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OD REDAKCIJI

Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu przekazuje do rak Czytelnik6w
dwudziesty si6dmy numer ,,Wroctawskiego Przegladu Teologicznego”. Jest to nu-
mer standardowy zar6wno w ukladzie formalnym, jak i tre§ciowym. Podobnie jak
dotychczas sktada si¢ z czterech zasadniczych dzialéw: ,Rozprawy i artykuly”,
»Omoéwienia i recenzje, ,,Pomoce duszpasterskie” i kalendarium nawigzujacego do
dziatalnosci Wydziatu. I cho¢ najwazniejszym wydarzeniem roku byla wizyta apo-
stolska Ojca Swigtego Benedykta XVI w naszej OjczyZnie i jego przestanie pod
wymownym haslem Trwajcie mocni w wierze, poza krétkq notatka w kalendarium,
w niniejszym numerze nie ma jeszcze oddZwigku tej wizyty. Wynika to z koniecz-
nosci wezesniejszego przygotowania artykuléw i obecnego numeru pisma do dru-
ku. Byé moze w nastgpnym numerze pojawig si¢ komentarze i nawigzania do pa-
pieskiej nauki.

W czescl pierwszej niniejszego pisma ,,Rozprawy i artykuty” publikujemy
materialy o profilu historyczno-teologicznym i filozoficznym, przygotowane
w znacznej mierze przez pracownikéw naukowo-dydaktycznych naszej uczelni.
Ale nie brak tez kilku rozpraw autoréw innych os§rodkéw naukowych. I tak dzial
ten otwiera tekst w jezyku niemieckim prof. Herberta Schambecka, doktora hono-
ris causa naszego Wydziatu, Wystapit on 17 marca 2006 r. z goscinnym wyktadem
dla Wroctawskiego Towarzystwa Teologicznego i po odpowiedniej przerébce wy-
klad swéj opublikowat w,.L.’Osservatore Romano” w wersji niemieckiej, a po-
dobny tekst przekazat do ,,Wroctawskiego Przegladu Teologicznego”.

W czgsci drugiej ,,Oméwienia i recenzje” zamieszczone sg sprawozdania z kil-
ku sympozjéw krajowych i zagranicznych, w ktérych udziat wzigli nasi profeso-
rowie i wyktadowcy, oraz recenzje ostatnio wydanych ksiazek.

W dziale trzecim ,,Pomoce duszpasterskie” zamieszczamy kazania i homilie na
niedzizle i $wigta, ktére mogg by¢ wykorzystane przez duszpasterzy i katechetow.
. W ostatnim dziale ,,Z zycia Wydzialu” zamieszczone sg krétkie informacje do-
tyczace wydarzen dotyczacych samego Wydzialu, jak réwniez udziatu pracowni-
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kéw naukowo-dydaktycznych w réznych uroczystosciach, sympozjach i spotka-
niach w innych osrodkach akademickich, instytucjach paristwowych i samorzgdo-
wych. Jest to swego rodzaju kronika Wydziatu.

Zespél redakcyjny WPT sklada serdeczne podzigkowanie wszystkim Autorom
tekstéw. Tym razem naptynelo ich o wiele wigcej, niz byliSmy w stanie zamiesci¢
w niniejszym numerze. Cz¢$¢ z nich zarezerwowalismy juz do nast¢pnego nume-
ru. Inne z kolei zostaly zwrécone autorom do ewentualnej korekty, zwlaszcza te,
do ktérych recenzenci zglosili swoje uwagi i zastrzezenia. Przy okazji informuje-
my, ze artykuly i rozprawy w niniejszym numerze zostaly Zrecenzowane przez pra-
cownikéw naukowo-dydaktycznych Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Opol-
skiego. Za ten trud sktadam wszystkim recenzentom serdeczne podzigkowanie na
rece ks. prof. Tadeusza Doli, dziekana tegoz Wydzialu. Wyrazy wdzigcznosci skia-
dam takze tym wszystkim, ktérzy przygotowali calo$¢ numeru do druku. Szcze-
g6lny wyrazy wdzigcznosci sktadam ks. dr. hab. Andrzejowi Matachowskiemu,
ktéry przejal na siebie caly ci¢zar zebrania materiatu 1 utozenia go w poszczegdl-
nych dziatach. Serdecznie dzigkuj¢ takze pani Mirostawie Zmyslowskiej i pani
Aleksandrze Kowal, ktére od kilku lat przygotowujg sklad komputerowy i doko-
nujg potrzebnej korekty.

Wszystkim zas drogim nam Czytelnikom zyczg, jak zawsze, owocnej lektury.

Ks. Jozef Pater
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HERBERT SCHAMBECK*

DIE MOGLICHKEITEN DER DEMOKRATIE
UND DIE DIKTATUR DES RELATIVISMUS

— EIN BEITRAG ZUR ZEITVERANTWORTUNG
IN DER LEHRE PAPST BENEDIKT XVIL.**

,»Das Abendland geht [...] gar nicht zu Grunde an den totalitdren Systemen [...]
und auch nicht an seiner materiellen Verarmung [...], sondern an dem hiindischen
Kriechen seiner Intelligenz vor den politischen Begriffen”'. Diesen Satz hat vor
Jahrzehnten in der Nachkriegszeit anlédsslich der ersten Berliner Blockade der Schri-
ftsteller und Arzt Gottfried Benn geschrieben. Er hat unabhéngig vom Anlassfall
auch heute noch grundsitzliche Bedeutung und gilt ganz besonders fiir den Begriff
der Demokratie!

Fast kein Begriff wurde in all den Zeiten mit zunehmender Bedeutung soviel
ge- und missbraucht wie der der Demokratie. In Ubersetzung der zusammenge-
setzten beiden griechischen Worte demos, das Volk, und kratein, herrschen, bedeu-

* Dr. jur. Dr. jur. h.c. mult, Dr. phil. h.c. JDr. theol. h.c, emerit. o. Prof. fiir 6ffentliches Recht,
politische Wissenschaften und Rechtsphilosophie an der Universitét Linz, emerit. Prisident des dster-
reichischen Bundesrates, Mitglied u.a. der Pipstlichen Akademie fiir Sozialwissenschaften, Konsul-
tor des Pipstlichen Rates fiir die Familie, Gentiluomo di Sua Santita.

** Gastvorlesung, gehalten an der Pépstlichen Theologischen Fakultit am 17. Mérz 2006 in
Wroclaw/Breslau.

! Gettfried Benn, in Selbstzeugnissen und Bilddokumenten, dargestellt von Walter Lennig, Ro-
wohlt 1962, S. 135.
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tet Demokratie Volksherrschaft. Der Begriff, welcher eine eigene Bedeutungsge-
schichte hat, diirfte im peloponnesischen Krieg entstanden sein?. Unter Bezug auf
den griechischen Stadtstaat wird diese Demokratie — meist vorbildlich dargestellt,
mit der direkten, ndmlich plebiszitiren Demokratie gleichgesetzt sowie eine Iden-
titdt von Herrscher und Beherrschten verstanden. Dabei wird aber meist iiberse-
hen, dass die Identitét in der griechischen Polis, bei Leopold Ranke nachlesbar?,
nicht fiir alle Einwohner der Polis, sondern nur fiir den kleinen Teil der vollberech-
tigten Blirger gegeben war. Die griechische Demokratie war daher in Wahrheit
eine Oligarchie aufteildemokratischer Basis. Jean Jacques Rousseau wollte nach
eigener Aussage, die Idee der Demokratie nur auf einen Kleinstaat von der Grof3e
Korsikas bezogen wissen. Er hat aus diesem Grund auch abgelehnt, nach seinen
Ideen eine polnische Verfassung zu entwerfen®.

Die Problematik der Demokratie liegt aus der politischen Geschichte ablesbar
zum einen darin, dass diese Idee fiir einen Kleinstaat von Rousseau gedacht spiter
auf einen grofen Flachenstaat mit einer Massengesellschaft pluralistischen Pragung
angewendet wurde und zum anderen nahezu unkritisch vom politischen Bereich
auf andere Bereiche wie Bildung, Kultur, Religion, Wirtschafts- und Sozialord-
nung als Forderung iibertragen wurde, wodurch Verzerrungen verschiedenster Art
auftraten.

Die Demokratie ist ein politisches Ordnungssystem, das eine Staatswillensbil-
dung zum Inhalt hat, die vom Einzelmenschen zum Staat gehen soll, sie ist aber
keine Staatsform®, wie es die Monarchie und die Republik ist, beide konnen von
der Demokratie als politisches Ordnungssystem geprigt sein.

Die Demokratie wird zum politischen Ordnungssystem durch das positive Recht,
das auf dem Wege parlamentarischer Staatswillensbildung in Gesetzesform zustande
kommt und durch Einrichtungen der direkten Demokratie, wie Volksbegehren, Volks-
befragung und Volksabstimmung ergénzt, aber nicht ersetzt werden kann; andern-
falls wiirde keine Demokratisierung, sondern eine Jakobisierung® die Folge sein.

* Thukidides. 111, 82 und 11, 65.

3 Leopold Ranke. Weltgeschichte, 1. Teil. Die dlteste historische Volkergruppe und die Griechen,
3. Aufl,, Leipzig 1883, S. 261 ff.

4 Jean Jacques Rousseau. Considerations sur le gouvernement de Pologne, siehe dazu Manfried
Martini. Das Ende aller Sicherheit, Stuttgart 1955, S. 41 und S. 345, FuBinote 24 sowie Max Imbo-
den. Rousseau und die Demokratie, Tiibingen 1963, S. 21.

5 Siehe Herbert Schambeck, Der Staat und die Demokratie, in: Geschichte und Gesellschaft, Fest-
schrift fiir Karl R. Stadler, hrsg. von Gerhard Botz u.a., Wien 1974, S. 419 ff., Neudruck in: Herbert
Schambeck. Politik in Theorie und Praxis, hrsg. von Helmut Widder, Wien-Graz 2004, S. 101 ff.

¢ Siehe Winfried Martini. Das Ende aller Sicherheit — eine Kritik des Westens, Stuttgart 1955,
S. 42 ff.
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Das Gesetz begriindet die Zustindigkeit der Organe des Staates, schreibt den
Inhalt ihres Handelns vor und ldsst so auch Autoritit entstehen, die mit und in der
Demokratie auch gegenseitige Achtung verlangt!”

Der Demokratie liegt die Idee der Freiheit, Wiirde und Gleichheit der Men-
schen zugrunde. Diese Werte haben daher eine prépositive Bedeutung, d.h. sie sind
dem Staat vorgegeben, er hat sie vorgefunden. Ohne diese pripositiven Werte wire
eine Demokratie und damit eine Staatswillensbildung gar nicht mdglich, denn sie
ermdglichen erst auch unter anderem das fiir die Demokratie so wichtige Wahl-
recht. Aufgrund dieser Vorgegebenheit bediirfen sie ihrer Anerkennung. Dies ge-
schieht im Staat der Gegenwart durch das Verfassungsrecht.

Das Verfassungsrecht?® ist die normative Grundordnung des Staates, welche die
Staatsorganisation in der Ausiibung der Staatsgewalt in den drei Staatsfunktionen
der Gesetzgebung, Gerichtsbarkeit und Verwaltung einschlieBlich der Gewalten-
teilung sowie das Verhiltnis des Einzelnen zum Staat in den Grundrechten regelt.
Beide Teile gehdren zusammen.

Die demokratische Staatswillensbildung ist getragen vom Wahlrecht der Ein-
zelmenschen sowie der VerfassungsmiBigkeit und Gesetzesgebundenheit des ge-
samten Rechtslebens.

Diese Breite moglicher Staatstitigkeit verlangt in der heutigen Massengesell-
schaft pluralistischer Prigung als Voraussetzung fiir die demokratische Willensbil-
dung das System des Parlamentarismus verbunden mit der Verfassungs- und Rechts-
staatlichkeit. Auf diese Weise bestimmt die jeweilige Mehrheit im Parlament das
Geschehen im Staat.

Dieses Geschehen im demokratischen Staat ist von mannigfachen Verantwor-
tlichkeiten begleitet. Sie beziehen sich auf die Wahl der Parteien und ihre Kandida-
ten, die Organisation in eigenen Verbdnden organisierter Interessen, die Willens-
bildung mit Entscheidungsfindung in Gesetzesform im Parlament, auf die Ernennung
weisungsgebundener Beamter und unabhéngiger Richter sowie auf die politische,
rechtliche und finanzielle Kontrolle der Verantwortlichen des Staates.

