaden publiczny obowiazek na niego nie przypadnie, lecz pozosta-
nie przez jeden rok w domu, aby ucieszy¢ zong, ktora poslubib» (Pwt 24, 5)”; T. Herge-
sel, Rozumieé Biblig..., dz. cyt., s. 300.

57 Por. B. Maggioni, Il matrimonio e la ,, historia salutis”, RL 3 (1968), s. 318.

%8 Por. P. Grelot, La coppia umana..., dz. cyt., s. 50n.

% Por. B. Maggioni, I/ matrimonio ..., art. cyt., 8. 319; J. Drozd, Ksiega Ozeasza.
Wstep — Przektad — Komentarz — Ekskursy, w: Ksiegi prorokéw mniejszych. Ozeasza
—Joela — Amosa — Abdiasza — Jonasza — Micheasza, Poznan 1968, s. 71.
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Z drugiej strony relacje migdzy Bogiem a Izraclem staja si¢ wzorcowym
modelem relacji migdzy mezczyzna a kobieta w matZzenstwie, to jest §wigtym
archetypem ludzkiej pary®. Paralelizm ludzkiego matzefstwa i przymierza mig-
dzy Jahwe a Jego ludem pojawia si¢ pierwszy raz u proroka Ozeasza. Ten
paralelizm jest do tego stopnia bliski, Zze prorok nazywa Boga m¢zem, a Izrael
—zona (por. 0z 2, 4.18) i przyréwnuje niewiernos¢ narodu wybranego do nie-
wierno$ci matzenskiej (2, 4nn). Prorok sigga tu do osobistych doswiadczen.
Ozeasz ozenit sig, lecz Zona nie dochowywata mu wiernosci. Mimo to prorok
przyjat ja ponownie, a ta urodzita mu dzieci. Na uwagg zastuguje to, Ze pojgcie
cudzotéstwa zostaje odniesione do catego narodu, ktéry si¢ go dopuszcza, gdy
porzuca prawdziwego Boga i ktania si¢ bogom obcym. Nalezy zwroci¢ uwage
narolg mitosci w relacjach migdzy Bogiem a Izraelem®.

Mitos¢ Boga zdradzona (por. 2, 7) i nierozpoznana (por. 2, 10) za posred-
nictwem serii kar (por. 2, 5-6, 11-15) dazy do zreflektowania si¢ i doprowadze-
nia do wyznania przez niewierna oblubienice: Pdjde i wréce do mego meza,
bo wowezas lepiej mi bylo niz teraz (2, 9b). Lecz na koncu dramatu mito§¢
zatryumfuje. Po oczyszczeniu winnej oblubienicy (por. 2, 16-19), Bég odnowi
wigz malzenska: I poslubie cie sobie [znowu] na wieki, poslubi¢ przez spra-
wiedliwos¢ i prawo, przez miltosé i milosierdzie. Poslubie cie sobie przez
wiernos¢, a poznasz Pana (2, 21-22). Mito$¢ 1 mitosierdzie — to przymioty
Boga, ktory zwiazat si¢ z narodem wybranym przez przymierze i obietnice.
Odpowiedzig Izraela jest wierno$¢ i poznanie Boga.

Temat ten podjety zostat przez Jeremiasza (por. 2, 2.20-25; 3, 1-13; 31, 21-22).
Okres wedrowki Izraelitow przez pustynig przyréwnany zostat do czasu zarg-
czyn (por. 2, 1-2). W Jr 3, 6-12 moéwi si¢ o dwoch podzielonych krélestwach,
o0 Izraelu i Judzie jako dwdch siostrach zaslubionych z Jahwe. Stowa: Izrael-
-Odstepca okazal si¢ sprawiedliwszy niz niegodziwy Juda (3, 11) Jeremiasz
glosit w Judzie za czaséw kréla Jozjasza (641-609 przed Chr.) w okresie odnowy
religijnej, do ktorej z pewnoscia znacznie si¢ przyczynit. ,,Izrael i Juda oddaja
si¢ batwochwalstwu. Izrael — Odstepezyni otrzymat «list rozwodowy» od Jah-
we ze wzgledu na popelnione niewierno$ci. Separacja nastapita juz w 721 .,
kiedy to Izrael utracit samodzielnos¢ polityczna. Jeremiasz ostrzega wige kro-
lestwo judzkie przed podobna katastrofa, wzywa do wierno$ci. Przed upad-
kiem Samarii niewierno$¢ Izracla pigtnowat Ozeasz (2, 4-25), lecz daremnie™®.

Poniewaz odstepstwa, niewierno$ci i zdrady Izraela staja si¢ coraz wigk-
sze, Bog kieruje do niego przez Jeremiasza wielokrotne wezwania do nawré-

% Por. P. Grelot, La coppia umana..., dz. cyt.,s. 51.

! Por. W. Chrostowski, Bohaterowie wiary Starego Testamentu, Warszawa
1992,s. 125.

6 Por. T. Hergesel, Rozumied Biblie..., dz. cyt., s. 299.
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cenia, w ktérym konieczne jest uznanie grzechu, przyznanie si¢ do upadku oraz
wola pojednania si¢ z Bogiem. Nawr6cenie ma swoje zroédto w zawierzeniu
Bogu i w Jego mitosierdziu: Czy Efraim nie jest dla Mnie drogim synem lub
wybranym dzieckiem? Ilekro¢ bowiem si¢ zwracam przeciw niemu, nie-
ustannie go wspominam. Dlatego si¢ sklaniajq ku niemu moje wnetrzno-
Sci; musze mu okazac milosierdzie! — wyrocznia Pana (Jr 31, 20)%.

Temat ten powraca w rozdziatach 16 i 23 Ksiggi proroka Ezechiela. Cata
historia narodu wybranego — od swych poczatkéw az do realizacji obietnicy
wiecznego przymierza — przedstawiona zostata w Ez 16, 1nn jako dramat mi-
to$ci. Protagonistami tego dramatu sa: z jednej strony Jahwe-Oblubieniec, pet-
ny mitosnego zatroskania o swa oblubienicg od chwili jej narodzin. Bég ocala
ja od Smierci, sprawia, ze wzrasta, a w koncu ja poslubia. Z drugiej strony
oblubienica —naréd wybrany i jego reprezentanta — Jerozolima, podrzutek, z li-
tosci ocalona od $mierci (por. 16, 6), po$lubiona przez Boga (por. 16, 8), przy-
ozdobiona i obdarowana przez swego Oblubienca (por. 16, 10-14), ktora
postepuje potem gorzej niz najgorsza z nierzadnic (por. 16, 30-34). Mimo to po
darmowym przebaczeniu ze strony Oblubienca, zostanie ustanowione nowe
przymierze, ktore odbuduje jednosé i trwaé bedzie na wieki (por. 16, 59-63)%.

Ukazujac matzenstwo jako symbol relacji migdzy Jahwe a Izraelem, pro-
rocy chcieli podkresli¢, Ze centralne miejsce w przymierzu zajmuje mitosé.
Dramat spowodowany przez grzech, a przezywany przez wiele par malzen-
skich utatwiat zrozumienie dramatu narodu wybranego, jego stanu obciazone-
go grzechem, jego sytuacji wobec Boga, jego losu, ktéry go czekai jego miejsca
w historii zbawienia.

Natomiast prorok Malachiasz wprost podejmuje problem wspdlnoty mat-
zenskiej, surowo potepiajac praktyke oddalania zony: Pan nie przyjmie z reki
waszej ofiary (...). A wy sie pytacie: Dlaczegoz to tak? Dlatego ze Pan
byl swiadkiem pomiedzy tobq a zong twojej mlodosci, ktérq przeniewier-
czo opusciles. Ona byla twojq towarzyszkq i Zonq twojego przymierza.

8 Por. L. Stachowiak, Ksiega Jeremiasza. Wstep — Przekiad z oryginatu — Ko-
mentarz, Poznan 1971, s. 247n; J. Homerski, Powrot do Ojca. Refleksje egzegetyczno-
-teologiczne nad niektorymi wyroczniami Ksiegi Jeremiasza, w: Mitos¢ jest z Boga.
Wokot zagadnien biblijno-moralnych, red. M. Wojciechowski, Warszawa 1997,
s. 175nn.

¢ Por. J. Synowiec, Prorocy Izraela, ich pisma i nauka, Krakéw 1994, s. 241.
Problematyke t¢ obszernie omawia W. Chrostowski, Prorok wobec dziejow. Interpre-
tacje dziejow Izraela w Ksiedze Ezechiela 16, 20i 23 oraz ich reinterpretacja w Sep-
tuagincie, Warszawa 1991, s. 120nn. Poréwnujac teksty prorokéw Jeremiasza i Eze-
chiela o relacjach miedzy Bogiem a narodem wybranym M. Golgbiowski, ,, Nowy
cztowiek” wedtug Jeremiasza i Ezechiela, w: Mitos¢ jest z Boga..., dz. cyt., s. 129
poprzedza je wymownym tytutem: ,,Historia niewierno$ci ze szczgsliwym finatem”.
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Czyz 6w «jedeny nie dal przykladu, ten, ktorego ducha wyscie spadko-
biercami? A czegoz ten «jedeny pragngl? Potomstwa Bozego! Strzezcie
sie wiec w duchu waszym. wobec zony miodosSci twojej nie postepuj zdra-
dliwie! Jesli ktos nienawidzqc oddalil [zone swojq] — mowi Pan, Bog Izraela
— wtedy gwalt pokrywal swojq szatq. Mowi Pan Zastepow. Strzezcie sie
wiec w duchu waszym i nie postepujcie zdradliwie! (M1 2, 13-16).

Wydaje sig, ze w wersecie 2, 15 — w ktérym napotyka si¢ powazne trud-
nosci przy rekonstrukeji tekstu hebrajskiego — prorok nawiazuje do pierwszego
i drugiego stworzenia. Przez malzenstwo me¢zczyzna i kobieta staja sig jakby
jedna istota (por. Rdz 2, 24) przeznaczona do rodzenia potomstwa (por. Rdz 1,
28). Warto zaznaczy¢, ze podobne wykorzystanie w jednym logicznym sche-
macie dwoch cytatéw z opowiadan o stworzeniu ma miejsce w argumentaciji
Jezusa przeciwko oddalaniu Zony (por. Mt 19, 4n; Mk 10, 6nn). Pomimo trud-
nosci z ustaleniem tekstu oryginalnego, komentatorzy tekstu sa zgodni, ze w Ml
2, 14-16 wyraznie potepia si¢ oddalanie zony®.

Nauczanie Malachiasza, niezwykle oryginalne jak na czasy, kiedy to na-
r6d wybrany utrzymywal, ze czyms$ legalnym jest oddalenie Zzony, ogtasza nie-
rozerwalno$¢ monogamicznego matzenstwa®s. Z drugiej strony, Malachiasz
demaskuje przestepezy charakter tego rodzaju praktyk. ,,Oddalenie Zony jest
postepowaniem przewrotnym. Kto oddala swa Zong — jedyna swa Zong — rozbija
mitosna wspolnote Zycia, ktora poczatkami sigga daleko w przesztos¢ i oddzie-
la sig od bliskiej towarzyszki i wspétpracownicy. Oddalenie Zony jest profana-
cja. Kto sig go dopuszcza, popehia $wigtokradztwo, poniewaz rozbija $wigte
przymierze, ktore samo z siebie jest nierozerwalne, oraz zadaje gwalt instytucji
Bozej, ktéra sama z siebie jest niepodzielna. Oddalenie Zony jest wystepkiem
wysoce ryzykownym. Ten, kto to czyni jest niesprawiedliwym i okrutnym gneg-
bicielem, ktory mogtby by¢ nawet karany pozbawieniem Zycia™®".

Nalezy zauwazy¢, ze Malachiasz nazywa matzenstwo przymierzem oraz
stwierdza, ze sam Bog jest §wiadkiem mito§ci meza i zony (por. M12, 14). On
troszezy sig, by od samego poczatku matzenstwo oparte byto na Jego statosci
i niezmiennoséci. Zona zostata nazwana towarzyska meza (por. 2, 14), co wska-
zuje, ze wspéltdziata z nim w codziennym trudzie i pracy dla osiagnigcia wspol-
nego celu®. Mozna zatem powiedzie¢, ze fragment Ml 2, 14-16 stanowi
znaczacy krok w powrocie do idealu matzenstwa nierozerwalnego.

& Por. A. Tosato, Il ripudio: delitto e pena (Mal 2, 10-16),Bib 59 (1978), s. 548-553.

% Por. M. Adinolfi, Il femminismo..., dz. cyt., s. 64; A. Tosato, Il matrimonio nel
giudaismo antico e nel Nuovo Testamento, Roma 1976, s. 64; A. Ammassari, Un pro-
filo...,dz.cyt., 93nn.

¢ M. Adinolfi, 7l femminismo..., dz. cyt., s. 70n.

8 Por. S. Koziol, Obraz Zycia matzeriskiego i rodzinnego w $wietle tekstéw pro-
rockich, w: U Zrodet Madrosci, red. S. Hargzga, Rzeszow 1997, s. 200.
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S. Ksiggi dydaktyezne o wspélnocie matzeriskiej

Temat wspdlnoty matzenskiej pojawia si¢ w Piesni nad Pie§niami. Inter-
pretacja tej w pewnym sensie ,,tajemniczej” ksiggi stanowi bardzo powazny
problem dla egzegetow®. Zasadnicze jej interpretacje oscyluja miedzy wy-
tacznym charakterem ludzkim (me¢zczyzna — kobieta) a wytacznym charakte-
rem teologicznym (Bég — ludzkos$¢) mitosci. Nie wehodzac w szczegoty tej
kwestii, nalezy stwierdzi¢, Ze centralnym tematem ksiegi jest mito$¢. Znamien-
ne jest wyznanie mitodci przez oblubienice: Wprowadzil mnie do domu wina
i sztandarem jego nade mnq jest milosé. Posilcie mnie plackami z rodzyn-
kami, wzmocnijcie mnie jablkami, bo chora jestem z mitosci (Pnp 2, 4n)
i oblubienca: Siostro ma, oblubienico, oczarowalas me serce jednym spoj-
rzeniem twych oczu (4, 9).

Taki profil Pie$ni nad Piesniami wyraZnie kontrastuje z przyjgta woéwczas
koncepcja matzenstwa, w ktorym panowala raczej poligamia, tatwo byto mez-
czyznie oddali¢ kobietg, za$ ta byta zazwyczaj dyskryminowana. W sensie lite-
ralnym ksigga ta wychwala mito$¢ wzajemna matzonkow, nie wspominajac
nigdzie wprost ani posrednio aspektu ptodno$ci. Wiasnie przesadne pragnienie
zapewnienia sobie potomstwa stanowito zrédto niektérych defektow wspolno-
ty matzenskiej takich, jak dyskryminacja kobiety, poligamia i konkubinat. Prze-
sunigcie akcentéw z potomstwa na mito$¢ ma wpltyw na obraz wspoélnoty
matzenskiej w Pie$ni nad Piesniami.

Mitos¢ oblubiencow jest spontaniczna, catkowicie niezalezna i nie toleru-
jaca ingerencji braci (por. Pnp 1, 6; 8, 8nn). Oblubiency tesknia bardzo za soba
(por.2,5;3,1; 5,2.8) i sa wyczerpani wzajemnym poszukiwaniem (por. 3, 2 n;
5, 6nn). Idea absolutnej wyzszoéci mitosci nad wszystkim zawarta jest w wy-
znaniu oblubienicy: Wody wielkie nie zdolajq ugasi¢ milosci, nie zatopiq jej
rzeki. Jesliby kto oddal za milos¢ cale bogactwo swego domu, pogardzq
nim tylko (8, 7). Pragnienie i pozadanie, jakie oblubieniec kieruje ku oblubieni-
cy, o ktérym mowaw 7, 11, jest tym samym pragnieniem i pozadaniem, jakie —
wedtug Rdz 3, 16 — kobieta kieruje ku mezowi. Nalezy zauwazy¢, ze w licz-
nych fragmentach Pie$ni nad Pie$niami na temat mitosci niedwuznacznie poja-
wia si¢ motyw godnos$ci kobiety 1 jej doskonata rownos¢ z mezczyzna”. Mozna
zatem powiedzie¢, ze w ksigdze tej podkre§la si¢ wartos¢ migdzyosobowych
relacji matzonkow.

Piesn nad Piesniami promuje kobietg zaangazowana w mito§¢ oblubien-
cza cala swoja osobowoscia. Dazy do tego, by mito§¢ ich bytajedyna i trwata.

¢ Por. J. Warzecha, Mitos¢ oblubiericza w Piesni nad Piesniami, w: Milo$¢ jest
z Boga, s. 409nn.
0 Por. M. Adinolfi, Il femminismo..., dz. cyt., s. 87.
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Oblubienica cieszy si¢ przede wszystkim oblubieficem i jego obecnoscia. Jest
to mito$¢ pelna, gdyz — chociaz nie eksponuje si¢ ptodno$ci — jest na nig otwar-
ta. Milos¢ jest ciagtym poszukiwaniem i odnajdywaniem pelniejszego i bezin-
teresownego daru z siebie. Stad konieczno$¢ ciagtego oczyszczania jej z reszek
egoizmu oraz bronienia jej przed zagrozeniami. W tym powinni im pomagac
bliscy i przyjaciele. Piesn nad Piesniami — charakteryzujaca si¢ naturalnos$cia,
spontanicznoscia i prostota — przybliza do tajemnicy mito§ci — mitosci wiernej,
realizowanej w monogamicznym zwiazku”'.

W innych ksiggach madrosciowych temat wspolnoty matzenskiej powra-
ca wielokrotnie. Deklaracja Hioba: Zawarlem z oczami przymierze, by na-
wet nie spojrzeé na panne (Hi 31, 1) w pewnym sensie uprzedza stowa Jezusa:
Styszeliscie, ze powiedziano: Nie cudzoloz! A Ja wam powiadam: Kazdy,
kto pozqdliwie patrzy na kobiete, juz sie w swoim sercu dopuscil z nigq
cudzolostwa (Mt 5, 27-28).

Temat wspoélnoty matzenskiej pojawia si¢ rowniez w Ksigdze Tobiasza.
Wspolna modlitwa Tobiasza i Sary: Tys stworzyl Adama, i stworzyles dla
niego pomocnq ostoje — Ewe, jego zone, iz obojga powstal rodzaj ludz-
ki. I Ty rzekles: Nie jest dobrze by¢ czlowiekowi samemu, uczynmy mu
pomocnice podobng do niego. A teraz nie dla rozpusty biore te siostre
mojq za zone, ale dla zwigzku prawego. Okaz mnie i jej milosierdzie i po-
zwol razem dozy¢ starosci! (Tb 8, 6-7) przywotuje 1 wychwala idealna wspol-
note matzenska ukazana w Rdz 2, 18-24. Wyznaja oni, Ze matZzenstwo jako
zwiazek dwojga ludzi jest §wigty, bo zamierzony przez Boga™.

Poemat o dzielnej kobiecie (Prz 31, 10-21) ukazuje ja nie tyle jako niewol-
nice przy boku swego meza i pana, co jako osobg niezalezna i odpowiedzialng
i—zgodnie z idea zawarta w Rdz 2, 18 — jawi si¢ ona jako réwnorzgdna towa-
rzyszka swego meza”. Dzielna kobieta jest wzorowa zona, ktérej maz moze
catkowicie zaufac i powierzy¢ jej zaopatrzenie domu (por. Prz 31, 11-14). Po-
niewaz sama przyktada rece do pracy, dlatego moze sig dzieli¢ z potrzebujacy-
mi. Nie tylko domownicy, ale i dzielna kobieta Zyja dostatnio (por. 31, 19-22).
Dzielna kobieta zyskuje uznanie dzigki energii, madrosci w mowie i zapobiegli-
wosci (por. 31, 23-27)". Ksiegom madro$ciowym nie jest obca tendencja przy-
wotywania ideatu malzenstwa przez wykluczanie oddalania Zony, poligamii
1 cudzotostwa.

I Por. J. Warzecha, Mitos¢ oblubiericza..., att. cyt., s. 424nn.

2 Por. 8. Grzybek, Ksiega Tobiasza. Wstep — Przeklad z oryginatu — Komentarz,
w: Ksiegi Tobiasza, Judyty, Estery, Poznan 1963, s. 112.

 Por. M. Filipiak, Problematyka spoleczna..., dz. cyt., s. 136.

™ Por. S. Potocki, Drogi Mqdrosci (Ksiega Przystow), w: Wprowadzenie w mysl
i wezwanie ksiqg biblijnych. 6. Madros¢ starotestamentalnego Izraela, Warszawa

1999, s. 68n.
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Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, ze wspoélnotg matzenska w Izraelu po-
waznie ostabiat grzech. Z drugiej strony, przepowiadanie prorockie i refleksja
madro$ciowa coraz bardziej przyblizaty ideat wspolnoty matzenskiej z Rdz 1-2
oraz przygotowaty naréd wybrany do objawienia taski w Jezusie Chrystusie.
Jak wejscie grzechu na §wiat, tak rowniez objawienie taski w Jezusie Chrystu-
sie radykalnie zmienialy sytuacje cztowicka. Laska Boza daje ludziom nie tylko
jasna znajomo$¢ grzechu, lecz rowniez sitg do przezwycigzenia spowodowa-
nych przez grzech deformacji wspélnoty matzenskiej oraz — co wigcej —reali-
zacjiideatow z Rdz 1-2.



Ks. Stanistaw Dyk — Kielce — Lublin

PREEWANGELIZACJA
,VOTWARCIEM DRZWI” DLA EWANGELII

Najprawdziwsza wlasciwoscia i pierwszorzednym powotaniem Kosciota
jest obowiazek ewangelizacjil. Dzi§ Kosciot wezwany jest przede wszystkim
do podjecia ewangelizacji pierwszej 1 nowej”. Poprzez te dwa typy ewangeli-
zacji Ko$ciot zwraca si¢ z oredziem o zbawieniu do 0s6b, ktére nie maja wiary.
Ewangelizacja ,,pierwsza” (inaczej: misyjna) skierowana jest bowiem do nie-
chrzescijan (RM 33), a ,,nowa” do ochrzczonych, ktérzy ,utracili Zywy sens wiary
albo wprost nie uwazaja si¢ za cztonkéw Koéciota, prowadzac zycie dalekie od
Chrystusa” (RM 33). Podstawowym celem pierwszej i nowej ewangelizacji
jest zatem doprowadzenie ludzi do wiary, nawré6cenia i przylgnigeia do Ewangelii.

Wydaje si¢ jednak, ze zaréwno nowa, jak i pierwsza ewangelizacja wy-
maga uprzedniego procesu przygotowania, wstepu, propedeutyki. Wymaga
stworzenia odpowiednich warunkéw do zwiastowania i przyjecia Ewangelii.
To misyjne zadanie otwarcia §rodowisk zdechrystianizowanych i niechrze-
scijanskich na wymiar religijny i chrze§cijanstwo spelnia szereg zachowan
1 procesow, ktore wchodza w zakres tzw. preewangelizacji. W niniejszym opra-
cowaniu zostana przedstawione jej gtéwne aspekty.

1. Potrzeba preewangelizacji

Termin ,,preewangelizacja” pojawit si¢ w teologii na poczatku lat szes¢-
dziesiatych ubiegltego wicku, kiedy to w kontekscie zdechrystianizowanego

! Por. Pawel VI, Adhortacja apostolska o ewangelizacji w §wiecie wspolczes-
nym Evangelii nuntiandi, w: W kregu Dobrej Nowiny, red. J. Szlaga, Lublin 1984
(dalej: EN)nr 14.

2 Do podjecia pierwszej i nowej ewangelizacji Koécidt wzywany jest dzisiaj bar-
dzo czesto przez papieza Jana Pawla II. W jednej ze swoich encyklik papiez stwierdza
wprost: ,,Mam wrazenie, ze nadszedt moment zaangazowania wszystkich sit kosciel-
nych w nowg ewangelizacje¢ i misjg narodow” (Encyklika o statej aktualnosci postania
misyjnego Redemptoris missio, w: Encykliki Ojca Swietego Jana Pawla II, Krakéw
1996 [dalej RM] nr 3; por. tez RM 30). Szczegdlnym motywem do podjecia ewangelizacji
nowej jest gleboki proces dechrystianizacji, ktéry obecnie ma miejsce w wielu spote-
czenstwach o chrzescijanskiej tradycji.
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$wiata zachodniego (gtéwnie Francji), a przede wszystkim w kontekscie misji
prowadzonych na Wschodzie zauwazono, ze wielu ludzi nie ma odpowiednich
dyspozycji do stuchania bezposredniego gloszenia Ewangelii’. Stad zrodzita sie
potrzeba wezesniejszego przygotowania ludzi do przyjecia kerygmatu o Jezu-
sie Panu 1 Zbawicielu. Chodzito o wytworzenie atmosfery oczekiwania na to
zbawcze oredzie. Zadanie to miata spetnia¢ wtasnie preewangelizacja.

Wedtug D. Grasso, za podjgciem preewangelizacji przemawiaja nastepu-
jace argumenty:

— Chrzescijanstwo nie jest juz dzisiaj postrzegane tak, jak dawniej (w po-
czatkach swego istnienia): jako co$ nowego, atrakcyjnego i niosacego §wiezy
powiew ducha w rozktadajacym si¢ wowczas spoteczenstwie. Dzi§ chrze$ci-
janstwo widziane jest czgsto jako rzecz dobrze znana, przebrzmiata historycz-
nie, przestarzata i niegodna wiary. W poczatkach Kosciota widoczne byto silne
dziatanie Ducha Swietego, a gloszeniu Ewangelii towarzyszyty liczne cuda.
Dzi$§ wiarygodnos¢ chrze$cijanstwa zalezy od wspdlnot koscielnych, ktore sa
naznaczone grzechem i nie zawsze daja dobry przyktad. Poza tym rozbicie
chrzedcijan zmniejsza t¢ wiarygodno$¢ zwlaszeza w warunkach misyjnych®.

— W krajach misyjnych chrzescijanstwo postrzegane jest czgsto jako pro-
dukt kultury europejskiej i kojarzone z kolonizatorami, co w potaczeniu z afir-
macja kultur i religii lokalnych, czgsto zamknigtych na religig chrzescijanska,
stwarza trudna sytuacj¢ dla przekazu wiary®.

Te wszystkie zjawiska utrudniaja Ko$ciotowi dotarcie z Ewangelia do tych,
ktérzy sa z dala od Boga zwykle wskutek uprzedzen i blednego mniemania
o chrzescijanstwie. Istnieje zatem potrzeba preewangelizacji, ktéra by te prze-
szkody usuneta.

2. Istota preewangelizacji

Preewangelizacjg rozumie si¢ niekiedy jako pewien rodzaj apologetyki
chrzescijanskiej, polegajacej na usunigciu przeszkod i uprzedzen wobec
chrze$cijanstwa oraz oczyszezeniu idei Boga®. Czasem wskazuje sig tutaj na

* Por. J. Gevaert, Prima evangelizzazione. Aspetti catechetici, Torino 1990 s. 49.
* Por. D.Grasso, Il kervgma e la predicazione, ,Gregorianum”, 41 (1960), s. 428-430.

5 Por.tamze, s. 432.

¢ Zob. np. J. Gevaert, Prima evangelizzazione..., dz. cyt., 8. 52-53; D. Grasso,
1l kerygma..., dz. cyt., s. 434. Pojmowanie preewangelizacji jako systematycznej apolo-
getyki moze jednak sprawié, Ze stanie si¢ ona zarezerwowana jedynie do Kosciota
instytucjonalnego lub 0séb odpowiednio do tego przygotowanych i postanych przez
Koéciol. Nie moze to by¢ zatem dzieto wszystkich chrzeécijan. Por. L. M. Pignatiello,
Comunicare la fede. Saggi di teologia pastorale, Torino 1996, s. 104-108.
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rozmaite sposoby pierwszego gloszenia Jezusa Chrystusa (EN 43). Najcze-
$ciej jednak o preewangelizacji mowi si¢ jako o $wiadectwie prawdziwie chrze-
scijanskiego Zycia, ktére prowokuje u ludzi pytania na temat Zycia i wiary’.
Gléwnym celem preewangelizacji jest bowiem wzbudzenie w potencjalnych
odbiorcach Ewangelii glebokiego zainteresowania Bogiem i chrze$cijanstwem.

Wydaje si¢, ze najlepsze okreSlenie preewangelizacji odnaleZ¢ moZzna w so-
borowym ,,Dekrecie o dziatalno$ci misyjnej Kosciota”, ktéry cho¢ nie uzywa
wprost tego terminu, to podejmuje problematyke z nim zwiazana. Wskazuje
si¢ tutaj na cztery aspekty preewangelizacji: obecno$¢ w §wiecie, §wiadectwo
chrzescijanskiego zycia, dialog z ludzmi dobrej woli, stuzba potrzebujacym (por.
DM 11-12).

a. Moment obecnosci

,,Koéciét powinien w tych spotecznosciach by¢ obecny przez swoich sy-
noéw, ktorzy wsrod nich zyja albo sa do nich postani” (DM 11). W preewangeli-
zacji chodzi zatem najpierw o to, aby Ko$ciot poprzez swoich wiernychi glosicieli
Ewangelii byt obecny posréd ludzi, ktérzy maja by¢ ewangelizowani. Trzeba
by¢ poérod nich obecnym nie w sposéb sporadyczny, lecz staty, az do momen-
tu, w ktorym bedzie mozna nawiazac z nimi konkretna relacje. Chodzi tu o kon-
takty osobiste, ktérych nic nie moze zastapic®.

Ten moment obecno$ci oparty jest na wzorze samego Jezusa, na tajemni-
cy wcielenia. Jezus stat sig obecny posérod ludzi w $cisle okre§lonej przestrzeni
1 konkretnej sytuacji polityczno-religijnej (por. £k 1, 5; 2, 1; 3, 1). Chrystus
zbawia §wiat nie jako obcy, lecz jako Ten, ktory wehodzi do konkretnego §wia-
ta ludzi i nadaje nowego znaczenia ludzkiej egzystencji. Podobnie zatem i chrze-
$cijanie winni by¢ obecni pos§rod ludzi i z nimi sig solidaryzowac. Ta obecno$é
Kofsciota nie jest wige zwykla sprawa taktyki czy jakim$ tylko wstepem do
wlasciwej dziatalno$ci ewangelizacyjnej. Przeciwnie, stanowi pierwszy krok
do wypehnienia jego postannictwa wobec §wiata. Tylko bowiem poprzez swoja
obecnos¢ w swiecie Koscidt bedzie mogt realnie spotkac ludzi i uobecni¢ im
zbawienie przyniesione przez Jezusa’.

b. Moment s§wiadectwa

Wszyscy wyznawcy Chrystusa, gdziekolwiek sig znajduja, sa zobowiazani
$wiadectwem stowa i przykladem zycia tak ukazywaé nowego czlowieka, przy-

7 Por.np. L. M. Pignatiello, Comunicare la fede..., dz. cyt., s. 109-111.

8 Por. J. Neuner, Swiadectwo chrzescijaniskie (DM 10-12), w: Misje po Soborze
Watykarnskim 11, Ptock 1981, s. 123-125.

? Por. M. Dhavamony, Sposoby i §rodki ewangelizacji, ,,Verbinum”, 65 (1979),
§.240-243; J. Neuner, Swiadectwo..., dz. cyt., s. 123-124.
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obleczonego przez chrzest i dzialanie Ducha Swigtego, ktéry umocnit ich w sakra-
mencie bierzmowania, aby inni widzac ich dobre czyny, chwalili Ojca 1 petniej
pojeli prawdziwy sens zycia ludzkiego 1 powszechna wigz wspdlnoty ludzkiej
(DM 11).

Jest to kluczowy moment preewangelizacji. Chodzi tu o §wiadectwo zycia
chrzedcijan wobec tych, ktorzy nie znaja jeszcze Chrystusa badZ odeszli od
wiary. Ma to by¢ egzystencjalna manifestacja nowego cztowieka, narodzone-
g0 ze stowa Bozego i chrztu, cztowieka, ktory zaswiadcza o nowosci swego
zyciai prawdziwo$ci wiary. Jest to manifestacja chrze$cijanina, ktory jest czto-
wiekiem wolnym i szczg$liwym, petnym nadziei i odwagi, poSwigcajacym si¢
stuzbie blizniemu, zdolnym do pojednania i pokoju'®.

Gloéwnie w ten sposéb preewangelizacja osiagnie swdj cel, to znaczy zain-
teresuje niechrzescijan czy osoby zdechrystianizowane nowym modelem Zy-
cia i zrodtem tej nowosci, czyli Bogiem!!. Swiadek bowiem , nie przedstawia
jakiej$ tezy, ale demonstruje to, co wydarzyto si¢ w nim od momentu, w kto-
rym przyjat oredzie, ktére teraz glosi™'%. Zycie chrzeécijanina jest zatem naj-
lepszym dowodem na to, jak skuteczna i wazna jest wiara w Jezusa Chrystusa.
Dlatego papiez Pawet VI stwierdzit: ,,cztowiek naszych czaséw chetniej stu-
cha §wiadkow, anizeli nauczycieli; a je§li stucha nauczycieli, to dlatego, Ze sa
$wiadkami” (EN 41). Jan Pawet 1I doda: ,,cztowiek wspoétczesny wierzy (...)
bardziej doswiadczeniu, aniZeli doktrynie, bardziej Zyciu i faktom, anizeli teo-
riom” (RM 42).

Autentyczne §wiadectwo prowokuje innych do pytan dotyczacych zycia
1 wiary. W sposéb interesujacy na temat takiego $wiadectwaméwi sig juz w Li-
Scie do Diogneta. Pewien poganin o imieniu Diognet, zdziwiony pyta swojego
przyjaciela chrzescijanina: ,,coZ to jest za mitos¢, ktéra nawzajem obdarzaja si¢
chrze$cijanie”, 1 ,,c0Z to jest za Bog, w ktérym chrzedcijanie poktadaja nadzieje
az do tego stopnia, Ze gardza tym §wiatem i nie boja si¢ $mierci”, i w koncu
,.dlaczego to poruszenie, ten nowy styl Zycia pojawit si¢ na $wiecie wlasnie
teraz, a nie weze$niej?’!?

D. Grasso tak komentuje to wydarzenie:

W pierwszych wiekach ewangelizacji wielkim argumentem na korzy$¢ chrze-
Scijanstwa byto samo zycie chrzescijan. Byto ono wielkim wezwaniem, ktére

10 Por. J. Gevaert, La proposta del Vangelo a chi non conosce Cristo. Finalita,
destinatari, contenuti, modalita di presenza, Torino 2001, s. 59—60.

U Por. J. Majka, Swiadectwo chrzescijariskie jako element ewangelizacji,
w: Ewangelizacja, Wroctaw 1980, s. 88; M. Dhavamony, Sposobyi..., dz. cyt.,s. 242;
J. Neuner, Swiadectwo..., dz. cyt., s. 126.

12 D. Grasso, L’annuncio della salvezza, Napoli 1965, s. 258.

13 G. Corti (red.), I Padri Apostolici, Roma 1966, s. 361-372.



106 Ks. Stanistaw Dyk

przyciagato najpierw uwage, a potem refleksje tych, ktérzy mieli kontakt z chrze-
$cijanami. Tym, co uderzato pogan bylo: moralna przemiana, ktéra Ewangelia do-
konywala w tych, ktérzy ja przyjeli; mitosé, jaka nawzajem obdarzali sig
chrze$cijanie; a w szczego6lnosci meezenstwo, poprzez ktére wielu przypieczeto-
wywalo ich oddanie sig¢ Chrystusowi. Wobec takich wydarzeh poganie nie mogli
nie zadawac sobie pytania: jak to wszystko mozliwe? Jaka jest tajemnica tego
zycia tak r6znego, od tego jakim byto najczeéciej zycie pogan?™

List do Diogneta potwierdza najbardziej starozytne swiadectwo Ksiggi
Dziejow, ktora opisujac styl Zycia pierwotnej wspdlnoty chrzescijan, stwierdza,
Ze nastepcy Apostolow cieszyli sie zyczliwosciq calego ludu (Dz 2, 47), byli
szanowani i wzbudzali sympatig¢ i zainteresowanie wszystkich (por. Dz 3-5).
Chrzescijanie przyblizali pogan do Boga poprzez §wiadectwo swego zycia. Na
moc takiego $wiadectwa wskazuje réwniez §w. Piotr, ktoéry w swoim Pierw-
szym Li$cie zachgca chrzescijan (tu konkretnie Zony), aby Zyli w taki sposéb,
by ci, ktérzy nie stuchajq nauki, przez samo postepowanie zostali pozy-
skani [dla wiary] bez nauki (1 P 3, 1).

O tej roli $wiadectwa w procesie ewangelizacji méwi takze Pawet VI:

Oto widzimy jakiego$ chrze$cijanina albo grupe chrze$cijan, ktérzy wposrodd
spolecznosei ludzkiej, w ktorej Zyja, okazuja, ze umiejg innych rozumied i przyjac,
dziela razem z innymi dole 1 los Zycia, solidaryzujg sig ze wszystkimi, co zmierzajg
do pielegnowania tego, co szlachetne i dobre. Ponadto widzimy tych ludzi pro-
stych, co z wlasnej woli szerza wiarg w pewne dobra duchowe, stojace wyzej
ponad warto$ciami pospolitymi, oraz nadziej¢ w rzeczywisto$¢ niewidzialna, jakiej
nawet odwazna mysl wytworzy¢ nie moze. Za pomocg tego cichego $wiadectwa
owi chrzedcijanie podsuwaja tym, co patrza na ich zycie, nieuniknione pytania:
Dlaczego sa takimi? Dlaczego tak Zyja, co albo kto ich do tego pobudza? Dlaczego
przebywaja migdzy nami? (...) Te pytania postawi sobie wielu niechrze$cijan, czy
to beda ludzie, ktérym nigdy nie méwiono o Chrystusie, czy ochrzczeni, ale nie
praktykujacy zycia chrzeécijanskiego, czy tacy, co Zyja w spolecznosci chrzesci-
jan, ale nie wedlug zasad chrze$cijanskich, czy ludzie bolesnie poszukujacy cze-
20§ lub «Kogoé», kogo przeczuwaja, a nie umiejg nazwac (EN 21).

Takie $wiadectwo chrzescijan burzy u os6b niewierzacych (czy zdechry-
stianizowanych) ich dotychczasowy sposdb patrzenia na zycie'®, wzbudza
w nich Zywe zainteresowanie Bogiem i otwiera drogg do otwartego gtoszenia
Jezusa Chrystusa czyniac zarazem wierzytelnym orgdzie, ktére ma by¢ zwia-
stowane.

“ D. Grasso, Evangelizzazione e testimonianza della comunita, ,,Asprenas”,
20 (1976), s. 276; por. tenze, L’ annuncio della salvezza, dz. cyt., s. 227-275.
5 1. Gevaert, La proposta del Vangelo..., dz. cyt., s. 61.
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¢. Moment dialogu

W soborowym dekrecie stwierdza sig dalej: ,,Aby mogli dawac skutecznie
to $wiadectwo o Chrystusie, powinni tym ludziom okazywa¢ mito$¢ i szacu-
nek, uwazac si¢ za cztonkéw spotecznosei ludzi, wérod ktorych zyja, i braé
udziat w Zyciu kulturalnym i spotecznym przez rézne zyciowe kontakty i zajg-
cia” (DM 11). Preewangelizacja polega zatem takZe na dialogu, prowadzonym
zawsze w atmosferze szacunku i wzajemnej akceptacji'®. Ma to by¢ klimat
serdecznych relacji, zainteresowania losem ludzi i gotowosci do niesienia po-
mocy ze strony chrzedcijanina. Ma to by¢ dialog wyrozumiaty i tolerancyjny,
ktory wzbudza i odpowiada zarazem na fundamentalne pytanie, dlaczego taka
odmienno$¢ zycia i zachowania. Wedlug Ad gentes, wzorem jest tutaj sam
Jezus: ,,Jak Chrystus przenikat serca ludzi i przez prawdziwe rozmowy dopro-
wadzal ich do $wiatta Bozego, tak niech i Jego uczniowie, przejeci gteboko
duchem Chrystusowym, poznaja ludzi, wéréd nich Zyja, 1 niech tak z nimi prze-
staja, aby si¢ oni przez szczery i cierpliwy dialog dowiedzieli, jakimi bogactwa-
mi szczodrobliwy Bég obdarzyt narody; réwnocze$nie za$ niech usituja owe
bogactwa rozjasnia¢ §wiattem Ewangelii, wydobywac¢ na wierzch i oddawac
pod wtadzg Boga Zbawiciela” (DM 11).

Zdaniem M. Ramsauera, dialog ten moze opiera¢ si¢ na nastgpujacych
aspektach:

— Wzbudzenie pragnienia przyjgcia wiary przedstawiajac ja nie jako
obowiazek do spelnienia, lecz jako Zrédto radosci, wielkich mozliwosci i odpo-
wiedzi na podstawowe problemy egzystencji ludzkie;j;

— Wzbudzenie zywego zainteresowania problemami, ktére sa obecne
w zyciu kazdego czlowieka i stanowia o jego wymiarze religijnym: poszu-
kiwanie sensu zycia, zZycie po $mierci, sprawiedliwo$¢ i odptata, sumienie
i grzechitp.;

— Poruszenie problemu poszukiwania Boga, ale nie poprzez dostarczanie
gotowych dowodéw na Jego istnienie;

— Wskazanie na Chrystusa jako na pelna odpowiedZna postawione wcze-
$niej pytania i potwierdzenie tego Zywym $wiadectwem wiary'’.

d. Moment stuzby

,-Obecnos¢ chrzescijan w spotecznosciach ludzkich powinna by¢ ozywia-
na ta mito$cia, jaka umitowat nas Bég, ktory chee, aby$Smy i my ta sama mito-

16 Por. J. Neuner, Swiadectwo..., dz. cyt., 8. 128; P. Potter, Ewangelizacja swiata
wspoiczesnego, ,,/nak”, 250-251 (1975), s. 449.

7 Por. M. Ramsauer, La motivation de la foi dans I’ enseignement catéchétique
aux paiens, ,,Lumen Vitae”, 16 (1961), s. 625-629.
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$cia mitowali si¢ wzajemnie” (DM 12). Kolejnym aspektem preewangelizacji
jest zatem chrze$cijanska mito$é. Je§li bowiem $wiadectwo chrze$cijanskiego
Zycia ma zainteresowac innych wiara w Jezusa, to musi przejawiac si¢ ono
przede wszystkim w mitodci, ktora jest najwlasciwszym wyrazem wiary. Bez
dziet mitosci wiara przestaje by¢ wiara!®,

Chodzi zatem o konkretne wyrazy mito$ci, ktore przejawiaja si¢ w sto-
wach, dziataniach, serdecznych relacjach, bezinteresownej dyspozycyjnosci
wobec duchowych i materialnych potrzeb rozméwcow. Jan Pawet 1T wskazu-
je tuna,,poswigcanie uwagi ludziom i mito§¢ okazywana ubogim i maluczkim,
tym, ktérzy cierpia” (RM 42). Wedlug papieza, ten moment preewangelizacji
nalezy rozumie¢ takze jako troske o pokdj, prawa irozwdj cztowieka, spra-
wiedliwos$¢ spoteczna i polityczna (RM 42).

Trzeba stwierdzi¢ jednak, Zze preewangelizacja nie polega na jakichs kolej-
no nastgpujacych po sobie momentach, lecz jest kompleksem zachowan, dzia-
tan, akcji, ktore sktadaja si¢ na jedno wielkie §wiadectwo chrzescijan wobec
zdechrystianizowanego $wiata. Chodzi o styl Zycia chrzescijan: ich mitoé¢ do
siebie i do tych, ktoérzy chrzescijanami nie sa, ich wyrozumiato$¢ dla grzeszni-
kéw przy jednoczesnym odrzucaniu grzechu, ich ubéstwo i pokorg, tzn. ich
realizowanie krélestwa Bozego na ziemi.

3. Przedmiot preewangelizacji

Preewangelizacja zasadza si¢ na wskazywaniu zrodta odmiennego stylu
zycia, jaki prowadza chrzedcijanie. Tym Zrodtem jest fakt, ze Bog stat sig czto-
wiekiem, ze w Chrystusie umart za wszystkich, dajac ludziom w mocy Ducha
Swigtego mozliwosci nowego zycia. Przedmiotem preewangelizacji rozumia-
nej jako chrzescijanskie §wiadectwo jest zatem ewangeliczne orgdzie o zba-
wieniu przyniesionym przez Jezusa Chrystusa. Zycie chrzeécijan opiera sie na
przeswiadczeniu o wielkiej mito§ci Boga do cztowieka, objawionej w osobie
Jezusa Chrystusa. Wiara w kochajacego i poteznego Boga zdolnego uwolnié
cztowieka od zta i doprowadzi¢ go do $wigtosci pozwala przetrwaé zyciowe
kryzysy i burze, i w ten sposob usposabia do dawania §wiadectwa chrzesci-
janskiego optymizmu, rado$ci i nadziei". Przedmiot owego §wiadectwa stano-
wi pewnos¢, ze Bog swoja taska daje cztowiekowi udziat w swoim Boskim

8 Por. M. C. Carnicella, Comunicazione ed evangelizzazione nella Chiesa, Mila-
no 1998, s. 124-126.

¥ Por. J. Majka, Swiadectwo chrzescijariskie jako..., dz. cyt., s. 83-84; W. Przy-
czyna, Teologia ewangelizacji, Krakow 1992, s. 125.
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zyciu 1 uzdalnia go do autentycznego przezywania wlasnego chrze$cijanstwa.
Dzigki temu zycie chrze$cijanina staje sig ilustracja 1 znakiem tego, w co czto-
wiek wierzy®.

4. Podmiot preewangelizacji

Mimo ze Bog sam moca Ducha Swietego toruje droge stowu zbawienia,
to Jego zamierzeniem w procesie ewangelizacji jest postugiwanie si¢ ludZmi,
ktorzy juz Ewangeli¢ przyjeli i Zyja nia na co dzien. Aktywnym podmiotem
preewangelizacji staje si¢ wigc kazdy chrzeécijanin promieniujacy nowoscia
i rado$cia ewangelicznego oredzia, ktore chee przekaza¢ innym. Jego cecha
jest otwarto$¢ na potrzeby innych i pragnienie przekazania im posiadanych
warto$ci®!. Wyjatkowa rola przypada tutaj ludziom $§wieckim, ktérzy sa powo-
tani do tego, ,,aby czyni¢ obecnym i aktywnym Kosciét w takich miejscach
i takich okolicznosciach, gdzie jedynie przy ich pomocy stac¢ si¢ on moze sola
ziemi” (KK 33)2 Swieccy bowiem z tytutu Bozego powolania pozostaja
w swiecie (,,tam ich Bég powotuje” — KK 31), stad moga przemienia¢ go od
wewnatrz i doprowadza¢ do zbawczego kontaktu z oredziem Ewangelii.

Widzialnym podmiotem preewangelizacji powinien by¢ tez Kosciét. Do zain-
teresowania ludzi Ewangelia bowiem, oprocz $wiadectwa indywidualnego, po-
trzeba takze zbiorowego $§wiadectwa catego Ko$ciota. Wprawdzie moralne
przeobrazZenie, jakiego dokonuje Ewangelia w tym, kto ja przyjmuje jest dowodem
i znakiem jej Boskiego pochodzenia, jednakze aby znak ten byt przekonywujacy
dla wszystkich, musi si¢ on ukaza¢ nie jako co$§ wyjatkowego, ale jako rzeczywi-
sto$é zdolna wplywaé na zycie wszystkich ludzi. Swiadectwo catego Kosciota
ukazuje Chrystusa jako §wiatto$¢ $wiata i Zrédto mocy dla wszystkich ludzi, a sa-
mo chrzescijanstwo uwierzytelnia si¢ jako religia dla wszystkich?. Do sktadania
takiego $wiadectwa potrzebny jest zatem pewien rodzaj Kosciota preewangelicz-
nego, ktory skupia ludzi zyjacych w klimacie prawdy 1 majacych wysokie aspira-
cje moralne®. Wzorem takiego Ko$ciota jest pierwotna wspolnota chrzescijan
ukazana w Dziejach Apostolskich (por. Dz 2, 42-47; 4,32-35; 5, 12-16)?.

2 Por. J. Neuner, Swiadectwo..., dz. cyt., s. 126; M. Dhavamony, Sposoby i...,
dz. cyt.,s. 241.

2 Por. J. Neuner, Swiadectwo..., dz. cyt., s. 128-129.

2 Por. F. Blachnicki, Teologia pastoralna ogdlna, t. 1, Lublin 1970, s. 332-335.

B Por. W. Przyczyna, Teologia ewangelizacyi, dz. cyt., s. 132-133.
Por. J. Gevaert, Prima evangelizzazione..., dz. cyt., s. 49.
Zob. C. M. Martini, La vita delle comunita cristiane negli Atti degli Apostoli,
Roma 1993; G. Panikulam, Kotrwyie in the New Testament. A Dynamic Expression
of Christian Life, Rome 1979; M. Del Verme, La comunione dei beni nella comunita
primitiva di Gerulasemme, ,,Rivista biblica”, (1975), s. 353-382.
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S. Krytyka pojecia,,preewangelizacja”

Termin ,,preewangelizacja” uzywany byt w teologii przede wszystkim przed
Vaticanum II. Ostatni sobér unika juz tego pojecia. Widacé to na przyktadzie Ad
gentes divinitus. Termin ,,preewangelizacja” obecny byt w tym dekrecie w jego
pierwszej wersji. Ostatecznie jednak pojecie to nie jest uzywane w dokumen-
cie soborowym, cho¢ podejmuje si¢ tu zwiazana z nim tematyke?.

Pawet VI w Evangelii nuntiandi stwierdza, Ze preewangelizacja jest juz
.ewangelizacja, chociaz jeszcze poczatkujaca i niepetna” (EN 51). Podobnie
gdy méwi o chrzescijanskim §wiadectwie, ktore nalezy do istoty preewangeli-
zacji, stwierdza, Ze jest ono juz ,,wieszczeniem Dobrej Nowiny, milczacym, ale
bardzo mocnym i skutecznym. Juz tutaj ma miejsce jaki$ poczatek ewangeli-
zacji” (EN 21). Dlatego tez od czaséw Evangelii nuntiandi termin ,,preewan-
gelizacja” zostal wchtonigty przez stowo ,,ewangelizacja”, ktore w tym
dokumencie nabiera bardzo szerokiego znaczenia. Chodzi po prostu o to, Ze
wszystkie dziatania preewangelizacji po czg¢§ci wehodza juz w zakres ewan-
gelizacji”’.

Z tych powodéw poczynajac od lat siedemdziesiatych termin ,,preewan-
gelizacja” jest bardzo rzadko uzywany w teologii®®. Problematyka zwiazana
7 preewangelizacja pozostaje jednak nadal aktualna i jest bardzo wazna w ewan-
gelizacyjnej postudze Kosciota.

Podsumowujac powyzsze rozwazania, nalezy stwierdzi¢, ze preewangeli-
zacjajest nie tyle apologetyka, ktéra za pomoca filozoficznych i historycznych
argumentow oczyszcza teren misyjny ($wiata niechrzescijanskiego i zdechry-
stianizowanego) z btedow i uprzedzen wobec chrzescijanstwa®, lecz polega
przede wszystkim na uwaznej i cichej obecno$ci chrzescijan posrod ludzi tego
$wiata, na ich autentycznym i wierzytelnym §wiadectwie Zycia, na otwartym

% Por. J. Gevaert, Prima evangelizzazione..., dz. cyt., s. 54.

¥ Por. W. Buhlmann, Interrogativi sulla missione ai popoli, w: Nuova evange-
lizzazione, Bologna 1991, s. 122-123.

8 Zob. np. A. Canizares, Pre-evangelizzazione, w: Dizionario di catechetica,
Torino 1986, s. 509-510; L. M. Pignatiello, La pre-evangelizzazione, ,,Nuova Stagio-
ne”, 40 (1986),z.25,26,27.

¥ Wyklad chrzeécijanskiej filozofii i teologii jest bardzo wazny, lecz powinien on
zostaé skierowany do cztowieka, ktéry przyjat juz Jezusa 1 wzrasta w wierze. Filozofii,
dyskusjom, ludzkiej madroéci trudno bedzie zainteresowaé ludzi Bogiem i1 utorowaé
droge Ewangelii. Zob. L. M. Pignatiello, Comunicare la fede..., dz. cyt.,s. 109-110.
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1 dyspozycyjnym dialogu ze wszystkimi ludZmi oraz na konkretnej stuzbie bliz-
niemu. Tak rozumiana preewangelizacja wzbudza w sercach ludzi podstawo-
we pytania na temat Zycia i wiary, budzi w nich oczekiwanie na or¢dzie Dobrej
Nowiny, stwarzajac w ten spos6b kondycje potrzebna do uwaznego i auten-
tycznego stuchania i przyjecia Ewangelii.

Cho¢ dzi$ w teologii rzadko uzywa si¢ stowa ,,preewangelizacja”, to jej
istota oraz zadania z niej wynikajace sa jak najbardziej aktualne i potrzebne.
Swiadectwo chrzescijanskie pozostaje ciagle wyzwaniem dla Kociota. Jest
ono zarazem oczekiwane przez tych, ktérzy nie przyjeli jeszcze Jezusa za swe-
go Pana i Zbawiciela. Zadanie preewangelizacji nie jest wigc jedynie jakims$§
dodatkiem w postudze KoSciota, czyms co Ko$ciét moze czynié lubnie. W dzia-
talnosci ewangelizacyjnej KoSciota faza preewangelizacji jest konieczna szcze-
gdlnie obecnie, we wspodlczesnym zsekularyzowanym i laickim §wiecie.

Wydaje si¢ zatem, ze Koscidl, ktéry w swojej postudze zajety jest dzis
glownie katechizacja i ,,sakramentalizacja”, powinien potozy¢ wigkszy nacisk
na preewangelizacje. W ten sposéob bedzie wierny metodom stosowanym przez
pierwotne wspdlnoty chrzescijan, ktérych Zycie i obecno$¢ w $wiecie byty jed-
nym wielkim §wiadectwem sktadanym na dowdd tego, ze Pan rzeczywiscie
zmartwychwstal i dziata w Kos$ciele moca Ducha Swiqtego.

Po preewangelizacji natomiast musi nastapi¢ proste i zdecydowane
przepowiadanie kerygmatyczne, ktére ma za cel doprowadzi¢ ludzi do wiary,
nawrdcenia i przylgnigcia do Ewangelii. Wyraznie podkresla to Pawet VI
w stowach:

Dlatego Dobra Nowina obwieszczona przez §wiadectwo Zycia, musi by¢
wezesniej czy pozniej obwieszezona takze stowem zycia. Nie ma prawdziwej ewan-
gelizacji bez gloszenia imienia i nauki, Zycia i obietnic, Krélestwa i tajemnicy
Jezusa Nazarefiskiego, Syna Bozego (EN 22).
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ODPOWIEDZ JEZUSA NA BLOGOSEAWIENSTWO
EWANGELICZNEJ NIEWIASTY (Ex 11, 22)

Przyczynek do mariologii §w. F.ukasza

Jan Pawet Il przemoéwienie do mariologéw wygtoszone 26 wrze$nia 2000
roku na Placu §w. Piotra zakonczyt stowami per Mariam ad lesum, a takze
ad Mariam per lesum. Tej ostatniej frazy nie byto w tekScie oficjalnym. Do-
datja od siebie Papiez, uzupetiajac w ten sposéb tradycyjna formute pobozno-
$ci maryjnej nowa formuta: Per Iesum ad Mariam. W tym krétkim szkicu
chodzi o odpowiedZ na pytanie, czy ta nowa formuta ma podstawe biblijna.
Wedtug mnie, koronnym dowodem na nowa formutg jest odpowiedZ Jezusana
makaryzm na czes¢ Jego Matki wypowiedziany przez anonimowa kobiete.

1. Koronny dowéd (Ek 11, 27-28)

Najbardziej ekspresywnym przyktadem potwierdzajacym zasadg per lesum
ad Mariam sa stowa anonimowej niewiasty z tlumu, ktéra stuchajac stow Je-
Zusa i patrzac na Jego czyny wypowiada pochwale Jego Matki: Gdy On to mo-
wil, jakas kobieta z thimu glosno zawolala: ,,Blogoslawione (makaria) lono,
ktore Cig nosilo, i piersi, ktore ssates” (Lk 11, 22)!. Wzmianka ,fona” i ,,pier-
si” wskazuje, Ze niewiasta ma na uwadze fizyczne macierzynstwo Maryi. Pod-
niostym glosem wychwala Maryje¢, poniewaz zrodzita takiego wlasnie Syna.
Jest to zgodne ze zwyczajami wschodnimi. Szczgscie i pochwala kobiety ma
swoje zrodto w synach, ktorych zrodzita. Liczne przyktady takich eksklamacji
pochodzace ze srodowiska judaistycznego podaja H. L. Strack i P. Billerbeck?.

! Por. A. Serra, Bibbia, NDM, s. 263-271. Fragment ten cieszy si¢ duzym zainte-
resowaniem egzegetow: H. Zimmermann, ,, Selig, die das Wort Gottes hoven, und
bewahren” (Lk 11, 27 n.), ,,Catholica”, 29 (1979), s. 118n; J. Riedl, ,, Selig, die das Wort
Gottes horen, und befolgen” (Lk 11, 28), BuL 4 (1963), s. 254-256; P. E. Jacquemin,
L’accueil de la parole de Dieu (Lc 11, 27-28), Ass Seign 66 (1973), s. 10-19; M. P. Scott,
A Note on the Meaning and Translation of Luke 11, 28, IrQ 41 (1974), s. 235-250;
S. K. Sherwood, ,, Blest is the wamb that bore you...” (Lc 11, 27-28), EphMar 43 (1993),
s.257-262.

2 Kommentar zum Neuen Testamtent aus Talmud und Midrasch, t. 1, Miinchen’
1986, s. 664; t. I, Miinchen® 1983, s. 187.
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293

Makaryzm ten wypowiedziata kobieta ,,podniostym glosem™. Wyrazenie to zo-
stato zaczerpnigte z LXX (Sdz 2, 4; 9, 7; Rt 1, 9.14; 2 Sm 13, 36). W Nowym
Testamencie wystepuje tylko u Lukasza (Dz 1, 14; 14, 11; 22, 22). Zwrot ten
wyraza zaangazowanie emocjonalne kobiety. Nie jest to pierwszy makaryzm
skierowany do Maryi. Elzbieta nazwata Ja btogostawiona (makaria), ponie-
waz uwierzyla w stowa Pana (Lk 1, 45). Sama Maryja w Magnificat (Lk
1, 48) zapowiedziata, ze wszystkie narody beda Ja btogostawi¢ (makariousin).
W eksklamacji anonimowej kobiety realizuje si¢ juz zaczatkowo zapowiedz
Maryi. Kobieta jest pierwsza czcicielka Maryi. Do tego emocjonalnego uwiel-
bienia Maryi, wypowiedzianego podniesionym gtosem, doszta per lesum: stu-
chajac Go i patrzac na Jego czyny. Anonimowa niewiasta ewangeliczna
zapowiada juz, ze cze$¢ oddawana Maryi bedzie zabarwiona emocjonalnie,
podniostai w sposéb szczegbdlny ukochana przez niewiasty. Na btogostawien-
stwo kobiety Jezus odpowiada wiasnym blogostawienstwem (w. 28): ,,Tak
(menoun) blogostawieni (makarioi) stuchajacy stowo Bogai zachowujacy (je)”.
Podajemy dostowne ttumaczenie wlasne, poniewaz przektad Biblii Tysiaclecia
jest juz komentarzem, ktéry opowiada si¢ za konkretna opcja znaczeniowa.
Powstaje pytanie, czy Jezus potwierdza btogostawienstwo kobiety, to znaczy,
czy zdaniem Jezusa Jego Matka zastuguje na blogostawienstwo i chwatg z ra-
cji Jej fizycznego macierzynstwa, jak uwaza niewiasta, czy tez z innej racji?
Odpowiedz na to pytanie zalezy od tego, jaki sens ma partykuta menoun,
ktéra rozpoczyna makaryzm Jezusa. Jest to partykuta ztozona z men + oun.
W grece klasycznej uzywa si¢ jej w podwodjnym znaczeniu*: po pierwsze w zna-
czeniu potwierdzajacym to, co bylo w zdaniu poprzednim; w naszym wypadku
chodzitoby o potwierdzenie blogostawienstwa niewiasty ewangelicznej: ,tak”,
Lrzeczywiscie”, ,faktycznie”. Jezus potwierdzitby zdanie niewiasty, ze Jego
Matka zastuguje na btogostawienstwo i pochwate dzigki swemu fizycznemu
macierzynstwu, dodajac blogostawienstwo shuchajacych stowo Boze. Nie mozna
jednak tak thumaczy¢ menoun, poniewaz Lukasz w tym wypadku uzywa inne-
go terminu, a mianowicie nai — ,,tak” (Lk 7, 26; 10, 21; 12, 5). Po drugie —
W sensie przeciwstawnym oznacza zaprzeczenie zdania poprzedniego: ,,nie”,
~Wreez przeciwnie”. Zdaniem S. Grasso®, Jezus zastepuje blogostawienstwo
kobiety ,,innym blogostawienstwem, ktore uwypukla inna skale pierwszenstwa”.

3 Termin ,;,makaryzm” pochodzi od przymiotnika makarios, 1j. ,,szczgsliwy™. Tha-
maczenie polskie, podobnie jak inne thumaczenia, oddaje ten grecki przymiotnik przez
,blogostawiony” (,,blogostawiona™). Nie jest to thumaczenie Sciste. ,,Blogostawiony”
ma inny odpowiednik grecki, a mianowicie eulogefos. W artykule uzywamy okre$lenia
»makaryzm” lub ,,blogostawienstwo”.

* Por. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warsza-
wa 1995, 5. 385.

5 Por. Luca. Traduzione e commento di Santi Grasso, Roma 1999, s. 340.
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I takie thumaczenie partykuty jest nie do przyjecia u Lukasza, poniewaz w ta-
kim wypadku uzywa Lukasz negacji ouchi (,,nie” — zob. Lk 12, 51; 13, 3.5).
Po trzecie — wspétczesnie przyjmuje sig, ze partykuta menoun uzyta jest przez
Lukasza nie w sensie klasycznym®. Badania M. E. Thralla na temat greckich
partykut w Nowym Testamencie odkryty jeszcze inny sens tej partykuty, ktory
nazwano sensem korygujacym. Polega on na tym, Ze uzywajacy tej partykuty
nie neguje twierdzenia poprzedzajacego, lecz je koryguje: ,.tak..., lecz”, ,tak,
lecz raczej”’. W tym rozumieniu partykuta zawiera w sobie réwniez aspekt
stopniowania — ,,raczej”’. Tak mozna makaryzm Jezusa przettumaczy¢: ,,Tak,
lecz raczej blogostawieni stuchajacy stowo Boga i zachowujacy (je)”. Luka-
szowy Jezus potwierdza pochwatg Maryi z racji Jej macierzynstwa fizycznego
w stosunku do Jezusa, ale za doskonalsze uwaza blogostawienstwo, ktoérego
zrédtem jest stuchanie stowa Bozego i wypehianie go. Podaje rownocze$nie
nowa hierarchi¢ warto$ci. Wazniejsze sa warto$ci wiary — stuchanie stowa
Bozego, przyjmowanie go z wiara i wypelnianie, niz wartosci oparte na fizycz-
nym macierzynstwie, czyli warto$ci pokrewienstwa. Oczywiscie, Jezus nie
pomniejsza godno$ci macierzynstwa Maryi. Jest Ona blogostawiona, ponie-
waz jest Matka Jezusa — Zbawiciela i zwycigzcy ztych duchéw.

Jest jednak bardziej blogostawiona, poniewaz stuchata stowa Bozego
(Ek 1, 38), przyjmowata z wiarg (Lk 1, 45), rozwazata w sercu (Lk 2, 19.51)
i zachowywala w Zzyciu (Lk 8, 19.21). Byta pierwszym autentycznym uczniem
Jezusa®. Pierwsze dwa rozdziaty Eukasza przedstawiaja Maryje jako stuchaja-
ca stowo Boze i wypelniajaca je jako Stuzebnica Pana (Lk 1,45.48;2,19.51).

¢ Por. Greek Particles in the New Testament. Linguistic and exegetical Studies,
Leiden 1961, s. 34n.

7 Sens korygujacy logionu Lk 11, 28 przyjmuje wielu wspoiczesnych teologdw
1 egzegetow: H. Schiirmann, Das Lukasevangelium. Zweiter Teil, Freiburg 1993, s. 255n;
J. A. Fitzmyet, Luca Teologo. Aspetti del suo insegnamento, Brescia 1991, s. 68n;
G. Rossé, Il Vangelo di Luca, Roma 1992, s. 444; A. George, Etudes sur loeuvre de Luc,
Paris 1978, s. 456n. Taki sens dopuszczaja rowniez autorzy stynnej ksiazki ekumenicz-
nej o Maryi (Brown, Donfried, Fitzmyer, Reumann) pt. Maria nel Nuovo Testamento,
Assisi 1985, 5. 192-195. Z egzegetow polskich za takim thumaczeniem blogostawien-
stwa Jezusa opowiada si¢ M. Kiedzik, Stowo Boze i cztowiek — znacznie pragmatycz-
ne kompozycji Lk 8, 4-21, w: W postudze stowa Panskiego. Ksiega pamiqtkowa po-
swiecona J. Kudasiewiczowi z okazji 70-lecia urodzin, red. S. Bielecki, H. Ordon,
H. Witczyk, Kielce 1997, s. 224-227.

8 Bardzo trafnie sens tego logionu streszcza M. Kiedzik (Sfowo Boze..., art. cyt.,
s. 227): ,,Dlatego tez wowczas, gdy kobieta z thumu (11, 27) blogostawi Ja ze wzgleduna
to, ze jest Matka Jezusa, Chrystus, jak to przekazal z synoptykow wylacznie Lukasz,
moze dokonac korekty tego blogostawienstwa, eksponujac jako jego powdd nie macie-
rzyhstwo Maryi, lecz stuchanie 1 zachowywanie, przestrzeganie stowa Bozego (Lk 11, 28).
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Maryja od poczatku jawi si¢ na kartach Ewangelii jako typ wierzacego, jako
pierwsza uczennica Pana: ,,Prawdziwa wielko$¢ Maryi polega raczej na Jej
plodnej wierze niz na ptodnosci Jej cudownego macierzyfistwa’™. Maryja nale-
7y juz do wierzacych, ktorzy stuchaja stowa Bozego i ida za Jezusem®.
Poniewaz na makaryzmie niewiasty opierata si¢ formuta per Mariam ad
Iesum, bazujaca na macierzynstwie Maryi, dlatego mozna powiedzie¢, ze for-
muta ta jest akceptowana przez Jezusa. Z odpowiedzi Jezusa danej kobiecie
wynika, ze preferuje On jednak formute, ktéra opiera si¢ na stuchaniu i wypet-
nianiu stowa Bozego. Formuty te nie wykluczaja si¢ wigc, lecz sa komplemen-
tarne. Istnieje jednak migdzy nimi istotna réznica. Cudowne macierzynstwo
Maryi byto Jej wylacznym przywilejem. Nikt z ludzi nie moze Jej w tym na$la-
dowa¢. Stad formuta ta prowadzita nickiedy do nieporozumien. Druga nato-
miast — stuchanie stowa Pana i wypelnianie — moZzemy wszyscy na§ladowac.
Pierwsza formuta zakorzeniona jest w Bozych planach zbawienia, druga jest
pozytywnym objawieniem Jezusa. On t¢ formutg zaproponowat anonimowe;j
kobiecie; mozna wige ja nazwaé ,,przez Jezusa do Maryi”. Jest to droga
ewangeliczna. Pierwsza formuta oddziela Maryje od ludzi, usuwa Ja w sferg
Béstwa (np. Posredniczka do Ojcai Syna), druga formuta, Jezusowa, sprowa-
dza Ja do wspdlnoty wierzacych jako szczeg6lny nasz wzor'!. W trzecim ty-
siacleciu staje przed teologami wypracowanie duchowosci maryjnej wychodzac
od Jezusowego blogostawienstwa. Poniewaz w Maryi spehniaja si¢ w sposéb
doskonaty obydwa blogostawienistwa, a mianowicie macierzynstwa i stucha-
nia stowa BozZego, dlatego w Maryi realizuje si¢ szczeg6lna godno$¢ kobiety.

Tym samym jeszcze raz, cho¢ w trochg inny sposob, nawigzuje ewangelista do tresci
ukazanej w logionie o prawdziwych krewnych (Lk 8, 21), podkre$lajac znaczenie zobo-
wigzujacego stuchania stowa Bozego. Bardzo istotne jest bowiem, aby czlowiek dobrze
u$wiadomil sobie, Ze nie liczg si¢ dla krolestwa niebieskiego zadne wigzy krwi, Zadne
ziemskie powigzania. Liczy si¢ tylko wiara powstata ze stuchania stowa Bozego, zycie
tym stowem na co dzien. W ten sposéb Lukasz daje tez wyraznie do zrozumienia maja-
cym silne poczucie pokrewienstwa Zydom, ze wiezy krwi, faczace ich z Mesjaszem, bez
zobowigzujacego stuchania stowa Bozego nie majg Zadnego znaczenia™.
® G.Rossé, Il Vangelo. .., dz. cyt., s. 444.

10Tl Gesu lucano — pisze J. A. Fitzmyer (Luca Teologo..., dz. cyt., s. 70)—intal
modo amette che sua madre ¢ degna di lode, non perché gli ha dato la vita fisica, ma
perché anche lei, specialmente nel racconto lucano, ha imparato a capire le esigeneze
del discepolato. E tra coloro che hanno prestato ascolto alla parola di Dio, vi hanno
credeuto e I’hanno messa in practica (8, 21)” .

1 Por. A. George, Etudes..., dz. cyt., s. 457; J. Kudasiewicz, Teologia i ducho-
wosé dziewictwa Maryi w $wietle Pisma Swietego, w: In Christo Redemptore. Ksiega
pamiqtkowa ku czci Ksiedza Profesora Jerzego Misiurka, red. J. M. Poplawski,
Lublin2001, s. 162.
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Godnosci tej nie mozna redukowac tylko do postuszenstwa mezowi i do rodze-
nia dzieci, lecz zdolna jest w sposob wolny odpowiedzie¢ na szczegdlne powo-
taniei zy¢ w wierno$ci Bozemu stowu (1 Tm 2, 15). Poboznos¢ maryjna oparta
na btogostawienstwie stuchania stowa Bozego pokazuje, ze w stosunku do
Bozego stowa wszyscy sa réwni. Stuchanie tego Stowa wprowadza do rodziny
Jezusa (Lk 8, 19-21). W rodzinie tej obecna jest i Maryja jako pierwsza i naj-
doskonalsza shuchaczka stowa BozZego. To do Niej odnosza si¢ stowa Jezusa
o tych, ktorzy wysluchawszy stowa sercem szlachetnym i dobrym, zatrzy-
mujq je i wydajq owoc przez swq wytrwalosé (Lk 8, 15)"2

2. Znaczenie nowej formuly

W konkluzji nalezy stwierdzi¢, ze formuta ,,przez Jezusa do Maryi” ma
podstawy biblijne. Pismo Swiete réwniez wskazuje, jak nalezy te formute rozu-
mie¢. Nie ma ona sensu posrednictwa, tzn. nie mozna jej rozumie¢ w ten spo-
sob, ze Jezus jest posrednikiem do Maryi, a Maryja ogniwem faczacym nas
z Bogiem. W $wietle teologii biblijnej jest jeden posrednik miedzy ludZmia Bo-
giem — Jezus Chrystus, Weielony Syn Bozy (1 Tym 2, 5; por. Hbr 2, 6; 9, 15;
12, 24). Jako Bég i cztowiek w jednej osobie moze w sposéb doskonaty po-
$redniczy¢ miedzy Bogiem a ludZzmi. Formuta ,,przez Jezusa do Maryi” ma
najpierw sens poznawczy; oznacza to, ze poznajac i kontemplujac tajemnice
zycia Jezusa spotykamy z Nim Jego Matkg. Takie rozumienie formuty znajdu-
jemy w maryjnej Encyklice Redemptoris Mater Jana Pawta II. Nie wyczer-
puje to sensu formuty. Z testamentu Jezusa wynika, Ze ma ona znaczenie
glebsze. Przez Jezusa na krzyzu Maryja zostala objawiona jako duchowa Mat-
ka Jana i wszystkich wierzacych w Chrystusa. Przez Jezusa Maryja zostata
dana umitowanemu uczniowi za Matke; umitowany uczen przyjat Ja ,,do sie-
bie”, tj. do swego zycia wiary, by méc na Jej wzor realizowac sig jako prawdzi-
wy uczen Pana. Przez Jezusa do Maryi szty niektére postacie Nowego
Testamentu: Medrcy ze Wschodu, Symeon, anonimowa niewiasta ewange-
liczna. Ta ostatnia stuchajac Jezusa wypowiedziata btogostawienstwo (maka-
ryzm) na cze$§¢ Jego Matki. Zastuguje Ona na chwalg z racji swego cudownego
macierzynstwa. Jezus akceptuje to btogostawienstwo (,,Tak!"), ale wyzej sta-
wia stuchanie stowa Bozego i wypelnianie go, jako Zrédto chwaty Maryi. M6-
wiac inaczej, Jezus formule pierwsza (przez Maryj¢) uzupetnia formuta druga
(przez Jezusa, przez Jego stowo). Co wigceej, te druga formute zdecydowanie
preferyje. Duchowo$¢ maryjna pierwszych dwoch tysiacleci opierata sig gtownie
na formule ,,przez Maryj¢”. Zadaniem trzeciego tysiaclecia jest budowanie

2 Por. F. Gryglewicz, Ewangelia wedtug sw. Lukasza. Wstep — przektad z orygi-
natu, komentarz, Poznan 1974, s. 399-404.
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duchowosci maryjnej ,,przez Jezusa”, przez Jego stowo, przez Ewangelig. Punk-
tem wyj$cia tej duchowosci musi by¢ Jezus Chrystus (punkt Alfa) i Jego §wig-
ta Ewangelia. Musi si¢ dokona¢ kopernikanska rewolucja w poboznosci
maryjnej, jesli chcemy by¢ réwnoczesnie uczniami Jej Syna. Punktem central-
nym tej rewolucji, niezmiennym, bedzie Jezus Chrystus — Stonce Sprawiedli-
wosci. A obok Niego Jego Matka — Jutrzenka $wiecaca blaskiem swego
Boskiego Syna. Usuwanie Chrystusa z Jego centralnego miejsca, grozi kata-
strofa teologiczna i kosmiczna. Nabozenstwo maryjne bez centralnego miej-
sca Jej Boskiego Syna jest niezgodne z Ewangelia i nauczaniem Kosciota. Jest
herezja. Nalezy si¢ wdzieczno$é Ojcu Swigtemu, ze przypomniat nam formute
per Iesum. Jezus, jedyny Zbawiciel $wiata, winien by¢ punktem wyj$cia po-
boznoéci maryjnej (Alfa), punktem centralnym i punktem dojécia (Omega).
Polscy mariologowie docenili znaczenie formuty, ktéra dodat Jan Pawet 11
do oficjalnego, drukowanego tekstu. Stoczyli prawdziwa batalig, by to zdanie
wypowiedziane ustnie weszto do dokumentu pisanego. Trud zostal ukorono-
wany sukcesem. W p6Zniejszych edycjach narodowych, polskiej i francuskiej,
pojawily sie¢ stowa charyzmatyczne dorzucone przez Jana Pawla 11",
Wktad mariologéw polskich nie ograniczyt si¢ tylko do walki o formute
per lesum ad Mariam, lecz bardzo szybko pokazali oni znaczenie tej formuty
dla mariologii i pobozno$ci maryjnej. Prowokacyjnie wyrazit to o. Napiorkowski:

W centrum poprawnie ustawionej $wiadomosci chrzescijanskiej stoi Jezus
Chrystus, Odkupiciel, Zbawiciel, Posrednik, Kaptan, Prorok, Pasterz, Przyjaciel,
Drogaitd. Urzeczywistnia¢ Ko$cidt znaczy siac 1 zakorzenia¢ §wiadomo$¢ odku-
pienia w Chrystusie, bez ktérego nie ma dla nas ratunku przed grzechem i zatrace-
niem, nie ma odkupienia i zbawienia, nie ma chrze$cijanstwa, nie ma Kosciota
i Matki Kosciota. Jezus Chrystus, uosobienie mitosierdzia Ojca, weielona mitosé,
petnia objawienia i jedyna szansa ocalenia czlowieka, w pelni i doskonale Zbawi-
ciel, niezawodny posrednik, najskuteczniejszy Oredownik (... ). Zawsze bliski, blizszy
od najblizszych, blizszy nam niz my sobie sami, blizszy niz umitowani §wigci 1 Naj-
$wigtsza, o tyle sa nam bliscy, o ile uczestnicza w bliskoéci Jezusa Zbawiciela'*.