Da Verantwortung tragen Antwortgeben verlangt, sind fiir dieses Wissen und
Gewissen in der Verbundenheit erforderlich, welche das lateinische Wort conscientia
wohl am besten ausdriickt. Auf diese Verantwortung bezog sich auch die noch
vom damaligen Prifekten der Glaubenskongregation Joseph Kardinal Ratzinger
am 24. November 2002, dem Hochfest Christkdnig, unterzeichnete ,,Lehrmifige

7 Dazu Gerhard Mobus. Autoritdt und Disziplin in der Demokratie, Kéln und Opladen 1959
sowie Rudolf Zorn, Autoritit und Verantwortung in der Demokratie, Wiirzburg 1960.
8 Dazu Werner Kigi, Die Verfassung als rechtliche Grundordnung des Staates, Ziirich 1945,

Neudruck Darmstadt 1971.
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Note zu einigen Fragen iiber den Einsatz und das Verhalten der Katholiken im
politischen Leben” der Kongregation fiir die Glaubenslehre. Auch das Kompen-
dium der Soziallehre der Kirche hat sich auf ,,die moralischen Aspekte der politi-
schen Vertretung” bezogen und erklért: ,,In diesem Zusammenhang bedeutet eine
verantwortliche Autoritéit auch eine mit Hilfe der Tugenden praktische Autoritét,
die eine Machtausiibung im Geist des Dienens® begiinstigen (Geduld, Bescheiden-
heit, MdBigung, Liebe, Bereitschaft zum Teilen)”'.

I

Die Masse der Gesellschaft und die Mehrzweckeverwendung des Staates, der
heute sowohl im Dienst des Rechts- und Machtzweckes wie des Kultur- und Wohl-
fahrtszweckes steht, wodurch er auch Kultur- und Wirtschafts- und Sozialstaat wurde
und das als Rechtsstaat sein soll, verlangt die Reprisentation der Menschen und
die Integration der Staatsgewalt, die leider nur allzu oft auf Kosten der Ethik!!
geht. Der Funktionalismus tritt in den Vordergrund und populistische Interessen-
vertretung gefdhrdet das Gemeinwohl. Auf diese Weise kann es auch zur Verlet-
zung und spiter auch Negierung prépositiver Werte kommen, wie der Verletzung
der Freiheit und Wiirde des Menschen, beginnend mit dem existentiellsten aller
Grundrechte, ndmlich dem Recht auf Leben durch die Abtreibung.

So wie den Menschen oft eine Geschichtsvergessenheit eignet und sie biswei-
len nicht wissen, woher sie kommen und sich daher mit ihrer Gegenwartsbewalti-
gung sowie Zukunftserwartung schwer tun, so eignet ihnen auch oft eine Seinsver-
gessenheit. Papst Johannes Paul II. hat 1998 in seiner Enzyklika Fides et ratio
schon darauf hingewiesen, dass ,,die moderne Philosophie [...] die Frage nach
dem Sein vernachléssigt [...]. Daraus entstanden verschiedene Formen von Agno-
stizismus und Relativismus, die schlie8lich zur Folge hatten, dass sich das philoso-
phische Suchen im FlieBband eines allgemeinen Skeptizismus verlor [...]. Die le-
gitime Pluralitit von Denkpositionen ist einem indifferenten Pluralismus gewichen,
der auf der Annahme fuf3t, alle Denkpositionen seien gleichwertig. Das ist eines
der verbreitetsten Symptome fiir das Misstrauen gegeniiber der Wahrheit, das man

? Vgl. Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben Christifideles laici, 42: AAS 81 (1989) 472-
-476.

10 Kompendiuvm der Soziallehre der Kirche, hrsg. vom Pipstlichen Rat fiir Gerechtigkeit und
Frieden Nr. 410, italienische Originalausgabe Vatican 2004, deutsche Ausgabe Freiburg im Breisgau
2006, S. 296.

1 Siehe Herbert Schambeck. Ethik und Staat, Berlin 1986.
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in der heutigen Welt feststellen kann™'2. Dieser Weg geht auf Kosten der Wahrheit
und bringt hochstens provisorische Teilwahrheiten'® hervor.

Da der demokratische Staat der Gegenwart mit seinen politischen Parteien unter
dem stdndigen Zeitdruck der Legislaturperioden und in dem Handeln seiner
Représentanten in Parlament und Regierung in unaufhérlicher Zustimmungsorien-
tiertheit steht, stehen oft nicht wenige Politiker unter populistischem Einfluss von
Zeitstromungen, wozu auch gruppenspezifische Interessen treten, welche das Par-
lament nicht selten als Clearinghaus der Gruppeninteressen erscheinen lassen. Diese
politische Entwicklung des dffentlichen Lebens wird leider nur allzu oft von Men-
schen begleitet, welchen einer Gelegenheitsmoral und Situationsethik eignet, was
sich besonders in der Situation von Ehre und Familie zeigt". Eigenliebe verdréngt
Nichstenliebe, anstelle der Solidaritit des Miteinander treten Neben-und Gegen-
einander!

Diese Entwicklung an Fragwiirdigen im menschlichen und zwischenmenschli-
chen Bereich ldsst Max Imboden verstehen, der schon 1962 in seiner Schrift ,,Die
politischen Systeme” feststellte: ,,Was sich im sozialen Gefiige als Struktur mani-
festiert, ist nur der Widerschein von Vorgéngen, die sich im Inneren des Menschen
vollziehen. Innen und Aufen sind letztlich eins. Es gibt nur eine Wirklichkeit im
sozialen Zusammensein der Menschen: die aus der Erfiillung der eigenen Personlich-
keit geschaffene Beziehung zum anderen”"s.

Diese Bedeutung der Eigenverantwortung des Menschen auch fiir die Politik ist
in keinem politischen System so grof3 wie in der Demokratie, die im Wahlrecht
dem Einzelmenschen ebenso eine Mitwirkungsmdglichkeit in der Auswahl der
Gesetzgeber bietet, wie mit Einrichtungen der direkten Demokratie, wie bereits
betont, durch Volksbegehren, Volksabstimmung und Volksbefragung eine
Ergénzung der Freiheit des Mandats der Abgeordneten'.

Nach den jeweiligen Wahlgéngen bestimmt der Wihler die Zusammensetzung
des Parlaments und dieses in der Demokratie durch Rechtsetzung die Ordnung des

12 Papst Johannes Paul II., Enzyklika Fides et ratio, Vatikanstadt 1998, Nr. 5, S. 11 {.

13 Papst Johannes Paul II., a.a.0., S. 12.

14 Siehe dazu Herbert Schambeck. Zur Bedeutung von Ehe und Familie fiir Gesellschaft und
Staat (ein dsterreichischer Beitrag), Familia et vita, Vatican, anno IX, Nr. 3/2004, 1/2005, S. 185 ff.

15 Max Imboden. Die politischen Systeme, Basel und Stuttgart 1962, S. 12.

16 Siche Hans Kelsen. Das Problem des Parlamentarismus, Heft III, Wien und Leipzig 1925,
Neudruck in: Die Wiener rechtstheoretische Schule, Schriften von Hans Kelsen, Adolf Julius Merkl
und Alfred VerdroB, hrsg. vonHans R. Klecatsky, René” Marcic und Herbert Schambeck, Band 2,
Wien-Salzburg 1968, S. 1661 ff, bes. S. 1667 und Herbert Schambeck. Das Volksbegehren, Tiibin-
gen 1971, Neudruck in: Der Staat und seine Ordnung, ausgewihlte Beitrdge zur Staatslehre und zum
Staatsrecht, hrsg. von Johannes Hengstschldger, Wien 2002, S. 305 ff.
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Staates sowie auch die Bedingungen und die Umsténde des Lebens der Biirger. Die
Verantwortung des Einzelnen fiir das Parlament und dieses fiir die Demokratie ist
daher sehr groB3. Die Individual- und Sozialethik des Menschen ist dabei von aus-
schlaggebender Bedeutung. Neben der Verschiedenheit der politischen Einstellun-
gen und den beruflichen Interessen ist dabei auch die Glaubenshaltung von Wich-
tigkeit.

So hat schon PAPST BENEDIKT XVI. noch als Kardinaldekan in seiner Pre-
digt wéhrend der Heiligen Messe ,,Pro eligendo Romano Pontifice” in der Basilika
von St. Peter am 18. April 2005 erklrt: ,,Wie viele Glaubensnennungen haben wir
in den letzten Jahrzehnten kennen gelernt, wie viele Denkweisen [...]. Das kleine
Boot des Denkens vieler Christen ist nicht selten von diesen Wogen zum Schwan-
ken gebracht, von einem Extrem ins andere geworfen worden: vom Marxismus
zum Liberalismus bis hin zum Libertinismus, vom Kollektivismus zum radikalen
Individualismus; vom Atheismus zu einem wagen religiosen Mystizismus; vom
Agostizismus zum Synkretismus und so weiter [...]. Einen klaren Glauben nach
dem Credo der Kirche zu haben, wird oft als Fundamentalismus abgestempelt,
wohingegen der Relativismus, das sich, «vom WindstoB irgendeiner Lehrmeinung
hin- und hertreiben lassen», als die heutzutage einzige zeitgema3e Haltung ersche-
int. Es entsteht die Diktatur des Relativismus, die nichts als endgiiltig anerkennt

und als letztes MafB nur das eigene Ich und seine Geliiste gelten lasst™!".

I

Die wechselnden Mehrheitsverhiltnisse in Volksvertretungen, die sich in Ge-
setzesbeschliissen mit unterschiedlicher religioser und ethischer Relevanz zeigen,
dokumentieren geradezu seismographisch diese Diktatur des Relativismus. Diese
findet seine Rechtfertigung und Legitimation in einer formal verstandenen Demo-
kratie und ihren Parlamentarismus. Ihr liegt eine meist wertneutrale Verfassung
zugrunde, welche oft nur die Rechtswege, aber keine Rechtsziele angibt, sie ist
daher auch mit jedem politischen Ordnungssystem, sei es autoritir oder demokra-
tisch begriindet, vereinbar.

Die Weltanschauung dieser Demokratie scheint der Relativismus zu sein, be-
tont dies auch am Schluss seiner Schrift ,,Vom Wesen und Wert der Demokratie”
HANS KELSEN und verweist auf das 18. Kapitel des Johannesevangeliums, in
dem bekanntlich PILATUS auf seine Frage an das Volk, wen sie frei haben wollen,
als Antwort BARABAS bekam. ,,Der Chronist aber fiigt hiezu”, hob KELSEN

17 L.’Osservatore Romano, italienische Ausgabe vom 19.4.2005, deutsche Sonderausgabe Bene-
dikt XVI., Wir gehen voran - Die ersten Worte des neuen Papstes 2005, S. 20.
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hervor: ,Barabas war ein Rauber”'®. Joseph Kardinal Ratzinger hat sich mit dieser
formal verstandenen Demokratie Kelsens und diesem Relativismus auseinander
gesetzt!®, Fiir Ratzinger ist durch den Relativismus der Demokratie ,,der Begriff
der Wabhrheit [...] in die Zone der Intoleranz und des Antidemokratischen geriickt.
Sie ist kein offentliches, sondern nur ein privates Gut bzw. ein Gut von Gruppen,
aber eben nicht des Ganzen”. Treffend erkennt er: ,,Demokratie wird demgema8
nicht inhaltlich, sondern rein formal definiert: als ein Gefiige von Regeln, die Mehr-
heitsbildung, Machtiibertragung und Machtwechsel erméglichen”. Dies fiihrt dann
auch fiir ihn zu einem Recht, bei dem ,,im Grunde zuletzt die Macht des Stiarkeren”
zdhlt. Der Weg hiezu fiihrt vom Rationalismus iiber den Liberalismus, Positivi-
smus zum Nihilismus, der von einem Zynismus begleitet wird. ,,Freiheit”, hob
Ratzinger hervor, ,.kann sich selbst aufheben, ihrer selbst {iberdriissig werden, wenn
sie leer geworden ist. Auch dies haben wir in unserem Jahrhundert erlebt, dass ein
Mehrheitsentscheid dazu dient, die Freiheit auBer Kraft zu setzen [...]. Dieser Ge-
fahr miissen wir entgegentreten, wenn es um die Verteidigung der Freiheit und der
Menschenrechte geht4,

Autoritdre und totalitdre Regime, wie der Kommunismus und der Nationalso-
zialismus haben Millionen Menschen auf diese Weise vielen zunéchst die Freiheit
und hernach das Leben genommen?®. Dabei vergesse man nicht, wie viele dieser
politischen Systeme unter Wahrung der Verfassungs- und Rechtskontinuitit sowie
oft im Namen der Demokratie zur Macht gelangt sind. Daraus gilt es zu lernen, um
die Zielrichtung von Worten und die Wertigkeit von politischen Programmen zu
beurteilen. Im Hinblick auf die Erfordernisse der Menschlichkeit, Freiheitssiche-
rung und Gemeinwohlgerechtigkeit sei an das Apostolische Schreiben Octo-

18 Hans Kelsen, Vom Wesen und Wert der Demokratie, 2. Aufl., Tiibingen 1929, S. 104.

¥ Siehe Joseph Kardinal Ratzinger. Wahrheit, Werte, Macht, Priifsteine der pluralistischen Ge-
sellschaft, 3. Aufl., Freiburg im Breisgau 1993, S. 65 ff., bes. S. 70 ff. und Herbert Schambeck. Fede,
Stato e Democrazia; un contributo sul confronto tra il cardinale Joseph Ratzinger e Hans Kelsen, alla
Scuola della Verita, i settanta anni di Joseph Ratzinger, a cura di Joseph Clemens e Antonio Tarzia,
Torino 1997, S. 319 ff.