Co wigcej Jezus wzywa wierzacych w Niego, by w ktopotach zyciowych
uciekali si¢ do Niego (Mt 11, 28). Stad i$¢ wprost do Jezusa nie jest zuchwatoscia,
lecz pelnieniem Jego woli. Jan Pawet II wprowadzajac tajemnice $wiatla, z kto-
rych cztery sa o sercu chrystologicznym, uczy, Ze przez rozwazanie i kontempla-
cje tajemnic zycia Jezusa mozemy spotkaé réwniez Jego Matke (RVM 21-25).

13 Por. S. C. Napidrkowski OFM Conv., Per lesum ad Mariam. Interpretacja
wypowiedzi Jana Pawta II, w: Przez Jezusa do Maryi. Materialy z sympozjum mariolo-
gicznego. .., Lichen 26-27 pazdziernika 2001, red. S. C. Napidrkowski, K. Pek, Czgsto-
chowa— Lichen 2002, s. 16n.

% Tamze, s. 22n.
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Ei¢ Xpiotov:
7ZYCIE CHRZESCIJANSKIE I ZBAWIENIE
JAKO CORAZ PEENIEISZA KOINONIA Z CHRYSTUSEM

Stowa zawsze bedziemy z Panem (1 Tes 4, 17) nalezy uznac¢ nie tylko za
jedna z najstarszych, ale takze i najtrafniejszych sposrod chrze$cijanskich de-
finicji zbawienia wiecznego'. Wedtug §w. Pawta Apostota, zbawienie to udzie-
lanie i mozliwe dzigki udzielaniu przyjmowanie daru coraz petniejszej koinonii
(komunii) z Chrystusem i tym samym z Ojcem oraz Duchem Swigtym (np. Flp
2, 1-11; 3, 7-14). W taki tez sposéb nalezy wige rozumieé takze istote Zycia
chrzescijanskiego czy duchowosci wyznawcoéw Chrystusa. Jak na to wskazu-
je np. List do Rzymian, punktem przetomowym jest tu przyjecie chrztu (Rz
6, 1n). Kiedy zas w pierwszych pismach chrzescijanskich jest mowa o chrzcie,
to tym samym tak czy inaczej czytelnik natrafia réwniez na zasadnicze odnie-
sienie do misterium wiary w Chrystusa (np. 1 Kor 12, 3.13)%. Zbawcza chrze-
Scijanska koinonia z Chrystusem urzeczywistnia si¢ i znajduje swéj wyraz
W wyznaniu wiary i przyjeciu chrztu. Ona rozpoczyna si¢ w ten sposob.

! 'W rozumieniu chrzescijanskim, jak to przedstawia np. Nowy Testament, kiedy
méwi sig o Zyciu wiecznym, to okreslenia ,,wieczne” absolutnie nie wolno ograniczad
do znaczenia ,,czasowego” (np. w znaczeniu, ze zycie to nigdy nie przeminie), ale ko-
niecznie nalezy wziaé pod uwagg takze znaczenie ,jakoéciowe”. Zob. H. Sasse, ailwv
etc. w: Theological Dictionary of the New Testament (dalej TDNT), t. I, s. 197n. Por.
tez J. Finkenzeller, Eschatologia. Podrecznik teologii dogmatycznej pod redakcja
W. Beinerta. Traktat XI. Przeklad o. W. Szymona OP. Redakcja naukowa Z. Kijas
OFMConv, Krakéw 2000, s. 55: ,,Balthasar ktadzie akcent gtéwnie na personalizacje
eschatologii; nalezy ja, jego zdaniem, rozumie¢ Scisle teologicznie i chrystologicznie.
Nie moze si¢ ona zajmowac szukaniem eschatologicznych miejsce w kosmosie. Podsta-
wowa tutaj prawda brzmi: «Bég jest ‘ostateczng rzecza’ stworzen. Posiadany jest nie-
bem, stracony —pieklem, badajacy —sadem, oczyszczajacy —czy$¢cem. Jego utrata jest
$miercig istoty skonczonej, ku Niemu i w Nim ona zmartwychwstaje. Ale jest tym wszyst-
kim w taki sam sposéb, w jaki przychodzi do §wiata, a mianowicie w swoim Synu
Jezusie Chrystusie, ktory stanowi objawienie si¢ Boga i dlatego jest tez kwintesencja
rzeczy ostatecznych» (...)".

2 Tytulem przyktadu warto tu wymienic¢ takze Ef4, 5., Jeden jest Pan, jedna wiara,
jeden chrzest” oraz Mk 16, 16: , Kto uwierzy i przyjmie chrzest, zostanie zbawiony, a kto
nie uwierzy, zostanie potgpiony”.
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Dzigki temu poczatkowi moze ona zaowocowac na cala wieczno$¢; z tym, ze
poczatek ten musi mie¢ swa uchwytna epifani¢ w doczesnym zyciu chrzesci-
janina (por. np. 1 Kor 6, 9-11). Jego postgpowanie, stowa, mentalno$¢, nadzie-
je, plany, cate jego zycie maja w takim razie wyrasta¢ z Bozych daréw
udzielonych w misterium wiary i chrztu. W Zyciu doczesnym ma si¢ dokony-
wac ustawiczna epifania tych rzeczywistosci.

O zbawieniu i zyciu chrzescijanskim jako o komunii z Chrystusem
$w. Pawel znamiennie czgsto mowi, siggajac przyktadowo po okreslenia typu
,-w Chrystusie”. Taki sposéb rozumienia i przezywania chrze$cijanstwa jest
jak najbardziej charakterystyczny dla teologii i duchowosci Pawlowej®. Oto
przynajmniej jeden, ale jak najbardziej znamienny przyktad. W Rz §, 1-2 czy-
telnik znajduje nastepujace, poniekad zaskakujace, jednak przede wszystkim
bedace wyrazem chrzescijanskiej nadziei, zaufania wobec Boga (czyli poczu-
cia rzeczywistosci) stowa: Teraz jednak dla tych, ktorzy sq w Chrystusie
Jezusie, nie ma juz potepienia, poniewaz prawo Ducha zycia w Chrystu-
sie Jezusie wyzwolilo cie spod prawa grzechu i Smierci.

Misterium zbawienia — i tym samym istotg Zycia chrzescijanskiego jako
misterium coraz petniejszej koinonii z Chrystusem — §w. Pawel przedstawia
réwniez si¢gajac migdzy innymi po niestety zbyt mato znane, a zarazem bardzo
interesujace i wazne sformutowania, ktore da si¢ sklasyfikowa¢ jako grupe
konstrukcji €ig XpLotov (roboczo el XpLotdr mozna przettumaczyd:
,.ku Chrystusowi”).

1. Pawlowe doswiadczenie zbawienia jako poglebiajacego
sie zwigzku z Chrystusem: sformulowania ,,(cic) ku
Chrystusowi” i ,,w (¢€v) Chrystusie”

Nie mozna zrozumie¢ $w. Pawta (czyli takze jego chrze$cijanstwa, jego
duchowosci chrzescijanskiej), jesli nie uwzglednimy takZze nastepujacego
czynnika: dzieto zbawienia przerasta cztowieka analogicznie, jak przewyzszaja
ludzi trzej Sprawcy zbawienia, czyli Bég Ojciec, Chrystus Pan oraz Ich Swiety
Duch?. Co do zbawienia, to $w. Pawet jednoznacznie przedstawia ten swoj
punkt widzenia w 1 Kor 2, 9: ...czego ani oko nie widzialo, ani ucho nie
styszalo, ani serce czlowieka nie zdolalo pojac, jak wielkie rzeczy przy-
gotowal Bog tym, ktorzy Go milujq.

* Por.np. M. A. Seifrid, In Christ, w: Dictionary of Paul and His Letters. Editors:
G. F. Hawthorne, R. P. Martin, Downers Grove — Leicester 1993, s. 433n.

4 Por. np. D. Guthrie, R. Martin, God, w: Dictionary of Paul and His Letters,
dz. cyt., s. 367.
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Do same;j istoty udzielania przez Ojca i Chrystusa oraz Ducha Swietego
ludziom zbawienia nalezy ponadto coraz petniejsze poznanie Ojca i Chrystusa,
i Ducha Swigtego przez cztowieka. W pewnym sensie mozna to rozumieé
W znaczeniu coraz lepszego rozumienia réwniez misterium zbawienia jako ta-
kiego. W kazdym za$ razie nie chodzi o poznanie typu czysto teoretycznego.
Abstrakcyjne, w rozumieniu Pisma Swictego, poznanie zasadniczo dotyczy czto-
wieka w integralnoéci jego istnienia, jego Zycia’. Rzeczywiscie, Apostol nie
zatrzymuje si¢ na stwierdzeniach z 1 Kor 2, 9. Natychmiast, bow 2, 10, dopre-
cyzowuje on: Nam zas objawit to Bog przez Ducha. Duch przenika wszyst-
ko, nawet glebokosci Boga samego. Tak nawiazuje do tego ostatniego tekstu
G. Ravasi:

Bedac ,,wiarg szukajaca Boga”, pelne poznanie ,,duchowe” musi przechodzi¢
od $wiatto$ci ku jeszcze pelniejszej Swiatlosei, ,,zglebiaé niezmierzono$¢ samego
Boga” (por. 1 Kor 2, 10). Otéz w 1 Kor 2, 10, Pawel sigga po stowo eraunaé.
Znaczy ono: kopaé, wykopywac, badac, przetrzasac, szperaé, §ledzi¢. Jestesmy
zupelnie na antypodach w stosunku do Filona. Ten ostatni pisal: ,,wigcej nie szu-
kaé: oto charakterystyczne zachowanie si¢ tego, kto ma wiarg” (...). Blaganie
wlasciwe chrze$cijanom to blaganie zwr6cone do Ojca: oby Bog Pana naszego
Jezusa Chrystusa, Ojciec chwaty, dal nam ducha madro$ci i objawienia w gleb-
szym poznaniu Jego samego (por. Ef 1, 17)°.

Antyintelektualizm jest obcy Apostotowi. Jest on obcy teologii i duchowo-
§ci, ktoére go ozywiaja i ktore chce on przekaza¢ innym. Wedhug jego pism,
taka postawa jest obca chrze$cijanstwu, nie do pogodzenia z nim, szkodliwa
dla chrzescijanstwa jako takiego (por. bardzo kategoryczne stwierdzenie
zJ17,3: A to jest zycie wieczne: aby znali Ciebie, jedynego prawdziwego
Boga, oraz Tego, ktorego postales, Jezusa Chrystusa).

Tradycja biblijna daje wyraz przekonaniu, Ze sposob wyrazania si¢ pozwa-
la pozna¢ danego cztowieka, np. jego duchowos¢ (zob. np. Lk 6, 45)7. By dzie-
li¢ si¢ z innymi do$wiadczeniami i nadziejami zwigzanymi ze zbawieniem,
Apostol sigga migdzy innymi po konstrukcje, ktore da si¢ sklasyfikowac jako

5 Szerzej na ten temat zob. np. C. M. Robeck, Knowledge, Gift of Knowledge,
w: Dictionary of Paul and His Letters, dz. cyt., s. 527n; J. Corbon, A. Vanhoye, Con-
naitre, w: Vocabulaire de théologie bibligue. Publié sous la direction de X. Léon —
Dufour etc. Deuxieme édition révisé et augmentée, Paris 1971, kol. 199n.

¢ (. Ravasi, Linee bibliche dell 'esperienza spirituale, w: Corso di spiritualita.
Esperienza — sistematica — proiezioni, Brescia 1989, s. 113.

7 Co do znajdujacych si¢ w Corpus Paulinum sformutowan itp. jako wyrazu du-
chowosci 1 osobowosci §w. Pawla Apostota, zob. R. Penna, Paolo di Tarso. Un cristia-
nesimo possibile, Cinisello Balsamo 1992, s. 94n.
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grupe sformutowan cig XpLoTtov (roboczo mozna je przethumaczy¢ jako:
,ku Chrystusowi”; np. Ga 3, 27) oraz grupe sformutowan ¢v XpLote)
(,,w Chrystusie”; np. 1 Kor 1, 2). Jak przyjdzie zauwazy¢, w gruncie rzeczy
chodzi o dwa komplementarne spojrzenia na zycie chrzescijanskie rozumiane
jako droga zbawienia. Zeby jak najpetniej uchwycié przekazywane za pomoca
wzmiankowanych konstrukcji przestanie, trzeba zwréci¢ uwagg na przyimki
€lg i ¢v. W sformutowaniach tych takze one sa w stuzbie Dobrej Nowiny
Bozej o Chrystusie, czyli w stuzbie udzielanego przez Niego zbawienia. Za-
gadnienie to jest wazne i ztozone. W niniejszym opracowaniu trzeba bedzie
ograniczy¢ sie jedynie do kilku uwag. Przyimkowi ,.¢v (+ celownik)” w jezyku
polskim zasadniczo odpowiada ,,w (+ narzednik)”. W jednym i w drugim
wypadku mamy do czynienia z potencjalnoscia przekazywania wielu znaczen
(zeby si¢ o tym przekona¢, wystarczy skonsultowa¢ stowniki); jednak zasadni-
70 ,£V (+ celownik)” mozna ttumaczy¢ przez ,,w (+ narzednik)” i w ten spo-
s6b lepiej czy gorzej, ale zdaé sprawe z bogactwa znaczen. W przypadku ,£l¢
(+ biernik)” sytuacja jest trudniejsza. Jak przyjdzie jeszcze zobaczy¢, nietatwo
zaproponowac tu jedno zasadnicze thumaczenie.

W grece nowotestamentalnej, jesli chodzi o znaczenie oraz zastosowanie,
przyimkiclg i¢v sabardzo bliskie wzgledem siebie. Pisma nowotestamental-
ne po$wiadczaja o whasciwej hellenizmowi tendencji, 7e €i¢ jest coraz bardziej
uzywane w znaczeniu i w miejsce ¢v. Stopniowo €l¢ zatraca swoj charakter
dynamiczny, swa zdolnos¢ do oddawania niuvansu ruchu. Przyjmuje sig, Ze pro-
ces ten rozpoczat si¢ okoto roku 300 przed Chrystusem. Po 600 latach zjawi-
sko to bylo juz czym$§ powszechnie zauwazalnym. W takim razie chocby
chronologicznie Nowy Testament znajdowatby si¢ w centrum tej ewolucji®.
Jak jednak wykazuje ojciec 1. de la Potterie, w listach Pawtowych, w pismach
Janowych oraz w Ewangelii §w. Mateusza ta tak wazna zmiana nie daje jesz-
cze o sobie zna¢. Zdaniem tegoz autora, w pismach tych pierwotna réznica
miedzy €1¢ i ¢V zostaje zachowana i odgrywa bardzo wazna role, jesli chodzi
o przekaz przestania o zbawieniu. Przyimek €1¢ zachowuje tam sobie whasci-
wy ,.charakter” dynamiczny (tak w znaczeniu pierwszym, jak i przeno$nym)®.

8 Zob. 1. de la Potterie, L ‘emploi dynamique de €i¢ dans Saint Jean, ,Biblica”,
43 (1962) 5. 366; A Greek Grammar of the New Testament and Other Early Christian
Literature. F. Blass and A. Debrunner. A Translation and Revision of the Ninth-tenth
German Edition Incorporating Supplementary Notes of A. Debrunner by Robert W. Funk,
Chicago —London 1988, § 1 przyp. 2; § 205, § 218; P. F. Regard, Contribution a I 'étude
des prépositions dans la langue du Nouveau Testament. Avec une préface de
A. Meillet, Paris 1919, s. 350n.

 Por. 1. de la Potterie, L emploi dynamique..., dz. cyt., s. 367. Zob. tez
M. A. Bailly, Dictionnaire grec-francais rédige avec le concours de E. Egger. Edition
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Takie wlasnie jego cechy zostaja wykorzystane, by przybliza¢ chrzescijanskie
rozumienie misterium Boga i Jego zbawczego dzieta. Gramatyka jest w stuz-
bie teologii, duchowosci, zbawienia.

W znaczeniu pierwszym elc oznacza tyle co polskie ,.ku”, ,,az do”,
W (+ biernik)”. W znaczeniu miejscowym przyimek ten wskazuje na prze-
mieszczanie si¢ w przestrzeni w okreslonym kierunku, czyli na zmiang potoze-
nia (rbwniez w znaczeniu zmiany sytuacji) i moze by¢ thumaczony przez np.
,»do”, ,,w (+ biernik)”, ,.ku”, ,,az do”. W znaczeniu czasowym €l¢ moze zna-
czy€ np. ,,az do”, ,,na (czas trwania)”. Moze w takim razie wskazywac za-
réwno na miejsce, jak i na czas, w ktérych dany byt si¢ znajduje czy czego$
doswiadcza. Zwré¢my uwage, iz mamy tu do czynienia z wspétrzgdnymi bar-
dzo waznymi,jako$ciowo”, pozwalajacymi na precyzyjne oraz gruntowne umiej-
scowienie i przedstawienie sytuacji cho¢by danej osoby. Jesli chodzi o znaczenie
przenosne, to takze w tym przypadku €1¢ moze oddawaé ideg kierunku, prze-
znaczenia (,,do”, . ku”)!°, moze rowniez oznacza¢ ,,dla”, ,.ze wzgleduna”, ,,wo-
bec”, ,przeciw”. Przyimek €1 bywa takze wykorzystywany, by oddawaé rézne
relacje i oznacza wtedy np. ,,co do”, ,,jesli chodzi 0”''. W przypadku €i¢ napo-
tykamy wigc na prawdziwa wielo$§¢ znaczen. Warto zatem podkresli¢, ze
w Nowym Testamencie przynajmniej w pismach Janowych, w Ewangelii
$w. Mateusza oraz wlasnie w Corpus Paulinum nalezy tu uwzglednic istotny
punkt wspélny, ktorym jest whasciwa dla €i¢ idea ,,ruchu ku...”".

revue par L. Séchan et P. Chantraine Professeurs a la Faculté des Lettres de Paris.
Avec, en appendice, de nouvelles notices de mythologie et religion par L. Séchan,
Paris 1989, s. 596n.

10 W tym ostatnim przypadku jako przyktad mozna poda¢ Ef 1, 5: ,,[Bog Ojciec]
przeznaczyt nas na (€1¢) przybranych synéw przez Jezusa Chrystusa dla (€1¢) siebie,
wedhig przychylnosci swej woli”. Por. J. Guitton, O Nowym Testamencie, Kielce 1999,
s. 73:,,0to podstawa tej nauki o przeznaczeniu, z ktorej inteligencja ludzka uczynita co§
doprowadzajacego do rozpaczy, a ktora dla swigtego Pawla byta tryskajacym Zrédtem
nadziei, pewnoéci i radodci. Swigty Pawet jest éwiadomy glebokiego zakorzenienia zta
w §wiecie. Myélal jednak, Ze zto jest okazja dla jakiego$ wigkszego dobra™.

1 Zob. M. Carrez, F. Morel, Dictionnaire grec-francais du Nouveau Testament.
4¢ édition revue et corrigée, Geneve — Pierrefitte 1988, s. 81.

12 Por. M. Bouttier, Ev XpLotQ). Etudes d’exégeése et de théologie paulinienne,
Paris 1962, s. 35 138; A Greek-English Lexicon of the New Iestament and Other
Early Christian Literature. A Translation and Adaptation of the Fourth Revised and
Augmented Edition of Walter Bauer’s Griechisch-Deutsches Woérterbuch zu den
Schriften des Neuen Testaments und der iibrigen urchristlichen Literatur by William
F. Arndt and F. Wilbur Gingrich. Second Edition Revised and Augmented by F. Wilbur
Gingrich and Frederick W. Danker from Walter Bauer’s Fifth Edition, 1958, Chicago —
London 1979, s. 228.
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2. Sformulowania ci¢ XpiLotér w tzw. listach
autentycznych sw. Pawla

W tzw. listach autentycznych!® §w. Pawta konstrukcje typu elg XpLotov
spotkamy w nastgpujacych tekstach':

1) ei¢ XpLotov:
a) Rz 16, 5: ktéry jest pierwocinami Azji €ig XpLotov (dla Chry-
stusa);
b) 1Kor8, 12: eig XpLotov (przeciw Chrystusowi) zgrzeszyliscie,

¢) 2 Kor 1, 21: ktéry umacnia nas z wami el¢ XpLotov (dla Chry-
stusa);

d) Ga 3, 24: w ten sposcb Prawo stalo sie naszym wychowawcq
elg XpLotov (ze wzgledu na Chrystusa);

e) Ga 3, 27: ktorzy zostaliscie ochrzczeni elg¢ XpLotév (w Chry-
stusa);

f) Flm 6: oby twoja wspdlnota wiary stala sie skuteczng w po-
znaniu wszystkiego dobra, ktére w nas jest €Lg XpLOTOV (ze
wzgledu na Chrystusa).

2) elg Tov XpLotov:
a) 2 Kor 11, 3: zeby nie byly odwiedzione wasze umysly od pro-
stoty i czystosci, ktora jest €lg 10V XpLotov (ze wzgledu na

Chrystusa).

3) elg Xprotov ‘Inoodv:
a) Rz 6, 3: zostalismy ochrzczeni cL¢ Xprotov "Inoodv (w Chry-
stusa Jezusa);
b) Ga 2, 16: i my €i¢ XpLotov ‘Incodv (w Chrystusa Jezusa)
uwierzylismy.

B Przez tzw. listy autentyczne $w. Pawla rozumiemy tu: Rz, 1-2 Kor, Ga, Flp, 1 Tes
1 Flm. Na temat podziatu poszczegélnych pism skladajacych si¢ na Corpus Paulinum
na rézne grupy por. np. E. R. Martinez, La vita cristiana e la spiritualita secondo san
Paolo (ad uso degli studenti), Roma 1992, s. 4n; R. E. Brown, Que sait-on du Nouveau
Testament? Présentation de P. Debergé, Paris 2000, s. 463n.

14 Sformutowania typu ei¢ XpLoTov spotykamy réwniezw Ef 1, 5; 4, 15; 5, 32;
Kol 2, 5 (poza Corpus Paulinum zob. Dz24,24;1 P 1,11; Hbr 1, 5).
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Do grupy konstrukcji elg XpLotov nalezy zaliczyé rowniez sformutowa-
nia el¢ adTOV ielg OV w przypadku, gdy adtér i OV odnosza sig do osoby
Zbawiciela. Jesli chodzi o tzw. listy autentyczne §w. Pawta, to trzeba tu wy-
mieni¢ nastepujace teksty':

a) Flp 1, 29: nie tylko €l¢ btV (w Niego) wierzyé;
b) Rz 10, 14: jak wiec mieli kierowaé wezwania €l¢ OV (do Nie-
20), [skoro] nie uwierzyli?

Takze w przypadku przytoczonych powyzej tekstow metrudno zdac sobie
sprawe, ze w sformutowaniach typu el XpLotov przyimek ELQ przyjmuje
rézne znaczenia. W 1 Kor 8, 12 znaczy on tyle co ,,przeciw”. Nalezy wigc
stwierdzi¢, ze grzech jest rzeczywistoscia (postgpowaniem itp.) wymierzona
takze przeciw Chrystusowi, przeciw zbawczemu zwigzkowi cztowieka z Chry-
stusem's. W Ga 3, 24 cl¢ wydaje sie posiadaé przede wszystkim znaczenie
czasowe 1 mozna je rozumie¢ w znaczeniu: ,,az do przyjscia”; jednak takie ro-
zumienie moze warto uzupeti¢ w sensie: ,,ze wzgledu na” (chodzitoby wigc
o wskazanie na cel, na ukierunkowanie, niejako misj¢ do spetienia)'’. Z kolei
w Rz 16,5 €l¢ mozna przettumaczy¢ przez ,,dla”. Poniewaz okreslenie dmopyn
(,,pierwociny” itd.) bywa stosowane, by méwic o sktadaniu ofiar, dlatego tez
F. J. Leenhardt thumaczy &mopy) tfig Aotag el¢ XpLotov z Rz 16, 5 jako:
»pierwociny Azji ztozone w ofierze dla Chrystusa™®, Jedli interpretacja ta jest
stuszna, to warto dodac, ze w rozumieniu biblijnym do same;j istoty ofiary nale-
zy tak wazny aspekt, jakim jest jednoczenie z Bogiem. Z kolei w 2 Kor 11, 3
Apostol pisze, ze zycie wspolnoty wyznawcow Chrystusa ma cechowa¢ nie-
skalano$é (gr. yvoTng) ,,ze wzgledu na Chrystusa (el XpLotov)”. Warto
cofnac sie o wiersz wezesniej. W 2 Kor 11, 2 §w. Pawel ze szczeroécia wy-
znaje: Jestem bowiem o was zazdrosny Bozq zazdroSciq. Poslubilem was
przeciez jednemu mezowi, by was przedstawié Chrystusowi jako nieska-
lang (coyvv) dziewice. W takim razie stowa ,,ze wzgledu na Chrystusa” (gr.
el¢ XpLotov) z 2 Kor 11, 3 odnosza sie nie tylko do aktualnej (biorac pod

15 Co do konstrukcji €i¢ a0ToV, gdzie adTéV odnosi sie do Chrystusa, por. tez
Ef1,5;4,15;Kol 1, 16.20 (poza Corpus Paulinum np. Mt 27, 30; Mk 1, 10; £k 22, 65;
J2,11; Dz 2, 25). Jedli chodzi o sformutowania €ic dv, w ktérych 6V odnosi sig do
Chrystusa, zob. réwnieznp. Mt 12, 18;16,29; Dz 14,23;1 P 1,8 0raz2 P 1, 17.

16 Por. Rz 8, 7: ,,daznos¢ «ciatay (tfig 0apkdQ) to wrogosé w stosunku do Boga
(elc Bedvy.

7 Zob. A Greek-English Lexicon of the New Testament and Other Early Chri-
stian Literature, dz. cyt., s. 228.

8 F. J. Leenhardt, L épitre de saint Paul aux Romains, Genéve 1981, s. 213n.
Por. A. Oepke, €i¢, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament (dalej TWNT),
t.1I,s. 431.
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uwage pisanie listu, por. uzycie czaséw w 11, 2-3) relacji migdzy Zbawicielem
1 Kosciotem Koryntian, ale rowniez do jej poczatku, czyli do zainaugurowanej
wtedy pomys$lnej przemiany, do pomy$lnego punktu zwrotnego w sytuacji na-
wroconych Koryntian (por. 1 Kor 6, 9-11)". Czyli ukierunkowanie na Chry-
stusa, coraz pelniejsza komunia z Nim stanowia ceche¢ charakterystyczna,
konstytutywna, zycia chrzescijanskiego. Otéz sformutowania el¢ XpLotov
spotykamy takze w tekstach, gdzie Apostot pisze o misterium chrztu i wiary.
Przyimek €l¢ jest tam w shuzbie przestania o poczatku zycia chrzescijanskiego,
o punkcie wyjScia, ktory znaczy nowy etap w zyciu cztowieka, korzystna dla
cztowieka zmiang w jego potoZzeniu.

Tematy wiary i chrztu naleza do najbardziej zasadniczych dla Pawlowego
rozumienia i przezywania misterium zbawienia i tym samym dla przezywania
swego bycia chizescijaninem. Sformutowania typu elg XpLoTtov spotykamy
w dotyczacych chrztu Rz 6, 3 oraz Ga 3, 27 (by¢ moze nalezy tu dodac takze
2 Kor 1,21). Zkoleiw Ga 2, 16; Flp 1, 29 oraz Rz 10, 14 sformutowania typu
elg XpLoTov znajduja sie w kontekscie odnoszacym sig do misterium wiary.
W swej obszernej, dotyczacej formut ,,w Chrystusie” (¢v XpLoT@) pracy
M. Bouttier stwierdza, ze w sformutowaniach dotyczacych wiary $§w. Pawet
woli korzystaé z przyimka cl¢ a nie z ¢v. Wspomniany autor wyjasnia to w ta-
ki oto sposéb: ,,...[przyimek €l¢] wskazuje na ruch, na zblizanie si¢ ku czemu$
lub ku komus. Wiara jest u zarania tego nowego zZycia, o istocie ktérego mowi
formuta ¢v XpLot@. Wybrany przez Apostota przyimek €1¢ pokazuje nam,
jak ten prowadzacy ku Chrystusowi ruch wprowadza nas «w» Niego i nas
«w» Nim utrzymuje”. Mutatis mutandis — warto te stowa odnie$¢ takze do
chrztu chrzescijanskiego.

Nalezy jeszcze odnotowaé, Ze $w. Pawet korzysta takze z przyimka €ig,
by przedstawiaé np. zwiazki ludzi z Bogiem Ojcem?! oraz z Duchem Swigtym.

1 Bardzo bliski éw. Pawlowi nie tylko chronologicznie, ale takze jeéli chodzi
o otwarto$¢ wobec §wiata poganskiego 1 tym samym uniwersalistyczne rozumienie
Bozych zbawczych plandéw i dzialan oraz powotania ludzi do aktywnego w nich udziatu
Filon z Aleksandrii w jednym ze swych traktatéw daje wyraz nastepujacej, intrygujacej
mysli:,,U ludzi zjednoczenie, jakie ma miejsce, by da¢ Zycie dzieciom, przemienia dziewi-
ce w kobiety; jednak kiedy to Bég zaczyna jednoczy¢ si¢ z jakas dusza, to wtedy to, co
wezesniej bylo kobieta, Bog na nowo czyni dziewica” (De Cherubim 50; cyt. zaR. Pen-
na, Paolo di Tarso. Un cristianesimo possibile, Cinisello Balsamo 1992, s. 115, przyp. 18).

20 M. Bouttier, Ev XpLotQ. Etudes d’exégése et de théologie paulinienne,
Paris 1962, 5. 36 (por. s. 35); zob. takze J. Fitzmyer, Pauline theology, w: The New Jero-
me Biblical Commentary. Edited by R. E. Brown S.S. etc., London 1992, s. 1409n.

21 Wedtug bardzo rozpowszechnionej opinii w Nowym Testamencie, stowo 0e6¢
(,,B6g”) nalezy uzna¢ za termin techniczny na okreglenie pierwszej Osoby Tréjcy Swie-
tej, czylina okre$lenie Boga Ojca. I tak np. zdaniem M. Corbin, w pismach nowotesta-
mentalnych stowo 8eOg nie odnosi si¢ nigdy do Ducha Swigtego (co w niczym nie
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Jesli chodzi o Ojca, to w tzw. listach autentycznych §w. Pawtla nalezy tu
wymieni€ nastepujace teksty:

1) Rz 8, 7: daznosé ,,ciala” (tHig 00pKdg) to wrogosé wzgledem (€1g)
Boga;

2) Rz 11, 36: ...z Niego i przez Niego, i dla (¢L¢; mozna rozumieé: ku)
Niego wszystko;

3) 1Kor 8, 6: dla nas istnieje jeden Bog, Ojciec, od ktorego wszystko
pochodzi i dla (clg) ktérego my istniejemy, oraz jeden Pan, Jezus
Chrystus, przez ktorego wszystko sie stalo i dzieki ktoremu takze
my jestesSmy;

4) 2 Kor 6, 18: bede wam Ojcem (€lg TaTépe), a wy bedziecie moimi
synami i corkami — mowi Pan wszechmogqcy.

O zwiazkach z Duchem Swigtym traktuje nastepujacy tekst:

1) Ga 6, 8: kto sieje dla (€lg) swego ,,ciala” (06pE), od ,, ciala” (00pE)
Jako plon zhierze zepsucie; kto sieje dla (el¢) Ducha, od Ducha
Jjako plon zbierze zycie wieczne.

Warto tez przytoczy¢ 1 Kor 15, 45: Stal si¢ pierwszy czlowiek, Adam,
duszq zyjacq, a ostatni Adam duchem ozywiajqcy (€yéveto 6 TPRATOC
avbpwmog Adou elg Yoy {Goav, O Eoyutog Adiy elg mreduo
(womoLodv). Stowa te najprawdopodobniej nalezy interpretowaé w nastepu-
jacym znaczeniu: w zmartwychwstaniu zbawiony cztowiek w sposéb ostateczny
i nieskonczenie petny od Chrystusa otrzymuje Ducha Swigtego, czyli zostaje
ostatecznie ,,uduchowiony” (por. 1 Kor 15, 43-46)*2, W rozumieniu nowote-
stamentalnym ,,uduchowienie” nie polega na odciele$nieniu, ale poniekad
stawowi synonim zbawienia i Zycia w ich pelni.

przeczy Jego béstwu), do Syna odnosi sigonow J 1,1.18;20,28;Rz9,5; Tt2,13; 1]
S, 20 (czyli 6 razy), w pozostalych okoto 1312 tekstach stowo to oznacza Boga Ojca
(La paternité de Dieu, Paryz 1998, s. 10). Por. np. F.-X. Durrwell, Le Pére. Dieu en son
mystere. 3e édition, Paris 1993, s. 13n; Bog, Ojciec mitosierdzia. Oficjalny dokument
Papieskiego Komitetu Obchodéw Wielkiego Jubileuszu Roku 2000 pod redakcja Komi-
sji Teologiczno-Historycznej Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Katowice 1998, s. 20;
E. R. Martinez, La vita cristiana e la spiritualita secondo san Paolo (ad uso degli
studenti), Roma 1992, s. 17n; W. Breuning, Nauka o Bogu. Podrecznik teologii do-
gmatycznej pod redakcja W. Beinerta. Traktat I1. Przektad J. Fenrychowa. Redakcja
naukowa i wstep do wydania polskiego Z. Kijas OFMConv, Krakéw 1999, s. 34n.

2 Wiecej na ten temat zob. W. Misztal, Odnowienie i udzielenie petni Zycia
w Swietym Duchu Ojca i Chrystusa. Studium na podstawie listéw $w. Pawla Aposto-
ta, Krakow 2002, s. 64n.
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3. Ei¢ XpLotor: o mozliwosci i rzeczywistosci coraz
pelniejszej koinonii z Chrystusem

Wedtug Corpus Paulinum, wiara i chrzest stanowia o przetomie w sytu-
acji cztowieka, o bardzo waznej zmianie na lepsze w jego potozeniu. Doktad-
niej méwiac, chodzi o Bozy dar, zmiang w relacjach cztowieka z Chrystusem,
o takie z Nim spotkanie, ktére posiada konsekwencje zbawcze, gdzie przed
czlowiekiem staje otworem udziat w pelni Zycia wiecznego.

3.1. Koinonia wiary

Jesli chodzi o teksty Pawtowe ze sformutowaniami €ig XpLotov, w kto-
rych te ostatnie odnosza si¢ do misterium wiary, to nalezy wymieni¢ Ga 2, 16;
Flp 1,29 orazRz 10, 14.

OtoGa2, 16:

...wiedzqc, ze cziowiek zostaje usprawiedliwiony nie z uczynkow Prawa, ale
Jedynie przez wiare w Jezusa Chrystusa (51& Tiotewg "Inood XpLotod), i my
w Chrystusa Jezusa uwierzylismy, abysmy zostali usprawiedliwieni z wiary Chry-
stusowej (¢ Tlotewe XpLotoD), a nie z uczynkéw Prawa, poniewaz z uczyn-
kow Prawa nikt nie zostanie usprawiedliwiony.

W tekscie tym czasownik TLoTelw (,,wierzy¢”) jest w aoryécie. Normalnie
rzecz biorac czas ten wskazuje na czynno$¢ dokonana, o charakterze
punktowym, mozna powiedzie¢: na przetom. Zaimek ,,my” (Muelc), ktéry
znajduje si¢ przed stwierdzeniem ,,w Chrystusa Jezusa uwierzylismy”, podkresla
znaczenie powzigtej decyzji, zaangazowanie si¢ ze strony podmiotu, to co
podmiot wyr6znia. Fakt ,,dokonany” uwierzenia w Chrystusa jest swego rodzaju
punktem wyjscia, przej$ciem (paschalnym, nowostwoérczym 2 Kor 5, 17; por.
Rz 6, 3-4) do czego$ nowego, do nowego stanu rzeczy. Cel oraz zamierzone
czy spodziewane skutki tej zmiany precyzujq stowa: abysmy zostali
usprawiedliwieni z wiary Chrystusowej (ék TloTewg XpLotod), a nie
z uczynkow Prawa, poniewaz z uczynkéow Prawa nikt nie zostanie
usprawiedliwiony (Ga 2, 16). Potoczne rozumienie stow ,,usprawiedliwienie”
czy ,usprawiedliwiac”, jak je rozumiemy obecnie, moze wprowadza¢ w btad.
Nie wystarczy tez stwierdzi€¢, ze mamy tu do czynienia z kluczowym dla teologii
Pawtowej tematem. Tak stara si¢ przyblizy¢ to zagadnienie R. Penna:

Klasyczna interpretacja luteranska, wedtug ktérej chrze$cijanin jest ,,jedno-
czeénie sprawiedliwym i grzesznikiem”, pozostawia sprawy zatatwione potowicz-
nie. Faktycznie uwaza ona Boga za niezdolnego do dokonania tego, co natomiast
dla $w. Pawla jest wrgcz nowym stworzeniem: jesli ktos jest w Chrystusie, jest
nowym stworzeniem;, to, co dawne, mineto,; wszystko stato sie nowe (2 Kor 5, 17).
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Nieporéwnywalnym jest nie tylko to, ze Bog-Sedzia méwi do grzesznika: , jeste$
niewinny”’; On go takze takim stwarza. (...) Apostolnie uwaza, ,jakoby” chrzeci-
janin byt sprawiedliwy. Pawel jest §wiadom, Ze faska przemienia to, czego dotyka:
Tak i wy rozumiejcie, ze umarliscie dla grzechu, Zyjecie zas dla Boga w Chrystu-
sie Jezusie. (...) poniewaz nie jestescie poddani Prawu, lecz tasce (Rz 6, 11.14).
Apostol podkresla to postugujac sig oryginalnym, zawierajacym przeciwienstwo
schematem: , przedtem —teraz”. W ten sposéb rozrdznia dwie fazy w zyciu: dawna
inowa. Wytyczaja one rytm dziejéw zbawienia takze, je$li chodzi o poszczegdlne
osoby: Niegdys bowiem byliscie ciemnosciq, lecz teraz jestescie swiatlosciq
w Panu (Ef'S5, 8; por. 2, 11.13). Gdzie indziej, po wyliczeniu wszelkiego rodzaju
grzechéw, przypomina on Koryntianom: 4 takimi byli niektorzy z was. Lecz zo-
staliscie obmyci, uswieceni i usprawiedliwieni w imieniu Pana naszego Jezusa
Chrystusa i w Duchu Boga naszego (1 Kor 6, 11, por. w. 9-10). B6g wyrwal nas
naszej przesziodci: (... ) to tak, jakby$my narodzili si¢ na nowo lub ponownie odzy-
skali utracone dziewictwo®.

Sprébujmy teraz sprecyzowaé wiasnie na podstawie Ga 2, 16, co to zna-
czy — wedlug Apostota — ,uwierzyé el¢ XpLotov”, ,,uwierzyé w Chrystu-
sa”. W tym wypadku ,,uwierzy¢ w Chrystusa” nie mozna uzna¢ po prostu za
synonim np. dla teoretycznej postawy zaufania wobec Jezusa z Nazaretu, nie
mozna przyjac za synonim uznania za wiarygodna nauki Chrystusa i o Chry-
stusie (np. mimo iz nie posiada si¢ na to wystarczajacych dowodéw empirycz-
nych itp.). Tutaj ,,uwierzy¢ w Chrystusa” to duzo wigcej, to przede wszystkim
pozwoli¢ przeprowadzi¢ si¢ do domeny zbawienia, czyli rzeczywiscie przyjmo-
wa¢ zbawienie juz w doczesnym ,teraz”. Inaczej méwiac, chodzi o przystanie
do Chrystusa, o w jak najpelniejszym tych stéw znaczeniu uznanie Go za swe-
go jedynego Pana i Zbawiciela, o przyjecie prawdy, Ze tylko przez Niego moz-
na dostapié¢ zbawienia, o komuni¢ z Nim (por. np. Rz 10, 14.13.9; Ga 2, 20).
Wiara jest wigc takze Zrodtem nadziei co do przysztosci i teraZniejszoscei, co do
mozliwosci 1 godnosci swych wlasnych i innych ludzi.

Wedtug Apostota, wraz z przystaniem przez wiar¢ do Chrystusa, wraz
7 przyjeciem w ten sposob przez cztowieka daru komunii z Chrystusem w Zy-
ciu danego cztowieka rozpoczyna si¢ wigc nowy etap. Wiara jako pewien ,,stan
1zeczy”’ 1 postawa dynamicznej, tj. zywej (nie zas$ statycznej, martwej, zamknigtej
na rozwdj, pogltebianie sie, dopelnienie) koinonii z Chrystusem zbawczo na-
znacza catoksztalt zycia takiego czlowieka. Coraz pehiejsze zjednoczenie
z Chrystusem juz w doczesnym ,teraz” otwiera droge na przyszto$¢ ostatecz-
nej komunii w wiecznosci zbawienia. Tak rozumiana wiara, czyli wspdlnota
z Chrystusem ma juz w doczesnym ,.teraz” przemienia¢, ksztalttowa¢ czto-

3 R. Penna, Essere cristiani secondo Paolo, Casale Monferrato 1979, s. 48n;
tenze, Paolo di Tarso. Un cristianesimo possibile, Cinisello Balsamo 1992, s. 115,

przyp. 18.
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wieka, jego Zycie, sposOb myslenia, postgpowanie, reakcje, nadzieje. Ta komu-
nia jest moca dla cztowieka juz w doczesnoséci. Nadaje jego postepowaniu,
zamierzeniom i nadziejom nowe, ubogacajace wymiary; otwiera przed nim nowe
mozliwosci (por. np. Ga 2, 19n).

W Flp 1, 29-30 Apostot stwierdza: wam bowiem z laski dane jest to dla
Chrystusa: nie tylko w Niego (elg a0TOV) wierzyé, ale i dla Niego cier-
pie¢, skoro toczycie te samq walke, jakq u mnie widzieliscie i o jakiej
u mnie teraz slyszycie (Flp 1, 29-30, por. 2, 1-11). W tekécie greckim ,,wie-
17y6” to TLoTeveLV. Gramatycznie mamy tu do czynienia z trybem oznajmuja-
cym czasu terazniejszego, czyli z taka forma gramatyczna, ktéra wyraza ciaglosc,
trwanie. Natomiast w Ga 2, 16 Apostot pisze o przetomie, kiedy cztowiek za-
czyna wierzy¢ w Chrystusa, wchodzi w komunig z Nim. Flp 1, 29-30 uzupelnia
to spojrzenie: postawa wiary, komunia wiary jest czym$ trwatym, charakteryzuje
zycie chrzeScijanskie, nalezy do jego istoty. W Flp 1, 29 postawe zwiazku wiary
z Chrystusem Apostot ukazuje za pomoca stowa €xopLodn, ,,zostato dane jako
taska”. Strong bierna mozna tu rozumie¢ jako passivum divinum, Boza strong
bierna; w praktyce nalezatoby wtedy rozumiec: ,,B6g wam dat taske...”. Komu-
nia z Chrystusem zawsze i wsze¢dzie, najpierw i przede wszystkim jest suweren-
nym darem Bozym, darem radosénie danym?. Wtasnie jako pochodzaca od
Boga, jako nawiedzenie Boze, jako Jego dar wiara posiada moc zbawcza. Jesli
czytac¢ razem jako pewna cato§¢ Flp 1, 29 — 2, 11, to wspélnote z Chrystusem
i tym samym z Bogiem Ojcem® oraz z Duchem Swigtym® trzeba rozumie¢
jako udziat w Chrystusowym misterium paschalnym, skutecznym przyjsciu po
potrzebujacych zbawienia i rzeczywiscie udzieleniu zbawienia w wywyzsze-
niu, czyli w koinonii z Ojcem i Duchem Swigtym, w koinonii Bozej. Wiara
w przeciagu catego zycia chrzescijanskiego jest takim wtasnie uczestnictwem.

Takze Rz 10, 14 wraz z kontekstem (por. zwlaszcza 10, 9-13), przed-
stawia zwigzek wiary z Chrystusem jako posiadajacy charakter zbawczy, na-
wet jako warunek zbawienia. Komunia wiary z Chrystusem jawi si¢ tu jako
condicio sine qua non skutecznego zwracania si¢ do Chrystusa, zbawczego

2 Greckie terminy, jak np. x&pLg (,taska™), xaptlopal (,udzielié jako taske™)
czy yopLope (,,charyzmat™) naleza do tej samej rodziny stéw co yopt (,radosé™).

% Stowa ,,Dlatego tez Bog Go nad wszystko wywyzszyli darowal Mu imig ponad
wszelkie imig, aby na imi¢ Jezusa zgiglo si¢ kazde kolano istot niebieskich 1 ziemskich,
1 podziemnych, 1 aby wszelki jezyk wyznat, Ze Jezus Chrystus jest Panem” (Flp 2, 9-11)
mozna rozumied takze w nastgpujacym znaczeniu: Ojciec sprawia zbawcza komunig
wiary z Chrystusem (por. Flp 2, 13; Rz 10, 9n), ktora to koinonia w swej istocie polega
na uczestniczeniu w zwiazkach taczacych Ojcai Syna.

26 Por. Flp 2, 11, jeéli jest jakas wspblnota Ducha (koLvwvie Tredunroc)™; zob.
tez2 Kor 13, 13: ,Laska Pana Jezusa Chrystusa i miloé¢ Boga, i wspélnota (koLvwvile)
Ducha Swiqtego niech beda z wami wszystkimi!”
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z Nim bycia (mozna tu mysle¢ przyktadowo o tym specyficznym spotkaniu
z Chrystusem, jakim jest modlitwa). Oto Rz 10, 9-14:

Jezeli wiec ustami swoimi wyznasz, ze Jezus jest Panem, i w sercu swoim
uwierzysz, ze Bog Go wskrzesit z martwych, to osiqgniesz zbawienie. (...) Wszak
moéwi Pismo: Zaden, kto wierzy w Niego, nie bedzie zawstydzony. (...) Albowiem
kazdy, kto wezwie imienia Panskiego, bedzie zbawiony. Jakze wiec mieli wzy-
wac Tego, w ktorego (€lg Gv) nie uwierzyli?

Ze wzgledu na tok myslenia, przytoczony tekst kaze rozumie¢ wspélnote
wiary z Chrystusem jako podstawe, punkt wyjscia dla zbawczej komunii
z Chrystusem jako takiej. Réwniez gramatyka kieruje ku takiej interpretacji.
Znajdujace sie w Rz 10, 14 stowo émlotevoay (,,uwierzyli”) gramatycznie jest
w trybie oznajmujacym aorystu, z ktérym spotkaliémy si¢ juz w Ga 2, 16
emoTetoauey ( uwierzylismy”). Podobnie jak w Ga 2, 16, tak tezw Rz 10, 14
zwigzek wiary z Chrystusem, akt wiary w Niego, wejScie w ten zwiazek jest
rozumiane jako konieczny warunek zbawienia, jako pomyslny przetom czy
zasadniczy krok na drodze ku zbawieniu wiecznemu.

3.2. Koinonia chrzcielna

W tzw. listach autentycznych §w. Pawta w zwiazku z chrztem sformuto-
wania typu el¢ XpLoToV wystepuja w Rz 6, 3 oraz w Ga 3, 27.

W Ga 3, 27 stwierdzenie el¢ XpLotov épantiobnre, czyli ,zostaliscie
ochrzczeni (mozna tez rozumieé: zostali$cie zanurzeni) w Chrystusa” by¢ moze
nalezy uzna¢ za skrocona forme bardzo waznej formuty o Tilew elg 10
drop tod XpLotod (,chrzeié w imie Chrystusa”; por. Dz 19, 5; Mt 28, 19;
1 Kor 1, 13.15)*". W sformutowaniach typu Bantieiv eig XpLotov (,chrzcié
w Chrystusa”) M. Bouttier thumaczy €l¢ przez ,.ku” (fr. vers), ,,ze wzgledu
na” (fr. en vue de)®®. Siegajac po przyimek €i¢ $§w. Pawet by¢ moze wykorzy-
stuje, by by¢ bardziej zrozumialym, sobie wspolczesna terminologie prawni-
cza. Dokladniej méwiac, moze chodzi¢ o stosowane wtedy w ksiggowosci
sposoby zaznaczania przynaleznosci danej rzeczy czy osoby do innej osoby
(np. w znaczeniu ,,zosta¢ wpisanym na czyje$ konto”)?. Rzeczywiscie na sa-
mym poczatku Ga 3, 29 Apostol pisze: ,,Jezeli zad nalezycie do Chrystusa...”.

¥ Zob. A. Feuillet, Romains, Supplément au Dictionnaire de la Bible X, kol. 807.

% M. Bouttier, Ev XpLot®. Etudes d’exégese et de théologie paulinienne,
Paris 1962, s. 36.

» Por. A. Oepke, Pantw etc., TWNT, t. I, s. 537; M. Quesnel, Paul et les commen-
cements du christianisme, Paris 2001, s. 109 (,,Przez chrzest ochrzczony staje sig wha-
sno$cig Chrystusa, ktéry za niego umarl...”); inaczej uwaza O. Kuss, Zur paulinischen
und nachpaulinischen Tauflehre im Neuen Testament, ,,Theologie und Glaube”,
6 (1952),s. 403.
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Rozpoczynajaca sig wraz z udzieleniem obmycia chrzcielnego (por. 1 Kor

6, 11; Tt 3, 5) przynalezno$¢ do Chrystusa mozna interpretowa¢ w znaczeniu,
Ze przyjecie chrztu stanowi poczatek nowego etapu w zyciu cztowieka, ze jest
to przetom zbawezy (por. Rz 6, 1-11; 1 Kor 6, 9-11). Jak widzieli$my, podobnie
nalezy rozumie¢ przestanie, jakie zawieraja te teksty ze sformutowaniami typu
elg¢ XpLotov, gdzie jest mowa o wierze. W obu wypadkach analogicznie
wskazuja na to tak zastosowanie przyimka €L¢ oraz czaséw (kryteria grama-
tyczno-jezykowe), jak i Pawtowe rozumienie wiary i chrztu oraz bardzo $ci-
stych zwiazkéw migdzy nimi (kryteria teologiczne). W obu przypadkach widac
tez, ze zdaniem Apostota dar zbawienia nie polega na tym, iz cztowiek prze-
chodzi do jakiej$ prézni etyczno-moralnej czy religijnej, gdzie bytby niczym nie-
ograniczonym panem swych dziatan, siebie samego czy innych ludzi. Zbawienie
jest rzeczywisto$cia przebogata na miarg swego Dawcey. Otz do jego zasad-
niczych cech nalezy nastgpujaca: udzielanie ratunku i pelni Zycia nie polega
na pozostawieniu cztowieka samego sobie czy w jakiej$ pustce, ale cztowiek
w zupelno$ci podporzadkowuje si¢ Bogu, przy czym to podporzadkowanie si¢
jest jak najbardziej korzystne dla cztowieka, wynika z mitosci bezinteresownej
ijest jej przejawem: ...ten, kto zostal powolany w Panu jako niewolnik,
jest wyzwolenicem Pana. Podobnie i ten, kto zostal powolany jako wolny,
staje si¢ niewolnikiem Chrystusa. Za wielkq przeciez cene zostaliscie na-
byci. Nie bgdzcie wigc niewolnikami ludzi (1 Kor 7, 22-23; por. Rz 14, 9:
Po to bowiem Chrystus umarl i powrdcil do zycia, by zapanowal tak nad
umarlymi, jak nad zZywymi).

W Ga 3, 27 §w. Pawetl stwierdza: poniewaz wszyscy, ktorzy zostaliscie
ochrzczeni w (cl¢) Chrystusa, przyoblekliscie na siebie Chrystusa. Wraz
z udzieleniem — przyjeciem chrztu dokonuje si¢ bardzo wazna, pozytywna dla
cztowieka zmiana. Wraz ze chrztem cztowiek dostepuje ,,wiaczenia”, paschal-
nego ,,wyjscia”, a doktadniej méwiac paschalnego ,,przeprowadzenia — wpro-
wadzenia” w nowa relacje z Chrystusem. Jest to poczatek, punkt wyjécia dla
dalszych zmian (az po zmartwychwstanie i petni¢ Zycia wiecznego wilacznie),
dla nowego zycia. Juz stanowiaca poczatek przemiana chrzcielna jest taka, ze
Apostol moze bezposrednio po Ga 3, 27 napisaé: Nie ma juz wiecej Zyda ani
Greka, nie ma juz wiecej niewolnika ani czlowieka wolnego, nie ma juz
wiecej mezczyzny ani kobiety, bo wy wszyscy jestescie jednym w (€v) Chry-
stusie Jezusie (Ga 3, 28). Wraz z chrzcielnym zjednoczeniem z Chrystusem
urzeczywistnia si¢ komunia migdzyludzka. Ludzkie przekonania o niemozliwym
zostaja tu pozytywnie skorygowane®. Komunia ,,wertykalna”, czyli z Chry-

% Por. 1 Kor 12, 13: i w (&) jednym Duchu (Tveljue) my wszyscy przeciez zosta-
liémy ochrzezeni w (€1¢) jedno Ciato (0GUX): czy to Zydzi, czy Grecy, czy to niewokhicy,
czy wolni. I wszyscy zostali$my napojeni jednym Duchem (mveDpcc)”.
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stusem, przynosi komuni¢ ,,horyzontalng”. Jednak nawet tutaj Apostot jeszcze
si¢ nie zatrzymuje. W Ga 3, 29 kontynuuje, wyjasniajac: Jezeli zas nalezycie
do Chrystusa, to jestescie tez potomstwem Abrahama i zgodnie z obietni-
cq — dziedzicami. Sw. Pawet zacheca, by dalej mu towarzyszyé w jego rozu-
mowaniu: ,,to wam jeszcze powiem” (Ga 4, 1). Jak wskazuja dalsze wiersze,
to dziedziczenie trzeba rozumie¢ takze — a nawet przede wszystkim — w zna-
czeniu zbawczego usynowienia ludzi przez Ojca w Duchu Swigtym (por. Ga
4, 1-7; zob. tez Rz 8, 14-17). Przynoszaca zbawienie koinonia z Chrystusem
ze swej istoty polega takze na koinonii z Ojcem i z Duchem Swietym. I jest to
wspdlnota jak najbardziej serdeczna (por. np. stowo ,,Abba” w Ga 4, 6; zob.
tezEf2, 19).

Jak to przedstawia Rz 6, 3, chrzest jest ,,chrztem w Chrystusa”, ,,chrztem
w Jego smier¢”: Czy nie zdajecie sobie sprawy, ze my wszyscy, ktorzy zo-
stalismy ochrzczeni (B TloONUEY, mozna rozumieé: zanurzeni) w (€1g)
Chrystusa Jezusa, zostalismy ochrzczeni ((Bamtlodnuer, mozna rozumie:
zanurzeni) w (€L¢) Jego smierc¢? Kontekst pozwala lepiej odczytaé, na czym
polega ta wazna zmiana, o ktorej jest mowa, na czym polega zbawcze novum.
W Rz 6, 1-2 §w. Pawel stwierdza: Coz wiec powiemy? Czyz mamy trwaé
w grzechu, aby laska bardziej sie wzmogla? Zadngq miarq! Jezeli umarli-
smy dla grzechu, jak mozemy nadal w nim zy¢? A oto Rz 6, 4: ...zostalismy
razem z Nim pogrzebani przez chrzest (5.0 700 Pantiopatog, mozna ro-
zumieé: przez zanurzenie) w (¢L¢) Smieré, abysmy, jak Chrystus zostal
wskrzeszony z martwych przez chwale Ojca, i my postepowali w (€V) no-
wosci zycia. Okres$lenie ,przez chwate Ojca” moze znaczy¢ tyle co ,,przez
Ducha Ojca”, ,,przez Ducha Swigtego” (por. np. Rz 8, 11: Jezeli zas mieszka
wwas Duch Tego, ktory Jezusa wskrzesil z martwych, to Ten, co wskrze-
sit Chrystusa z martwych, przywrdci do zycia wasze Smiertelne ciala przez
swego Ducha, ktéry w was mieszka)®'. Rz 6, 1-4 mozna interpretowa¢ w zna-
czeniu, ze wraz z chrztem czlowiek otrzymuje dar nowego zycia, Ze od udzie-
lenia chrztu naprawdg Zyje on zyciem Zmartwychwstatego i zmartwychwstania.
Kontekst dalszy potwierdza taka interpretacjg. Tutaj niech wystarczy jeden
przyktad: Tuk i wy rozumiejcie, ze umarliscie dla grzechu, zZyjecie zas dla

31 Tak to ujmuje F.-X. Durrwell, Jésus Fils de Dieu dans I’Esprit Saint, Paris 1997,
s. 90: ,,W zmartwychwstaniu Jezusa Bog jest Ojcem, Chrystus zostaje zrodzony w sy-
nowskiej petni. A to whagnie w Duchu Swietym Ojciec wskrzesza Jezusa (Rz 1, 4; 8, 11),
przez swojamoc (2 Kor 13, 4), ktéra jest Duch, przez swoja chwalg (Rz 6, 4), ktorg jest
Duch”. Por. G. Ghiberti, Esegesi dei racconti della risurrezione, w: 1l messaggio della
salvezza, Corso completo di studi biblici. Scritti Apostolici. A cura di: G. Ghiberti etc.,
Torino 1969, s. 85; tenze, Spirito, w: Schede bibliche pastorali, Volume X. Sacr —Spi. 338,
Bologna 1970, s. 16.
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Boga (mozna rozumie¢: dzigki Bogu) w Chrystusie Jezusie (Rz 6, 11; por. np.
Ef2, 6). Chrzest jest udziatem w $mierci Chrystusa. Jednak zbyt czgsto zapo-
mina si¢ czy nie zauwaza (w takim razie interpretacja mysli, duchowosci, do-
$wiadczen i nadziei Pawlowych, a zatem jego chrzeécijanstwa, nie do konca
jest wtedy poprawna, cato$ciowa, dogtebna), ze wedtug §w. Pawta od samego
poczatku, od udzielenia go chrzest daje udziat w catym misterium paschalnym
Zbawiciela, czyli takZze udzial w Jego zmartwychwstaniu i otoczeniu chwata.
Nawiazujac do Ef 2, 6 J. Daniélou pisze:

W wartym odnotowana tek$cie §w. Pawel stwierdza (...), Ze przez chrzest
zostaliémy wskrzeszeni razem z Chrystusemi Ze zasiadamy razem z Nim w niebie
(Ef2, 6). Chrzest jest wigc uczestnictwem we wniebowstapieniu Chrystusa: nie
tylko w nadziei jestesmy juz z Nim w niebie, faska juz jest aktualnym uczestnic-
twem w przebéstwieniu Chrystusowego czlowieczefistwa®.

Koinonia z Chrystusem, ktora staje si¢ udziatem cztowicka wraz z przy-
jeciem chrztu, wedtug $w. Pawtla, rzeczywiscie jest poczatkiem nowego, po-
myS$lniejszego etapu w zyciu danej osoby. Przez chrzest, w obmyciu chrzcielnym,
czlowiek otrzymuje dar nowego Zycia. Moze lepiej bytoby powiedzie¢, iz jego
zycie zostaje odnowione, dopetniane (por. 2 Kor 5, 17). Je$li chodzi o ten po-
myslny przetom na drodze ku pehni Zycia w wiecznosci, to bardzo wazny jest tu
aspekt przebaczenia nawet takich grzechow, ktére zamykaty droge do zbawie-
nia wiecznego. Bardzo wymownie zaswiadcza o tym np. 1 Kor 6, 9-11. Ten
sam tekst kaze jednak rozumie¢ to odnowienie, oczyszczenie, przebaczenie
takze wlasnie jako dopelnienie Zycia (por. np. wzmianke o uswigceniu). Czto-
wiek zostaje wiec wprowadzony do nowego porzadku, do nowej ekonomii,
otrzymuje udziat w Nowym Przymierzu. Apostot powie nawet, iz mamy tu do
czynienia z nowym stworzeniem, czyli stworzeniem odnowionym i dostepuja-
cym dopetnienia (por. 2 Kor 5, 17; Ga 6, 15; Rz 6, 6; Ef 4, 22-24): zmiana jest
az tak radykalna, Ze obdarzany zbawieniem podmiot zachowuje swa identycz-
nos¢, nie zostaje unicestwiony, pozostaje, otrzymuje petnig istnienia.

32 J. Daniélou, Cristo e noi. Seconda edizione, Alba 1964, s. 290. Zob. tez
W. T. Hahn, Das Mitsterben und Mitauferstehen mit Christus bei Paulus. Ein Beitrag
zum Problem der Gleichzeitigkeit des Christen mit Christus, Giitersloh 1937, s. 155
1149. Zdaniem L. Bouyer oraz L. Dattrino, Meczeristwo sw. Polikarpa (2,2) oraz Akta
meczennikow lionskich (Euzebiusz, Historia koscielna, V, 16, 41) wskazuja, Ze pierw-
szym pokoleniom chrze$cijan nie jest obca wiara, iz w $wiadectwie cierpienia i $mierci
meczennikéw Duch Swiety juz rozpoczyna przemiang $miertelnego ciata meczennikéw
w cialo chwalebne, przy czym pehia tej przemiany bedzie miata miejsce przy zmar-
twychwstaniu na zycie wieczne; zob. L. Bouyer i L. Dattrino, Storia della spiritualita.
3/a. La spiritualita dei padri (II-V secolo). Martirio — verginita — gnosi cristiana,
Bologna 1986, s. 63.
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Zmiana na lepsze w sytuacji cztowieka jest wige rozumiana jako jak naj-
bardziej zasadnicza. Chrzcielne zjednoczenie z Chrystusem jest interpretowa-
ne jako przetom. Jak to przestawia §w. Pawel, dla cztowieka, ktory przyjat
chrzest — wladnie dzicki przyjeciu pomocy Chrystusowej i to poczawszy
od otrzymania chrztu, od chrzcielnego zjednoczenia z Chrystusem — dla ta-
kiego cztowieka dobiega konca (i to na sposéb witasciwie absolutny, por. np.
Rz 8, 1-2) stary porzadek, do ktérego cztowiek ten nalezat przed chrztemi od
ktorego zgubnie zalezal®. Jezeli pod niejednym wzgledem nie jest to jeszcze
koniec eschatologiczny — ostateczny (w doczesnym ,teraz” takze w przypad-
ku chrze$cijan pozostaje przeciez bardzo powazne zagrozenie grzechem, §mier-
cia)**, to z pewnos$cia jest to co najmniej poczatek konca. Rzeczywiscie trzeba
pamigta¢, Ze przy catym swym radykalizmie i znaczeniu zmiana chrzcielna
nie jest ostatnim stowem Boga (co absolutnie nie umniejsza znaczenia tej zmia-
ny). Petnia zwycigstwa nad grzechem, zbawienia, zjednoczenia z Bogiem,
czyli udzielenie petni Zycia ma dopiero mie¢ miejsce ostatecznie wraz ze zmar-
twychwstaniem ciata i tym samym z wprowadzeniem zbawionego cztowicka
w catoksztalcie udzielonego mu istnienia w niezmierzona wieczno$¢ chwaty
koinonii zycia z Ojcem i Chrystusem oraz Duchem Swigtym (por. np.
1 Tes 4, 16n).

W Rz 6, 4 Apostol nastgpujaco stara sig przyblizy¢ istotg tego paschalne-
go przetomu, jakim jest udzielenie — przyjecie chrztu. Jesli jakis$ cztowiek przyj-
muje chrzest chrzeScijanski, to tym samym dostgpuje on wiaczenia w Paschg
Chrystusowa. Taki cztowieka otrzymuje udziat w §mierci Chrystusa i wraz
z Nim zostaje pogrzebany (mamy tu by¢ moze nawigzanie do sposobu udziela-
nia chrztu wlasnie przez zanurzenie; jesli tak, to tym bardziej trzeba podkreslic,
ze jednak znak zewnetrzny, widzialny, 1 w tym wypadku jest w shuzbie wyda-
1zen zbawczych, zupetnie przekraczajacych porzadek doczesny, cho¢ jedno-
czesénie tak bardzo pozytywnie dotyczacych tego porzadku). Mozna powiedzie€,
7e chodzi o udzial w pierwszej czescei (jesli wolno tak dzieli¢) Paschy Chrystu-
sowej. Jednak podobnie jak w przypadku Zbawiciela, réwniez w wypadku
pozostajacych z Nim w koinonii ta pierwsza czg§¢ jest — zupelnie przekra-
czajac ludzka logike, mozliwosci czy nawet oczekiwania — takim kresem, ktory

3 Na przyklad, zwhaszcza jesli chodzi o czasy Apostota i przesladowan, rady-
kalnie ulega zmianie pozycja zajmowana w spoleczenstwie: stajac sig chrzeécijaninem
czlowiek przynajmniej w znacznej mierze dobrowolnie tracit swoje zabezpieczenia spo-
feczno-religijne (por.np. 1 Kor 1, 26; Ga 3, 27-28). Por. P. Bonnard, L ‘épitre aux Galates.
2e édition revue et augmentée, Neuchatel 1972, s. 78; A. Vanhoye, La lettera ai Gala-
ti (ad usum studenti), Roma 1989, s. 123.

¥ Takze czlowiek ochrzezony, bedacy w komunii wiary z Chrystusem pozostaje
$miertelny 1 moze nawet ulec w walce ze zlem, zgrzeszy¢ (por. np. Rz 11, 19n; Ga 6, 8).
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stanowi poczatek nowego, pomyS$lniejszego, wspanialszego stanu rzeczy.
W Rz 6, 4 Apostot w nastepujacy sposob kontynuuje swa mysl: abysmy, jak
Chrystus zostal wskrzeszony z martwych przez chwale Ojca, i my poste-
powali w (€V) nowosci zycia.

Chrzest chrzescijanski jest chrztem ,,w (€L¢) Chrystusa Jezusa” (Rz 6, 3).
Ma miejsce pomys$lny dla cztowieka przetom. Konczy sig jeden etap w zyciu
cztowieka (czy przynajmniej takie mozliwo$ci rzeczywiscie staja otworem przed
cztowiekiem). Juz w doczesnosci — czyli wérdd aktualnych zagrozen ze strony
grzechu, $mierci, mocy zta — cztowiek zostaje wprowadzony w nowy eon, w no-
wy porzadek. Za np. 2 Kor 5, 17 nalezy to rozumie¢ w kategoriach nowego
stworzenia, odnowienia i dopetnienia stworzenia. W Rz 6, 1-11 Apostot przed-
stawia to jako uwolnienie od grzechu, od bezcelowo$ci, od zmierzania tym
samym ku $mierci i jako ukierunkowanie na Boga, na coraz petniejsza, Zycio-
dajna komunig z Bogiem. Oto przynajmniej Rz 6, 11: ...umarliscie dla grze-
chu, zZyjecie zas dla Boga w Chrystusie Jezusie.

Tekst grecki Rz 6, 11 kaze rozumie¢ $mier¢ dla grzechu i Zycie dla Boga
(czy: ,,zycie dzigki Bogu”, bo takze w ten sposob mozna ttumaczy¢ tekst orygi-
nalny) jako pewien zapoczatkowany i trwajacy stan. Wedlug 1 Kor 12, 13 —
w mocy Ducha ma tu miejsce zjednoczenie we wspélnocie Kosciota: chrzest
jest chrztem ,,w jedno Ciato (ci¢ €V o®ua)”. Ten nowy, zbawczy stan rzeczy
to bycie w Chrystusie (np. Rz 6, 11), w Duchu Swietym (np. 1 Kor 12, 3),
w Bogu Ojcu (np. 1 Tes 1, 1). Negatywnie mozna rozumie¢, Zze wydarzenie
chrzcielne ,,wyrywa” cztowieka z jego poprzedniego stanu ,,w Adamie” (1 Kor
15, 22: [ jak w Adamie wszyscy umierajq, tak tez w Chrystusie wszyscy
bedq ozywieni), w grzechu (Rz 6, 2), w $mierci (Rz 5, 21), w stabosci ulega-
nia grzechowi, egoizmowi, samobdjczemu zamykaniu si¢ na Boga 1 bliznich
(czyli ze stanu &v oapkl, por. Rz 7, 18; 8, 3.8.9)%°. Jak to bardzo wymow-
nie przedstawia np. liturgia, chrzest to ,,wydarzenie” dokonujace si¢ w okre-
$lonej chwili, wydarzenie o charakterze ,,punktowym”. Jednak chrzescijanie
od zawsze wyznaja wiarg (czyli sami nig Zyja i chca tym zyciem podzieli¢
si¢ z innymi, udostepnié im zbawienie), Ze to wydarzenie naznacza czto-
wieka na cate Zycie. Teologia sigga tu nawet po okre$lenie ,,niezatarte
znami¢’™®, Stwierdzenia w rodzaju ,,zosta¢ ochrzczonym w Chrystusa” moze
wigc rozumie¢ w znaczeniu ,,dostapi¢ komunii z Chrystusem”, ,,zostaé
paschalnie wprowadzonym do domeny Chrystusa, pod Jego wladze, do Jego

3% Zob. J. Fitzmyer, Pauline theology, w: The New Jerome Biblical Commentary.
Edited by R. E. Brown S.S. etc., London 1992, s. 1409.

3¢ Por. np. Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, paragraf 698. Trzecia
cze$¢ Katechizm Kosciota Katolickiego, ktérej zasadniczym tematem jest Zycie chrze-
écijanw doczesnym , teraz”, zostala zatytutowana: ,,Zycie w Chrystusie”.
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«sfery», do Jego kroélestwa, czyli do zycia i zbawienia”. Odtad cztowiek
jest w koinonii z Chrystusem, zyje w Chrystusie, a Chrystus w nim (por.
np. Ga 2, 20; 3, 27n). Zdaniem M. Bouttiera, stwierdzenie ,,zosta¢ ochrzczo-
nym w Chrystusa” mozna sparafrazowac przez ,,by¢ ochrzczonym w by-
cie w Chrystusie”’; idac po tej linii otrzymujemy nastgpujace rozumienie:
»Zosta¢ zanurzonym — wlaczonym w boskie, synowskie zycie Chrystusowe”.
Wydaje sig, ze §w. Pawet odwotuje si¢ do sformutowan ei¢ XpLotov wias-
nie, by oddaé to zbawcze przemieszczenie, paschalne wyprowadzenie —
wprowadzenie, misterium inkorporacji, kiedy cztowiek wierzac 1 przyjmujac
chrzest zostaje wprowadzony w zycie w Chrystusie, dostepuje przejécia ze
$mierci czy zagrozenia nia do zycia, z grzechu do §wigtoscei, czyli do komunii
w zyciu Bozym.

W 1 Kor 10, 2 $w. Pawel dzieli si¢ z chrzeScijanami z Koryntu nastepuja-
ca my$la: ,,wszyscy w (c1¢) Mojzesza zostali ochrzczeni (mozna rozumie¢:
zostali zanurzeni, éfantiobnoar) w (€v) chmurze i w (€v) morzu™. W ten
spos6b Apostol pisze o wyjsciu — wyprowadzeniu z Egiptu. Jest jednak wy-
soce prawdopodobnym, Ze mamy tu do czynienia z takim czy innym nawia-
zaniem do chrztu chrzescijanskiego®. Jak juz mozna bylo si¢ przekonaé,
wedtug Apostota, chrzest chrzescijanski jestelg XpLotov. Grecki czasownik
Bantilw, ktéry takze w tekstach Pawtowych spontanicznie bywa rozumiany
w znaczeniu ,,chrzci¢”, najprawdopodobniej w znaczeniu pierwszym oznacza

7 M. Bouttier,’ Ev XpLotQ). Etudes d’exégese et de théologie paulinienne,
dz. cyt., s. 37. Zob. takze V. lacono, Il Battesimo nella dottrina di san Paolo. Tesi per
lalaurea in Sacra Scrittura presentata presso il Pontificio Istituto Biblico in Roma, Roma
1935, 5. 95n.

3% Zdaniem M. Bouttiera (La vie du chrétien en tant que service de la justice
pour la sainteté. Romains 6, 15-23, w: Battesimo e giustizia in Rm 6 e 8. M. Bouttier
etc. A cura di Lorenzo De Lorenzi, Roma 1974, s. 152), starotestamentalna refleksja
teologiczna odno$nie do wyjécia z Egiptu mogta mie¢ znaczacy wplyw na teologie
i duchowo$¢ Pawtowsa, moze zwlaszcza na wlasciwe Apostolowi rozumienie Zycia chrze-
$cijan w doczesnosci jako bardzo dynamicznego (czyli rzeczywidcie jako Zycia, a nie
jakiego$ marazmu itp.): jako przemiany, wkraczania w Zycie, coraz pehiejszego w nim
uczestnictwa, postgpowania w paschalnej nowosci zycia (por. np. 2 Kor 3, 18; 4, 16;
Rz 6,3n; 8, 14), rozwoju duchowego (por. Flp 1, 25; 2 Kor 10, 15 oraz 2 Tes 1, 3), jako
wyrazu mitosci (por. 1 Tes 3, 12; Flp 1, 9; por. tez Rz 8, zwlaszcza w. 28-30).

¥ Por. C. S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu,
redakcja naukowa wydania polskiego K. Bardski etc., Warszawa 2000, s. 361; A. De-
scamps, Le baptéme, fondement de ['unité chrétienne, w: Battesimo e giustizia in
Rom 6e8,dz. cyt.,s. 217. Jak na to wskazuja takze obecnie stosowane obrzedy Wigilii
paschalnej, idea faczenia przeprowadzenia [zraelitow przez morze oraz chrztu chrzeéci-
janskiego nie jest obca Tradycji, teologii 1 liturgii Ko$ciota.
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zanurza¢™®, W sformutowaniach dotyczacych chrztu chrzescijanskiego przy-
imek €i¢ wydaje sie wprowadzaé idee stania sig wtasnoécia, przejécia ochrzczo-
nego na wiasno$¢ Chrystusa, przeniesienia do Jego domeny, do Jego sfery
dziatania®', Wedlug Apostota, Chrystus jest nowym — ostatecznym (eschatolo-
gicznym) Adamem. Komunia z Chrystusem daje wigc przynaleznos¢ do no-
wej ludzkosci, do ludzi rzeczywiscie zyjacych i mogacych zy¢ wiecznie (por.
1 Kor 15, 22). Wr6¢my teraz do przytoczonego powyzej 1 Kor 10,2. W pew-
nym sensie nalezy powiedzie¢, ze zdaniem Apostota, Chrystus jest réwniez
i nowym MojZzeszem, bo jest przywddea nowego ludu Bozego*.

Mozna przyjac, ze na swoj sposob takze 1 Kor 10, 1-2 zaswiadcza o no-
wym status quo, jakie juz doczesnym ,.teraz” stanowi udziat wyznawcoéw Chry-
stusa. Dokladniej méwiac chodzi o paschalne wyprowadzenie, wyzwolenie
z niewoli grzechu, jego konsekwencji oraz przyczyn, pozytywnie rzecz ujmujac
o przynaleznos¢ do ludu — wspdlnoty, ktérej Panem, Glowa i Zbawicielem jest
Chrystus®. W urzeczywistnieniu Bozego zamiaru zbawienia ludzi Chrystus
1 Mojzesz sa postaciami kluczowymi: oczywiscie kazdy z nich we wlasciwej
sobie mierze. I tak np. w przypadku wyprowadzenia z Egiptu i w czasie
marszruty do Ziemi Obiecanej, by mie¢ udziat w Bozym dziele, trzeba byto by¢
w jednosci z MojZzeszem (w 1 Kor 10, 1n Apostot podkre$la, Ze taka komunia
musi posiada¢ konkretny wyraz w postgpowaniu danego cztowieka; nie chodzi
wigc o udziat ,,automatyczny”, ,,mechaniczny”y*. Analogicznie $w. Pawet pi-
sze o misterium koinonii z Chrystusem: chrzest jednoczy z Chrystusem i tym
samym wiacza w Koéciot, Jego lud®, czemu odpowiada (czy ma, musi odpowia-
da¢) zmiana w postgpowaniu danego, przyjmujacego zbawienie cztowieka (np.

4 Co w interesujacy sposob odpowiada stosowanemu w starozytnosei, w tym
takze w czasach §w. Pawla, udzielaniu tego sakramentu poprzez zanurzenie (zob. takze
czasownik Bo'mm), Hzanurzac”, kapad” itp., od ktérego prawdopodobnie wywodzi sig
Barrti{w); por. S. Lyonnet, Les épitres de saint Paul aux Galates et aux Romains,
Paris 1953, s. 88.

*! Por. F. J. Leenhardt, L ‘épitre de saint Paul aux Romains, Genéve 1981, s. 88,;
O. Michel, Der Brief an die Rémer. Ubersetzt und erklirt von Otto Michel. 5. bearbeite-
te Auflage dieser Auslegung, Géttingen 1978, s. 205.

42 Szerzej na ten temat zob. J. Jeremias, Mwuofic, TDNT, . IV, s. 869n. Ze pierw-
szym chrze$cijanom taka typologia nie tylko nie jest obca, ale ze korzystaja z niej,
by zglebiad 1 przybliza¢ misterium Chrystusowe, nieraz wymownie po§wiadcza o tym
Ewangelia §w. Mateusza; por. tamze, s. 870n.

4 F. F. Bruce, L épitre de Paul aux Romains. Introduction et commentaire par
F. F. Bruce, Cergy — Pontoise — Fontenay-sous-Bois 1986, s. 110.

4 Por. F.J. Leenhardt, L épitre de saint Paul aux Romains, Geneve 1981, s. 85.

4 Zob. A. Descamps, Le baptéme, fondement de I'unité chrétienne, w: Batte-
simo e giustizia in Rom 6 e 8, dz. cyt., s. 217.
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1 Kor 6, 9-11). Zostalismy ochrzczeni w Jezusa Chrystusa (éBantiobnuey
elg XpLotov ‘Inoodv, Rz 6, 3). To Chrystus jednoczy, wedtug Bozego zamy-
stu, nowy lud Bozy (por. np. Ef 1, 10); czyni to, by da¢ udzial w swoim zbaw-
czym dziele (zdaniem Apostota to wlasnie tak urzeczywistnia si¢ zbawienie;
por. np. Ga 3, 26-29). Chrystus zostaje wigc i w ten spos6b ukazany jako po-
czatek np. nowej ludzkosci, nowej solidarno$ci. Jest to nowe Zycie: naznaczo-
ne obecnoscia Boga, ktéry powotuje, wspiera, umacnia, odnawia, wskrzesza,
prowadzi do petni zycia. Chrzest ,,w Chrystusa” inauguruje, znajduje swoja
kontynuacje. Réwniez i ona jest clg XpLotov: Tym zas, ktory umacnia nas
wespol z wami €l XpLotov i ktéry nas namascil, jest Bég (2 Kor 1, 21).
Tekst grecki kaze rozumie¢, Ze to umacnianie przez Boga jest czyms, co trwa,
Zze jest ono ukierunkowane na koinonie ludzi z Chrystusem. Przytoczony tekst
wskazuje takze na wymiar eklezjalny tej wspolnoty, ktora pielegnuje sam Bog.
W pewnym sensie koinonia ludzi z Osobami Bozymi jest ukierunkowana czy
znajduje swéj wyraz w kononii migdzyludzkiej. Podobne przestanie zawiera
Ga 3, 27-28: Bo wy wszyscy, ktorzy zostaliscie ochrzczeni w (€Lg) Chrystu-
sa, przyoblekliscie na siebie Chrystusa. Nie ma juz Zyda ani poganina,
nie ma juz niewolnika ani czlowieka wolnego, nie ma juz mezczyzny ani
kobiety, wszyscy bowiem jestescie kims jednym w (V) Chrystusie Jezusie
(Ga 3, 27-28, por. 1 Kor 12, 13). Darowi nowego Zycia odpowiada nowa jed-
no$¢ i nowe postepowanie, ktore sa znakiem rozpoznawczym, czy dar nowego
zycia rzeczywiScie zostal przyjety. Mozna mowic tu o zasadzie pewnej ,,pro-
porcjonalnosci”. I tak §w. Cyryl Jerozolimski pisze: ,,Wszyscy wprawdzie do-
stepuja odpuszczenia grzechéw, ale uczestnictwo w Duchu Swigtym dawane
jest kazdemu wedtug stopnia wiary”™.

Warto zestawi¢ rozumienie zycia chrzescijanskiego jako ,Zzycia €lg
XpLoTor” z rozumieniem tego samego misterium jako ,,zycia €v XpLotQ)”.
Mozna to zrobi¢ cho¢by odwotujac si¢ do zacytowanego powyzej Ga 3, 27-28.
Widaé wtedy, ze chrzeécijanie to ludzie, ktérych udziatem dzigki zwiazkowi
z Chrystusem jest nowe, korzystniejsze dla nich status quo (por. np. Rz 6, 1-11).
Podstawa dla tej zmiany, jak i jej istota jest wejscie w nowa relacje ze Zba-

4 Sw. Cyryl Jerozolimski, Katecheza I (cyt. za: Liturgia Godzin. Codzienna mo-
dlitwa ludu Bozego. 111. Okres zwykty. Tygodnie I-XVII, Poznaf 1986, s. 366). Zob. tez
np. S. Urbanski, Mistyka Ducha Swietego, w: ,, Niech zstqpi Duch Twdj . Praca zbio-
rowa pod redakcja ks. J. Misiurka, Lublin 1999, s. 334 (,,Kazdemu pomnozeniu cnét
teologalnych odpowiada proporcjonalnie aktywizacja dar6w™).
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wicielem, co mozZna rozumie¢ jako wejscie — wprowadzenie do Jego kroéle-
stwa*’, i trzeba interpretowac jako bardzo glgboka, zbawcza, osobowa z Nim
koinoni¢*® . Dokonuje sig to poprzez akt wiary oraz sakrament chrztu $w. Juz
w zyciu doczesnym cztowiek otrzymuje wtedy nowe status quo koinonii ze
Zbawicielem® . Coraz pelniejsza koinonia z Chrystusem to takze coraz pet-
niejsza koinonia z Ojcem i z Duchem Swigtym (por. np. Rz 8, 13-17). To na
tej koinonii z Ojcem 1 Chrystusem, i Duchem polega zbawienie, misterium,
w ktorym ludzie otrzymuja udziat juz teraz, by w wiecznoséci wraz ze wszyst-
kim zbawionymi cieszy¢ si¢ nim w nieskonczonej petni.

47 Por. E. Trocmé, ,, Avec Jésus ” et ,,en Christ”: Les Evangiles comme miroir de
la différenciation croissante entre deux thémes religieux primitivement confondus,
~Revue d’histoire et de philosophie religieuses”, 42 (1962), s. 227; R. Penna, Problemi
e natura della mistica paolina. Estratto da La Mistica. Fenomenologia e riflessione
teologica. I, Roma 1984, s. 208.

4 Pomocnym w zrozumieniu tu §w. Pawla moze si¢ okazaé tak wazny tekst
paschalny, jakim jest J 15, 1-10:,,Jajestem prawdziwym krzewem winnym, a Ojciec méj
jest tym, ktéry go uprawia...”. Nie jest wykluczone, ze Apostol znal ten motyw (por.
1 Kor3,6-9).

4 Por. C. Perrot, L épitre aux Romains, ,,Cahiers Evangile”, 65 (1988), s. 37.
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.y TWOJA MILOSC, PANIE,
JEST CENNIEJSZA N1Z 2YCIE” (Ps 63, 5)

Papieska interpretacja Psalméw
w katechezach §rodowych

W nowym tysiacleciu Koéciol — zgodnie z Zyczeniem Jana Pawla II —
winien wyréznia¢ si¢ coraz bardziej w sztuce modlitwy, uczac si¢ Jej z ust
Boskiego Mistrza — Jezusa Chrystusa (por. Novo millennio ineunte, nr 32).
Zrodtem i szezytem zycia Kosciota jest liturgia. Pierwszym, kto przewodniczy
liturgii KoSciota, jest biskup. Uprzywilejowane miejsce w ,,§wigtym dziataniu”
Kosciota zajmuje Liturgia Godzin — modlitwa ludu Bozego nowego Przymie-
1za. Z mys$la o szerszym otwarciu nie tylko przed duchownymi, ale i przed wier-
nymi $wieckimi skarbca psalméw 1 hymnow, ktore stanowia strukturg nosna
Liturgii Godzin, 28 marca 2001 roku Ojciec Swiety rozpoczat cykl katechez,
w ktorych pragnie zachgci¢ i poméc wszystkim, ,,aby modlili si¢ stowami, kto-
rymi postugiwat si¢ Jezus, stowami obecnymi od tysiacleci w modlitwie Izracla
oraz w modlitwie KoS$ciota” (katecheza z 28 III 2001). Mozna mie¢ nadzieje,
ze przyblizenie papieskiej metody czytania psalméw i rozwazania zawarte]
w nich Bozej prawdy pozwoli Biskupowi Kieleckiemu, Jego Biskupowi Po-
mocniczemu, prezbiterom, diakonom i wiernym $wieckim, ktérzy sprawuja Li-
turgig Godzin, wyrazniej jeszcze stysze¢ w biblijnych hymnach i blaganiach gtos
Ducha Swigtego i gtos Chrystusa — jedynego Arcykaptana, ktory przewodni-
czac niebianskiej liturgii nie przestaje wstawia¢ si¢ do Ojca za swoim Ludem.

1. Drogi do glgbszego rozumienia Psalméw

Papieska lektura psalméw jest integralna. Do ich zrozumienia prowadzi
kilka réznych drog. Ojciec Swiety nie rezygnuje z zadnej. Pierwsza polega na
przedstawianiu struktury literackiej analizowanych psalméw, ich autora oraz
srodowiska, w ktorym powstawaty (metoda retoryczna i historyczno-krytycz-
na). Niezwykle czgsto papieska lektura psalméw uwydatnia ich poetycki cha-
rakter, ktory niejednokrotnie osiaga najwyzsze poziomy lirycznej intuicji.
Poeta-interpretator jest wyjatkowo wrazliwy na niezwykle trafnie zastoso-
wane w psalmach symbole (metoda analizy literacko-symbolicznej). Ponadto,
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Ojciec Swiety jako cztowiek o bogatym do$wiadczeniu wiary z upodobaniem
idzie za rada najwybitniejszego komentatora Ksiegi Psalmow, o. prof. L. Alon-
so Schokela, i odkrywa r6zne stany ducha ludzkiego, ktore psalmy wyrazaja:
rado$¢, uznanie, dzigkczynienie, mitos¢, bliskos¢, entuzjazm, ale i silne cierpie-
nie, skarge, wotanie o pomoc i sprawiedliwo$¢. Papiez odwaznie zauwaza, Ze
czasem te ostatnie przeradzaja si¢ nawet w gniew i ztorzeczenie. T¢ nowator-
ska metodg interpretacji, silnie obecna w katechezach papieskich, mozna by
nazwa¢ metoda lektury antropologicznej, zgodnie ze stowami: ,,W Psalmach
cztowiek odnajduje catego siebie” (katecheza z 28 marca 2001 r.).

Rzecz jasna, Papiez nie interpretuje psalméw jako historyk, literat, poeta
czy psycholog, lecz jako $wiadek wiary w Boga Zywego, jako teolog, ktory si¢
nimi — wraz z Kos$ciotem — modli. Dlatego tez w swojej lekturze psalméw pod-
kresla przede wszystkim ich religijny charakter. Zalezy mu na ukazaniu, w jaki
sposob utwory te, cho¢ powstale przed wieloma wiekami i napisane przez
wierzacych Zydow, moga by¢ przyjete w modlitwie uczniéw Chrystusa. Wstu-
chuje si¢ w tym celu w glosy Tradycji, a zwlaszcza Ojcow Kosciota, ktérzy
potrafili rozpozna¢ i ukaza¢ klucz do czytania Ksiggi Psalméw w Chrystusie,
w pelni Jego misterium.

Ojcowie byli przekonani, ze w Psalmach jest mowa o Chrystusie. Rzeczywi-
$cie, sam zmartwychwstaly Jezus zastosowat do siebie Psalmy, kiedy powiedziat
do ucznidw: Musi sie wypetnic wszystko, co napisane jest o Mnie w Prawie
Mojzesza, u Prorokéw i w Psalmach (Lk 24, 44). Ojcowie dodawali, Ze w Psal-
mach mowi si¢ o Chrystusie lub tez sam Chrystus przemawia. Mowigc to, nie
mysleli oni tylko o indywidualnej osobie Jezusa, lecz o ,,Christus totus”, o calym
Chrystusie, ztozonym z Chrystusa-Glowy oraz Jego cztonk6éw. Dla chrze$cijanina
rodzi sig w ten sposoéb mozliwo$é czytania Psalterza w §wietle calej tajemnicy
Chrystusa. W tej perspektywie ukazuje si¢ ich wymiar eklezjalny, ktory jest szcze-
gblnie podkreslony w piewie chéralnym Psalméw. Rozumie si¢ w ten sposéb,
dlaczego Psalmy mogly by¢ przyjete juz od pierwszych wiekéw jako modlitwa
Iudu Bozego (katecheza z 28 marca 2001 1.).

Te¢ metodg-droge odczytywania Ksiggi Psalméw mozna okre$li¢ mianem teo-
logicznej, a doktadniej chrystologiczno-eklezjalnej.

Wreszcie, psalmy — w papieskiej interpretacji idacej za wielka Tradycja
Kosciota, trwajaca od pierwszych wiekéw chrze$cijanstwa — sa uznawane za
ptonacy znicz wiary, ktéry rozjasnia trudnosci i chroni przed herezjami. Obok
modlitwy ,,Ojcze nasz”, staty si¢ one uprzywilejowana forma zwracania si¢ do
Boga, opowiadania ,,wielkich dziet Bozych” (magnalia Dei), dokonanych za-
réwno przy stworzeniu §wiata i ludzko$ci, jak i w historii Izraela. Odniesienie
do historii zbawienia ludu pierwszego Przymierza pozwala Ojcu Swigtemu gte-
biej rozumie¢ wspdtczesne dzieje ludu Bozego — Kosciota, jego zmagania
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w $wiecie wspolczesnym, a takZze problemy catej ludzko$ci i $wiata. T¢ droge
interpretacji Psalterza mozna by nazwaé podej§ciem historiozbawczym
1 uniwersalnym.

Wybrane z catego bogactwa papieskich interpretacji przyktady pozwola
zobaczy¢ najpierw wielko$¢, pickno, 1 glebig modlitwy, ktora autorzy psalmow
w imieniu wlasnym (,,ja”") albo ludu (,,my”") wznosza nie ku Absolutowi, ale ku
osobowemu i mitujacemu TY, ku Bogu Zyjacemu teraz i na wieki. To ukierun-
kowanie modlitwy ku Bogu osobowemu zdecydowalo o tym, Zze w tradycji
chrzescijanskiej do kazdego psalmu dotacza si¢ doksologig trynitarna: ,,Chwata
Ojcui Synowi, i Duchowi Swigtemu”. W ten sposob ,,kazdy psalm zostat opro-
mieniony pelnia Boga” (katecheza z 4 kwietnia 2001 r.).

Najpierw wigc — idac za Papiezem — nalezy w pelni zda¢ sobie sprawg z te-
g0, ze modlitwa psalmami jest modlitwa Ducha Swigtego i Chrystusa, obecnego
w Koéciele. Nastepnie, trzeba w niej dostrzec glebig, ktora uzyskuje dzigki bogac-
twu symboli, wyjasnianych na dwéch plaszczyznach: stworzenia i Objawienia.

2. Modlitwa sfowami Ducha Swietego i modlitwa
Chrystusa

Doniostos¢ modlitwy psalmami wynika z faktu, Ze sa one tekstami na-
tchnionymi przez Ducha Swietego. Chrzescijanin §piewajac psalmy doswiad-
cza harmonii migdzy Duchem obecnym w Pismie §wigtym a Duchem, ktory
jest obecny w nim samym — dzigki tasce chrztu, bierzmowania i Eucharystii.
Zamiast modli¢ si¢ wtasnymi, nieudolnymi stowami, odwotuje si¢ do tych uwiel-
bien i btagan, ktérych nie mozna wyrazi¢ do konca stowami (por. Rz 8, 26),
aktérymi Duch Swigty inspiruje wierzacych. Modlitwa, ktéra chrzedcijanin
zanosi poprzez psalmy, lepiej wspotbrzmi z wlasciwym Jezusowi wezwaniem
,,Abba, Ojcze!”, réwniez wypowiadanym w mocy Ducha Swigtego (por. Rz 8,
15; Ga 4, 6). Papiez przypomina, ze starozytni mnisi, nawet jeZeli nie rozumieli
tekstu psalméw, byli przekonani, ze ich wiara pozwala wersetom psalmow
uwolnié szczegblna ,,energi¢” Ducha Swiqtego. Przekonanie to zaowocowato
przede wszystkim w wypracowaniu metody modlitwy, ktora polegata na przy-
wotywaniu w chwilach pokus i trudnosci w zyciu duchowym odpowiednio
wybranych fragmentoéw psalméw. Postugiwano si¢ nimi jako ,,aktami strzeli-
stymi” (fac. iaculum — strzata). Wierzono w ich skutecznos¢ podobna do roz-
palonych strzat, ktore unicestwiaja duchowych wrogéw mnichai chrzeécijanina.
Ostatnio, t¢ metode walki o rozwdj Zycia duchowego, o wolno$¢ od wszelkich
pokus i ztych namigtnosci, zwana metodq antyrretyczng, przypomina na przy-
ktadzie pism Ewagriusza z Pontu o. dr hab. Leon Nie$cior (por. ,,Verbum Vi-
tae”, nr 2). Przekonujaco wykazuje, jak bardzo metoda ta stuzy dzietu
ewangelizacji wnetrza cztowieka. Juz na przetomie IV 1 V wieku Jan Kasjan
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przypominat, Ze niektorzy mnisi odkryli nadzwyczajna skuteczno$¢ wstgpu
do Psalmu 69: Boze, wejrzyj ku wspomozeniu memu, Panie, pospiesz ku
ratunkowi memu.

Ojciec Swiety przypomina réwniez stowa Soboru Watykanskiego IT, ktory
uczyt, ze Chrystus, Najwyzszy Kaptan nowego i wiecznego Przymierza wyko-
nuje swoj urzad kaptanski nadal przez swoj Kosciét. Zmartwychwstaty Pan
nieustannie wielbi Boga i wstawia si¢ u Niego za ludZmi i za §wiatem. T¢ swo-
ja funkcje uwielbiony Jezus petni nie tylko w czasie Eucharystii, sprawowane;j
przez Kosciot, ale takze przez modlitwe psalmami, zwana Liturgia Godzin (por.
Konstytucja o liturgii Sacrosanctum Concilium, nr 83). Potaczenie modlitwy
psalmami z arcykaptanska modlitwa Chrystusa ujawnia si¢ juz w pierwszych
wiekach w Kosciele i polega na dostrzezeniu w dotychczasowym Mojzeszo-
wym zaleceniu modlenia si¢ rano i wieczorem (tzw. ,,modlitwy prawne”, czyli
przepisane przez Prawo Mojzeszowe) sensu chrystologicznego: zwiazku z mi-
steriami Chrystusa. Juz §w. Cyprian w pierwszej potowie III wieku pisat:

Nalezy modli€ si¢ na poczatku dnia, aby w porannej modlitwie wychwalaé
zmartwychwstanie Pana. Odpowiada to temu, co kiedy$ Duch Swiety wskazywat
w Psalmach tymi stowami: Albowiem Ciebie btagam, o Panie, styszysz moj glos
od rana, od rana przedstawiam Ci prosby i czekam (Ps 5, 3-4). (...) Pézniej, gdy
stofice zachodzi i ubywa dnia, nalezy modli¢ si¢ na nowo. Poniewaz Chrystus jest
prawdziwym stoicem i prawdziwym dniem, to w momencie gdy slonce zachodzi
i dnia ubywa, proszac w modlitwie, aby do nas powrécito §wiatto, wzywamy Chry-
stusa, aby powrécil i przyniést nam laske wiecznego §wiatta (De oratione domi-
nica, 35, PL 39, 655).

3. Symbole - odkryta sila oddzialywania

Juz w pierwszym psalmie, ktory Ojciec Swicty komentuje w ramach swej
katechezy, a mianowicie w Psalmie 63 dostrzega symbol pragnieniai glodu, obej-
mujacego dusze i ciato. Papiez podkresla, Ze chodzitu o prawdziwe symbole: czyli
o co$ materialnego, doswiadczalnego zmystami cztowieka, w czym réwnocze-
$nie objawia si¢ rzeczywisto$¢ ponadzmystowa, duchowa, wregez nadprzyro-
dzona. W interpretacji symboli psalméw tatwo dostrzec poetycko-mistyczny
charyzmat. Doskonale wida¢ go w interpretacji symbolu pragnienia:

Jest éwit, stofice wstaje nad czystym niebem Ziemi Swigtej i modlacy sie
rozpoczyna swoj dziefn od udania sig do §wiatyni w poszukiwaniu Bozego $wiatla.
Potrzebuje on tego spotkania z Panem w sposéb wprost instynktowny, mozna
powiedziec ,,fizyczny”. Jak wyschta ziemia jest martwa, zanim nie nawodni jej
deszcz, 1jak popgkana gleba przypomina ztaknione i spalone usta, tak wierny
teskni za Bogiem, aby sig Nim napelnic i méc istnieé¢ w zjednoczeniu z Nim (kate-
cheza z 25 kwietnia 2001 1.).
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Od wyjasnienia symbolu na plaszczyznie doswiadczenia czysto ludzkiego,
Papiez natychmiast przechodzi do jeszcze glebszej warstwy znaczeniowej sym-
bolu pragnienia wody, odstaniajacej si¢ w $wietle Objawienia tak Starego, jak
1 Nowego Testamentu:

Juz Prorok Jeremiasz wotat: Pan jest ,,zrédtem zywej wody™ i zarzucit ludowi,
iz ten pobudowal cysterny popekane, ktore nie utrzymujq wody (Jr 2, 13). Sam
Jezus zawota dono$nym glosem: Jes!i ktos jest spragniony, a wierzy we Mnie —
niech przyjdzie do Mnie i pije! (J7,37b). W samo poludnie stonecznego i cichego
dnia obiecuje Samarytance: Kto zas bedzie pit wode, ktérq Ja mu dam, nie bedzie
pragnqt na wieki, lecz woda, ktérq Ja mu dam, stanie sie w nim Zrédtem wody
wytryskujqcej ku Zyciu wiecznemu (J 4, 14) (tamze).

Pragnienie wody nie jest jedynie symbolem blizej nieokreslone;j (,,jakiej$§”) te-
sknoty za (,,jakims”’) Bogiem: jest tesknota za Bogiem Przymierza, objawiaja-
cym si¢ w stowach i osobie Jezusa, gwarantujacym zycie wieczne cztowiekowi.

Ojciec Swiety, rozmitowany w symbolach wystepujacych w psalmach,
chetnie rozbudowuje symbol pragnienia. Nawiazuje do Psalmu 42, w ktérym
autor okre$la podmiot, ktéry pragnie: Dusza moja pragnie Boga zywego
(w. 3a). I z prawdziwa pasja egzegety-teologa wyjasnia:

Otoz, w jezyku Starego Testamentu, jezyku hebrajskim, «dusza» wyrazona
jest terminem nefesz, co w niektérych tekstach oznacza ,,gardto”, a w wielu innych
termin ten rozszerza si¢ nawet na calg osobg. Rozumiane w tych wymiarach stowo
pozwala zrozumie¢, jak istotna i gigboka jest potrzeba Boga; bez Niego ustaje
oddech i samo Zycie. Dlatego, kiedy zabraknie zjednoczenia z Bogiem, Psalmista
na drugim miejscu stawia sama egzystencje fizyczna: laska Twoja lepsza jest od
zycia (Ps 63 [62], 4). Rowniez w Psalmie 73 [72] powtarza on Panu: Gdy jestem
z Tobq, nie cieszy mnie ziemia. Niszczeje moje cialo i serce, Bog jest opokq mego
serca i mym udzialem na wieki (...). Mnie zas dobrze jest by¢ blisko Boga
(w. 25-28a) (tamze).

Tego rodzaju glebia interpretacji mozliwa jest dzigki doskonale opanowanej
przez Papieza sztuce rozumienia symboli na ptaszczyznie czysto naturalnej,
a nastgpnie swoistego do-jasniania ich na ptaszczyZnie Objawienia.

Réwnie gleboko egzystencjalnie i biblijnie wyjasniony zostat symbol gtosu,
wystepujacy w Psalmie 63, 6. Czyniac aluzjg do zastawnej uczty ofiarniczej
1 sytoéci Psalmista przywotuje symbol gltodu. W katechezie papieskiej zostaje
on wyjasniony w catej swej doniostoéci antropologicznej i teologicznej:

Druga podstawowa potrzeba Zycia wystgpuje tu jako symbol zjednoczenia
z Bogiem. Glod ulega zaspokojeniu, kiedy stucha si¢ stowa Bozego i spotyka si¢
z Panem. Istotnie, nie samym tylko chlebem Zyje czlowiek, ale cztowiek Zyje wszyst-
kim, co pochodzi z ust Pana (Pwt 8, 3b; por. Mt 4, 4). I tutaj mysl chrze$cijanina
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zwraca si¢ ku owej uczcie, ktora Chrystus zastawil ostatniego wieczora swego
ziemskiego zycia, a ktérej glebokie znaczenie przedstawil w mowie w Kafarnaum:
Ciato moje jest prawdziwym pokarmem, a Krew moja jest prawdziwym napojem.
Kto spozywa moje Ciato i Krew mojq pije, trwa we Mnie, a Ja w nim (J 6, 55-56).
Przez mistyczny pokarm komunii z Bogiem «dusza Ignie» do Niego, jak méwi Psal-
mista. Jeszcze raz stowo ,,dusza” oznacza calego cztowieka. Nie na darmo méwi sig
o udcisku, o prawie fizycznym przylgnigeiu: otz Bog i cztowiek sa catkowicie zjed-
noczeni, a na ustach stworzenia moze pojawic si¢ jedynie radosne i mile uwielbie-
nie (...). Lek ustepuje, ramiona nie Sciskajg pustki, lecz samego Boga, wspiera nas
Jego prawica (por. Ps 63, 8-9) (tamze).

Ostatecznie wigc, na wystepujace w psalmach symbole Ojciec Swiety
patrzy przez pryzmat ich zastosowan w dziele Chrystusa. To dopiero swiatto
tajemnicy paschalnej doglebnie rozjasnia symbol pragnienia i glodu, wskazujac
na zaspokojenie w Chrystusie ukrzyzowanym i zmartwychwstatym. Od Niego
pochodza strumienie wody zywej — Duch gaszacy wszelkie pragnienie Zycia
oraz Eucharystia, w ktorej zglodniaty Boga cztowiek otrzymuje oczekiwany
Pokarm.

4. Wydobywanie Bozego piekna

Psalmy wystawiaja Boga Stworzyciela i Boga historii zbawienia. Spiewa-
jac psalmy chrze$cijanin czuje wdzigeznos¢ nie tylko za dar stworzenia, ale
réwniez za dar ojcowskiej troski Boga, ktora objawia si¢ we wszystkich wyda-
rzeniach dziejéw Izraela bedacych figura dziejoéw KoSciota. Papiez zwraca
uwagg na bardzo wazny fakt: poznawanie ojcowskiej troski Boga

pozwala nam nowym spojrzeniem ogarnaé stworzenie i1 ogladaé jego pigkno,
w ktorym wida¢ mitos¢ Boga. Z tymi uczuciami $§w. Franciszek kontemplowat
$wiat stworzony 1 zanosil swoje dzigkczynienie ku Bogu, ktory jest ostatecznym
zrodlem wszelkiego pigkna” (katecheza z 2 maja 2001 r.).

Innego rodzaju pigkno Ojciec Swigty dostrzega w Psalmie 5. Najpierw rysuje
ciemna posta¢ ukazanego w utworze grzesznika, by przej§¢ do wydobycia w tym
psalmie modlitwy

petnej $wiatta i pokoju (Ps 5, 12-13). Przed wierzacym pojawia si¢ rado$¢ nazna-
czona trudami i trwoga, zawsze jednak majaca nad sobg blask blogoslawienstwa
Bozego. Psalmista, ktory doglebnie zna serce i styl Boga, nie ma zadnej watpliwo-
§ci: Ty, Panie, bedziesz blogostawit sprawiedliwemu: otoczysz go taskq jak tar-
czq (Ps 5, 13) (katecheza z 30 maja 2001 r.).

Patrzac na Boga, Jego dziatanie w §wiecie ukazane w Ksigdze Psalméw
Ojciec Swigty z tatwoscia dostrzega misterium tremendum i fascinosum.
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W katechezie na temat Psalmu 29, w ktérym na przemian wystepuje opis
ogluszajacych grzmotéw burzy i opis harmonii §piewu liturgicznego, uczy, ze
modlacy jest zaproszony do dwojakiego przezycia.

Musi on przede wszystkim odkry¢, Ze tajemnica Boga, wyrazona w symbolu
burzy, nie moze by¢ ujgta i zdominowana przez czlowieka. Pan, jak §piewa prorok
Izajasz, podobny do pioruna czy do burzy, wdziera sig¢ w historig, siejac panike
wobec przewrotnych i ciemigzycieli. Na skutek Jego sadu wynio$li przeciwnicy
wyrywani sg jak drzewa uderzone przez huragan albo jak potamane przez Boze
pioruny cedry (por. Iz 14, 7-8). W tym $wietle podkre$lone jest to, co wspdlczesny
mysliciel (Rudolph Otto) nazwat jako tremendum Boga, czyli jako Jego niewy-
powiedziang transcendencjg, a Jego obecno$¢ w historii ludzko$ci jako sprawie-
dliwego Sedziego. Ludzko$¢ na prézno si¢ tudzi, ze uda si¢ jej przeciwstawic tej
najwyzszej mocy. Réwniez Maryja w Magnificat opiewa ten aspekt dziatania Boga:
On przejawia moc ramienia swego, rozprasza pyszniqcych sie zamystami serc
swoich. Strqca wladcow z tronu (Lk 1, 51-52a) (katecheza z 13 czerwca 2001 1r.).

W dalszej czgsci tej samej katechezy Papiez wprowadza swoich stucha-
czy-czytelnikow w przezycie fascinosum:

Psalm przedstawia nam jednak inny aspekt Bozego oblicza, ukryty w glebi
modlitwy i celebracji liturgicznej. Istnigje tez, wedtug wspomnianego mysliciela,
fascinosum Boga, tzn. urok, ktéry emanuje z Jego taski, tajemnica milo$ci, ktéra
rozlewa si¢ na wierzacego, 1 pewnos¢ blogostawienstwa przeznaczonego dla spra-
wiedliwych. Nawet wobec chaosu zta o obliczu burz historii, a nawet wobec same-
go gniewu Bozej sprawiedliwosci — modlacy si¢ odczuwa pokdj, jakby byt otoczony
plaszczem opieki, ktora Opatrzno$¢ ofiaruje temu, kto uwielbia Boga i chodzi Jego
drogami. Przez modlitwg poznaje sig, Zze prawdziwym pragnieniem Pana jest obda-
rowanie pokojem.

Ostatecznie to podwdjne przezycie groznego i fascynujacego pigkna prowadzi
douzdrowienia cztowieka:

W $wiatyni zostaje uzdrowiony nasz niepok6j i wymazany nasz strach;
uczestniczymy w niebianskiej liturgii ze wszystkimi «dzie¢mi Bogay, z aniotami
i §wigtymi. Nad burza, podobng do potopu niszczacego ludzka przewrotnosc,
unosi si¢ wigce tecza Bozego blogoslawienstwa (katecheza z 13 czerwea 2001 1.).

Wydobywanie pigkna w psalmach polega tez na plastycznym przedsta-
wianiu stéw hebrajskich, ktére w jezykach wspotczesnych staty sig pojeciami
abstrakcyjnymi, jakkolwiek w Biblii sa pojmowane w sposob bardzo realistyczny,
a czgsto nawet ma miejsce personifikacja literacka (na przyktad madro§¢ Boza
prezentowana jest tak jakby byta wielka dama). Doskonatym przyktadem pa-
pieskiego odkrywania pigkna w pojeciach, ktére pomimo swej doniostosci eg-
zystencjalno-teologicznej dla nas staty si¢ niemal puste, jest komentarz do stéw
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Psalmisty: Niech nas ogarnie laska Twoja, Panie, wedlug ufnosci pokia-
danej w Tobie! Zauwazajac, ze stowa te stanowia zakonczenie hymnu Te
Deum Qjciec Swigty pisze:

Boza taska i ludzka nadzieja spotykaja si¢ i nawzajem obejmuja. Milosna
wierno$¢ Boga (wedtug znaczenia oryginalnego hebrajskiego stowa, tutaj uzyte-
go, chesed), podobna do plaszcza, otula nas, ogrzewa i chroni, ofiarujac nam
spokdj 1 dajac pewny fundament naszej wierze i naszej nadziei (katecheza z 8 sierpnia
2001 r).

S. Dynamiczny §wiat uczué

Jeszcze jednym, godnym podkreslenia bogactwem papieskiej katechezy
o psalmach jest pigknie pod wzgladem literackim i prawdziwie na plaszczyznie
doznan osobowych ukazany $wiat ludzkich uczué. Doskonale wida¢ to w in-
terpretacji Psalmu 57.

Jest ciemna noc, wokoto kraza zartoczne bestie. Czlowiek modlacy sig¢ ocze-
kuje switu, kiedy to §wiatlo zwycigzy ciemnoscii lgki. Takie jest tho Psalmu 57: to
nocna piesn, ktéra przygotowuje czlowieka modlacego sig na swiatlo poranka,
oczekiwane z utesknieniem, aby méc wielbi¢ Boga w radosci (Ps 57, 9-12). Otoz
w psalmie tym dokonuje si¢ przejécie od dramatycznego lamentu, skierowanego
do Boga, ku pogodnej nadziei i radosnemu dzigkczynieniu, wyrazonemu stowami,
ktore rozlegna sig jeszcze raz dalej, w innym psalmie (por. Ps 108, 2-6). W rzeczywi-
stosci jestesmy $wiadkami przejécia od lgku do radosei, od nocy do dnia, od
smutku do pogody ducha, od blagania do uwielbienia. Do§wiadczenie to czgsto
opisywane jest w Psalterzu: Biadania moje zmienites mi w taniec; wor mi roz-
wiqzales, opasates mnie radosciq, by moje serce nie milknqc Psalm Tobie Spie-
walo. Boze mdj, Panie, bede Cie wystawiat na wieki (Ps 30, 12-13) (katecheza z 19
wrze§nia 2001 r.).

W analizie uczué podmiotu lirycznego Papiez nie poprzestaje na ogolnych
spostrzezeniach. Uwaznie §ledzi tekst natchniony i odkrywa w nim samym catq
glebig ludzkich emocji:

Istniejg dwa szczegdlne momenty w Psalmie 57. Pierwszy dotyczy doswiad-
czenia leku z powodu napasci zia, ktére chee uderzyé w sprawiedliwego (Ps 57,
2-7); w centrum tej sceny znajduja si¢ Iwy gotowe do ataku. Obraz ten bardzo
szybko przemieni si¢ w symbol wojny naznaczony wtdczniami, strzatami, miecza-
mi. Czlowiek modlacy si¢ czuje si¢ osaczony przez swego rodzaju szwadron Smier-
ci, okraza go zgraja towcow, ktora zaklada putapki i kopie doty, azeby pochwyci¢
ofiarg. Lecz ta napigta atmosfera natychmiast si¢ rozwiewa. Juz bowiem na poczat-
ku (Ps 57, 2) pojawia si¢ symbol opiekuriczych skrzydet Bozych. (...) Cztowiek
modlacy si¢ usilnie prosi, aby Bog postal z nieba swoich wyslancow, ktérym
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nadaje symboliczne imiona: ,,Wierno$¢™ 1 ,,Laska” (Ps 57, 4), ktore sa przymiotami
zbawczej mitosci Boga. Dlatego, chociaz wierny drzy z powodu straszliwego ryku
bestii i przewrotnoséci przesladowcdw, to jednak w glebi serca pozostaje spokoj-
ny i ufny, jak Daniel w jaskini Iwéw (por. Dn 6, 17-25). Wkrétce obecno$¢ Pana
okaze swoja moc przez to, ze przeciwnicy ukarzg samych siebie: sami wpadajg
w dol, ktéry wykopali dla sprawiedliwego (Ps 57, 7). Taka ufnosé w sprawiedli-
wos¢ Boza, zawsze zywa w Psalterzu, nie dopuszcza do zniechecenia i kapitula-
¢ji przed potega zta (katecheza z 19 wrzeénia 2001 1.).

Po plastycznym ukazaniu lgku i sposobow przezwycigzania go, Papiez prze-
chodzi z upodobaniem do drugiej czesci Ps 57. Jak zauwaza, ww. 8-12 odzna-
czaja si¢ wyjatkowo pigknym opisem nat¢zenia uczu¢ radosci i wdzigeznoSci.

Serce moje jest mocne, Boze, mocne serce moje; zaspiewam i zagram. Zbudz
sie, duszo moja, zbudz, harfo i cytro! Chee obudzié jutrzenke (Ps 57, 8-9). Znikly
ciemnosci, jutrzenka zbawienia staje sig bliska w §piewie modlacego sig. (...) Psalm
konczy sig piesnig uwielbienia zwrdcong do Pana, ktory okazuje dwa swoje wiel-
kie przymioty zbawcze (.. .). Oto mamy na scenie jakby uosobione Boza Dobro¢
1 Wierno$¢. Napelniajg one soba niebiosa 1 sa jakby §wiatlem, ktore jasnieje w ciem-
nosciach probi prze§ladowan (Ps 57, 11). Dlatego w tradycji chrzescijanskiej Psalm
57 zamienit si¢ w piesn przebudzenia do $wiatha i paschalnej rado$ci, ktéra rozlewa
sig w wierzacym, usuwajac lgk §mierci 1 otwierajac horyzont niebianskiej chwaly
(tamze).

Podstawa rado$ci jest mito§¢ Boga, pelna wzruszajacej czutoscei.

Milto$¢ ta stanowi ni€ przewodnia, ktéra taczy etapy historii Izraela, w jego
rados$ciach 1 w jego smutkach, w jego powodzeniach i upadkach. (...) W naszym
hymnie (Jr 31, 10-14) to wezwanie do rado$ci na mocnych podwalinach tej mitosci
odnosi si¢ do przyszloéci w Bogu, ktory wezesniej czy pozniej przybgdzie, mimo
stabosci ludzkich. (...) Czytajac wigce t¢ przepowiednig Jeremiasza, winni$my shy-
sze¢ jej echo w Ewangelii, dobrej nowinie gloszonej przez Chrystusa w synago-
dze w Nazarecie (por. Lk 4, 16-21). Zycie chrzescijanskie ma byé prawdziwa
rado$cia, ktérej zagrazaé moze jedynie grzech (katecheza z 10 pazdziernika
2001 r).

Przedktadana Kosciotowi przez Ojca Swigtego wielka katecheza na te-
mat Psalméw bez watpienia przyczyni si¢ do poglebienia i ozywienia modli-
twy. Papiez wydobywa zapomniane tto historyczne, w ktérym poszczegélne
psalmy powstawaty, precyzyjnie okre$la réznorodne struktury literackie, ktore
odstaniaja obecne w tych szczegblnych utworach obrazy (utoZone najczesciej
w forme dyptyku lub tryptyku. Jako mistrz poezji i Zycia duchowego (mistycz-
nego) wprowadza w glebig symboli, pozwala odczu¢ wielkie amplitudy uczué
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modlacych si¢ Izraelitow. Wszystko to kaze inaczej spojrze¢ na Ksigge Psal-
moéw, ktéra dla wielu chrzescijan stala si¢ zbiorem mato zrozumiatych tekstow
zamierzchtej historii Izraela, wrecz reliktami staroZzytno$ci petnej wojen, gnie-
wu, gromow i nienawisci do wrogbéw. W papieskich katechezach psalmy za-
czynaja w pelni i prawdziwie zy¢: zjednej strony cata dramaturgia swego
pierwotnego Sitz im Leben, ale townocze$nie wielkim tchnieniem mocy 1 §wia-
tha, ktore bija z do§wiadczenia Paschy Chrystusa. Staja si¢ naprawde auten-
tyczna, petna Zycia modlitwa ludu Bozego nowego Przymierza. Lud ten czytajac
katechezy Papieza do Psalméw nabiera pewnosci, ze niewzruszona mito$¢
i mitosierdzie Pana ogarnia go zewszad i przenika (por. Ps 103). Katechezy,
inspirowane osobistym do§wiadczeniem wiary Jana Pawta I1, Jego poznaniem
mito$ci Boga, i sita Jego nadziei poktadanej w Mocy NajwyZzszego, umacniaja
w sercu wspolczesnego stuchacza-czytelnika chwiejaca si¢ wiarg, stabnaca
milos¢ i gasnaca nadziej¢ — dynamizmy Zycia chrzescijanskiego coraz bardziej
zalewane dzi$ przez morze chaosu sity zta (por. symbol morza w psalmach).
Tym samym sa najlepszym wprowadzeniem Kosciota w nowe tysiaclecie,
w chrze$cijanstwo paschalnej nadziei.
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Ks. Pawel Borto — Kielce

Y VES’A CONGARA SPOJRZENIE NA KoScIOL JAKO
PODMIOT TRADYCJI!

Panoramiczne spojrzenie na studia poswigcone zagadnieniu Tradycji po-
kazuje znamienny fakt. O ile w latach bezposrednio nastepujacych po ogtosze-
niu Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym takich publikacji byto bardzo
duzo?, zwlaszcza ze w drugim rozdziale tego dokumentu Koscidt po raz pierw-
szy wyrazit w sposéb systematyczny swa nauke na temat Tradycji i jej rozwo-
ju, o tyle w pbZniejszym czasie mozna mowi¢ o pewnym pozostawieniu na
boku systematycznej refleksji nad Tradycja, szczegdlnie w polskiej literaturze
teologiczne;j. Jesli juz pojawiaja si¢ jakie$ opracowania na ten temat, zwykle
taczy sig to z przypadajaca rocznica promulgacji Dei Verbum, a prac, ktore
pod tym katem omawiaja teologig danych autordéw jest niewiele®.

! 'W niniejszym artykule wykorzystano owoce badan zawartych w pracy doktor-
skiej: P. Borto, ,, Tradycja a Objawienie w teologii Yves’a Congara i Henri de Lubaca”,
Lublin 2003, s. 318 (mps).

2 Ze wzgledu na iloéé tych publikacji trudno byloby przytoczy¢ tutaj cholby
najwazniejsze. Bibliografig tych pozycji mozna skompletowac przegladajac najnowsze
publikacje na ten temat, zwlaszcza zachodnioeuropejskie (por. przyp. 4).

3 'W. Gnutek, Drugi Sobér Watykariski o Tradycji Swietej, w: Idee przewodnie
soborowej konstytucji o Bozym Objawieniu, S. Grzybek (red.), Krakéw 1968, s. 64;
R. Latourelle, La Révélation et sa transmission selon la Constitution ,,Dei Verbum”,
,,Gregorianum”, 47 (1966), s. 28. Warto tu na pozycj¢ autorstwa U. Bettiego, ktéry
uczestniczy! bezposrednio w pracach nad drugim rozdzialem KO i doktadnie oddat prze-
bieg dyskusji wokot Tradycji: U. Betti, La dottrina del Concilio Vaticano II sulla
trasmissione della Rivelazione. 1l capitolo Il della Costituzione dommatica ,,Dei
Verbum”, Roma 1985.

* Oprocz artykutow, hasel oraz opracowan w ramach podregcznikéw teologii fun-
damentalnej, czy tez komentarzy do Dei Verbum, w katolickiej literaturze zachodnioeu-
ropejskiej najwazniejsze pozycje ksiazkowe ostatnich lat to: A. Romita, La Tradizione
e le tradizioni nella vita della Chiesa. Storia di un dialogo fra teologi orientali
e occidentali, Torino 1983; P. Gauthier, Newman et Blondel. Tradition et dévéloppe-
ment du dogme, Paris 1988; Wie geschieht Tradition? Uberlieferung im Lebensprozess
der Kirche, D. Wiederkehr (wyd.), Freiburg 1991; P. Grelot, La tradition apostolique.
Régle fe foi et de vie pour I 'Eglise, Paris 1995 (ksiazka jest zbiorem artykuléw napisa-
nych wczedniej), A. Buckenmaier, ,, Schrift und Tradition” seit dem Vatikanum II.
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To pierwsza racja, ktéra usprawiedliwia podjecie badan nad wkladem
Y. Congara w opracowanie teologii Tradycji, zwtaszcza ze niektorzy teologo-
wie, jak choc¢by J. D. Szczurek, okreslaja je jako najpelniejsze opracowanie
pojecia Tradycji w Kosciele®.

Racja druga wyptywa z samej natury dokumentu, w ktérym Kosciot wy-
razil swoje rozumienie Tradycji. Cho¢ bowiem nowo$¢ i warto$¢ tej doktryny
sa niewatpliwe, wydaje si¢ jednak, ze nalezatoby traktowac ja raczej jako fer-
minus a quo, niz terminus ad quem, czyli bardziej jako podstawe do dalszej
refleksji, niz wyczerpanie wszystkich mozliwosci badawczych®.

Wypada tu jeszcze wskaza¢ na powody, dla ktérych w naszej refleksji nad
kwestia Tradycji zagadnienie yjmujemy nie w sposob abstrakcyjny 1 szeroki,
ale w $cistym zwiazku z tajemnica Ko$ciota i méwimy o Kosciele jako pod-
miocie Tradycji. Racji takiego ,,usci$lenia” tematu i wyboru takiego , klucza
hermeneutycznego” jest kilka.

Vorgeschichte und Rezeption, Paderborn 1996; W. Knoch, Gott sucht den Menschen.
Offenbarung, Schrift und Tradition, Paderborn 1997; F. Scaria, Tradition and progress
in the Church in the ligth of,, Dei Verbum”, Roma 1997 (Extractum ex dissertatione
ad Doctoratum in Faculate Theologiae Pontificiis Universitatis Urbanianae);,
J.-G. Boeglin, La question de la Tradition dans la théologie catholique contemporaine,
Paris 1998; E. Cattaneo, Trasmettere la fede. Tradizione, Scrittura e Magistero nella
Chiesa: Percorso di teologia fondamentale, Cinisello Balsamo 1999.

W polskiej literaturze podobnych pozycji jest jeszcze mniej, a wérod najwazniej-
szych nalezy wymieni¢: W. Hryniewicz, Rola Tradycji w interpretacji teologicznej.
Analiza wspélczesnych pogladow dogmatyczno-ekumenicznych, Lublin 1976; Trady-
cja w Kosciele. Materialy z sympozjum zorganizowanego przez Papieskq Akademie
Teologiczng, Polskie Towarzystwo Teologiczne, Instytut Teologiczny Ksiezy Misjo-
narzy w Krakowie, T. Dzidek — B. Sieficzak — J. D. Szczurek (red.), Krakéw 1994.

* Por. J. D. Szczurek, Pojecie Tradycji w teologii, w: Tradvcja w Kosciele...,
dz. cyt.,s. 87.

¢ Por. I.-G. Boeglin, La question de la Traditon..., dz. cyt., s. 297. Niektorzy auto-
rzy wskazuja na potrzebg opracowania takich zagadnien, jak: kryteria pozwalajace le-
piej odrézni¢ Tradycje od tradycji, uscisli¢ kazdorazowo, w jakim sensie dokument
soborowy uzywa slowa ,tradycja”, w ujeciu relacji migdzy Pismem a Tradycja uwzgled-
ni¢ wktad Ojcow Wschodu oraz teologii prawostawnej — por. F. Ardusso, La ,, Dei
Verbum” a trent’anni a distanza, ,,Rassegna di Teologia”, 37 (1996), s. 41. P. Grelot
wskazuje przede wszystkim na niewystarczajace rozréznienie migdzy Tradycja apostol-
ska a tradycja koScielng, w czym widzi zrédlo dalszych problemoéw, ktére w tekscie
soborowym nie zostaly ostatecznie rozwiazane — tenze, La Tradition apostolique.
Régle de foi et de vie pour I'Eglise, Paris 1995, s. 55. A. Dulles zwrécit w tym kontek-
$cie uwage na niedostateczne opracowanie kryteriéw pozwalajacych na odréznienie
autentycznej Tradycji od tego, co nig nie jest — por. artykut: A. Dulles, Autentycznosc¢
i nieuatentycznos¢ Tradycji, thuim. B. Florianczyk, ,,Communio” (wydanie polskojg-
zyczne), 131(2002), nr 5, s. 90-97.
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Nie chodzi tu tylko o to, by szerokie zagadnienie Tradycji ukaza¢ w jakims
aspekcie i w ten sposéb ,,uciec” przed konieczno$cia przeprowadzenia szero-
kich i pogtebionych badan, ktoére wykraczaja poza granice publikacji o charak-
terze artykutu. Racje te wiaza si¢ przede wszystkim z my$la samego autora,
ktérego wyniki badan chcemy pokrétce zreferowac. Y. Congar w swym sys-
tematycznym opracowaniu zagadnienia Tradycji uwazat bowiem, Ze nie moz-
na oddziela¢ jej od zycia Ko$ciota. W zakonczeniu swej ksiazki La Tradition
et la vie de I’Eglise, ktéra zredagowat jeszcze przed zatwierdzeniem Konsty-
tucji Dei Verbum, podat wspaniata syntezg dotyczaca roli Tradycji w Kosciele.
Przyznat tam migdzy innymi, iz badania nad Tradycja ukazaty mu ja jako istnie-
jaca w sercu KoSciola i Ze w jakim$ sensie jest ona zyciem Ko$ciota’. Sobor
Watykanski 11 niedtugo potem uroczyscie stwierdzit, iz Tradycja jest $cisle
zwigzana z zyciem Ko$ciota (por. KO 8),

Kolejny pow6d takiego ujecia tematu ma charakter bardziej systematycz-
ny i uscislajacy. Konieczne jest bowiem jasne przedstawienie relacji migdzy
Kosciotem a Tradycja, poniewaz utozsamienie Tradycji z Zyciem Ko§ciota by-
toby btedem. To, ze Tradycja jest w KoSciele i,,w jego sercu”, nie oznacza
jeszcze, iz mozna ja z nim utozsamia¢. Congar wielokrotnie dawat wyraz
takiemu przekonaniu, a soborowa doktryna ujmuje ten problem podobnie.
Zdaniem ojcéw soborowych, Kosciol winien bowiem patrze¢ na Tradycjg nie
tylko jako na co$, co w nim jest, ale takZze jako na dar, w ktérym moze kontem-
plowa¢ Boga (por. KO 7). Ko$ciét jawi si¢ wigc jako spoteczno$§é, w ktora
wpisana jest Tradycja, a zarazem jako spotecznos¢, ktéra jest Swiadoma, iz to,
co przekazuje, zostalo jej powierzone, pochodzi skadinad i Ze ostatecznym
zrodtem Tradycji nie jest ona sama.

Dla syntetycznego przedstawienia pogladéw Y. Congara na to, w jaki spo-
s6b Koscidt petni rolg podmiotu wobec Tradycji poczynimy trzy kroki, ktérych
zadaniem bedzie mozliwie najlepsze ukazanie tego, jak opracowat on te kwe-
stig. W pierwszym z nich wskazemy, w jakim sensie mozna przyjac, ze Ko-
$ciot otrzymat Objawienie. Jest to bowiem warunek, by mozna méwi€, iz Kosciot
je przekazuje (Tradycja w sensie aktywnym) i nosi w sobie bogactwo Tradycji
(Tradycja w sensie pasywnym). Nastgpnie zostanie uwypuklone to, w jaki spo-
sOb poszczegoni cztonkowie Kosciota uczestnicza w akcie przekazu Objawie-
nia, czyli wlaczaja si¢ w proces przekazu i tworzenia Tradycji. Ostatnim etapem

7 Por. Y. Congar, La Tradition et la vie de I'Eglise, Paris 19842, s. 117 (cytowa-
na pozycja zostala wydana w 1984 1., lecz pierwsze wydanie zredagowane byto juz
w roku 1963).

8 ‘W tekscie soborowym wyraznie rysuje sig¢ wplyw idei ,,zywej tradycji” szkoly
tybindzkiej 1 jest oczywiste, iz chodzi o traditio realis, tj. nie tylko o doktryng, lecz
réwniez o zycie i kult Kosciola—por. E. Cattaneo, Trasmettere la fede..., dz. cyt.,s. 152.
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bedzie podjgcie zagadnienia relacji Ducha Swigtego do Kosciota jako podmio-
tu Tradycji, a pewnym dopelnieniem tej analizy bedzie krotka proba szkicu
perspektyw, otwierajacych si¢ w konteksécie mysli Congarowe;.

Do tego krétkiego szkicu drogi, jaka zamierzamy przeby¢ w naszej reflek-
sji, konieczne jest jeszcze jedno dopowiedzenie. Chodzi o kwesti¢ terminologii
i rozumienia pojgcia Tradycji. Y. Congar podkreslat, Ze pojecie Tradycji moze
by¢ rozumiane tak w aspekcie aktywnym (jako przekaz Objawienia albo Do-
brej Nowiny), jak tez i w aspekcie biernym (pewne tresci, ktére sa przekazy-
wane) i tych aspektéw nie mozna oddziela¢ od siebie, gdyz oba sa $cisle ze
soba powiazane i zaden nie istnieje bez drugiego’. Wida¢ w tym cate bogac-
two pojecia Tradycji a zarazem trudno$¢, z jaka musi zmierzy¢ sig refleksja
nad zagadnieniem Tradycji. Czasami mozna bowiem i trzeba uscisla¢: mowic
o Tradycji odrézniajac ja od Pisma Swictego, o Tradycji Jezusa Chrystusa, Apo-
stotow, Ojcow Kosciota itp.'® W naszej refleksji bedziemy zawsze mie¢ na
wzgledzie ten najszerszy sens, a usci$lenia bedziemy dokonywac za kazdym
razem, kiedy taka konieczno$¢ si¢ pojawi.

1. Kosciél powszechny depozytariuszem Objawienia

Congar wierny swej metodzie o charakterze historyczno-teologicznym,
temat KoS$ciota jako depozytariusza Objawienia ujat w tych wlasnie katego-
riach. Zwracajac uwage na to, iz Objawienie dokonato si¢ w historii, francuski
teolog widziat osobg Jezusa Chrystusa jako ostateczne wypehienie dziejow
Objawienia. To Chrystus jest ,,pelnym Stowem Boga” i w odniesieniu do Nie-
g0 prorocy i Apostotowie sa narzedziami Objawienia. Chrystus jest pelnia,
o czym, zdaniem Congara, przekonuje cho¢by Przemienienie na Gérze Tabor.
Mojzesz i Eliasz — figury Prawa i Prorok6w, znikaja, a kiedy Apostotowie pod-
nosza oczy, widza tylko Jezusa oraz stysza glos Ojca: Jego stuchajcie, bo-
wiem to On jest Tym, ktérego dotycza oba Testamenty — Stary, jako Jego
oczekiwanie, 1 Nowy jako Jego model (por. Mt 17, 1-8; Mk 9, 2-8; £k 9, 28-36)!.

Jezus Chrystus jako postany przez Ojca i jako §wiadek Ojca — Filipie,
(...) kto Mnie widzi, widzi i Ojca (J 14, 9) — przekazal swoja misj¢ Aposto-
tom. Congar zwracal tez przy tym uwagg na zasadg, ktora obowiazywata

® Por. Y. Congar, La Tradition et les traditions. Essai théologique, Paris 1963,
8. 65—66 (dalej ET). Congar dodal przy tym wazne uécislenie —jesli uzywa sig okre§lenia
»Iradycja” w sensie aktywnym, zawsze odnosi si¢ ono do calosci depozytu, jaki
Koscidt otrzymat od Apostotéw (czyli takze do Pisma).

10 Por. Z.J.Kijas, Tradycja, w: Leksykon Teologii Fundamentalnej, M. Rusecki —
K.Kaucha—I. S. Ledwon —J. Mastej (red.), Lublin — Krakow 2002, s. 1260-1261.

' Por. Y. Congar, La Tradition et la vie ..., dz. cyt., s. 42.
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juz w judaizmie: autorytet posytajacego przechodzi na postanego — echo
tej zasady jest obecne w Nowym Testamencie w stowach: Kto was stu-
cha, Mnie stucha, a kto wami gardzi, Mnq gardzi; lecz kto Mnq gardzi,
gardzi Tym, ktory Mnie poslal (Lk 10, 16; por. £k 9, 48; Mt 10, 40; Mk 9, 37;
J 13, 20)"2

Totez dla dominikanskiego teologa Apostotowie oraz Kosciot zostali usta-
nowieni jako kontynuatorzy misji Jezusa. Napisat on tak: ,.Istnieje w §wiecie
realnie, ustanowione przez Boga, cialo, ktore jest nosnikiem i przekazicielem
tego, co Bog przekazat §wiatu, azeby ten tym zyt i byt zbawiony™'*. Koniecz-
no§¢ wspolnoty, ktorej zostaje powierzone Objawienie, wynika bowiem,
wedtug Congara, z faktu, iz Objawienie nie moze by¢ przekazywane inaczej,
jak tylko zywa i implikujaca zycie doktryna, a nie tylko jako dokument czy
zespot prawd!4,

Nalezy zauwazy¢, ze francuski teolog méwiac o misji Apostotéw i Ko-
$ciota w przekazywaniu Objawienia, méwit o przekazywaniu i gloszeniu Ewan-
gelii: Apostotowie i Kosciot otrzymali Ewangeli¢ i dalej na nich spoczywa
obowiazek jej przekazu. Nawigzywat tu do trydenckiego rozumienia stowa
Ewangelia jako tresci Objawienia — tre§ci, ktora przynidst Jezus Chrystus i ktérej
centrum jest On sam'®,

Fakt, iz Kosci6t otrzymat Ewangelig, nie oznacza jednak, Ze ma prawo
glosié co$ innego, niz zostato mu dane i przemawia¢ w swym wlasnym imieniu
czy dodawac co$ do niej. Dla Congara byto to jasne, o czym §wiadczy jego
uwaga na temat pojmowania natury Kosciota. Francuski teolog zauwazyt mia-
nowicie, iz niektére sposoby przedstawiania idei ,,Wcielenia kontynuowane-
g0”, wedtug ktorej Koscidt bytby Ciatem Chrystusa, jego usta — ustami
Chrystusa, a to, co wypowiada — stowami pochodzacymi bezposrednio z ust
Chrystusa, niedostatecznie biora pod uwagg réznice, jaka zachodzi migdzy zjed-
noczeniem we Wcieleniu a zjednoczeniem wynikajacym z Przymierza migdzy
Chrystusem a Kosciotem. Ciato Mistyczne, jakim jest Ko$ciol, dalej bowiem
zachowuje swa szczegdlna podmiotowos§¢ w odniesieniu do Chrystusa, swego
Pana. Ko$ci6t nadal posiada w odniesieniu do Chrystusa wtasna odpowiedzial-
no$¢ 1 wolnosé, a Chrystus nie gwarantuje niczego wigeej, jak tylko ostatecz-
nych decyzji, dotykajacych samej rzeczywistosci Przymierza'®.

2 Por. tamze, s. 43.

B3 Tamze, s. 43 (thum. moje).

Y. Congar napisal: ,Le message du Christ 4 I’humanité n’est pas tout entier
renfermé dans un document divin écrit; mais il est encore et surtout une doctrine
vécue, impliquée dans la vie...” —tenze, ET, s. 122.

5 Por. Y. Congar, ET, s. 76.

16 Por. tamze, s. 79.
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Te mysl rozwinat pozniej w swym artykule La personne ,, Eglise . Do-
konat w nim najpierw analizy o charakterze historycznym i wskazat, w jaki
spos6b w teologii ujmowano relacje migdzy Chrystusem a Kosciotem rozu-
mianym jako Ciato Chrystusa i istniejacym na sposéb jednej osoby'®. W swej
konkluzji Congar podkreslit, Ze najlepiej to, w jaki sposob Kosciét jest Ciatem
Chrystusa i na ile mozna méwic¢ o osobowym istnieniu Kosciota, wyraza obraz
Oblubienica i Oblubienicy. W ten sposéb bowiem Koscidt znajduje swoj byt
osobowy 1 swoja tozsamos$¢ w wigzi z Chrystusem!®. Trzeba wige powiedzied,
iz Kosciot, wedlug naszego teologa, otrzymat Boze Objawienie, ale zarazem
nie moze by¢ mowy o absolutnym i bezwarunkowym utoZsamianiu stowa
Objawienia ze stowem Ko$ciota.

Znaczaca jest propozycja, ktéra Congar poczynit w tym kontekscie. Po-
stulowat mianowicie, by obok kategorii nicomylInosci (infallibilitas), ktérej czgsto
naduzywano, wprowadzi¢ do stownika teologicznego pojecie niezawodnosci
(indefectibilitas)®. Congar przez infallibilitas rozumiat bowiem cechg, ktora
przystuguje tylko niektérym aktom w Kosciele, przy spetnieniu scisle okreslo-
nych warunkéw. Natomiast przez indefectibilitas pojmowat trwanie Kosciota

Y. Congat, La personne ,, Eglise”,, Revue Thomiste”, 71 (1971), nr 4, s. 613-640.

¥ Artykut szczegétowo analizuje kolejne etapy refleksji nad tym zagadnieniem,
uwypuklajac zwlaszcza doktryne Orygenesa, $w. Augustyna, §w. Tomasza z Akwinu,
Kajetana, Bellarmina, autoréw nowozytnych i wspolczesnych (zwlaszcza J. Maritaina,
L. Bouyera, Ch. Journetai H. U. von Balthasara) —por. tamze, s. 613—634.

¥ Por. zakonczenie — Y. Congar, La personne ,, Eglise ”, art. cyt., s. 634—640.

2 Por. Y. Congar, ET, s. 79. Y. Congar proponowal to rozréznienie zauwazajac, ze
nie wszystkie akty koscielne, a tylko te, kiedy zostaja spetnione okre$lone warunki,
ciesza si¢ nieomylnoscia. Nalezy zauwazy¢, iz ta propozycja Congara pojawila sig weze-
$niej, niz praca Hansa Kiinga, Unfelhbar?Eine Anfrage, Ziirich — Einsiedeln — Kéln
1970. Kiing podwazal w niej dogmat nieomylno$ci papieza, stajac na stanowisku, ze
Koéciot przechowuje nieskazona prawde Chrystusa pomimo tego, iz moze zbladzi¢
w poszczegdlnych wypowiedziach — nawet tych uznanych za definitywne. Kiing opo-
wiadal sig wigc za indefectibilitas Kosciota, a przeciw infallibilitas.

Warto nadmieni¢ tu, iz Stownik teologiczny (red. A. Zuberbier, Katowice 19982,
s. 342) thumaczy stowo indefectibilitas jako ,,niezawodno$¢” albo ,,fundamentalne trwa-
nie w prawdzie”. Natomiast thumacz ksigzki F. Ardusso, Magisterium Kosciola uzywa
sformulowania ,,niezmienno$¢”. Wydaje sig, ze bardziej precyzyjna jest propozycja
thumaczenia zawarta w Stowniku teologicznym.

Na ten temat warto skonsultowad: L. Balter, S. 1. Ledwon, Nieomylnosé Kosciota
i w Kosciele, w: Leksykon Teologii Fundamentalnej, dz. cyt., s. 836-841; H. Sewery-
niak, Swiadectwo i sens. Teologia fundamentalna, Ptock 2001, s. 499-513; F. Ardusso,
Magisterium Kosciota. Postuga stowa, thum. z jez. wloskiego M. Stebart, Krakéw
2001 (tyt. oryginatu: Magistero Ecclesiale. 1l servizio della Parola, Cinisello
Balsamo 1997).
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w prawdzie zbawczej i jego daZzenie ku jej petni, ktére znajduje swéj funda-
ment w Bozej wierno$ci Przymierzu?'. To pozwolitoby, jego zdaniem, na roz-
réznienie, kiedy Kosciét wypowiada si¢ w sposob nieomylny, a kiedy jest to
tylko jego stowo, ktére nie musi by¢ nicomylne.

Trzeba tez dodag, iz omawiany teolog bardzo wyraznie akcentowat szcze-
206Ina role Apostotdéw, ktérzy jako pierwsi otrzymali petnig Objawienia i stali si¢
pierwszym ogniwem przekazu tego Objawienia. Nie rozumiat tego podkresle-
niajako wylaczenia Apostotéw z Kosciota, lecz jako uscilenie, ktore uwidacz-
nia istotna réznice miedzy charyzmatami, jakimi cieszy si¢ Ko$cidél na obecnym
etapie, a jakie posiadali Apostotowie. Czasy apostolskie bowiem byly okresem
konstytutywnym dla Objawienia i jego przekazu, natomiast Ko$ciot juz nie okre-
$la, lecz tylko wiernie przekazuje i interpretuje to, co otrzymat®.

Z powyzszej analizy wynika wigc, 1z Kosciét wedtug Y. Congara, jest
wspdlnota, ktorej zostato powierzone Objawienie. Kosciét otrzymat je od Apo-
stotow, Apostotowie od Chrystusa, a Chrystus od Boga®. Lecz obecnie Ko-
§ciot jestjuz na tym etapie, kiedy Objawienie, wypetnione w Chrystusie, zostato
ukonstytuowane. Apostotowie, ktorym to Objawienie zostato powierzone i kt6-
rych odpowiedZ na nie stata si¢ fundamentem wiary, przekazali Objawienie
Kos$ciotowi i w nim nadal jest ono obecne i przekazywane. Ko$cidt jest wige
,-ostatnim ogniwem” w przekazie Objawienia — Bég wypowiedziat bowiem do
nas swe stowo w Jezusie Chrystusie, ktéry wszystko przekazat Apostotom,
a ci Kosciotowi.

2. Przekazywanie Objawienia w Kosciele —rola
wiernych §wieckich, teologéw i Magisterium

Skoro na obecnym etapie historii zbawienia Boze Objawienie zostato
powierzone Koséciotowi, mozna moéwic, zdaniem Y. Congara, o KoSciele jako
podmiocie Tradycji, czyli jako o organizmie, ktérego misja jest przekazywa-
nie Bozego Objawienia.

Wedtug Congara, uzywane tutaj stowo ,,podmiot” nalezy widzie¢ w relacji
do przedmiotu lub tresci Tradycji. Bowiem sam akt przekazu, oprocz tego,

2 Y. Congar napisat na ten temat artykut Infaillibilité et indéfectibilité, ,Revue
des sciences philosophiques et théologiques”, 54 (1970), s. 601-618, w ktérym szero-
ko oméwil te kwestie i w ktorym w Addendum (s. 613-618) odnidst sig do tez Kiinga.

2 Por. Y. Congar, ET, s. 77.

2 To zdanie, czgsto cytowane przez §w. Ireneusza i ktore mozna odnalez¢é u Tertu-
liana, Y. Congar umieszcza jako swoiste wprowadzenie do rozwazan na temat podmiotu
Tradycji ujetego u zrédta i w akceie przekazu —por. tenze, ET, s. 76.
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ze implikuje jego tres¢, zaktada takze, iz jest kto§, kto jest podmiotem tego
przekazu®. Teologiczna racjg istnienia podmiotu Tradycji francuski dominika-
nin widziat w tym, Zze charakter powszechny jest jedna ze znamiennych cech
Objawienia. Stad ,,rzeczywiscie istnieje w §wiecie, ustanowione przez Boga,
ciato, ktore nosi i przekazuje to, co On przekazat swiatu, by ten tym zyt i byt
zbawiony”?. Warto blizej zatrzymac si¢ nad zrozumieniem sensu wyrazenia,
ktére mowi, iz istnieje ustanowione przez Boga ciato, ktérego zadaniem jest
przekaz Objawienia, bowiem sam Congar widzial potrzebg usci$lenia tego,
w jakim sensie mozna mowi¢ o Kosciele jako podmiocie Tradycji.

Piszac o Kosciele jako widzialnym i historycznym podmiocie Tradycji, stusz-
nie podkreslit, Ze czgsto uzywa si¢ stowa ,,Kosciét” w sposob naiwny i uwaza
sig, iz okresla ono rzeczywistos¢ nieztozona?. Natomiast winno si¢ miec¢ na
wzgledzie fakt, iz u Ojcoéw Kosciota, jak tez i u §w. Tomasza z Akwinu czy
w tekstach liturgicznych, kiedy jest mowa Kosciele, mowi sig¢ o wspdlnocie
chrzedcijanskiej, ktorej czg$¢ stanowia jej pasterze. Ojcowie nie pomijaja
hierarchicznego wymiaru Kosciota, lecz ich eklezjologia jest eklezjologia Przy-
mierza wyrazona w kategoriach sakramentalnych i wspélnotowych?’.

# Por. Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 41. Analizy zagadnienia
Koéciola jako podmiotu Tradycji Congar podejmuje si¢ w dwéch pozycjach: La Tradi-
tion et les traditions..., dz. cyt., oraz La Tradition et la vie..., dz. cyt. Wydaje sig, ze
posmiej wydana i mniej obszerna ksiazka La Tradition et la vie de 'Eglise jest lepiej
usystematyzowana, stad w niniejszym opracowaniu czg¢stsze beda odwotania do tej
pozycji. Natomiast odwotanie do wczeéniej napisanej La Tradition et les traditions.
Essai théologique staje sig niekiedy konieczne ze wzgledu na bardziej szczegdtowa
analiz¢ 1 bogatszy aparat naukowy.

Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 43 (thum. moje).

% M. Rusecki, podejmujac refleksje nad tajemnica Ko$ciota i nadajac swemu ar-
tykutowi znamienny tytul Kim jest Kosciot?, napisal: ,,Wszyscy cztonkowie Kosciota,
a wige zar6wno hierarchia, jak 1 laikat tworzg na réwni jeden lud Bozy, pod tym wzgle-
dem sg réwni. Petnig jednak rézne funkcje, co w wypadku hierarchii wynika cho¢by
z przyjetego sakramentu kaplanstwa” — M. Rusecki, Kim jest Kosciot?, w: Problemy
wspélczesnego Kosciota, M. Rusecki (red.), Lublin 1997, s. 105.

¥ Por.Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 49. Congar odestat tutaj do
dwoéch pozycji, w ktérych opublikowat teksty dotyczace tego tematu w: Problémes de
I’Autorité, Paris 1962, s. 145-181 (tekst nt. historycznego rozwoju autorytetu w Ko-
Sciele); La hiérarchie comme service selon le Nouveau Testament et les documents de
la Tradition, w: L Episcopat et [ 'Eglise universelle, Paris 1962, s. 67-129. Warto, wéréd
tekstéw Congara przethumaczonych na jez. polski, wskaza¢ nastepujace: Kosciof jaki
kocham, thim. A. Ziernicki, Krakéw 1997, s. 9-38 (Ko$ciol jako lud Bozy i Ciato Chry-
stusa); Moim braciom, tham. A. Ziernicki, Krakéw 1998 (dotyka postannictwa §wiec-
kich 1 kaptanéw). Ponadto mozna skonsultowaé réwniez: S. Tabor, Kosciof jako lud
Bozy w wjeciu Yves M.-J. Congara, Krakow 1997.
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Congar powotat si¢ w tym kontek$cie na wyrazenie $w. Augustyna, ktore
dobrze oddaje my$l Ojcoéw: Vobis sum episcopus, vobiscum christianus, bo-
wiem hierarchiczny wymiar Ko$ciota nie jest w nim przemilczany, ale zarazem
widziany jest,,wewnatrz” Zycia chrzescijanskiego — czyli hierarchia jest inter-
pretowana jako element rzeczywistosci o charakterze organicznym, ktora
powstata z woli Chrystusa. To powiedzenie §w. Augustyna, zdaniem Congara,
nie tylko wyraza prawde wiary na sposob poetycki. Czyni to bardzo wyra-
zidcie, dotykajac samej istoty rozréznienia na hierarchi¢ i §wieckich, jak
tez i roéznicy w spojrzeniu na Ko§ciét przez Reformacje XVI wieku i autorow
starozytnych®.

W tym kontekscie francuski dominikanin uwazat za pozyteczne skomen-
towanie i przetozenie tresci Augustynowej formuty na kategorie wspéiczesne,
pod wzgledem pojeciowym bardziej doprecyzowane. Zwréceit wigc uwage na
kilka aspektéw. Po pierwsze podkredlit fakt, iz wszelkie dziatanie osoby moze
mieé, z punktu widzenia prawa, charakter prywatny (nawet wtedy, jesli jego
efekty sa publiczne) albo charakter publiczny. W pierwszym przypadku chodzi
o dziatanie tylko i wylacznie we wlasnym imieniu (nawet gdy jest to apostolat
czy nauczanie), w drugim za$ o dziatanie na zasadzie mandatu, gdzie autorytet
0soby postanej nie zasadza si¢ tylko na jej autorytecie osobistym, lecz pochodzi
od tego, ktory ja postal i wyposazyt w odpowiednie $rodki do wypelnienia tej
misji —jak byto to w przypadku postannictwa Apostotow?.

Po drugie — i tu, jego zdaniem, tkwi zasadnicza r6Znica mi¢dzy Reforma-
cja a Ko$ciotem starozytnym — nalezatoby mie¢ na uwadze fakt, iz relacja
religijna nigdy nie ma charakteru czysto indywidualnego i osobistego. Domini-
kanski teolog wskazat bowiem, ze relacja do Boga — jak mozna dostrzec to
w obu Przymierzach — nigdy nie byta sprawa tylko indywidualna, a zawsze
byta budowana w kontekscie pewnej struktury o charakterze publicznym. ,,Jed-
no$¢ z Bogiem znajduje si¢ na sposéb osobowy; nie wylacznie w sposob oso-
bisty, lecz za posrednictwem struktury publicznej Kosciota, ustanowionego
ministerium, sakramentow itp.”*

2 Por. Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 49. Warto wspomnied, ze
Congar powolyje si¢ na §w. Tomasza z Akwinu, u ktérego w Sumie teologicznej, 1-11,
q. 106, art. 1-2 odnajduje wyrazone zasadnicze linie takiej wizji. Konkluduje wigc, ze
gdyby $w. Tomasz rozwinat jakas wyartykulowang eklezjologig, uczynitby to wladnie
zgodnie z tym, jak sam to wyrazit —por. tamze, s. 49, przyp. 17.

2 Por. Y. Congar, La Tradition et lavie..., dz. cyt., s. 50-51.

Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 51 (ttum. moje). Odrzucajac
koécielny wymiar aktu wiary, zdaniem Congara, Reformacja, ktéra chciata zareagowad
przeciw ludzkim i grzesznym elementom w Kosciele oraz ludzkiej mediacji, odrzucita
zarazem instytucje pochodzaca od Boga i zastapita relacje religijng ze swej natury ekle-
zjalna przez relacjg o charakterze wylacznie osobistym.
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Powyzsza analiza pozwolita temu francuskiemu teologowi na konkluzjg, iz
caty Kos$cidt jest podmiotem Tradycji, poniewaz to wszyscy chrzescijanie, two-
1zac jedno ciato, sa Swigtym kaptanstwem i §wiatynia (por. 1 P 2, 5-10). Wszy-
scy wigc biora udzial w przekazie Ewangelii, jaki dokonuje si¢ z pokolenia na
pokolenie. Jednak, precyzowal przy tym Congar, nie wszyscy chrzeScijanie
czynia to w ten sam sposob, bowiem nie wszyscy otrzymali szczeg6lne postan-
nictwo whasciwe hierarchii’!. Istnieje bowiem w Koéciele, ktory jako cato$¢
jest podmiotem Tradycji, realne rozréznienie — moze ono mie¢ charakter histo-
ryczny (np. Ojcowie, teologowie), albo charakter wynikajacy z prawa (hierar-
chia i wiemni $wieccy)*?.

Chcac ukaza¢ sposob, w jaki mozna méwic o tym, iz Magisterium hierar-
chiczne stanowi, wedtug Congara, podmiot Tradycji, mozna wskaza¢ na defi-
nicjg aktow, przypisywanych hierarchii w klasycznej teologii, czyli na: wierne
zachowywanie, autentyczne ocenianie i nieomylne definiowanie depozytu
apostolskiego™.

Pierwszy z tych aktéw, polegajacy na wiernym zachowywaniu, zdaniem
francuskiego dominikanina, $cisle jest zwiazany z misja, jaka otrzymali Apo-
stolowie 1 ich nastgpey. Zostali oni bowiem ustanowieni, o czym §wiadczy Nowy
Testament (por. 1 Kor 12, 28; Ef 4, 11-13; Dz 20, 28n; 1 Kor 3, 5-15), na

Wymownie brzmia w tym kontekécie stowa Congara zapisane na innym miejscu:
»Nous lui [au protestantisme] demandons de tirer les conséquences du fait, attesté
dans tout I’économie salutaire, que la Révélation n’a pas un statut individualiste et privé,
mais social et public; et aussi de prendre au sérieux la promesse de la présence et de
I’assistence du Saint-Esprit, en tant qu’elle a été faite a I'Eglise” — Y. Congar, ET, s. 101.