» Ratzinger, a.a.0., S. 67 f.

2 Ratzinger, a.a.0., S. 69 f.

2 Ratzinger, a.a.0., S. 79.

2 Ratzinger, a.a.0., S. 20.

2 Ratzinger, a.a.0.

» Stephan Courtois, Nicolas Werth, Jean-Louis Panne, Andrzej Paczkowski, Karel Bartosek,
Jean-Louis Margolin, Das Schwarzbuch des Kommunismus, Unterdriickung, Verbrechen und Terror,
Miinchen-Ziirich 1998; Franciszek Piper. Die Zahl der Opfer von Auschwitz, Oswiecim 1993; Titer-
Opfer-Folgen, der Holocaust in Geschichte und Gegenwart, Heiner Lichtenstein, Otto R. Romberg
(Hrsg.), 2. Aufl., Bonn 1997 sowie Die Opfer der Diktaturen nicht vergessen, Erinnerungspolitische
Arbeit der Friedrich Ebert-Stiftung, Bonn 3/2003.
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gesima adveniens Papst Paul V1. von 1971% sowie an die LehrduBerungen Papst
Johannes Paul II. erinnert, von denen Papst Benedikt XVI. in seiner Enzyklika
Deus caritas est von einer ,,Trilogie von Sozial-Enzykliken”?” nimlich Laborem
exercens (1981), Sollicitudo rei socialis (1987) und Centesimus annus (1991) spricht,
womit die Tradition des seligen Papstes Johannes X XIII. mit seinen Enzykliken Mater
et Magistra 1961 und Populorum progressio 1967 fortgesetzt wurde®.

Diese Sozialenzykliken sind besondere Sozialgestaltungsempfehlungen® an die
Verantwortlichen im Staat, damit besonders auch in der Demokratie an ihre
Reprisentaten und Reprisentierten! Dabei zéhlt auch Papst Benedikt XVI. in se-
iner Enzyklika die Verfolgung der Gerechtigkeit und die ,,Beriicksichtigung des
Subsidiaritdtsprinzips” zum ,,Grundprinzip des Staates [...] und [...] Ziel einer
gerechten Gesellschaftsordnung’.

Man muss aber in der Ausfiithrung von Grundprinzipien des Staates und bei der
Beachtung der Sozialgestaltungsempfehlungen der katholischen Soziallehre zur
Kenntnis nehmen, dass nach den jeweiligen Umsténden oft unterschiedliche
Moglichkeiten fiir deren Konkretisierung gegeben sein konnen. Dazu hat bereits
das II. Vatikanische Konzil in seiner Pastoralkonstitution Gaudium et spes festge-
halten: ,,Oftmals wird gerade eine christliche Schau der Dinge ihnen eine bestim-
mte Losung in einer konkreten Situation nahe legen, aber andere Christen werden
vielleicht, wie es hdufiger, und zwar legitim, der Fall ist, bei gleicher Gewissenha-
ftigkeit in der gleichen Frage zu einem anderen Urteil kommen™*! und dazu erklért,
es ,,miisste doch klar bleiben, dass in solchen Fillen niemand das Recht hat, die
Autoritét der Kirche ausschlieBlich fiir sich und seine eigene Meinung in Anspruch
zu nehmen’2, Ohne einem falschen Relativismus zu verfallen, kommt es darauf
an, in einer solchen Situation ausgewogen in der Meinungs-, Willens- und Urteils-
bildung zu einer politischen Entscheidung zu gelangen, die bedacht auf zeitliche
und ortliche Umstidnde gemeinwohlgerecht sowie damit human eine demokrati-

% Papst Paul VI. Enzyklika Octogesima advenies 1971, bes. S. 22 ff.

7 Papst Benedikt XVI. Enzyklika Deus caritas est, Vatikan 2006, Nr. 27, deutsche Ausgabe,
S. 49.

% Siehe dazu Texte zur katholischen Soziallehre, die sozialen Rundschreiben der Pédpste und
andere kirchliche Dokumente, mit Einfiihrungen von Oswald von Nell-Breuning SJ. und Johannes
Schasching SJ., Bornheim-Kevelaer 1992.

» Beachte Roland Minnerath. Pour une éthique sociale universelle, la proposition catholique,
Paris 2004.

% Papst Benedikt XVI. Enzyklika Deus caritas est, Nr. 26, S. 47.

3 Pastoralkonstitution, Die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, Nr. 43, in: Karl Rah-
ner. Herbert Vorgrimler. Kleines Konzilskompendium, 2. erginzte Auflage, Freiburg-Basel-Wien
1967, S. 492.

2 Pastoralkonstitution, a.a.0.
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sche Entscheidung in der Politik fiir das Recht findet, die als christlich bezeichnet
werden kann.

Staat und Kirche sowie Politik und Glaube bestehen nebeneinander, sie sind
nicht ident und kénnen es auch nicht sein, wohl aber in gegenseitiger Beachtung
und Ergénzung einen Dienst am Menschen leisten®®. Die Kirche kann mittels des
Glaubens zur Heilsfindung der Menschen sowie auch zu Threr Personlichkeitsent-
faltung und der Staat mit seiner Politik zur Rechtssicherheit beitragen, die dem
kulturellen Fortschritt, dem wirtschaftlichen Wachstum und der sozialen Sicherheit
im Rahmen des ihm Mdglichen zugute kommen kénnen.

Papst Benedikt XVI. kennt und nennt diese jeweilige Verantwortung ,,genau
hier ist der Ort der katholischen Soziallehre anzusetzen: Sie will auch nicht Ein-
sichten und Verhaltensweisen, die dem Glauben zugehdren, denen aufdringen, die
diesen Glauben nicht teilen. Sie will schlicht zur Reinigung der Vernunft beitragen
und dazu helfen, dass das, was Recht ist, jetzt und hier erkannt und dann auch
durchgefiihrt werden kann”*. Deutlich erklédrt Papst Benedikt XVI.: ,,Die Sozial-
lehre der Kirche argumentiert von der Vernunft und vom Naturrecht her, das heif3t
von dem aus, was allen Menschen wesensgemal ist. Und sie weil3, dass es nicht
Auftrag der Kirche ist, selbst die Lehre politisch durchzusetzen: Sie will der Ge-
wissensbildung und der Politik dienen und helfen™?.

Mit dem Glauben und der Vernunft sucht die Kirche den Menschen den Weg zu
weisen, um dem Relativismus zu begegnen, den Sinn des Lebens sowie die im
Sein grundgelegte Ordnung erkennen zu lassen. Joseph Kardinal Ratzinger hat es
schon betont, ,,dass die Kraft des Christentums, die es zur Weltreligion werden
lieB, in seiner Synthese von Vernunft, Glaube und Leben bestand™; sie vermag
auch den Relativismus zu begegnen. Zu welchem Ratzinger feststellte, dass er ,,in
gewisser Hinsicht geradezu die Religion des modernen Menschen geworden ist’™’.

3 Siehe Papst Benedikt X VL. Enzyklika Deus caritas est, Nr. 28 {, S. 50 ff. sowie v.a. Kirche und
Staat, Fritz Eckert zum 65, Geburtstag, hrgb. von Herbert Schambeck, Berlin 1976, darin besonders:
Heribert Franz Kock, Kirche und Staat ~ Zum Problem der Kompetenzabgrenzung in einer pluralisti-
schen Gesellschaft, S. 77 ff. und Herbert Schambeck. Kirche und Demokratie, S. 103 ff.

% Papst Benedikt XVI. a.a.0., Nr. 28, S. 51.

 Papst Benedikt XVI. a.a.0., Nr. 28, S. 51 f.

3 Joseph Kardinal Ratzinger. Glaube Wahrheit Toleranz, das Christentum und die Weltreligio-
nen, 3. Aufl., Freiburg-Basel, 2004, S. 141.

¥ Ratzinger, a.a.0., S. 69.
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v

Dieser mit der Demokratie verbundene Relativismus ist triigerisch. Er scheint,
wie viele annehmen, Freirdume der politischen Entscheidung anzubieten, nicht
tiberall, ndmlich nur dort, wo sie mit der Freiheit, Wiirde und Gleichheit der Men-
schen im Rahmen des M6glichen vereinbar sind. Das gilt vor allem fiir die Rechts,
Sozial- und Wirtschaftssysteme der einzelnen Staaten. Hier kann die katholische
Kirche mit ihrer Soziallehre im allgemeinen und die papstlichen Lehrduferungen
mit ihrem Sozialgestaltungsempfehlungen im besonderen wegweisend sein. Dabei
darf aber die Kirche, wie Papst Benedikt X VI. feststellt, nicht den politischen Kampf
an sich reien, um die moglichst gerechte Gesellschaft zu verwirklichen. Sie kann
und darf nicht sich an die Stelle des Staates setzen. Aber sie kann und darf im
Ringen um Gerechtigkeit auch nicht abseits bleiben. Sie muss auf dem Weg der
Argumentation in das Ringen der Vernunft eintreten, und sie muss die seelischen
Krifte wecken, ohne die Gerechtigkeit, die immer auch Verzichte verlangt, sich
nicht durchsetzen und nicht gedeihen kann™,

Wir wissen, dass Rechtlichkeit Gerechtigkeit und diese auch Menschlichkeit
verlangt.

Schon Blaise Pascal, der bekanntlich zugleich ein bedeutender Mathematiker
und Philosoph war, hat darauf verwiesen, was schon Alfred Verdross betonte, dass
es neben dem messenden und wigenden Verstand auch das Herz (le coeur) gibt;
darunter versteht er nicht das bloBe Gefiihl, ,,sondern das, was wir heute das Wert-
bewusstsein nennen”®. In diesem Sinne erkldrte Pascal im Fragment 282 seiner
,,Penses”: ,,Wir erkennen die Wahrheit nicht nur durch die Vernunft, sondern auch
durch das Herz. In der letzteren Form erkennen wir die ersten Prinzipien und umsonst
versucht die Uberlegung der Vernunft, die an ihnen keinen Anteil hat, sie in Frage
zu ziehen. Die Skeptiker haben kein anderes Ziel, aber sie miihen sich umsonst
[...]”. Pascal unterschied bekanntlich auch zwei Betrachtungsweisen, ndmlich den
geometrischen Geist, der abstrakt logisch vorgeht, und den esprit de finesse. In
diesem Sinne schrieb er auch im Fragmen 277 ,,le coeur a ses raisons, que la raison
ne connait point”. In der Rechtsphilosophie stand Pascal unter dem Einfluss des
Jansenismus und war der Meinung, dass uns nur die Offenbarung, nicht aber auch
die Vernunft eindeutige Rechtsgrundsitze zeige. In diesem Zusammenhang ist auch
sein Ausspruch bekannt: ,,Vérité en degé des Pyrénées, erreur au dela”™.

% Benedikt XVI.. Enzyklika Deus caritas est, Nr. 28, S. 52.

» Alfred Verdross. Abendlidndische Rechtsphilosophie, ihre Grundlagen und Hauptprobleme in
geschichtlicher Schau, 2. Aufl., Wien 1963, S. 135.

“7Zitiert nach VerdroB, a.a.0., S. 136.



DIE MOGLICHKEITEN DER DEMOKRATIE UND DIE DIKTATUR... 17

Alle diese Gedanken verdeutlichen, dass es zur Begriindung einer menschenge-
rechten Ordnung eines Grenzen beachtenden und wo erforderlich auch Grenzen
tiberschreitenden Denkens bedarf. Dazu gehort auch der Begriff , Néchster”. Papst
Benedikt XVI. weist in seiner Enzyklika konkret darauf hin; es ist dies nicht biof3
ein ,,Volksgenosse”, sondern: ,,Jeder, der mich braucht und dem ich helfen kann,
ist mein Néchster. Der Begriff «Nichster» wird universalisiert und bleibt doch
konkret. Er wird trotz der Ausweitung auf alle Menschen nicht zum Ausdruck
einer unverbindlichen Femstenliebe, sondern verlangt meinen praktischen Einsatz
hier und jetzt. Es bleibt Aufgabe der Kirche, diese Verbindung von Weite und
N#he immer wieder ins praktische Leben ihrer Glieder hinein auszulegen™*!.

Dieses praktische Leben bringt aber in ihrer Bewiltigung viele Probleme, we-
Iche Ausgewogenheit verlangen und im konkreten Entscheidungen mit Rechtskraft.
Dabei muss man vor allem zweierlei erkennen: zum einen, dass im Staat unsere
Gesellschaft, solange sie eine freie ist, auch eine pluralistische Gesellschaft ist, in
der es nicht moglich sein kann, alle Wertvorstellungen rechtlich, besonders grun-
drechtlich zu schiitzen. Verstehende Toleranz, die aber keine Gleichgiiltigkeit ist,
dem Andersdenkenden gegeniiber ist daher erforderlich. Weiters muss man erken-
nen, was schon Karl Korinek hervorhob#?, dass nicht alles was grundrechtswiirdig
ist, auch grundrechtsfihig ist**; das heift nicht alles, was einem wesentlich ist, sich
in Rechtsformen schiitzen ldsst. Es gibt Werte, Wiinsche und Vorstellungen, die
zwar der Wiirde der Menschen entsprechen, sich aber nicht immer rechtlich ein-
klagen lassen, z.B. sich auf einen Mitmenschen verlassen zu kdnnen oder nicht
Alleinsein zu miissen. Aus eigener personlicher Erfahrung weif ich namlich nur
zu gut, dass Alleinsein noch lange kein blofes eine Ruhe-haben ist; erféhrt doch
der Mensch seine Personlichkeitsentfaltung in der Ich-Dubeziehung, man beachte
nur ,,.Die Schriften iiber das dialogische Prinzip” von Martin Buber, in denen er
schon zu Beginn feststellt: ,,Die Grundworte sind nicht Einzelworte, sondern Wort-
paare”, das eine Grundwort ist das Wortpaar Ich-Du”#.

Diese Ich-Dubeziehung bedarf das gegenseitige Verstehen, erlaubt aber keine
wechselseitigen Egoismen, sondern verlangt vielmehr bisweilen auch den Schutz
des Du des Nichsten vor dem eigenen Ich!

In dhnlicher Weise kann es auch bei allem Schutz von Grundwerten durch Grund-
rechte zu deren Reiben kommen, wie etwa zwischen dem existentiellen Grundrecht
auf Umweltschutz mit dem wirtschaftlichen Grundrecht des Eigentums sowie der
Unternehmerfreiheit. Joseph Kardinal Ratzinger hat schon in diesem Zusammen-

4 Papst Benedikt XVI. Enzyklika Deus caritas est, Nr. 15, S. 29.
4 Karl Korinek. in: Fragen des sozialen Lebens, 3. Band, Wien 1967, S. 97,

~“Beachte dazu Herbert Schambeck. Vom Sinnwandel des Rechtsstaates, Berlin 1970, S. 35 ff.
“Martin Buber. Die Schriften iiber das dialogische Prinzip, Heidelberg 1954, S. 7.
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hang sogar auf , konkurrendeMenschenrechte, etwa im Fall des Gegeneinanders
zwischen Freiheitswillen der Frau und dem Lebensrecht des ungeborenen Kin-
des™* verwiesen.

v

Ausgewogenheit ist bei den Grundrechten und ihrem Rechtsschutz vor allem
im Hinblick auf das gemeinsame ihnen zugrunde liegende Menschenbild und den
diese begleitenden Dimensionen der Freiheit von Wichtigkeit*. So sind die libera-
len Grundrechte auf eine Freiheit vom Staat, die demokratischen Grundrechte auf
eine Freiheit im Staat und die sozialen Grundrechte auf eine Freiheit durch den
Staat gerichtet. Dazu ist es aber erforderlich, die einzelnen Grundrechte in der
ihnen addquaten Rechtsform zu schiitzen, wozu es vier Grundrechtsformen gibt,
niamlich das subjektiv 6ffentliche Recht, den Programmsatz, die Organisationsvor-
schrift und die Einrichtungsgarantie®’.

Gerade bei der Mehrzweckeverwendung des heutigen Staates, von dem in glei-
cher Weise kultureller Fortschritt, wirtschaftliches Wachstum und soziale Sicher-
heit erwartet wird sowie das alles mit der moglichsten Vorhersehbarkeit und Bere-
chenbarkeit des demokratischen Rechtsstaates, der dabei also auch Kultur-,
Wirtschafts- und Sozialstaat zugleich sein soll, kommt es immer darauf an, die
Maoglichkeiten aber auch an die Grenzen des Staates sowie seines positiven Rechts
zu bedenken. Das verlangt im demokratischen Verfassungsstaat auch die Ausge-
wogenheit von Moglichkeiten der direkten und indirekten Demokratie, also der
des Erginzens und nicht des Ersetzens von reprisentativ durch plebiszitir demo-
kratischen Verfassungseinrichtungen; das wiirde ndmlich, wie bereits betont, nicht
zu einer Demokratisierung, sondern zu einer Jakobisierung des Staats fithren*.

In gleicher Weise kommt es bei der Mehrzweckeverwendung des Staates da-
rauf an, dass er nicht alle Aufgaben selbst erfiillt, die das Gemeinwohl fiir den
Einzelnen verlangt, sondern an dieser Aufgabenerfiillung neben Organen des Sta-
ates auch solche der Gesellschaft und Private teilnehmen lasst®. Auch Aufgaben-
teilung kann zur Vermenschlichung der Staatsordnung beitragen! Sie erlaubt auch
ein Maf an Teilung der Macht im Staat und ermoglicht damit eine weitere Kontrolle.

# Joseph Kardinal Ratzinger. Europa in der Krise der Kulturen, in: Marcello Pera Joseph Ratzin-
ger. Ohne Wurzeln - Der Relativismus und die Krise der europiischen Kultur, Augsburg 2005, S. 70.

“ Sozialordnung, Gedanken zur europiischen Sozialordnung, Berlin 1969, S. 17 ff.

4" Dazu Schambeck. a.a.0., S. 95 ff.

48 Beachte Martini. a.a.O.

® Sieche Hans Peters. Offentliche und staatliche Aufgaben, Festschrift fir Hans Carl Nipper-
dey, 2. Band, Miinchen und Berlin 1965, S. 877 ff.
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Auch gemeinwohlgerechte Kontrolle kann der Diktatur des Relativismus bege-
gnen! Dazu treten auch die Moglichkeiten der Teilung® und gegenseitigen Kon-
trolle der drei Staatsfunktionen, ndmlich der Gesetzgebung, Gerichtsbarkeit und
Verwaltung von Beamten und Politikern, von Parlament, Staatswillensbildung und
offentliche Meinungsbildung, von Staats- und Selbstverwaltung sowie im Bundes-
staat von Bund und Lindern, wobei es beim Fdderalismus darauf ankommt, dass er
sich nicht in den Partikularismus und Seperatismus verliert>’, er verlangt beson-
ders die Beachtung, der Hauptgrundsitze katholischer Soziallehre, ndmlich der
Solidaritdt und der Subsidiaritit, auf die auch schon Joseph Kardinal Ratzinger*
immer wieder hingewiesen hat.

Diese Hinweise zeigen, dass die von der Kirche vertretenen Grundsitze nicht
bloB christliche Sonderansichten sind, sondern auf verniinftige Einsichten in die
Seinsordnung zuriickgehen und allen Menschen zugute kommen. So erklérte Jo-
seph Kardinal Ratzinger: ,,Und in der Tat — der Dekalog ist nicht ein Sonderbesitz
der Christen oder der Juden. Er ist ein hochster Ausdruck moralischer Vernunft,
der sich als solcher weithin auch mit der Weisheit der anderen Kulturen trifft.
Viele Grundrechte, wie die der Freiheit, Wiirde und Gleichheit der Menschen das
Ergebnis der Saekularisation alten Gedankengutes der Christen. Jiirgen Habermas
bezeichnet in diesem Zusammenhang: ,,.Die Ubersetzung der Gottesebenbildlich-
keit des Menschen in die gleiche und unbedingt zu achtende Wiirde aller Men-
schen” als , rettende Ubersetzung. Sie erschlieBt iiber die Grenzen einer Religions-
gemeinschaft hinaus den Gehalt biblischer Begriffe einem allgemeinen Publikum
von Andersgldubigen und Ungldubigen”*. Dies sollten auch Menschen vermehrt
anerkennen, die nicht glauben, da es ihnen doch auch zugute kommt. Habermas
hat dies auch erkannt und sogar gefordert: ,,Sékularisierte Biirger diirfen, soweit
sie in ihrer Rolle als Staatsbiirger auftreten, weder religiosen Weltbildern
grundsitzlich ein Wahrheitspotential absprechen, noch den gldubigen Mitbiirgern
das Recht bestreiten, in religioser Sprache Beitrige zu offentlichen Diskussionen
zu machen. Eine liberale politische Kultur kann sogar von den saekularisierten

3¢ Sieche Oskar Werner Kigi, Zur Entstehung, Wandlung und Problematik des Gewaltenteilungs,
prinzipes, Ziirich 1937 und Herbert Schambeck, Zur Idee und den heutigen Formen der Gewaltente-
ilung im Staat, Zeitschrift fiir Schweizerisches Recht, N.F. Band 115, 1. Halbband, Heft 5, Band 137
der gesamten Folge, 1996, S. 423 ff, Neudruck in: Der Staat und seine Ordnung, S. 141 ff.

5t Dazu Herbert Schambeck. Méglichkeiten und Grenzen des Foderalismus, in: Bundesstaat heu-
te, hrsg. Von Alois Mock und Herbert Schambeck, Wien 1983, S. 82 ff., insbes. S. 89 f.

52 Siehe z.B. Papst Benedikt X V1., Enzyklika Deus caritas est, Nr. 26, S. 47.

%3 Joseph Kardinal Ratzinger, Werte in Zeiten des Umbruchs - die Herausforderungen der Zu-
kunft bestehen, Freiburg-Basel-Wien 2005, S. 26.

5 Jiirgen Habermas, Vorpolitische Grundlagen des demokratischen Rechtsstaates?, in: derselbe
JosephFatzinger, Dialektik der Sikularisierung, Uber Vemunft und Religion, Freiburg 2005, S. 32.
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Biirgern erwarten dass sie sich an Anstrengungen beteiligen relevante Beitrige aus
der religiosen in eine 6ffentlich zugéngliche Sprache zu iibersetzen™.