31 Por. Y. Congar, La Tradition et lavie..., dz. cyt., s. 51-52. Warto nadmienié, iz
Congar wspomniat w tym kontekscie o prawostawnym rozumieniu ,,sobornosci”. We-
dlug niego, ta teza, podtrzymywana przez teologi¢ Kosciola prawostawnego pocho-
dzenia ruskiego, stusznie wskazuje na prawdg, ze Koscidt jako caly organizm, w swym
aspekcie kolegialnym, w Zywy sposob zachowuje zbawcza prawde. Jednak stalaby sig
ona falszywa, takze w ramach tradycji Wschodu i prawostawia, gdyby tak rozciagnac
jej znaczenie, iz pomijataby i nie uznawata istnienia, funkcji i przywileju magisterium
hierarchicznego w zachowaniu tejze prawdy — por. tamze, s. 52.

32 Por. Y. Congar, ET, s. 88. Owo rozréznienie dobrze moze zobrazowa¢ uwypukle-
nie réznicy, obecne w teologii prawostawnej, migdzy obronca wiary a sedzig (hypera-
spistes 1 krites).

Dla poglebienia tezy o ,,soborno$ci” zob. Y. Congar, Jalons pour une théologie
du Laicat, Paris 1953, s. 380389, a takze krotka bibliografi¢ podang w przyp. 491 50 —
Y. Congar, ET, s. 294.

3 Por. Sobér Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna Dei Filius o wierze kato-
lickiej, sesja I11, rozdz. 4, w: BFn1 45 oraz Konstytucja dogmatyczna Pastor aeternus,
sesja IV, rozdz. 4, w: BFnIlI 60.
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swiadkéw Jezusa Chrystusa i pasterzy powierzonego im ludu. Stad, w mnie-
maniu naszego teologa, w centrum postugi apostolskiej znajduje si¢ wyznanie
Piotra, na mocy ktérego zostat on ustanowiony Skata (Mt 16, 16-19) —wyzna-
nie, ktére uznaje Jezusa Chrystusa za Syna Boga Zywego. Totez wszelka defi-
nicja jakiegos poszczegolnego punktu doktryny winna by¢ temu centralnemu
wyznaniu podporzadkowana i do niego si¢ odnosi¢. Istota postannictwa apo-
stolskiego polega bowiem nie na definiowaniu, lecz na wiernym zachowywa-
niu depozytu i $wiadczeniu o catosci, przy jednoczesnym respektowaniu
rownowagi pomigdzy poszczegdlnymi czg§ciami**,

Congar podkreslit tez tutaj, iz Ojcowie jednomy$lnie uwazali definiowanie
za grozne przedsigwzigcie 1 za ultima ratio, do ktérego moze zmusi¢ tylko
konieczno$¢ zachowania czystosci i integralnosci §wiadectwa apostolskiego™.
Rozumiat jednak doskonale, Ze czasami taka konieczno$¢, jako ,,zadanie nad-
Zwyczajne, a nie zwyczajne”, pojawiata si¢ i bedzie si¢ pojawia¢. Konieczne
bowiem jest przeciwstawienie si¢ tendencjom i pogladom, ktore zagrazaja in-
tegralnosci depozytu wiary. Dlatego tez wyrazenie tradycyjnej wiary w formie
sentencji o charakterze normatywnym, czyli zdefiniowanie dogmatu jest kon-
sekwencja zadania zachowywania w sposob nienaruszony depozytu wiary,
a jednoczesnie aktem sprawowania wladzy pasterskiej.

Wreszcie trzeci z aktow, polegajacy narozréznianiu autentycznej Tradycji
wynika, zdaniem Congara, z faktu, iz w ciagu wiekéw dziatanie Kosciota mie-
sza si¢ z czystym przekazem tego, co pochodzi od Apostotow —,, Tradycja jest
bowiem jak rzeka, ktora unosi ze soba trochg wszystkiego™’. Wtasnie dlatego
powstaje konieczno$§¢ rozroznienia i osadzenia tego, co jest przekazywane
w Kosciele, by méc oddzielic to, co warto§ciowe od bezwarto$ciowego i to, co
ponadczasowe od przej§ciowego, albo inaczej méwiac, by oddzieli¢ autentycz-
na Tradycje od tego, co jest przekazywane w tradycjach rozumianych w histo-
rycznym i materialnym sensie tego stowa. Tego zadania, wedlug Congara, nie
moze spetni¢ ani lud chrze$cijanski, ani nawet poszczegélni Ojcowie czy dok-
torzy. Moze to uczynic tylko Magisterium, ktére zostato obdarzone odpowied-
nia ku temu taska®.

3 Por. Y. Congar, La Tradition et lavie..., dz. cyt., s. 53; tenze, ET, s. 98.

% Por. Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 53. Na to, jak trudne jest to
zadanie definiowania, Congar wskazywal odwolujac si¢ do przyktadu §w. Hilarego.
W kontekscie herezji ariafiskiej §wigty ten mial si¢ wyrazic, iz zostat zmuszony do ,,wcho-
dzenia na szczyty, wyrazenia niewyrazalnego, dotykania niedotykalnego. . . do zamknigcia
rzeczy nie dajacych si¢ wypowiedzie¢ w ciasnocie naszego jezyka” — por. §w. Hilary,
De Trinitate, 11,2, w: PL 10, 51.

36 Por. Y. Congar, La Tradition et lavie..., dz. cyt., s. 54-55.

37 Tamze, s. 53.

3 Por.tamze, s. 53-54.
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Podsumowujac swe rozwazania o tym, w jaki sposéb Magisterium stanowi
podmiot Tradycji w Kosciele, Congar wskazat, iz poprzez wyzej wspomniane
trzy akty Magisterium nadaje tradycji materialnej charakter Tradycji formal-
nej i, przynajmniej w najwazniejszych momentach, forme reguly wiary™.

Nie mozna jednak nie wspomnie¢ o tym, Zze omawiany teolog w swych
analizach nie pominat pytania o autorytet decyzji Magisterium, czyli na jakiej
podstawie moga si¢ one opierac i jaki zakres moga posiada¢. Zauwazyt bo-
wiem w nowszej teologii tendencj¢ do utozsamiania Magisterium z regula
fidei, jako reguta blizsza i formalna (w odréznieniu od regula fidei dalszej 1 ma-
terialnej, ktora stanowi Pismo Swigte i obicktywne wyrazenia wiary). Tenden-
cjata doszta do gltosu w teologii szczegblnie poczawszy od XVIII w. i zacie$nita
interpretacjg tacinskiego zwrotu. Natomiast Ojcowie przez okre$lenie regula
fidei rozumieli przedmiot albo doktryng, ktéra nalezy wyznawac, by moc przy-
jac chrzest®.

Najwyrazniej i najmocniej sformutowana tg tendencjg w nowszej teologii
miat wyrazi¢, zdaniem Congara, L. Billot. Ten ostatni domagat si¢ rozréznienia
migdzy przedmiotem wiary a reguta, bowiem Tradycje uwazat za obiectum
fidei, natomiast w jego mniemaniu, tylko Magisterium winno by¢ okre§lane
nazwa regula fidei*'. Lecz Congar, odwolujac si¢ do stanowiska $w. Toma-
sza z Akwinu wskazal, iz Akwinata nigdy nie widzialt w Kosciele reguly w pet-
nym tego stowa znaczeniu. Motywem wiary wedtug §w. Tomasza jest bowiem
sam Bog 1 jego prawdomownoscé*, Kosciot moze by¢ tylko ,,reguta wtérng”,
poddana ,,regule pierwszej”, czyli Bozemu Objawieniu. Francuski dominikanin

¥ Por. tamze, s. 55. Szersze oméwienie funkcji Urzgdu Nauczycielskiego Kosciota
mozna znalez¢ np. u J. Krasinskiego w: tenze, Z kart Magisterium Kosciola, Sando-
mierz 1998, s. 9-24.

“ Por. Y. Congar, ET, s. 95. Tendencja ta, wedtug Congara, zarysowata sig po
Soborze Trydenckim i rozwingla si¢ w traktatach X VIII-wiecznych, na ktérych w duzej
mierze oparly si¢ nowe podreczniki teologii czy apologetyki. Wér6d autoréw, ktorzy
ida t droga rozumowania, Congar wymienil: A. Mayr, kard. Gotti, R. Billuart, Franzelin,
Bainvel — por. Y. Congar, La Tradition et les traditions. Essai historique, Paris
1960, s. 238.

Congar podkre$lit dobitnie, iz Magisterium nigdy nie rozumialo w ten sposob
swej postugi, ,,il se toujours situé en se référant a I’Ecriture et a la Tradition comme
a ses normes objectives et comme ayant seulment autorité pour les garder et interpréter
authentiquement” —tenze, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 56 przyp. 25 (por. takze
inne odniesienia tam wskazane).

4 Chodzi o pozycje: L. Billot, De Immutabilitate Traditionis contra modernam
haeresim Evolutionismi, Romae 1907.

“ Congar odwoluje si¢ do nastgpujacych tekstow §w. Tomasza z Akwinu:
11 Sent.,d. 24, art. 1, sol. 1; De Veritate, q. 14, art. 21 8; Summa theologica, 1, q. 1, art. §;
II-I11, q. 1, art. 1; q. 5, art. 11 3; JnJoannem, cap. 4, lect. 5,n. 2.
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podjat w tym kontekscie okre$lenie Kajetana, ktory méwit o Kosciele jako o mini-
stra obiecti, poniewaz jest on organem komunikacji tego, co jest regula
wiary*®. Sama reguta wiary zawiera si¢ wigc w przedmiocie wiary, a 0 norma-
tywno$ci Magisterium mozna mowic tylko w tym sensie, iZ jest przekazicielem
istoi na shuzbie reguty wiary dzigki autorytetowi pochodzacemu od Boga.
Magisterium nie posiada zatem Zadnej autonomii w stosunku do depozytu wia-
1y, lecz jego stowo zalezy od Tradycji. Ono nie definiuje wiary Kosciota, lecz
rozsadza, czy co$ nalezy do tej wiary, czy tez nie, podobnie jak sumienie jest
postuszne temu, co dobre, jak tylko uznato to za takie™.

Congar konkludowat wigc, iz Magisterium winno uzy¢ odpowiednich na-
rzedzi, ktére by mu pozwolily pozna¢ i rozpoznac autentyczna Tradycjg Ko-
$ciota. Srodki te — jego zdaniem — moga mie¢ charakter duchowy (zycie
w Komunii, zywa praktyka liturgiczna) oraz charakter techniczny (studium)®.

Nie rozwijajac w tym kontekscie mysli dotyczacej duchowego charakteru
srodkow, jakich winno uzywa¢ Magisterium, nasz teolog skupit si¢ na tych
o charakterze technicznym. Jako pierwszy sposéb odnalezienia autentycznej
Tradycji wskazat na poszukiwanie jednomyslno$ci, w ktorej zawsze dopatry-
wano sic dziatania Ducha Swiete 201 Bozej obecnosci. Francuski dominikanin
nawiazywal w tym kontek$cie do znanej reguly $w. Wincentego z Lerynu,
wedtug ktérej nalezy uznawac za obowiazujace w wierze quod ubique, quod
semper, quod ab omnibus creditur®®. Byt przy tym $wiadomy, iz reguta ta nie
zawsze daje si¢ zastosowac, lecz posiada przynajmniej charakter kryterium
pozytywnego w tym sensie, Ze to, co ja spetnia, na pewno jest czgécia auten-
tycznej Tradycji Kosciota®.

Drugi ze sposobéw, w jaki Magisterium moze realizowaé swe postan-
nictwo, zdaniem Congara, polegalby na korzystaniu z dorobku studium i kom-
petencji specjalistow w zakresie Tradycji. Racjg tego widziat w fakcie, iz Ma-
gisterium cieszy si¢ nie tyle taska inspiracji, co taska asystencji, a wigc nie tyle
ma wynajdywac, co rozrdézniac*.

Tak wigc mozna powiedzie¢, iz ten francuski dominikanin pojmowat prace
teologdw jako istotny wktad w to, w jaki sposob Kosciét pelni funkcje podmio-
tu Tradycji. Cho¢ bowiem teologowie nie naleza do hierarchii i nie petnia misji
wlasciwej ,,Kosciotowi nauczajacemu’ oraz ich wypowiedzi nie musza mie¢

+ Por. Y. Congar, ET, s. 96 oraz przyp. 92.

#“ Por. Y. Congar, La Tradition et lavie..., dz. cyt., s. 56-57.

4 Por. Y. Congar, ET, s. 99.

4 Por. $w. Wincenty z Lerynu, Commonitorium,2, w: PL 50, 639. Por. Y. Congar,
La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 57.

47 Por. Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 57.

4 Por.tamze, s. 57-58.
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charakteru wiazacego dla hierarchii, nie przestaja oni mie¢ okre$lonego
zadania do spelnienia wobec niej, poniewaz ,,B6g Objawienia nie zaprzecza
Bogu wiedzy ™.

Tak szczegbtowa analiza roli Magisterium w Kosciele bedacym podmio-
tem Tradycjinie oznaczata jednak, iz Congar nie zauwazat albo nie doceniat tu
roli wiernych $wieckich®®, W swej analizie podjat si¢ wyjasnienia dwoch kwe-
stii: tego, dzigki jakim aktom mozna méwi¢, iz wierni §wieccy uczestnicza w prze-
kazie Tradycji (czyli sa podmiotem Tradycji w sensie aktywnym) oraz czy
poprzez ten fakt co§ dodaja do aktéw Magisterium.

Wedhug Congara — sposdb, w jaki wierni §wieccy uczestnicza w funkcji
podmiotu Tradycji Ko$ciota, dotyczy powszednich i najprostszych gestow i ak-
tow, w ktorych zostaje wyrazona wiara i realizuje si¢ komunia z wiara catego
Kofsciota. Chodzi tu o przezywanie chrzescijanstwa w codziennoéci: o atmo-
sfere rodzinna, o sposéb méwienia o rzeczach i sadzenia o wydarzeniach, o 1i-
turgi¢ domowa, o modlitwe, o uczenie katechizmu itp. Jest to, w mniemaniu
teologa dominikanskiego, sposob przekazu, ktory wigeej ma wspolnego z wy-
chowaniem (éducation) niz pouczaniem (instruction)™.

4 Tamze, s. 58.

% Trzeba odnotowad, iz w swej pozycji La Tradition et les traditions ..., dz. cyt.,
czgdei rozwazah poswigeconych temu zagadnieniu Congar nadaje tytut: Le peuple fidele
ou le laicat, natomiast w ksigzce wydanej pozniej napisat tylko: Les Fideles — por.
tenze, ET, s. 881 tenze, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 58. Wydaje sig, ze precyzyj-
niej jest wyrazaé si¢ w kategoriach ,laikat” albo ,,wierni §wieccy” 1 ,,hierarchia”, ponie-
waz okreslenie ,,wierni” uzyte w tym kontekscie bez przymiotnika precyzujacego (choé¢
potocznie bywa uzywane na okre$lenie wiernych swieckich), zdaje si¢ wylaczaé hierar-
chig z grona tych, ktérzy réwniez wierza, 1 idzie po linii tego ,,podziatu”, przeciw ktére-
mu wystgpowat sam Congar, jak wspomniano o tym wyzej, zwlaszcza w kontek$cie
Augustynowej formuly: vobis sum episcopus, vobiscum christianus.

1 Por. Y. Congar, La Tradition et lavie..., dz. cyt., s. 58.

Congar powotuje si¢ tu na §w. Tomasza z Akwinu, ktéry mowit o niespisanych
tradycjach apostolskich zachowywanych w praktyce Kosciota i przekazywanych przez
ochrzczonego ochrzczonemu per successionem fidelium — tenze, Summa theologica,
I, q. 25, art. 3 ad 4.

Inne racje, jakie Congar przytoczyl na potwierdzenie faktu, iz wierni §wieccy sta-
nowig podmiot przekazu Tradycji to: racje teologiczne (wskazywali na to autorzy zwig-
zani ze szkola teologiczng w Tybindze, a takze Newman, Perrone, Franzelin, Scheeben —
choé w réznym stopniu, przyznajg wiernym §wieckim status drugorzednych $wiadkoéw
Tradycji) 1 racje historyczne (historia arianizmu, regiony, ktére zostaly zewangelizo-
wane przez §wieckich, historia chrzedcijanstwa w niektorych krajach, w ktérych byto
prze$ladowane) — por. odpowiednio: Y. Congar, ET, s. 88—89 itenze, La Tradition
etlavie..., dz. cyt., 8. 59.
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W tym kontekscie Congar szczeg6lnie uwypuklit, obok $wiadectwa Zycia
i §wiadectwa stowa, §wiadectwo praktyki chrzeécijanskiej, liturgii i §wiat.
Sa one bowiem potwierdzeniem tajemnic zbawienia i ustanawiaja praktyku-
jacych chrze$cijan $wiadkami tych tajemnic przez sam fakt brania w nich
udziatu. Za$ symbolika, ktora si¢ z tym wiaze, szczeg6lnie dobrze moze prze-
kazywac calos¢ tajemnicy, poniewaz ,,symbol zawiera w sobie mozliwo$¢ ca-
tosciowej komunii, ktora gest zgodny z wiara realizuje ponad wszelka analiza
konceptualna™?.

Warto doda¢ w tym miejscu cenna uwage Z. Alszeghyego i M. Flicka,
ze obiektywne zrozumienie jakiej§ rzeczywistosci nie musi pokrywac sig
z doktadna znajomoscia wszystkich poszczegodlnych ,,elementow sktadowych”.
Obiektywne poznanie rzeczywisto§ci bowiem nie jest zwiazane ze znajo-
moscia wszystkich szczegotow, jako ze mozna zna¢ wszystkie poszczegdlne
elementy, a nie posiada¢ wlasciwej percepciji catoci™. W przypadku wier-
nych $wieckich chodzi natomiast bardziej o cato$ciowa percepcje 1 przekaz
Objawienia, niz o zdolnos¢ do analizy. W takim tez sensie moga oni w pelni
bra¢ udziat w procesie przekazu Objawienia i sa petnoprawnym podmiotem
Tradycji.

Opowiadajac si¢ za tym, iz wierni §wieccy moga by¢ uwazani za podmiot
Tradycji, Congar wskazat jednocze$nie na kilka aspektow, ktore nalezy mie¢ tu
na wzgledzie. Przede wszystkim zauwazyt, iz przekaz Objawienia przez wier-
nych swieckich dotyczy tego, co oni sami otrzymali i co byto im przepowiada-
ne, czyli ze zalezy w swej istocie od misji apostolskiej i od aktywnosci
Magisterium. To jednak, wedtug niego, nie powinno znaczy¢, iz zadaniem §wiec-
kich bytoby tylko shuchanie gtosu Magisterium i bycie jego ,.,echem”. Nie moz-
na tu méwi¢ o mechanicznym echu glosu Magisterium, bowiem echo to nie
jestmartwe, ale jest odpowiedzia Zywych os6b. Jak uscislit to potem w jednym
ze swych artykutéw, mozna by méwic¢ o wkladzie wiernych, ktory wyraza si¢
m.in. poprzez ,recepeje’” Tradycji. Ze swej natury wiaze si¢ ona bowiem z praw-
da, iz og6t wiernych nie moze zbtadzi¢ w wierze (por. KK 12) i w niej wyraza
sie jednomyslnos¢, ktora wskazuje na dziatanie Ducha Swigtego™.

2 Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 59. Wymowne sg sfowa zapisane
przez Congara: ,, Tout le christianisme est dans un signe de croix: aucune théorie de la
Rédemption n’exprime jamais tout ce que représente un simple crucifix accroché au mur,
dressé comme un calvaire, mis au-dessus d’une tombe, sur un autel” —tamze, s. 59.

* Por. Z. Alszeghy, M. Flick, Lo sviluppo del dogma cattolico, Brescia 1992°,
s. 109-110.

* Por. Y. Congar, La , réception” comme réalité ecclésiologique, ,,Revue des
sciences philosophiques et théologiques”, 56 (1972), s. 395. Warto przytoczy¢ tu
stowa, ktorymi Congar podsumowal swe rozwazania na temat teologicznego statusu
recepcji: ,,Hinschius parlait de «confirmation» (Bewdhrung) par la réception. Nous
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Chodzi wigc, w przypadku wiernych §wieckich i Magisterium Kosciota,
o dwa rézne typy $wiadectwa, ktére wzajemnie si¢ uzupelniaja — o ,,wspot-
dziatanie” (conspiration) wiernych §wieckich i pasterzy, jak wyrazat si¢ New-
man, na ktérego powotat si¢ francuski dominikanin®®, Stad tez bledem bytoby,
wedtug tego dominikanina, méwienie tylko i wyltacznie o infallibilitas passiva
wiernych §wieckich — o czym zreszta zaswiadcza historia pokazujac, iz §wiec-
cy mieli aktywny udziat w obronie i poglebieniu zrozumienia wiary>.

W tym kontekscie Congar uwazat za konieczne uscislenie kilku wyrazen.
Najpierw, w odniesieniu do wyrazenia ,,zywa Tradycja”, zauwazyl, iz moze
by¢ ono rozumiane bardzo réznie: jako aktualne nauczanie Magisterium (w tym
sensie uzywane byto w kontekscie dyskusji z jansenistami, u Piusa XII i u wielu
teologow), jako petnia wiary przekazywana w zyciu wspdlnoty oraz jako zwy-
kty rozw6j w czasie prawdy powierzonej Kosciotowi. Za wlasciwe uwazat on
to ostatnie rozumienie, jako ze Tradycja, bedac powierzona Zywym osobom,
wraz z nimi zyje w historii®”.

Oproécz tego Congar podjat problem rozumienia $cisle ze soba powiaza-
nych wyrazen: sensus catholicus, sensus fidei, phronéma ekklésiastikon
(zmyst koscielny), Ecclesiae Catholicae sensus, consensus Ecclesiae®®. Nie
zatrzymujac si¢ nad $cistym rozréznieniem migdzy poszczegdlnymi wyraze-

pouvons accepter ce terme, non au sens technique du droit, celui ou I’on parle par
exemple de la confirmation d’une élection par I’instance supérieure (CIC, can. 177),
mais au sens du surcroit de puissance que le consentement des intéressés apporte
4 une décision parce qu’ils y reconnaissent le bien d*une Eglise qu’ils ont, eux aussi,
vocation et grice d’«édifier»” — tamze, s. 401. Mozna skonsultowaé réwniez:
'W. Hryniewicz, Proces recepcji prawdy w Kosciele, ,,Collectanea Theologica”, 45 (1975),
nr2,s. 19-34.

% Por. Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 60. Na innym miejscu Congar
odnotowat: ,,Ce qu’il faut ajouter a la thése commune, c’est que le fait d’étre dépendant
dumagistere hiérarchique pour recevoir les déterminations objectives de la foi n’empé-
che pas les fideles d’étre un sujet irréductible au magistere, ou, comme on dit (depuis
quand?) a I’Eglise enseignante” —tenze, ET, 5. 91.

56 Wystarczy przypomnie¢ fakty zwigzane z herezja arianska, czy tez rolg wiary
$wieckich w poglebieniu mariologii, jakie dokonalo sig w pod koniec XIX 1 w XX wie-
ku. Por. takze: Y. Congar, ET, 84; tenze, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 61.

7 Por. Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 61-62. Syntetyczne opraco-
wanie personalistycznego wymiaru Tradycji mozna znalez¢é w artykule: B. Smolka,
Elementy personalistycznego rozumienia Tradycji, ,,Roczniki Teologiczne”, 47 (2000),
nr2,s. 85-104.

8 Charakter niniejszej pracy nie wymaga $cistego precyzowania owych pojec,
ktore jednak nie jest bez znaczenia. Dobrym zrédlem, ktére porzadkuje t¢ tematyke, jest
pozycja: D. Vitali, Sensus fidelium. Una funzione ecclesiale di intelligenza della fede,
Brescia 1993 (por. zwlaszcza s. 141-156).



Yves’a Congara spojrzenie na Kosciét jako podmiot tradycji 169

niami, zauwazyl, iz konieczne jest zachowanie wtasciwych proporcji migdzy
poszczegblnymi aspektami, ktére w tych wyrazeniach sa obecne: Koscidt,
Magisterium, obiektywna tre§¢ Tradycji oraz subiektywny instynkt wiary. Nie
mozna wigc jednostronnie wskazywac tylko i wytacznie na rolg Magisterium
albo Koéciota w wiernym przekazie Tradycji. Nie mozna tez pojmowac roli
Magisterium albo Koéciota jako autonomicznych w stosunku do depozytu wia-
ry. Nie mozna wreszcie oddziela¢ subiektywnego instynktu wiary od jej obiek-
tywnej tresci®’.

Przyblizona powyzej syntetyczna analiza pogladéw Congara pozwala wigc
stwierdzi¢, iz w jego mniemaniu caty Kosciol jest podmiotem Tradycji. Lecz
Kosciot petni tg funkejg w sposéb zréznicowany — gdzie rola wiernych $wiec-
kich, Magisterium oraz teologéw jest Scisle okre$lona, zgodnie z natura
Kosciota jako wspoélnoty uksztattowanej na sposéb hierarchiczny.

Zbiezno$¢ z tekstem soborowym Dei Verbum, ktory przeciez jest pézniej-
szy 1 wktorym stwierdza sig, ze Tradycjarozwija si¢ w Kosciele dzigki reflek-
sjii1 doswiadczeniu duchowemu wiernych oraz nauczaniu hierarchii (por. KO §),
jesttutaj oczywista, a pod wzgledem tresci mozna méwi¢ o dobrym komenta-
17U 1 rozwinigciu soborowej doktryny.

3. Duch Swiety — ,,podmiot transcendentny” Tradycji

Dotychczas przebyta droga pokazata nam, ze w mysli wielkiego teologa
francuskiego Ko$ciét stanowi rzeczywisty podmiot Tradycji, bowiem otrzymat
on Boze Objawienie oraz misj¢ przekazywania tego Objawienia w ciagu histo-
rii. Nalezy jednak wyartykutowa¢ jeszcze jeden aspekt i wyciagna¢ wniosek
z faktu, ze skoro Ko$ciot petni role podmiotu Tradycji, to ta jego funkcja nie
moze zasadzac si¢ na aktach o charakterze wytacznie naturalnym. Chodzi tu
o wskazanie, w jaki spos6b w mys$li teologicznej Congara natura sakramental-
na Kosciota, czyli jego Bosko-ludzki charakter (wyrazany chocby przez takie
okreslenia, jak Mistyczne Ciato Chrystusa), znajduje swéj wyraz w jego dzia-
taniu. Dotad bowiem, zatrzymujac si¢ nad procesem przekazu Objawienia w Ko-
Sciele, zostal uwypuklony tylko wkiad poszczegolnych ludzi w to, jak Kosciot
petni rolg podmiotu Tradycji. Zwazywszy jednak, iz Ko$ciot ze swej natury jest
rzeczywistoscia Bosko-ludzka, nalezy jeszcze wskaza¢ nie tylko na ,,czynnik
ludzki”, ale takze na transcendentny wymiar prawdy, iz Koéciét jest podmio-
tem Tradycji®.

% Por. Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., 8. 62—64.
% M. Rusecki stusznie zauwazyt: ,,We wspolczesnej eklezjologii katolickiej, zwlasz-
cza od czaséw Soboru Watykanskiego II podkresla sig, ze Kosciol jest rzeczywistoscig
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Y. Congar, podejmujac kwesti¢ podmiotu Tradycji, bardzo mocno pod-
kreglit prawde, ze transcendentnym podmiotem Tradycji jest Duch Swiety.
Stwierdzit, Ze jesli mozna wskaza¢ na prorokéw, Jezusa, Apostotéow i czton-
kow Koéciota jako na widzialne podmioty Tradycji, to Duch Swiety wszystkich
ich jednoczy, a poniewaz jest On nie jaka$ zasada, lecz Osoba, trzeba méwic,
iz Duch Swiety jest podmiotem Tradycji — i to podmiotem par excellence.
W ten sposéb, wedtug francuskiego dominikanina, misja poszczego6lnych ludzi
oraz wewngtrzne dziatanie Ducha pozwalaja mowi¢ o sakramentalnym wy-
miarze przekazu Objawienia, bowiem zewngtrznym aktom ludzi towarzyszy
niewidzialne dziatanie Ducha®.

Congar, wierny postawionemu sobie zadaniu systematycznego ujecia tego
zagadnienia, nie ograniczyt si¢ jednak tylko do stwierdzenia samego faktu, iz
Duch Swiety stanowi podmiot transcendentny Tradycji. Podjat réwniez probe
wskazania na zatozenia oraz konsekwencje, ktore za takim stwierdzeniem ida.
Teologiczna podstawe faktu, iz Duch Swiety jest podmiotem transcendentnym
Tradycji, widziat on w tym, Ze ten sam Duch Swiety, ktéry dziatat na poczatku,
w czasach prorokéw i Apostotdw, dziatat i nadal dziata w dziejach Kosciota®.
Wskazujac na biblijny fundament tej prawdy — jak chocby teksty $w. Pawta
i Dzieje Apostolskie, ktore tacza zycie Kosciotai jego dziatanie z Duchem Swig-
tym, czy tez zapowiedZ Jezusa skierowana do Apostotéw, iz bedzie im dany
Duch Prawdy — francuski teolog podkreslal, ze samo Pismo Swiete daje

ztozong (realitas complexa) z rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej i ludzkiej, historyczne;j,
dziejowej, a zarazem misteryjnej, nadprzyrodzonej” — M. Rusecki, Kim jest Kosciot?,
w: Problemy wspélczesnego Kosciola, dz. cyt., s. 103.

8! Por. Y. Congar, ET, s. 101.

& Por. tamze, s. 103.

Congar wyréznil trzy zasadnicze okresy w teologii dziatania Ducha Swictego w Ko-
Sciele: 1) w epoce patrystycznej az po teologie wspolczesna mozna odnalez¢ nie tyle
ujecie historyczne, co teologiczne i sakramentalne — dziatanie Ducha Swigtego byto
uymowane jako ciagle si¢ dokonujace w zyciu chrzescijan, ludzi Kosciota, soboréw,
§wigtych pisarzy, zas fakt, ze dzialat Duch Swigty wystarczal, by mozna méwic o konty-
nuacji dzieta Chrystusa (nie troszczono si¢ o ukazanie kontynuacji na plaszczyznie
historycznej); 2) w czasie Reformy oraz Soboru Trydenckiego dziatanie Ducha Swiete-
go przywoltywane byto jako podstawa dla wszystkiego, co ,,wychodzi” poza Pismo
Swicte, a co stanowito aktualne nauczanie Kosciota — podkreslano, iz Duch Swiety
zamieszkuje Koécioti dziata w najwazniejszych jego decyzjach; 3) w teologii Tradycji
szkoly z Tybingi, a zwlaszcza w myéli Mohlera, Duch Swiety ujmowany byt jako Oso-
ba, ktéra w Ciele Mistycznym Chrystusa dokonuje interioryzacji prawdy Jezusa Chry-
stusa oraz staje si¢ zasada komunii (por. ET, s. 101-102). To rozréznienie ukazuje jednak
tylko pewne odcienie, jakie charakteryzowaly stale przekonanie, iz Duch Swiety jest
obecny i dziala w Koéciele.
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podstawy takiej wizji Kodciota®. Z tym zapowiedzianym darem Ducha jest
bowiem podobnie, jak z cala historia zbawienia: wydarzenie, ktére raz miato
migjsce, dotyczy catych dalszych dziejéw i w nich dziata®.

Zastanawiajac sig nad tym, na czym polega dziatanie Ducha Swigtego
w Koéciele, Congar wskazal, iz z samych tekstéw Pisma Swigtego wynika, ze
nie chodzi tu o nic innego, jak o aktualizacj¢ i interioryzacj¢ wszystkiego, co
zostato powiedziane i uczynione przez Chrystusa. Duch Swigty nie méwi
bowiem od siebie, lecz jest Duchem Chrystusa (por. J 14, 26; 16, 12-13) i Jego
dzieto nie jest czyms$ autonomicznym w stosunku do dzieta Chrystusa®.

Lecz mimo to dziatanie Ducha Swigtego w Koéciele charakteryzuje sig
czym$ wlasciwym tylko tej Osobie Boskiej. Duch bowiem sprawia, iz to,
co raz na zawsze zostato wypowiedziane w Synu i przekazane jako wiara
(por. Jud 3), ciagle jest zywym wydarzeniem i przenika ducha wierzacych,
a nie tylko pozostaje zewngtrznym §wiadectwem. W ten sposéb taczy sig
przekaz historycznej formy wiary z wydarzeniem duchowym, ktoérego
sprawca jest Duch Swiety®. ,Forma prawdy i zycia, dana raz na zawsze
i dla wszystkich, musi sta¢ si¢ osobista forma prawdy i Zycia dla kazdego
cztowieka”, a to jest mozliwe tylko poprzez nowe dziatanie samego Boga —juz
nie jako Weielenie w danym momencie historii, lecz jako wewngtrzny dar do-
tykajacy kazdego i wszystkich®’. To wtasnie Duch Swiety, tak w wymiarze
osobistym kazdego wierzacego, jak tez w wymiarze calej wspélnoty, umozli-
wia komuni¢ wszystkich w tej samej prawdzie, z tym samym Panem. To Duch
,,0d wewnatrz” ja podtrzymuje, podczas gdy zewngtrzna forma jest tego

65 Congar byt §wiadomy, iz wedtug wersji Janowej obietnica Ducha Swigtego jest
skierowana bezpo$rednio do Apostolow. Powolujac si¢ jednak na H. B. Swetego (/e
Holy Spirit in the New Testament. A Study of Primitive Christian Teaching, London
1909, s. 306n), podkreslit, iz mozna powiedzied, Ze obietnica ta skierowana jest tak do
Apostoléw, jak tez i calej wspolnoty — faktycznie bowiem w dzien Pigédziesiatnicy
Duch Swiety dany zostaje wszystkim obecnym w liczbie stu dwudziestu (por. Dz 1, 15)
i w miarg, jak do tej wspolnoty beda sig przytaczaé nastepni, takze 1 oni otrzymaja dar
Ducha (por. 1 Kor 12, 13). Wérod Janowych zapowiedzi daru Parakleta, jedynie tekst
J 16, 12-13 francuski teolog uznaje za dotyczacy prawdopodobnie wylacznie Aposto-
tow. Por. takze Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 44-45.

¢ Por. Y. Congar, ET, s. 104. Trzeba zauwazy¢, by pozosta¢ wiernym mysli Conga-
ra, ze powyzsze stwierdzenie odnidst on nie do historii zbawienia, lecz do ekonomii
zbawienia. Poniewaz jednak ekonomia zbawienia oznacza Bozy zamyst zbawienia, ktéry
niekoniecznie juz do konca musi by¢ wypelniony, precyzyjniej jest méwic¢ w tym kon-
tekScie o historii zbawienia.

¢ Por. Y. Congar, ET, 104-205; tenze, La Tradition et lavie..., dz. cyt., s. 45.

 Por. Y. Congar, ET, 105-106; tenze, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 46.

7 Y. Congar, ET, s. 105.
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straznikiem”®, Za$ t¢ $wiadomos¢, ze Chrystus nie przestaje pouczaé
Koéciota przez dar Ducha Swigtego, jak podkreslit omawiany teolog, Kosciot
miat zawsze®.

Powyzsze stwierdzenia, zdaniem francuskiego dominikanina, nie upowaz-
niaja jednak do przypisywania wszystkim aktom koscielnym asystencji Ducha
Swietego. Congar byt §wiadomy, iz historia ukazuje wiele momentéw z dzie-
jow Kosciota, ktore z punktu widzenia teologii czy poboznoéci nalezy uznac za
mniej szczesliwe albo dyskusyjne. Stad nalezy pamigtac, iz nie wszystkie de-
cyzje Kosciola ciesza si¢ automatyczna asystencja Ducha Swietego. Asysten-
cja Ducha Swietego, na ktora wskazuje teologiczna lektura pism Nowego
Testamentu (por. Mt 28, 20; J 14, 16.26; 15, 26; 16, 13-15; Dz 6, 1nn)’, ozna-
cza, ze Kosciol rzeczywiscie jest zamieszkiwany, ozywiany 1 wspierany przez
tegoz Ducha — lecz w obrebie Przymierza z Bogiem i dla wiernego zachowa-
nia struktur tego Przymierza. Ten sprzeciw wobec rozumienia nieomylnosci
Kosciota w sposéb absoluty nie jest jednakze réwnoznaczny z uznaniem tego,
1z Kosciot jest skazany na podleganie bigdom. Wyraza on jedynie prawdg, ze
wiele z aktow koécielnych ma charakter czysto ludzki™.

Prawda, iz Duch Swiety jest rzeczywistym podmiotem Tradycji oraz wy-
jasnienie tego, w jaki sposob dziata On w Kosciele, ktéry przekazuje Tradycje,
zawiera w sobie implicite okre§lone rozumienie relacji Ducha Swictego do
Kofsciota. Congar pokusit si¢ w kontekS$cie rozwazan nad tymi zagadnieniami
o kilka precyzujacych uwag.

Przede wszystkim sprzeciwil si¢ okre$laniu takiej koncepcji Kosciota,
wedtug ktérej obecnosé Ducha Swietego w Kosciele sprawia, iz nalezy mo-
wi¢ o KoSciele jako rzeczywistosci , teandrycznej”. Uwypuklit, Ze stowo , te-
andryczny”, uzyte w tym kontekscie, domagatoby si¢ dodatkowych wyjasnien.
Zdaniem francuskiego teologa, lepiej jest mowic o koncepcji misteryjnej albo
sakramentalne;j, czyli Ze Ko$cidl nie jest redukowalny tylko i wytacznie do zgro-
madzenia wiernych — lecz jest to spoteczno$¢, ktéra nalezy okresli¢ jako Ciato
Chrystusa’.

% Por. Y. Congar, La Tradition et lavie..., dz. cyt., s. 46.

% Por. Y. Congar, ET, s. 106 i przyp. 125, w ktérym Congar odsyta do tekstow
Ojcoéw Kosciota oraz teologdéw §wiadczacych o takiej $wiadomosci.

" Wedhig Nowego Testamentu, Duch Swigty towarzyszy zyciu Koéciola w kaz-
dym momencie, a efekty Jego dzialania to chocby: obecnos¢ Zmartwychwstatego
7 uczniami, coraz glgbsze rozumienie tajemnic Bozych, §wiadectwo o prawdzie itp. —
por. E. Cattaneo, Trasmettere la fede..., dz. cyt., s. 286.

I Por. Y. Congar, ET, s. 106-107.

2 Por. Y. Congar, ET, s. 107. Warto odnotowa¢, iz Congar zauwazyt w tym miejscu,
ze starozytne chrzedcijanstwo poprzez okre$lenie ,,Cialo Chrystusa” rozumiato naj-
pierw Koéciot.
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Jesli méwi sig o Kosciele jako o Ciele Chrystusa, nie znaczy to jednak,
ze mozna uwaza¢ Kosciot za , kontynuowane Weielenie””, gdyz rowniez to
pojecie moze wprowadzaé w blad i domaga si¢ dodatkowych wyjasnien. Con-
gar wyraznie podkre$lit, iz nie mozna méwi¢ o Weieleniu Ducha w Kosciele
w taki sposob, jak Stowo Boze wcielito si¢ w Osobe Jezusa. Duch i Koscidt sa
zkaczone wigzia Przymierza i kazde zachowuje swa wolno$¢, nie tworzac jed-
nego podmiotu, jak w przypadku Weielenia Stowa w Osobie Jezusa.

Wedtug omawianego teologa, powyzsze uwagi nie sprzeciwiaja sig trady-
cyjnemu okresleniu Ducha Swigtego jako duszy Kosciota. Trzeba tylko pamie-
ta¢, iz to wyrazenie oddaje z jednej strony transcendentna zasadg Kosciota,
a z drugiej, z zachowaniem ostatecznej niezawodno$ci Kosciota gwarantowa-
nej przez Boza obietnicg, jego w pelni ludzki charakter i trwanie w historii.
W ten sposob, jesli méwi si¢ o Duchu Swigtym jako o duszy Kosciota, nie ozna-
czato, iz ,,wszystko, co ma miejsce w historii tegoz KoSciota, cieszy si¢ gwa-
rancja Ducha Swigtego™™.

Jezeli wigc relacjg Ducha do Ko$ciota mozna odda¢ poprzez wyrazenie, iz
Duch jest dusza Ko$ciota, znaczy to, ze w Kosciele istnieje kontynuacja asy-
stencji Ducha Swigtego, ktorego obietnice otrzymali Apostotowie (o czym
$wiadcza liczne teksty, ktére Duchowi Swigtemu przypisuja ,,objawienie” badZ
,-natchnienie” w przypadku dziatan czy decyzji doktoréw lub pasterzy Koscio-
ta, decyzji soboréw, precyzacji dyscypliny koscielnej, a ktore bronity albo wyja-
$nialy autentyczna wiarg)”.

Na tej podstawie, wedlug Congara, mozna méwi¢, iz Tradycja jako prze-
kaz Ewangelii przez Kosciot, jest townoczesnie dzietem Ducha Swigtego, kt6-
1y jest jej najgltebszym podmiotem oraz Tym, ktory ma ostateczne zdanie, cho¢
jest to podmiot ,,metahistoryczny”. Bowiem, jak wyrazit si¢ $w. Ireneusz
z Lyonu, ,,tam, gdzie jest Kosciol, tam jest takze Duch Bozy, a gdzie jest Duch

Bozy, tam jest i Kosciot z cata swa taska’®.

7 Congar podkreslil, ze o Kosciele jako , kontynuowanym Weieleniu” méwili:
Mohler, Perrone, Passaglia, Schrader. Szerzej zagadnienia te Congar oméwil w Esquis-
ses du mystére de I'Eglise, Paris 19532, 5. 160n; Dogme christologique et ecclésiologi-
que. Vérité et limites d'un paralléle, w: Das Konzil von Chalkedon, t. 111, Wiirzburg,
1954, s. 239-268; por. Y. Congar, ET, s. 290 przyp. 8.

Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., 8. 47.

”* Congar odsyta do licznych tekstow i odnosnikow zawartych w La Tradition et
les tradition. Essai historique, Paris 1960, 5. 151-166, a takze wymienia wiele wypo-
wiedzi soborowych, ktére ukazujg $wiadomoé¢ Kosciota, iz $wiadczy on o Ewangelii
dzigki pomocy Ducha Swigtego —por. Y. Congar, ET, s. 108—109.

" Por. Y. Congar, La Tradition et la vie..., dz. cyt., s. 48. Cytat $w. Ireneusza
z Lyonu pochodzi z jego Adversus haereses, 111, 24, 1 (PG 7, 966).
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4. Perspektywy dla dalszej refleksji

Stajac przy koncu drogi, jaka zostata zarysowana we wstepie, mozna juz
chyba nie powtarza¢ najwazniejszych wnioskow, ktére zostaty zawarte w kaz-
dym z etapoéw naszej analizy. Warto natomiast zwroci¢ uwage na pewne per-
spektywy, ktore otwiera teologiczna my$l omawianego autora oraz wskazac
najwazniejsze aspekty, ktorych rozwinigcia szczegélnie domaga si¢ wspot-
czesny kontekst.

Przede wszystkim nalezy stwierdzi¢, iz francuski teolog w kontekscie roz-
wazan nad relacja mi¢dzy Ko$ciotem a Tradycja, potozyt bardzo mocny nacisk
na Scista wigz KoS$ciota z Chrystusem, a w konsekwencji eklezjologii z chry-
stologia. W tym sensie mozna méwi¢ o nim jako o teologu, ktoéry w swej re-
fleksji nie ograniczyt si¢ do ujgcia relacji Kodciota do Chrystusa jedynie
w wymiarze chronologicznym i instytucjonalnym. Takie ujecie rzeczywistosci
Kosciota (ujgcie instytucjonalistyczne)”’, ktore uwypuklato wylacznie fakt, ze
Kosciot zostat zatozony przez Chrystusa i ktére niedostatecznie wskazywato
na jego sakramentalna naturg, nie docierato w istocie do tajemnicy Kosciota.

Niemniej, cho¢ refleksja Congara daje wyraz prawdzie o §cistym zjedno-
czeniu Kosciota z Chrystusem i chrystologii z eklezjologia, réwniez i do niego
nalezatoby odnie$¢ uwage M. Ruseckiego, ze w ciagu ostatnich lat nie wypra-
cowano jeszcze systematycznego ujecia relacji Kosciota i Chrystusa oraz
chrystologii i eklezjologii (jakim$ wyjatkiem od tej uwagi jest refleksja
S. Pi¢-Ninota)”. M. Rusecki zaproponowat w tym kontekscie pdjscie w kie-
runku opracowania personalistycznej koncepcji Kosciota™, ktora zreszta znaj-
duje swe podstawy w Pismie Swictym (por. Ga 3, 27-28). Wprawdzie pewne
zr¢by takiej systematycznej refleks;ji podat Congar w swym artykule na temat
okreslenia Ko$ciota jako osoby — ale sa to tylko zreby™. Jego my$l domagata-
by sig catosciowego i systematycznego opracowania oraz uchwycenia wiezi

7 Por. C. S. Bartnik, Eklezjologia, w: Leksykon Teologii Fundamentalnej,
dz. cyt., s. 348.

8 Por. M. Rusecki, Wspdlczesne koncepcje Kosciota, ,Homo Meditans”, 117
(1996), s. 130. S. Pi¢-Ninot podejmuje si¢ w swym artykule Koscidt jako ostatni etap
historii zbawienia systematycznej analizy nad wykazaniem wiarygodnosci Ko$ciota
1 proponuje, by wigz migedzy Chrystusem a Ko$ciolem opisac kategoria universale con-
cretum, ktora nalezy dookresli¢ w przypadku Chrystusa jako universale concretum
personale, a w przypadku Ko$ciota jako universale concretum sacramentale — por.
tenze, Koscidt jako ostatni etap historii zbawienia, w: Chrzescijanstwo jutra. Mate-
riaty Il Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej. Lublin, 18-21 wrze-
snia 2001, Lublin 2001, s. 403-443.

" Por. M. Rusecki, Kim jest Ko$cié#?, art. cyt., s. 101.

% Por. Y. Congar, La personne , Eglise ”, art. cyt.
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miedzy Kosciotem a Chrystusem w aspekceie personalistycznym, poniewaz $cisle
wiaze sig to z funkcja Kosciota jako podmiotu Tradycji. Punktem wyjsciowym
dla takiego opracowania moglaby by¢ propozycja K. Gézdzia, wyptywajaca
z nurtu personalistycznego teologii uprawianej w KUL, by méwi¢ o ,,0sobie
spotecznej™!,

Innym tematem, ktory nalezatoby rozwina¢ w kontekscie rozwazan nad
Kosciotem jako podmiotem Tradycji, jest zagadnienie recepcji oraz wynikaja-
cych stad konsekwencji dla przekazu Objawienia w Kosciele. Problem ten
jestdos¢ ztozony i dotyka zagadnien zwiazanych tak z eklezjologia, jak tez 1 gno-
zeologia teologiczna. W ostatnich latach znalazt on swo6j wyraz w niektérych
publikacjach®, lecz dla petnego ujgcia tego zagadnienia trzeba by wzia¢ pod
uwagg nie tylko przypadki recepcji Tradycji przez caty Koscidl, ale takze
ijej brak®.

Z zagadnieniem recepcji wiaze si¢ $cile kwestia ujgcia Kosciota jako
wspolnoty ludu Bozego hierarchicznie ukonstytuowanego. W toku analizy wska-
zano, iz u Congara bardzo wyraznie rysuje si¢ przekonanie, ze caty Kosciot
petni rolg podmiotu Tradycji. We wlasciwy sposéb wskazat on tez, w jaki spo-
s6b te role petnia wierni §wieccy, teologowie oraz Magisterium Kosciota w $cistej
taczno$ci migdzy soba.

W tej kwestii pojawito si¢ w ostatnich latach cenne uzupetnienie J. Ratzin-
gera. Wskazat on bowiem, ze wymiar charyzmatyczny Kosciota nalezy do
jego struktury sakramentalnej, a charyzmaty i ruchy ko$cielne winny by¢
uwazane za czg$¢ tego, co jest przekazywane wraz z sukcesja apostolska®™.

81 Por. artykul: K. G6zdz, Problem osoby spotecznej, ,,Roczniki Teologiczne”,
47 (2000), nr 2, 8. 13-20 (pierwotnie tekst tego artykuhu zostal wygloszony w jez. an-
gielskim na Fourt International Conference of Person, ktéra odbyla si¢ w Pradze w dniach
8—13 sierpnia 1997 r.). Autor, wskazawszy, ze mozna mowi¢ o osobie jako relacji (co
znajduje podstawe w mysli $w. Augustyna i §w. Tomasza z Akwinu), omawia nastgpnie
najwazniejsze cechy osoby spotecznej, jak: jazn spolecznag, istnienie spoteczne 1 spet-
niang role, ktére pozwalaja na ujmowanie osoby spotecznej jako pewnego bytu realne-
go, a nie tylko traktowanie jej jako sumy oséb.

8 Por. zwhaszcza A. Anton, Recezione e Chiesa locale. La connessione di cia-
scuna delle due realta dal punto di vista ecclesiale ed ecclesiologico, ,Rassegna
di Teologia”, 40 (1999), s. 165-199 z podana tam bibliografia.

8 Por. E. Cattaneo, Trasmettere la fede..., dz. cyt., s. 260.

8 J. Ratzinger napisal: ,,Dopo la scorsa che abbiamo dato ai grandi movimenti
apostolici nella storia della Chiesa, torniamo alla tesi da me gia anticipata, in seguito
all’analisi delle risultanze bibliche: occorre ampliare e approfondire il concetto di suc-
cessione apostolica, se si vuol rendere giustizia a tutto quello che esso significa ed
esige. Che intendiamo dire? Anzitutto, che va saldamente ritenuta, quale nucleo di tale
concetto, la struttura sacramentale della Chiesa, nella quale essa riceve sempre di
nuovo l’eredita di Cristo. In forza del sacramento, nel quale Cristo opera per mezzo



176 Ks. Pawet Borto

Doglebne wyjasnienie statusu charyzmatéw w Kosciele oraz ich wkladu
w odczytywanie i przekaz Tradycji byloby wige cennym uzupelnieniem i po-
glebieniem dla zrozumienia, w jaki sposéb caty Koscidt pelni rolg podmiotu
Tradycjiijaka rolg odgrywaja tu poszczegdlni cztonkowie Kosciota.

Trzeba dodac¢ dla Scistosci, ze juz Sobér Watykanski II zaznaczyt, iz roz-
woj Tradycji, ktora trwa w Kosciele od czaséw Apostotow, dokonuje si¢ nie
tylko poprzez dociekanie i kontemplacjg (aluzja do roli teologéw) czy naucza-
nie tych, ktérzy otrzymali charyzmat prawdy (Magisterium KoS$ciota), ale tak-
ze dzigki doswiadczalnemu pojmowaniu spraw duchowych przez wiernych (por.
KO 8). Jednak samo stwierdzenie soborowe jest raczej wyznaczeniem pew-
nego kierunku dla refleksji, niz wyczerpujacym potraktowaniem tego tematu.

MyslY. Congara jawi si¢ wige nie tylko jako cenne uzupetnienie, rozwi-
nigcie i komentarz do soborowej doktryny o Tradycji i jej relacji do KoS$ciota.
Jest ona otwarta na nowe perspektywy i chyba — zgodnie z tym, co charakte-
ryzowato teologi¢ Congara — nie jest ujeciem ,,ahistorycznym”, lecz gteboko
osadzonym w danym momencie refleksji Kosciota nad dziedzictwem, ktore
otrzymat i ze swej natury domaga si¢ pojscia dalej, takze w obrebie zagadnie-
nia, ktére pokrotce zostato tutaj oméwione.

dello Spirito Santo, essa si distingue da tutte le altre istituzioni. Il sacramento significa
che essa vive e viene continuamente ricreata dal Signore quale ‘creatura dello Spirito
Santo’. In questa nozione vanno tenute presenti le due componenti del sacramento
inseparabilmente congiunte, di cui abbiamo discorso in precedenza: anzitutto 1’ele-
mento incarnazionale-cristologico, vale a dire il legame che vincola la Chiesa all’unicita
dell’incarnazione e dell’evento pasquale, il legame con 1’agire di Dio nella storia. Ma
poi, al tempo stesso, ¢’¢ il rendersi presente di questo evento per la forza dello Spirito
Santo, cio¢ la componente cristologico-pneumatologica, che assicura novita e, insie-
me, continuita alla Chiesa viva” —tenze, I Movimenti ecclesiali, speranza per la Chie-
sa e per gli uomini, w: Pontificium Consilium pro Laici,  movimenti nella Chiesa. Atti
del Congresso mondiale dei movimenti ecclesiali Roma, 27-29 maggio 1998, Citta
del Vaticano 1999, s. 4445 (jest to fragment wystapienia kard. Ratzingera z 27 maja
1998 r. podczas spotkania ruchéw zaproszonych przez Jana Pawta Il na czuwanie przed
Zestaniem Ducha Swigtego).
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ISLLAM 1 CHRZESCIJANSTWO
— OBECNE PROBLEMY W DIALOGU

Bliskie sasiadowanie chrze$cijanstwa z islamem doprowadzito na prze-
strzeni historii do licznych obciazen, ktére sprawity, Ze dialog czy jakiekolwiek
porozumienie wydaje si¢ do dzisiaj by¢ niezmiernie trudne. Nalezy zastanowic¢
si¢ nad nastgpujacymi kwestiami w tej dziedzinie:

— Islam powstat po chrze$cijanstwie i cho¢by z tego tylko powodu stano-
wi dla chrze$cijan wyzwanie;

— Koran zajmuje stanowisko nie tylko wobec judaizmu, lecz takze wobec
chrzescijanstwa, osoby, roli Jezusa, jak tez zasadniczych prawd chrze-
$cijanskich, zwalcza uniwersalny charakter Chrystusowego zbawienia;

— Spotkanie chrzeScijanstwa i islamu stato dtugi czas, a miejscami stoi
dzi$ jeszcze pod znakiem zaborczo$ci i obrony: rozprzestrzenianie si¢
islamu doprowadzito we wczesnym $redniowieczu do upadku kwitna-
cych chrzescijanskich Kosciotoéw w Azji Mniejszej i Afryce Pétnocnej
1 bylo p6Zniej odczuwane jako zagrozenie;

— Mozna watpi€, czy islam jest rzeczywiscie zdolny 1 gotowy do dialogu,
czy tez — podobne podejrzenie odnosi si¢ niejednokrotnie réwniez do
chrzescijanskiej postawy dialogu;

— Dodatkowymi obciazeniami dla dialogu sa:

a) zespoleniereligiii polityki w islamie;

b) brak w ogble odpowiednika Kosciota u muzutmanéw;

¢) trudnosci w znalezieniu takich partneréw do rozméw, ktérzy byli-
by odpowiedzialnymi rzecznikami islamu'.

Wspolczesny islam nie ogranicza sig jedynie do kultury arabskie;j. Istnieja
bowiem kultury muzutmanskie niearabskie: turecka, iranska, pakistanska, in-
donezyjska, afrykanska. Chodzi w tym wypadku o formg jednosci religijnej
w pluralizmie kulturowym i historycznym. Dochodzi do tego ewolucja i dosto-
sowanie islamu do nowych warunkéw spotecznych i politycznych doby wspét-
czesnej. Stad w dialogu chrzescijansko-islamskim sa tak rézni partnerzy:
teologowie i mysliciele otwarci na dialog i fanatycznie izolujacy si¢ przed wszelka
forma kontaktéw z chrze$cijanami, mahometanie o wyksztatceniu i kulturze
zachodniej, muzutmanie wychowani w tradycyjnej kulturze arabskiej, w syn-

! Por. H. Waldenfels, Religie odpowiedziq na pytanie o sens istnienia, thum. pol.
E. Perczak, Warszawa 1987,s. 51.



178 Ks. Edward Chat

kretycznej kulturze ,,czarnego islamu”, w azjatyckich kulturach oraz ogromna
masa wiernych Zyjaca w §rodowisku wiejskim czy robotniczym, traktujaca swe
wierzenia w sposob czgsto bardzo uproszezony. Te zjawiska unaoczniaja wielka
réznorodno$¢ fenomenu religijnego, jakim jest islam we wspotczesnym $wiecie.

Sytuacja ulegla zmianie, kiedy na przetomie XIX i XX w. podjeto, zwlasz-
cza we Francji, nowe proby porozumienia. Nalezy tu przypomnie¢ przede
wszystkim nastgpujace nazwiska: Louis Massignon, Charles de Foucauld, Jean
Mohammed Abd-el-Jalil OFM. Islam poznali oni z wlasnego doswiadczenia
(Abd-el-Jalil sam byt muzutmaninem)i byli zdania, Ze dialog nie bedzie mozli-
wy, dopdki nie sprobuje si¢ zrozumieé islamu od wewnatrz. Ci ludzie wywarli
wielki wptyw na podjgcie wielu inicjatyw stuzacych porozumieniu, jak wspolne
modlitwy i praca. Wptyw tej szkoly mozna rozpozna¢ w dokumencie Soboru
Watykanskiego 11 Nostra aetate, w Papieskim Instytucie Studiéw Arabskich
w Rzymie i w nowej orientacji dziatalno$ci franciszkanow?.

1. Religia islamu w orzeczeniach Soboru Watykanskiego I1

Sobor Watykanski I1 dokonat przetomu w stosunku Kosciota do religii nie-
chrzescijanskich, przyjmujac postawg dialogu i wspélpracy oraz dostrzegajac
wspdlne wartosci religijne i moralne, ktére moga stanowi¢ istotna ptaszczyzng
dialogu migdzyreligijnego. Wobec islamu Kosciot réwniez wyrazit szczera go-
towos¢ prawdziwego dialogu, ktorego fundamentem bytyby migdzy innymi wiara
w jedynego Boga Stworce oraz zasadnicza warto$¢ zycia moralnego. Bliskos¢
doktrynalna uzasadnia wigc mozliwos¢ i potrzebg wzajemnego zblizenia kato-
licyzmu z islamem.

Jednakze dostrzeganie wspolnych wartosci i wezwanie do dialogu, nie
oznaczaja zbyt pochopnego taczenia obu religii. Dlatego Kosciot katolicki, de-
klarujac gotowo$¢ do dialogu, wzywa do dialogu w prawdzie, ktérego celem
bytoby odkrycie tego, co taczy, oraz tego, co roézni oba systemy religijne.

Sobér Watykanski I ustosunkowuje si¢ do islamu w Konstytucji doktry-
nalnej o Kosciele i Deklaracji Nostra aetate. Wypowiedzi Soboru Watykan-
skiego II o islamie nabieraja szczeg6lnego znaczenia. WyraZnie wymienia
muzutmanéw Konstytucja o Kosciele (Lumen gentium, 16) dotyczaca gtosze-
nia Ewangelii wszystkim ludziom. Méwiac o przynaleznosci do Kosciota, kon-
stytucja wylicza Zydéw i muzutmanéw:

Plan zbawienia obejmuje takze i tych, ktérzy uznaja Stworzyciela, wéréd nich
za§ w pierwszym rzedzie muzutmanéw, oni bowiem wyznajac i zachowujac wiarg
w Abrahama, czczg wraz z nami Boga jedynego 1 mitosiernego, ktory sadzi¢ bedzie
ludzi w dzien ostateczny.

2 Por. A. Camps OFM, Chrzescijanie a muzutmanie — nowe szanse na lepsze
stosunki, ,,Communio”, 4 (70}, X1, s. 118.
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Obszerniej na temat innych religii azjatyckich wypowiada swe stanowisko
wobec islamu Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrze$cijanskich
Nostra aetate, nr 3.

W pierwszej czgsci numeru 3. tekst wymienia fundamentalne punkty is-
lamskiego wyznania wiary i praktyki wiary. Jest to §wiadectwo wysokiego
uznania dla islamu i stanowi niewatpliwie decydujacy zwrot w nastawieniu do
niego chrzescijanstwa —mimo Ze ani w tek$cie nr 16 konstytucji, ani w dekla-
racji nie porusza kwestii krytycznych. Dotyczy to zar6wno uznania Mahometa
za proroka i gtoszonego przezen Koranu za swigta ksiege, jak réwniez szeregu
spraw odnoénie pojecia przez muzutmandéw moralnosci, szczegblnie w zakre-
sie malzenstwa.

W drugiej cze§ci numeru 3. podane sa podstawy dla dialogu:

— uleczenie nadal istniejacych ran;

— troska o wzajemne zrozumienie;

— zaangazowanie si¢ na rzecz wspoélnych humanistycznych celéw: spra-

wiedliwosci, pokoju i wolnosci.

Dopiero wowczas, gdy osiagniety zostanie pewien stopien wzajemnej
sympatii i wspotpracy, droga do dialogu teologicznego i wymiany do§wiadczen
duchowych stanie si¢ otwarta.

Koéciol spoglada z szacunkiem réwniez na muzutmanéw, oddajacych czesé
jedynemu Bogu, Zywemu 1 samoistnemu, milosiernemu i wszechmocnemu, Stwor-
cy nieba i ziemi, Temu, ktéry przemowit do Iudzi; Jego nawet zakrytym postano-
wieniem catym sercem usitujg si¢ podporzadkowad, tak jak podporzadkowat sig
Bogu Abraham, do ktérego wiara islamu chetnie nawiazuje. Jezusowi, ktérego nie
uznaja wprawdzie za Boga, oddaja cze$¢ jako prorokowi i czcza dziewicza Jego
Matke Maryje, a nieraz poboznie Ja wzywaja. Ponadto oczekujg dnia sadu, w kto-
rym Boég bedzie wymierzat sprawiedliwos¢ wszystkim ludziom wskrzeszonym z mar-
twych. Z tego powodu cenig Zycie moralne i oddajg Bogu cze§é gléwnie przez
modlitwe, jatmuzng i post.

Jezeli wige w ciagu wiekéw wiele powstawato sporéw 1 wrogosci miedzy chrze-
$cijanami 1 muzutmanami, §wigty Sobor wzywa wszystkich, aby wymazujac z pa-
migci przeszlodé, szczerze pracowali nad zrozumieniem wzajemnym i w interesie
catej ludzkosci wspdlnie strzegli i rozwijali sprawiedliwo$é spoteczna, dobra mo-
ralne oraz pokoj i wolnosé?.

Zacheta Soboru do wspétpracy znajduje najczesciej swoj wyraz w dzie-
dzinie kultury §wieckiej i to na ptaszczyZnie naukowej, kulturalnej, polityczne;j
oraz gospodarczej (tak bardzo aktualna pomoc w rozwoju gospodarczym

* Deklaracja Nostra aetate, nr 3, w: Sobér Watykanski II, Konstytucje. Dekrety.
Deklaracje, Poznan 1968, s. 519.
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krajéw Trzeciego Swiata). Od 1982 r. organizowane sa regularne spotkania
ojcéw franciszkanow zyjacych wéréd muzutmanéw, ukazuje si¢ tez czaso-
pismo: ,,Among-Entre-Parmi”. Oczekiwana byltaby takze wspdétpraca tych
franciszkanow, ktorzy wspolzyja z muzutmanami w dzisiejszej Europie. Otwie-
1aja si¢ przeciez nowe mozliwosci cho¢by ze wzgledu na fakt, ze w Europie
dziataja nowocze$ni muzutmanscy naukowcy. W Paryzu pracuje Mohammed
Arkoum, w Lyonie Ali Merad, w Niemczech Muhammad Salim Abdullah,
w Austrii Smail Balic itd. Reprezentuja oni otwarty islam, gotowy do dialogu.
Mogliby$my wymieni¢ tu jeszcze wiele budzacych nadziejg faktow — Chrze-
scijansko-Islamskie Towarzystwo w Soest, Rad¢ Islamu w Niemczech,
dziatalnos¢ europejskich Konferencji Biskupéw i synodéw kos$cielnych, chrze-
scijanskich konferencji narodowych, jak np. osobna sekcja Migdzywyzna-
niowego Spotkania w Holandii. Sa juz pewne wyniki dialogu, ale nie mozemy
tez by¢ zbytnio optymistyczni. Gdy chodzi o ogolny dialog religijny, to odbywa
si¢ on w ramach dziatania papieskiej Komisji do Spraw Kontaktéw Religijnych
z Muzutmanami, Konferencji Episkopatu lub komisji przez nie wymienionych
w krajach o ludnosci muzutmanskiej, jak réwniez na tamach specjalistycznych
publikaciji.

W dialogu religijnym chodzi nie tyle o analize réznic pomiedzy dwo-
ma religiami, ile raczej o u§wiadomienie sobie autentycznych wartosci
religijnych islamu.

Zalicza si¢ do nich: pojecie jednego Boga, bytu transcendentnego; posza-
nowanie tredci religijnych spisanych w Koranie; rolg powotania profetycznego
w historii ludzkosci; znaczenie spoteczno$ci wiernych w islamie; modlitwe jako
wyraz czci i oddania si¢ Bogu.

2. Podstawowe prawdy wiary w islamie

Muzutmanin powinien wierzy¢ w pig¢ podstawowych prawd wiary:
a) w jednego Boga, b) w postancéw Boga (od Adama do Mahometa),
¢) w anioly, d) w $wicte pisma: Tore, Ewangeli¢, Koran; e) w dzien Sadu Osta-
tecznego’.

a) Bog

Muzutmanskie wyznanie wiary — szahada — jest bardzo zwigzte: , Nie ma
Boga oprocz Allaha, a Muhammad jest postancem Boga”. Etymologicznie sza-
hada oznacza $wiadectwo. Zatem islamskie wyznanie wiary obejmuje trzy
stopnie: Jest to wiara serca, kontynuacja wiary serca jest stowne wyznanie

* Por. A. Camps, Chrzescijanie a muzulmanie..., dz. cyt., s. 119.
5 Por. J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, Warszawa 1997,t. 1, s. 110.
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(Koran, sura [dalej S.] 5, 141; 3, 167). Wyznanie w my$l doktryny islamu jest
ztozeniem §wiadectwa wychodzacego poza twierdzenie stowne do meczen-
stwa wiacznie (S. 2, 154; 3, 169-172; 4, 74). Takie wyznanie wiary ma wymiar
polityczno-religijny i manifestuje si¢ w gotowosci ulatwienia przyjgcia islamu
ludziom i spoteczenstwom innych religii, az do walki o islam w §wigtej wojnie
— dzihad (S. 3, 78n).

Muzutmanska formuta wiary sktada si¢ z dwoch czesci. Pierwsza doty-
czy samej Boskiej istoty, druga za$§ wystannika Bozego — Mahometa.

Istote islamu stanowi wiara w jednego nieporéwnywalnego, stojacego
ponad $§wiatem, ale catkowicie nim rzadzacego Boga osobowego. Najkrocej
wiara ta jest wyrazona w surze 112:  Istnieje jeden Bég, wiekuisty Bog. Nie
zrodziti nie zostat zrodzony! Nikt nie jest mu réwny!” Tutaj najwyraZniej wy-
stepuje kontrast z chrze$cijanstwem i jego nauka o Jezusie jako Synu Bozym.
Islam uwaza za cigzki btad ,,dodawanie” do nieporéwnywalnego Boga jakiej-
kolwiek innej istoty. P6Zniejsza dogmatyka starata si¢ okresli¢ szczegétowo
istot¢ Allaha. Islam odrzuca dogmat Tréjcy, ale nie taki, jaki przyjmuje nauka
chrze$cijanska, lecz tréjce wedtug apokryfow: Bog, Jezus, Maryja.

Bog — wedtug Koranu — jest Mitosierny, Litosciwy i tak zaczyna sig pra-
wie kazda sura w Koranie: ,,W imi¢ Boga Mitosiernego, Lito§ciwego...”

Bog! Nie ma Boga jak tylko On, Zyjacy, Istniejacy. On nie $pi i nie drzemie.
Do Niego nalezy wszystko, co jest w niebie 1 na ziemi. Kto bedzie si¢ wstawiat do
Niego bez Jego pozwolenia? On wie, co byto przed nimi i co bedzie po nich. Oni
nie obejmuja niczego bez Jego wiedzy tylko to, co On pozwala rozumie¢. Jego tron
ogarnia niebo 1 ziemie; wszystko jest przed Nim otwarte. On jest Najwyzszy, Wspa-
nialy (S. 2, 255).

On jest Bogiem! Nie ma Boga poza Nim. On jest Krolem, On Przenaj$wigtszy,
Fagodny, Wierny, Obronca, Wszechwladny, Potezny, Najwyzszy. Chwata niech
bedzie Bogu, On jest ponad wszystko, co zbliza si¢ do Niego. On jest Bogiem!
Stworzycielem, Twoérca, Ksztaltujacym! Do Niego naleza najpigkniejsze imiona!
(S.49,23n).

Tradycjauznaje 99 najpigkniejszych imion Boga.

Od VII wieku wielu chrzeécijanskich pisarzy zajmowato si¢ pytaniami:
Czy Allah to ten sam Bog, o ktérym mowi Jezus Chrystus? Czy mozna stwier-
dzi¢, ze Mahomet byt prorokiem? Gdy chodzi o rozbiezno$ci z nauka chrze$ci-
janska, to mozna podkresli¢ zasadnicze prawdy, ktére sa dla muzutmanina
nie do przyjecia: nauka o Bogu w Tréjcy oraz o Bostwie Chrystusa, Jego dzie-
le odkupienia przez $mier¢ i zmartwychwstanie, nauka o Koéciele i sakramen-
tach oraznauka o sadzie i zmartwychwstaniu ciat. Wedtug islamu, nauka o Bogu
w Tréjcy jest rbwnoznaczna z przekre§leniem monoteizmu, jest zdrada wiary
gloszonej przez Jezusa, a wigc wiary Abrahama.
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W swietle teologii katolickiej tajemnice Tréjcy Swigtej i Synostwa Bozego
Jezusanie zaprzeczaja jedynosci Boga, jak rowniez nie pomniejszaja transcen-
dencji Boga. Jednak wlasciwe ich zrozumienie domaga si¢ rozréznienia pojeé
osoby 1 natury, czego nie czyni teologia islamu®.

Tymczasem dopiero wowczas mozna dostrzec, Ze nie zachodzi w tej kwestii
jakakolwiek sprzecznos§é. W istocie bowiem katolicyzm, podobnie jak islam,
jest religia monoteistyczna, gltoszaca wiar¢ w jedynego Boga. Zbieznos¢ te
podkresla nauka Soboru Watykanskiego 11, ktora wskazuje na wiarg w jedy-
nego Boga Stwoérce, jako na podstawe jedno$ci chrzedcijanstwa i islamu oraz
dialogu migdzyreligijnego. W islamie kontakt z Allahem ogranicza si¢ do skta-
dania Mu hotdéw podczas modlitwy. Brak tu nauki o Bozym ojcostwie. Allah
o wszystkim decyduje. Wszystko zalezy od Allaha i jest z gbry ustalone, na-
wet wiara i niewiara, szcze§cie czy potgpienie wieczne. Z drugiej strony islam
odwoluje si¢ do wolnej woli cztowieka, aby opowiedziat si¢ za nauka proroka
i dobrem. Jest tu pewna sprzeczno$¢. Prawdopodobnie Mahomet sadzi, ze
cztowiek moze przyjac jego naukg lub ja odrzuci¢, a jednoczesnie odrzucenie
wiary usituje wytlumaczy¢ Boskim zrzadzeniem’.

Na podstawie tekstéw Koranu juz przytoczonych i takich: —, Nie ma przy-
musu w religii, Bog jest styszacy, wszechwiedzacy! Bog jest opiekunem tych,
ktorzy wierza” (S. 2, 256, 257). ,,A od tego, kto poszukuje innej religii niz islam
nie bedzie ona przyjeta; i on w Zyciu ostatecznym bedzie w liczbie tych, ktorzy
poniesli strat¢” (S. 3, 85) — zauwaza si¢ dwuznaczno$¢: 1) z jednej strony
mozna wybierac religig, z drugiej ci, ktérzy wybrali inna religie niz islam beda
ostatecznie potgpieni. Bog islamu jest wige Bogiem wiernych. Nie ma mito-
sierdzia dla niewiernych. 2) Moc Boga jest tak oczywista, bezwzglednai jedy-
nie realna, Ze nic zupetnie nie dzieje si¢ bez Niego — doktadniej: On jest
prawdziwa przyczyna wszystkiego, co si¢ dzieje. Przyczyna zbawienia i przy-
czyna potepienia. 3) Poza absolutnie suwerennym dziataniem Bozym nie ma
zadnego innego suwerennego dziatania. Istnieje wigc z géry przeznaczenie.
4) Bog jest zupetnie wolny i nie zwiazany z zadna konieczno$cia, nie wiaza Go
nawet wlasne decyzje i stowa.

Mogloby si¢ wydawag, ze §wiat rzadzony przez takiego Boga musi by¢ $wia-
tem nieludzkim, Ze nie ma w nim miejsca na prawdziwie ludzkie dzialanie, przezycia
iuczucia. Jest jednak oczywidcie inaczej. Wlasnie dlatego ze Bog jest tak bez-
wzglednie suwerenny, moze by¢ tez mitosierny i tagodny. Nikt z ludzi nie moze Mu
sig przeciez realnie sprzeciwic. Nie ma wobec tego miejsca na rzeczywisty konflikt
migdzy ludZzmi a Bogiem i nie ma potrzeby surowoéci ze strony Boga — jest tylko

¢ Por. K. Rahner, Der dreifaltige Gott als transzendenter Urgrund der Heilsge-
schichte, w: Mysterium Salutis. Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik,t.2,s. 361n.
7 Por. K. Bukowski, Religie swiata wobec chrzescijanstwa, Krakoéw 1999, s. 86.
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sprawiedliwo$¢, w ktérej wyraza si¢ Boze uznanie lub potgpienie ludzkiej pos-
tawy. Jesli konsekwentnie rozumiemy t¢ zalezno$¢ wszystkiego od Niego, islam
jestreligia leku®.

b) Wiara w postaricéw Bozych

Koran wspomina wyraznie 28 postancoéw, ktérych Bog postat, by glosili
Jego jedno$¢ (arab. tauhid) i wzywali ludzi do prawego postepowania. Proro-
cza liniarozpoczyna si¢ od Adama i wymienia kilka biblijnych postaci, wéroéd
ktorych szczegdlna rolg odgrywaja: Noe, Abraham i Mojzesz. Prorokiem jest
takze Jezus (arab. Isa), cho¢ Jego pozycja jest specyficzna. Koran nazywa Go
Mesjaszem (arab. al-masih), lecz nie w znaczeniu chrze$cijanskim (8. 3, 45).
Jezus jest ,,Bozym stowem” i ,,duchem od Boga”, ktérego Bog tchnat w dzie-
wice Maryje (S. 4, 171). Nie jest jednak Bozym synem, bo naruszatoby to
zasade jednosci i jedyno$ci Boga (S. 9, 30-31).

Podstawowa ro6znica migdzy islamem a religia chrzescijanska jest zaprze-
czenie Boéstwu Jezusa Chrystusa. Koran znajduje si¢ we frontalnej opozycji
wzgledem chrze$cijanstwa, poniewaz nie przestaje powtarzaé, ze Jezus jest
jedynie jednym z prorokow?, stworzony i stuga Boga!®. Niech zostanie przyto-
czony fragment upomnienia z Koranu: ,,O ludu Ksiggi! Nie przekraczaj granic
w twojej religii i nie méw o Bogu niczego innego, jak tylko prawde! Mesjasz,
Jezus syn Maryi, jest tylko postanicem Boga; i Jego Stowem, ktére ztozyt Marii
i Duchem, pochodzacym od Niego. Wierzcie wigc w Boga i Jego postancow
inie méwcie: Trzy! Zaprzestancie! To bedzie lepiej dla was! Bog-Allah — to
tylko jeden Bog! On jest nazbyt wyniosty, by mie¢ syna!”"! Podobne upomnie-
nie skierowane jest do chrzescijan w Koranie (8. 5, 116n) przez samego Jezu-
sa: ,, | oto powiedziat Bog: «O Jezusie, synu Marii! Czy powiedziate$ ludziom:
,.Bierzcie Mnie i moja Matke za dwa bostwa, poza Bogiem?» On powiedziat:
«Chwata Tobie! Nie do Mnie nalezy méwi€ to, do czego nie mam praway”.
Islam nie uznaje grzechu pierworodnego, dlatego tez nie zna nauki o odkupie-
niu i Odkupicielu. Catkiem zaprzecza ukrzyzowaniu Jezusa'?. Na ten temat
podaja teologowie islamscy rézne opinie. Nie moze by¢ tezZ mowy o zmar-
twychwstaniu Chrystusa. Wobec tego Jezus Koranu nie moze by¢ uwazany
Zbawicielem §wiata.