VI

Eine solche Gelegenheit der Ubersetzunfi der religitsen in die 6ffentlich
zugéngliche Sprache ist in einem Staat das Verfassungsrecht als normative Grun-
dlage der gesamten Rechtsordnung. Dass Verfassungsrecht der normativrechtliche
Ausdruck Ordnung eines Staates sowie des Gewissens und der Verpflichtung eines
Volkes*. Threm Inhalt nach ist das Verfassungsrecht als Ergebnis der Staatswil-
lensbildung eines sich konstituierenden Gemeinwesens kodifizierte Politik>’. Bei
dieser zur Verfassungsrechtssetzung fithrenden Staatswillensbildung ist die Moglich-
keit gegeben in Auseinandersetzung mit der Geschichte, Gegenwart und Zukunft
eine Ordnung zu begriinden, die nicht allein normiert, sondern auch den Einzelnen
im Staat motiviert. Dadurch kénnen beim Einzelnen Pflichten und Uberzeugungen
begriindet werden, welche notigenfalls auch Belastungen aushalten lassen, sowie
ein Staats- und Rechtsbewusstsein entstehen lassen, das werter- und standfest ist.
Eine solche Verfassungsgesetzgebung verlangt eine Verantwortung, die bei Aner-
kennung der Demokratie vorausblickend auch der Gefahr einer etwaigen Diktatur
des Relativismus begegnet. Einen solchen Schutz vor der Diktatur des Relativi-
smus vermag in der Priambel einer Verfassung® der Gottesbezug® zu geben.

Ein solcher Gottesbezug driickt die Verantwortung vor Gott und seiner Schopfung
aus. Johannes Rau wusste es schon zu sagen, ,,dass es allen zumutbar ist, wahrzu-
nehmen, dass wir unser Leben uns nicht selber verdanken. Das kann man in einer
Verfassung mit dem Wort Gott ausdriicken. Ich halte das fiir richtig”® und betont
dazu: ,,Das entspricht dem Denken der meisten Menschen in Europa™'.

35 Habermas. a.a.0., S. 36.

36 Beachte dazu Paul Kirchhof. Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 20. April 1996, S. 6.

57 Siehe Ulrich Scheuner. Verfassung, in: derselbe. Staatstheorie und Staatsrecht, gesammelte
Schriften, Berlin 1978, S. 173 sowie darin auch von demselben. Das Wesen des Staates und der
Begriff des Politischen in der neueren Staatslehre, S, 45 ff. und Gesetzgebung und Politik, S. 525 ff.

3% Beachte Peter Hiberle. Prdambeln im Text und Kontext von Verfassungen, in: Demokratie in
Anfechtung und Gewihrung, Festschrift tiir Johannes Broermann, hrsg. von Joseph Listl und Her-
bert Schambeck, Berlin 1982, S. 212 ff., bes. S. 231 ff. und derselbe. Verfassungslehre als Kulturwis-
senschaft, 2. Aufl., Berlin 1998, S. 951 ff.

39 Niher Herbert Schambeck. Gott und das Verfassungsrecht, L’Osservatore Romano, Wochen-
ausgabe in deutscher Sprache, 16. Januar 2004/Nr. 3, S. 12.

% Johannes Rau. Alles, was unser Leben ausmacht, Exklusiv-Interview, Unsere Kirche, evange-
lische Wochenzeitung fiir Westfalen und Lippe, Nr. 17, 20.- 26.4.2003, S. 11.

¢ Johannes Rau. Die Reformen diirfen nicht scheitern, Bild am Sonntag, 7.12.2003, S. 4/5.



DIE MOGLICHKEITEN DER DEMOKRATIE UND DIE DIKTATUR... 21

Priambeln haben einen Grundsatzcharakter und eine Symbolbedeutung. Sie
stehen im engen Zusammenhang mit dem iibrigen Verfassungstext, wenngleich sie
nicht die normative Bedeutung haben wie eine verfassungsrechtliche Detailrege-
lung. Sie vermdgen aber Werte und Richtungen fiir das Rechtsdenken zu begriinden.
Sie stellen auch Sozialgestaltungsempfehlungen dar, die iiber das Verfassungsrecht
hinaus in der iibrigen Rechtsordnung auszufiihren sind.

Eine Priambel mit Gottesbezug driickt mit dem Schopferglauben eine besonde-
re Verantwortung aus, die einen pripositiven Bezug in das Verfassungsrecht auf-
nimmt, der die politische Willensbildung beschrénkt und damit auch der Diktatur
des Relativismus zu begegnen vermag. Derartiges ist der Fall beim Bonner Grund-
gesetz, dessen Prdambel mit den Worten beginnt: ,Jm Bewusstsein seiner Verant-
wortung vor Gott und den Menschen [...]"%.

Mit dem Hinweis auf Gott wird fiir die Ordnung des privaten und &ffentlichen
Lebens eines jeden Menschen betreffende Hochstverantwortung betont, ohne, wie
Alexander Hollerbach schon hervorhob, ,,dass die Biirger verpflichtet sind an Gott
zu glauben”®. Auch Ungldubigen steht der Schutz durch diese Invocatio dei offen.
Sehr deutlich wird dies in der Verfassung Polens 1997, in deren Praambel diejeni-
gen genannt werden, ,,die an Gott als die Quelle der Wahrheit, Gerechtigkeit, des
Guten und des Schonen glauben, als auch diejenigen, die diesen Glauben nicht
teilen, sondern diese universellen Werte aus anderen Quellen ableiten”®.

Im Hinblick auf das abendlidndische Rechtsdenken® ist der Hinweis auf Gott in
einer Invocatio Dei® deshalb von einer grundlegenden Bedeutung, die iiber eine
Dekleration hinausgeht, weil sie die Begriindung der Menschenwiirde ermoglicht,
welche in der christlichen Lehre von der Gottesebenbildlichkeit der Menschen ge-
geben ist.% Invocatio Dei, Imago Dei und Dignitas humana stehen daher in einem
engen Zusammengang. Vorbildlich und wegweisend ist dies im Grundgesetz der

8 Verfassungen der EU-Mitgliedstaaten, 6. Aufl., Miinchen 2005, S. 57.

¢ Alexander Hollerbach. Grundlagen des Staatskirchenrechts, in: Handbuch des Staatsrechts der
Bundesrepublik Deutschland, hrsg. von Josef Isensee und Pau] Kirchhof, Band VI, Heidelberg 1989,
S.518.

8 Herwig Roggemann (Hrsg.), Die Verfassungen Mittel- und Osteuropas, Einfithrung und Ver-
fassungstexte mit Ubersichten und Schaubildern, Berlin 1999, S. 675.

& Siehe VerdroB. a.a.O.

% Beachte Werner Weinholt. Gott in der Verfassung, Studien zum Gottesbezug in Priambeltexten
der deutschen Verfassungstexte des Grundgesetzes und der Landerverfassungen seit 1945, Frankfurt
am Main 2001.

¢ Dazu Johannes Messner. Die Idee der Menschenwiirde im Rechtsstaat der pluralistischen Ge-
selischaft, in: Menschenwiirde und freiheitliche Rechtsordnung, Festschrift fiir Willi Geiger zum 68.
Geburtstag, hrsg. Von Gerhard Leibholz u.a., Tiibingen 1974, S. 221 ff., Neudruck in: derselbe. Ethik
und Gesellschaft, Aufsidtze 1965 -1974, KéIn 1975, S. 13 ff.
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Bundesrepublik Deutschland in dem bereits im Art. 1,,Die Wiirde des Menschen”
an den Beginn der Verfassung der Bundesrepublik Deutschland nach der Praambel
ausfithrend gesetzt wird. Er lautet: ,,.Die Wiirde des Menschen ist unantastbar. Sie
zu achten und zu schiitzen ist Verpflichtung aller staatlicher Gewalt”. Diese Be-
stimmung zihlt nach Art. 79(3) GG auch zu den Verfassungsbestimmungen Deutsch-
lands, deren Anderung unzulissig ist.

Eine solche Wertigkeit ist aber nicht gegeben, wenn eine Staatsrechtsordnung,
wie die Osterreichs® von einem Rechtspositivismus gekennzeichnet ist, in dem
zwar die Rechtswege, aber keine Rechtsziele und keine Werteaussagen enthalten
sind. So beinhaltet das Osterreichische Bundes-Verfassungsgesetz (B-VG) 1920
keinen eigenen Grundrechtskatalog, der wurde 1920 aus der so genannten Dezem-
berverfassung 1867% aus dem Staatsrecht der Monarchie in das der neuen Repu-
blik Osterreich iibernommen. Dieses Staatsgrundgesetz iiber allgemeine Rechte
der Staatsbiirger™ verwendet, wie auch spiter das B-VG, den Begriff Grundrecht
und den der Wiirde des Menschen an keiner Stelle! Es gehen aber der Verfassungs-
gerichtshof und der Oberste Gerichtshof in Osterreich davon aus, dass die Men-
schenwiirde einen ,,ungeschriebenen «allgemeinen Wertungsgrund»"’! in der oster-
reichischen Rechtsordnung darstellen.

Diese Verbundenheit von Gottesbezug, Gottesebenbildlichkeit und Men-
schenwiirde konnen die Grundlage fiir eine humane Ordnung des Staates durch
das positive Recht bieten. Es wird namlich dadurch ein begriindeter Ordnungsan-
spruch an den Gesetzgeber durch die Verfassung gestellt, der mit diesem materia-
len Verfassungsverstdndnis’ in der Rechtsordnung eine Abgestimmtheit von Ge-
setzmiBigkeit und Menschlichkeit dem Gesetzgeber fiir seine Rechtssetzung vorgibt!
Dadurch kann dem Relativismus in der Politik und somit auch der Diktatur des
Relativismus durch den Parlamentarismus, dessen Wollen durch ein solches Ver-
fassungsrecht Grenzen gesetzt werden, begegnet werden!

Diese Hinweise sind nicht blof3 von theoretischer, sondern vielmehr auch von
praktischer Bedeutung, denn sie verlangen ein Mindestmal3 an Rechtsschutz fiir

% Siehe u.a. Ludwig Adamovich. Bernd-Christian Funk. Gerhart Holzinger. Osterreichisches
Staatsrecht, Band 1: Grundlagen, Wien-New York 1997, Band 2: Staatliche Organisation, Wien-New
York 1998, Band 3: Grundrechte, Wien-New York 2003.

® Die Osterreichischen Verfassungsgesetze, hrsg. von Edmund Bernatzik, 2. Aufl., Wien 1911, S.
390 ff.

RGBLNr. 142,

" V{.Slg. 13.635/1993; OGH 14.4.1994, 10 Ob 501/94, Juristische Blitter 1995, Heft 1, S. 46 ff.;
Walter Berka. Lehrbuch Grundrechte, Wien-New York 2000, S. 80; siehe dazu Klaus Burger. Das
Verfassungsprinzip der Menschenwiirde in Osterreich, Frankfurt am Main 2002 und Karl Heinz Auer.
Das Menschbild als rechtsethische Dimension der Jurisprudenz, Wien 2005.

2Beachte Karl Korinek. Grundrechte und Verfassungsgerichtsbarkeit, Wien-New York 2000.
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den Menschen im Hinblick auf seine dann im Verfassungsrecht anerkannte und
durch diese geschiitzte Menschenwiirde. Dies bezieht sich vom Beginn des Lebens
mit der Zeugung bis zum Heimgang durch den Tod™. Dies verbietet die Abtrei-
bung”, das Klonen?, die Todesstrafe und die aktive Sterbehilfe in gleicher Weise.
Noch weitere aktuelle Beispiele lieBen sich nennen, sie konnen alle zeigen, dass es
sich um Rechtsgebiete handelt, die sich auf Rechtsgiiter beziehen, die nicht blof3
Glaubigen, sondern allen Menschen zugute kommen; ihnen allen kommt der Hin-
weis, die Erkldrung und der Schutz der Menschenwiirde zugute, ob sie diese in der
Gottesebenbildlichkeit der Menschen gldubig anerkennen oder nicht. Auf diese
Weise leistet das Christentum mit seiner Lehre einen Beitrag, der allen Menschen
von Wert und Nutzen ist!

Man muss aber dabei bedenken, dass der Schutz der Menschenwiirde zeit- und
ortsbedingt ist sowie von Staat zu Staat verschieden sein kann. Das zeigt sich im
Vergleich der Verfassungen und politischen Systeme in den verschiedenen Erdtei-
len sowie Staaten. Sie nehmen namlich jeweils eine unterschiedliche kulturelle,
politische, rechtliche, wirtschaftliche und soziale Entwicklung, die sich auch im
Verfassungsrecht und mit diesem in der jeweiligen gesamten Rechtsordnung
ausdriickt. Die jeweilige Schutzbediirftigkeit der Menschen verlangt einen jeweili-
gen Rechtsschutz, sowie ein jeweiliges Rechts- und Verfassungsbewusstsein. Mit
diesen kann dem Diktat des Relativismus begegnet werden, zeigt aber gleichzeitig
mit diesen Moglichkeiten, auch deren Grenzen, sowie die Eigenverantwortung der
Menschen.

VII

Der Rechtsschutz der Menschenwiirde ldsst damit auch in unserer Zeit deren
Grenzen erkennen, sie sind fiir den Staat und sein Recht iiberall dort gegeben, wo
das positive Recht zwar die Rechtswege aufzeigt und eroffnet, deren niitzendes
Beschreiten aber ein unfreiwilliges in Selbstverantwortung verlangt, wie etwa, was
die Grundlagen der Gesellschaft und mit ihr des Staates betrifft, ndmlich die Ehe

"*Beachte Papst Johannes Paul II. Respekt vor der Menschenwiirde in jeder Phase des Lebens,
L’Osservatore Romano, Wochenausgabe in deutscher Sprache vom 4. Mirz 2005, 35. Jahrgang, Nr.
9,8.7.

74 Siehe Wolfgang Waldstein. Das Menschenrecht zum Leben, Beitrige zu Fragen des Schutzes
menschlichen Lebens, Berlin 1982.

5 Beachte Juan de Dios Vial Correa-Elio Sgreccia. The Gignity of Human Procreation and Re-
productive Technologies: Anthropological and Ethical Aspects. Proceedings of the tenth assembly of
the Pontifical Academy of Life, Vaticana 2004 and Jens Kersten. Das Klonen von Menschen, eine
verfassungs-, europa- und volkerrechtliche Kritik, Tiibingen 2004.
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als eine auf Dauer bezogene Lebensgemeinschaft zweier Menschen verschiedenen
Geschlechtes und die Familie™. Diese Grundlagen sind in vielen Teilen nicht mehr
gegeben. Die Zahl der allein erziehenden allein verdienenden, oft auch nur Teilzeit
beschiftigten Miitter nimmt ndmlich ebenso zu, wie die Zahl der Scheidungen und
Lebenspartnerschaften auf Zeit und die Partnerschaft gleichgeschlechtlicher Per-
sonen. Sie alle sind mit Zeichen fiir eine Zeit mit Gelegenheitsmoral und Situaton-
sethik!

Zu dieser Zeitentwicklung, die zum Relativismus beitrigt, seinen zwei Ehren-
doktoren der Pépstlichen Theologischen Fakultdt von Wroclaw zitiert, ndmlich
Papst Benedikt XVI. und Joachim Kardinal Meisner.

Papst Benedikt XVI. erklérte am 27. Februar 2006 in seiner Ansprache an die
Teilnehmer der Vollversammlung der Pépstlichen Akademie fiir das Leben: ,,Wir
haben unsere Kenntnisse enorm erweitert und die Grenzen unserer Unwissenheit
besser erkannt; doch fiir die menschliche Intelligenz scheint es schwieriger gewor-
den zu sein, sich klar zu machen, dass sie bei der Betrachtung der Schopfung auf
Zeichen des Schopfers stoft {...]”. Er meint, ,,dass die Untersuchung so tiefgre-
ifender Themen uns in die Lage versetzt, die Hand Gottes zusehen und sie sogar
fast zu berithren””’.

Diese Eigenverantwortung beginnt beim einzelnen Menschen in der Gesell-
schaft, die wie auch der Familienreport der Konrad Adenauer-Stiftung zeigte, ,,im-
mer individualisierter”” wird und wozu am 8. Marz 2006 in seiner Predigt Jo-
achim Kardinal Meisner wahrend der Vollversammlung der Deutschen
Bischofskonferenz in Berlin erklirte: ,,Achtung und Respekt {...] lassen sich nicht
nur per Gesetz erzwingen oder verordnen. Wo sie fehlen, fehlen einer Gesellschaft
auch andere Grundlagen des Zusammenlebens. Ehrfurcht will geiibt werden””.

Dieses Fordernis zur Bewiltigung der Zeitverantwortung verlangt aber kein
Einfordern nur beim Nichsten, sondern vielmehr die Selbstbesinnung bei jedem
Einzelnen selbst. Dafiir gilt die Wegweisung einer Glaubenszeugin, die nicht mehr
Ehrenpromovendin in Wroclaw werden konnte, weil sie, die zwar in Breslau gebo-
ren, aber fiir ihren Glauben ihr Leben lassen musste, ndmlich Edith Stein, welche
erkannte: ,,Nur zu dem, was man selber tibt, kann man andere fuhren”*,

$Dazu Apostolat und Familie, Festschrift fiir Opilio Kardinal Rossi, hrsg. von Herbert Scham-
beck, Berlin 1980; Papst Johannes Paul iI.Apostolisches Schreiben Familiaris consortio 1981 und
Kardinal Alfonso Lopez Trujillo. Die Familie: Geschenk und Verpflichtung, Hoffnung der Mensch-
heit, Vatikan o.J.

7 Die Tagespost, 7. Mirz 2006, Nr. 28, S. 6.

8 Die Tagespost, 9. Mirz 2006, Nr. 29, S. 3.

™ Die Tagespost, a.a.0., S. 6.

%Rudolf Stertenbrink, Neuer Tag neues Leben, Edith Stein - ihr Leben, ihre Botschaft fiir heute,
3. Aufl., Frankfurt am Main 1999, S. 43.
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Mit diesen Zitaten wird Geschichte zur Gegenwart und erfahren wir die Rich-
tigkeit dessen, was PAPST JOHANNES PAULIL in seinem Apostolischen Schrei-
ben Tertio millennio adveniente 1994 zur Vorbereitung des Jubeljahres 2000 uns
sagte: ,,Jm Christentum kommt der Zeit eine fundamentale Bedeutung zu. Inner-
halb ihrer Dimension wird die Welt erschaffen, in ihrem Umfeld entfaltet sich die
Heilsgeschichte [...] aus diesem Verhiltnis Gottes zur Zeit entsteht die Pflicht, sie
zu heiligen™8!,

Papst Johannes Paul II. hat mit diesen seinen Worten iiber die Zeitenwende des
Jahres 2000 eine Wegweisung gegeben, welche jeden von uns veranlasst, den Lauf
der Zeit und der Geschichte zu bedenken.

Gerade an einer so beriihmten und traditionsreichen Fakultit in einer auch leid-
gepriiften Stadt ist man zu dieser Geschichts- und Zeitbetrachtung geradezu aufge-
rufen. Fiir sie gelten auch der Hinweis, den JOSEPH KARDINAL RATZINGER
in seiner Ansprache aus Anlass der Verleihung des Ehrendoktorats der Theologie
an der Pipstlichen Fakultit in Wroclaw/Breslau am 27. November 2000 gab: ,,Es
hat die Geschichte mit ihren Hohen und Tiefen etwas Ermutigendes an sich: Sie
lasst uns zuversichtlich werden, dass auf dem rechten Weg ist, wer dem Wort Got-
tes nachgeht [...]. Die Geschichte zeigt uns, dass das Denken mit dem Wort Gottes
immer wieder Neues bereithilt und nie langweilig, nie Leerlauf wird. Wer in die
Geschichte schaut, schaut nicht blof riickwirts. Er lernt auch besser, wo es vorwirts
geht82,

Deutschland hat 1949 und Polen 1997 mit den jeweiligen Verfassungen nach
leidvollen und opferreichen letzten Entwicklungen Beispiele fiir das mogliche
Vorwirtsgehen in der Geschichtsbewiltigung gegeben. Das kann auch eine Weg-
weisung fiir die Verfassung der neuen Ordnung des sich integrierenden Europas®
werden, in dem auch nicht die Diktatur des Relativismus, sondern Verbundenheit
von christlichem Apostolat und politischer Verantwortung gegeben sein soll, da-
mit auf diese Weise auch Humanitét und Solidaritit in Staat und Gesellschaft zum
Tragen kommt. Die Lehre Papst Benedikt X VI. fithrt uns hiezu.

8 Papst Johannes Paul IL. Apostolisches Schreiben Tertio millennio adveniente, Vatikanstadt
1994,8S. 17 f.

& Joseph Kardinal Ratzinger. Glaube und Theologie, in; Weggemeinschaft des Glaubens, Kirche
als Communio, Festgabe zum 75. Geburtstag, hrsg. vom Schiilerkreis, Redaktion: Stephan Otto Hérn
und Vinzenz Pfniir, Augsburg 2002, S. 23.

# Tomaso Stenico, Giovanni Paolo II. Padre dell Europa, Dall’ Atlantico agli Urali nel segno di
Christo, Vatican 2003 sowie Joseph Ratzinger. Europa, I suoi fondamenti oggi e domani, Torino
2004 sowie Herbert Schambeck, Europa ~ eine politische, ja mehr noch eine geistige Einheit, zur
Aufnahme der Republik Polen in die Europdische Union am 1. Mai 2004, L’ Osservatore Romano,
Wocher.ausgabe in deutscher Sprache, 7. Mai 2004, Nr. 19, S. 11.
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Streszczenie

Autor gruntownie dokumentuje, jak demokracja liberalno-relatywistyczna, pojmowa-
na tylko formalnie, odbiega od parametréw prawdy, wolnosci, godnos$ci ludzkiej, dobra
wspélnego. Przyczyna jest m. in. Pozytywizm prawny Hansa Kelsena, ktéry ogranicza
ustréj demokratyczny wylacznie do zasady wigkszosci.

Schambeck przywoluje liczne wypowiedzi Papieza Benedykta X VI, ktéry wskazuje
na nieodzowno$¢ liczenia si¢ z zasadami podstawowymi prawa naturalnego przy podej-
mowaniu zbiorowych decyzji.

Wrodzone wartosci podstawowe sg pierwotne wobec niebezpieczeristwa pomylen for-
malnych procedur demokratycznych gtosowaii i plebiscytéw. Jezeli jako nakazy sumie-
nia nie wyprzedzaja one postanowienia politykéw, to nawet renomowana demokracja upada
do tego, co Benedykt XVI nazywa dyktaturg relatywizmu a co jej ustrdj steruje w kierun-
ku totalnej wzglednosci, dowolnosci a nawet tyranii.
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ELEMENT NOWOSCI CHRZESCIJANSKIEJ
REALIZOWANEJ W KOSCIELE CHRYSTUSOWYM

Teologiczne rozumienie godno$ci w pelnym ujeciu obejmuje trzy aspekty ist-
niejace w kazdej refleksji dotyczacej cztowieka: fundament substancjalny, wta-
$ciwosci personalne i dziatanie. Kosciét po II Soborze Watykanskim poleca, by
kazda refleksja byla czyniona w §wietle trynitologii. Warto przynajmniej w kil-
ku zdaniach odnie$¢ si¢ do tego kontekstu.