8 T. Wectawski, Wspdlny swiat religii, Krakow 1995, s. 186.
® Koran (z arabskiego tlumaczyt i komentarzem opatrzyt J. Bielawski, Warszawa
1986),8.5,75;3,84
10 Koran, S. 3,59; 43, 59. W Koranie wyraz ,,stuga” (abd ) oznacza bardzo czgsto
czlowieka w ogoéle (S. 3, 15; 19.93; 40, 48); nie ma tutaj zadnego odniesienia do Stugi
Jahwe z Ksiegi Izajasza.
11 Koran, S. 4.171.
2 Koran, S. 4,157.
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Nie jestesmy w stanie wykazac¢ tutaj bardziej szczegdtowo, ze osoba Chry-
stusa z Koranu, jest catkowicie inna niz ta z Ewangelii. W chrze$cijanstwie
rolg centralng wypetnia Jezus, prawdziwy Syn Bozy i cztowiek. Koran ze czcia
odnosi si¢ do Maryi, Matki Jezusa: ,,I oto powiedzieli aniotowie: «O Mario!
Zaprawdg, Bog wybrat Ciebie i uczynit Cig czysta, i wybrat Ciebie ponad kobieta-
mi $wiata... O Mario! Bég zwiastuje Ciradosna wie$¢ o Stowie pochodzacym
od Niego, ktérego imi¢ Mesjasz, Jezus, syn Marii. On bedzie wspaniaty na tym
$wieciei zyciu ostatecznym»”*. Muzutmanie czgsto wzywaja Maryje w r6znych
potrzebach, wspdlnie z chrze$cijanami pielgrzymuja do sanktuarium Matki Bozej
w Efezie. Na temat osoby Jezusa Chrystusa w Koranie ukazalo si¢ wiele opra-
cowan tak w jezyku francuskim'4, niemieckim'?, i polskim'.

¢) Wiara w anioly i szatana

Islam wierzy w istnienie aniotéw réznych kategorii. Na ich czele znajduja
si¢ Gabriel, Michat i Rafat. Poza tym istnieje wiele duchéw dobrych i ztych.
Po6Znej powstata w islamie $wiadomo$¢ istnienia oredownikow ludzi, (pobozni
muzutmanie, chrze$cijanscy §wigci). Wiara w anioly jest w islamie bardzo istot-
na. Anioty sa stworzeniami powstatymi ze $wiatla, sq istotami obdarzonymi
inteligencja 1 moga ukazywac si¢ ludziom. Sa Bozymi postancami i stugami
spetniajacymi rozmaite zadania. (S. 16, 2; 79, 1-5). Niektore z nich sa wymie-
niane z imienia. Dwa anioty zawsze towarzysza cztowiekowi, rejestrujac kaz-
dy czyn (S. 50, 17). W islamie znane sa rownieZ stworzone z ognia, duchowe
istoty zwane dzinnami. Niektore z nich wierza w Boga i sa Mu poddane, inne
nie (S. 55, 15; 72, 11-15).

Istota ludzka jest jednak wyzej postawiona w hierarchi bytow. Stworzyw-
szy czlowieka, Bog rozkazat aniotom odda¢ cztowiekowi pokton. Aniot o imie-
niu Iblis odméwit wypelnienia tego nakazu, stajac si¢ wrogiem cztowieka i jego
kusicielem (S. 2, 30-34).

13 Koran, S. 3,43, 45.
" Trzy doskonate dzieta analizuja postac Jezusa:
1. w Koranie i w jego muzulmanskich komentarzach: R. Arnaldez, Jésus,
fils de Marie, prophéte de I 'Islam, Paris 1980.
2. w tradycjach prorockich”: M. Hayek, Le Christ de I 'Islam, Paris 1959.
3. wsufismie etc.: R. Arnaldez, Jézus dans la pensée muzulmane, Paris 1988.
Artykut, G. Monnot, Jesus dans !'islam, w: Dictionnaire des religions (pod red.
P. Pouparda), Paris 1984.
5 R. Paret, Mohammed und der Koran, Stuttgart 1957.
16 E. Kopeé, Chrystus w Koranie, RBL 8 (1955), 1, s. 15-23. J. Homerski, Jezus
w nauce Koranu, ZN KUL, VII (1964), nr 3, 5. 15-23. Z. Pawlowicz, Czlowiek a religia
— Postac Jezusa w Koranie, Gdansk 1987, s. 234-241. L. Woroniecki, Jezus Chrystus
muzuimanow, ,,Communio”, XII (1992), nr 4, s. 66-81.



Islam i chrzescijaristwo — obecne problemy w dialogu 185

Twoérca islamu przejat nauke o szatanie z obcych zrédet, przede wszyst-
kim z judaizmu i chrze$cijanstwa w wydaniu gtéwnie heretycko-apokryficz-
nym. Nalezy jednak podkresli¢, Ze nie nastapito tu czysto mechaniczne
zapozyczenie, chocby z tego powodu, ze Prorok nie korzystat przeciez, gdy
chodzi o Pismo Swigte, ze zrédet oryginalnych. Poza tym na ksztattowaniu sig
tej nauki zawazyta wielorako$¢ idei religijnych, przenikajacych do Arabii; ze
strony za$ tworcy islamu, charakterystyczna dla Mahometa tendencja synkre-
tyczno-akomodacyjna. Synkretyczna, gdyz czerpal w petni z innych systemow
religijnych, przejmujac mysli, ktére jemu odpowiadaty; akomodacyjna — gdyz
dostosowywat przejete idee do podtoza arabskiego, na ktérym zaszczepiat is-
lam, do mentalnos$ci szczepdw, ktorych sam byt reprezentantem. Mahomet nie
dokonywat jednak tej akomodacji w sensie §ci$le metodologicznego tworzenia
doktryny, gdyz nie byt systematyzujacym teologiem. Uwydatnia si¢ to rowniez
w problematyce szatana. Na skutek zapozyczen i usitowan akomodacyjnych
istnieja pewne paralele pomigdzy ujeciem szatana w Koranie i w Biblii. S one
réznie oceniane przez islamologéw. Nalezy jednak podkresli¢, ze szereg podo-
bienstw zewngtrznych pomigdzy pojgeiem szatana koranskiego i biblijnego nie
zaklada tym samym tozsamosci czy nawet podobienstwa ideowego”.

Teologia katolicka uznaje istnienie aniotéw jako istoty duchowe, ktore sa
postancami Boga, czgsto do opieki nad ludzmi. Wéréd aniotéw istnieje pewna
hierarchia. Oprocz nich istnieja réwniez duchy zte — szatani.

d) Wiara w §wiete pisma

Wedtug islamu, objawienie Boze zostato przekazane ludzkosci w ksiggach
Tory (arab. al-Taurat), Psalmach Dawidowych (arab. az-Zabur), Ewangelii
(arab. al-Indzil); w rozumieniu koranicznym Ewangelia jest jedna (S. 3, 3;
5, 46). Pomimo uznania tych ksiag, Koran ma dla muzutmanéw znaczenie za-
sadnicze, gdyz zawiera ostateczna wersj¢ Bozego objawienia poprawiajaca
bledy, ktore przedostaty sig badZ do tekstow poprzednich ksiag, badZ tez do ich
interpretacji dokonanych przez zydéw i chrzescijan. Zdaniem muzutmanow,
chrzescijanie powinni nauczy¢ si¢ nanowo czyta¢ Pismo Swigte, w czym moze
im dopoméce Koran, a wige ,,Ewangelia wedtug Mahometa”. Gdy chodzi
o Jezusa, stanowi On przejsciowy i czastkowy etap objawienia; Mahomet zas,
jako ostatni z prorokéw, otrzymat petnig objawienia i byt jego zasadniczym prze-
kazicielem. Uznanie zatem Jezusa za szczyt objawienia Bozego i najwyzszego
proroka jest dla muzutmanina réwnoznaczne z jakim§ regresem religijnym,

7 Por. Z. Pawlowicz, Geneza nauki Koranu o szatanie, w: Czlowiek a religia,
Gdansk 1986, s. 324n. Zob. tez Z. Pawlowicz, Nauka Koranu o szatanie, w: Czlowiek
a religia, dz. cyt., s. 276-308; P. A. Eichler, Die Dschinn, Teufel und Engel im Koran,
Lucka in Thiir. 1928, s. 41-49.
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odejsciem od ostatniego etapu objawienia i cofnigeie si¢ do etapu przejscio-
wego. Tego rodzaju przestawienie si¢ w mentalnosci i praktyce zyciowej
cztowieka, ktory jest zarazem gleboko zakorzeniony osobiscie i wspdlnotowo
w islamskiej tradycji, kulcie, historii, kulturze — jest niezmiernie trudne.

e) Wiara w rzeczy ostateczne

Eschatologia islamska méwi o §mierci, o czy$écu, o piekle, a szczegblnie
szeroko za Mahometem zajmuje si¢ Sadem Ostatecznym i rajem. Smieré jest
zjawiskiem nieuniknionym, ale jest traktowana jako powr6t cztowieka do Boga.
To aniot $mierci oddziela dusze cztowieka od ciata. Pewnego dnia nadejdzie
godzina, okre$lana inaczej Dniem Rozstrzygnigcia, Dniem Sadu, przyjdzie nie-
spodziewanie. Towarzyszy¢ jej bedzie ogromny huk i zgietk, odgtos wielkich
trab (S. 23, 101). Stonce i gwiazdy straca blask, morza wzburza sig, ziemia
bedzie drzata. Zmarli wyjda z grobu.

Wszyscy ludzie umra, ale zostana ozywieni i stana przed Bozym sadem.
Ludzkie czyny beda osadzone wedhug tego, jak zostaty zapisane w ksigdze
przez aniotéw. Kazdy cztowiek pojawi si¢ przed Sedzia z owa ksigga w swojej
prawej rece, je§li postgpowat bogobojnie, lub w lewej rece, jesli postepowat
niegodnie. Dzien sadu jest nieunikniony, a Bozy wyrok nieodwracalny. Po osa-
dzeniu, aniotowie zabiora ludzi albo do nieba, albo do piekta —zgodnie z wyro-
kiem. Raj jest przestawiony w Koranie bardzo obrazowo jako przepickny ogréd
(arab. dzanna), ajego opisy pochodza z najwczesniejszego mekkanskiego
okresu przepowiadania Mahometa. Ich obrazowo$¢ moze by¢ wynikiem szcze-
26lnej opozycji Mekkanczykoéw wobec gloszonej idei Sadu Ostatecznego i zmar-
twychwstania (S. 3, 15.198; 4, 57). Piekto ukazane jest jako miejsce wiecznego
cierpienia w niegasnacych ptomieniach i Zarze (S. 56, 41-44).

Mocne akcentowanie prawdy o Sadzie Ostatecznym przez Mahometa,
a zaczerpnigtej z judaizmu i chrze$cijanstwa, byto dyktowane wzgledami so-
cjalnymi zycia ubogiego mtodego Kurajszyty. Dazyt do stworzenia spoteczno-
§ci opartej na mitosierdziu i sprawiedliwosci.

,,Patrz, aby$ nie dotknat dobr sieroty, chyba na ich ulepszenie; opiekuj si¢
nimi, poki nie dojda do lat oznaczonych. Wypeiajcie wasze obowiazki, bo
zdacie z nich rachunek” (S. 17, 39). Za swoje czyny cztowiek jest odpowie-
dzialny przed Bogiem, ktory jest sedzia kazdego cztowieka, sgdzia surowym
i nieprzejednanym. T¢ cechg Allaha szczegoélnie podkresla Mahomet w okre-
sie medynenskim w czasie zaciektej walki z Mekka, Zydami i innymi prze-
ciwnikami. W takich chwilach przepowiada wrogom wieczne ciemnoSci
1 zgrzytanie zgbéw w piekle. Dla dobrych i poboznych lito$¢, mitosierdzie w ogro-
dzie Eden. Jednostka w tym pojmowaniu §wiata Bozego i sadu nad kazdym
cztowiekiem uzyskiwata warto$¢ szczego6lna. To nia zajmowat si¢ Allah —
Istota Najwyzsza, ktory ja stworzyt 1 ktora bedzie sadzit bez wzgledu na stan
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majatkowy, na pokrewienstwo, na wigzy rodzinne i przynaleznos§¢ plemienna.
Jednostka nabierata warto$ci niezwyktej: ,,Z drugiej strony prawdy judeochrze-
Scijanskie, ktore cieszyly si¢ prestizem wyzszych cywilizacji i potgznych impe-
116w, gdzie byly uznane, duma arabska coraz bardziej akceptowala, poniewaz
byty wyrazone po arabsku i przekazane przez arabskiego postanca™®.

3. Zasady etyki

a) nauka o obowigzkach i cnocie

Opierajac si¢ na wypowiedziach Koranu teologowie zbudowali caly sys-
tem etyczny. Podstawa moralnego Zycia jest prawdziwa wiara; bez niej uczynki
nie maja znaczenia, albowiem ,,uczynki niewiernego podobne sa do pary, ktéra
wznosi si¢ na pustyni” (S. 24, 39).

Przestrzeganie przykazan moralnych zaktada, ze cztowiek ma swobodg
wyboru miedzy dobrem i ztem; z drugiej strony, skoro Allah jest wszechmocny
1 wszystko z gory okre§la, musi takze powodowa¢ zte uczynki. Sprzecznos¢
pomiedzy tymi dwoma pogladami teoretycy etyki mahometanskiej starali si¢
rozstrzygna¢ w najrozmaitszy sposéb. Jedni stali na stanowisku osobistej od-
powiedzialno$ci cztowieka za siebie, inni przypisywali suwerennej woli Boskiej
catkowite okreslenie losu cztowieka. Wigkszo$¢ probowata znalez¢ kompro-
mis miedzy tymi dwiema skrajnosciami, biorac pod uwagg zaréwno §wiado-
mo$¢ wasnej odpowiedzialnoscei, jak i Boskie zrzadzenie'.

Nauka Mahometa nie wnosilta w sfere¢ moralnosci nic prawdziwie nowe-
go. Narodowy koloryt arabski, pod ktérym ukrywaty si¢ rozpowszechnione
prawdy i zasady judeochrzescijanskie, mogt podobac si¢ shuchaczom islamu.
Jednostka w tym pojmowaniu §wiata Bozego i sadunad kazdym cztowiekiem
uzyskiwata wartos¢ szczegolna.

W objawieniu koranicznym brak jest systematycznego wykazu zasad
moralnych na wzér starotestamentalnego Dekalogu. Tym niemniej, szczegdlne
zasady moralne, na ktérych powinno bazowa¢é postgpowanie cztonkow
spotecznosci muzutmanskiej, zawarte sa w réznych fragmentach Koranu
w postaci nakazéw, zakazow czy upomnien. Natomiast prawo muzutman-
skie objasniajac i rozszerzajac zasady koraniczne sprowadzito je do szeregu
praktycznych regut. W mys$l tych regut wszelkie czyny ludzkie mozna ujac
w 5 kategorii:

1. Czyny bezwzglednie nakazane, ktoérych wypelnienie jest wynagradza-

ne, a zaniedbania karane (wagib),

18 M. Rodinson, Mahomet, Warszawa 1994, s. 100.
¥ Por. H. von Glasenapp, Religie niechrzescijanskie, thum. pol. S. Lypacewicz,
Warszawa 1966, s. 222.
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2. Czyny zalecane, lecz nieistotne, ktérych wypelnianie jest nagradzane,

lecz zaniedbywanie ich nie jest karane (mandub lub mustahab),

3. Czyny moralnie obojgtne (mubah);,

4. Czyny ganione, lecz nie zakazane (makruh);,

5. Czyny bezwzglednie zakazane i karane (haram)™.

Dlateologii islamu najistotniejsza granica, dzielaca dobro od zta moralne-
20, wyznaczona jest przez stosunek cztowieka do prawa Bozego, zawartego
w Koranie. Istota dobra, wedtug tej teologii, jest postuszenstwo i wypetienie
koranicznego prawa Bozego, za$ istota wszelkiego zta jest niepostuszenstwo
temu prawu. W $wietle powyzszego rozroéznienia teologia muzulmanska
wskazuje, ze najcigzszym grzechem, ktérego Bog nie przebacza, i ktory zashu-
guje na najwyzszy wymiar kary, czyli potgpienie wieczne, jest grzech niewiary
w objawienie Boze (S. 2, 257; 3, 10; 3, 90; 4, 151; 8, 55; 18, 100). Wszelkie
inne niepostuszenstwa koranicznemu prawu Bozemu sa réwniez okreslone
mianem grzechu, jednak moga by¢ przebaczone przez Boga, o ile cztowiek
bedzie za nie zatowat i czynit pokute (S. 6, 160)*.

Nie wszystkie grzechy okreslone przez Koran maja t¢ sama wagg. Dlate-
g0 teologia islamu stosuje rozréznienie na grzechy ,,wielkie” (kaba 'ir) oraz
grzechy ,,mate” (saga 'ir). Jednak teologowie muzutmanscy nie sa jednomysl-
ni w okres$leniu jednoznacznej granicy oddzielajacej grzechy ,,wielkie” od grze-
chow ,,matych”. Powszechnie do grzechéw ,,wielkich”, oprécz wspomnianego
wyzej grzechu niewiary, zalicza si¢: zniewazenie proroka, oszukiwanie sierot
(4, 2), zabdjstwo (17, 33), cudzotéstwo (4, 24), sodomig (26, 165-166), kradziez
(5, 38), picie napojow alkoholowych i hazard (2, 219), ktamstwo (4, 50; 107),
oszczerstwo (24, 6-7).

Istota grzechu, wedtug teologii muzutmanskiej, jest niepostuszenstwo czto-
wieka wobec koranicznego prawa Bozego. Jest to wiec jurydyczna koncepcja
grzechu, wynikajaca z przyjetych w islamie relacji miedzy Bogiem a cztowie-
kiem. Radykalna transcendencja Boga w stosunku do cztowieka sprawia, ze
cztowiek jako stworzenie nie jest w stanie obrazi¢ samego Boga. Nawet grzech
niewiary stanowi jedynie niepostuszenstwo wzgledem prawa Bozego.

Natomiast w §wietle teologii katolickiej grzech popetniony przez cztowie-
ka jawi sig¢ jako naduzycie wolnosci oraz przeciwstawienie si¢ samemu Bogu
(KDK 13).

Zaréwno w islamie, jak i w katolicyzmie grzech charakteryzuje si¢ wy-
miarem i konsekwencjami wspélnotowymi. Doktryna muzutmanska podkre-
$la, ze wszelki grzech, a przede wszystkim grzechy ,,wielkie” sa szczegoélnie
szkodliwe spotecznie, pomniejszaja bowiem $wiadectwo wiary muzutmanina
oraz niszcza harmoni¢ Zycia wspdélnoty wierzacych. O ile jednak, w rozu-

% Por. J. Bielawski, Islam, religia paristwa i prawa, Warszawa 1973, s. 218.
2 Por. J. Nosowski, Teologia Koranu, Warszawa 1970, s. 210.
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mieniu islamu, konsekwencja grzechu jest naruszenie stosunkéw spotecznych
1 zachwianie harmonii Zycia wspolnoty wierzacych, o tyle w katolicyzmie grzech
niszczy nadprzyrodzone wigzy wspolnoty™.

Wszelkie zasady moralne, wskazane przez Koran i tradycj¢ muzutman-
ska, wyznaczaja normy postgpowania dla wszystkich cztonkéw wspdlnoty
muzutmanskiej. Ich celem jest prowadzenie wiernych droga prawosci (huda),
aby mogli osiagnac cel zycia ludzkiego, czyli zbawienie. Jednak moralno$¢
muzutmanska nie wnosi zasadniczo nowych elementéw natury etycznej poza
tymi, ktére znane byty zaréwno w judaizmie, jak i w chrze$cijanstwie. Widocz-
ne sa w Koranie $lady zasad moralnych, wystgpujacych w Ewangeliach, np.
w zakresie pokory (S. 3, 1888; 4, 32; 7, 205), cierpliwosci czy zyczliwosci
wzgledem bliznich (8. 4, 114). Stad tre§¢ moralnosci muzutmanskiej w duzym
stopniu zbiezna jest z zasadami moralno$ci katolickief™.

b) Kobieta, malzenistwo i rodzina w islamie

Koran okresla stanowisko mezczyzny i kobiety w surze 4: ,,W imi¢ Boga
Litociwego i Mitosiernego. Smiertelni! Bojcie sie Pana, ktéry was wszystkich
z jednego wyprowadzit cztowieka, dla ktoérego utworzyt niewiaste i okryt ich
potomstwem ziemig. Bojcie si¢ Pana, w imi¢ ktoérego prosicie, a szanujcie
wngtrznosci, ktére was nosily. Bog postrzega sprawy wasze.

Oddawaj sierotom to, co im nalezy, nie odptacaj ztem za dobre, lecz przeciw-
nie; nie obracaj ich dziedzictwa dla powigkszenia swego: takie czyny sa wystepne.

MezezyZzni maja pierwszenstwo nad kobietami, poniewaz Bog dat im
wyzszo§¢ nad nimi i wyposaza je przez mezczyzn. Zony powinny byé po-
stuszne, zachowywa¢ tajemnice mezéw, gdyz pod ich straz niebo je oddato;
mezowie doznajacy ich niepostuszenstwa moga je karaé, zostawi¢ w osob-
nych tozach, a nawet bi¢ je; uleglo$¢ niewiast powinna dla nich by¢ ochrona od
ztego obchodzenia si¢. Bog jest wielki i przenikajacy”.

W tej surze omowione zostaty dyrektywy, jakie kobiety moze mezczyzna bra¢
za zony (S. 4,22-24); , Zencie sie zatem z kobietami, ktore sa dla was przyjemne
—z dwoma, trzema lub czterema” (S. 3, 4). Rowniez szczegbtowo sura ta podaje
przepisy prawno-majatkowe prawa spadkowego (S. 4, 7-22) oraz warunki roz-
wodu (S. 4, 128-129). Muzutmanie moga si¢ pozbywac zony przez zwykte wyra-
zenie swej woli z zachowaniem prawa spadkowego. Znajduja si¢ tu tez wskazania
0 zatroszczenie si¢ o dzieci, zwlaszcza osierocone i stabowite (S. 4, 36).

Muzutmanin, wedlug Koranu, ma prawo posiadania réwnoczesnie czte-
rech Zon oraz licznych niewolnic-natoznic. Obecnie na harem strzeZony przez

22 Por. R. Markowski, Wiara i moralnosé¢ w spotkaniu Kosciola z islamem,
,»,Communio”, 4 (1992), X11, s. 55.

% Por. J. Nosowski, Przepisy prawne Koranu. Wyktad systematyczny, Warszawa
1971, s. 128n.
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eunuchéw moga sobie pozwolic¢ tylko nieliczni wtadcy. Na malzenstwa poliga-
miczne Koran zezwala, jednak prawo migdzynarodowe Organizacji Narodow
Zjednoczonych zabrania matzenstw poligamicznych, a tym bardziej prowadze-
nia haremu. Prawo migdzynarodowe stoi na strazy godnosci i réwno$ci kobie-
ty z mgzezyzna. W wielu muzutmanskich krajach kobieta moze si¢ pokazac
publicznie tylko z zakryta twarza. Tak kaze tradycja.

Mahomet majac 25 lat, jako stuzacy i poganiacz, a nastgpnie jako prze-
wodnik karawan kupieckich z Mekki do Syrii u bogatej, podwojnej juz wdowy
Chadidzy, liczacej 40 lat, zawiera z nia w 595 r. matZzenstwo. Do jej $mierci zyt
Z nia w monogamicznym matzenstwie i miat z nig cztery corki. Od $mierci tej
madrej kobiety w 620 1. nastepuje u 50-letniego Mahometa jakby eksplozja
zawierania matzenstw — az 13 w ciagu dwunastu lat.

Przyjmuje sig, ze w Koranie Mahomet usankcjonowat dla muzutmanina poli-
gamig réwnoczesng z czterema kobietami, ktore jako wdowy po polegltych w cza-
sie religijnych wojen mezach otrzymywaty opieke spoleczno-gospodarcza. Swoje
za$ liczne matzenstwa Mahomet motywowat wzgledami politycznymi i prerogaty-
wami Proroka. Niektore matzenstwa miaty taki charakter. Ale jak oceni¢ jego mat-
zenstwo zawarte w kilka dni, co najwyzej kilka tygodni po owdowieniu ze starsza
Sauda, lub —w tym samym czasie zargczyl sig z corka Abu Bakra — z pigkng dziew-
czynkg 9-letnig Aisza®.

Albo po§lubienie Zajnab — Zony swojego adoptowanego syna Zajda, co
byto uwazane za obrzydliwe kazirodztwo, ktére Mahomet usankcjonowat ,,0b-
jawieniem” otrzymanym w transie”. Juz ,,Prorok powoli sig starzat. Zblizat sig
do szesédziesiatki... Nadal jednak znajdowat upodobanie w kobietach. W ro-
ku 629 podobno Zenit si¢ dwa razy, bardzo niefortunnie, miat wtedy 10 Zon, nie
liczac konkubin?, Matzefstwo z matoletnia dziewczynka i matzenstwo z sy-
nowa byly wowczas i dzisiaj sa uznawane za zboczenie. ,,.Dla sprawiedliwosci
nalezy powiedzie¢, ze Prorok islamu niejednokrotnie stwierdzat, ze jest zwy-
ktym $miertelnikiem, nie kryt si¢ ze swoimi stabo$ciami ludzkimi i wadami”?’.

Islam i katolicyzm zgodne sa w powiazaniu moralno$ci z wiara. Ze
wspolnie wyznawanej wiary wynikaja dla catej wspolnoty wierzacych moral-
ne zasady zyciai postgpowania. W mys$l doktryny muzutmanskiej, wiara czto-
wieka pozbawiona uczynkow jest prézna i nie ma warto$ci zbawczej (S. 61, 2).
Podobnie uczynki bez wiary nie maja istotnego znaczenia (S. 6, 88; 7, 137;
18, 103-105) Natomiast wiara serca, potwierdzona uczynkami wiary, staje si¢
dla muzutmanina skutecznym srodkiem prowadzacym do zbawienia.

# M. Rodinson, Mahomet, dz. cyt., s. 135.

25 Por. tamze, s. 201.

2% Tamze, s. 269.

77 1. Bielawski, Komentarz do Koranu, Warszawa 1986, s. 780.
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Jednak katolicka koncepcja moralnosci znacznie odbiega od moralnosci
muzutmanskiej. Istota bowiem moralno$ci islamu jest postuszenstwo prawu
Bozemu. Wszyscy, ktorzy podporzadkowuja si¢ koranicznemu prawu Boze-
mu, sa dobrzy, ci za$, ktérzy tamia to prawo, sa Zli i potepieni. Jest to wiec
moralno$¢ o charakterze legalistycznym, w ktorej wymaganie Boze utozsamia
si¢ z szeregiem zalecen i nakazéw o znaczeniu i skutkach prawnych.

O istocie moralnos$ci katolickiej decyduje nie tyle postuszenstwo prawu
Bozemu, ile pragnienie uczestniczenia w Boskiej naturze, ktore cztowiek osia-
ga dzigki adopcji nadprzyrodzonej. W oparciu o taskg Boza moralno$¢ prze-
ksztatcona zostaje w nadprzyrodzony dialog cztowieka z Bogiem, w ktoérym
chrzedcijanin przyjmuje wezwanie moralne Boga nie jako twardy przymus,
lecz jako szans¢ samourzeczywistnienia siebie. Podejmuje wigc wolne decyzje
nie w sposob legalistyczny, lecz w oparciu o najglebsze przekonanie wyptywa-
jace z wiary i kieruje si¢ mitoscia oraz dojrzata odpowiedzialno$cia®.

Dostrzeganie wsp6lnych wartoscei religijnych i moralnych, ktorych istnie-
nie zasygnalizowat Soboér Watykanski IT, konieczne jest dla umozliwienia owoc-
nego dialogu Kosciota z islamem. Dokonujac analizy tresci wiary i moralno$ci
muzutmanskiej oraz katolickiej, odnajdujemy wiele wspolnych elementow, kt6-
re moga stanowi¢ istotna plaszczyzng dialogu. Wspo6lny obu religiom monote-
izm, profetyzm, historyczny charakter objawienia Bozego oraz zbiezno$¢ wielu
zasad moralnych, wskazuja na mozliwos¢ 1 potrzebg wzajemnego zbliZenia
katolicyzmu z islamem.

Jednakze ukazywanie wspélnych wartosci nie wystarczy, aby doj$¢ do
trwalego porozumienia. Oznaczatoby to pewna potowiczno$é. Tymczasem
prawdziwy dialog domaga si¢ petnej prawdy, a wiec dostrzeZenia zaréwno tego,
co taczy, jak i tego, co rézni katolicyzm z islamem.

W takim ujgciu mozna zauwazy¢, ze doktryna muzutmanska, interpretujac
pojecie wiary 1 moralnosci, nie uwzglednia wymiaru nadprzyrodzonego, ktory
jestnajistotniejszy dla nauki katolickiej. Wyrazem tego wymiaru jest taska Boza.
Dzigki tasce Bozej cztowiek zostaje wyniesiony do porzadku nadprzyrodzone-
g0 i staje si¢ dzieckiem Bozym. Owa taska decyduje, ze akt wiary stanowi
wewngtrzne zjednoczenie Boga z cztowiekiem. Analogicznie zachodzi zasad-
niczaréznica miedzy moralno$cia islamu a moralno$cia katolicka. W moralno-
§ci islamu brak jest bowiem wymiaru nadprzyrodzonego, ktory charakteryzuje
moralno§¢ Kosciota, a ktéry wynika z udziatu cztowieka w Boskiej naturze,
dzigki tasce Bozej. Tym samym moralnos¢ muzutmanska nie dotyka wewngtrz-
nego zycia BoZzego, za§ wymagania BoZe utozsamia si¢ z szeregiem zalecen
i nakazéw o znaczeniu i skutkach prawnych. Najistotniejszym jej wyrazem jest
nie mitos¢, lecz dawanie $wiadectwa Bogu zgodnie z prawem koranicznym?,

28 Por. J. Friitsch, J. Pfammatter, Der Glaube, w: Mysterium Salutis..., dz. cyt.,
t.2,8. 361n.
# Por. R. Markowski, Wiara i moralno$é...,dz. cyt., s. 59.
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4. Uczynki wiary — filary islamu - rytualne obowigzki
muzulmanina

Kazda religia ma swoje prawdy, wlasciwe jej prawo i zasady etyczne, kult
1 zatoZenia wspblnotowego Zycia tworzace integralng cato§¢ zycia religijnego.
Rowniez w islamie znajduja sig te istotne wspotczynniki zycia religijnego. Po
omoéwieniu wazniejszych prawd wiary i zasad moralno$ci islamu, pozostaje
przedstawié pig¢ obowiazkéw obowiazujacych muzutmanéw: 1) wyznanie wia-
ry w jednego Boga — szahada; 2) modlitwa rytualna — salat; 3) post — saum;
4) jatmuzna — zakat; 5) pielgrzymka — hadzdz.

Te pig¢ obowiazkéw naleza po czesci do dziedziny dogmatyki, moralnosci
i kultu. Stad nazywane sa pigcioma kolumnami wiary®, filarami islamu’! czy
rytualnymi obowiazkami muzulmanina®.

a) Wyznanie wiary (ssahada)

Wypowiedzenie tej krotkiej formuty: ,,Nie ma bostwa procz Boga (Alla-
ha), a Mahomet jest postancem Boga” jest warunkiem zostania muzutmani-
nem. Zawiera ona dwa istotne dogmaty islamu: monoteizm i prorocza misj¢
Mahometa. Szahada stanowi takze istotny element modlitwy muzulmanina.
Tekst szahady towarzyszy muzutmaninowi w wielu miejscach, bardzo czgsto
jestuzywany w zdobnictwie.

b) Modlitwa (salar)

Mahomet utozsamiat istotg religii przede wszystkim z wypetnianiem obo-
wiazku modlitwy i1 jatmuzny: ,,Zeby czcili Boga. .. modlili si¢ i czynili jatmuzne.
To jest cata prawdziwa religia” (S. 98, 5). Sura 35, 29 podkresla, Ze ci, ktorzy
czytaja Boza ksigge, modla sig, daja jatmuzng skrycie i jawnie — otrzymuja
w nagrodg dobro, ktére nigdy nie zginie.

Koran zawiera wiele tekstow odnoszacych si¢ do nakazu odmawiania mo-
dlitw, rodzajéw modlitwy, rytuatu modlitewnego itd. Znajduja si¢ tam tez liczne
teksty modlitw, czgsto w formie krétkich wezwan, ale réwniez w postaci bardziej
rozbudowanych, niejako programowych zespotéw modlitewnych. Najdiuzsza
inajpickniejsza modlitwa, a zarazem najdonio§lejsza pod wzgledem teologicznym,
jest sura 1 o nastepujacej tresci: ,,Chwata Bogu, Panu $wiatéw, Mitosiernemu,
Litosciwemu, Krélowi dnia wiary, oto Tobie stuzymy, Ciebie prosimy o opieke,
prowadz nas droga prosta, droga tych, ktérych obdarzytes$ taskami, a nie tych, na
ktorych si¢ rozgniewaltes$, a nie bladzacych”. Modlitwa ta, bedaca jednoczesnie

% Por. H. von Glasenapp, Religie niechrzescijariskie, dz. cyt., s. 218.

31 Por. K. Bukowski, Religie swiata wobec chrzescijaistwa, dz. cyt., s. 86.

32 Por. S. Grodz, Islam, w: Religia w $wiecie wspolczesnym. Zarys problematyki
religiologicznej, red. H. Zimon, Lublin 2000, s. 414.
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wyznaniem wiary, jest czgsto odmawiana przez muzutmanéw. Podobnie tez
wezwanie ,,Chwata Bogu”, zawarte w surze 6, 1, jest formula stereotypowa uzy-
wang na co dzien przez wyznawcow islamu. Koran méwi réwniez o modlitwie
szczedliwych wraju (S. 10, 10). Podaje tez modlitwy dzigkczynne, blagalne
(np. S. 2,126-129; 2, 193n; 17, 80; 23, 99n) i modlitwy przebtagalne (S. 59, 10).

Koran zawiera wskazania dotyczace odmawiania modlitw w pigciu gtéw-
nych porach doby, z czego rozwingta si¢ trwajaca w ciagu wiekéw praktyka pig-
ciokrotnego odmawiania modlitw z towarzyszeniem odpowiednich gestow
i poktonoéw: 1 —recytacja zdania: ,,Allach jest wielki”, z dtonimi przytozonymi po
obu stronach twarzy, 2 — recytacja fatihy, czyli pierwszej sury Koranu i drugiego
ustepu, w pozycji stojacej, 3 — sklon ciata do bioder, 4 — wyprostowanie sig, 5 —
opadnigcie na kolana i pierwsze padnigcie na twarz, 6 — przejscie do pozyciji sie-
dzacej naudach, 7 — drugie padnigcie na twarz. Drugi i nastgpne uklony zaczynaja
si¢ od drugiego z tych ruchéw, a na zakonczenie kazdej pary uktonéw i catej mo-
dlitwy oddajacy czes¢ recytuje szahadg i rytualne pozdrowienie Allaha. Szahada
jestto wyznanie wiary — pierwszy filar islamu — o nastgpujacym brzmieniu: ,,Nie
ma Boga procz Allaha, Mahomet jest jego Prorokiem”. Stowa te towarzysza przez
cale zycie kazdemu wyznawcy islamu. Pory dnia, w ktorych obowiazuje modlitwa
to: §wit, potudnie, po potudniu, o zachodzie stonca, gdy zapadnie noc. W porach
tych kazdy muzutmanin, w kazdym miejscu, powinien odmawiaé przepisane mo-
dlitwy 1 przestrzegac ustalonego dla nich rytuatu.

Godziny modlitw sa codziennie oglaszane z minaretu meczetu przez mu-
ezina, ktory wypowiada formutg szahady i dodaje do niej wezwanie: ,,médlcie
sig”. W piatek odbywa sie w meczecie wspdlne nabozenstwo z kazaniem, ktore
prowadzi imam. Kieruje on réwniez zbiorowymi ruchami i poktonami wier-
nych. Imamem moze by¢ kazdy, gdyzislam nie uznaje kaptanstwa — pomigdzy
Bogiem a wierzacymi, wedtug islamu, nie ma posrednikéw. Imam w pozycji
stojacej zajmuje migjsce na specjalnym podwyzszeniu w meczecie (tzw. min-
bar). Zbiorowa modlitwa sktada si¢ z zespotu recytacji Koranu, réznych for-
mut i modlitw zaczerpnigtych z niego. W czasie nabozZenstwa wszyscy sa
zwrboceni twarza w kierunku Mekki (kibla). Udziat w publicznych modtach
piatkowych jest obowiazkowy dla wszystkich petnoletnich mezczyzn, zas dla
innych jest zalecany. Kobiety modla si¢ zasadniczo w domu, w meczecie osobno,
w przeznaczonych dla nich miejscach.

Do meczetu wechodzi si¢ bez obuwia i z nakryta glowa. Muzutmanie maja
w swym kalendarzu takze $wigta, w ktérych gromadza si¢ w meczecie na
wsp6lne modlitwy. Do najwazniejszych $wiat naleza: Swigto ,,Aszury” (pew-
na pozostato$¢ czy przejecie zydowskiego Sadnego Dnia), Dzien Urodzin Ma-
hometa, Noc ,,Wniebowstapienia” Proroka na rumaku Borak, ,,Kurban Bajram”
— $wigto na pamiatke ofiary Abrahama®,

33 Por. Z. Pawtowicz, Czlowiek a religia, dz. cyt., s. 263.
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W islamie rozwijat si¢ od IX w. pod wptywem chrzeécijanstwa ascetyzm
mistyczny. Pierwszym stawnym sufita-mistykiem byt Maruf al-Karki (zm. 801).
Grob jego znajduje si¢ w Bagdadzie. Mistyczka z Basry — Rabija al-Adawija
(zm. 801) w swej poezji odgrywata rolg kierownicza na mistycznej drodze,
akcentujac skruche, wdzigczno$¢, dobrowolne ubodstwo i catkowita zalezno$é
od Boga. Mistyczna mitos¢ do Boga stawiata u sufitéw na dalszy plan strach
przed Bogiem i Jego gniewem eksponowany tak bardzo przez Mahometa w Ko-
ranie. Zycie mistyczne, choé ré7nie interpretowane, zajmuje w islamie wazne
miejsce w rozwoju duchowosci w ciagu wiekow.

Sufici wprowadzili pewne formy zycia monastycznego, okre$lony cere-
moniatl modlitw oraz rozpowszechnili wéréd muzutmanéw rézaniec. Jest on
pochodzenia hinduskiego, ale zostal przez sufitéw przejety od wschodnich
Kosciotow chrzescijanskich. Sposob odmawiania rézanca przez muzutmanoéw
polegana wymawianiu 99 najpigkniejszych imion Allaha. Charakterystycznym
zjawiskiem religijno-spotecznym, zwigzanym z sufizmem, sq zrzeszenia czy
bractwa. Sufici pierwszych kilku wiekéw ery muzutmanskiej wypracowali pew-
ne ,,stany” doprowadzajace do przezycia mistycznego. Byly nimi: skrucha,
abstynencja, wyrzeczenie si¢, ubdstwo, cierpliwo$¢, zados€uczynienie, ufnos§é
wobec Boga®,

Modlitwa, jako najwazniejszy akt w kazdej religii, zajmuje réwniez w isla-
mie decydujace miejsce w teorii i praktyce. Istnieje wiele wspolnych cech
w modlitwie chrzescijanskiej i muzutmanskiej. Zaleznie jednak od zasadni-
czych prawd doktrynalnych, jak: rygorystycznego monoteizmu, nie uznawania
Tréjey Swietej, Bostwa Jezusa Chrystusa, Jego ofiary, ustanowionego przez
Niego kaptanstwa i Ko$ciota, modlitwa w islamie i chrze§cijanstwie wykazuje
powazne réznice:

1) Katolicka modlitwa liturgiczna ma charakter trynitarny, koncentruje
si¢ w Ofierze sakramentalnej, uwzglednia pory roku, wstawiennictwo Najswict-
szej Maryi Panny, aniotoéw i §wigtych. Zakres tresci modlitw jest wielostronny,
objawiajacy si¢ w liturgii sakramentalne;.

2) Sytuacja religijno-spoleczna islamu w tak wielu i w tak réznych kra-
jach §wiata, obrazuje i zarazem potwierdza szczeg6lng warto$¢ Koranu (z za-
wartymi w nim tekstami modlitw) i modlitwy wspolnotowe;j, jako elementow
jednoczacych wyznawcoéw Mahometa. Pogladowym tego wyrazem sa np. ob-
razy filmowe przestawiajace tysiace mezezyzn na publicznych placach Kairu,
Teheranu czy Mekce, wybijajacych w takt polecen muezina poktony do ziemi
i recytujacych §piewnie wersety Koranu. Tego rodzaju modlitwy potwierdzaja
tez stuszno$¢ charakteryzowania islamu jako ,,religii prawa” i postuszenstwa
prawu —réwniez w zakresie wypelniania obowiazku modlitwy.

3 Por. tamze, s. 268.
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3) Modlitwa w islamie wydaje si¢ w poréwnaniu z chrzescijanska dos¢
prosta i uboga w tresci i formie oraz formalistyczna, recytowana mechanicz-
nie. Przyktadowo podane modlitwy, zawarte w Koranie, szczegolnie te czgsto
odmawiane sa krétkie i treSciowo mato urozmaicone. Cata ,liturgia” muzut-
manska to rytuat modlitewny i odmawiany w bractwach rézaniec czy ,lita-
nia”. Jezyk arabski, w ktérym ma by¢ odmawiana modlitwa, stanowi powazna
przeszkode w przezywaniu modlitwy dla wielu milionéw muzutmanéw, nie
znajacych tego jezyka.

W chrzescijanstwie modlitwa prezentuje si¢ w wigkszym bogactwie tre-
§ci 1 formy: od modlitwy indywidualnej przez wspdélne nabozenstwa do liturgii
Kofsciota skupionej przy Ofierze eucharystyczne;.

4) W kazdej religii istnieje okreslona grupa ludzi, dazaca do dynamiczne-
2o i poglebionego rozwoju zycia duchowego. Zycie mistyczne mozna pojaé
jako koncowy etap tego rozwoju.

Rozwoj ten polega na intensyfikacji coraz blizszego i coraz glgbszego kon-
taktu z Bogiem. Zycie mistyczne jest wyrazem wysokiego stopnia dojrzatoéci reli-
gijnej, ktora sprawia, ze religia staje sig najwazniejszym problemem nadajacym
sens zyciu jednostki. Fakt istnienia tak pojetej mistyki w ramach islamu 1 chrzeéci-
janstwa jest elementem wspolnym dla obu religii. Oba kierunki reprezentuja misty-
ke teistyczna, w ktorej potwierdza sig transcendencj¢ Boga oraz ograniczono$é
mozliwosci czlowieka, jako stworzenia Bozego w zakresie zjednoczenia z Bogiem
1 uznania tym samym koniecznosci przyjgcia faskawego udzielania si¢ Boga w pro-
cesie intensyfikacji zycia wewnetrznego, jak réwniez w do§wiadczeniu mistycz-
nym. Gdy chodzi o mistyke islamu, to nalezy z kierunku mistyki teistycznej wytaczy¢
tych mistykéw, ktérzy wniesli do swej doktryny mistycznej monistyczne, czy pan-
teistyczne gnostyckie elementy.

Elementem podobnym w pewnym sensie to specyficzny jezyk mistykow, pelen
obrazéw i symboli, jak tez dazenie do osiagnigcia ekstazy, pojmowane;j jako punkt
szczytowy doswiadczenia mistycznego oraz cata gama stopni 1 standéw Zycia mi-
stycznego, np. al-Ghazali ustalit ich dziewigé, od oczyszczenia, az do zjednoczenia
z Bogiem w ekstazie®.

W sufizmie rozwijajacym si¢ w ciagu wiekéw w réznych uwarunkowa-
niach kulturowo-spotecznych, nalezy rozr6zni¢ z jednej strony ruch religijny,
dazacy do religijnego poglebienia islamu i uwolnienia go tym samym od
zbytniego sformalizowania i skostnienia, obejmujacy duze ilosci zwolennikéw
przeniknigtych takze duchem ekspansji islamu. Z drugiej strony sufizm wyta-
niat z siebie wybitne jednostki, mistykéw, w tym réwniez autoréw dziet
mistycznych.

3% Z. Pawlowicz, Modlitwa i mistyka islamu a chrzescijanstwo, w: Czlowiek
a religia, dz. cyt., s. 271.
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c) Post (saum)

Postw islamie polega na catkowitym wstrzymaniu si¢ od palenia tytoniu,
jedzenia i picia oraz stosunkéw piciowych od wschodu do zachodu stofica w mie-
siacu ramadan; w nocy mozna je$¢, pi¢, pali¢ i korzystac ze zblizen seksual-
nych. Noc w miesiacu ramadan jest swoistym festynem. Kobiety ciesza sig¢
wtedy wieksza swoboda niz w innych miesiacach roku’.

Koran (S. 2, 183-185.187) nakazuje zachowanie postu w miesiacu ramadan.
Uwaza sig, Ze jedna z ostatnich nocy ramadanu jest ,,noca przeznaczenia/mocy”,
kiedy zestane zostatlo Mahometowi pierwsze objawienie. Jest to czas bardzo szcze-
26lny, w ktérym Koran zostal przekazany z nieba na ziemi¢. Muzutmanski kalen-
darz jest kalendarzem ksigzycowym, wigc data rozpoczegcia postu jest inna
w kazdym roku liczonym wedtug kalendarza stonecznego. Po zachodzie stonca
positek powinien zacza¢ si¢ od wypicia pewnej ilosci wody i niewielkiej prze-
kaski. Nastepnie nalezy odprawi¢ wieczorna modlitwe, po ktorej mozna zjes¢
normalny positek. W nocy, z wyjatkiem ostatnich dziesigciu nocy miesiaca,
zakazy postu nie obowiazuja. Tuz przed wschodem stofica mozna spozy¢ ko-
lejny positek. Istnieje szereg szczegdtowych przepiséw okreslajacych, co prze-
rywa post, kogo post obowiazuje, powody zwolnienia z przestrzegania nakazow
postu, kiedy i czym zastapi¢ niemozno$§¢ zachowania postu. Indywidualny post
moze by¢ takze odprawiany ze wzgledow poboznosciowych, cho¢ ktadzie sig
nacisk na umiarkowanie w celu zachowania zdrowia i sprawnosci fizyczne;j.

Ramadan konczy si¢ 4-dniowym $wigtem przyjazni. Najwigkszym jednak
$wigtem jest obchodzone w dwa miesiace p6zniej Swieto Ofiar, podczas kté-
rego zabija si¢ jagnie, wotu lub wielblada. Migso przekazuje si¢ nastepnie w ca-
tosci lub czg$ciowo na cele pobozne®”.

d) Podatek na ubogich®® — jalmuzna® (sakat)

JatmuZna jest rodzajem dziesigciny (czterdziesta cze$¢ dochodu) i jest prze-
znaczona na biednych, chorych oraz inne cele. Jak rytualna modlitwa jest obo-
wiazkiem cztowicka wzgledem Boga, tak jatmuzna jest obowiazkiem cztowicka
wzgledem bliZniego. Zakat jest jatmuzna o prawnie ustalonej wysokosci, obli-
czanej w zalezno$ci od rodzaju posiadanego majatku. Do placenia zakatu zo-
bowiazani sa wszyscy muzutmanie. Przeznacza si¢ go na potrzeby ludzi o niskich
dochodach i na utrzymanie instytucji publicznych. Oprécz zakatu istnieje jesz-
cze forma dobrowolnej jalmuzny (sadaka), ktéra najczesciej dawana jest
w Swigto Zakonczenia Postu, zwanego id al-Fitr.

3¢ Por. K. Bukowski, Religie swiata wobec chrzescijaistwa, dz. cyt., s. 87.

37 Por. H. von Glasenapp, Religie niechrzescijaiiskie, dz. cyt., s. 219.

¥ Tamze,s. 218.

¥ Por. 8. Grodz, Islam, w: Religia w swiecie wspolczesnym ..., dz. cyt., s. 416.
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e) Pielgrzymka (hadzds)

Kazdy muzutmanin, jesli mu tylko warunki na to pozwola, powinien odby¢
przynajmniej raz w zyciu pielgrzymke do Mekki (S. 3, 97). Gtéwna ceremonia
tej pielgrzymki jest obejscie dookota Kaaby i pocatowanie Czarnego Kamie-
nia. Innymi §wigtymi miejscami, do ktérych odbywaja si¢ pielgrzymki, sa Me-
dyna i Jerozolima. Dla szyitow gtéwnym miejscem pielgrzymek jest Karbala,
gdzie w roku 680 polegt Hussein, syn Alego. Zdarzenie to szyici obchodza
corocznie w dniu 10 miesiagca muharram ptaczem, biczowaniem si¢ i odgry-
waniem przedstawien pasyjnych. Duchowy stan pielgrzyma oraz wszelkie czyn-
no$ci wykonywane w §wigtych miejscach sa doktadnie okreslone. Za wzor
przyjeto ostatnia pielgrzymke, ktéra Mahomet odbyt przed swoja $miercia w 632
roku. Przez podjgcie pielgrzymki muzutmanin podkre$la swoja wiarg w jedne-
20 Boga. Jednoczesénie okazja spotkania wierzacych z réznych zakatkoéw §wiata,
umacnia poczucie jednosci i réwnosci muzutmanow.

Hadzdz odbywa si¢ od siédmego do trzynastego dnia miesiaca zu al-
-hidzdza. Po przejsciu w stan u§wigcenia pielgrzymi zaktadaja specjalny stroj.
Pierwszego dnia okrazaja siedmiokrotnie sanktuarium Kaaby i catuja lub doty-
kaja Czarny Kamien umieszczony w jego rogu (jednak przy obecnych setkach
tysigey pielgrzymoéw jest to prawie fizycznie niemozliwe). Nastepnie odbywa-
ja bieg, czy tez szybki ch6éd migdzy dwoma pagérkami as-Safa i al-Marwa
jako upamigtnienie poszukiwania wody przez Hagar. Bieg konczy si¢ piciem
wody ze studni zamzan. Tego dnia pielgrzymi wystuchuja takze kazania wy-
glaszanego w meczecie. Nastgpnego dnia udaja si¢ do Miny, Muzdalify i ku
wzgbrzu Arafat. Tam spedzaja czas na modlitwie. W kolejnym dniu odbywa
si¢ symboliczne kamienowanie szatana. Dziesiaty dzien miesigca zu al-hidzdza
jest dniem ztoZenia ofiary ze zwierzat na pamiatke ofiary ztozonej przez Abra-
hama. Jest to dzien wielkiego $wicgta id al-Adha, obchodzonego w calym
muzutmanskim $wiecie. Osoba, ktora odbyla pielgrzymke, przyjmuje zaszczyt-
ny tytut al-hadzdz.

5. Swieta wojna przeciw niewiernym (dsihad)

Jest to obowiazek podstawowy dla jednostki, a bezwzgledny dla catego
spoteczenstwa. Wszyscy muzutmanie musza stara¢ si¢ stowem, pokojowo,
a nawet mieczem czyni¢ poddanymi Allahowi wszystkich ludzi. Mahomet
mowit o dwochrodzajach dzihadu — mniejszym i wigkszym —uznajac ten drugi
za wazniejszy. Dotyczy on wewngtrznego zmagania si¢ z soba samym w po-
konywaniu whasnych stabosci i grzechdéw oraz wysitkéw podejmowanych dla
podniesienia poziomu moralnego spoteczenstwa (S. 22, 78). Dzihad w znacze-
niu duchowego zmagania si¢ z soba samym odgrywa rolg szczeg6lna, zwlasz-
cza w nurcie mistycznym. Koran (S. 16, 125) méwi o ,,dzihadzie stownym”
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albo ,,dzihadzie piora”, ale takze o ,,dzihadzie miecza” (S. 2, 190-193) — zbroj-
nej walce podejmowanej badZ w obronie przed atakiem, badZ w celu propago-
wania islamu. To, ze Koran w dwoch trzecich swoich wypowiedzi na temat
dzihadu odnosi go do walki zbrojnej, wynika w duzej mierze z historycznych
uwarunkowan, w jakich znalazta si¢ pierwotna wspoélnota muzutmanska.

Szczegolnie sura 9 w Koranie wzywa do walki. ,.Zaprawde, Bog kocha
ludzi bogobojnych! A kiedy mina $wigte miesiace, wtedy zabijajcie batwochwal-
cow, tam gdzie ich znajdziecie (S. 9, 5)...” Zwalczajcie tych, ktorzy nie wierza
w Boga i w Dzien Ostatni; Ktorzy nie zakazuja tego, co zakazat Bog i Jego
postaniec, i nie poddaja sig religii prawdy (S. 9, 29).

6. Starania Ojca Swictego Jana Pawla II o dialog
z muzulmanami

Obecny Ojciec Swiety Jan Pawet I przy r6znych okazjach, a zwtaszcza
podczas swych pielgrzymek apostolskich do Turcji, Maroka, Indii, nieustannie
potwierdza ciagto$¢ owej soborowej linii Ko$ciota, ktéremu nic, co prawdziwe
i warto$ciowe w innych religiach, nie jest obojetne.

W Casablance papiez 19 VIII 1985 r. przeméwit do mtodych muzutmanéw:

Czilowiek jest istotq duchowq. My, wietzacy, wiemy, ze nie Zyjemy w §wiecie
zamknigtym. Wierzymy w Boga, szukamy Boga. Ko$cidl patrzy z szacunkiem 1 uzna-
Je wartos¢ waszego postepowania religijnego, bogactwo waszej tradycji ducho-
wej. My, chrze$cijanie, takze jestesmy dumni z naszej tradycji religijne;j.

Sadze, ze my —chrzescijanie i muzulmanie — powinni$my z radoscia uznac te
warto$ci religijne, ktére sa nam wspolne i dzigkowac za nie Bogu. Jedni i drudzy
wierzymy w Boga Jedynego, ktéry jest wszelka Sprawiedliwoécia 1 wszelkim Mito-
sierdziem; wierzymy w wazno$¢ modlitwy, postu, jatmuzny, pokuty i przebacze-
nia; wierzymy, ze na koncu czaséw Bog bedzie dla nas mitosiernym S¢dzia 1 ufamy,
ze po zmartwychwstaniu On bedzie z nas zadowolony, 1 wiemy, ze my bedziemy
zadowoleni z Niego.

Uczciwo$¢ wymaga, by$my uznali 1 uszanowali to, co nas 16zni. Najbardziej
istotng réznica jest oczywiscie sposob, w jaki patrzymy na osobg i dzielo Jezusa
z Nazaretu. Wiecie, ze my, chrze$cijanie, wierzymy, Ze Jezus wprowadza nas w we-
wngtrzne poznanie tajemnicy Boga i w synowska wspélnote Jego daréw, tak ze
uznajemy Goi glosimy Panem i Zbawca.

To sg wazne r6znice, ktére mozemy przyjac z pokora i szacunkiem, we wza-
jemnej tolerancji; jest tu tajemnica, co do ktérej Bog nas kiedy$ odwieci, jestem
tego pewny.

My, chrze$cijanie i muzutmanie, na ogoét zle rozumielismy sig 1 w przesztosci
czasem wystgpowali§my przeciw sobie 1 wyczerpywaliSmy si¢ w polemikach
iw wojnach. Wierze, ze Bog nas dzi§ zacheca do zmiany dawnych nawykow.
Mamy sig szanowac, a takze pobudzaé sig wzajemnie do dobrych dziet na dro-
dze Bozej.
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Wiecie, tak samo jak ja, jaka jest cena wartosci duchowych. Ideologie i slo-
gany nie moga was zadowoli¢ ani rozwigza¢ probleméw waszego zycia. Moga to
zrobid tylko wartosci duchowe i moralne, a ich podstaws jest Bog®.

Po spotkaniu — na Zyczenie kroéla Maroka Hassana II — z muzutmanska
mitodzieza tego kraju, Jan Pawet 11 stwierdzit w Rzymie 21 VIII 1985 1.

Wydarzenie to zastuguje na szczegélna uwagg, jako forma realizacji tego
dialogu z religiami pozachrze$cijanskimi, ktora postulowat Sobdr Watykanski II.
Braciom muzutmanom z Maroka, ich krélowi, wyrazam szczegdlne podzigkowanie.
Sposoéb, w jaki zostatem przez nich przyjety byl wyrazem ich wielkiej otwartosci,
a entuzjazm mlodziezy byt dowodem duzej wrazliwoéci na wartoscei religijne.
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Ks. Tadeusz Gacia — Kielce

MoOTYWY AGONISTYCZNE
W PISMACH CYPRIANA Z KARTAGINY

Igrzyska i zawody sportowe, tak bardzo zwiazane z codziennym Zyciem
starozytnych, stanowity dla literatury tamtego czasu — zaréwno klasycznej, jak
i wezesnochrzescijanskiej — zrodto roznorakich poréwnan i odniesien'. Cho¢
chrze$cijanie nie mogli bra¢ udziatu w tego rodzaju widowiskach, gdyz — jak
pouczat ich chociazby Tertulian — powinni szuka¢ przyjemnosci, gdzie indziej,
gdyz maja swoje wlasne ,,agony”?, to nawet w jego pismach motyw agoni-
styczny pojawia sig czgsto, zasadniczo tam, gdzie mowi si¢ o prze§ladowaniu
i meczenstwie i stanowi charakterystyczny dla tej tematyki locus communis®.

Sladami Tertuliana z Kartaginy idzie $w. Cyprian, p6zniejszy biskup tego
miasta, mtodszy od niego o wigeej niz jedno pokolenie. Przedmiotem niniejsze-
20 opracowania jest prezentacja motywow agonistycznych w jego pismach.
Przegladajac je pod tym katem stawiamy pytanie o funkcj¢ tych motywow
w kontekScie poruszanej przez Cypriana tematyki. Wyselekcjonowane teksty
z pism Cypriana podzielone tu zostana na kilka grup. Poszczego6lne tytuty sta-
nowia cytaty pochodzace z analizowanych tekstow.

! Funkcjg obrazéw z agonistyki w literaturze klasycznej, zwlaszcza w dzietach
filozoficznych, omawia G. Lomiento, ’AOATTNG thc eloeBeiog n), ,,Vetera Christiano-
rum”, 1 (1964), s. 113128, por. takze C. Noce, Il martirio. Testimonianza e spiritualita
nei primi secoli, Roma 1987, s. 85-86, 192-193. W korzystaniu z odniesien do agoni-
styki prekursorami pisarzy wezesnochrzescijanskich byli autorzy pism judaistycznych
epoki przedchrzescijanskiej; np. w IV Ksiedze Machabejskiej motywy tego rodzaju
powracaja wiele razy 1 odnoszg si¢ do mgczonych za wiarg mtodziencow (9, 23; 11, 20,
17, 11-16). W pismach biblijnych najwigcej motywoéw agonistycznych spotykamy u $w.
Pawla: bieg na stadionie, zapasy sportowe i tym podobne obrazy ilustruja gloszenie
Ewangelii, trud apostolski i zmaganie o prawdg; por. 1 Kor 9, 24-25; Flp 1,27;4,3;2 Tm
2,3-5; 4, 6-7); takze Hbr 10, 32. W literaturze wezesnochrze$cijanskiej tego rodzaju
motywy weszly na state jako fopos przy podejmowaniu tematyki mgczenstwa; por.
Klemens Rzymski, Epistolae I ad Corinth. 5, 1; Epistolae 1l ad Corinth. 7, 1-4; Ignacy
Antiochenski, Epistula ad Polycarpum 1, 3; 3, 1 oraz Pasterz Hermasa 69, 6.

2 Tertullianus, De spectaculis 29,5, CCL 1,251-252, PL 1, 660.

* Por. na ten temat moj art. Agonistyka jako «toposy» w pismach Tertuliana, VoxP
20(2000),t.38-39, s. 415-426.
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1. Agon saecularis et agon sublimis

Termin agon — jeden z najczgstszych wéréd motywoéw agonistycznych —
pojawia si¢ sa przede wszystkim w listach Cypriana. Jednym z gtéwnych ich
tematow jest meczenstwo, poniewaz Cyprian pisat je podczas prze§ladowan,
a podczas niewielu lat postugi biskupiej w Kartaginie Cyprian do§wiadczyt
ichkilku*.

W Liscie 13 podejmujacym problem lapsi®, Cyprian krytykuje tych, ktérzy
Zbyt spiesznie checa wraca¢ do Kosciota po swoim upadku, gdy tymczasem
podczas przesladowan wielu chrze$cijan zostalo wypedzonychi pozbawionych
majatku. Lapsi, ktorzy — wedhug Cypriana — spiesza si¢ zbytnio z powrotem na
tono Kosciota, powinni zaczeka¢, az do nastania pokoju. ,,Acies adhuc geritur
et agon cotidie celebratur — pisze Cyprian™. Agon jest tu jednoznacznie me-
taforycznym okresleniem zmagan, jakie chrzescijanie podejmuja podczas
przesladowania.

W Lidcie 15 zwracajac si¢ do dwoch prezbiteréw oraz do innych wy-
znawcow przebywajacych w wigzieniu, Cyprian wspomina tych, ktorzy juz
poniesli meczenstwo i uswiadamia chrzescijan, ze ich chwata jest rownie wiel-
ka. Zwraca uwagg nagromadzenie w kilku zdaniach terminéw i obrazéw ago-
nistycznych: certamen, pugnam gerere, corona, agon, praelium. Agonem
jesttu caty czas pobytu chrze$cijan w wigzieniu, stanowiacy przygotowanie do
ostatecznego podjscia w §lady meczennikdéw. Agon jest jeden, cho¢ sktada sig
z wielu rozmaitych walk. Jest on — na wzér widowisk znanych chrzesécijanom
— spectaculum, ktéremu przyglada si¢ sam Bog’.

Motyw agonu bardzo obszernie zostat rozwinigty przez Cypriana w Li-
$cie 56. Autor listu buduje szeroka antyteze. Agon saecularis staje si¢ tylko
punktem wyj$cia do plastycznego ukazania innego, o wiele wazniejszego ago-
nu, nazwanego agon sublimis et magnus. Najsilniejszy kontrast wystegpuje
jednak pomigdzy sformutowaniami: imperatore praesente 1 praesente Deo.
Podczas igrzysk organizowanych na tym $wiecie (termin agon saecularis ma
w tej antytezie znaczenie raczej ex definitione pejoratywne) najwigksza chwata

4 V. Saxer, Cipriano di Cartagine, DPAC 1, 678—683.

5 Zwiezly przeglad mysli Cypriana na temat dramatu lapsi we wspolczesnym mu
Koéciele zarysowuje H. J. Vogt, Lapsi (la questione dei lapsi), DPAC 2,1899-1901.

¢ Cyprianus, Epistolae, 13,2, PL 4,261.

7 Cyprianus, Epistolae, 15,3, PL 4,267 ,,Sed et vestra non minor gloria, qui adhuc
in certamine constituti et comitum gloriam secuturi, pugnam diu geritis, immotaque et
inconcussa fide stabiles quotidie spectaculum Deo vestris virtutibus exhibeatis. Quo
longior vestra pugna, hoc corona sublimior. Agon unus, sed multiplici praeliorum
numerositate congestus”.
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dlaichuczestnikéw jest poklask ze strony thumoéw, a jeszcze bardziej obecno$é
imperatora. Inaczej jest w wielkim agonie, w ktorym sam Bog jest widzem
1 napawa si¢ rado$cia z rozgrywanego widowiska. Na walczacych patrzy Chry-
stus 1 patrza aniotowie. Cyprian zwraca uwagg jedynie na ten aspekt zawo-
doéw, pomijajac inne, zwlaszcza trud walki, poniewaz chce ukaza¢ przysztym
meczennikom wielka chwale, jaka ich czeka i w ten sposob zacheci€ ich do
meczenstwa.,

Ad agonem saecularem exercentur homines et parantur; et magnam gloriam com-
putant honoris sui si illis, spectante populo et imperatore praesente, contigerit
coronari. Ecce agon sublimis et magnus et coronae caelestis praemio gloriosus, ut
spectet nos certantes Deus, et super eos, quo filios facere dignatus est oculos
suos pandens, certaminis nostri spectaculo perfruatur. Praeliantes nos et fidei
congressione pugnantes spectat Deus, spectant angeli eius, spectat et Christus.
Quanta est gloriae dignitas et quanta felicitas praesente Deo congredi et Christi
iudice coronari!®

Z motywem agonu sportowego taczy si¢ motyw agonu zotnierskiego. Aby
si¢ o tym przekona¢, wystarczy wymieni¢ same terminy, jakimi w komento-
wanym li§cie postuguje si¢ autor: armare, agon, acies, castra, arma, tuta-
mentum, munire, resistere, repugnare, induere, lorica, iaculum, minae,
calciare, scutum, inimicus, tegumentum, galea, signum, gladius, corona.
Cyprian usilnie zachgca swoich wspotwyznawcow, aby przygotowali si¢ do
walki. Wykorzystuje znany tekst Ef6, 12-17 1 rozwija napotkane w nim obrazy,
przetwarza je odnoszac do sytuacji, w ktorej znajduja si¢ adresaci jego listu.
Nawiazuje do problemu /apsi; uwaza, ze b6l z powodu poprzedniego upadku
powinien ich zachgci¢ do podjgcia obecnej walki®. Zreszta kazdy chrzescijanin
ma si¢ uzbroi¢ do boju. Wyposazony w duchowa bron, jaka stanowi nienaru-
szona wiara i pelne po$wigcenia mestwo, ma przywdzia¢ duchowa zbroje
na cate cialo — nogi, piers$, glowe, uszy, oczy, czoto, usta — 1 by¢ gotowym
do walki'®. Poszczeg6lne elementy tego rozbudowanego obrazu to charakte-

8 Cyprianus, Epistolae, 56,8, PL 4, 355-356.

% Tamze, 9, PL 4, 359: ,,Armemur, fratres dilectissimi, viribus totis et paremur ad
agonem mente incorrupta, fide integra, virtute devota. Ad aciem quae nobis indicitur
Dei castra procedant: armentur integri, ne perdat integer quod nuper stetit: armentur et
lapsi, ut et lapsus recipiat quod amisit. Integros honor, lapsos dolor ad praelium provo-
cet. Armari et praeparari nos beatus Paulus apostolus docet [...]".

1 Tamze, 9, PL 4, 356-357: ,,Haec arma sumamus, his nos tutamentis spiritalibus
et caelestibus muniamus, ut in die nequissimo, resistere diaboli minis et repugnare
possimus. Induamus loricam iustitiae, ut contra inimici iacula munitum sit pectus et
tutum. Calceati sint evangelico magisterio et armati pedes, ut cum serpens calcari
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rystyczne dla tej tematyki loci communes. Tekst Cypriana oddaje jednak
Z pewnoscia jego wewngetrzne nastawienie w obliczu nadchodzacego agonu —
przesladowania i §mierci.

Szczegblna uwage trzeba poswieci¢ Listowi 8. Jest to bowiem pismo
skierowane do chrze$cijan przygotowujacych si¢ na meczenstwo, a przeby-
wajacych jeszcze w wigzieniu. Obrazy i motywy agonistyczne spotykamy tu
szczegolnie czesto. Tylko samo wyliczenie tego rodzaju termindéw daje wy-
obrazenie o tematyce listu i §rodkach wyrazu, jakimi poshuzyt si¢ autor. Po jed-
nym razie uzyto nastgpujacych termindéw: spectaculum, luctor, agmen,
castra, arma, sacramentum; dwa razy — praelium, palma; cztery razy —
miles; pig€ razy — acies; sze$¢ razy — pugna lub pugnare; jedena$cie razy —
agon; dwanadcie — corona lub coronare; czternascie razy — certamen.

Mgczenstwo to agon. W usta niejakiego Mappalika, o ktérym znajduje-
my wzmianke w liScie, Cyprian wktada bowiem stowa: ,,Videbitis cras ago-
nem”!. Przywotuje biblijne cytaty, w ktoérych wystepuje termin agon,
akomodujac je i czyniac $rodkiem argumentacji na potwierdzenie wielko$ci
agonu meczennika. W ten wlasnie sposob wykorzystuje tacinski przektad
tekstu 1z 7, 13: ,,Non pusillum vobis certamen cum hominibus, quoniam
Deus praestat agonem” oraz znane Pawtowe teksty z 1 Kor 9, 9,24-25 oraz
2 Tm 4, 6-8. W meczenstwie Mappalika Cyprian widzi kolejne ogniwo tancu-
cha wielkiego agonu zapowiedzianego przez proroka, dopetnionego przez Chry-
stusa i przez apostotéw. Dlatego meczenstwo to agon caelestis — zmaganie
wykraczajace swoimi rozmiarami poza widzialna, fizyczna probe, ktérej zosta-
je poddany chrzescijanin'2,

Warto zwro6ci¢ uwagg na to, ze dwukrotnie w omawianym liscie terminy
agon oraz certamen wWystgpuja obok siebie: in agonis promissi certamine, in
certamine agonis nostri. Pierwsze sformutowanie odnosi si¢ do meczenstwa
Mappalika, drugie — do przewidywanego przez Cypriana mgczenstwa adresa-
tow listu, z ktoérymi on sam si¢ utozsamia, nazywajac ich ostateczne zmaganie
agon noster®.

a nobis et obteri coeperit, mordere et supplantare non possit. Portemur fortiter scutum
fidei, quo protegente, quicquid iaculatur inimicus possit extingui. Accipiamus quoque
ad tegumentum capitis galeam salutarem, ut muniantur aures, ne audiant edicta feralia;
muniantur oculi, ne videant detestanda simulacra, muniatur frons, ut signum Dei inco-
lume servetur, muniatur os, ut Dominum suum Christum victrix lingua fateatur. Arme-
mus et dexteram gladio spiritali, ut sacrificia funesta fortiter respuat, ut Eucharistiae
memor, quae Domini corpus accepit, ipsum complectatur, postmodum a Domino sump-
tura praemium caelestium coronanarum”.

11 Cyprianus, Epistolae, 8, PL 4,247.

12 Por. tamze, PL 4, 247-248.

B3 Tamze.
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2. Spiritale et caeleste certamen

Drugim terminem stanowiacym narz¢dzie pozwalajace szuka¢ motywow
agonistycznych, taczacym si¢ w pismach Cypriana réwniez z tematyka marty-
rologiczna, jest certamen. Wspomnieliémy nieco wyzej, iz w Liscie 8 termin
certamen wystepuje kilkanascie razy. Cyprian w roznoraki sposob zachgca
chrze$cijan do wytrwato$ci. Ich wyznawanie wiary o tyle bardziej jest chwa-
lebne, o ile jest silniejsze podczas meki. Gdy wzmaga si¢ walka, rosnie chwata
walczacych. Tortury, jakim poddawani sa chrze$cijanie, sa coraz wigkszym
wezwaniem do tego, aby mocni i nieporuszeni stangli w szyku bitewnym; ich
walke Cyprian nazywa maximi certaminis praelium'. Niektorzy z nich juz
zdobyli wieniec, inni sa juz blisko tego celu; wszyscy za$, ktérzy idac w chwa-
lebnym szyku (agmine glorioso) zostali zamknigci w wigzieniu, sa zachecani
do podjgcia zmagania:

[...] calore virtutis ad gerendum certamen animatos, sicut esse oportet in divinis
castris milites Christi®.

Cyprian szuka coraz to nowych okreslen tego wielkiego zmagania: certamen
gloriosum, caeleste certamen, certamen Dei, certamen spiritale!®. Sformu-
towania spiritale et caeleste certamen pojawiaja si¢ jednak takze w piSmie
Ad Fortunatum 1 oznaczaja walke, do ktorej Cyprian zachgca braci, Zotnierzy
Chrystusa, w obliczu przesladowan'’. Warto zwrdci¢ uwage na powtdrzone
dwukrotnie sformutowanie dies certaminis, ktére w oczywisty sposob stano-
wi metafore dnia meczenstwa: si certaminis vestri dies venerit, quod si ante
diem certaminis vestri'®. Dla poréwanania Tertulian w kontekscie tematu
meczenstwa postuzyt sig metafora dies agonis®.

Powiazanie terminu certamen z tematem meczenstwa wida¢ wyraZnie
w dzietku De mortalitate®, gdzie meczennicy zostali nazwani innumerabilis

* Por. tamze, PL 4, 246.

5 Tamze, PL4, 246.

16 Cyprianus, Epistolae, 8, PL 4, 246.

7 Cyprianus, Ad Fortunatum de exhortatione martyrii, praef., PL 4, 651-652,
CCL 3, 183: ,,Desiderasti, Fortunate carissime, ut quoniam praessurarum et persecutio-
num pondus incumbit et in fine adque in consummatione mundi antichristi tempus
infestum adpropinquare iam coepit, ad praeparandas et corroborandas fratrum mentes
de divinis scripturis hortamenta conponerem quibus milites Christi ad spiritale et caele-
ste certamen animarem”.

18 Cyprianus, Epistolae, 8, PL 4,249.

¥ Tertullianus, Ad martyras, 3,4, PL 1, 624.

20 Por. M. Cytowska, H. Szelest, Literatura rzymska. Okres Cesarstwa. Autorzy
chrzescijanscy, Warszawa 1994, s. 72-73.
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populus ob certaminis et passionis victoriam coronatus®. W De bono
patientiae terminem certamen Cyprian obejmuje prze§ladowanie i zwiazane
z nimi wszelkiego rodzaju do§wiadczenia oraz meki: utrat¢ majatku, wigzienie,
skucie fancuchami, dzikie zwierzgta, krzyzi inne. Wzmianka o wyciskaniu potu
i znoszeniu trudu pozwala widzie¢ w tym miejscu nawigzanie do zawodoéw
sportowych, cho¢ jednoczesnie w tym samym zdaniu pojawia si¢ terminologia
wojskowa: in acie stare, impugnare, hostis, pugna, colluctatio®.

Z podobna sytuacja spotykamy si¢ w De lapsis. Gdy wezmie si¢ pod
uwagg tre$¢ tego pisma, nie dziwi fakt, Ze nie jeden raz powraca w nim watek
przesladowania i meczenstwa. W cytowanym nizej zdaniu stowo certare wplata
si¢ w motyw walki Zotierskiej:

Potest rogare talis et dicere: certare quidem fortiter volui et sacramenti mei memor
devotionis ac fidei arma suscepi, sed me in congressione pugnantem cruciamenta
varia et supplicia longa vicerunt®.

Zauwazmy, ze w tym zdaniu siedem terminéw nawiazuje jako$ do tematyki
wojskowej: sacramentum, arma, congressio, pugnare, cruciamentum, sup-
plicium, vincere. Najblizszy kontekst wskazuje na $ciste powiazanie tego ro-
dzaju obrazowania z krwawym prze§ladowaniem. Na jego opis (narratio
wkomponowane w tok argumentacji) sktadaja si¢ bardzo realistyczne elemen-
ty: surowy sgdzia, biczowanie, bicie kijami, wyszukane rodzaje tortur, przypa-
lanie ogniem i tym podobne®. Poréwnanie jest zatem bardzo wyraZne — srogie
przesladowanie, ktéremu poddany jest chrzescijanin, jest jak walka Zonierska.
Cho¢ duch jest niezmordowany, ciato moze ulec sile cierpienia. Ostatnia
mysl w peroratio pisma De lapsis méwi o mozliwo$ci naprawienia upadku.
Cyprian znéw odwotuje si¢ do obrazu zohierza, ktéry powraca na pole walki:

Repetet certamen suum miles, iterabit aciem, provocabit hostem et quidem factus
ad proelium fortior per dolorem?.

2 Cyprianus, De mortalitate, 26, PL 4, 602.

2 Cyprianus, De bono patientiae, 12, PL 4, 630: , Sudatur enim quamdiu istic
vivitur et laboratur, nec sudantibus et laborantibus possunt alia magis quam patientiae
subvenire solacia: quae cum apta sint et necessaria in isto mundo uniuersis, tunc
magis nobis, qui diabolo impugnante plus quatimur, qui in acie cotidie stantes invete-
rati et exercitati hostis colluctationibus fatigamur, quibus praeter varias et adsiduas
temptationum pugnas in persecutionum quoque certamine patrimonia relinquenda sunt,
subeundus carcer, portandae catenae, animae impendendae, gladius, bestiae, ignes,
cruces, omnia denique tormentorum ac poenarum genera [...]”.

B Cyprianus, De lapsis, 13, PL 4,476.

# Tamze. Por. M. Zagorski, Warsztat retoryczny sw. Cypriana na podstawie
pisma ,,De lapsis”, VoxP 21 (2001), t. 4041, s. 196.

% Cyprianus, De lapsis, 36, PL 4,494.
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Zauwazmy znéw, ze takze tu w jednym zdaniu pojawia sig kilka terminow
nawiazujacych do Zycia Zotierskiego; sa to wyrazy certamen, acies, hostis,
praelium, ale takze — provocare 1 fortis. Ten sam rodzaj obrazowania spoty-
kamy takze w innych miejscach w podobnym kontek$cie tematycznym, choé¢
obraz, ktory tu nas interesuje, nie zawsze zostat w nich szerzej rozwinigty?s.