Prze wiele wiekdéw trynitologia katolicka podkreslala naturg Boga, Jego jedng
substancj¢. Byla to trynitologia substancjalna. W ostatnich dziesigcioleciach teo-
logowie wolg méwic raczej o dziataniu Boga w historii, o tym, co Bég uczynit dla
nas, kim jest dla nas. Jest to trynitologia historiozbawcza, méwigca o dziataniu
Oséb Bozych w historii. W tej sytuacji pominig¢to trynitologie personalng jako re-
fleksje nad wlasnosciami personalnymi Oséb Bozych, takimi, jakie One sg, nieza-
leznie od ich dzialania w historii. Refleksja nastawiona personalnie uprawiana byla
przez ojcéw Kosciota i nadal jest rozwijana w tak zwanej Tradycji Wschodniej.
Jest to wazne, gdyz odpowiednio do tego zwracamy uwagg na czlowieka, na Ko-
$ciél, a w szczegblnosci na wspélnote zakonng. W konsekwencji teologia pozwala
nam wyrdznié poszczegdlne aspekty godnosci oraz powigzac je ze sobg w sp6jng
catos¢. Odréznienie kilku rodzajéw trynitologii pozwala w pelnym Swietle odréz-
ni¢ godnos¢ jako fundament cztowieka, jako wlasciwosci ksztattujace ludzkie ,,ja”
oraz jako czyn: wewnetrzny (Swiadomo$¢, odczuwanie) i zewnetrzny (postgpowa-
nie godne czlowieka).
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1. GODNOSC JAKO WARTOSC ISTOTNA OSOBY LUDZKIEJ

Maty stownik jezyka polskiego podaje dwa hasla: rzeczownik ,,godnos$¢” oraz
przymiotnik ,,godny, godzien”, stosowany tylko w formie orzecznika. Jak na stownik
przystalo, mamy tu do czynienia z gra jezykowa. Do tego mozna dodac¢, ze w jezy-
ku potocznym formulowane jest czasem pytanie: ,,jak pana (pani) godnos$é?”, czyli
jakie pan (pani) ma nazwisko. W pierwszym uj¢ciu stownik méwi o dwéch zna-
czeniach tego stowa: 1) ,,poczucie, swiadomos¢ wlasnej wartosci, szacunek dla
samego siebie, honor, duma”; 2) ,,zaszczytne stanowisko, urzad, funkcja”. W dru-
gim ujeciu podane sg juz trzy znaczenia: 1) ,,wart czego lub kogo, zastugujacy na
co; stosowny, odpowiedni, wlasciwy”; 2) ,,peten poczucia wlasnej wartosci, wyra-
Zajacy to poczucie, wzbudzajacy szacunek, powazany”; 3) ,,zajmujacy wysokie
stanowisko™!. Wszystkie te znaczenia nie wyjasniaja jednak kwestii podstawowej,
nie odpowiadaja wyraZnie na pytanie: co to jest godno$¢? Sens ostatni, czyli stano-
wisko, urzad, interesuje nas tutaj najmniej, gdyz chcemy zwrdci¢ uwage na osobe,
na wartos$¢ osoby jako takiej. Oczywiscie zawsze musi by¢ brany pod uwagg fakt,
ze pelna jej warto$¢ konstytuowana jest tylko w relacji z innymi. Catos¢ ujgcia
drugiego méwi o osobie, ktéra zastuguje na to, aby ,,co§” posiada¢, ale nie wiado-
mo doktadnie co. W obu ujeciach podkreslane jest poczucie, Swiadomo$¢ swej
godnosci. Nadal jednak pytanie o pelng tre$¢ terminu godnos¢ pozostaje bez odpo-
wiedzi. Z pierwszego ujecia najwazniejsze jest okreslenie ,,wlasna wartos$¢”, z dru-
giego ujecia okreslenie ,,wart czego$”. Do rozwigzania tego zagadnienia zbliza
okreslenie ,,wlasna warto$¢”, gdyz nie informuje o czyms poza osoba, co jest do
niej dodane, lecz informuje o niej samej, o jej istotnych wlasciwosciach wewnetrz-
nych. Godnosé, to ,,cos”, co jest wlasnoscia natury ludzkiej, co nalezy do struktury
czlowieka. Ten fundament moze ubogacany wartosciami dodatkowymi.

Powyzsza analiza nie daje jeszcze pelnego wyjasnienia kluczowego terminu
niniejszego artykutu. Dowiadujemy si¢ na jej podstawie tylko tego, ze pojecie god-
nosci nie jest czyms jasnym, nie moze by¢ okreslone w sposéb precyzyjny i peiny.
Wobec tego trzeba si¢ zastanowi¢ glebiej nad pelnym znaczeniem terminu god-
nos¢ w odniesieniu do osoby ludzkiej. Na razie wiemy, ze jest to wartos¢ osoby
jako osoby. Godnos¢ to wartos¢.

W taki sposéb rozpoczyna si¢ hasto godnosé w Encyklopedii katolickiej: ,,God-
nos¢ (lac. dignitas), szczeg6lna wartosé czlowieka jako osoby pozostajacej w rela-
cjach interpersonalnych (ostatecznie do osoby Boga) uzasadniajacych i usensow-
niajacych zycie osobowe, a takze pozytywnie wartosciujaca relacja do wlasnej osoby

! Maty stownik jezyka polskiego, red. S. Skorupka, H. Auderska, Z. Lempicka, Wydawnictwo
Naukowe PWN, Warszawa 1968, s. 202.
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igrupy [...]; konstytuujgcym komponentem tego ustosunkowania si¢ jest samo-
ocena, polegajaca na przezywaniu swojej warto$ci i pozytywnego obrazu siebie™.
Sformulowanie to jest prawie peine. Brakuje mu jedynie wymiaru chrzescijariskie-
go. Autor (nie wiadomo dlaczego) ogranicza si¢ do judaizmu lub islamu, gdzie
Bég to tylko jedna Osoba. Tymczasem rdzeniem wiary chrzescijaniskiej jest wiara
w Boga Tréjjedynego. Tak wigc ostatecznie osoba pozostaje w relacjach do trzech
Oséb Boga. Mozna tez powiedzie€ ,,do Boga”, ale w znaczeniu Boga Tréjjedyne-
go. Wiele niejasnosci, niedopowiedzen we wszelkich dziedzinach zycia chrzesci-
janiskiego wynika z niezrozumiatego ulatwienia metodologicznego, ktére polega
na pomijaniu istotnej prawdy wiary chrzescijariskiej. Takie podejscie jest zbyt
uproszczone, koncentruje si¢ na czlowieku, ale brakuje w nim bardzo waznej in-
formaciji, ktéra jest istotna dla omawianego zagadnienia. Skoro godnos$¢ to war-
toé¢ osoby, a wartosé osoby zalezy od relacji z innymi, to struktura relacji z Bo-
giem musi by¢ brana pod uwage. Refleksje na temat godnosci prowadzone na terenie
filozofii, psychologii, prawa i innych nauk humanistycznych powinny by¢ uzupet-
nione refleksja teologiczng, i to w uj¢ciu chrzescijariskim, ktdre jest o tyle bogat-
sze, ze méwi o relacji osoby ludzkiej z trzema Osobami Boga, a nie tylko z jedng
Osoba. Artykut teologiczny dotyczacy powiazania zagadnienia struktury relacji
personalnych z zagadnieniem godnosci osoby ludzkiej stanowi z pewnoscig waz-
ne uzupelinienie. W tym kontekscie w hasle zamieszczonym w Encyklopedii kato-
lickiej cenny jest zestaw elementéw struktury godnosci czlowieka, a mianowicie:
1) warto$¢ cztowieka jako osoby; 2) relacja do wlasnej osoby i grupy pozytywnie
wartosciujgca; 3) samoocena; 4) przezywanie swojej wartosci i pozytywnego ob-
razu siebie. Ogélnie mozna zauwazy¢, ze to okreslenie jest bogatsze i bardziej
osadzone w rzeczywistosci, niz okreslenie zawarte w Stowniku jezyka polskiego.
Informacje zawarte w Encyklopedii katolickiej pozwalajg wyprowadzi¢ wiele
uwag dotyczacych wzajemnej zalezno$ci godno$ci osoby ludzkiej i jakosci relacji
interpersonalnych. Osoba ma godno$¢ niezaleznie od przynaleznosci do rasy, reli-
gii, klasy spolecznej, wyksztalcenia czy stanu posiadania. W kontekscie eklezjal-
nym przedmiotem refleksji moze by¢ réwniez powigzanie godnosci z poziomem
moralnym. Ogélnie, cztowiek ma godno$¢ z tego powodu, ze jest czlowiekiem
w sensie ontologicznym, niezaleznie od stanu moralnego, natomiast godnos¢ czlo-
wieka jako chrzescijanina z calg pewnoscig z moralnoscig jest zwigzana bardzo
$cisle. Autorzy hasla zamieszczonego w Encyklopedii Katolickiej méwig o tym
bardzo wyraZnie, stwierdzajac, ze ,,dewiacje w zyciu moralnym takze powodujg
zaburzenia w przezyciu godnosci i rzutujg na utrate ontologicznej wartosci siebie”
(kol. 1232). Zachodzi tez oddziatywanie zwrécone przeciwnie, okazuje si¢, ze pra-

*Z. Chlewiriski, Z. Zaleski, Godnos¢, w: Encyklopedia katolicka, t. V, Lublin 1989, kol. 1231-1232.
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widlowe poczucie swej godnosci pozytywnie wptywa na postgpowanie. Odczu-
wanie swej godnosci bywa nieraz niezgodne ze stanem faktycznym. Zawsze jed-
nak istnieje godnos¢ jako warto$¢ usadowiona w samym rdzeniu osoby ludzkie;j.
Poczucie godnosci ksztattowane jest w odniesieniu do innych oséb.

Poczucie wtasnej wartosci jest umacniane poprzez identyfikowanie sie z god-
noscig innych czlonkéw spolecznosci, w ktérej dana osoba si¢ znajduje. Moc od-
dzialywania wsp6lnoty na jednostke (ku lepszemu albo ku gorszemu) zalezy od
uksztaltowania wlasnej osobowosci, ktéra moze by¢ otwarta na to oddziatywanie,
albo zamknieta, uodporniona. Podobne uwagi dotyczg relacji z Bogiem. Jednostka
odpowiednio moze oddziatywaé na innych (na wsp6lnote) w spos6b budujacy albo
niszczacy, gdy manipuluje ludZmi, ponizajac ich.

Zagadnieniem godnosci zajmuje si¢ filozofia, psychologia, prawo i teologia,
ktéra podkresla aspekt ontologiczno-personalistyczny. W praktyce ocena godno-
§ci dotyczy czynu zewn¢trznego, postgpowania wobec innych. Efektem tego dzia-
lania jest aktualne odczuwanie (pozytywne lub negatywne), czyli czyn wewnetrz-
ny. Czlowiek zdaje sobie spraw¢ z tego, kim jest, jaka jest jego wartos¢. Gigbsza
refleksja prowadzi do stwierdzenia, ze najwazniejsze dla niego jest to, ze w ogble
jest, ze tego nie moze mu odebra¢ (ani da¢) zaden inny czlowiek. Ostatecznie god-
no$¢ cztowieka polega na tym, ze zostal stworzony, ze jest Ktos, kto go stworzyt
i kto go nigdy nie opusci. Dojrzala refleksja prowadzi do dojrzalej postawy, ktéra
wszystko odnosi do Boga i od Niego wszystko rozpoczyna. W taki sposéb mysli
czlowiek wierzacy. Dojrzatos¢ taczy si¢ z odpowiedzialno$cia. Chrzescijanin ob-
darzony laskg znajduje w sobie szczegdlng moc dla przezwycigzenia sytuacji po-
nizajacej jego godno$¢. Zdaje sobie sprawe z tego, ze zadne dziatania ludzkie nie
potrafig zniszczy¢ ludzkiej godnosci do korica, jest to poza zasiggiem ludzkich
mozliwosci. Tu dokonuje si¢ to, co nazywamy w teologii duchowosci zyciem we-
wnetrznym. Nastepuje zwrot, a wlasciwie zawsze ~ nawet wtedy, gdy ponizanie
jest niezmiernie intensywne — jednoczesnie godnos¢ osoby ponizanej wzrasta, w mo-
cy dzialania Bozego.