3. Ipse luctatur in nobis

W dalszym ciagu pozostajemy w kregu tematyki meczenstwa, $ledzac
wystepowanie termindéw zwigzanych z agonistyka. W kilku tekstach Cyprian
podkresla, ze agon, w ktérym uczestnicza chrze$cijanie, jest jak widowisko
(spectaculum), ktére rozgrywa si¢ w obecnosci samego Boga:

O quale illud fuit spectaculum Domino [...], quam Dei oculis sacramento et devo-
tione militis eius acceptum?’;

[...] spectaculum gloriosum praebuistis Deo®.

Na to wielkie widowisko sktada si¢ przesladowanie chrze$cijan, wigzienie, ich
gotowos¢ na §mier¢, sprzeciw wobec Swiata, a przede wszystkim opor sta-
wiany diablu. Chrzescijanie, ktérzy wytrwali, sa jak $nieznobiata kohorta zot-
nierzy Chrystusa; nie wtozyli na swoje glowy wiencéw diabelskich, czekajac
na inny wieniec®. W tej militarnej wizji chrzescijanstwa Cyprian zbliza sig tu
najbardziej do Tertuliana, zwlaszcza do niektorych fragmentéw jego dzietka
Ad martyras, gdzie kartaginski retor nie tylko mgcezenstwo, ale cate zycie chrze-
$cijanina postrzegat i przedstawiat jako walke?. Obraz wielkiego widowiska,
na ktére z ogromna rado$cia patrzy Bég, patrza aniotowie i Chrystus, powraca
jeszeze w kilku innych tekstach:

[...] militate fortiter, domicate constanter, scientes vos sub oculis praesentis
Domini dimicare®.

[...] ut spectet nos certantes Deus et super eos, quo filios facere dignatus est
oculos suos pandens, certaminis nostri spectaculo perfruatur. Praeliantes nos et

26 Cyprianus, De ecclesiae catholicae unitate, 1, PL 4, 495: , Facilior cautio est
ubi manifesta formido est, et ad certamen animus ante praestruitur, quando se adver-
sarius confitetur”.

27 Cyprianus, Epistolae, 8, PL 4,247.

2 Cyprianus, De lapsis, 2, PL 466.

2 Por. tamze.

30 Por. Tertullianus, Ad martyras, 3, 1-2, CCL 1, 5. Na temat terminéw i poréwnan
zohierskich u Tertuliana por. A. Hamman, Militia, DPAC 2, 2247-2248.

31 Cyprianus, Epistolae, 8, PL 4,249.
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fidei congressione pugnantes spectat Deus, spectant angeli eius, spectat et Chri-
stus. Quanta est gloriae dignitas et quanta felicitas praesente Deo congredi et
Christi iudice coronari!*.

Christo spectante curramus®.

Boég jednak nie jest tylko — jesli tak wolno powiedzie¢ — biernym obserwato-
rem tego widowiska. Nie tylko przyglada si¢ m¢czennikom, jakby byli jedynie
Jego stugami, On sam uczestniczy w ich walce. Chrystus z radoscia asystuje
przy tym zmaganiu. Jest to takze Jego certamen — pisze Cyprian w Liscie 8.
Chrystus sam walczy w swoich mgczennikach i zawsze w nich zwycigza, do-
dajac im odwagi, otuchy i sity; wreszcie On sam wienczy ich w nagrode za
odniesione zwycigstwo i sam jest w nich wienczony. Anaforycznie uzyte quam
(w cytowanym nizej tek$cie zaledwie dwukrotnie, cho¢ w najblizszym kontek-
$cie wystepujace jeszcze cztery razy), uwypukla nie tylko retoryczne, ale chy-
ba takze emocjonalne zaangazowanie autora:

Quam laetus illic Christus fuit! Quam libens in talibus servis suis et pugnavit, et
vicit protector fidei (...). Certamini suo adfuit, praeliatores atque assertores
sui nominis erexit, corooboravit, animavit. Et qui pro nobis mortem semel vicit,
semper vincit in nobis*.

Udziat Chrystusa w $miertelnej walce Jego wyznawcoéw zostal najmoc-
niej podkreslony przez Cypriana w tekécie, w ktérym mowa jest o catkowitym
utozsamieniu si¢ Chrystusa z meczennikami:

[...] et ipse luctatur in nobis, ipse congreditur, ipse in certamine agonis nostri et
coronat pariter et coronatur®.

4. Agon iustitiae et agon operis

Analizujac pisma Cypriana pod katem wystgpowania w nich motywow
agonistycznych, obserwowali$my dotad ich obecnos¢ na plaszezyZnie, jaka sta-
nowi w szerokim sensie tematyka meczenstwa (przesladowania, proces, wig-
zienie, $mier¢), w naturalny i oczywisty sposéb pozwalajaca mu odwotywaé
si¢ do obrazu agonéw, uchodzacych za charakterystyczny dla niej fopos.
Motywy te pojawiaja si¢ jednak u Cypriana takze w innych kontekstach, tam,
gdzie mowi sig o zyciu chrzescijanskim wypetnionym dobrymi czynami.

32 Cyprianus, Epistolae, 56, 8, PL 4, 355-356.

3 Cyprianus, De opere et eleemosynis, 26, PL 4, 622.
3 Cyprianus, Epistolae, 8, PL 4,247.

3 Tamze, PL 4, 249.
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W zakonczeniu, zreszta bardzo efektownym, dzietka De opere et eleemo-
synis, ktorego powstanie wiaze si¢ ze straszliwa zaraza w Kartaginie w latach
251-25236, spotykamy dwa razy termin agon — z przydawkami iustitiae oraz
operis. W cytowanych ponizej zdaniach agon oznacza — jak trzeba sadzi¢
biorac pod uwagg kontekst — zycie chrzescijanskie. Cyprian zachgca bowiem
wspbotwyznawcodw do ofiarnosci podczas zarazy w Kartaginie. Latwo zauwa-
zy¢, ze obrazy, jakie przywotuje, nie réznia si¢ w ogoéle od tych, ktérymi postu-
giwat si¢ podejmujac temat meczenstwa.

Ad hanc operum salutarium palmam libenter ac prompte certemus, omnes in ago-
ne iustitiae Deo et Christo spectante curramus et qui saeculo et mundo maiores
esse iam coepimus cursum nostrum nulla saeculi et mundi cupiditate tardemus. Si
expeditos, si celeres, si in hoc operis agone currentes dies nos vel redditionis vel
persecutionis invenerit, nusquam Dominus meritis nostris ad praemium deerit, in
pace vincentibus coronam candidam pro operibus dabit, in persecutione purpure-
am pro passione geminabit®’.

Autor mowi — jak widzimy — o zmaganiu si¢ o palme dobrych czynow (certe-
mus), o biegu w zawodach (curramus), o tym, ze Chrystus patrzy na bieg
swoich zawodnikow, gotow uwienczy¢ zwycigzcow. Trzeba przyzna¢ jednak,
Ze 1 tu wezwaniu do pelnienia dobrych czynéw towarzyszy mysl o przeslado-
waniu, ktére w czasach Cypriana stoi jako sytuacja zawsze realna. W czasie
pokoju zwycigzey agondéw otrzymuja w nagrode za dobre czyny wieniec biaty,
za meczenstwo za§ wieniec purpurowy — konkluduje t¢ mys$l i cate dzieto
Cyprian.

Oproécz termindéw agon i certamen innym terminem odsytajacym czytel-
nika pism Cypriana do tematyki agonistycznej jest munus, okreslenie ktore
w klasycznej tacinie oznaczato m.in. igrzyska, zawody gladiatorskie. W De spec-
taculis Tertulian ttumaczy, dlaczego walki gladiatorskie nazywane sa munera,
wywodzac ich genezg z obrzedéw odprawianych pierwotnie ku czci zmar-
tych?. Interesujace jest to, ze jezeli u niektorych pisarzy wezesnochrzescijan-
skich munera w metaforycznym znaczeniu to jakby igrzyska czy zawody
gladiatorskie mgczennikow, Cyprian taczy termin munus ze §wiadczeniem jat-
muzny i przyszta nagroda za to w niebie, gdzie sam Chrystus oglada z aniotami
wielkie spectaculum, w ktorym uczestnicza chrzescijanie. Przywotywane
w konteks$cie martyrologicznym obrazy z agonistyki — tutaj takie, jak: wysta-
wianie igrzysk, ich przepych, aplauz ttumu, kwadryga i im podobne — wystepu-
jaw zupehie innym kontekscie. Cyprian nawiazuje do zawodow w amfiteatrze,

36 Por. M. Cytowska, H. Szelest, Literatura rzymska..., dz. cyt., s. 72-73.
37 Cyprianus, De opere et eleemosynis, 26, PL 4, 622.
¥ Tertullianus, De spectaculis, 12, 1-4.
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aby powiedzie¢ czytelnikowi, ze — jezeli tak one wygladaja — to o ilez wspa-
nialsze jest to widowisko, ktére oglada Bég, Chrystus, aniotowie i w ktérym
nagroda jest Zycie wieczne.

Quale munus est, fratres carissimi, cuius editio Deo spectante celebratur! Si in
gentilium munere grande et gloriosum videtur proconsules vel imperatores habe-
re praesentes, et apparatus ac sumptus aput munerarios maior est ut possint
placere maioribus, quanto inlustrior muneris et maior est gloria Deum et Christum
spectatores habere, quanto istic et apparatus uberior et sumptus largior exhiben-
dus est, ubi ad spectaculum conveniunt caelorum virtutes, conveniunt angeli
omnes, ubi munerario non quadriga vel consulatus petitur, sed vita acterna pra-
estatur, nec captatur inanis et temporarius favor vulgi, sed perpetuum praemivm
regni caelestis accipitur®.

Cytowany fragment wystepuje w toku argumentacji na temat wartosci jat-
muzny ofiarowanej potrzebujacym. Munus zatem to petnienie dobrych czy-
néw, czego $wiadkiem jest sam Bég. Dla osiagniecia wigkszego efektu autor —
postugujac si¢ rozbudowana w wielka figure ironia, a $ci$lej sarkazmem —
wprowadza posta¢ diabta, ktory przemawia do Chrystusa naigrawajac si¢ z Nie-
go i chelpi sig¢ tym, Ze jego wlasne munera, czyli igrzyska, sa wystawne i kosz-
towne; nie karmi si¢ na nich gtodnych, nie pomaga biednym, a lud mimo to
domaga si¢ ich wystawienia. Diabet prowokuje Chrystusa, aby jego munera-
rii (tym terminem, ktérym okre$§lano urzadzajacych igrzyska, nazwani sa tu
bogaci chrzescijanie) takze wystawili munus, rozdajac swoje majatki ubogim.
Sita zamierzonej przez Cypriana argumentacji polega w tym fragmencie na
antytetycznym zestawieniu tych dwéch znaczen terminu munus wiaczonych
w sarkastyczne przeméwienie diabta:

[...] et munera mihi quam pretiosa, quam grandia, quam nimio et longo labore
quaesita, sumptuosissimis apparatibus comparant, rebus suis vel obligatis in
muneris comparatione venditis [...]. Tuos tales, munerarios, o Christe, demon-
stra, illos divites, illos copiosis opibus affluentes, an in Ecclesia praesidente et
spectante te eiusmoddi munus edant [...]%.

5. Oportet luctari semper

W ostatnim punkcie nalezy odnotowac jeszcze inne terminy posiadajace
konotacje z agonistyka, ktérych Cyprian uzywa w swoich pismach. Spotka¢ je
mozna w miejscach, gdzie mowa jest o wielorakiej walce, jaka cztowiek toczy
w swoim zyciu duchowym.

¥ Cyprianus, De opere et eleemosynis,21, PL 4,617-618.
© Tamze, 22, PL 4, 618.
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W De mortalitate, dzietku, powstalym podobnie jak De opere et eleemo-
synis w czasie zarazy w Kartaginie*, Cyprian, chcac pomoc swoim wspot-
wyznawcom w chrzescijanskim zrozumieniu do§wiadczenia dotykajacego ich
samych 1 bardzo wielu ich bliskich, szuka argumentow, ktére swiadczytyby o zni-
komej warto$ci zycia doczesnego, o tym, Ze jest one wypetnione licznymi tru-
dami 1 ze lepiej jest odej§¢ z tego $wiata do Chrystusa. W takim wlasnie
kontekscie pojawia si¢ czgsto motyw walki, ktoéra naznaczone jest to Zycie.
Rézne jej formy Cyprian okre$la z reguty terminami zwiazanymi z czasowni-
kiem luctari. Jest to zatem pugna adversus diabolum czy luctatio — walka
toczona codziennie przeciwko chciwosci, nieskromnoSci, réznym przywarom,
$wiatowym przyngtom*2. To samo podkresla niewiele dalej:

[...] Christianus [ ...] sciet plus sibi quam ceteris in saeculo laborandum, cui magis
sit cum diaboli impugnatione luctandum®.

Te same terminy spotykamy w dzietku De bono patientiae, gdzie jednak
stuza one zobrazowaniu walki, jaka czlowiek musi prowadzi¢ ze stabo$cia i kru-
choscia wlasnego ciata, a do tej walki potrzebna jest wlasnie cierpliwo$¢:

[...] oportet in hac fragilitate atque infirmitate corporea luctari semper et congredi,
quae luctatio et congressio non nisi patientiae potest viribus sustineri*.

Tego rodzaju walka trwa cale Zycie. Nieco wezeniej w tym samym piSmie
Cyprian rozbudowuje bardziej plastycznie obraz tej walki, korzystajac z ter-
minologii zwigzanej z agonistyka. Mowi o trudzie i pocie, ktory towarzyszy
czlowiekowi cale Zycie, o atakach diabta, o codziennej gotowosci do walki:
sudatur, laboratur, diabolo impugnante, in acie cotidie stantes, hostis col-
luctatione, variae et adsiduae temptationum pugnae (méwiliSmy o tym wyzej
w paragrafie drugim)*. Po wyliczeniu tych elementow walki autor przechodzi
znoéw do walki podczas prze$ladowania — persecutionum certamen 1 wymie-
nia wlasciwe dla niej proby*.

Wedtug Cypriana, w cztowieku trwa tez walka pomigdzy ciatem a duchem;
okreslona zostala ona terminami colluctatio i congressio. W dzietku De do-
minica oratione Cyprian idzie za §w. Pawlem powtarzajac jego nauke na ten
temat, cho¢ bez jakich$ szerszych jej eksplikacji*’. Cate zycie chrze$cijanina

4 Por. przyp. 20.

42 Cyprianus, De mortalitate, 4, PL 4, 585.

© Tamze, 9, PL 4, S37-588.

4 Cyprianus, De bono patientiae, 17, PL 4, 633.

4 Tamze, 12, PL4, 630.

4 Tamze.

47 Cyprianus, De dominica oratione, 126, PL 4, 529-530.
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zreszta Cyprian, jak to wynika z De zelo et livore, postrzega w kategoriach
swego rodzaju agonu. Stale znajdujemy si¢ pod oczami Boga, ktéry na nas
patrzy i osadza nas, a zycie cztowieka to bieg (curriculum)®.

W podsumowaniu nalezy stwierdzi¢, Ze motywy agonistyczne pojawiaja
si¢ w wielu miejscach tworczosci §w. Cypriana. Podobnie jak u Tertuliana ich
wigkszo$¢ wystepuje w kontek$cie tematu przesladowania i meczenstwa. Ter-
miny, ktére powracaja najczesciej, to agon i certamen. Trzeba tu wymieni¢
nastgpujace pisma Cypriana: Listy 8, 13, 15, De lapsis, Ad Fortunatum de
exhortatione martyrii. Okre$lenia zwiazane z agonistyka stuza Cyprianowi
takze dla zilustrowania zycia chrze$cijanskiego w ogoéle, zwtaszcza zycia du-
chowego, wewngtrznej walki pomigdzy ludzkim ciatem a dusza. Najcze$ciej
sa to terminy typu: luctari, luctatio i pochodne. Motywy agonistyczne przej-
muja tu funkcje, jaka petnity u autoréw klasycznych piszacych o ¢wiczeniu si¢
w cnocie i drodze do doskonatos$ci, choéby u Seneki czy Epikteta. Wystepuja
one w pismach: De dominica oratione, De zelo et livore, De mortalitate,
De bono patientiae. Wreszcie nalezy odnotowac interesujace zastosowanie
obrazéw z agonistyki w dziele De opere et eleemosynis. Dobroczynno$¢ i da-
wanie jatmuzny, do ktérej autor bardzo mocno wzywa mieszkancow Kartaginy
podczas panujacej w miescie zarazy, to prawdziwe chrzescijanskie igrzyska —
agon iustiiae et agon operis, chrze$cijanskie munera, widowisko — specta-
culum, na ktore z radoscia patrzy Bog pragnac uwienczy¢ jego uczestnikow.

# Cyprianus, De zelo et livore, 18, PL 4, 652.
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ID1LACZEGO PREZBITER NIE MOZE UDZIELAC SWIECEN?

Biskup i prezbiter w pierwotnym Kosciele

Sw. Jan Chryzostom, wyjasniajac dlaczego autor Pierwszego Listu do Tymo-
teusza pomija prezbiteréw i od biskupa bezposrednio przechodzi do diakona, pisze:
»Niewiele bowiem rézni prezbitera od biskupa. Obaj podjeli obowiazek na-
uczania i obaj przewodnicza Kosciotowi: dlatego co powiedziat o biskupach,
odnosi sig takze do prezbiterow. Bowiem tylko we wtadzy udzielania Swigcen
biskupi géruja nad prezbiterami™. Sw. Hieronim formutuje to jeszcze dobitniej:
,,C6Z bowiem, procz udzielania $wigcen, czyni biskup, czego nie moze czyni¢
prezbiter?” Juz na poczatku Il w. Tradycja apostolska stwierdza to wyraznie.

Czy jest to jednak p6Zniejsze ograniczenie, z natury raczej kanoniczne, jak
wielu uwazato w Kosciele zachodnim, czy lezy poza tym istotna, apostolskiego
pochodzenia réznica migdzy obiema postugami? W obecnym szkicu pragng
poszukiwaé na to pytanie odpowiedzi przez odczytanie podstawowych dla tego
tematu tekstow od I do I1I w.

Problem komplikuje to, iz przynajmniej w niektorych tekstach chrzescijan-
skich, ogélnie datowanych na ostatnie dziesigciolecia I w., dwa terminy: pres-
byteros (starszy) i episkopos (nadzorca, opiekun, gwardian) wydaja si¢
synonimami, przynajmniej w tym sensie, ze odnosza si¢ do tej samej grupy
ludzi®. Stad mozna podejrzewaé, ze mamy tu do czynienia z ewolucja, gdzie
7 jednego urzedu wytonity si¢ dwa. Hipoteza robocza tego artykutu jest propo-
zycja Colsona, ze wlasnie byto odwrotnie: to w osobie biskupa potaczyty si¢
dwie roézne postugi istniejace w czasach apostolskich i subapostolskich*.

! Jan Chryzostom, Homilia XI do Pierwszego Listu do Tymoteusza, 3, 8, PG 62, 553.

2 Sw. Hieronim, List 146, do Ewangelusa, PL.22,1193-1194.

3 Zgodnie ze wspolczesng praktyka presbyteros oddaje przez transliteracjg pre-
zbiter. (Thumaczy¢ to, jak sig niestety czgsto zdarza, przez ,kaplan” jest historycznie
i teologicznie blgdne: i prezbiterzy, 1 biskupi sa kaptanami). Po wielu wahaniach zdecy-
dowalem episkopos odda¢ przez jego spolszczong forme ,,biskup”, a episkopé przez
,biskupstwo”. Czytelnik winien jednak pamigtac, Ze w tych wezesnych tekstach, stowa
,,biskup” nie mozna rozumie¢ w jego pdzniejszym sensie, tj. rezydencjonalnego zwierzch-
nika lokalnego Kosciota posiadajacego sukcesj¢ apostolska, a stowa prezbiter w sen-
sie wy$wigconego wspolpracownika tegoz biskupa.

4 Por. J. Colson, Les Fonctions ecclésiales aux deux premiers siécles, Coll.
Textes et Etudes théologiques, Paryz 1954. Podjat ja do pewnego stopnia w Ministre
de Jésus Christ ou le sacerdoce de I’ Evangile, Coll. Théologie historique, Paryz 1966.



214 Ks. Janusz Ihnatowicz

1. Prezbiterzy-biskupi i ,,wybitni mezowie”

Dzieje Apostolskie wspominaja prezbiteréw w Kosciele jerozolimskim.
Razem z Piotrem, Jedenastoma i Jakubem, ktorego Lukasz przedstawia jako
zwierzchnika owego Kosciota (por. Dz 12, 17), biora udziat w decyzji na temat
nawr6conych z poganstwa (15, 1-29). To im chrzescijanie antiochenscy postali
jatmuzne dla biednych Jerozolimy (11, 30).

Pojawiaja si¢ oni takze w Kosciotach $§w. Pawta (Dz 14, 23; 20, 17.28;
Tt 1,6-7;1Tm 3, 1-7; 5, 17-19). Ci prezbiterzy nazwani sa takze biskupami, bo
chyba chodzi o jedna grupe ludzi®. Najczesciej thumaczy si¢ t¢ podwdjnosé
tym, Ze presbyteros pochodzi z kregéw judeochrzescijanskich, a episkopos
pojawito si¢ wéréd chrzedcijan nawroconych z poganstwa, kontakty migdzy
oboma grupami doprowadzity do uzywania obu przez wszystkich®. (Jednak
Didache, ogdlnie uznane za tekst pochodzenia judeochrze$cijanskiego, zna tylko
biskupéw i diakonéw, a nie prezbiter6w).

List Ko$ciota Rzymskiego do Kosciota w Koryncie, znany w Tradycji jako
Pierwszy List §w. Klemensa — a sa dobre powody, by nie odrzucaé jego autorstwa
—jest dla naszych rozwazan szczego6lnie warto$ciowy, bo sprawa biskupow-pre-
zbiteréw stanowi jego zasadniczy temat i cieszy! si¢, zwlaszcza w starozytno-
§ci, ogromnym powazaniem, uwazany zajedno z pism apostolskich’.

Do Rzymu doszta wies¢, ze ,,Kosciét w Koryncie przez jedna czy dwie
0soby buntuje si¢ przeciw swym prezbiterom” (47, 6); ten bunt doprowadzit
do pozbawienia ich biskupstwa (44, 5). Klemens nazywa to ,,wstr¢tnym i bez-
boznym buntem” (1, 1), a nawet ,,grzechem” (44, 4)%. Wzywa Koryntian, by
powrdcili do postuszenstwa. Prezbiterzy piastuja swéj urzad z nadania apos-
tolskiego: ,,Nauczajac po réznych krajach i miastach sposrod pierwocin
[swojej pracy] wybierali ludzi wyprébowanych duchem i ustanawiali ich

* Anglikanski benedyktyn, G. Dix, Jurisdiction in the Early Church: Episcopal
and Papal, Londyn 1975, s. 23-46, widzi tu dwa odrgbne, ale lokalne urzedy. (Pierwot-
nie opublikowane w 1938 1., jako seria artykutéw w ,,Laudate™). Poparl go niedawno
D. Callam, Bishops and Presbyters in the Apostolic Fathers, ,Studia patristica”,
31 (1996), s. 107-111. Wczeéniej niektorzy, takze Harnack i Ballifol, uwazali tylko
episkopos za tytut funkcji; presbyteros oznaczal po prostu starszego, moze bardziej
godnego i zastuzonego, cztonka wspdlnoty.

¢ Zob., np. B. Czesz, Kaplanstwo chrzescijariskie w II wieku, ,,Vox Patrum”,
X=XV (1993-95),t.24-29,5. 69-72.

7 Ogoélnie przyjeta data to ok. 95 r, lecz proponowane sa wezesniejsze, nawet
ok. 70 1. Tekst cytuje (czasem z poprawkami) wedtug: Klemens Rzymski, List do Koscio-
faw Koryncie, w: Ojcowie apostolscy, thum. A. Swiderkéwna, Pisma starochrzeécijan-
skich pisarzy, t. 45, Warszawa 1990. (Dalej PSP).

8 Hamartia; ,blad”, jak to ma PSP 45, s. 45, jest dla tekstu z krggu nowotestamen-
towego zbyt stabe.
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biskupami i diakonami dla przysztych wierzacych” (42, 4). Tak wigc od same-
gopoczatku Apostotowie nadali Kosciotowi zwierzchnikéw, a zrobili to, by prze-
ciwdziata¢ sporom o godno$¢ biskupia, jakie z objawienia Chrystusa przewidzieli
(44, 1). 1 tak miato by¢ juz zawsze. Apostotowie, pisze Klemens ,,p6zniej doda-
li zasadg, ze kiedy oni umra, inni wyprébowani me¢zowie maja przejac ich po-
stuge (leitourgia)” (44, 2)°.

Ta zasada, jako cze§¢ apostolskiej misji, byta ,,z woli Bozej” (42, 1-2),
a wigc istotnym elementem tego, czego Bog chee dla Kosciota. Jak juz zapo-
wiedziat przez prorokéw: ,,Ustanowig biskupéw ich w sprawiedliwosci, a dia-
konow ich w wierze (42, 5)"1°. Ta wizja Kosciota odpowiada teologii Klemensa,
wedle ktorej Bog jest Bogiem porzadku. Hierarchiczna struktura Kosciota od-
bija porzadek catego stworzonego §wiata (20, 1-12). Takiego porzadku Bog si¢
domaga w kulcie sobie oddawanym. Tak byto w Swiatyni Starego Przymierza
(40, 1-3). Bog nie tylko okreslit czasy i miejsce sktadania ofiar, ale ustanowit
tez hierarchi¢ kaptanska, ktorej kazdy stopien miat wlasciwa sobie poshuge
(leitourgia)”. Tak ma by¢ i w Nowym Przymierzu. Kazdy winien zabiegac
o to, by ,,podoba¢ si¢ Bogu, tam gdzie go postawiono... nie przekraczajac re-
gut okreslajacych jego miejsce w stuzbie Bozej (leitourgia)” (41, 1) i okazy-
wac ,,postuszenstwo temu ze swoich bliznich, ktory zostat obdarzony stosownym
charyzmatem” (38, 1).

Podziat postug w Kosciele jest zatem sprawa charyzmatu. A to znaczy
nie tylko, Ze instytucja prezbiteratu jest z woli i prawa Bozego, lecz kazdy, kto
te poshuge podejmuje, podejmuje ja dlatego, ze Chrystus muudzielit tego chary-
zmatu. Jednak dla Klemensa, tak jak dla autora Listow Pasterskich, otrzymuje
si¢ ten charyzmat przez ,,natozenie rak” apostolskich (por. 1 Tm4, 14; 2 Tm 1, 6).

1. Jak mialo byé po Apostolach?

Jesli jednak urzad prezbiteréw ma trwa¢ w Kosciele, do kogo nalezy prawo
ich ustanawiania po odej$ciu Dwunastu? Klemens pisze juz w takiej perspekty-
wie. Usunigci od wladzy prezbiterzy w Koryncie byli,,wyznaczeni przez Aposto-
16w lub tez pézniej przez innych wybitnych mezow (ellogimén andron)” (44, 3).

° Nie jest jasne w tym zdaniu, o czyja $mier¢ tu chodzi i o czyja postuge: czy
Apostotow, czy owych pierwszych prezbiteréw przez nich ustanowionych. Lecz
og6lny sens jest stosunkowo jasny: Apostotom chodzito o zabezpieczenie urzgdu
biskupiego na state.

10 1z 60, 17, cytowany wedlug Septuaginty, lecz doé¢ dowolnie. Mowa tam o rza-
dzacych (archontas) i nadzorcach (episkokpoi); Klemens wstawia diakonéw na miej-
sce rzadzacych. Klemens nie odwoluje si¢ do takich tekstéw jak Dz 14, 23. Nawet
zakladajac, ze Klemens znal Dzieje, w owym czasie cytowanie z Nowego Testamentu
nie bylo jeszcze traktowane jak argument ex scriptura.
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Kim byli ci,,wybitni m¢zowie”? Klemens milczy na ten temat. Niektorzy,
powotujac si¢ na takie teksty jak instrukcja w Didache, datowanej na druga
potowe I w., ,,wybierzcie sobie biskupow (episkopous) 1 diakondw” (15, 1",
uwazaja, ze chodzi tutaj o jakich$ wybitnych cztonkéw miejscowego Kosciota,
by¢ moze juz wezesniej ustanowionych prezbiteréw. Jest oczywiste, ze miej-
scowa wspoélnota miata co$§ w tej sprawie do powiedzenia. Sam Klemens pi-
sze, ze prezbiterzy byli ustanowieni ,,za zgoda catego Kos$ciota” (44, 3). Jednak
czy nalezy zaktadac, ze apostolska wtadza ustanawiania prezbiteréw-bisku-
pow przeszta na lokalny Kosciét, Ze stal si¢ on autonomiczny w ustanawianiu
sobie zwierzchnikow?

Nie wydaje sig, by Klemens miat to na mysli. Podkre$la on, ze Apostoto-
wie ustanowili osobi$cie pierwszych prezbiteréw wilasnie po to, by uniknaé
sporéw co do godnosci biskupiej. A wige pokdj w tej dziedzinie zalezat od tego,
ze kto$ ,,z zewnatrz” o tym ostatecznie decydowat. Dlaczego chciatby Kle-
mens zwrdci¢ to lokalnym gminom? Jak zauwaza Colson, jesli co$ takiego
przepisywata ,,zasada” Apostotoéw, to Kosciot rychlo ja porzucit: biskupi w 11 w.
byli ustanawiani nie przez miejscowe wspdlnoty, lecz przez innych biskupow
Z zewnatrz”'2. Zauwazmy tez, ze Klemens traktuje decyzje tych ,,wybitnych
mez6w”’ na réwni z decyzja samych Apostotéw.

Kim mogli oni by¢? Trzeba tutaj wyj$¢ poza nasz tekst. Prezbiterzy nie
byli jedynymi ludZmi obdarzonymi autorytetem w Kosciele 1 w. Tak wigc mamy
apostotow, prorokéw, nauczycieli, ewangelistow. Wszyscy oni zasadniczo byli
wedrujacymi misjonarzami, nie zwiazywali si¢ z jaka$ jedna wspdlnota, nie byli
jej prezbiterami. Specjalnie wazni dla nas sg apostotowie. Czgsto na listach sa
wymieniani razem i ustawiani jako ,,pierwsi”, za nimi ida prorocy oraz nauczy-
ciele (1 Kor 12, 28; Ef 2, 20; 4, 11). W Didache apostolowie sa w jakim$
stopniu nawet utozsamiani z prorokami (11, 3-6).

Euzebiusz przechowat pamig¢ o dziatajacych na przetomie I1i II w. lu-
dziach, ,,nalezacych do pierwszej rangi (faxis) w sukcesji apostolskiej”, ktorzy
budowali na fundamentach Koséciotow zatozonych wszedzie przez Apostotow.
Wzorujac si¢ na nich, pisze Euzebiusz, postuchali wezwania Panskiego i po-
rzuciwszy wszystko podjeli dzieto ewangelistéw. By¢ moze zbyt dopasowujac
ich dziatalnos$¢ do dziatalno$ci §w. Pawla, twierdzi, Ze ich celem, jak Aposto-
16w, bylto jedynie zaktadanie fundamentéw wiary. Gdy tego dokonali, ustana-
wiali tam pasterzy, ktorym poruczali troskg 0 nowo nawréconychi szli dalej®.
Euzebiusz wymienia: Ignacego Antiochenskiego i Klemensa, ktérego w 11 w.

' Nauka Dwunastu Apostotéw (Didache), w: Ojcowie apostolscy, PSP 45,
$.56-65. Tutaj s. 64.

2 Por. J. Colson, Les Fonctions ecclésiales..., dz. cyt., s. 195.

3 Por. Euzebiusz, Historia koscielna, 111, 37, 1-3, Sources chrétiennes, nr 31,
Paryz 1952.
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Klemens Aleksandryjski nazwie ,,apostotem’?. Treneusz widzi w tych uczniach
apostolskich, ktérych tez nazywa prezbiterami, uprzywilejowanych swiadkow
Tradycji apostolskiej™.

Wedtug Didache, zadaniem wedrujacych apostotéw i prorokow byto nie
tyle nawracanie i zaktadanie nowych Koscioléw, co nauczanie i utwierdzanie
juz istniejacych chrzescijanskich wspélnot (11, 4-6). Co wigcej, jesli mozna
apostotéw utozsamiac z prorokami (por. 11, 6), niektorzy z nich osiedlali si¢na
state w wybranych przez siebie wspoélnotach (13, 1). To ich postugg (leitour-
gia), zwlaszcza w Eucharystii, mieli spelnia¢ biskupi i diakoni wybrani w po-
szczegblnych Kosciotach (15, 1). Jaka rolg w ich ustanowieniu ci prorocy
spehiali, tekst nie méwi. By¢ moze, ze rzucaja na to §wiatto Listy Pasterskie'®.
Tymoteusz i Tytus, a ci najwyrazniej zaliczaja si¢ do owych bezposrednich
uczniéw apostolskich, zwanych teZ apostotami, maja zadanie dozorowania,
nauczania i karcenia wspélnot na pewnym terytorium (jeden w Efezie, a drugi
na Krecie), by zachowa¢ je w wierno§ci nauce apostolskiej (tak jak to czyni
Klemens). Co wigcej, maja tam ustanawia¢ biskupéw i diakonéw sposrod
wyproébowanych mezow (Tt 1, 5; moze 1 Tm 5, 22), inna analogia do Klemen-
sa. Colson uwazal, ze ,,wybitni mgzowie” Klemensa to wtasnie ci apostolscy
uczniowie'”.

Dlaczego jednak Klemens uzywa og6lnego i niekonkretnego terminu ,,wy-
bitni mezowie™? By¢ moze, ze zaczeto unika¢ uzywania nazwy ,,apostol” na
okreslenie wspotpracownikéw Apostotow. Moze dla podkreslenia wielkos$ci
czcigodno$ci Wielkich Apostotoéw, zwlaszcza ze 16zni fatszywi apostotowie
przypisywali go sobie (por. Ap 2, 2). Klemens uzywa nazwy ,,apostol” tylko
moéwiac o Dwunastu i Wielkich Apostotach, takich jak Pawet i nie wydaje sig,
by jaki$ specjalny termin byt powszechnie uzywany na okre§lenie ich funkcji.

A wige mozliwy wniosek: prezbiterzy nie byli nastgpcami Apostotéw, lecz
przywodcami lokalnych wspolnot zaleznymi od Apostotow lub pdZniej od dele-

* Ruzebiusz, Historia koscielna, 111, 38, 1; Klemens Aleksandryjski, Stro-
mateis, 4, 17.

15 Por. Ireneusz, Adversus haereses, 11,22, 5; List do Floryna, cytowany u Euze-
biusza, Historia koscielna, V, 20, 7; tenze Adversus haereses, 111, 3, 4. (Grecki tekst
u Euzebiusza, IV, 14, 3-8); Adversus haereses, 1V, 27,1-32, 1. O tym catym zagadnieniu,
zob. J. Colson, L’Evéque dans les communautés primitives, Unam sanctam, nr 21,
Paryz 1951, 5. 117-122; tenze Les Fonctions ecclésiales ..., dz. cyt., s. 278-282.

16 Nawet jesli nie sa Pawlowe, to ilustruja poglady i pewnie praktyke okresu sub-
apostolskiego.

7 Por. J. Colson, Les Fonctions ecclésiales..., dz. cyt., s. 199. Dlatego gdy
G. Dix thumaczy to jako ,,mezowie uznani jako apostotowie”, ma poprawna intuicj¢ co do
ich sytuacji, cho¢ — jak dowodzi Colson — nie jest to jezykowo usprawiedliwione.
Zob. J. Colson, Ministre de Jésus Christ..., dz. cyt., 8. 240, n. 35.
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gatoéw apostolskich, takich jak Tymoteusz i Tytus. Tylko ci ostatni mieli prawo
ustanawiania prezbiteréw-biskupoéw dla lokalnych Kosciotow. To w nich pet-
nia wladzy apostolskiej trwata w Kosciele. Gregory Dix sugeruje, ze Klemens,
uczen i Piotra i Pawta, a wigc Apostotéw Kosciota rzymskiego, byt takim re-
gionalnym me¢zem apostolskim dla Rzymu. A by¢ moze, Ze z tego samego po-
wodu i dla Koryntu. Stad jego prawo do interwencji'®,

Co o tym sadzi¢? Listy Pasterskie wskazuja na istnienie takich me¢zow.
A takze, jesli datowac je na okres poapostolski, i na to — jak sugeruja niektorzy
— ze probowano kwestionowaé ich kompetencje. Czy Pawel miat tylko dwu
takich pomocnikéw i tylko dla dwu regionéw? Nie jest wykluczone, Ze i inni
apostotowie-misjonarze mieli ich takZze. Colson i Dix uwazaja, Ze ta hipoteza
najlepiej thumaczy réznice w starozytnych tradycjach o miejscu Klemensa na
listach biskupéw Rzymu. Sugeruja, Ze w Rzymie u schytku I w. wazna role
graly dwie osoby: przewodniczacy kolegium prezbiteréw (a istnienie takiego
w kazdym Kosciele jest prawdopodobne) oraz Klemens, regionalny delegat
apostolski, obaj ustanowieni przez Piotra. Do obu pasowal tytut biskupa w jego
pierwotnym znaczeniu. Gdy nowe znaczenie tego stowa sig ustalito, a o daw-
niejszym zapomniano, powstat problem wyjasnienia miejsca Klemensa w sys-
temie biskupow.

Jest to naturalnie tylko hipoteza, lecz nie mozna jej odméwi¢ prawdopo-
dobienstwa. Ma tez te zalete, Ze nie zmusza nas do ,,zbyt uproszczonego”,
jak to nazwat Francis Sullivan'®, pojecia sukcesji apostolskiej, wedtug ktorego
Apostotowie w kazdym Kosciele zatoZzonym przez siebie wyswigcili biskupa
w dzisiejszym tego stowa pojeciu jako swojego nastepeg, a jednak zachowuje
tradycyjne tej sukcesji zrozumienie: Apostotowie ustanowili konkretnych ludzi
jak swych delegatéow i nastgpcow.

2. Rola prezbiteréw-biskupéw

Niemniej, trzeba stwierdzi¢, Ze i biskupi p6Zniejszych czaséw i prezbi-
terzy, rozpoznaliby siebie w zadaniach i roli w KoS$ciele przypisanych owym
prezbiterom I w.

Koscidtjest jednym ciatem, , ktore tworzymy razem w Chrystusie” (38, 1).
Lecz jedno$é ta to nie tylko jedno$¢ zyjacych cztonkéw Kosciota migdzy soba.
Jest to takze jednos¢ z Apostotami, jedno§¢ w tej samej wierze: wiara

¥ Por. G. Dix, The Ministry in the Early Church, w: The Apostolic Ministry,
red. K. E. Kirk, Londyn 1947, s. 265-266. Takie postawienie sprawy naturalnie ostabia
mozliwosci uzycia tego tekstu w obronie prymatu rzymskiego. To pewnie jeden z po-
wodow, dlaczego Dix byl jego zwolennikiem.

¥ F. A. Sullivan, From Apostles to Bishops: The Development of the Episcopacy
in the Early Church, Mahwah, NJ 2001, s. 14.
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Apostotow trwa w Kosciele. Tej jednosci specjalnym narzedziem sa prezbite-
rzy-biskupi. Jak powiada Colson, w episkopacie Tradycja Apostoléw trwa
w Kosciele®. Z tego powodu jedno$¢ z apostotami zachowana jest przez po-
stuszenstwo wszystkich prezbiterom. Postuszenstwo im jest warunkiem tej
zgody (homonoia), bez ktérej najwigksze nawet cnoty i charyzmaty obréci¢
si¢ moga ku potepieniu (21, 1; por. 20, 11). Dlatego konieczne jest dla Kosciota
by ,.trzoédka zyta w pokoju razem z wyznaczonymi sobie prezbiterami” (54, 2).
Tylko wtedy zostanie zachowana ,,bez uszczerbku” ta ,,harmonia, ktéra zosta-
ta nam tak picknie i §wigcie przekazana” (51, 2).

Lecz jakie konkretne zadania i uprawnienia przypisuje on prezbiterom?
Na ten temat Klemens nie moéwi wiele. Jego celem byta obrona prawa prezbi-
teré6w do sprawowania ich postugi, a nie opis ich obowiazkéw. Mowi tylko
dwie rzeczy: prezbiterzy stuza ,.trzodce Bozej” (44, 3) i ,,sktadaja (prospherein)
Bogu dary (déra)” (44, 4)*. W jaki spos6b oni stuza? Winni by¢ pasterzami
trzédki im powierzonej (20, 30-31). Inne teksty moga pomoc w okresleniu za-
kresu ich zadan. To pasterstwo wymaga, by pomagali ludowi wytrwac w wier-
nosci tradycji apostolskiej i prawdziwej nauce. Biskup ma przestrzegac
niezawodnej wykladni nauki, aby przekazujqc zdrowq nauke, mégl udzie-
la¢ upomnien i przekonywac opornych (Tt 1, 9; por. 1 Tm 5, 17), dlatego
musi by¢ ,,sposobny do nauczania” (por. 1 Tm 1, 3). To nauczanie jest jednym
z elementéw gloszenia Ewangelii; tak Didache stwierdza, ze biskupi i diakoni
petnia postuge prorokéw i nauczycieli (15, 1).

Co jednak nalezy rozumie¢ przez ,,sktadanie dar6w”? Colson podkresla,
ze Klemens méwi o sktadaniu dardéw (déra), nie ofiar (thusiai)™. Jest to chy-
ba zamierzone. Klemens uzywa stowa thusia w odniesieniu do ofiary Kaina
(4, 1.2)1 do ofiar sktadanych w §wiatyni, a wigc ofiary odrzuconej przez Boga
i do ofiar przestarzatych, przez Boga juz wigcej nie cheianych®. Ofiara za$
Abla, okreslona jako sktadanie daréw (ddra), to ofiara przyjeta®.

W pozytywnym sensie Klemens uzywa thusia na oznaczenie, jak u Paw-
ta, ofiary $wigtego zycia (Rz 12, 1). Lud Bozy to lud wezwany do §wigtosci
(30, 1-2; 35, 1-2), uswigcony przez Boga (59, 3). Dlatego podstawowym jego

20 Por. J. Colson, L Evéque..., dz. cyt., s. 69.

2 Swiderkéwna ma tutaj ,,ofiary”, lecz konieczne jest, jak zobaczymy, rozréznienie
u Klemensa dwu greckich terminéw: thusia i dora. Tutaj jest to drugie, thumaczg je
zawsze przez ,,dary”’; thusia natomiast to zawsze ofiara lub Zertwa.

22 Por. J. Colson, Ministre de Jésus Christ ..., dz. cyt., . 247.

2 Ofiara Abrahama (10, 7) czy Izaaka godzacego si¢ sta¢ zertwa ofiarng (31, 2)
to tez raczej przyklady ofiary duchowej, a nie rytualne;j.

* To moze by¢ specjalna precyzja Klemensa, bo w Septuagincie (por. Kpt 7,29)
i w Liscie do Hebrajczykéw (8, 3-4) oba terminy wydaja si¢ by¢ synonimami dla ofiar
rytualnych sktadanych przez kaptanéw.
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zadaniem jest spelnia¢ dzieta $wigtosci (30, 1). W szeregu rozdziatéw Kle-
mens je wymienia. Takie Zycie jest ta ofiara dzigkczynna (thusia aineseds),
o ktorej Psalm 50 (49), 14-23 méwi, Ze jest jednoczednie uwielbieniem Boga
i zbawieniem czlowieka. I dalej: Ofiarq dla Boga jest duch skruszony
(Ps 51[50], 19)>.

Czy dary to tylko synonim tej ofiary duchowej? Jesli tak, to w jakim sensie
jest specjalnym zdaniem prezbiteréw, za ktére nalezy si¢ im poszanowanie,
sktadac te dary? To przeciez obowiazek kazdego chrzescijanina. Mozna si¢
chyba zgodzi¢ z Annie Jaubert, Ze chodzi tutaj o dary sktadane w czasie Eu-
charystii na ubogich, lecz pewnie i o same dary eucharystyczne, chleb i wi-
no®. Te to dary przedstawiali Bogu. Wyrazenie ,,sktada¢ dary” jawi sig
w Septuagincie na oznaczenie ofiar Starego Przymierza (por. Kpt 1, 2; 7, 38).
Ma ten sens tez w tak bliskim Klemensowi Li§cie do Hebrajczykéw (Hb 5, 1).
Dlatego Colson i wielu innych widzi tu aluzjg takze do sprawowania Euchary-
stii. Pewnosci jednak nie mamy.

I1I. Biskupi prezbiterium

W listach pisanych niewiele lat pézniej, bo okoto roku 107, do Kosciotow
w Azji Mniejszej przez Ignacego, biskupa w Antiochii Syryjskiej, znajdujemy
sytuacje podobna do naszej: jeden biskup jest niezaprzeczalna gtowa, wspot-
pracuje z nim kolegium prezbiteréow?’. Nic nie wskazuje na zaleznos¢ tego
biskupa od jakich$ ,,wybitnych mezéw”. Ignacy sugeruje, Ze byla to sytuacja
uniwersalna w catym Kosciele: biskupi sa ,,ustanowieni az po krance §wiata”
(Efez 3, 2). Nie jest moim celem rozstrzygac¢, na ile jest w tym usprawiedliwio-
ny, moim zadaniem jest przedstawienie tego, jak widziat stosunek biskupstwa
1 prezbiteratu, a jest to teologia, ktéra zostata przyjeta przez Tradycje.

I dlaIgnacego jednos¢ catego Kosciotai w kazdym miejscowym Koscie-
le jest istotna. Nie bez powodu nazwany byt doktorem jedno$ci?®, Tak jego
teologie formutuje Jean Colson: ,,Jeden Bog, jeden Chrystus, jedno sanktu-

% Klemens podkresla zal za grzechy i ich wyznanie, bo tego brakuje buntownikom.

2% Por. A. Jaubert, Clément de Rome, Epitre Aux Corinthiens, Sources chrétien-
nes, nr 167, Paryz 1971, 8. 173, przyp. 4.

¥ Wobec niekonczacej si¢ dyskusji na temat tych listbw muszg okresli¢ swe
stanowisko. Z wigkszo$cig badaczy uznaj¢ za autora Ignacego biskupa (a nie diakona)
Antiochii, umegczonego za czasoéw Trajana (98—117). Za autentyczne przyjmujg siedem
listow w tak zwanej §redniej recenzji. Dlatego uznajg, ze w listach tych odnosi si¢ do
aktualnej sytuacji w Ko$ciotach Azji Mniejszej 1 Syrii.

% Naprzyktad Th. Camelot w przedmowie do Ignace d 'Antioch, Lettres, Sources
chrétiennes, nr 10, Paryz 1958, s. 20.
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arium, jeden ottarz, jedna Eucharystia, jeden Duch, jedno Ciato, jedna wiara,
jedna nadzieja, jedna mito$¢, dlatego tez jeden biskup na czele prezbiterium
1 wspblnoty” (por. Filad 4, 1). Biskup, konkluduje Colson, jest ,,biegunem jed-
nos$ci”®. W Kosciele jest jakby podwdiny ruch: Jeden biskup, bo jeden jest
Bég; jednos¢ z biskupem za$ jest warunkiem jedno$ci z Bogiem.

1. Biskup monarchiczny, lecz nie samotny

Biskup jest jeden, ale dla Ignacego nie istnieje on i nie dziata samotnie.
Ignacy rozréznia trzy stopnie hierarchiczne, biskupa, prezbitera i diakona, jed-
nak ich nie rozdziela. Kosciot w swej postudze pasterskiej jest jednoczesnie
monarchiczny i kolegialny. Biskup, prezbiterzy i diakoni bedacy z nim sq wszy-
scy zarébwno wyznaczeni po mysli Jezusa Chrystusa i umocnieni przez Niego,
jak i utwierdzeni Jego Duchem Swictym (Filad, Wstep)™. Stad jedno$é Ko-
$ciota wymaga jednos$ci tych trzech migdzy soba i wszystkich wiernych z nimi.
Ignacy napomina , trwajcie przy waszym biskupie, aby i Bég byt z wami” (Pol
6, 1YL Lecz takze: ,trwajcie przy biskupie, prezbiterium i diakonach” (Trall
7, 2). Pierwszego nie mozna osiagna¢ bez drugiego: by¢ w Kosciele to pozo-
stawa¢ w jednoéci z biskupem, prezbiterami i diakonami (Filad, Wstep).

Lecz nie jest to jednak komunia réwnych z réwnymi. ,,Trwanie” przy lo-
kalnej hierarchii wymaga nie tylko szanowania (7rall 3, 1), wierni winni si¢ im
poddawaé (Pol 6, 1); i$¢ za nimi w sensie, w ktorym uczniowie ida za mi-
strzem, podlegajac mu, bedac mu postuszni (Efez 20, 2), poddajac si¢ jego
kierownictwu (Magn 6, 1). Specjalnie w stosunku do biskupa i prezbiterow.
Cho¢ diakoni winni by¢ powazani ,,jak przykazanie Boze” (Smyr 8, 1), wigk-
szos¢ tekstow, gdzie mowa o postuszenstwie czy poddaniu wymienia tylko bi-
skupa i prezbiterow (Efez 2, 2; 20, 2; Magn 7, 1; Trall 2, 2; 13, 2; Smyr 8, 1).
Ignacy takze odr6znia role biskupa i prezbiterow.

Inaczej niz Klemens, Ignacy nie jest zainteresowany historycznym zwiaz-
kiem biskupow z Apostotami, lecz ich zwiazkiem z Chrystusem?. Biskup jest

% J. Colson, Les Fonctions ecclésiales ..., dz. cyt., s. 220.

30 Por. P. Adamczewski, Il presbitero nelle lettere di Ignazio di Antiochia, ,,Vox
Patrum”, XXI(2001),t.40-41,s. 151.

31 Tekst cytowany wedlug PSP 45, s. 94.

2 Swiderkéwna ma tutaj liczbe mnoga , przykazania”, s. 90.

#* Temat ten podejmowalem do$¢ skrdtowo we wezesniejszym szkicu Biskup wi-
dzialny 1 biskup niewidzialny. Urzqd biskupi w teologii sw. Ignacego z Antiochii,
w: ,, In vinculo communionis”. Ksiega jubileuszowa ku czci Biskupa Kieleckiego
Kazimierza Ryczana w 60 rocznice urodzin, red. K. Gurda 1 T. Gacia, Kielce 1999,
s.65-73.
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postany przez Gospodarza jako wiodarz, dlatego winien by¢ przyjety jak ten,
kto go przystat (Efez 6, 1; por. Pol 6, 2). Jesli przyjac, jak chyba trzeba, Ze jest
tu echo Ewangelii (Mt 10, 42), Gospodarz to Chrystus. Zreszta zaraz nastgpne
zdanie to potwierdza: ,,na biskupa musimy patrze¢ jak na samego Pana”. Jak
apostotowie zostali postani przez Chrystusa, tak i biskupi: Jak Ojciec mnie
postal, tak i Ja was posylam (J 20, 21). W biskupach wtodarstwo Apostotow
trwa w Koéciele. (I to jest ich zwiazek z Apostotami, tutaj podobienstwo do
pogladéw Klemensa).

Lecz nie tylko w misji apostotéw maja biskupi udziat, ich rola ma jakie$
podobienstwo do misji samego Chrystusa. Chrystus jest obrazem Boga niewi-
dzialnego (Kol 1, 12), w Nim widzimy Ojca (J 14, 9). A o biskupie Ignacy
pisze, ze jest on Zywym obrazem (typos) Ojca (Trall 3, 1). (Naturalnie nie
identyfikuje Chrystusa z biskupem; fypos to tylko co$ widzialnego, co wskazu-
je ku rzeczywisto$ci niewidzialnej). Funkcja biskupa w Kosciele jest w jaki$
sposob widzialnym odpowiednikiem kierowniczej (episkopé) roli Boga Ojca.

Ojciec Jezusa Chrystusa jest niewidzialnym biskupem wszystkich (Magn
3, 1; por. Rzym 9, 1). Biskup ,,wedle ciata” (Efez 1, 3) zastgpuje wiernym Boga
(Magn 6, 1). Stad by¢ poddanym biskupowi, znaczy by¢ poddanym Bogu (Efez
5,3; Magn 3, 1), a proba oszukania biskupa widzialnego, jest proba oszukania
biskupa niewidzialnego (Magn 3, 2). Winni$my trwac¢ przy biskupie, ,.aby i Bog
byt z [nami]” (Pol 6, 1). ,,Ten kto czci biskupa, uczczony jest przez Boga”
(Smyr 9, I). Trwanie przy biskupie jest nasladowaniem stosunku Kosciota do
Chrystusa, stad jest obowiazkiem wiernych: ,,Gdzie si¢ pojawi biskup, niech
tam bedzie wspolnota tak, jak gdzie jest Jezus Chrystus, tam jest Kosciot po-
wszechny” (Smyr 8, 2). Dlatego Ignacy uznaje to za specjalne szczgécie, Ze
wierni w Efezie sa z biskupem ,,tak doglebnie zjednoczeni jak Kosciot z Jezu-
sem Chrystusem, a Jezus Chrystus z Ojcem, aby wszystko stanowito harmo-
ni¢ w jednosci” (Efez 5, 1). Tak wola Boza spetnia si¢ w tym Kosciele, cel
meki Chrystusa zostaje osiagnicty.

Postuszenstwo biskupowi jest takze najdoskonalszym nasladowaniem
Jezusa Chrystusa. Ignacy powtarza: ,,wszyscy idZcie za biskupem jak Jezus
Chrystus za Ojcem” (Smyr 8, 1); i jeszcze doktadniej, cho¢ szerzej: ,,badZcie
poddani biskupowi i sobie wzajemnie jak Jezus Chrystus wedtug ciata byt pod-
dany Ojcu” (Magn 13, 2). 1 ,,Jak Pan... nic nie czynit bez Ojca, tak wy nie
robcie niczego bez biskupa i prezbiteréw (Magn 7, 1). (Nawiasem, tak poste-
powac to jest takze nasladowac Apostotéw, ktorzy byli poddani ,,Chrystusowi,
Ojcu i Duchowi Swietemu”, a wiec Bogu w Trojcy Jedynemu). Dlatego byé
postusznym biskupowi jest zy¢ ,,nie wedtug ludzkiego sposobu widzenia, lecz
wedtug Jezusa Chrystusa” (Trall 2, 1).

W sumie wigc, ci ,,co naleza do Boga i Jezusa Chrystusa, wszyscy sa
z biskupem” (Filad 3, 1). Oderwac sig¢ od biskupa, to oderwac¢ si¢ od Boga.
By uzy¢ wspolczesnego jezyka, dla Ignacego biskup jest dla swego Kosciota



Dlaczego prezbiter nie moze udzielaé §wigcenir. .. 223

,.sakramentem” jednosci z Bogiem, jest jej znakiem widzialnym i narz¢dziem.
Stad dla niego wszystko, co si¢ dzieje poza biskupem, nie ma eklezjalnej
1Zeczywistosci.

2. Dziatalnosé biskupa w Kosciele

Podstawowym zadaniem biskupa jest dba¢ o jedno$¢, ,,gdyz — jak pisze do
Polikarpa — od niej nie manic lepszego” (Pol 1, 2). To zadanie wypelnia biskup
przez przewodzenie Kosciotowi. Wszyscy winni i$¢ za biskupem (Smyr 8, 1).
Wtadza i zadanie biskupa rozciaga si¢ na trzy dziedziny: duszpasterstwo,
nauczanie, liturgie.

Duszpasterstwo

Biskup, przykazuje Polikarpowi, Ze ma sig troszczy¢ o swych; wszystkich
,-dzwigac”’; mie¢ wszystkich w mitosci, znosi¢ staboséci wszystkich (Pol 1, 2).
Tak wiec w stosunkach ze swa trzodka ma nasladowa¢ Chrystusa, ktory — jak
moéwi prorok — nasze stabo$ci ponidst (por. Mt 8, 17). Specjalnie jego opiece
poleca si¢ wdowy i niewolnikoéw (Pol 4, 1. 3). Ta mito$¢ ma si¢ objawiac nie
tylko w sprawach ducha, ale i ciata (Pol 1, 2). Chyba chodzi tu o znane z p6z-
niejszych zrodet rozdzielanie jatmuzny.

Nauczanie

Poniewaz zbawienie zalezy od poznania Prawdy, a jedno$¢ z Bogiem
1 wérdéd chrzedcijan zasadza si¢ na wiernosci nauce Pana i Apostotow
(Magn 13), na niewzruszonym postuszenstwie przykazaniom Apostotow (Trall
7, 1), nauczanie jest istotnym obowiazkiem biskupa. Biskup winien by¢ stré-
zem prawowiernosci i dobrego postepowania. Mito$¢ powinna nie pozwalaé
mu milczeé tam, gdzie trzeba pomoéc wiernym, by zyli ,,zgodnie z my$la Boza”
(Efez 3, 2).1tujeszcze jedno zwiagzanie biskupéw z Chrystusem: jak Chrystus
jest ,,mysla (gnomé) Boza”, tak biskupi ,,ustanowieni az po krance $wiata, sa
w mySli Jezusa Chrystusa”, dlatego wierni winni postgpowac ,,zgodnie z my-
$la biskupa™.

Winien on napomina¢ wszystkich (Pol 1, 2). To znaczy zaréwno prosto-
wac bledy (Pol 2, 1; 3, 1), jak i pozytywnie przekazywac ,,naukg Pana i Apo-
stotéw”, gtoszac homilie, wyjasniajac wszystkim obowiazki stanu (Pol 5, 1).
Nawet milczenie biskupa moze by¢ nauka: on swoim zyciem naucza (Efez
6,1;15,1).

¥ Zauwazmy, ze Ignacy rozréznia: Chrystus jest myéla Ojca, a biskupi sa tylko w my-
$li Jezusa Chrystusa. Z jednej strony petna tozsamo$¢, z drugiej tylko zgodno$¢ celu.
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Liturgia

Wrhadza biskupa najjasniej i najpehiej objawia sig i realizuje w liturgii®.
Jak zauwaza Colson, pod kontrola biskupa sa zasadnicze elementy zycia wspol-
noty chrze$cijanskiej. Bez jego wiedzy (czy nawet mocniej: zgody) chrze$cija-
nie nie powinni zawiera¢ malzenstwa (Pol 5, 2). (Nie ma jeszcze mowy o jakiej$
koscielnej liturgicznej formie). TakZze bez (choris) biskupa nie wolno chrzci¢
(Smyr 8, 2). Nie wolno tez bez niego ,,sprawowac agapy” (Smyr 8, 2).

Wspomnienie chrztu i agapy jest w tekscie Ignacego jakby dopowiedze-
niem, dla udokumentowania w petni, ze tylko co biskup zatwierdzi, jest mite
Bogu (Smyr 8, 2). Centrum jego zainteresowania jest Eucharystia. Obowiaz-
kiem biskupa jest zwotywac¢ lud na Eucharystig, bo chyba o takie ,,zgromadze-
nie” tu chodzi (Pol 4, 2; por. Efez 13, 1). Ma tez w niej przewodniczy¢.
Eucharystia, gdzie wspolnota tamie jeden chleb, to centralny akt kultu w Ko-
Sciele, znak i Zrodto jednosci, lekarstwo na Smieré i ,,pokarm niesmiertelnosci”
(Efez 20, 2). Gromadzi¢ si¢ na Eucharystig, to potwierdza¢ swa wiarg, spe-
cjalnie wiare we Wcielenie i w prawdziwa obecno$¢ Ciata i Krwi Jezusa w po-
staciach eucharystycznych. Ci, ktérzy nie wierza, ,,ze Eucharystia jest Ciatem
Pana Naszego” stronia od niej (Smyr 7, 1) i tak stawiaja si¢ poza jednoscia
Kosciota.

Wierni gromadza si¢ na jednej Eucharystii, bo jedno jest Ciato Jezusa Chry-
stusa (Filad 4, 1). Jednos$¢ Ko$ciota uwidacznia si¢ i w sposob sakramentalny
urzeczywistnia, gdy wspoélnota gromadzi si¢ na Eucharysti¢ wokot swego bi-
skupa i towarzyszacych mu prezbiteréw i diakonéw. Dlatego tylko taka nalezy
uwaza¢ za ,,wazna”, ktéra ,,jest sprawowana pod przewodnictwem biskupa,
lub tego, komu on zleci” (Smyr 8, 1).

Lecz komu moze on to zleci¢? Prowadzi nas to do pytania: Jaka rolg grali
prezbiterzy?

3. Prezbiterzy

Dla Ignacego najbardziej istotna jest kolegialno$¢ prezbiteratu. Mowiac
o tej grupie, czgsciej uzywa zbiorowego terminu prezbiterium niz miana pre-
zbiter®®. Prezbiterium to duchowy wieniec (Magn 13, 1). (Wokot biskupa?)
Prezbiterium jest zestrojone z biskupem jak struny z cytra, dopiero wspétdzia-
tajac tworza muzyke (Efez 4, 1).

To ostatnie poréwnanie podkresla drugi, istotny element prezbiterium:
zjednoczenie z biskupem i podlegtos¢ mu. To jest chyba zasadniczy powod,

35 Por. J. Colson, Les Fonctions ecclésiales..., dz. cyt., s. 228.
36 Na og6tuzywa stowa prezbiter, gdy podkresla dziatania lub obowiazki poszcze-
gblnych jednostek.
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dlaczego Ignacy poréwnuje prezbiterium do spotecznosci Apostotow. Prezbi-
terzy zastepuja wobec miejscowego KoS$ciota radg Apostotow, tak jak biskup
zastgpuje Boga (Magn 6, 1).

Pisze si¢ czasem, ze podczas gdy Klemens skupia si¢ na roli Apostotow
po zmartwychwstaniu Chrystusa jako majacych wtadze w Kosciele, Ignacy
wraca do ich sytuacji sprzed zmartwychwstania, jako uczniéw ,,chodzacych”
za Mistrzem, stuchajacych Jego nauki i zaleznych od Niego. Wydaje mi sig
jednak, ze bardziej chodzi tu o réznicg perspektywy, niz aluzj¢ do innego okre-
su czasu. Klemens, cho¢ nie neguje pierwszenstwa Jezusa, tego ze Apostoto-
wie sa przez Niego postani, skupia si¢ na wladzy im danej. Ignacy, natomiast,
podkresla zalezno$¢ Apostotéw od Jezusa Chrystusa, nie tylko w czasie jego
ziemskiego Zycia, lecz i teraz i zawsze. Tak ich charakteryzuje, bez zadnych
ograniczen: Apostotowie byli poddani ,,Chrystusowi i Ojcu, i Duchowi” (Magn
13, 2). Oni stanowili jakby rade Boga (Magn 6, 1). T¢ role odziedziczyli pre-
zbiterzy: w tym sensie zastepuja wiernym ,,rade Apostotow” (Magn 6, 1).

Prezbiterzy winni spetnia¢ podobna rolg wobec biskupa jak Apostotowie
wobec Chrystusa. Ignacy wspomina dwie rzeczy. Prezbiterzy poddaja sig bi-
skupowi, wiedzac, Ze nie jemu si¢ poddaja, lecz Ojcu Jezusa Chrystusa, ktory
jest biskupem wszystkich (Magn 3, 1). Ich specjalnym zadaniem jest, by ,.krze-
pili” biskupa ,,na chwalg Ojca Jezusa Chrystusa i Apostotow” (Trall 12, 2).

Wszyscy wierni sa prezbiterom winni postuszenstwo ,,niby Apostotom
Jezusa Chrystusa” (7rall 2, 2). Obowiazek powazania prezbiteréw, postuszen-
stwa i poddania sig im, tak jak biskupowi, to staty motyw listow*’. Trzeba jed-
nak doda¢, ze jak stwierdza Piotr Adamczewski, prezbiterium miato wladzg
mniejsza, bardziej ograniczona niz biskup, bo to chyba oznacza trochg tajemni-
cze rozroznienie, gdy Ignacy chwali diakona Kosciota w Magnezji, Zetiona,
iz ,,poddany jest swemu biskupowi jak lasce Boga, a prezbiterium jak prawu
Jezusa Chrystusa” (Magn 2)*.

Ignacy nie daje, niestety, informacji, jakie konkretne zadania prezbiterzy
spetniali w Kosciele. Z pewnoscia, podobnie jak prezbiterzy w Jerozolimie Ja-
kubowi, doradzali biskupowi w jego nauczaniu. Aidan Nichols widzi w poréw-
nywaniu prezbiteréw do Apostotéw znak, ze ich zasadniczym zadaniem byto
nauczanie®. Mieli tez rol¢ w sprawowaniu tej jednej ,,waznej” Eucharystii,
ktérej biskup byt prawowitym celebransem (Smyr 8, 1). Ignacy wyraZnie
odroéznia tutaj prezbiteréw i diakonéw od innych wiernych. Bo taki prawdo-

37 Por. Ignacy Antiochenski, Efez 2, 2; 20, 2; Trall 2,2;3,1;13,2; Pol 6, 1.

3% Por. P. Adamczewski, Il presbitero, ,,Vox Patrum”, XXI (2001),t. 4041, s. 145.

¥ Por. A. Nichols, Holy Order: The Apostolic Ministry from the New Testament
to the Second Vatican Council, Dublin 1990, s. 40. To samo sugeruje P. Adamczewski,
1l presbitero ..., dz. cyt., s. 151-152.
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podobnie obraz maluje Ignacy, gdy pisze, dlaczego wierni winni w niej uczest-
niczy¢: ,,Jedno bowiem jest Ciato Pana naszego Jezusa Chrystusa i jeden kie-
lich, by nas zjednoczy¢ z Krwia Jego, jeden oltarz, jak tez jeden biskup razem
z prezbiterium i diakonami” (Filad 4).

Lecz przypuszczalnie ich rola byta szersza niz ceremonialne towarzysze-
nie biskupowi przy oltarzu. Mieli wladzg sprawowania Eucharystii, z polecenia
biskupa i w jego zastgpstwie. Tak chyba trzeba rozumie¢ stowa Ignacego
o ,,waznej” Eucharystii (Smyr 8, 1). Przy hierarchicznej wizji Ko$ciota nie wy-
daje si¢ prawdopodobne, by Ignacy zaktadat, Ze biskup mogt ,.zleci¢” to komus
nie uczestniczacemu w charyzmacie postugi pasterskiej*’. Do tego samego
wniosku prowadzi zrozumienie Eucharystii jako sakramentu jedno$ci*. Ci kto-
1zy byli narzedziem tej jednosci z racji swego charyzmatu, winni sprawowac
sakrament jednoSci.

4. Biskup: przewodniczacy prezbiterium czy nastepca
apostolow?

Colson zauwaza, ze wsrod licznych uprawnien biskupa Ignacy nie wymie-
nia wladzy udzielania $wigcen®. Z tego wyciaga on wniosek, ze biskupi Ko-
Sciotéw, do ktérych Ignacy pisat, tej wltadzy nie mieli. Je§li tak, to nie byli oni
w petni nastgpcami Apostotdéw, nie nalezeli do grupy delegatéw apostolskich,
jak Tymoteusz i Tytus, czy owi ,,inni wybitni mezowie” Klemensa, lecz wciaz
pozostawali w zaleznosci od nich. Colson domyéla si¢, ze niektoérzy z owych
,-mezoéw apostolskich” byli mniej lub wigcej osiedli w jakich§ wazniejszych
Kofsciotach, stad utozsamiani z nimi. By¢ nawet moze, ze w tych Kosciotach
przejeli funkcje miejscowego przewodniczenia. Sugeruje, Ze tak mogto by¢
w wypadku Ignacego, ktoéry nie nazywa si¢ biskupem Antiochii, lecz Syrii.
(Mieliby$my wigc nowa dwuznaczno$¢ terminologiczna, przeciwna do tego,
co spotykamy w Nowym Testamencie i u Klemensa. Ten sam termin episko-
pos oznacza dwie, cho¢ na pewnym poziomie podobne, to zasadniczo rézne
funkcje ,,nadzoru”). Bytaby to sytuacja przejsciowa.

Podejrzewam, ze Colson przecenia znaczenie milczenia Ignacego. Pisze
o Eucharystii i chrzcie najprawdopodobniej dlatego, ze byty proby samozwan-
czego celebrowania. O §wigceniach mogt nie pisa¢ wlasnie dlatego, ze nikt
w tych Kosciotach nie probowat kwestionowa¢ wytacznego do tego prawa

4 W.R. Schoedel, Ignatius: a Commentary on the Letters of Ignatius of Antioch,
Filadelfia 1985, czgé¢ 1, s. 241, sugeruje, ze Ignacy to wspomina wobec samozwan-
czych Eucharystii sprawowanych przez heretyckich prezbiterow.

4 Por. Th. Camelot, Ignace d 'Antioch, Lettres, dz. cyt., s. 52-55.

4 Por. J. Colson, Les Fonctions ecclésiales..., dz. cyt., s. 240; cate zagadnienie
Colson omawianas. 237-250.
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biskupa. Zrodta nie pozwalaja nam wykluczy¢ stanu posredniego migdzy
domniemanym kolegialnym przewodnictwem prezbiteréw a monarchicznym
episkopatem. Jednak nas do tego nie zmuszaja.

Wydaje mi sig, Ze jezyk Ignacego o biskupach sugeruje co$ wigcej, niz
praktyczne zwigkszenie kompetencji przewodniczacego miejscowej rady prezbi-
teréw. Poréwnanie go do Ojca Jezusa Chrystusa, znaczy co§ wigcej niz po-
wiedzenie, Ze jest on tylko pierwszym w kolegium prezbiteréw zastepujacych
,-radg Apostotow”. Gdy sig ten jezyk bierze powaznie, nie tylko jako mniej lub
wigcej pobozne metafory, trzeba widzie¢ zasadnicza, moze nawet — by uzy¢
pdzniejszego jezyka—ontologiczna réznicg migdzy tymi dwoma postugami.

Jakie§ sto lat po Ignacym Tradycja apostolska nie ma co do tego zad-
nych watpliwosci.

II1. Dwarézne Swiecenia

Tradycja apostolska, przypisywana rzymskiemu kaptanowi Hipolitowi,
powstata tamze okoto roku 215. Jak sam tytut sugeruje, zamiarem Hipolita bylto
przekazanie wszystkim Ko$ciolom ,,tego co jest istotne w tradycji”, aby tej
tradycji strzegli wobec wspoétczesnych bledow®. Olbrzymia wigkszo$¢ bada-
czy tg atrybucjg i datg przyjmuje. Niektorzy jednak wysuwaja watpliwosci,
czy jest ona autentycznym §wiadkiem rzymskiej tradycji, czy raczej literacka
kompozycja $wiadczaca tylko o osobistych pogladach Hipolita. Jednak jego
wizja episkopatu podobna jest do tej, ktéra znajdujemy u Ignacego. Co wigceej,
nastepne pokolenia rozpoznaty w niej autentyczna Tradycjg. Dzieto Hipo-
lita cieszylo si¢ wielkim powazaniem na Zachodzie, gdzie w IV w. powstal
tacinski przektad, a takze na Wschodzie, gdzie byto znane, przerabiane i thi-
maczone. Modlitwy §wigcen stanowia kanwe modlitw w 6smej ksigdze
Konstytucji apostolskich, zawiera je takze Epitome (nasze zrédto greckiego
tekstu Tradycji).

Hipolit méwi nie tylko o ustanowieniu (katastasis) biskupéw, prezbiterow
1 diakonéw, lecz o ich §wigceniach (cheirotonia), czyli o liturgii takiego usta-
nowienia*, U niego stowo cheirotoneé uzyskato swoj liturgiczny sens: udzie-
lenie §wigcen przez wlozenie rak, i odnosi si¢ wytacznie do biskupéw, prezbiteréw

4 Tradycja apostolska, Prolog. Tekst cytuje wedlug drugiego wydania B. Botte,
Hippolyte de Rome, La Tradition apostolique, d’apres les anciens versions, Sources
chrétiennes, nr 11%, Paryz1968. Tlumaczenie moje. (Dalej TA).

* Wezesniejsze teksty prawie nic pewnego na ten temat nie majg. J. Lécuyer
w swoim studivm Le Sacrament de I’ordination, recherche historique et théolo-
gique, Coll. Théologie historique, nr 65, Paryz 1983, poswigca temu okresowi tylko
pigc stron.
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i diakondw. Nigdy do innych postug®. Lektor jest ustanawiany (TA 11). Hipo-
lit wyraznie stwierdza, Ze nie wklada si¢ rak ani na subdiakona, ani na dziewi-
cg, ani nawdowe (TA 13, 12, 10). WlozZeniu rak towarzyszy modlitwa. To ona
wyjasnia naturg i zadania kazdego ze §wiecen. Hipolit podaje nam t¢ modlitwe
dla wszystkich trzech §wigcen®.

1. Biskup

Na biskupa swigci si¢ kandydata wybranego przez lud. Caty Kosciot zbie-
ra si¢ w niedziele razem z ,,obecnymi biskupami”. Za zgoda wszystkich ci bi-
skupi wktadaja na niego rece. Prezbiterzy stoja bez zadnego udziatu. Wszyscy
(biskupi? caty Kosciot?) w milczeniu modla si¢ o zstapienie Ducha. Potem je-
den z biskupéw, na prosbe wszystkich, ktadzie rece na kandydata i odmawia
modlitwe (TA 2).

Boze i Ojcze Pana Naszego, Jezusa Chrystusa, Boze milosierdzia 1 wszelkiej
pociechy (2 Kor 1, 3), ktéry mieszkasz na wysokosciach 1 spogladasz na to, co jest
niskie (fa tapeina) (Ps 113 [112], 5-6), ktory znasz wszystko, nim si¢ stanie (Dn
13, 42), ktéry nadates zasady*” swemu Koéciotowi, przewidziate$ od poczatku réd
sprawiedliwych [potomkéw] Abrahama, ustanowilte§ wladcow (archontas) i ka-
ptanéw, 1 nie zostawite§ swego sanktuarium bez postugi (leifourgia), Ty, komu
podobato sig od poczatku §wiata by¢ uwielbionym w tych, ktérych wybrates.

Wylej teraz t¢ moc, ktora jest w Tobie, ducha przewodzenia (hégemonikon)
(Ps 51[50], 14), ktérego dale§ Dziecigciu (pais) Twojemu, Jezusowi Chrystusowi,
ktoérego On dal §wigtym apostotom, ktérzy zatozyli Kosciol we wszystkich miej-
scach*® jako Twe miejsce $wiete, dla bezustannej chwaly i czci Twojego imienia.

Ojcze, ktéry znasz serca, dozwol, by ten ktérego wybrales do godnoéci bi-
skupiej (Dz 1,24), past Twa §wiety trzodke, bez zarzutu sprawowat dla Ciebie urzad
arcykaplanski, stuzac Tobie noc i dzief, bezustannie przejednywat Oblicze Twoje,
sktadatl (prospherein) dary Twego $wigtego Kosciota, moca ducha arcykaptan-
skiego miat wladz¢ odpuszezania grzechow wedtug Twego przykazania (J 20, 23),
rozdzielat zadania wedlug Twego rozkazu, moca, ktéra date§ Apostotom, rozwig-

4 Rozdz. 19, zachowany tylko w wersjach koptyjskich, méwi o natozeniu rak na
katechumenéw przez ich nauczyciela, ale to zupehie inna sytuacja.

4 Poniewaz teksty te nie sa fatwo dostepne, przytocze je w calo$ci w moim thuma-
czeniu. I. Lécuyer, Episcopat ef presbytérat dans les écrites d’Hyppolyte de Rome,
RevSR 41, 1953, s. 30-50 omoéwit je dosé szeroko.

47 Przyjmujg znaczenie orous (facinskie: ferminos) przyjete przez Botte’a. Lécuyer
thumaczy: losy (destins).

“ Botte idzie tu za tacing. Moze by¢ tez jak w Epitome: ,apostotowie zatozyli
Ko$ciét w miejsce sanktuarium”.
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zywal wszelkie wigzy (Mt 18, 18), podobat si¢ Tobie w tagodnoéeii czystym sercu,
ofiarowujac Ci won przyjemna, przez Twe Dziecig (pais)* Jezusa Chrystusa, przez
ktérego Tobie [Ojcu i Synowi?] z Duchem Swigtym w §wigtym Koéciele chwala,
moc i cze§¢ teraz i na wieki wiekéw. Amen.

Modlitwa ta ma podwdjna strukturg. Czg$¢ pierwsza podaje przymioty
i dzieta Boze, do ktérych prosba sig odwotuje. Tutaj mamy dwa rodzaje takich
elementéw odwolawczych: ogdlne przymioty Boga, Jego wszechmoc, wszech-
wiedze i Opatrzno$¢; a dalej Jego zbawcze akty w Starym i Nowym Przymie-
rzu. Hipolit, jak i inni pisarze wczesnego chrzescijanstwa, ma bardzo silne
poczucie ciagto$ci Bozego planu, historii zbawienia®. To pozwala mu widzie¢
analogie migdzy instytucjami Starego i Nowego Przymierza — zaréwno podo-
bienstwa, jak 1 réznice.

Klemens uzyt podobnej metody w odniesieniu do prezbiteréw, odwotujac
sie do liturgii $wiatyni. Hipolit ma szersza wizj¢. Widzi znaczenie zardwno w ka-
planstwie, jak i krolestwie Starego Testamentu. W Izraelu te dwie funkcje byty
oddzielne, w Chrystusie, kaptanie i krélu, si¢ zjednoczyty. W innym dziele pisat:
.- Wszyscy krolowie i kaptani byli nazwani pomazancami (christoi), bo namasz-
czano ich olejem $wigtym... nosili imi¢ Pan, bo zapowiadali pod figura i byli
obrazem az do dnia, gdy zstapit z nieba doskonaty krol i kaptan, ktéry jedyny
mial wypelni¢ wole Ojca...”". Nie byl on odosobniony, Lécuyer przytacza
szereg podobnych tekstow z owego okresu, taczacych Jezusa z kaptanstwem
lewickim i krolestwem Dawidowym®.

Bég namascit Jezusa z Nazaretu duchem krélewskim, ktéry w Nim jest
duchem pasterskim, a zarazem duchem kaptanskim. Tego ducha Chrystus udzie-
lit Apostotom dla zatoZenia Kosciota, nowego Sanktuarium. Tutaj odkrywamy
inny staty motyw w pi$miennictwie okresu. Chrystus zostat namaszczony Du-
chem Swigtym po chrzcie w Jordanie, udzielit go Apostotom po zmartwych-
wstaniu. A jestto ,,duch przewodzenia” ( pneuma hégemonikon). Tak Ireneusz
pisze: ,,[zapowiedziany przez prorokéw Duch] zstapit jako gotebica na Syna
Bozego, ktory stat sig¢ Synem Czlowieczym. (...) O tego to Ducha Dawid pro-
sil: «Duchem przewodzenia ( pneumati hégemoniké) wzmocnij mnie»
(Ps 51[50], 14). To jest takze ten Duch, ktéry wedtug Eukasza, zstapit na Apo-
stotow w dniu Pigédziesiatnicy’>. Konsekrator nowego biskupa prosi o wyla-
nie go teraz na kandydata.

4 Stowo pais moze takze oznaczaé ,,shuga”. W Septuagincie oddaje ono wyraze-
nie,,Stuga Jahwe” u Izajasza.

50 Patrz, J. Lécuyer, Episcopat..., dz. cyt., s. 31.

51 Hipolit, Com. in Daniel, TV, 30, 8-9, Sources chrétienne, nr 14, s. 324-326.

52 Por. J. Lécuyer, Episcopat..., dz. cyt., s. 32, przyp. 10.

3 Treneusz, Adversus haereses, 111, 17,1-2.
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W nastepnym zdaniu modlitwa sugeruje glebsze, bardziej teologiczne zro-
zumienie samego wyboru kandydata. Zdanie to zawiera do$¢ jasna aluzjg do
modlitwy przy wyborze Macieja (Dz 1, 24). W obu wypadkach to B6g wybiera,
a gtos ludu obecnie, jak ,,los” na poczatku, jest tylko wskazaniem wybranego.
Lecz ta aluzja sugeruje tez jaka$ analogi¢ migdzy Swigceniami biskupa i sytu-
acja Macieja, ktory byt dolgqczony do jedenastu apostolow (Dz 1, 25). Niekto-
1zy widza tutaj specyficzne zrozumienie sukcesji apostolskiej biskupéw. Biskupi
nie sa nastgpcami Apostotéw w tym sensie, jak si¢ powszechnie uwaza, ze
przez natozenie rak biskupich otrzymuja udziat w jego biskupstwie i w ten spo-
s6b dochodzi do nich charyzmat dany kiedys przez Chrystusa Apostotom, lecz
7e wlaczeni sa chronologicznie pdZniej do kolegium apostolskiego trwajacego
w historii od Piotra i Jedenastu az do skonczenia $wiata™. To jest poprawne
widzenie rzeczy i — wydaje si¢ — przyjete przez Vaticanum II; nie jestem jed-
nak pewien, czy znajdywanie tego w teks§cie Hipolita nie jest nadinterpretacja.

Nastepnie $§wigcacy biskup modli sig o to, by nowo wy$wigcony sprawo-
wal swéj urzad ,,bez zarzutu”. Tutaj wlasnie poznajemy, jak 6wczesny Ko$ciot
widziat zadanie biskupa.

Po pierwsze, zgodnie z pojgciem ,,ducha przewodzenia”, jest to funkcja
pasterza. Lecz ta funkcja jest takze arcykaptanska, tak jak i duch mu udzielony
jestréwniez duchem arcykaptanskim. To przez dziatalno$§¢ kaptanska sprawu-
je swa funkcje przewodzenia, funkcj¢ pasterska. Jej sercem jest Eucharystia,
jako ofiara przebtagalnai jako ofiara Kosciota. (Jak u Klemensa biskup sktada
dary KoS$ciota). Ponadto wladza wiazania i rozwiazywania, a wige wiazacych
decyzji i specjalnie wladza odpuszczania grzechéw, traktowana jako wladza
par excellence kaptanska. (Tutaj wlasnie przywotany jest duch arcykaptanski).

Warto podkresli¢ pewna nieobecno§¢ w tej modlitwie funkeji §cisle na-
uczycielskiej. Nie ma w niej wyraznego echa tak dominujacej w p6Zniejszych
dziesigcioleciach II w. koncentracji na biskupie jako strazniku i przekazicielu
nauczania apostolskiego. Tak na przyktad, Kosciol w Smyrnie w swym opisie
meczenstwa Polikarpa nazywa go ,,nauczycielem apostolskim i prorockim’™”.
Dla Ireneusza jest to zasadniczy punkt sukcesji apostolskiej. By¢ moze, Ze
dowodzi to pewnego konserwatyzmu tej modlitwy, a przynajmniej zamierzone;j
archaizacji przez Hipolita: odbija ona sytuacj¢ sprzed probleméw z gnosty-
cyzmem™. (Innym znakiem archaiczno$ci jest, jak wspomnielismy, tytut
Chrystusa — puais).

3 Taknp. G. Dix, Ministry in the Early Church..., dz. cyt., 8. 200-201, czy J. Col-
son, Les Fonctions ecclésiales..., dz. cyt., s. 286.

5 Meczenstwo sw. Polikarpa, 16 (PSP 45, s. 109), thum. zmienione.

56 Zob. A. Nichols, Holy Order ..., dz. cyt., s. 39-40; por. G. Dix, Ministry in the
Early Church...,dz. cyt.,s. 197-198.
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2. Prezbiter

Przy $wigceniach prezbiteratu biskup wktada r¢ce na kandydata, podob-
nie czyni cale prezbiterium, lecz tylko biskup odmawia modlitwe:

Boze i Ojcze Pana Naszego, Jezusa Chrystusa, wejrzyj na tego shuge swego
i daj mu ducha taski i rady prezbiterium, aby wspomagat lud Tw¢j 1 rzadzil nim
z czystym sercem, tak jak wejrzate§ na nar6éd wybrany i nakazale§ Mojzeszowi, by
wybrat starszych (prezbiteréw), ktorych napetnite§ duchem, jakiego dales studze
swemu.

I teraz takze, Panie, udziel nam, zachowujac go nietknigtym, ducha taski Two-
jej 1 spraw by$my [nim] napetnieni byli godni stuzyé Tobie w prostocie serca,
gloszac Twoja chwale, przez Twe Dziecig (pais) Jezusa Chrystusa, przez ktérego
Tobie [Ojcu i Synowi?] z Duchem Swigtym w §wietym Kosciele chwata, moc i czesé
teraz i na wieki wiekéw. Amen (TA 7).

Biskup otrzymuje ,,ducha przewodzenia”, prezbiter ,,ducha rady prezbite-
rium”. Jest on przytaczony do grona doradcé6w i pomocnikéw biskupa. Inni
prezbiterzy wyrazaja swa zgodg i przyjecie go do swego grona przez natozenie
rak. Tak wigc znajdujemy tutaj to samo zrozumienie prezbiteratu, cou Ignace-
go. To samo podkresla typologia uzyta w modlitwie. Po raz pierwszy pojawia
si¢ tutaj typologia 70 starszych Izraela ustanowionych jako pomoc dla Mojze-
sza®®, Lecz mOwi ona co$ wigeej o wewngtrznym stosunku prezbiteréw do
biskupa. Tekst biblijny podkresla: wezme z ducha, ktory jest w tobie, i dam
im, i bedq razem z tobq dzwigac ciezar ludu (Lb 11, 17). Wedlug tej typolo-
gii, duch udzielony prezbiterowi jest przez Boga ,,wzigty z ducha” posiadanego
przez biskupa, prezbiterium to nie tylko rada wokot biskupa, ono tworzy z nim
duchowa jednos¢. Prezbiterzy maja udziat ,,we wspélnym duchu prezbiterium”
(TA 8). To jest chyba wytlumaczenie przej$cia z trzeciej osoby liczby pojedyn-
czej do pierwszej osoby liczby mnogiej, do owego ,,nam”, w drugiej czgsci
modlitwy: wy$wigcajac biskup dzieli si¢ swym duchem z prezbiterium™.

Dlatego tez duch dany prezbiterowi, to jaki$ udziat w biskupim duchu rza-
dzenia. Modlitwa podaje jako cel §wigcen, ,,aby wspomagat lud Twdj i rzadzit
nim”. Podobnie jak w przypadku biskupa jest to tez duch kaptanski. Jest to
wyraznie podkreslone przez kontrast w opisie roli diakona. Ttumaczac, dlacze-
go tylko sam biskup wktada rece na diakona, Hipolit pisze: diakona ,,nie §wigci
si¢ do kaptanstwa, lecz do postugi biskupowi, aby czynit, co mu kaze” (TA §).
To na mocy tego kaptanstwa prezbiter jest obok biskupa zwyktym szafarzem

57 Ttumaczenie przyjmuje redaktorskie sugestie Botte’a.
8 W Septuagincie (Lb 11, 16-30) nazwani sq oni presbyteroi.
¥ Por. I. Lécuyer, Episcopat..., dz. cyt., s. 45.
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sakramentu chrztu. Lecz nie do niego nalezy udzielenie bierzmowania (TA 21).
Ma tez szczeg6lny udziat w sprawowaniu Eucharystii. Najistotniejsze jest to,
7e razem z biskupem prezbiterium wktada r¢ce na dary eucharystyczne, choé¢
chyba tylko biskup odmawia modlitwe (TA 4). Niektorzy chca tu widzie¢ praw-
dziwa koncelebracjg, lecz jesli jest jaka$ analogia do ich wktadania rak przy
$wigceniach prezbiteratu, to ten gest jest raczej tylko w naturze potwierdzania
(consignat) (TA 8).

Tutaj dotykamy istoty stanu prezbiteratu. Hipolit tak to okresla: ,,Prezbiter
ma tylko wtadzg przyjecia §wigeen, lecz nie ma wtadzy ich udzielania. Dlatego
nie §wigci kleru” (TA 8). A to ograniczenie to nie tylko sprawa jurysdyke;ji, ale
istoty §wiecen, ktore otrzymat. Tak jak owych 70 starcow otrzymato udziat
w duchu Mojzesza, lecz nie jego catos¢, tak i prezbiterom Kosciota Bog w swig-
ceniach daje udziat w kaptanstwie biskupa, czy szerzej we wladzy, krélewskiej
1 kaptanskiej apostotéw, posiadanej przez biskupa, ale nie daje im jego petni.
Dlatego moga go uzywac, nie moga nim szafowac.

IV. Zakornczenie

Jesli przedstawione tu odczytanie wybranych Zrédet jest uzasadnione, bi-
skupstwo i prezbiterat maja swe zrédto w dwu postugach ustanowionych przez
Apostoléow dla kontynuowania ich misji w KoSciele, ale postug hierarchicznie
za soba zwigzanych. To nie jest kwestia tylko prawnego czy administracyjne-
go zréznicowania funkcji w jednej postudze, lecz jest to sprawa dwu stopni
uczestniczenia w duchu przewodzenia i kaptanstwa wylanego na Apostotow.
Jak to okreslit Drugi Sobor Watykanski ,,przez konsekracje biskupia udziela sig
pelni sakramentu kaptanstwa”®. Natomiast o prezbiterach méwi, ze ,,choé
nie posiadaja szczytu kaptanstwa”, zwiazani sa jednak z biskupami ,,godnoscia
kaptanstwa™®! i tylko biskupi sa nazwani nast¢gpcami Apostotow w Scistym
sensie®?. Tak wige cho¢ prezbiterzy uczestnicza w kaptanstwie, ich uczestnic-
two jest sakramentalnie nie tylko prawnie ograniczone. Ich niezdolno$¢ do
udzielania §wigcen plynie z tej roéznicy, a nie z jakiego$ kanonicznego zakazu
czy ograniczenia. Dlatego nawet papiez nie moze da¢ prezbiterowi wtadzy
udzielania §wiecen prezbiteratu, jak wielu w przeszto§ci mniemato®.

% Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, 21, podkre$lenie moje.
' Tamze, 28.

& Tamze, 20,24.

8 Zob. M. Pastuszko, Szafarz swiecert, w: ,, In vinculo communionis” ..., dz. cyt.,

s.86-99.
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AUTORYTET NAUCZANIA KOSCIELNEGO W PROCESIE
PRZEKAZYWANIA WIARY

Ekumeniczny zarys tradycji anglikariskiej
i rzymskokatolickiej

Cztowiek nie przychodzi na §wiat ,,odwiecony wiarg”. Wiara jest mu prze-
kazywana we wspdlnocie rodzinnej i koscielnej, w ktorej si¢ narodzit. W pro-
cesie przekazywania wiary istotng role ogrywaja Zrédta nauczania oraz ich
autorytatywnos¢, a wigce kto, w jaki sposéb i z jakiego upowaznienia glosi na-
uke. Skad pochodzi autorytatywny — a wigc i wiarygodny — przekaz wiary?
Kto moze zagwarantowa¢ zgodno$¢ tresci przekazywanej nauki ze $wiadec-
twem Pisma Swigtego i Tradycja apostolska?

Autorytatywne nauczanie koscielne odnajdujemy w zwyczajnym naucza-
niu biskupéw, sprawujacych osobiscie pasterska troske o swoje Koscioty (epi-
scopé) lub tez nauczajacych kolegialnie, np. na synodzie lub soborze. Nauczanie
koscielne czasem przybiera formg orzeczen doktrynalnych, sposrod ktorych
szczegblnym autorytetem ciesza si¢ symbole wiary. Nauczanie koscielne od-
najdujemy nie tylko w credo, w orzeczeniach soboréw i synodéw, ale réwniez
u Ojcéw Kosciota. Autorytatywnymi zrodtami przekazu wiary sa ponadto
katechizmy i ksiggi liturgiczne. Ko$cidt bedac zywa wspolnota kierowana przez
Ducha Swigtego jest jako taki jedynym gwarantem autentycznoéci przekazu
wiary, to znaczy cieszy sig przywilejem nieztomnosci (indefectibilitas)'.

! Lacinski termin indefectibilitas (oraz jego odpowiednik w jezyku angielskim:
indefectibility) nie da si¢ wprost przetlumaczy¢ na jezyk polski. Ttumaczony bywa jako
,bezblednose”, , nieztomnose”, ,,niepokonalnos$é”, ,,niezawodnosc” itp. Wydaje sig, ze
najblizszy tacinskiemu pierwowzorowi jest termin ,,niezlomno$¢”. Przyjmujemy nastg-
pujace rozumienie tego terminu, thumaczonego w polskiej literaturze teologicznej réw-
nie czgsto jako ,,niezawodnos¢™: ,,Dar, jakim Chrystus obdarzyl swéj Koscidl; dzigki
niemu bedzie on trwat do konca §wiata (zob. Mt 16, 18; 28, 18-20; J 14, 16-17). Wskutek
obecnodci zmartwychwstalego Pana i prowadzenia przez Ducha Swigtego Koéci6t jako
cato$¢ nie moze nie spetnic tego, co sig taczy z jego istotnymi wlasciwo$ciami i dawa-
niem $wiadectwa prawdzie objawionej (zob. DH 3050-3052; ND 818; LG 12). Jedna
z cech charakterystycznych tego prowadzenia przez Ducha Swigtego jest nieomylnoéé
[...]". G.O’Collins, E. G. Farrugia, Leksykon pojec teologicznych i koscielnych, Kra-
kéw 20022, 5.207-208.
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Tak zarysowana problematyka zostanie w niniejszym artykule ukazana
zaréwno w tradycji anglikanskiej, jak i rzymskokatolickiej oraz uzupetniona
0 wspblne stanowisko wypracowane w dialogu katolicko-anglikanskim.

1. W tradycji anglikarniskiej

Dla Wspblnoty anglikanskiej (Anglican Communion) podstawowym Zr6-
dtem nauczania jest Pismo Swiete i sformutowania wiary zawarte w symbo-
lach?. To z nich wyptywa liturgiczna tradycja zawarta w Book of Common
Prayer® czy tez Thirty-nine Articles* oraz Ordinal’. Same symbole wiary
przyjmowane sa dlatego, iz mozna je wywies¢ z Pisma Swigtego, o czym mowi
VIIT Artykut Religii®. Jedna z najbardziej znaczacych Konferencji Biskupow

2 W formg adagium ujat to L. Andrews, jeden z wybitnych siedemnastowiecznych
pisarzy anglikanskich: ,,One canon [...] two testaments, three creeds, four general coun-
cils, five centuries and the series of Fathers in that period [...] determine the boundary of
our faith”. Cyt. za: H. R. McAdoo, Being an Anglican, Dublin—London 1977, s. 16.

* Podstawowa (do 1980 r.) ksigga liturgiczna anglikanizmu, zawierajaca mszat,
lekcjonarz, sakramentarz, pontyfikat, psatterz oraz 39 Artykuléw Religii.

* Tzw. ,,Artykuly Religii” (ang. The Articles of the Church of England lub
The Articles of Religion) to rozbudowane wyznanie wiary zawierajace doktryng Ko-
$ciota Anglii. UloZone przez abpa Cranmera, zostaly opublikowane z nakazu krélowej
Elzbiety I w 1562 r. Ostateczny ksztalt nadal im abp Fisher w 1571 r. Por. P. Jaskola,
Wspolnota Anglikariska, w: Ku chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumeni-
zmu, red. W. Hryniewicz, J. S. Gajek, S. J. Koza, Lublin 1996, s. 185. Zob. J. Packer,
The Thirty-nine Articles, Their Place and Use Today, Oxford 1984; The Articles of the
Church of England, red. H. E. W. Turner, London 1964.

5 Moéwi o tym kanon 25 Koéciota Anglii: ,,The doctrine of the Church of England is
grounded in the Holy Scripture and in such teachings of the ancient Fathers and Councils
of the Church as are agreeable to the said Scriptures. In particular such doctrine is to be
found in the Thirty-nine Articles of Religion, the Book of Common Prayer and the Ordi-
nal”. The Canons of the Church of England. Canons Ecclesiastical promulgated by the
Convocations of Canterbury and York in 1964 and 1969, London 1969. H. Chadwick
podaje, ze glownym autorem Book of Common Prayer; Thirty-nine Articles oraz Ordinal
bylarcybiskup T. Cranmer, naukowiec doskonale obeznany ze spuscizng greckichifacin-
skich Ojcow Koéciola, ktéry pragnat przywroci¢ modlitwie liturgicznej i duchowosci daw-
ng czysto$¢ 1 prostote, usuwajace przerost poboznosci dewocyjnej. Por. tenze, Tradition,
Fathers and Councils, w: The Study of Anglicanism, red. S. Sykes, J. Booty, London 1988,
8. 97. Zob. tez H. R. McAdoo, Being an Anglican, dz. cyt., s. 34.

¢ Article VIII (Of the Three Creeds): ,,The Three Creeds, Nicene Creed, Athana-
sius’s Creed, and that which is commonly called the Apostles’ Creed, ought thorough-
ly to be received and believed: for they may be proved by most certain watrants of holy
Scripture”.
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anglikanskich, znana pod nazwa Chicago-Lambeth-Quadrilateral, majaca miej-
sce w Lambeth w 1888 r. (nastgpujaca po Konwencji Generalnej w Chicago
w 1886 1.) formutuje w rezolucji nr 11 cztery artykuty stanowiace dla anglika-
néw podstawe, na ktérej nalezy budowac jednosé koscielna z innymi wspolno-
tami. Jeden z artykutéw wymienia Sktad Apostolski, Symbol Chrzcielny oraz
Credo Nicejskie, okreslajac je jako ,,wystarczajaca podstawe wiary chrze$ci-
janskiej. I chociaz rezolucja konferencji nie powotuje si¢ wprost na Artykuly
Anglikanskie ani na Book of Common Prayer, to jednak treSciowa zalez-
nos¢ rezolucji od tychze jest wyraznie widoczna.

Symbole wiary wyrazaja i jednocze$nie kontroluja nauczanie ko$cielne.
Nie moga one by¢ jednak interpretowane w oderwaniu od Pisma ani wyizolowane
z zycia koScielnego. Razem z Zyciem liturgicznym i sakramentalnym stanowia
jedna nierozdzielna cato$¢. W oderwaniu od wlasciwego sobie chrzcielnego
1 eucharystycznego kontekstu moga one nabra¢ czysto akademickiego, teore-
tycznego znaczenia, sprzecznego z duchem wiary Kosciota®, Autorytet symboli
wiary wynika nie z faktu syntetycznego ujmowania przez nie wiary chrzescijan-
skiej, lecz stad, Zze wskazuja chrze$cijaninowi droge wiary. Chrze$cijanin bowiem
nie ,,wierzy w symbole wiary”, ale — przy ich pomocy — wierzy w Boga®.

We Wspoélnocie anglikanskiej, pomimo zasadniczej afirmacji symboli
wiary jako autorytatywnego zrodta nauczania koscielnego, pozostaje problem
uznawania autorytetu symboli przez wiernych. Obszerny Raport Komisji
Doktrynalnej Kosciota Anglii'® z 1976 r. analizuje cztery zasadnicze postawy
anglikanéw wobec symboli wiary. Pierwsza odznacza si¢ uznawaniem autory-
tatywno$ci symboli wiary oraz ich normatywnosci ze wzgledu na wyrazanie
tej samej prawdy co Pismo. Ponadto symbole wiary postrzegane sa jako wigz
taczaca z przesztymi pokoleniami wierzacych. Drugie ujecie charakteryzuje
podejscie tradycjonalistyczne. Symbole sa przyjmowane jako czgs¢ dzie-
dzictwa koS$cielnego 1 wyznawane dla dobra chrzeécijanskiej jednosci. Jednak
zwolennicy tego podejscia z rezerwa odnosza si¢ do konkretnych sformuto-
wan zawartych w symbolach, nie mogac niektoérych z nich zaakceptowac.
Niemniej, za rzecz wazniejsza uznaja swe przylgnigcie do wiary Kosciota,

7 A. M. G. Stephenson, Anglicanism and the Lambeth Conferences, London
1978, 5. 5-6.

8 Por. A. M. Ramsey, The Gospel and the Catholic Church, London 1959, s. 131;
H. R. McAdoo, Being an Anglican, dz. cyt., s. 34.

® Por. A. M. Ramsey, The Gospel and the Catholic Church, dz. cyt., s. 127;
O. Ch. Quick, Doctrines of the Creed. Their Basis in Scripture and their meaning
to-day, London 1938, s.319.

1 Christian Believing. The Nature of the Christian Faith and Its Expression in
Holy Scripture and Creeds. A Report by The Doctrine Commission of the Church of
England, London 1976.
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wyrazonej kiedy$ w symbolach. Dla trzeciej, szerokiej grupy wierzacych, sym-
bole odegraty znaczaca role w ksztattowaniu wiary. Ale ich uwaga skierowa-
najest raczej w strong Kosciota terazniejszoS$ci i przyszto$ci, nie za§ dawnych
sformutowan, zwiazanych z czasami i kulturami, ktére je wydaty. Nie moga
wigc w pelni ani zaakceptowac, ani zanegowac symboli wiary. Wreszcie czwarta
postawa wiernych odznacza si¢ poszukiwaniem wyraZzenia swej wiary raczej
we wspoétczesnym zyciu chrze$cijanskim, nie za$ w formutach symbolicznych.
Te ostatnie bowiem nie sa adekwatne do obecnej sytuacji, nie mozna zatem
okazywac im ani przywiazania, ani lojalnosci. Autentyczne, chrze$cijanskie
zycie modlitwy i pracy jest wazniejsze niz formuty credo™.

W sytuacji tak réznorodnego podchodzenia do symboli wiary w Kosciele
anglikanskim, niemozliwe jest okre$lenie stanu wiary w orzeczenia zawarte
w credo. Moze si¢ nawet rodzi¢ pytanie: w co naprawdeg wierza anglikanie?
Wspomniana Komisja Doktrynalna Kosciota Anglii usityje znalez¢ wyjscie z im-
pasu, stwierdzajac, Ze chrze$cijanie winni sa przede wszystkim wierno$¢ Bogu
przez Chrystusa, nie za$ sformutowaniom doktrynalnym na Jego temat'?. Mozna
wysnu¢ wniosek, ze ktopoty w afirmacji symboli wiary w Kosciele anglikan-
skim biora si¢ w prostej linii z braku zaufania do Tradycji koscielnej. Jako wigc
remedium na zaprezentowana powyzej poliwalentna postawg w tonie Wspol-
noty anglikanskiej, komisja postuluje utrzymanie takiej pozycji doktrynalnej, jaka
symbole wiary ciesza si¢ w wickszosci Koséciolow, przy jednoczesnym prowa-
dzeniu dialogu dotyczacego ich obecnego znaczenia i zakresu uzycia'®.

' Tamze, s. 35-37.

2, Our basic loyalty is to God through Christ, not to any exact doctrinal formula-
tion about him; and critics of the creeds are performing a valuable function in so far as
they do not let them stand between us and God. [...] Furthermore, the special signifi-
cance of the creeds is based not just on what they have been in the past but also on
what they are in the present”. Christian Believing..., dz. cyt., s. 39-41.

B3 [...] Christianity as a whole, whatever individual Christians may feel to be
possible for them, cannot live without a constant and serious dialogue with its own
ever-growing tradition; and because, from within that tradition, the creeds still com-
mend themselves as the most intrinsically authoritative and creative extant summaries
of the essentials of Christian faith to a large proportion of Christian people the world
over; the right course would seem to be that the creeds should be left in the kind of
doctrinal position which in most churches they currently enjoy, but that ‘dialogue’
should be made a reality by acknowledging that free and responsible debate about
their contents and about the best way to use them is not disloyal to the Christian
cause. [...] This suggests that the true interest of the Church will best be served by
continuing to recognize the creeds as the classic formularies of Christendom, and
encouraging Christians to discuss them freely and seriously as such. In this way they
will continue to be one of the major resources of God’s people [...]”. Christian Belie-
ving...,dz. cyt., 5. 42.
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Odwotywanie si¢ do nauczania Ojcéw Kosciota w teologii anglikanskiej
stanowi niejaki problem. Radykalne stosowanie zasady sola scriptura musia-
toby wykluczy¢ uznawanie autorytetu nauczania Ojcéw Kosciota, jednak wigk-
szos¢ teologow anglikanskich nie absolutyzowalo tej zasady. Przewazat poglad,
ze nauka Qjco6w moze by¢ uzyteczna tam, gdzie dane Pisma nie sa wystarcza-
jaco jasne, lub ich brak. Od strony pozytywnej wykazywano nawet stosowanie
zasady sola scriptura poprzez odwotywanie si¢ do Ojcow, ktorzy byli prze-
ciez najlepszymi interpretatorami Pisma i przyjmowali je za najwyzszy autory-
tet'. Zwykle jednak zakre§lano przy tym ramy pierwszych szesciu stuleci jako
okres normatywny w nauce Qjcow".

Angielscy reformatorzy odwotywali si¢ do nauczania soborowego, lecz
nie czynili tego dla studium doktryny pierwszych soboréw ekumenicznych.
W polemice z katolikami starali si¢ odeprze¢ poglady mowiace o zalezno-
$ci soboréw od papieza i o autorytecie nauczania soborowego nie oparte-
gonaPismie. Przyznawano przy tym orzeczeniom soborowym pewna wage
deklaratywna w odniesieniu do prawd wiary juz objawionych'®. Co inte-
resujace, ten polemiczny ton w rzeczywistosci nie umniejszat szacunku,
jakim angielscy reformatorzy darzyli pierwsze sobory ekumeniczne. Przyj-
mujac jednak zasade nieomylno$ci wytacznie w odniesieniu do Pisma Swie-
tego, dopuszczali mozliwo$¢ btednosci orzeczen soborowych, stwierdzajac,
ze niektore z nich rzeczywiscie takimi byty. Ponadto wskazywali, ze na-
wet to, co w orzeczeniach soborowych odnosi si¢ do zbawienia, nie jest

4 Por. P. Avis, Anglicanism and the Christian Church. Theological Resources
in Historical Perspective, Edinburgh 1989, s.41-42.

15 P. Avis wskazuje rowniez na przyczyng pézniejszego zdystansowania sig teo-
logii reformacyjnej, a co za tym idzie réwniez anglikanskiej, od patrystyki: ,,The Refor-
mers were, however, over optimistic in supposing that aspects of medieval religion
such as prayers for the faithful departed, veneration of saints, the historic episcopate,
the religious life, a form of eucharistic sacrifice, and so on, could not be justified by
appeal to primitive Christianity. When this became apparent through post-tridentine
resurgence of Roman Catholic patristic scholarship, Lutheran and Reformed use of the
fathers became more critical and selective, while the Anglican response was to make
a limited accommodation to such usages”. Tenze, Anglicanism and the Christian
Church...,dz. cyt., s. 42.

16 P. Avis przytacza poglady na ten temat wiodacych pisarzy angielskiej Reforma-
¢ji: ,,Cranmer summarises the purpose of councils as being ‘to declare the faith and
reform errors’ [...]. Jewel gives them a similar declaratory function: ‘a council may
testify the truth to be truth’; but he adds: ‘it cannot make falsehood to be truth’ [...].
Their role is to articulate and defend the faith once for all delivered, not to make new
articles of faith to be imposed on the consciences of Christians”. Tenze, Anglicanism
and the Christian Church..., dz. cyt., s. 43.
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autorytatywne, o ile nie mozna tego wywiesé¢ z Pisma Swigtego!’. Poglad
ten okazat si¢ na tyle nosny, ze obwarowano go XXI Artykutem Religii'®.
Wydawac¢ by si¢ mogto, Ze kwestionujac nieomylno$§¢ soboréw, reformato-
1zy odcinali si¢ réwniez od doktryny ,,nieztomnosci” (indefectibilityy Kosciota.
Tak jednak nie byto. Przewazat poglad, iz nawet gdyby zbladzity sobory, zbladzili
papieze 1 biskupi, wiara zostataby zachowana cho¢by w matej i przesladowanej
czgsei Kosciota, ktory — zgodnie z obietnica Jezusa — nie moze zaginac'®.

II. W tradycji rzymskokatolickiej

Postugg oficjalnego i autorytatywnego nauczania w sprawach wiary i zy-
cia chrzesécijanskiego w KoS$ciele katolickim okre$la si¢ mianem Magisterium
Ecclesiae czy Urzad Nauczycielski Kos$ciota. Pierwszym jego zadaniem
jest odczytywanie depozytu wiary i zycia chrzescijanskiego zawartego
w Objawieniu. Drugim zadaniem Magisterium jest odczytywanie w §wietle
Objawienia spraw dotyczacych wiary i zycia chrze$cijanskiego bezposrednio
w Objawieniu nie ujgtych. Oznacza to, ze Magisterium spetnia podwojna rolg
interpretacyjna, zawsze jednak pozostaje w stuzbie Objawienia™. Jak zauwa-
za E. Schillebeeckx, Magisterium shuzy koscielnemu zyciu wspolnoty, a czyni
to w oparciu o podstawowe, biblijne $wiadectwa pierwszych nasladowcow
i uczniéw Chrystusa. W ten sposéb funkcja magisterialna autorytetu kosciel-
nego pozostaje w stuzbie wspolnoty Kosciota; jest ona swoistego rodzaju dia-
konig?!, Magisterium nie pretenduje do roli najwyzszej normy wiary. Jest bowiem
norma wiary, ktéra jest jednoczesnie normowana przez stowo Boze (norma
normans sed normata), bedace najwyzsza norma teologii i wiary i pozostajace

7 Por. H. Montefiore, So Near and Yet So Far. Rome, Canterbury and ARCIC,
London 1986, s. 19.

- Article XXI (Of the Authority of General Councils): ,,General Councils may not be
gathered without the commandment and will of Princes. And when they be gathered
together, (forasmuch as they be an assembly of men, whereof all be not governed with the
Spirit and Word of God,) they may err, and sometimes have erred, even in things pertaining
unto God. Wherefore things ordained by them as necessary to salvation have neither
strength nor authority, unless it may be declared that they be taken out ofholy Scripture”.

¥ Por. P. Avis, Anglicanism and the Christian Church..., dz. cyt., s. 43.

% Por. W. Lydka, Nauczanie Kosciota, w: Stownik teologiczny, red. A. Zuber-
bier, Katowice 1985, t. 1 5. 354. Urzqd Nauczycielski, w: K. Rahner, H. Vorgrimler, Mafy
Stownik Teologiczny, wyd. pol., Warszawa 1987, k. 515-517.

2 Por. E. Schillebeeckx, The Magisterium and Ideology, ,,Anmua Nuntia Lova-
niensia”, 26 (1983), s. 12. Por. B. Sesboii¢, Autorité du Magisteére et vie de foi ecclésia-
le, ,Nouvelle Revue Théologique”, 4 (1971), 5. 358.
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absolutnie suwerenne (norma normans non normata)®. Wzajemna relacje
stowa Bozego 1 Magisterium ujmuje soborowa Konstytucja Dei Verbum: ,,[...]
$wieta Tradycja, Pismo Swicte i Urzad Nauczycielski Kosciota [ ...] tak $cisle ze
soba sie tacza i zespalaja, ze jedno bez pozostatych nie moze istnieé [...]".

Sobor Watykanski II wyjasnia tez, ze zwyczajne sprawowanie Magiste-
rium polega na nauczaniu w sprawach wiary i zycia chrzescijanskiego, ktore
formutuja biskupi w jedno$ci z papiezem?. Magisterium to jest zwyczajne —
w odréznieniu od uroczystego, nadzwyczajnego aktu definiowania dogmatéw
wiary —oraz uniwersalne, co oznacza zaangazowanie catego Kolegium bisku-
piego na czele z papiezem. Wedtug teologii katolickiej, nauczanie Magisterium
cieszy si¢ nieomylnoscia zaréwno wtedy, gdy sprawowane jest w sposéb nad-
zwyczajny, jak 1 wtedy, gdy jest wykonywane w sposéb zwyczajny, poprzez
zgodne nauczanie biskupoéw w diecezjach®.

O ile dla zycia wspoélnoty koscielnej akceptacja orzeczen Magisterium jest
rzecza bardzo istotna, o tyle proces recepcji przez sensus fidelium nie warun-
kuje prawomocnosci orzeczen magisterialnych. Recepcja bowiem nie jest
warunkiem autorytatywnosci orzeczen, lecz odpowiedzia na autorytet instancji
orzekajacej, czyli Magisterium?®. Definitywne nauczanie Urzedu Nauczyciel-
skiego nie jest arbitralnym wykonywaniem autorytetu, lecz wiernym ukazywa-
niem ludowi Bozemu prawd zawartych w Objawieniu®. I chociaz Magisterium
cieszy si¢ charyzmatem prawdy, to jednak charyzmat ten domaga si¢ pogle-
bionego studium Objawienia. Jak zauwaza S. C. Napiérkowski: ,,Duch Swiety
strzeze od btedu, o§wieca i wspiera, ale nie zwalnia od zaangazowania natural-
nej refleksji ludzkiej”®.

Nalezy przy tym zaznaczy¢, ze zwyczajne nauczanie Magisterium podle-
ga rozwojowi 1 stanowi odpowiedZ na aktualne wymagania czasu i potrzeby
wspolnoty Kosciota. Dlatego jedynie to, co nalezy do statego depozytu wiary
1 jako takie zostato uroczyscie zdefiniowane musi by¢ uznawane za ostateczne
i cieszy sig przywilejem nieztomnosci®. Nieztomno$¢ nauki wiary pozostaje

2 Por. Dei Verbum 10; S. C. Napidrkowski, Magisterium Kosciota a magisterium
teologow. ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 27 (1980), z. 2, s. 102. Wedle innego
sposobu rozrdznienia, Pismo Swigte i Tradycja okreslane sg jako ,,norma wiary dalsza”,
Magisterium za$ jako ,,norma wiary blizsza”. Zob. A. Kubi§, Urzqd Nauczycielski Pa-
piezaw swietle I'i Il Soboru Watykanskiego, ,,Analecta Cracoviensia”, 3 (1971), s. 277.

2 Dei Verbum 10.

* Por. Lumen gentium 25.

% Por. W. Lydka, Nauczanie Kosciota, w: Stownik teologiczny ..., dz. cyt.,s. 354.

2 Por. E. Schillebeeckx, The Magisterium and Ideology, dz. cyt., s. 11.

27 Por. Lumen gentium 25.
S. C. Napiorkowski, Magisterium Kosciola a magisterium teologéw, dz. cyt., s. 104.

¥ Por. Urzqd Nauczycielski, w: K. Rahner, H. Vorgrimler, Maly Stownik Teolo-
giczny, dz. cyt., k. 515-517.

28
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w stuzbie nieomylnosci Kosciota. Dzigki specjalnemu przewodnictwu Ducha
Swietego Kosciot jest w stanie zachowaé w swej wierze i przepowiadaniu
Objawienie nie sfalszowane, tzn. uchronione od btedu w swej istotnej tresci®.

Pewnym problemem w stosunku do oficjalnego nauczania przez Magiste-
rium moze si¢ wydawac praktycznie nieskrepowane nauczanie wiary przez
teologéw. Z uwagi na dostepno$¢ srodkéw masowego przekazu, teologowie
maja mozliwos¢ docierania do szerokich kregéw wiernych, a nauka wiary,
przekazywana przez nich w odnowionych sformutowaniach, bardziej zrozu-
miatych dla wspétczesnego odbiorcy, wydaje si¢ znacznie atrakcyjniejsza niz
hermetyczny jezyk koscielnych dokumentéw. Wobec takiego nauczania bisku-
pi zajmuja czgsto stanowisko bardzo ostrozne, by nie powiedzie¢ negatywne.
Cho¢ dbato$¢ o prawowierno$¢ nauki wiary nalezy do podstawowych zadan
biskup6w, zadan mieszczacych si¢ w funkcji episcopé, to jednak wysuwane
przeznich zastrzezenia co do nauczania teologdéw traktowane sa niejednokrot-
nie jako represyjna forma kontroli za strony Magisterium®. Wiasciwa rola
Magisterium nalezacego do zwyczajnych zadan biskupéw ujgta zostata w De-
krecie Christus Dominus Soboru Watykanskiego 11, ktory okresla ja w trzech
wymiarach: biskup w stosunku do nauczania koscielnego ma by¢ przewodni-
kiem, promotorem i strézem (moderator, promotor, custos)*>.

II1. W dialogu anglikarisko-rzymskokatolickim

W poréwnaniu z nauka Soboru Watykanskiego II kwestia autorytetu na-
uczania ko$cielnego zajmuje w dokumentach ARCIC® niezbyt eksponowane
migjsce. Dokument wenecki** z 1976 1., nie uzywajac sformutowania ,,zrodta

% Por. A. Kubi$, Urzqd Nauczycielski Papieza w swietle I i II Soboru Watykan-
skiego, dz. cyt., s. 277. W artykule tym autor podaje bardzo bogata bibliografi¢ odno-
$nie do katolickiej nauki o nieomylnosci Ko$ciota.

31 Szeroko problem ten omawia A. Coffy, Magisterium a teologia, ,,Ateneum
Kaplanskie”, 87 (1976), s.241-257 (zwt. 5. 243).

32 Christus Dominus, 11-13.

¥ Anglican-Roman Catholic International Commission (Migdzynarodowa Komi-
sja Anglikafisko-Rzymskokatolicka). Komisje powolywala Wspélna deklaracja pa-
pieza Pawta VI i arcybiskupa Canterbury wydana w Rzymie 24 marca 1966 r. The
Common Declaration by the Pope Paul VI and the Archbishop of Canterbury,
w: Growth in Agreement. Reports and Agreed Statements of Ecumenical Conversa-
tions on a World Level, red. H. Mayer, L. Visher, New York — Geneva 1984, 5. 125-126.

¥ Authority in the Church. A Statement on the Question of Authority, its Nature,
Exercise and Implications Agreed by the Anglican-Roman Catholic International
Commission, London 1976. Przektad polski w: ZM 6 (1977),s. 102-112; BE7 (1978),
8. 47-63. Dalej okreslany rowniez jako Dokument wenecki lub DWE.



Autorytet nauczania koscielnego w procesie przekazywania wiary... 241

nauczania kodcielnego”, wymienia jako podstawowe i normatywne: odwoty-
wanie si¢ do Pisma Swiqtego, do symboli wiary, do Ojcoéw Kosciota oraz do
definicji soborow pierwotnego Kosciota®. Dokument z Windsoru®® (opubli-
kowany w 1981 r.) przyznaje szczegdlna wage orzeczeniom soborowym®’,
cho¢ zaznacza jednoczeénie, Ze niekiedy réwniez papiez sprawujacy prymat,
dziatajac w jednosci z bra¢mi w biskupstwie, moze wyraza¢ wiarg Kosciota
i podejmowac decyzje osobiscie w imieniu catego Kosciota®®,

Nauczanie koscielne — wskazuje Dokument wenecki —nie moze ograniczac
si¢ jedynie do powtarzania oryginalnych stow Apostotow. Wypehiajac swa funk-
cje profetyczna, Koscidt musi przetozy¢ je najezyk zrozumiaty dla wspblczesnego
cztowieka, aby ten mogt je pojac i dac osobista odpowiedz wiary®. Troska o przy-
stawalnos¢ jezyka wyktadu wiary do mozliwosci rozumienia przez wspotczesnych
wierzacych prowadzi do nowego formutowania definicji dogmatycznych®. Jed-
nakze te nowe sformutowania musza by¢ zgodne ze $wiadectwem apostolskim
zawartym w Pidmie Swigtym tak, aby w nowy sposob wyrazaty tg sama wiare*!.
Kosciotowi nie tylko przystuguje prawo wydawania orzeczen w sprawach wia-
ry*, lecz jest to jego obowiazkiem, stwierdza Dokument z Windsoru™®.

35 In both our traditions the appeal to Scripture, to the creeds, to the Fathers,
and to the definitions of the councils of the early Church is regarded as basic and
normative”. DWE 18.

% Authority in the Church II. The Windsor Statement. An Agreed Statement by
the Anglican-Roman Catholic International Commission, w: Anglican-Roman Ca-
tholic International Commission. The Final Report, Windsor 1981, London 1982.
Dalej okre$lany rowniez jako Dokument z Windsoru lub DWIN.

7 DWIN24,26.

¥ DWIN28.

¥ DWEIS.

4 DWIN27.

4 Dokument wenecki (15) ktadzie na to specjalny nacisk: ,,All such restatement
must be consonant with the apostolic witness recorded in the Scriptures; for in this
witness the preaching and teaching of ministers, and statements of local and universal
councils, have to find their ground and consistency”. Nietrudno zauwazy¢, ze tak
pojsta ewolucja sformutowan dogmatycznych, ktéra zachowujac tre$¢ wiary ujmuje ja
w nowych, bardziej wspolczesnie zrozumiatych sformutowaniach jezykowych, znana
jest pod nazwa ,,rozwoju dogmatow”. Jest to, oczywiscie, tylko jeden z aspektow ,,roz-
woju dogmatow”, obok formutowania prawd Objawienia dotad co prawda znanych,
lecz nie zawsze nauczanych przez Koscidt jako objawione 1 dogmatycznie nie sprecyzo-
wanych oraz obok formutowania jako objawione prawd, co do ktérych nie mozna w spo-
s6b bezposredni znalez¢ w Tradycji zdan réwnowaznych. Por. L. Balter, Dogmatow
ewolucja. W teologii katolickiej, EK t. 4, k. 14-18.

2 DWIN 23; Por. DWE 2, 18.

4 Inits mission to proclaim and safeguard the gospel the Church has the obliga-
tion and the competence to make declarations in matters of faith”. DWE 18.
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Zaréwno nauka katolicka, jak i anglikanska zgodnie przyznaja, ze odpo-
wiedzialno$¢ za prawowierno$¢ nauki spoczywa na biskupach, ktérzy wyko-
nuja zwyczajny urzad nauczania. W codziennym wykonywaniu tego urzedu
nie majq oni jednak gwarancji bezbtednosci podejmowanych decyzji. Prawdzi-
wo$¢ nauczania pochodzi nie tyle z urzedu czy charakteru osoby nauczajace;,
lecz z jej wierno$ci Ewangelii. Nauczanie koscielne jest wige prawdziwe nie
dlatego, Ze jest proklamowane, ale jest proklamowane dlatego, Ze jest prawdzi-
we*. Dokument z Windsoru zawiera przy tym stwierdzenie o mozliwosci
pobladzenia w wierze zaré6wno soboréw, jak i 0séb sprawujacych prymat uni-
wersalny®. Wydaje sig to przeczy¢ wezesniejszemu zdaniu, zawartemu w Do-
kumencie weneckim, méwiacemu o nieztomno$ci Kosciota wypowiadajacego
si¢ na soborze ekumenicznym w fundamentalnych sprawach wiary*. To ostatnie
stwierdzenie bliskie jest nauce katolickiej*’. Dla anglikandw jednak moze ono
by¢ trudne do zaakceptowania. W ich przypadku trudno$¢ polega na znalezie-
niu przekonujacego argumentu méwiacego o udzieleniu Kosciotowi przez Boga
gwarancji nieomylno$ci orzeczen soborowych®. Wyjasnienia® ktada nacisk
jednoczes$nie na mozliwos¢ pobtadzenia przez sobory oraz na nieztomno$¢

4 The Church’s teaching is proclaimed because it is true; it is not true simply
because it has been proclaimed”. DWIN 27.

+  However, neither general councils nor universal primates are invariably prese-
rved from error even in official declarations”. DWIN 27. Por. AWY 3 (patrz przyp. 49).

4 When the Church meets in ecumenical council its decisions on fundamental
matters of faith exclude what is erroneous” (DWE 19). Zauwazy¢ nalezy, ze w Doku-
mencie z Windsoru mowa jest o synodach czy soborach generalnych (general councils),
aw Dokumencie weneckim o soborach ekumenicznych (ecumenical councils). Brak jed-
nak wyjasnienia, czy terminy te uzywane sa przez ARCIC zamiennie, czy tez §wiadomie
wprowadzono rozréznienie. Wydaje sig to tym wazniejsze, iz Wyjasnienia (3) rowniez
zawierajg okre§lenie general councils. K. Ware zwraca uwagg na trudno$¢ ustalenia
jasnych kryteriéw, wedtug ktérych mozna by dane zgromadzenie synodalne uznaé za
sobor ekumeniczny. The ARCIC Agreed Statement. An Orthodox Comment, s. 202.

47 Por. F. A. Sullivan, Magisterium. Teaching Authority in the Catholic Church,
Dublin 1983, 5. 4-6.

* Wskazuje na to A. Hanson, The Agreed Statement on Authority. An Anglican
Note, ,,One in Christ”, 13 (1977), s. 185. Szerzej na temat anglikanskiego rozumienia
nieomylnos$ci nauczania kosScielnego zob. L. T. Ramsey, The Authority of the Church
To-day, w: Authority and the Church. Papers and Discussions at a Conference betwe-
en theologians of the Church of England and the German Evangelical Church, red.
R. R. Williams, London 1965, s. 61-82.

¥ Authority in the Church I. Elucidation, 1981, w: Anglican-Roman Catholic
International Commission. The Final Report, Windsor 1981, London 1982. Wyjasnie-
nia (Elucidation) zostaly tez dodane do innych dokumentéw skladajacych si¢ na
Raport Koncowy. W niniejszym opracowaniu tytul #yjasnienia odnosi si¢ wylacznie
do wyjasnien do Dokumentu weneckiego. Dalej réwniez AWY.
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jedynie tych orzeczen, ktore dotycza ,,fundamentalnych spraw wiary” i ,,cen-
tralnych prawd zbawienia™°. Wydaje si¢ jednak, ze zapis taki nie tylko niczego
nie wyjasnia, lecz powoduje jeszcze wicksza niepewno$¢ co do stanowiska
Komisji w sprawie bezblednosci orzeczen soborowych.

Nieztomno$&¢ (indefectibilityy — stwierdza Dokument wenecki — przy-
shuguje jedynie catemu Kos$ciotowi, ktéry pomimo licznych blgdéw utrzymy-
wany jest w prawdzie dzieki przewodnictwu Ducha Swigtego®. Nie znajdujemy
jednak w tym dokumencie blizszego sprecyzowania pojgcia ,,nieztomno$¢”
(indefectibilitas) Ko$ciota. Dopiero dokument Dar autorytetns® podaje, co
w rozumieniu ARCIC oznacza termin ,,nieztomno$¢ Kosciota”. Wypetniajac
obowiazek wyrazania Ewangelii w sposob zrozumiaty, ci, ktérzy zostali obar-
czeni obowiazkiem nauczania, poszukuja nowych sformutowan prawd wiary.
Sformutowania te poddawane sa weryfikacji przez Koscidt pod wzgledem
zgodnosci z Tradycja apostolska. W dziataniu tym Kosciol zachowuje ufnose
w obietnicg Chrystusa o zachowaniu Kosciota w prawdzie®®. Dokument Dar
autorytety wWyjasnia tez niesprecyzowana przez poprzednie dokumenty
ARCIC kwestig relacji pomigdzy nieomylnos’ciq nauczania a nieztomnoscia
Kosciota. W szczegblnych okolicznosciach ci, ktérzy sprawuja poslugq
epzscope cieszac si¢ asystencja Ducha Sw1qteg0 bedac wiernymi Pismu Swie-
temu i Tradycji, moga wspdlnie wydawac orzeczenia wolne od btedu. Tu mamy
do czynienia z nieomylnoscia nauczania koscielnego, ktore pozostaje w stuzbie
nieztomnosci Kosciota™.

0 AWY 3.

51 DWE 18. Por. F. A. Sullivan, Magisterium..., dz. cyt., s. 6-9.

2 Gift of Authority. Authority in the Church III. An Agreed Statement by the
Anglican-Roman Catholic International Commission, London 1999. Dalej Dar auto-
rytetu lub DA.

2 Intheir concern to make the Gospel accessible to all who are open to receive
it, those charged with the ministry of memory and teaching have accepted new and
hitherto unfamiliar expressions of faith. Some of these formulations have initially gene-
rated doubt and disagreement about their fidelity to the apostolic Tradition. In the
process of testing such formulations, the Church has moved cautiously, but with
confidence in the promise of Christ that it will persevere and be maintained in the truth
(cf. Mt 16.18; J16.13). This is what is meant by the indefectibility of the Church”.
DA 41. Por. DWE 18; DWIN 23. Nietrudno zauwazy¢ tu zbiezno$¢ z nauczaniem Sobo-
ru Watykanskiego IT'w Konstytucji Dei Verbum 8. Por. F. A. Sullivan, Magisterium...,
dz. cyt.,s. 17-19.

3¢ In specific circumstances, those with this ministry of oversight (episcope),
assisted by the Holy Spirit, may together come to a judgement which, being faithful to
Scripture and consistent with apostolic Tradition, is preserved from error. [...] This is
what is meant when it is affirmed that the Church may teach infallibly. Such infallible
teaching is at the service of the Church’s indefectibility”. DA 42. Por. DWIN 23-28, 32.
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Wydaje sig, ze dokumenty ARCIC dos¢ kompleksowo traktuja autorytet
nauczania ko$cielnego. Unikaja przy tym okreslen jednoznacznie kojarzonych
z teologia katolicka, takich jak np. rozwéj dogmatéw czy Magisterium. Nie
mozna si¢ jednak oprze¢ wrazeniu, ze tres¢ omawianych dokumentoéw w kwe-
stii autorytetu nauczania koscielnego lepiej odzwierciedla nauke katolicka niz
anglikanska®’.

Dla wspélnego wzrastania ku jednosci chrzescijan na ekumenicznej dro-
dze dialog katolicko-anglikanski moze wnie$¢ pelniejsze zrozumienie roli na-
uczania koscielnego w przekazywaniu wiary. Pomimo nieco odmiennych ujgé
tej roli przez teologig anglikanska i rzymskokatolicka, niewatpliwym osiagnig-
ciem dialogu jest uwypuklenie koniecznosci przekazywania wiary dzisiejszym
pokoleniom w jezyku dlan zrozumiatym, oczywiscie przy zachowaniu wierno-
$ci §wiadectwu apostolskiemu. Nowy sposob wyrazenia tej samej wiary jest
palacym problemem dla KoSciota, ktory — szczegdlnie w Europie — staje przed
konieczno$cia reewangelizacji niegdys chrzescijanskich spoteczenstw.

5 T. Bradshaw twierdzi, ze uzgodnienia ARCIC na temat autorytetu nauczania
koScielnego nie zgadzaja si¢ ani z pogladami ewangelikalnych anglikanéw, ani anglo-
-katolikéw, lecz odzwierciedlaja wspotczesne ujecia katolickie oparte na pogladach
Newmana, Méhlera oraz na interpretacjach idealistycznych. Tenze, The Olive Branch.
An Evangelical Anglican Doctrine of the Church, Carlisle 1992, s. 119-120.
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ANTYKONCEPCJA JAKO NEGACJA CZEOWIECZENSTWA

Antykoncepcja postrzegana jest w niektorych srodowiskach jako znak
wyzwolenia cztowieka spod dominacji praw biologii. Czyniac naturg bezptod-
na, czyli dziatajac przeciwko niej, uwaza sig, iz w ten sposéb panuje si¢ nad
nia. To dowolne manipulowanie procesami fizjologicznymi cztowieka, a przez
to réwniez wptywanie na sposob zachowania si¢ w dziedzinie ptciowosci, postrze-
gane jest jako wyraz ,,prawdziwej wolnosci”. ,,Seks bez stresu” — tak brzmi
naczelna dewiza zwolennikow propagowania srodkéw antykoncepceyjnych.

1. Antykoncepcja a wolnosé ludzka

Pojecie wolnosci jest wieloznaczne. W antycznej Grecji na oznaczenie
stowa ,,wolno$¢” uzywano dwoch rzeczownikowo rozumianych terminéw:
proiaresis oraz boulesis. Proiaresis odpowiada tacinskiemu terminowi arbi-
trium (liberum), za$§ boulesis — tacinskiemu voluntas. W jezyku polskim tym
greckim okresleniom odpowiadaja kolejno: ,,wolno$¢ woli” oraz ,,wolnos¢”.
Oprécz tych dwoch pojeé Grecy uzywali rowniez stowa ekon i eleutheros
(facinskie liber), ktoremu odpowiada polskie — ,,wolny”".

Filozofia klasyczna méwiac o wolnosci (w sensie ,,wolno$ci woli””) ma na
uwadze trwala wla§ciwos¢ cztowieka, ktéra obejmuje dwa aspekty: negatyw-
ny i pozytywny. Pierwszy z nich oznacza brak zewngtrznego lub wewngtrzne-
go przymusu. Przymus zewngtrzny jest przyczyna, ktéra fizycznie krepuje
dziatanie cztowieka w takim stopniu, Ze uniemozliwia dokonanie jakiegokol-
wiek wyboru, natomiast przymus wewngtrzny taczy si¢ z takim stanem psy-
chiki cztowieka, ktory niszczy jego wolno$¢. Przymus jest wigc opozycja
wolnosci. Przymusem nie jest natomiast konieczno$¢ jako taka: np. koniecz-
no$¢ praw przyrody, konieczno$¢ praw logiki i realnego bytu. Koniecznos¢
wewngetrzna stanowi rowniez pragnienie szczgscia, ukierunkowanie swojego
zycia na wartosci. Tego rodzaju koniecznoéci nie sa zaprzeczeniem ludzkiej
wolno$ci, poniewaz nie wymuszaja na nikim okre§lonego sposobu zachowa-
nia; dostrzegajac wiele mozliwych drég dziatania wybiera si¢ jedna z nich®.

! Por. S. Kowalczyk, Wolnosé naturq i prawem cztowieka, Sandomierz 2000, s. 9.
2 Por.tenze, Zarys filozofii czlowieka, Sandomierz 1990, s. 108—109.
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Nikt, kto pozostaje przy zdrowych zmystach, nie twierdzi, ze fakt iz dwa plus
dwa réwna si¢ cztery ogranicza jego wolnos¢. Naturalnie — jak najbardziej
W imig swoiScie pojmowanej wolno$ci — mozna twierdzié, ze dwa i dwaréwna
si¢ trzy, ale wowczas mamy do czynienia albo ze §wiadomym wyborem ktam-
stwa, albo z ignorancja.

Wolno$¢ wyboru i decyzji, ktorej naturalnym zapleczem jest Zycie umysto-
we konkretnej osoby, lezy u podstaw pozytywnego sensu wolnosci.

Wybdr dotyczy nie tylko przedmiotu — warto$ci, lecz posrednio jest takze
wyborem siebie, doktadniej méwigc — okre§lonego modelu Zycia i postgpowania.
Jest to wige wlasnie autodeterminacja: samookreslanie siebie, samodecydowanie
i samokierowanie. Wolno$¢ jest umiejscowieniem siebie w okre$lonym systemie
warto$ci, wigzig z okreslong spotecznoscig. Wybor nie jest faktem mechanicznym,
lecz zaangazowaniem sig 1 autodeterminacja ku czemus. (...) Wolnoé¢ ontologicz-
na, rozumiana jako mozliwos¢ swobodnej decyzji 1 wyboru, aktualizuje si¢ w 162-
norodny sposob. Przede wszystkim jest to zdolno§¢ méwienia ,,tak™ lub ,,nie”, tj.
afirmacji lub negacji’.

Autodeterminacja, czyli samookre§lenie siebie, samodecydowanie oraz
samokierowanie zaktada z samej natury odkrycie prawdy i pozostawanie jej
wiernym. Jezeli cheg podjac jaka$ decyzjg, to musi by¢ ona skierowana ,.ku
czemus$”, co uznaj¢ za warto$¢, ktorej poprzez swoj akt wyboru pragne pozo-
sta¢ wiernym.

Autodeterminacja zaktada réwniez uznanie prawdy o innym. M6j osobisty
akt samookres$lenia dokonuje si¢ réwniez w relacji do drugiej osoby. Ja nie
jestem toba. Ty nie jestes mna. Ja nie jestem kotem, psem, drzewem. Jestem
cztowiekiem. Jezeli za$ jestem cztowiekiem, to dziatam w sposob specyficznie
ludzki: operari sequitur esse. Ta mozliwo$¢ specyficznie ludzkiego dziatania
objawia si¢ w mozliwosci podejmowania wolnych decyzji, wolnych w tym sen-
sie, ze uznajac swoje wilasne prawa, nie niszczg¢ praw drugiego cztowieka.
Tam gdzie si¢ rozpoczyna obszar wolnoéci drugiej osoby, tam si¢ koncza moje
prawa. Na tym wlaénie polega réznica pomigdzy wolno$cia a samowola: uznanie
praw drugiego cztowieka, ktory jest tak samo wolny jak ja. Ta prawda pozwala
mi odkry¢ zarazem prawdg nie tylko o mnie samym, ale réwniez i o drugim.
Samowola za$ odrzuca pojgcie prawdy w samym punkcie wyj$cia: uznajac
jedynie siebie i swoje prawa falszuj¢ obraz rzeczywistosci, w jakiej zyje, gdyz
obok mnie istnieja jeszcze inni ludzie ze swoimi prawami.

W tym miejscu mozna postawi¢ pytanie: czy poped seksualny posiada
dominacj¢ nad cztowiekiem, ktory jest osoba, czy tez odwrotnie — dlatego, ze
cztowiek jest osoba, to moze zapanowac nad tego rodzaju popgdem? Jezeli

3 Tamze, s. 109-110.
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przyjac za prawdziwa pierwsza czg$¢ pytania, to powstaje kolejne: w jakiej
relacji pozostaje dominacja popgdu seksualnego do rozumnej i wolnej woli czto-
wieka? Czy mozna jeszcze moéwi¢ o wolnosci osobowej?

Aby udzieli¢ odpowiedzi na pytania postawione wezesniej, nalezy sig przyj-
1ze¢ ludzkiej pteciowosci, a doktadniej méwiac, znowu odpowiedziec na kolejne
pytanie: czy ptciowos$¢ ludzka sprowadza sig jedynie do sumy proceséw fizjo-
logicznych, czy tez jest ,,czym$ wigeej”? Co wyraza ludzka plciowosé albo
inaczej, o czym komunikuje jezyk ciata poprzez akt seksualny?

Papiez Jan Pawel I1 w Adhortacji Familiaris consortio stwierdza, ze

Boég stworzyl cztowieka na swéj obraz i podobienstwo; powolujac go do
istnienia z mitoSci, powotal go jednoczesnie do mitosei. (...) Mito$¢ jest zatem
podstawowym 1 wrodzonym powolaniem kazdej istoty ludzkie;j. (...) Czlowiek jako
duch uciele$niony, czyli dusza, ktéra sig wyraza poprzez cialo, 1 cialo formowane
poprzez niesmiertelnego ducha, powotany jest do mitosci w tej wiasnie zjedno-
czonej catodei. Mitos¢ obejmuje rowniez cialo ludzkie, a cialo uczestniczy w mito-
$ci duchowej. (...) W nastepstwie tego plciowo$é, poprzez ktéra mezczyzna
i kobieta oddaja sig sobie we wzajemnie wlasciwych i wylacznych aktach matzen-
skich, nie jest bynajmniej zjawiskiem czysto biologicznym, lecz dotyczy samej
wewngtrznej istoty osoby ludzkiej jako takiej. Urzeczywistnia si¢ ona w sposob
prawdziwie ludzki tylko wtedy, gdy stanowi integralng czgs¢ mitosci, ktéra mez-
czyzna i kobieta wiaza si¢ z soba az do $mierci. Catkowity dar z ciala bytby zakla-
maniem, je$liby nie byt znakiem i owocem pelnego oddania osobowego, w ktérym
jest obecna cala osoba, rowniez w swym wymiarze doczesnym. Jezeli czlowiek
zastrzega co$ dla siebie lub rezerwuje sobie mozliwo$¢ zmiany decyzji w przyszto-
§ci, juz przez to samo nie oddaje si¢ catkowicie*.

W takiej wizji cielesnos$ci ludzkiej — jako sposobu wyrazania tego, co we-
wnetrzne, niematerialne w czlowieku — réwniez plciowos$¢ nabiera nowego
wymiaru. Nie jest ona zjawiskiem jedynie biologicznym, ale poprzez przyporzad-
kowanie naturze duchowo-cielesnej cztowieka, staje si¢ aktem przekraczajacym
uwarunkowania fizjologiczne. Spojrzenie na akt matzenski jedynie poprzez
pryzmat biologii, oznacza odarcie osoby ludzkiej z jej wymiaru duchowego.

Akt matzenski stanowi cielesne wyrazenie tego, co jest z istoty niemate-
rialne, duchowe — jest wyrazeniem mitos$ci, ktéra z istoty swej musi by¢

ludzka, a wigc zarazem zmystowa i duchowa. ToteZ nie chodzi tu tylko o zwykty
impuls popedu lub uczud, ale takze, a nawet przede wszystkim, o akt wolnej woli,
zmierzajacy do tego, aby milto§¢ ta w radoéciach i trudach codziennego zycia nie
tylko trwala, lecz jeszcze wzrastata, tak azeby malzonkowie stawali si¢ niejako
jednym sercem i jedna dusza, 1 razem osiagali swa ludzka doskonato§¢. Chodzi
nastepnie o mito$¢ petna, to znaczy o tg szczegdlng forme przyjazni oséb, poprzez

4 Jan Pawel I1, Familiaris consortio,nr 11.
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ktérg matzonkowie wielkodusznie dziela migdzy soba wszystko, bez niesprawie-
dliwych wyjatkéw i egoistycznych rachub. Kto prawdziwie kocha swego wspot-
malzonka, nie kocha go tylko ze wzglgdu na to, co od niego otrzymuje, ale dla
niego samego, szczesliwy, ze moze go wzbogacié darem z samego siebie. Procz
tego mito$¢ matzenska jest wierna 1 wylaczna az do konca zycia; to znaczy jest
taka, jak ja rozumieli malzonkowie w tym dniu, w ktérym wolni i w pehni $wiadomi,
wigzali si¢ wezlem matzenhskim. (...) Jest to wreszcie mito§¢ ptodna, ktéra nie wy-
czerpuje si¢ we wspolnocie matzonkéw, ale zmierza réwniez ku swemu przedhize-
niu 1 wzbudzeniu nowego zycia. Matzenstwo 1 mito$¢ matzenska z natury swej
skierowane sg ku ptodzeniu i wychowaniu potomstwa®.

Uzywanie §rodkéw antykoncepcyjnych stanowi jaskrawe zaprzeczenie
cechom mitosci matzenskiej przedstawionym przez papieza Pawta V1.
Mito$¢ matzenska, w tym réwniez i akt matzenski, ma by¢ czyms§ ludzkim,
czyli czyms§, co wyraza prawdziwa naturg cztowieka. Antykoncepcja stanowi
natomiast sprowadzenie catego aktu matzenskiego do poziomu przyjemnosci
fizjologicznej. Liczy sig tylko satysfakcja cielesna, za$ drugi cztowiek (okresla-
ny najczeséciej terminem ,,partner’’!) ma poshuzyc¢ jako narzedzie do osiagnigcia
tej przyjemnosci. Jest to wige jawne zaprzeczenie ludzkiemu wymiarowi mito-
$ci matzenskiej:
(...)nie moge udawacd, ze pewne gesty ciata majg znaczenie rézne od tego, jakie
majg w rzeczywistosci, jak gdyby moja wolnos¢ byta moca decydowania o jezyku
ciata ijak gdyby ten jezyk nie byl jej od poczatku dany jako tre$¢ obiektywna
i jako system komunikacji, poprzez ktéry wolno$¢ musi — wybierajac! — okreslaé
swe stanowisko®.

Cztowiek jako istota rozumna i wolna jest w stanie kontrolowac swoje
instynkty. To instynkty zostaja poddane wladzy rozumu i wolnej woli, a nie od-
wrotnie. Uciekanie si¢ do $srodkéw antykoncepcyjnych po to, aby ,,przezywac
seks bez stresu”, oznacza dominacj¢ instynktu nad rozumna natura osoby ludz-
kiej; w takiej sytuacji cigzko jest méwi¢ o wolno$ci osobowej. Biblijne pano-
wanie nad zwierzgtami (por. Rdz 1, 26), to rowniez dominacja nad instynktem
biologicznym. Cztowiek stworzony na obraz Boga, ktory jest Mitoscia, jest za-
razem zdolnym do mito$ci. Mito$¢ za$ nie sprowadza si¢ jedynie do procesu
fizjologicznego, ktéry angazuje jedynie biologiczna strong cztowieka, ale jest
aktem osobowym. Ten akt osobowy poddany jest z kolei panowaniu rozumu
1 wolnej woli — czyli wiadzom duchowym cztowieka. Antykoncepcja natomiast
caty wymiar mitosci, caty wymiar osobowy aktu matzenskiego, sprowadza do
poziomu czystego biologizmu, w ktérym instynkt dominuje nad cztowiekiem.

5> Pawel VI, Humanae vitae,nr 9.
¢ R. Buttiglione, Etyka w kryzysie, Lublin 1994, s. 37.
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Trudno jest bowiem méwic¢ o dominacji nad instynktem, gdy nie mozna si¢
powstrzymac od wspétzycia ptciowego w okresach mozliwej ptodnosci i ucie-
ka si¢ do $rodkéw antykoncepeyjnych.

2. Antykoncepcja a rozwody

Bardzo interesujace dane dotyczace wptywu sztucznych srodkéw kontroli
urodzin na czgstotliwos¢ wystepowania rozwodoéw ukazuje artykut M. Arzi
Wilson Divorce rate comparisons between couples using natural family
planning and artificial control’. Autor we wstepie do artykutu stwierdza, ze
rozwody stanowia najwigksza tragedig, ktéra uderza w rodzing. Grupe poréw-
nawcza badan stanowito 505 par matzenskich z tak zwanej ,.klasy $redniej”,
ktére w pozyciu intymnym stosowaty metody naturalnej regulacji pocze¢ (NFP).
Pary te okreslity swoje matzenstwo jako bardzo udane i szczg$liwe®.

Ze wspomnianej grupy poréwnawczej 75% zonatych mezczyzn popiera
naturalne metody regulacji pocze¢. Prawie 89% matzonek stwierdzito za$, ze
stosowanie NFP wptywa na poglebienie wzajemnych wigzi w matzenstwie.
Ten wzrost poziomu komunikacji pomigdzy matzonkami jest bez watpienia de-
cydujacym czynnikiem, ktéry czyni matzenstwo trwalszym. Zaréwno kobieta,
jak i meZzezyzna czuja si¢ bardziej odpowiedzialni za siebie oraz za mozliwosé
poczecia dziecka; nie zamykaja si¢ na danie poczatku nowemu istnieniu ludz-
kiemu. Nie jest wigc Zadna niespodzianka, Zze poziom rozwodéw wéréd mat-
zenstw stosujacych metody NFP jest bardzo niski®.

Matzenstwa, ktore stosuja $rodki antykoncepceyjne, lub tez poddaty sie
zabiegowi sterylizacji, twierdza, Ze nie sa w stanie wej§¢ w tak intymne relacje
mig¢dzyosobowe, jak to ma miejsce w przypadku matzenstw stosujacych meto-
dy NFP. Matzonkowie uciekajacy si¢ do antykoncepcji podkreslaja, ze czuja
si¢ niejednokrotnie ,,wykorzystani” lub tez ,,nie-kochani”!®. Wynika to niejed-
nokrotnie z ich postawy wobec aktu matzenskiego — naczelna zasadg stanowi
doznanie przyjemnosci, ktorej towarzyszy paniczny lek przed poczeciem sig
nowego zycia ludzkiego.

Interesujacym zagadnieniem jest fakt, dlaczego matzonkowie stosujacy
NFP nie chcieliby zamieni¢ tych metod na antykoncepcjg. Ponad 87% ankie-

7 Zob. M. Arzi Wilson, Divorce rate comparisions between couples using na-
tural family planning and artificial birth control, w: Pontificia Academia Pro Vita,
La cultura della vita: fondamenti e dimensioni. Supplemento al volume degli atti
della VII Assemblea Generale, Citta del Vaticano 2002, s. 106-124.

& Por. tamze, s. 107.

° Por.tamze, s. 108-109.

10 Por. tamze, s. 109.
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towanych par matzenskich podato wzgledy moralne, religijne i etyczne. Uwa-
7aja, ze dyscyplina w zachowaniach seksualnych jest czyms$ bardzo pozytyw-
nym — ucza si¢ panowania nad soba. Ponadto sama ptodno$¢ pojmuja jako dar
Bozy, a nie jako wroga, ktérego nalezy wyeliminowaé za wszelka ceng''. Na
koniec autor artykutu powolujac si¢ na dane W. Benneta z U. S. Secretary of
Education, stwierdza, ze w zwiazku z rozpowszechnieniem sig stosowania §rod-
kéw sztucznego kontrolowania ptodno$ci, w latach 1960-1990 wskaznik roz-
wodow wzrdst o 400%!%; wskaznik rozwodoéw dla par stosujacych metody
NFP wynosi 0,2%, za$ dla matzenstw uciekajacych si¢ do réznego rodzaju
metod antykoncepeyjnych — 13%5. Wéréd metod sztucznej kontroli ptodnosci
najbardziej rozpowszechnionymi okazata sig pigutka antykoncepcyjna — 74%,
prezerwatywy — 73%, kremy plemnikobodjcze — 25%, diafragma — 14%, TUD
— 9%, norplant — 2%, depoprovera — 4%, inne §rodki, ktérych metod dziatania
nie podano — 36%!4. Podkresli¢ nalezy w tym miejscu, ze IUD, norplant oraz
depoprovera stanowia §rodki wezesnoporonne, nazywane niejednokrotnie dla
zmylenia opinii publicznej ,.$rodkami antynidacyjnymi” (czyli srodkami zapo-
biegajacymi zagniezdzeniu si¢ dziecka poczgtego w jamie macicy!).

3. Pigulka antykoncepcyjna a aborcja

Kosciot katolicki oskarzany jest niejednokrotnie o to, Ze zabraniajac uzy-
wania §rodkéw antykoncepcyjnych, przyczynia si¢ do wzrostu ilosci dokony-
wanych aborcji. Rzeczywisto$¢ jednak przedstawia si¢ diametralnie inaczej:

Ogromny wzrost liczby aborcji towarzyszacy zwycigskiemu pochodowi an-
tykoncepcji jest oczywistym znakiem tego, ze migdzy zapobieganiem cigzy i abor-
¢ja zachodzi kulturowy, psychologiczny i logiczny zwigzek. Praktyka antykoncepcji
uksztattowata bowiem wrogg zyciu postawe, ktory stgpita moralne poczucie nie-
naruszalno$ci ludzkiego Zycia. Wysuwano nieraz twierdzenie, Ze zapobieganie
ciazy jest skuteczng obrona przed aboreja (por. DK, nr 10). Je$li na zapobieganie
cigzy patrzy si¢ w czysto ,technicznym” aspekcie, wéwczas mozna probowad
broni¢ takiej tezy. Jesli jednak na zapobieganie ciazy patrzy si¢ w aspekcie antro-
pologiczno-kulturowym, wowczas teza ta jest z pewnoscia falszywa. Rozpowszech-
nianiu praktyki antykoncepcji towarzyszyta bowiem banalizacja aboreji'®.

I Por.tamze, s. 109-110.

2 Por. tamze, s. 123. Por. takze: W. J. Bennett, Quantifzing Americas Decline,
,,Wall Street Journal”, March 15, 1993.

3 Por. tamze, s. 114-115.

% Por. tamze,s. 111.

5 3.B. Sala, 25-lecie ,, Deklaracji z Konigstein”, ,,Ethos”, 8 (1995),nr 1, s. 230.



Antykoncepcja jako negacja czlowieczeristwa 251

Czy rzeczywiscie pigutki antykoncepcyjne, jak tez i inne §rodki sztucznej
kontroli urodzen wptynety na zmniejszenie sig iloéci aboreji? J. Suaudeau w ar-
tykule Le radici comuni della ,,pillola” contraccettiva e dell’aborto: un’in-
formazione per i confessori podaje jednoznaczne dane pochodzace z panstw,
w ktorych uzywanie pigutek antykoncepcyjnych jest najbardziej rozpowszech-
nione. W Szwecji w latach 1981-1986 na 2621 kobiet (w wicku 19-24 lata)
7 Goteborga poddanych badaniom, 89% z nich uzywato pigutek antykoncep-
cyjnych: 51% codziennie, 49% sporadycznie. Z tej pierwszej grupy 43% ko-
biet zaszlo w ciaze, ktore w 44% zakonczyly sie aborcja'®.

W Finlandii w latach 1976-1993 ilo$¢ pocze¢ zmniejszyta si¢ odpowiednio
7 9519 do 3168. Liczba aborcji réwniez ulegta, jakby si¢ moglto wydawaé, zmniej-
szeniu z 4143 do 1513, jednak zmniejszeniu ulegta takze liczba Zywych urodzen:
7 5376 do 1655". Oznacza to w praktyce, Ze liczba aborcji wraz z rozprzestrze-
nieniem si¢ stosowania pigutek antykoncepcyjnych weale sig nie zmniejszyta (wreez
przeciwnie) i wyniosta odpowiednio: 43,52% (rok 1976)1 47,75% (rok 1993).

K. Sidenius i N. K. Rasmussen zaobserwowali, ze na 110 nastolatek
umieszczonych w Herlev Hospital w Kopenhadze (Dania) w celu dokonania
aborcji (90% z nich dokonato tego ,,zabiegu’), 60% z nich wczesniej otrzymato
odpowiedni instruktaz dotyczacy stosowania antykoncepcji — i stosowaty pi-
gutki antykoncepcyjne. Wigkszos¢ z tych dziewczat swoja inicjacje seksualna
rozpoczeta przed 15 rokiem zycia'®. V. A. H. Pearson wraz z zespotem (Wiel-
ka Brytania) w badaniach opublikowanych w roku 1995 ujawnit, Ze na 147
cigzarnych nastolatek, ktére poddaty sig aboreji, 80% z nich uzywato wczes-
niej pigutki antykoncepeyjne®.

W latach 1994-1995 badania przeprowadzone przez Allan Guttmacher
Institute (USA) wykazaty, ze na 10 000 kobiet, ktore zglosity si¢ w celu dokona-
nia aborcji, 57,5% z nich stosowaty réznego rodzaju $rodki antykoncepcyjne®.

16 Por. J. Suaudeau, Le radici comuni della ,, pillola” contracettiva e dell’abor-
to: un'informazione per i confessori, w: Pontificio Consiglio per la Famiglia, Morale
coniugale e sacramento della penitenza, Citta del Vaticano 1998, s. 154.

7 Por. tamze, s. 155. Por. takze: E. A -L. Kosunien, M. K. Rimpela, Towards regional
equality in family planning: teenage pregnancies and abortions in Finland from
1976 to 1993, ,,Acta Obstetricia et Gynecologica Scandinavica”, vol. 75, nr 6, July
1996, s. 540-547.

18 Por. tamze. Por. takze: K. Sidenius, N. K. Rasmussen, Contraceptive Practice
Among Abortion-seeking Adolescents, ,,Acta Obstetricia et Gynecologica Scandina-
vica”, supplement 116, 1983, nr 11, s. 14.

¥ Por. tamze. Por. takze: V. A. H. Pearson [i inni], Pregnant teenagers knowledge
and use of emergency contraception, ,,British Medical Journal”, vol. 310, nr 6995,
24 June 1995, 5. 1644.

20 Por. tamze. Por. takze: Etats-Unis: la contraception favorise I'avortement, ,,Trans
VIE-mag”, nr 99, 30 novembre 1996, s. 3., Lancet” 17/8/1996.
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Rowniez we Francji na 220 000 kobiet, ktore poddaty si¢ aborcji w roku 1994,
70% z nich stosowato pigutki antykoncepceyjne?!. Nie ma chyba potrzeby ko-
mentowania danych przedstawionych powyzej.

4. Skrzetnie przemilczany pewien ,,efekt uboczny pigulki
antykoncepcyjnej”

Jedna z prawd ,,objawianych” przez producentéw pigutek antykoncepceyj-
nych ztozonych z estroprogesteronu jest jej dziatanie na szyjke macicy, a $ci-
$lej mowiac — czynienie nieprzepuszezalnym dla plemnikéw §luzu szyjkowego.
Wielu autoréw (jeszeze pod koniec lat szeS¢dziesiatych i siedemdziesiatych
XX wieku), ktorzy zajmowali sig tym zagadnieniem, twierdzi Ze jest jednak
inaczej, gdyz spotykali si¢ juz z przypadkami sluzu ,,ptodnego” (czyli przepusz-
czajacego plemniki), pomimo stosowania pigutek estroprogesteronowych. Tak
wigc ,,blokada” szyjki macicy przez tego rodzaju specyfiki farmakologiczne
nie jest weale czyms absolutnie pewnym (plemniki docieraty do jajowodu)?.

Naczelna zasada dziatania pigutki antykoncepcyjne;j jest blokowanie ja-
jeczkowania poprzez swoiste ,,ogtupianie” przysadki mézgowej, ktéra sprawu-
je kontrole nad gospodarka hormonalng organizmu. Pigutka antykoncepcyjna
ma za zadanie powstrzymac uwalnianie hormonéw FSH i LH, ktére odpowie-
dzialne sa za proces owulacji. Dochodzi wéwczas do czg§ciowego rozwoju
pecherzykéw jajowych —nie zostaje jednak uwolniona zadna komérka jajowa.
Najwicksza rolg w procesie ,,blokowania” procesu owulacji pelnia estrogeny,
ktorych efektywnos¢ dziatania zalezy od ich ilo§ci zawartej w pigulce antykon-
cepeyjnej®.

Liczne badania wskazuja na fakt, ze ten idealny schemat dziatania pigutki
w rzeczywisto$ci nie istnieje w 100%. Pierwsze pigutki antykoncepcyjne wpro-
wadzone do sprzedazy w latach 60-tych XX w. zawieraty ogromne dawki es-
trogenéw (0,150 mg mestranolu) i progestagenow (9,85 mg norethynodrelu);
tak duze dawki hormon6éw zawartych w pigulce bylty w stanie powstrzymaé
proces jajeczkowania. Jednak ze wzgledu na bardzo czgste przypadki wyste-

2 Por. tamze, s. 157. Por. takze: ,,Journal International Bioéthique”, vol. 7, nr 2,
1996, s. 135.

2 Por.tamze, s. 159. Portakze: J. A. Bowman, The effect of norethindrone-mestra-
nol on cervical mucus, ,,American Journal of Obstetrics and Gynecology™, vol. 102,
nr 7, 1 December 1968, s. 1039-1040; M. Elstein [i inni], Studies on low-dose oral
contraceptives: cervical mucus and plasma hormone changes in relation to circula-
ting D-Norgestrel and 17a-Ethyryl Estradiol concentrations, ,,Fertility and Sterility”,
vol. 27, nr 8, August 1976, s. 892-899.

B Por. J. Suaudeau, Le radici comuni..., dz. cyt., s. 159-160.



Antykoncepcja jako negacja czlowieczeristwa 253

powania niekorzystnych zjawisk ubocznych dla kobiety — jak np. zakrzepica,
nadcis$nienie — ilo§¢ hormonéw w pigulce zostata zredukowana. Okazato sig¢
woweczas, Ze proces jajeczkowania przy zmniejszonej iloSci hormonéw nie zo-
staje zablokowany. Tak wigc pigutki antykoncepcyjne najnowszej generacji
(czyli z minimalna dawka hormonéw — okreslane jako ,,bezpieczne”) w 40%
przypadkow w ogdle nie blokuja procesu jajeczkowania®. Na czym wige po-
lega ,,antykoncepcyjno$¢” dziatania wspotczesnych pigutek? Nalezy rzecz na-
zwac po imieniu: ich dziatanie to dziatanie wczesnoporonne (czyli aboreyjne).
Dzieje sig tak, gdyz progestagen zawarty w pigutce wywoluje zjawisko tak
zwanego ,.,chudego endometrium’ w macicy, ktére nie pozwala na zagniezdzenie
si¢ zarodka. Dochodzi do aborc;ji®.

W tym miejscu mozna i nalezy przywotaé stowa Ojca Swigtego Jana
Pawta II:

Aby ulatwié rozpowszechnianie stosowania aborcji, zainwestowano 1 nadal
inwestuje sig¢ ogromne fundusze w produkcje §rodkéw farmaceutycznych, po-
zwalajacych na zabicie plodu w fonie matki w taki sposob, Ze nie jest konieczna
pomoc lekarza. Wydaje sig, ze prawie wylacznym celem badafh naukowych w tej
dziedzinie jest uzyskiwanie produktéw coraz prostszych w uzyciu i coraz skutecz-
niej niszczacych zycie, a zarazem pozwalajacych na wykonywanie przerywania
ciazy bez zadnej spolecznej kontroli i odpowiedzialnosciZ.

Dziatanie pigutek ,,antykoncepcyjnych” najnowszej generacji potwierdza
te stowa.

5. Na zakoriczenie

Ks. J. Bajda w swoim artykule Rozmyslanie nad Listem do Efezjan
(5, 28-33)*" stwierdza w pewnym momencie, Ze

Autor Listu do Efezjan rysuje w mocnych stowach przepasé, ktéra dzieli
chrzedcijan 1 w ogéle caty Koscidl, od tego stylu zycia, ktéry charakteryzuje po-
gan. (...} Sa tonie tylko grzechy ,,przeciw cialu”, ale takze grzechy przeciw godno-
$ci ludzkiej, a ostatecznie — przeciw Bogu. (...) W opisie tych grzechéw mozna
dopatrzy¢ sig szczegdlnego obrazu zagubienia czlowieka. Jest to zagubienie prawdy

2 Por. tamze,s. 162-163.

% Por. tamze, s. 164-165. Por. takze: Ch. Kahlenborn, W jaki sposob dziatajq pi-
gutki hormonalne oraz inne srodki antykoncepcyjne, w: Bezdroza antykoncepcji,
red. A. J. Katolo, Lublin 2001, s. 31-51.

26 Jan Pawel IT, Evangelium vitae, nr 13.

¥ Ks. J. Bajda, Rozmyslanie nad Listem do Efezjan (5, 28-33), ,,Ethos”, 11 (1998),
nr3,s. 67-76.
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ciata, §cislej zagubienie prawdy osoby jako istniejacej w ciele (por. 2, 3); dalej —
zagubienie prawdy istnienia, co oznacza konsekwentnie utrat¢ Boga (por. 2, 12);
wreszcie utrat¢ prawdy mitosci, wolnosci 1 daru (por. 4, 19). To zagubienie jest
takze specyficzng forma zniewolenia. Dziata w tym kierunku mechanizm ktamstwa,
ktory kryje sig w samym grzechu (por. 4, 14-22), oraz mechanizm nacisku idacego
od strony rozpetanych namigtnosci (por. 2, 3; 4, 19). Ten ostatni mechanizm zosta-
je w jakim§ stopniu wyzwolony przez brak poznania prawdy, zwlaszcza jesli zasle-
pienie umyshu jest dobrowolne (por. 4, 18)%.

Patrzac na rzeczywisto$¢ antykoncepcji nietrudno dostrzec daleko idaca
analogi¢ pomigdzy stowami §w. Pawta Apostota, na ktére powotluje si¢ autor
artykutu, a mentalnos$cia antykoncepcyjna wspoltczesnego cztowieka. Biblijne
pytanie Gdzie jestes? (Rdz 3, 9) rozbrzmiewa coraz mocniej. Gorzej, ze wspot-
czesny cztowiek nie potrafi, albo nie chee, juz dzi$§ na nie odpowiedzieC. I to
jest dramat i negacja cztowieczenstwa.

B Tamze, s. 69.
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DIALOG — OD SPOTKANIA DO POROZUMIENIA

Teologicznomoralne rozwazania
o dialogu Kosciota z niewierzacymi

W Koféciele katolickim powoli narastata swiadomo$¢ potrzeby podjecia
dialogu z niewierzacymi. Bogatsza tradycj¢ ma dialog z chrze$cijanami, ktorzy
nie naleza do wspolnoty katolickiej, niz oficjalne spotkania z ateistami. Takze
dialog z religiami niechrze$cijanskimi zyskat sobie w Kosciele katolickim pra-
wo obywatelstwa tatwiej niz dialog z niewierzacymi. Wydaje sig, Ze przetomo-
wym dla dialogu Ko$ciota z ludZzmi przeczacymi istnieniu Boga byt pontyfikat
Jana XXIII. Inicjatywy prodialogowe kontynuowat Pawetl V1. Nie do przece-
nienia w kwestii dialogu z niewierzacymi pozostaje Konstytucja duszpasterska
o Kosciele w §wiecie wspodtczesnym Gaudium et spes, opracowana i uchwa-
lona na Soborze Watykanskim II. Narastajaca w Kosciele katolickim §wiado-
mo$¢ konieczno$ci prowadzenia dialogu z niewierzacymi znalazta swoje
dopelnienie w powstaniu i dziatalnosci Sekretariatu dla Niewierzacych. Dnia 9
kwietnia 1965 roku ,,L’Osservatore Romano” podato wiadomo$¢ o powstaniu
tej instytucji'. Sekretariat powstat jako narzedzie shuzby ludziom oddalonych od
wiary chrzedcijanskiej. Kosciét pragnie poznaé doktadnie ateizm, aby moéc le-
piej ofiarowa¢ niewierzacym swoja pomoc i podjac z nimi wspolprace w dzie-
dzinach, ktére wydaja si¢ dla niej odpowiednie. Nowo powstaty organ
watykanski ,,nie ma by¢ nowa instytucja obok tej, ktéra Kosciot na siebie przy-
jat dlaniesienia Ewangelii §wiatu. Jest narzedziem pracy dla Ko$ciota, by mogt
sta¢ si¢ on zdolny do odczytywania znakéw czasu — nawet tych, ktére moga
by¢ podchwycone w samym sercu niewiary wspétczesnego cztowieka™, Za-
dania Sekretariatu ds. Niewierzacych przejgla — a stato sig to za pontyfikatu
Jana Pawta II — Rada ds. Kultury.

! Zob. Annuario Pontificio z 1980 roku, s. 1494; por. F. Kénig, Das II. Vatikani-
sche Konzil und das Sekretariat fiir die Nichtglaubenden, ,Internationale Dialog
Zeitschrift”, 1 (1968) 1, s. §89-94.

2 J-F. Six, Od ,, Syllabusa” do dialogu, Warszawa 1972, s. 105; por. J. Majka,
Z dziatalnosci Sekretariatu dla Niewierzqcych, AK 65 (1973) 5-6, s. 453—455; V. Mia-
no, Zadania Sekretariatu dla Niewierzqcych, Conc (pol.) 1-10 (1966—67), Poznah —
Warszawa 1969, s. 136-140; H. Vorgrimler, Zur Organisation des ,, Atheismus-Sekreta-
riats ", JInternationale Dialog Zeitschrift”, 4 (1971) 1, s. 22-27.
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Na poczatku dziatalnosci Sekretariatu dla Niewierzacych przewodnicza-
cy tej instytucji kard. F. Konig, podpisat dwa dokumenty. Pierwszy z nich, De
dialogo cum non-credentibus®, jest instrukcja na temat prowadzenia dialogu,
natomiast drugi dotyczy studiéw nad ateizmem, jakie powinny by¢ prowadzo-
ne w uczelniach katolickich®. W poszukiwaniach dotyczacych podstaw dialo-
gu z niewierzacymi — i jego mozliwych form — interesujacy okazat sig
szczegoblnie pierwszy dokument, De dialogo cum non-credentibus (Dialog
z niewierzqcymi).

WypowiedZz Sekretariatu dla Niewierzacych wyrasta przede wszystkim
z ducha Soboru Watykanskiego 11 i Ecclesiam suam Pawta VI°. Autorzy do-
kumentu podaja we wstgpie racje, ktére umozliwiaja zaistnienie dialogu.
Wypowiedz Sekretariatu dla Niewierzacych zawiera takze okreslenie dialogu:
,,0gblnie biorac, za dialog uwaza si¢ wszelka formg spotkania i porozumiewa-
nia si¢ migdzy osobami, grupami badZ wspélnotami w celu lepszego zrozumie-
nia prawdy lub poprawienia stosunkéw migdzyludzkich w atmosferze szczeroscei,
poszanowania 0sob i wzajemnego zaufania™.

W definicji dialogu znajduja si¢ dwa wazkie terminy: ,,spotkanie” oraz ,,po-
chrzescijan z ateistami, a by¢ moze i sens dialogu w ogdle.

W dokumencie rozréznia si¢ trzy formy dialogu: 1. Spotkanie na plasz-
czyznie zwyktych kontaktéw migedzyludzkich; 2. Spotkanie dla poszukiwania
prawdy (dialog doktrynalny); 3. Spotkanie na ptaszczyZnie dziatania’. O dialo-
gu na plaszczyznie zwyktych kontaktéw migdzyludzkich w dokumencie méwi
si¢ niewiele. Krétko okre$la sig cel takiego dialogu: utatwienie stronom wyj-
$cia z izolacji, z wzajemnej nieufnosci oraz wytworzenie wigkszej sympatii i wza-
jemnego poszanowania®. Drugim rodzajem dialogu jest ,.spotkanie organizowane
w zakresie dotyczacym prawdy, ktérego celem jest dyskutowanie spraw bar-
dzo waznych dla 0s6b rozmawiajacych i podejmowanie wspolnego wysitku dla
lepszego uchwycenia prawdy, jak rowniez dla pelniejszego poznania rzeczy ™.

* Dialog z niewierzqcymi, w: E. Sztafrowski, Posoborowe prawodawstwo
koscielne,t.2,z. 2, Warszawa 1970, nr 3218-3298.

* Zob. Nota circa studium atheismi et institutionem ad dialogum cum non-
credentibus habendum, w: E. Sztafrowski, Posoborowe prawodawstwo koscielne, 1. 3,
z. 1, Warszawa 1971, nr 4977-5005.

5 Por. G. Schmidt, Kosciot katolicki w dialogu z niewierzqcymi, w: Otwarci w wie-
rze, red. R. Darowski, Krakow 1974, s. 228-244.

¢ Dialog z niewierzqcymi, dz. cyt., nr 3237.

7 Zob.tamze, nr 3240-3242.

8 Zob. tamze, nr 3240; por. S. Kowalczyk, Koncepcja dialogu w swietle deklara-
cji Sekretariatu dla Niewierzqcych, ,,Collectanea Theologica”, 40 (1970), 2, s. 21-32.

° Tamze,nr3241.
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W Dialogu z niewierzqcymi rozstrzyga si¢ problem, czy dialog doktrynalny
z ateistami jest w ogole mozliwy. Najpierw dokument przytacza argumenty,
ktére — zdaniem wielu —miatyby $wiadczy¢ o niemozliwosci prowadzenia dialogu
migdzy wierzacymi a niewierzacymi. Argumentem przeciw takiemu dialogowi
miataby by¢ postawa wiecznego poszukiwania'®, co byloby réwnoznaczne z wy-
rzeczeniem si¢ ,,wszelkiej prawdy absolutnej”'!, ,,Czy zakladajac prawde ab-
solutna, mozna podejmowac dialog z przekonaniem o jej posiadaniu; wydaje
si¢ bowiem, ze do prowadzenia dialogu wymaga si¢ powatpiewania o praw-
dzie absolutnej”'?. Nastepny zarzut przeciwko mozliwosci dialogu z ateistami
taczy sig z zagadnieniem semantycznym: ,,Skoro jakiekolwiek stwierdzenie musi
pozosta¢ w relacji do zgody na caly system, czy przeto moze by¢ rzeczywiscie
migjsce dla dialogu, jesliby dyskusja wychodzita z dwoch réznych pozycji?”™?
Kolejnym argumentem uniemozliwiajacym dialog bytoby rozumienie prawdy.
Cecha charakterystyczna dla mentalno$ci wspoétczesnego cztowieka jest im-
manentne rozumienie prawdy. Prawda zalezy od cztowieka, od jego wolnosci
1 to w stopniu wykluczajacym istnienie takiej prawdy, ktora nie miataby Zrodta
w nim samym (w cztowieku). Chrzescijanie natomiast odrzucaja takie rozu-
mienie prawdy'. Zatem dialog doktrynalny bytby pozbawiony podstaw?®. Po-
nadto — gdy idzie o dialog publiczny —rodzi si¢ jeszcze inna trudnosé: czy mozna
naraza¢ cztowieka na utrate wiary, w przypadku gdy uczestnicy tegoz dialogu
nie beda do niego nalezycie przygotowani?'¢

Po przedstawieniu trudnosci zwiazanych z prowadzeniem dialogu doktry-
nalnego warto — czytajac dokument — rozwazy¢ racje przemawiajace na rzecz
mozliwosci tegoz dialogu. Najpierw — idac za wypowiedzia Sekretariatu dla
Niewierzacych — samo okres$lenie dialogu doktrynalnego zdaje si¢ uzasadniaé
mozliwo$¢ spotkania wierzacych z niewierzacymi na ptaszczyznie poszukiwa-
nia prawdy.

Dialog doktrynalny jest rozmowg charakteryzujaca si¢ odwazng szczerodcia,
prowadzona w klimacie wolno$ci i poszanowania, na temat problemow doktrynal-
nych, ktére w pewien sposéb dotycza samych partneréw dialogu. Zachodzi ona

10 Zob. tamze, nr 3248.

11 Tamze, nr 3248.

12 Tamze, nr 3248.

13 Tamze, nr 3249.

14 Zob. tamze, nr 3250.

15 Zob. tamze, nr 3250.

16 Zob. tamze, nr 3251. Dialog z niewierzqcymi przytacza w zasadzie te argumen-
ty, ktére zdajq sig by¢ reprezentatywne dla oponentéw dialogu. Ale racji przeciw dialo-
gowi jest niewatpliwie wigcej. Podaja je m.in. M. Lelong w swojej pracy O dialog z nie-
wierzqcymi, Paris 1967, s. 131n, czy K. Rahner, Chiesa e ateismo, w: L ateismo —natura
e cause (red. B. Mondin), Milano 1986, s. 165-181.
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migdzy jednostkami, ktére cho¢ wyznaja odmienne poglady, to jednak daza do
lepszego wzajemnego zrozumienia, starajac si¢ naswietlic — 1 na ile to jest mozliwe
—rozszerzy¢ zakres punktéw zbieznych!”.

Okreslenie dialogu doktrynalnego zawiera w sobie kilka jego cech: szcze-
ro$¢, wolnosé, szacunek dla problemow bedacych przedmiotem dialogu, wza-
jemne zrozumienie i wola rozszerzenia przedmiotu dialogu. Dialog doktrynalny
»wymaga zwrocenia uwagi na osobowy charakter prawdy uzyskanej przez
jednostke™™®. Prawda moze by¢ czgsto uchwycona przez cztowieka tylko czg-
sciowo. Dialog doktrynalny zaktada u§wiadomienie uwarunkowan, jakim pod-
legaja partnerzy dialogu poszukujacy prawdy'®. Zaktada réwniez zaufanie do
rozumu ludzkiego, zdolno$¢ rozumu do uchwycenia prawdy, przynajmniej nie-
ktorych jej aspektow?. Stwierdzenie, ze prawde mozna osiagnaé, nie tylko
zgadza sig z dialogiem jako takim, ale jest teZ jego koniecznym warunkiem®'.
Nie mozna wige podporzadkowywa¢ wymogoéw stawianych prawdzie wymo-
gom dialogu — a tak zdaja si¢ czyni¢ niektérzy — ale trzeba pamigtac, ze ,,dialog
powinien rodzic¢ si¢ z moralnego obowiazku kazdego cztowieka poszukiwania
prawdy w kazdej sprawie, a szczegdlnie w kwestiach religijnych™. Do prawdy,
a do prawdy religijnej, ktora ostatecznie nosi cechy tajemnicy wiary, cztowiek
moze sig¢ zbliza¢. Bardziej zbliza¢ sig aniZeli ja posiada¢. Przekonanie, Ze po-
siada si¢ prawde, pozostaje sprawa przekonan. ,,.Dialog bowiem rozpoczyna
sig, wychodzac z dwéch réznych stanowisk z obopélnym zamiarem wyjasnie-
nia ich i w miar¢ mozliwos$ci zblizenia™?, Takie podejscie do problematyki dia-
logu doktrynalnego stawia przed cztowiekiem wierzacym szansg pelniejszego
uchwycenia prawdy. Aczkolwiek ,,prawdy wiary, jako Ze zostaly objawione
przez Boga, sa absolutne i doskonate™, to jednak czlowiek wierzacy powi-
nien nieustannie poglebia¢ ich rozumienie. Dialog stwarza okazje¢ do tego.
Ponadto dialog doktrynalny moze pomoéc chrzes$cijanom wyostrza¢ swiado-
mos¢, ze jedne twierdzenia ludzi wierzacych pochodza z Objawienia, a inne
nie (a takich jest przeciez wiele)?. Dialog z niewierzqcymi przypomina, ze

7 Tamze, nr 3235. Podobne okreslenie dialogu podaje G. Girardi, Introduction,
w: L’ Athéisme dans la vie et la culture contemporaine, t. 1, cz. 1, Paris 1967, s. 60; por.
takze: J. Tischner, Etyka solidarnosci oraz Homo sovieticus, Krakow 1992, 5. 19-22.

¥ Tamze, nr3254.

1% Zob. tamze, nr 3254.

20 Zob. tamze, nr 3255.

2l Zob. tamze, nr 3256.

2 Tamze,nr3256.

2 Tamze,nr3257.

2 Tamze, nr3258.

25 Zob. tamze, nr 3258.
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,-wiara chrze$cijanska nie zwalnia wierzacych od poszukiwania za posrednic-
twem rozumu racjonalnych zatozen wiary”?. Objawienie nie daje gotowych
odpowiedzi na wszystkie problemy, zwlaszcza gdy idzie o ptaszczyzng spraw
doczesnych. ,,Jesli chodzi o trudno$¢ zwiazana z wewnetrzna spdjnoscia
systemu, to przypominamy” — podaje dokument Sekretariatu — Ze dialog
mozliwy jest nawet woéwczas, gdy wérdéd rozmoéwceow istnieja chocby tylko
czgdciowe zbieznosci””. Moze sig zdarzy¢, ze dialog bedzie niemozliwy
na jednej plaszczyzZnie, ale zaistnieje szansa dialogu na innej plaszczyZnie.
W Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspolczesnym jest przy-
pomnienie, ze ludzka dziatalno$¢ doczesna cieszy si¢ autonomia i — co za tym
idzie — ewentualne rozbiezno$ci odnoszace si¢ do porzadku religijnego nie
wykluczaja pewnej zbiezno$ci w sprawach odnoszacych si¢ do porzadku
doczesnego®. Czasem moze okazaé si¢, ze partnerzy dialogu doktrynalnego
r6znia si¢ w rozumieniu prawdy i zasad rozumowania. Celem dialogu winno
sta¢ si¢ wowczas przedstawienie przez strony, co rozumieja przez prawde,
1 jakimi zasadami rozumowania si¢ kieruja. Pozadane bytoby takie uzgodnienie
stanowisk, zeby okazato si¢ ono do przyjecia przez obie strony dialogu. Ale
gdyby byto to niemozliwe, to i tak nie powinno si¢ twierdzi¢, ze dialog utracit
swoja warto$¢®. W swojej wypowiedzi Sekretariat dla Niewierzacych suge-
ruje mozliwos¢ dialogu na wszystkie tematy, ktére sa dostepne rozumowi
ludzkiemu. I tak dialog z niewierzacymi moze urzeczywistniac si¢ w plaszezyZznie
filozoficznej, moralnej, historycznej, politycznej, spotecznej, ekonomicznej,
artystycznej i w plaszezyznie okre$lanej ogdlnie mianem kulturalnej®®. ,,Wier-
no$¢ wszelkim wartosciom duchowym i ziemskim naktada na chrzescijanina
obowiazek uznawania ich wszedzie tam, gdzie one si¢ znajduja™'. Dialog
jest nie tylko mozliwy, ale jest wrecz konieczny. ,,W obecnych warunkach
ludzko$ci wierzacy i niewierzacy sa — czy chca, czy nie chca — skazani na
wspolne bytowanie™2 Przed kazdym czlowiekiem stoi zadanie budowania
$wiata, a dialog stwarza mozliwos¢ pelniejszego, bardziej efektywnego wyko-
nania tego zadania.

Dokument Sekretariatu omawia roéwniez trzeci rodzaj dialogu, mianowicie
dialog na plaszczyznie dziatania. Jako jego cel dokument ukazuje wspétprace

2 Tamze, nr 3259.

27 Tamze, nr 3260.

2 Zob.KDK, nr 31, takze: KDK, nr 59; Sobér Watykanski I, Konstytucja dogma-
tyczna o wierze katolickiej Dei Filius, rozdziat IV, DS, 1795, 1799 (3015, 3019); Pius XI,
Encyklika Quadragesimo Anno, AAS 23 (1931), s. 190.

2 Zob. Dialog z niewierzqcymi, dz. cyt., nr 3262.

30 Zob. tamze, nr 3264.

31 Tamze, nr 3264.

32 M. Lelong, O dialog z niewierzqcymi, dz. cyt., s. 131.
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migdzy osobami, grupami i wspélnotami®*. Dialog na ptaszczyznie dziatania jest
mozliwy migdzy partnerami nawet wtedy, gdy istotna doktrynalna zbiezno$¢
nauki chrze$cijanskiej i twierdzen ateistow jest niemozliwa®, Wypowiedz Se-
kretariatu dla Niewierzacych nawiazuje tu do rozréznienia pomigdzy systema-
mi doktrynalnymi a ruchami spoteczno-politycznymi®. Systemy doktrynalne
sa z zasady niezmienne, natomiast ruchy spoteczno-polityczne podlegaja ewo-
lucji. Moga ewoluowac niekiedy ku stanowisku bliskiemu chrzescijanstwu®.
Porozumienie jest mozliwe.

Refleksjg nad rodzajami dialogu, ktére Sekretariat dla Niewierzacych przed-
stawia w swojej oficjalnej wypowiedzi, mozna zakonczy¢ nastgpujaca uwaga:
dialog na ptaszczyZznie zwyktych kontaktéw migdzyludzkich jest wstepem do
nawigzania stosunkéw z niewierzacymi, dialog doktrynalny stanowi wielkie
pragnienie Ko$ciota, a w przypadku niemozliwosci wszczgcia go, pozostaje
dialog na ptaszczyznie dziatania. Jesli ,,przez dialog rozumie sig (...) wszelka
formg spotykania si¢ i komunikowania™’, to spotkanie mozna uznac¢ za etap
wstepny, a porozumienie za punkt docelowy dialogu.

W Dialogu z niewierzqcymi podano warunki, jakie dialog miedzy wie-
1Zacymi a niewierzacymi winien spetnia¢. Warunki te odnosza si¢ przede wszyst-
kim do dialogu doktrynalnego. To, co podaje wypowiedZ Sekretariatu dla
Niewierzacych o warunkach dialogu, zawiera si¢ w nauce Vaticanum 111 w wy-
powiedziach Pawta VI; idzie zwlaszcza o jego Encyklike Ecclesiam suam.
Ponadto problematyka warunk6éw dialogu zostata — przynajmniej implicite —
uchwycona przez ojcéw Synodu Biskupéw, obradujacych w Rzymie w 1974
11977 r. Sposroéd warunkéw podanych w Dialogu z niewierzqcymi na czoto
wybijaja si¢ dwa — prawda 1 wolno$¢. Z nimi organicznie tacza sig: jasnosc
1 odwaga w urzeczywistnianiu dialogu, kompetencje partneréw oraz zatozenie,
ze cele dialogu maja na uwadze wiernos$¢ nauce Kosciota®®, Ostatni warunek
pozostaje istotny dla strony chrzescijanskiej. Rejestr warunkow dialogu,

3 Zob. Dialog z niewierzqcymi, nr 3270.

¥ Zob. tamze, nr 3272, por. S. Kowalczyk, Koncepcja dialogu w swietle deklara-
¢ji Sekretariatu dla Niewierzqcych, art. cyt., s. 29.

3% Zob. tamze, nr 3271; takze Encyklika Jana XXIII Pacem in terris, nr 160; Ency-
klika Pawla VI Ecclesiam suam, nr 58; por. S. Kowalczyk, Koncepcja dialogu w swietle
deklaracji Sekretariatu dla Niewierzqcych, att. cyt., s. 29.

36 Zob.tamze, nr 3271; por. S. Kowalezyk, Koncepcja dialogu w swietle deklara-
¢ji Sekretariatu dla Niewierzqcych, art. cyt., s. 29.

37 Tamze,nr3237.

¥ Por. V. Miano, Dialog jak i praktyczna wspéipraca wymagajq atmosfery
wolnej od wszelkiego przymusu. Rozmowa z 0. V. Miano, sekretarzem watykanskiego
Sekretariatu dla Niewierzacych, ,,Wigz”, 12 (1970) 3, s. 31-33; B. Przybylski, Dialog
z niewierzqcymi, ,,Ateneum Kaptanskie”, 65 (1973), 5-6, s. 434-448.
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podany przez Sekretariat dla Niewierzacych, nie jest na pewno wyczerpujacy.
Dialog z niewierzqcymi ma charakter wytycznych do prowadzenia dialogu.
Stad podaje on tylko ogdlne, najistotniejsze uwarunkowania inicjowania i pro-
wadzenia dialogu.

Ostatnia cze$¢ Dialogu z niewierzqcymi zajmuje si¢ normami praktycz-
nymi, dotyczacymi realizacji dialogu®®. Wskazania oméwione w tej cz¢sei do-
kumentu sa wynikiem rozwazan nad natura dialogu z ateistami i warunkami
jego prowadzenia. Normy praktyczne podane w dokumencie Sekretariatu dla
Niewierzacych maja charakter wskazan ogélnych. Konkretne zastosowanie
zatozen teoretycznych dialogu zalezy od warunkéw, w jakich ma on sig urze-
czywistnia¢. Inaczej dialog z niewierzacymi bedzie uktadat si¢ w krajach o starej
tradycji chrzescijanskiej, inaczej w krajach od niedawna ewangelizowanych,
a jeszcze inaczej w krajach, ktére — acz zamieszkate w znacznej wigkszosci
przez chrzedcijan — mialy przez lata rzady ateistyczne, a obecnie ich spote-
czenistwa nie sa wolne od mentalno$ci postkomunistycznej. Dostosowywanie
norm ogo6lnych, podanych przez Sekretariat dla Niewierzacych, do warunkow
lokalnych lezy w kompetencji Konferencji Episkopatéw*. Dokument o dialo-
gu z ateistami omawia normy dla popierania dialogu, wskazujac na niektore
przejawy zycia Kosciota, ktére moga ozywi¢ dialog. Dokument czyni rozroz-
nienie dialogu na prywatny i publiczny. Dialog publiczny stawia przed partne-
rami wigksze wymagania anizeli dialog prywatny. Normy praktyczne podane
w dokumencie Sekretariatu $wiadcza, ze Kosciot katolicki widzi mozliwo$¢
zyczliwego i tworczego spotkania z niewierzacymi, inspirowanego poszukiwa-
niem Prawdy i Mitosci.

W stosunkowo krétkim czasie, od Jana XXIII do wypowiedzi Sekretariatu
dla Niewierzacych, De dialogo cum non-credentibus, dostrzega si¢ ewolu-
cj¢ w rozumieniu dialogu i jego roli w zyciu Ko$ciota. Niesmiate poczatkowo
tendencje ku-dialogowe Jana XXIII doczekaty si¢ poglebienia w orzeczeniach
Soboru Watykanskiego I1. Wyjatkowa role w otwarciu si¢ Kosciota na dialog
z niewierzacymi odegrat Pawet V1. Powotanie do istnienia i dziatalnos¢ Sekre-
tariatu dla Niewierzacych potwierdzity pozytywna role dialogu w duszpaster-
skiej misji Kosciota*..

Po Soborze, a doktadniej, po ukazaniu si¢ De dialogo cum non-credenti-
bus, nie pojawity si¢ dokumenty koscielne, ktére zmieniatyby zasadniczo na-
uke Kosciota katolickiego na temat dialogu z ateistami. Natomiast w wielu
wypowiedziach papieskich zaklada si¢ dialog jako rzecz oczywista. Mozna
powiedzieé, ze wypowiedzi koscielne z okresu postconcilium, poruszajace istotne

¥ Zob. Dialog z niewierzqcymi, dz. cyt., nr 3274-3298.

40 Zob. tamze, nr 3274.

4 Por. F. Rode, 25 lat istnienia watykanskiej dykasterii ds. dialogu z niewierzq-
cymi, ,,L’Osservatore Romano”, (wyd. pol.), 11 (1990), 11,s. 25-26.
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dlaKosciota i $wiata problemy, widza w dialogu szansg. I tak np. w encyklice
o rozwoju ludéw papiez Pawet V1 zaznacza, ze wszyscy ludzie sa powotani do
tego, aby zabiega¢ o rozwdj calej spoteczno$ci ludzkiej*?, W tejze encyklice
zostala powtérzona mysl Ko$ciota o autonomii porzadku doczesnego. Ojciec
Swiety pisze, ze zadaniem Kosciota jest budowanie krélestwa Bozego, a do
katolikow §wieckich przede wszystkim nalezy, by czyni¢ to przez ulepszanie
porzadku doczesnego. Winno sig to dokonywac przez spontaniczne inicjatywy,
przy uwzglednianiu jednak z jednej strony ducha chrzescijanskiego, a z drugiej
praw 1 struktur panstwowych*. Przypomnienie nauki o autonomii dwéch po-
rzadkéw, doczesnym i duchowym, przy jednoczesnym podkresleniu, ze wszy-
scy maja zabiegaé o rozwoj spotecznosci ludzkiej, jest rozumiane jako wezwanie
wszystkich — w tym i ateistéw — do dialogu, tym bardziej Ze papiez akcentuje
powszechna solidarno$¢, ktora — wedtug Pawla VI — stata si¢ juz faktem™.
Solidarno$¢ sprzyja dialogowi, raz go umozliwia, innym znéw razem jest jego
owocemn.

Pewne elementy stuzace dialogowi odnajduje si¢ w tym, co Pawet VI
mowi o pracy ludzkiej. Praca jednoczy ludzi, pozwala im dostrzec, Ze sa bra¢-
mi®, Jak mowi si¢ o braterstwie poszezegodlnych ludzi, tak mozna podkreslaé
braterstwo ludow*. Braterstwo niesie z soba zobowigzania moralne*’. Aby
braterstwo migdzy narodami moglo si¢ urzeczywistnia¢ poprzez konkretne
dziatania, konieczno$cia jest nawiazanie dialogu®. Z dialogu nie mozna wy-
taczy¢ ateistow, jesli braterstwo migdzy narodami ma by¢ prawdziwe i pow-
szechne. Braterski dialog znajduje swoje spelnienie w migdzynarodowych
konwencjach, stajacych w obronie sprawiedliwo$ci®. Wspbtczesnos¢ zdaje
si¢ potwierdzaé tezg, ze ludzko$¢ — pomimo licznych napig¢ migdzynarodo-
wych — zmierza ku Zyciu bardziej braterskiemu, co w przekonaniu papieza jest
forma zblizania si¢ ludzi do Stworcy™.

Pawet VI wzywa, aby wszyscy ludzie — nie wyltaczajac ateistow — zjed-
noczyli si¢ w ratowaniu Zycia dzieci, w stwarzaniu warunkéw godnych czto-
wieka i w obronie pokoju. Wszystkie narody sa do tego zobowiazane’'.

4 Zob. Pawel VI, Encyklika Populorum progressio, nr 17.

4 Zob. tamze, nr 81. Jest to wyrazne nawigzanie do Dekretu o apostolstwie §wiec-
kich Apostolicam actuositatem, nr 7,131 24.

4“4 Zob. tamze, nr 17.

4 Zob. tamze, nr27.

4 Zob. tamze, nr 44.

47 Zob. tamze.

4 Zob. tamze, nr 54.

4 Zob. tamze, nr 61.

0 Zob. tamze, nr 79.

51 Zob. tamze, nr 80.
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To zobowiazanie kryje w sobie mysl o konieczno$ci podjecia nowych rozwiazan
politycznych i spotecznych®. Brak inicjatyw zmierzajacych do rozwiazania pro-
bleméw w odpowiednim czasie stanowi powazne zagrozenie dla pokoju w §wie-
cie®. Stad tez papieZ przypomina, powotujac sie na Konstytucje Gaudium et spes
Soboru Watykanskiego 11>, ze kwestia spoteczna jest sprawa calej ludzko$ci®.
Wyraznie o dialogu i wspotpracy migdzy ludzmi méwi Pawet VI, gdy porusza
kwestig ekonomiczna. ,,Dziedzina ekonomii, cho¢ jest terenem zmagan i star¢,
moze przeciez dac okazje do dialogu i sprzyjac wspotpracy” . Dialog, o jakim
mowi Pawet VI w Octogesima adveniens, jest metoda wspdtpracy na rzecz
przemian spotecznych, politycznych i ekonomicznych®”.

Wreszcie trzeba wspomniec i o tym, jak papiez rozumie ewangelizacjg we
wspdtczesnym $wiecie. Ewangelizowa¢ nalezy ludzkie kultury. Ubogacanie
zycia ludzkiego warto$ciami Dobrej Nowiny dokonuje si¢ przede wszystkim
przez $wiadectwo®®. W ujeciu Evangelii nuntiandi $wiadectwo Zycia ewan-
gelicznego taczy si¢ nierozerwalnie z obecnoscia, wspdtuczestnictwem i wspol-
nota zycia®. Przepowiadanie Ewangelii wywiera wptyw na zycie i przeobraza
kulture, gdy stowo Boze jest stuchane, przyjmowane i przyswajane cata du-
sza®. ,,Ten wreszcie, kto przyjat Ewangelig, z kolei ewangelizuje innych”®.
Ewangelizacja ma zatem na wskro§ dialogiczny charakter. Dostrzega sig to
wyraznie, gdy papiez postuluje dostosowanie ewangelizacji do specyfiki kultu-
ry ludzi, ktérym przekazywana jest Dobra Nowina. Ko$cidt trwa wowczas
w dialogu z kultura®. Ewangelizacja przekracza wtedy dziedzing czysto reli-
gijna, wchodzac w doczesne problemy cztowieka. Ko$cidt, gloszac wyzwole-
nie cztowieka, sprzymierza si¢ z tymi, ktérzy pracuja dla dobra ludzkosci. Chociaz
Evangelii nuntiandi akcentuje prymat roli duchowej Kosciota w dziele wy-
zwolenia, odcinajac si¢ tym samym od dziatan w porzadku czysto ludzkim, to
jednak w niczym nie pomniejsza to zaangazowania Kosciota we wspotprace
z wszystkimi, ktorzy trudza si¢ i cierpia dla wyzwolenia cztowieka®.

52 Zob. Pawel VI, List apostolski Octogesima adveniens, nr 19.

Zob. tamze, nr 19.
3 Zob.KDK, nr 3-9.
5 Zob. Pawel VI, List apostolski Octogesima adveniens, nr 5. Jest to cytat z En-
cykliki Populorum progressio, nr 3.
% Tamze, nr46.
Zob. tamze, nr4.
Zob. Pawel V1, Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi, nr 20-21.
Zob. tamze, nr21.
Zob. tamze, nr23.
Tamze, nr 24.
Zob. tamze, nr 29.
Zob. tamze, nr 34.

53

57
58
59
60
61
62
63
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Nie tylko Koscidt otwiera si¢ na rzeczywisto§¢ wspolczesnego zycia, ale
1 dzisiejszy $wiat jako$§ wota do ludzi wierzacych. ,,Nie bedzie przesada, jesli
powiemy, Ze chodzi tu o jakie$ gwaltowne i tragiczne wotanie o ewangelizacj¢
$wiata”*, Skad sie to bierze? Ot6Z we wspoOlczesnym $wiecie doszly do glosu
takie tendencje, jak sekularyzm i wyptywajacy z niego ateizm antropocentrycz-
ny®. Zardwno sekularyzm, ktory thumaczy rzeczywisto$¢ z pominigciem, a czg-
sto wreez zaprzeczeniem istnienia Boga®, jak i ateizm antropocentryczny,
propagujacy ,,w przeroéznych postaciach cywilizacj¢ konsumpcyjna, tj. «hedo-
nizmy podniesiony do rangi najwyzszego dobra, wolg wtadzy i panowania, oraz
dyskryminacje wszelkiego typu®’, doprowadzaja wspotczesnego cztowieka
do,,przezywania pustki i pragnienia dobra”®. To whasnie stanowi z jednej strony
o dramacie cztowieka dzisiaj, a z drugiej o otwarciu si¢ cztowieka na ewan-
gelizacjg. Tak rozumiany dialog Ko$ciota ze swiatem zdaje si¢ kry¢ w sobie
caty tragizm, jaki jest udziatem obecnego Zycia. Dialog oznacza tu dla
Kosciota znalezienie odpowiednich srodkéw i jezyka, aby dotrze¢ do wspét-
czesnego czlowicka®.

Wydaje sig, ze konieczno$¢ dialogu w dziele ewangelizacji Pawet VI do-
strzega, gdy wzywa wierzacych, ,,aby nie pomijali niczego, co nie tylko umoz-
liwia ewangelizacje, ale takze co czyni ja wytrwala i owocna™™. Papiez poleca
chrzescijanom, aby wlaczyli si¢ w ewangelizacj¢ $wiata, wykorzystujac moce
i sity obecne i czynne we wspolczesnym zyciu.

Polem wla$ciwym dla ich ewangelizacyjnej aktywnosci jest szeroka i bardzo
zlozona dziedzina polityki, Zycia spotecznego, gospodarki, dalej dziedzina kultury,
nauki 1 sztuki, stosunkéw migdzynarodowych, srodkéw przekazu spotecznego;
do tego dochodzg niektore dziedziny szczegdlnie otwarte na ewangelizacjg, jak
mitoéé, rodzina, wychowanie dzieci i mtodziezy, praca zawodowa, cierpienie ludzkie™.

Dialog moze tu sta¢ si¢ metoda urzeczywistniania owej ,,ewangelicznej
aktywno$ci”.

& Tamze, nr55.

% Por. tamze, nr 55; takze Pawel VI, Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi,
nr 54 oraz przeméwienie Pawta V1z 18 marca 1971 do uczestnikow Zgromadzenia Ple-
narnego Sekretariatu dla Niewierzacych, Zjawisko sekularyzacji i jego zwiqzek z ate-
izmem, ,,Ateneum Kaplanskie”, 65 (1973), 5-6,s. 194-198.

% Zob. tamze, nr 55; por. J. Majka, Problem sekularyzacji w $wietle adhortacyi
., Evangelii nuntiandi”, ChS 9 (1977), 10, s. 3-19.

7 Tamze, nr55.

% Tamze.

& Zob. tamze, nr 56.

7 Tamze, nr 74.

' Tamze, nr 70.
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Kontynuatorem dziedzictwa, jakie zostawit Pawet V1, jest papiez Jan Pa-
wet II. W swojej pierwszej encyklice, Redemptor hominis, pisze on, ze chce
podjaé spuscizng pozostawiona po poprzednikach. Z imienia wspomina tu pa-
piezy: Jana XXIII, Pawta VI i Jana Pawta I. W dalszej czesci encykliki Jan
Pawel II nawiazuje wyraznie do Ecclesiam suam 1 podkre§la, ze droga Ko-
$ciota, ukazana przez Pawta VI, obowiazuje na przysztosc™.

Kosciot zdobywa swoja samoswiadomo$¢ przez dialog™, dlatego wierza-
cy otwierajq si¢ na wszystkie kultury, §wiatopoglady i na wszystkich ludzi do-
brej woli™, W przekonaniu Kosciola wszyscy sa powierzeni jego trosce, bowiem
kazdy cztowiek jest objety Odkupieniem Jezusa Chrystusa”™ . Dlatego autor
encykliki mogt napisac, ze

~czlowiek” jest pierwszg droga, po ktérej winien kroczy¢ Koscidl w wypetnianiu
swojego postannictwa, ,,jest pierwsza 1 podstawowgq droga Kosciota”, droga wy-
znaczong przez samego Chrystusa, droga, ktéra nieodmiennie prowadzi przez
Tajemnicg Weielenia i Odkupienia™.

Papiez Jan Pawet I wypowiedziat si¢ wprost na temat ateizmu i dialogu
7 niewierzacymi w swoim przeméwieniu do uczestnikéw kongresu ,,Ewange-
lizacja a ateizm”. Kongres 6w odbyt si¢ w Rzymie w dniach 6-10 paZzdzierni-
ka 1980 roku. W swoim przemoéwieniu papiez podkreslit, ze Koscidt pragnie
stuzy¢ cztowiekowi. To pragnienie stuzby narzecz kazdego cztowieka Kosciodt
wypowiedziat bardzo jasno w orzeczeniach Soboru Watykanskiego 1177, Stuz-
ba wobec konkretnego cztowicka domaga sig, aby pozna¢, jaki ten cztowiek
naprawdg jest. To rozpoznanie — wedtug papieza — dokonuje si¢ poprzez dialog.
Ma by¢ to dialog szczery, oparty na zaufaniu, wyrastajacy z mitosci’®. Tym
dialogiem Kosciét pragnie obja¢ wszystkich, nie wyltaczajac ateistow i to na-
wet tych, ktorzy odznaczaja sig postawa walczaca w stosunku do wierzacych™.

2 Zob. Jan Pawel II, Encyklika Redemptor hominis,nr 317.

7 Zob.tamze,nr 11.

7 Zob.tamze, nr 12.

75 Zob.tamze,nr 13.

7% Tamze,nr 14.

77 Zob. Jan Pawel I, Audiencja dla uczestnikéw Kongresu ,,Ewangelizacja a ateizm”,
,,L”Osservatore Romano” (wyd. pol.), 1 (1980), 12, s. 15; takze: tenze, Orgdzie do narodéw
Europy, Santiago de Compostela, Hiszpania, 9 XI 1982, ,,Acta Apostolacie Sedes”, 75
(1983), s. 328-333 (thum. pol. ,,Chrzescijaninw Swiecie”, 14 [1982], 8, s. 133-137).

8 Zob. tamze, s. 15. Na temat znamion prawdziwego dialogu Jan Pawel IT wypo-
wiedzial sig w swoim oredziu na XVI Swiatowy Dziefs Pokoju (1 stycznia 1983) Dialog
na rzecz pokoju — wyzwaniem dla naszych czaséw, nr 6, w: Pawet VI, Jan Pawel 11,
Oredzia papieskie na Swiatowy Dzieti Pokoju, Rzym 1985, s. 148—159.

7 Zob.tamze,s. 15.
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Jan Pawel Il méwiac o ateizmie, ujmuje go w kategoriach teologicznych
i pastoralnych. Ojciec Swiety przestrzega przed gloszeniem tezy, Ze ateista
jest cztowiekiem wierzacym, tyle Ze nieswiadomym wtasnej wiary. To, co jest
dramatem cztowieka, nie moze by¢ sprowadzane do powierzchownego niepo-
rozumienia®. Wspdtczesnemu ateizmowi trzeba przeciwstawic gorliwo$¢ ewan-
geliczna. Dlatego papiez apeluje:

‘Wobec wszystkich, stale odradzajacych sig falszywych bostw: postepu, sta-
wania si¢, historii, umiejmy odnalez¢ radykalizm pierwszych chrze$cijan, staja-
cych przed balwochwalcami starozytnego poganstwa i powtarzajmy za §wigtym
Justynem: ,, Tak, przyznajemy, ze jesteSmy ateistami tych rzekomych béstw®.

Ateizmowi naleZy przeciwstawi¢ autentyczna wiare. Jestto droga do praw-
dziwego dialogu®. Koscidt stojacy w obliczu wyzwania, jakie rzuca mu ate-
izm, pragnie odnowi¢ swoje gtoszenie Ewangelii®.

Analizujac wypowiedzi Jana Pawta II, wolno wskaza¢ dziedziny, ktére
moga stac si¢ terenem urzeczywistniania dialogu, w tym i dialogu z ludZzmi od-
rzucajacymi wiar¢ w Boga. Dialog taki ma za podstawe §wiadomos$c¢, ze wszy-
scy ludzie stanowia jedna rodzing. Stad wszyscy — z réznych racji — czuja si¢
wezwani do ogélnoludzkiej solidarno$ci. Przyktadem moze by¢ solidarno$é ro-
dzaca sig z tytutu wspoélnie wykonywanej pracy, a zwlaszcza z tytulu zagro-
Zen, jakie staja przed cztowiekiem pracy™. Istnieje réwniez solidarno$¢, ktora
taczy narody zap6Znione w rozwoju ekonomicznym. Taka solidarno§¢é winna
sta¢ si¢ inspiracja do tworzenia warunkow, ktore pozwolityby krajom rozwija-
jacym si¢ na rzeczywisty rozw6j®. Jest to wyrazne echo doktryny Pawta VI,
wyrazonej w Populorum progressio®. Jan Pawet 11 zaznacza w Laborem
exercens, ze solidarnos¢ w dziedzinie pracy ,,nie moze by¢ zamknigta na dia-
log i wspolprace z innymi”™®’.

Podkres$lajac role papieza Jana Pawta 1T w dziele rozwijania i utrwalania
dialogu, warto zauwazy¢, ze w jego encyklikach znajduje si¢ pochwata dla
instytucji, ktore jednocza wokot siebie rézne panstwa inarody. Encyklika
Redemptor hominis zawiera pochwalg pod adresem Organizacji Narodow

8 Zob. tamze, s. 16.

8 Tamze.

8 Zob. tamze, s. 16.

8 Zob. tamze.

8 Zob. Jan Pawel 11, Encyklika Laborem excercens, nr 8; takze tenze, Encyklika
Sollicitudo rei socialis, nr 39.

8 Zob. Jan Pawel I, Encyklika Redemptor hominis, nr 16, takze: tenze, Encyklika
Sollicitudo rei socialis, nr 39.

8 Zob. Pawel VI, Encyklika Populorum progressio,nr 17,27, 44,48, 80, 82-87.

87 Jan Pawet I1, Encyklika Laborem excercens, nt 8.
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Zjednoczonych za wklad tej instytucji w okreslenie niezbywalnych praw czto-
wieka, 1 za to, ze prawie wszystkie panstwa zobowiazaty si¢ do przestrzegania
tych praw®. Encyklika Laborem exercens zdaje si¢ by¢ wyrazem ponownego
uznania papieza dla Organizacji Narodéw Zjednoczonych (ONZ), ponadto dla
Migdzynarodowej Organizacji Pracy (OIT), a takze dla Organizacji Narodéw
Zjednoczonych do spraw Wyzywienia i Rolnictwa (FAO) za wysitki na rzecz
$wiatowej polityki ekonomicznej®, W ostatnich latach — w zwiazku z mozli-
woscia poszerzenia wspotpracy pomigdzy panstwami europejskimi — pojawity
si¢ wypowiedzi papieskie promujace Uni¢ Europejska. Jan Pawel IT postuluje,
aby poszczegolne spoteczenstwa i panstwa, wspotpracujac z soba, czynily to
w wymiarze mi¢dzynarodowym, opierajac si¢ na wielorakich umowach i po-
rozumieniach™.

Papiez popiera takZe inng forme¢ wspotpracy. Idzie mianowicie o dziatania
narzecz ochrony intereséw ludzi pracy, ktérzy wykonuja ten sam zawod. Zrze-
szanie si¢ w zwiazki zawodowe lub syndykaty jest — wedtug Laborem exer-
cens — uprawnieniem cztowieka pracujacego’. Zwiazki zawodowe stuza walce
o sprawiedliwo$¢ spoteczna, o stuszne uprawnienia ludzi pracy®?. Nie moze to
by¢ jednak walka ,,przeciwko” komukolwiek, ale ma by¢ to walka ,,0” dobro®.

Zwiazki zawodowe tacza ludzi, poglebiaja solidarno$¢ migdzyludzka i tad
spoteczny®. ,,Praca ma to do siebie, ze przede wszystkim faczy ludzi — i na
tym polega jej sita spoteczna: sita budowania wspolnoty”™. Swiadomo$é zbra-
tania sig czy to poszczegolnych ludzi, czy catych spoteczenstw i narodéw bie-
1ze si¢ z ludzkiej pracy®® oraz z wysitkéw narzecz sprawiedliwosci i pokoju”.

Wysitki Stolicy Apostolskiej narzecz dialogu nie moga pomija¢ pewnych
wydarzen historycznych, ktore zbiegaja si¢ z soba w czasie.

‘Wydarzenia roku 1989 sa przyktadem zwycigstwa woli dialogu i ducha ewan-
gelicznego w zmaganiach z przeciwnikiem, ktéry nie czuje si¢ zwigzany zasadami
moralnymi: sg zatem przestroga dla tych, ktérzy w imig realizmu politycznego chea

88 Zob. Jan Pawel II, Encyklika Redemptor hominis, nr 17.

8 Zob. Jan Pawel IT, Encyklika Laborem excercens,nr 17.

%0 Zob.tamze,nr 18.

ol Zob. tamze, nr 20.

92 Zob. tamze.

9 Zob. tamze.

% Zob. tamze.

% Tamze, nr 20.

% Zob. tamze, Wstep, nr 3, 8, 16,201 21.

7 Zob. Jan Pawet II, Encyklika Redemptor hominis, nr 17; Encyklika Laborem
excercens, nr 2, 3 i 16; Oredzie na XVI Swiatowy Dzieh Pokoju (1 stycznia 1983) Dialog
na rzecz pokoju — wyzwaniem dla naszych czasoéw, dz. cyt., s. 148—159.
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usungé z areny politycznej prawo i moralno$¢. Nie ulega watpliwosci, ze walka,
ktora doprowadzita do przemian roku 1989, wymagata wielkiej przytomno$ci umy-
stu, umiarkowania, cierpieni ofiar®.

Posoborowe wypowiedzi papiezy wyraznie ukazuja przestrzen, w ktorej
dialog moze zaistnie¢. Wielorakie tereny spotkan Kosciota ze §wiatem (ekono-
mia, kultura, polityka...) stanowia posrednie, acz konieczne ogniwo dla zaist-
nienia dialogu pomigdzy ludzmi wierzacymi a niewierzacymi. Pawet V11i Jan
Pawet 11 rozumieja w swoich wypowiedziach dialog jako narzedzie spetniania
misji KoSciota we wspolczesnym swiecie. Wydaje sig, Ze posoborowe wypo-
wiedzi papieskie ujmuja dialog — wyrazniej niz to byto w okresie wezesniej-
szym —w Kategorii powinno$ci moralnej”. Uprawnione zdaje sig by¢ rowniez
przekonanie, ze w wypowiedziach papiezy postconcilium na temat dialogu
wartos$cia podstawowa jest cztowiek.

Pomimo uptywu prawie czterdziestu lat nauczanie Soboru Watykanskie-
go II i Pawta VI, zawarte w dokumencie Dialog z niewierzqcymi odno$nie
do dialogu Kosciota z niewierzacymi, potwierdzone wielokrotnie przez Jana
Pawta I1, pozostaje nadal aktualne. Przynajmniej w Europie, o ktérej mowi si¢
czasem, Ze jest postchrzescijanska, dialog pomigdzy osobami reprezentuja-
cymi rézne $wiatopoglady wydaje si¢ wrecz konieczny. Idzie o dialog, ktory
zaczyna si¢ od spotkania i prowadzi ku porozumieniu ludzi dobrej woli.

% Jan Pawel I1, Encyklika Centesimus annus, nr 25.

* Przykladem moze by¢ temat oredzia papieskiego na XVI Swiatowy Dzien Poko-
juDialog na rzecz pokoju —wyzwaniem dla naszych czaséw. Oredzie to jest skierowa-
ne do wszystkich, ktorzy w jakikolwiek spos6b sg odpowiedzialni za pokdj: do tych,
ktérzy decyduja o losie naroddw, do 0s6b sprawujacych urzedy na szczeblu migdzyna-
rodowym, do politykéw i dyplomatow, a takze do obywateli wszystkich krajow. W isto-
cie bowiem wszyscy z konieczno$ci sg wezwani do szerzenia prawdziwego pokoju,
utrzymania lub odbudowania go na solidnych 1 stusznych podstawach (Pawel VI, Jan
Pawet II, Oredzia papieskie na Swiatowy Dzieri Pokoju, dz. cyt., s. 148).



Ks. Lucjan Skolik - Kielce — Warszawa

KONFERENCIJIA EPISKOPATU A DUCHOWOSC!

Wspdlnota i duchowosé dzis

Duchowo$¢ zalicza sig bodaj do najczesciej uzywanych poje¢ we wspot-
czesnej teorii 1 praxis chrzeScijanskiej. Nawet w kontekstach, w ktérych nie
pojawia si¢ samo pojecie, wyczuwa sig, ze duchowos¢ jest ukrytym proble-
mem wielu $rodowisk ludzi wierzacych. Ma to niewatpliwie zwiazek ze sto-
sunkowo nowym, przez Sobor Watykanski I autoryzowanym rozumieniem
Kosciota jako wspolnoty (communio)*. Z powodu takiego rozumienia Koscio-
ta, ktére odpowiada rzeczywisto$ci Zycia chrze$cijanska wiara, samo pojgcie
wspdlnoty ulegto semantycznemu poglebieniu.

W historii mysli teologicznej nigdy nie byto mowy o wspolnocie bez du-
chowosci. Duchowos¢ przyzywa wspdlnote, wspoélnota domaga si¢ duchowo-
$ci. Jesli pod pojeciem duchowosci rozumiemy sposéb, w jaki chrzescijanin
realizuje swoje specyficzne, cisle z wiara zwiazane powolanie, woéwczas z ta-
twoscia zauwazymy, zZe wlasciwie nie istnieje zycie chrzescijanskie bez ducho-
wosci. Historia Kosciola dostarcza nam na potwierdzenie tego wystarczajaco
duzo $wiadectw. Jesli wige dzis§ jestesmy swiadkami pogtebienia pojecia wspol-
noty, to rozwojowi temu musza odpowiadac, i faktycznie odpowiadaja, prze-
miany w dziedzinie duchowosci. Tak wige ze zdumienia i zdziwienia dla
bogactwa i nowosci zycia wiara, jakie Duch Swiety urzeczywistnia w Koscie-
le, bierze sig refleksja nad wspoélnota i duchowoscia, podobnie jak ze zdumie-
nia nad rzeczywisto$cia wywodzi si¢ wszelkie my$lenie.

Dzisiejsze zycie Kodciota ukazuje jak bardzo obecny jest w nim temat
wspolnoty i jak bardzo oczekuje on na dalsza poglebiona refleksj¢. Wystarczy
wskaza¢ na posoborowe dokumenty wydane przez Stolicg Apostolska, ktore
podejmuja go wyraznie. Co najmniej trzy wypowiedzi dotycza wprost Zycia
,.cial koscielnych™: corpus presbyterorum, corpus vitae consecratae i cor-
pus laicorum. Na opracowanie oczekuje corpus episcoporum, ktére byto
tematem synodu na jesieni 2001 r. Jego przygotowanie znajduje si¢ na etapie
Propositiones sformutowanych na zakonczenie synodalnych obrad.

! Tekst jest referatem wygloszonym w Berlinie w dniu 26 maja 2003 r. podczas 31.
spotkania sekretarzy generalnych Konferencji Episkopatow Europy.
2 Por.np. Jan Pawel I1, Encyklika Ecclesia de Eucharistia vivit, Watykan 2003, nr 34.
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Ale nie tylko podejmowane tematy ukazuja, jak aktualny jest problem
wspoblnoty. Réwniez sam komunialny sposéb prowadzenia refleksji nad
Kosciotem i jego problemami, rozpoczety przez Pawta VI, a wyrazajacy sig
w instytucji Synodu Biskupéw, jest charakterystyczny dla obecnych czaséw
i pontyfikatu Jana Pawta II. Przypomnijmy, ze w samym tylko Rzymie
od Vaticanum II odbyto si¢ 10 Zwyczajnych Zgromadzen Ogoélnych Synodu
Biskupow.

Konferencja Episkopatu wspélnota

Rzeczywistos¢ wspblnoty i duchowosci jest w wyjatkowy sposdb wpisa-
na w corpus episcoporum. To przeciez owo ,.ciato koscielne” posiada ze swej
natury charakter wspélnotowy. Urzad apostolski zostat ustanowiony przez Pana
w formie kolegium. Nie spos6éb bowiem doswiadczaé Zycia trynitarnego w Ko-
sciele i §wiadczy¢ o zyciu Trojcy Swigtej wobec §wiata w oderwaniu od wspol-
noty. Historia refleksji nad tym urzedem, a jeszcze bardziej praktyka jego
wypelniania, ukazuje z cata wyrazistoscia stala — cho¢ podlegajaca réznym
przemianom — obecna w Koéciele swiadomos¢ wiary dotyczaca kolegialnego
charakteru biskupiej postugi. Kolegialnie znaczy wige razem, wspdlnie i wspol-
notowo. Tak wigc biskupi potrzebuja swojego specyficznego miejsca teolo-
gicznego, w ktorym bierze poczatek i w ktorym dochodzi do skutku kolegialno$¢.
Jest nim wspélnota jedno$ci z papiezem i pomigdzy nimi.

Jednym z tych loci theologici, w ktorych realizuje si¢ jednos¢ kolegium
biskupiego sa Konferencje Episkopatu. Powstaty one w Koéciele zachodnim
w XVIII w., w miejsce synodéw partykularnych, ktérych zwotywanie stato
si¢ niemozliwe z powodu ingerencji wladz §wieckich w wewngtrzne sprawy
Kosciota®.

Konferencje Episkopatu, ktérych do czasu Soboru Watykanskiego 11
byto juz 45 (20 z nich posiadato statuty zatwierdzone przez Stolicg Apo-
stolska), znalazty szczegblne uznanie w soborowym Dekrecie Christus
Dominus (nr 37-38), a w kanonach Kodeksu Prawa Kanonicznego otrzy-
maty precyzyjna norme¢ prawna (KPK k. 447-449). Idac za postulatami
Synodu Nadzwyczajnego z 1985 r., ktory domagat si¢ przestudiowania
natury teologicznej i prawnej Konferencji Episkopatu, Jan Pawet IT wydat
w 1998 r. motu proprio Apostolos suos, ktére wyjasniato i precyzowato za-
gadnienie. Zasadniczym novum tego dokumentu jest podjgcie tematu rangi
doktrynalnych wypowiedzi Konferencji Episkopatu w nauczaniu Magisterium

* Por. J. Krukowski, Konferencja biskupow, w: Encyklopedia Katolicka, t. IX,
Lublin 2002, 5. 566.
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Ecclesiae*. Podczas prezentacji dokumentu kard. Ratzinger nazwat go ,,nie-
$mialym i otwartym na zmiany, jakie przynosi czas’, za$ kard. Vlk stwierdzit,
ze Konferencje Biskupéw powinny by¢ przede wszystkim ,,miejscem, gdzie
do$wiadcza si¢ obecnosci Zmartwychwstatego i Ducha Swigtego. Naszym
Konferencjom daleko jeszcze do tego, aby by¢ miejscem Zycia, czynéw i ge-
stow, a nie papierow, biurokracji i inicjatyw”®. Te dwa glosy komentarza zgod-
nie zwracaja uwage na fakt, Ze Konferencja Episkopatu nie jest jeszcze
rzeczywistoscia do konca uksztattowana i zamknigta, 1 Ze tatwiej jest wydaé
przepisy prawne niz kreowa¢ w codziennej pracy klimat wiary.

W pewnym sensie wspolnotowa natur¢ Konferencji ukazato Dyrektorium
Ecclesiae imago. Czytamy tam:

Konferencja Episkopatu zostata ustanowiona w tym celu, aby mogla w obec-
nych czasach wnie$é réznorodny 1 owocny wktad do konkretnego zastosowania
mitosci kolegialnej. Za posrednictwem Konferencji zostaje wyrazony w sposéb
doskonaty duch wspolnoty z Kosciotem powszechnym i1 réznymi Ko$ciotami par-
tykularnymi migdzy soba’.

Rowniez Instrumentum laboris® na X Zebranie Generalne Zwyczajne
Synodu Biskupéw podejmuje zagadnienie wspolnotowego charakteru Konfe-
rencji Episkopatu, gdy méwi, ze

stosunki, jakie nawigzujg si¢ migdzy biskupami (.. .) Konferencji Episkopatu, (.. .)
nie mogg by¢ traktowane jedynie (...) jako sposéb na biurokratyczne zalatwienie
spraw (...). Wrecz przeciwnie, w duchu jedno$ci miedzy pasterzami Kosciolow
orazw ,affectus collegialis”, (...) powinny one budowaé prawdziwe do$wiadcze-
nie duchowe i prowadzi¢ do praktykowania uczuciowej i rzeczywistej jednosei®.

*+ Stwierdza sig w nim (nr 23), Ze ,,z samej natury funkcji nauczycielskiej biskupdw
wynika, ze jesli sprawujg ja lacznie jako Konferencja Episkopatu, to powinno sig to
dokonywa¢ na forum zebrania plenarnego. Instytucje o wezszym zasiggu — rada stala,
komisja czy inne urzedy — nie sg uprawnione do wydawania aktéw autentycznego
magisterium we wlasnym imieniu ani w imieniu Konferencji, nawet na jej zlecenie”.
Kwestia ta zostaje raz jeszcze podkreslona w art. 2, nalezacym do IV. cz¢$¢ dokumentu
zatytulowanej Dodatkowe przepisy dotyczqce Konferencji Episkopatow (thumaczenie
polskie w: ,,I’Osservatore Romano”, 209 (1999),nr 1, 5. 17-25).

5> Biuletyn Prasowy KAI”, 368 (1998), nr 58, s. 26.

¢ Tamze, s. 28.

7 Kongregacja ds. Biskup6éw, Dyrektorium Ecclesiae imago o postudze duszpa-
sterskiej biskupéw, Watykan 1973, nr 210.

8 Biskup stugq Ewangelii Jezusa Chrystusa dla nadziei swiata. Instrumentum
laboris, Watykan 2001. Polskie thumaczenie tego dokumentu zostato wykonane niesta-
rannie, co wida¢ w przytoczonych cytatach.

® Tamze,nr73.
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Dokument ten w dalszej czgsci probujac opisac klimat, jaki powinien pa-
nowa¢ podczas obrad Konferencji Episkopatu, zwraca uwagg na ,,wzajemny
postuch i troske eklezjalna, pasterska odpowiedzialnos¢, ewangeliczne brater-
stwo, wspohudziat w problemach, oceng z punktu widzenia eklezjalnego i du-
chowego” wspotczesnych probleméw!®. Mowa zatem o wzajemnej pomocy
migdzy biskupami, ktéra ma obejmowac réwniez upomnienie braterskie, wy-
miang duszpasterskich do§wiadczen oraz sfere dobr materialnych!. Warto
podkresli¢, ze ten obraz Konferencji Episkopatu zostat naszkicowany przez
Konferencje Episkopatow, ktore odpowiedzialy Sekretariatowi Synodu na prze-
stane im Lineamenta.

Sadzg, Ze ,,na roboczo” mozna si¢ pokusi¢ w tym miejscu o kilka uwag
praktycznych:

— Zakazdym razem, gdy si¢ gromadzi Konferencja Episkopatu, potrzeb-
na jest wspélna troska wszystkich jej cztonkéw o obecnos¢ Zmartwychwsta-
tego Pana. Jan Pawet ITu progu I1I Tysiaclecia przypomina, Ze przeswiadczenie
0 obecnosci Zmartwychwstatego, ktoére zawsze towarzyszyto Kosciotowi, po-
winno by¢ Zrodtem ,,nowej energii dla chrzescijanskiego zycia”'?;

— Wyraza si¢ owa troska o obecno§¢ Zmartwychwstatego w trwaniu
w Nowym Przykazaniu, ktore ,jest przykazaniem mitosci kolegialnej i ktore
prowadzi do jedno$ci uczuciowej 1 rzeczywistej””'?;

— Obecnos¢ Zmartwychwstatego, urzeczywistniajaca si¢ przez Nowe
Przykazanie, rodzi komunig; ,. komunia (koinonia) jest uciele$nieniem i obja-
wieniem samej istoty tajemnicy Ko$ciota. Komunia jest owocem i objawie-
niem owej mitoséci, ktora (... ) rozlewa si¢ w nas za sprawq Ducha (.. .}, aby$my
wszyscy stali si¢ «jednym duchem i jednym sercem»”™,

Préba okreslenia duchowosci Konferencji Episkopatu

Kiedy mowa o duchowosci, tatwo pomyli¢ ja z poboznoscia, sprowadzié
jedynie do kilku nowych praktyk religijnych prowadzacych do celu, jakim mia-
taby by¢ wspélnota. W duchowosci, ktéra ma budowaé wspélnote, nie chodzi
jednak o znalezienie kilku §rodkéw naprawczych, nowych metod i sztuczne
dotaczenie ich do tych, jakie juz istnieja'>. W duchowosci chodzi o co$ wigeej.

1 Tamze, nr 74.

' Por. tamze, nr 75.

12 Jan Pawel I1, List apostolski Novo millennio ineunte, Watykan 2001, nr 29.
3 Tamze,nr42.

1 Tamze.

5 Por. tamze, nr43.
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Mianowicie, o pochodzace od Ducha Swietego nowe odczytanie i zastoso-
wanie Dobrej Nowiny do zmieniajacych si¢ warunkéw wspolczesnego Zycia
wiara. Jesli wigc mowimy o nowym odkrywaniu tajemnicy Ko$ciota jako wspol-
noty, to musimy réwniez zapyta¢ o nowa duchowos¢. 1 jesli zaktadamy, ze w in-
stytucji Konferencji Episkopatu istnieja aspekty znajdujace si¢ in statu fieri,
to i w duchowosci jej towarzyszacej beda takie otwarte przestrzenie. Jakie
moglyby by¢ cechy duchowosci Konferencji Episkopatu?

Pytanie to w odniesieniu do corpus episcoporum ma szczegblne znacze-
nie z tego samego powodu, co wyzej poruszone kwestie komunialnego cha-
rakteru tego gremium.

Odpowiedzi na to pytanie nie znajdziemy w jednym miejscu, zrédle i w ja-
kim$ jednym dokumencie. Nie chodzi teZ o catoSciowe spojrzenie na ten pro-
blem. Zreszta duchowos¢ jest przedmiotem odrebnej dyscypliny teologicznej.
Dla potrzeb naszego rozwazania, ktére posiada charakter wprowadzajacy do
wymiany mysli na temat ,, Konferencja Episkopatu a duchowos$¢”, i jakiegos
wspolnego ogladu lub medytacji nad naszymi Konferencjami Episkopatu, wy-
starczy jesli uda si¢ wydoby¢ kilka cech duchowosci, ktére mogtyby postuzy¢
Konferencji Episkopatu stawac¢ si¢ coraz bardziej communio.

Duchowo$¢ komunii zostata we fragmentach zarysowana w znanym nam
wszystkim Liscie apostolskim Novo millennio ineunte. Dla przypomnienia:
Papiez zachgca w nim do krzewienia w Koéciele ,,duchowos$ci komunii”. Na-
stepnie zwraca uwagg na kilka jej znamion:

— duchowoé¢ komunii to przede wszystkim spojrzenie utkwione w Tréjcy Swig-
tej, ktéra zamieszkuje w nas i ktorej blask nalezy dostrzegaé (...) w obliczach
braci zyjacych wokél nas;

— duchowo$¢ komunii to zdolno$¢ odczuwania wigzi z bratem w wierze (.. .), a za-
tem postrzegania go jako ,.kogo$ bliskiego”, co pozwala (...) ofiarowaé mu
prawdziwa i gleboka przyjazn;

— duchowo$¢ komunii to (...) zdolno$¢é dostrzegania w drugim czlowieku przede
wszystkim tego, co jest w nim pozytywne, a co nalezy przyjaé i cenid jako dar
Bozy;

— duchowo$¢ komunii to (... ) umiejetnos¢ ,,czynienia miejsca” bratu (...} 1 odrzu-
cenia pokus egoizmu, ktére nieustannie nam zagrazaja, rodzac rywalizacje, bez-
wzgledne dazenie do kariery, nieufno$é, zazdro$é'e.

Te cztery cechy duchowosci komunii stanowia inspiracjg¢ do poszukiwan
szczegbdtowych drog, wiodacych do duchowo$ci wspdlnotowej i praktykowa-
nia wlasciwej dla nich ascezy.

16 Tamze, nr 43.
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Warto zauwazy¢, ze réwniez inne, wezesniejsze dokumenty Jana Paw-
ta 1I stanowia bardzo cenne Zrédto dla poszukiwan ryséw duchowosci wspél-
notowe;.

Wystarczy przywolaé¢ na pamieé¢ Adhortacje Pastores dabo vobis.
Papiez bardzo wyraZnie zwraca w niej uwage na ,,niezbywalny wymiar
koscielny”!” kaptanskiej duchowosci oraz, odwotujac si¢ do Soboru Watykan-
skiego 11, zachgca, by prezbiterzy ,,pracowali zawsze w $cistym zjednoczeniu
z biskupami i innymi bra¢mi w kaptanstwie'®, za$ eklezjologig komunii nazy-
wa podstawowym kryterium okre$lajacym tozsamo$é kaptana'®.

Rowniez Adhortacja apostolska Vita consecrata przepojona jest idea
duchowosci komunii. Zwlaszcza jej pierwszy rozdzial. Juz sam jego tytul,
Confessio Trinitatis. Chrystologiczno-trynitarne Zrédla zycia konsekro-
wanego, wprowadza w komunialny charakter duchowosci wspélnot zycia
konsekrowanego?®.

Przyklady ducha wspélnoty i duchowosci komunii w KEP

Powtarzajace si¢ wolania Papieza o ducha dla Europy, ktére nie sa ni-
czym innym, jak jego diagnoza podstawowego braku jednoczacego sig starego
kontynentu, ukazuja w skali makro, Ze kazda wspélnota potrzebuje duchowo-
sci. Konferencja Episkopatu Polski podejmuje dziatania, na razie bardziej
ad extra, ktorych celem jest promocja duchowosci wspdlnoty i kultury dawa-
nia. W 2000 roku powotata do istnienia fundacj¢ Dzieto Nowego Tysiaclecia.
Na bazie $rodkéw finansowych pozostatych po wizycie Papieza w Polsce
w 1999 1., biskupi zatozyli to dzieto, ktérego celem jest krzewienie orgdzia na-
uczania papieskiego w wielu dziedzinach nauki i kultury. Fundacja przyznaje
migdzy innymi srodki na stypendia — na razie — dla 1050 uczniéw pochodza-
cych z ubogich $rodowisk wie