2. INTEGRALNOSC JAKO WYRAZ GODNOSCI CZLOWIEKA
STWORZONEGO NA OBRAZ BOZY

Godnos¢ kazdego czlowieka fundamentalnie jest identyczna. Wszyscy ludzie
zjednoczeni sg wspélng naturg. Z tego wzgledu kazda osoba z istoty swojej nasta-
wiona jest na tworzenie spoleczno$ci. Godnos¢ cztowieka wzrasta wraz z tworze-
niem i umacnianiem relacji spolecznych. Zachodzi wzajemne sprz¢zenie rozwoju
indywidualnego i spotecznego. Rozwijajac si¢, czlowiek zwigksza swoja zdolnosé
tworzenia i umacniania relacji spolecznych. Osoba jest twérczo dialektyczna: jest
ona ,,0osobna”, ale i zarazem ,,wsp6élnotowa”. ,,Rozwija si¢ nie tylko sama w sobie
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i sama z siebie, lecz takze poprzez konieczng ontyczng relacje do innej osoby, do
innych os6b, a wreszcie do spotecznosci osobowe]. [...] jest powotana do siebie
przez Boga wraz z innymi «spolecznie», w onie calej rzeczywistosci swiata™, Czto-
wiek w swej esenciji jest bardziej wsp6lnotowy niz indywidualny. Dlatego fikcyj-
ne i prézne jest dazenie jednostki do uchronienia si¢ przed ewentualnym uszczerb-
kiem w swej godnosci, wynikajacym z przebywania wsréd ludzi niezyczliwych
czy wrecz wrogo nastawionych i dgzacych do ponizenia jej godnosci. Caty czto-
wiek nosi w sobie obraz Chrystusa, naznaczony jest pieczgcig, ktéra go charakte-
ryzuje dynamicznie i nadaje mu sens, decyduje o jego naturze spolecznej. Katego-
ria godnosci odnosi si¢ do calego cztowieka, réwniez do ciala ludzkiego, ktére
otrzymalo swg godnos¢ juz w pierwszym wcieleniu boskosci, czyli w stworzeniu
pierwszego czlowieka, a petni¢ godnosci otrzymalo we Wcieleniu Syna Bozego.
Wzorcem, paradygmatem ciala ludzkiego jest cialo zmartwychwstalego Pana. W tej
tajemnicy ujawnia si¢ prawda o niezaleznosci Boga od czasoprzestrzeni docze-
snej. Szczegblnie wyraziscie zagadnienie godnosci cztowieka ujawnia si¢ wtedy,
gdy nastgpuje spotkanie z ludZmi innych kultur®. Fundamentalnie identyczng god-
no$¢ majg wszyscy ludzie na calym $wiecicie. Wpisana jest w obraz Bozy dany
kazdemu czlowiekowi w akcie stwérczym, czyli wpisana jest w plan Zycia, w pro-
jekt przysziego rozwoju poszczeg6lnych jednostek i catego spoleczerstwa. Czlo-
wiek jest uformowany i ozywiony tchnieniem Boga, obdarowany niezbywalng
wartoscia, ktorg potrafi odpowiednio rozwijaé, jest doskonale wyposazony dla re-
alizowania swej zyciowej podr6zy>.

Katechizm Kosciota Katolickiego ujmuje to w nastgpujacy sposéb: ,,Czlowiek,
stanowigcy jednos¢ ciata i duszy, skupia w sobie dzigki swej cielesnej naturze ele-
menty §wiata materialnego, tak ze przez niego dosiggajg one swego szczytu
i wznoszg glos w dobrowolnym chwaleniu Stwércy. Nie wolno wigc cztowiekowi
gardzié zyciem ciala, lecz przeciwnie, powinien on uwaza¢ cialo swoje, jako przez
Boga stworzone i majace by¢ wskrzeszone w dniu ostatecznym, za dobre i godne
szacunku” (KKK 364). Zwracajac uwage na godnos¢ czlowieka, Katechizm ostrzega
jednak przed profanowaniem godnosci osoby ludzkiej poprzez ponizanie ciala swego
lub innych: ,,Czy jednak sktadanie go na oltarzu szatanowi (w kulcie satanistycz-
nym) lub bezczeszczenie przez grzech seksualizmu, czy wreszcie irracjonalne
wyniszczanie go w imi¢ réznorodnych filozofii (por. Kol 2,6-8) nie jest §wiado-
mym profanowaniem daru Bozego, zrywaniem komunii czlowieka z Bogiem?

3C. S. Bartnik, Personalizm, wyd. 2, Lublin 2000, s. 40.

4S. Fernandez Ardanaz, El pensamiento religioso en la época hispanoromana, w: Historia
de la teologia espariola, t. 1: Desde sus origenes hasta fines del siglo XVI, M. Andrés Martinez
(red.), Fundacién Universitaria Espafiola: Seminario Suarez, Madrid 1983, s. 171.

3Tamze, s. 176.
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Kazdy z nas, przez fakt stworzenia na obraz Bozy, posiada godnos¢ osoby, nie jest
czyms, ale kims. Jest zdolny poznawa¢ siebie, panowaé nad sobg, w sposéb dobro-
wolny dawa¢ siebie oraz tworzyé wspélnote z innymi osobami. Przez taske jeste-
$my powolani do przymierza ze swoim Stwérca, do dawania Mu odpowiedzi wia-
ry i mitosci, jakiej nikt inny nie moze za nas da¢” (por. KKK 357).

Godnos¢ czlowieka, a w szczeg6lnym aspekcie ciata ludzkiego wynika z faktu
stworzenia go na obraz Bozy, kt6ry oznacza otwartos$¢ natury ludzkiej na Boga
i na innych ludzi, a takze ukierunkowanie na cel, wraz z odpowiednig mozliwo-
$cig jego realizacji, az do zakoriczenia historii ludzkosci w wydarzeniu powszech-
nego zmartwychwstania. Cialo zmartwychwstate b¢dzie powigzane z Bogiem Tréj-
jedynym, ze spotecznoscig ludzka, a takze z przemienionym kosmosem. Za
posrednictwem nowej cielesnosci, wedtug wzoru spetnionego ducha ludzkiego,
przeksztatcona bgdzie cala materia. Cialo kazdego cztowieka bedzie wigzig wsp6l-
noty zmartwychwstalych i spoiwem jednoczacym odnowiony wszechswiats,

Czlowiek stworzony na obraz Bozy i zmierzajacy do petni swojej chwaty two-
rzy w Swiecie srodowisko Boze, panuje nad przyroda i buduje ludzka spolecznos¢
Nie chodzi tu tylko o jednostke, jak w kulturze Egiptu, lecz o ,,Adama”, czyli calg
ludzko$¢’. Cala ludzkosé, jako wielka spoteczno$é ztozona z poszczegblnych oséb,
jest swoistym, spolecznym obrazem Boga Tréjjedynego. Warto zwréci¢ uwagge na
sposéb rozumienia biblijnej idei obrazu Bozego. Idea ta wyrazana byla poprzez
dwa terminy: celem oraz demut. Termin celem, zwlaszcza w poczatkowym etapie
rozwoju mysli biblijnej, oznaczat reprezentacj¢ plastyczng, i odnoszony byt do
obrazéw bozkéw tworzonych przez pogan. Termin demut natomiast oznaczat ob-
raz abstrakcyjny, ktéry nie byl tak wyraZnie okreslony, byt mniej precyzyjny. Trze-
ba pamigtaé, ze w kulturach semickich obraz mocno identyfikowany jest z wzor-
cem, ktéry jest wyobrazany, a nawet w jaki$ sposéb moze go zastgpowaé. W tym
sensie czlowiek nie moze by¢ obrazem (celem) Boga, z tego powodu pojawit si¢
zakaz wykonywania obrazéw Boga (Wj 20,4). Obraz Bozy w czlowieku (Rdz 1,26)
trzeba interpretowaé odpowiednio w kontekscie obu wyzej wymienionych termi-
néw. Syntetycznie i skrétowo mozna powiedzieé, ze czlowiek jest otwarty na in-
nych, potrafi nawigzywac relacje z innymi ludZzmi. Podlozem i wzorem wszelkiej
otwartosci jest B6g otwarty na czlowieka i nawigzujacy z nim relacje. Istotg czlo-
wieka jest otwarto$¢ na innego®.

¢C. S. Bartnik, Gromy mowiqce. Kazania, przemowienia, publicystyka spoleczno-polityczna,
Dzieta Zebrane, t. V, Lublin 1999, s. 253.

7J. L. Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios. Antropotogia teoldgica fundamental, Sal Terrae, Colec-
cién “Presencia teolégica™ 49, wyd. 2, Santander 1988, s. 43.

8Tamze, s. 44.



GODNOSC OSOBY LUDZKIEJ JAKO ISTOTNY ELEMENT... 33

3. SPOLECZNY ASPEKT GODNOSCI OSOBY LUDZKIE]J

Rozwdj ludzkosci oznacza potggowanie si¢ obrazu Bozego w swiecie, za po-
$rednictwem ludzi. Jednostka nie moze oby¢ si¢ bez innych. Réwniez swoja rela-
cje wobec Boga ksztaltuje coraz bardziej spolecznie. Od poczatku istnienia ludz-
ko$ci wiara jednostki wrasta w konkretnie uksztaltowane spoteczeristwo, dokonuje
si¢ inkulturacja. Sprz¢zenie zwrotne dostarcza jednostce bogactwo wiary i religij-
nosci innych ludzi, zorganizowanych spolecznie. Ciagle pojawiajg si¢ nowe war-
tosci umozliwiajace coraz lepsze integrowanie swojej wiary z wiargq i Zyciem wspol-
noty, w ktérej wzrasta i kt6ra tworzy®. Wartosci osoby ludzkiej w miarg rozwoju
kulturowego jest coraz lepiej zabezpieczona przez prawo, zar6wno poprzez coraz
glebsze odczytywanie prawa naturalnego, jak réwniez dzigki prawu stanowione-
mu. Z zagadnieniem godnosci ludzkiej bardziej wspétbrzmi prawo naturalne, kt6-
re jest bardziej wewngtrzne, a przeciez godnos¢ ludzka jest czyms subiektywnym,
osobistym. Waznym aspektem jest w tym zagadnieniu odczuwanie, przezywanie
warto$ci w glebi osoby. Z tej przyczyny prawo naturalne jest waznym aspektem
srodowiska ksztaltujacego godnos$¢ cztowieka. Legislacja czyni z prawa instru-
ment konstruowania sytuacji, umozliwia manipulowanie czlowiekiem, czyli nie
wspélbrzmi juz z godnoscig osoby ludzkiej tak dobrze jak prawo naturalne'°. Pra-
wo stanowione wprowadza wstgpng zasad¢ méwiaca, ze nieznajomos¢ prawa nie
umniejsza winy i kary. W ten sposéb od razu ujawnia si¢ jako zagrozenie dla god-
nosci osoby. Trudno jest pozna¢ ogrom skomplikowanych przepiséw juz istniejg-
cych i trudno sledzi€ proces ustanawiania nowych norm prawnych. Prawo natural-
ne jest inne, odczuwane intuicyjnie przez wszystkich. Lud, kt6ry jest wiascicielem
prawa naturalnego, odczuwa je i wie, kiedy postgpowanie jest stuszne i sprawie-
dliwe. Prawo stanowione przez grupg¢ wladzy przestaje by¢ wiasnoscig ludu''.

Juz w starozytnosci zdawano sobie sprawe, ze relacje migdzyludzkie sg tym
mocniejsze, im bardziej zwarta jest spotecznos¢. Starano si¢ tworzy¢ warunki sprzy-
jajace nawigzywaniu i utrwalaniu relacji w spolecznosci politycznej miasta i pafi-
stwa, ale oczywiste bylo, ze gl¢bokie wigzy mogg istnie¢ tylko w malych grupach
ludzi. Filozofowie greccy, pragnac, aby przekazywana przez nich wiedza byta roz-
wazana wszechstronnie i gteboko, starali si¢ tworzy¢ wspélnoty uczonych, ktérzy
mogliby rozmawiaé ze sobg dtugo i bez zbytnich przeszkéd. Platon zalozyt szkolg

9'W. Piwowarski, Inkulturacja. 1. W socjologii religii, w: Encyklopedia katolicka, t. VI, red.
S. Wielgus, TN KUL, Lublin 1997, kol. 234.

12 Na ten temat: J.B. Vallet de Goytisolo, Metodologfa de la Ciencia expositiva y explicativa del
derecho, t. 11, Fundacién Cultural del Notariado, Madrid 2002.

'D, Negro, La metodologta jurfdica de Vallet de Goytisolo ante la politica, ,,Verbo” nr 427-428
(2004), s. 586. ) :
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filozof6w, ktérzy mieli rzadzi¢ paristwem, natomiast Plotyn chcial stworzyé wsp6l-
not¢ uczonych, aby ,,naucza¢ ludzi, jak uwolni¢ si¢ oni moga z zycia ziemskiego
i zjednoczy¢ si¢ ponownie z tym, co boskie, i kontemplowa¢ to az po sam szczyt
transcendentalnej ekstatycznej jednosci”'2. Zjawisko tworzenia si¢ wspélnot przede
wszystkim obserwujemy w wielkich religiach. Zauwazamy, ze plan Bozy, napra-
wiajacy rozdarcie ludzkosci spowodowane przez grzech Adama, realizowany byl
juz w $§wiecie przedchrzescijariskim®?.

Historycy filozofii poréwnujacy mysl grecka z chrzescijaniska, sporzadzili ka-
talog gorzkich owocéw bledéw ludzkosci (vulnus intelligentiae), uczynionych po
upadku pierwszych ludzi (post peccatum). Natura ludzka po grzechu Adama jest
oslabiona, pozbawiona czegos, co powinna posiadaé, jednak ciagle trwaja w niej
pozostalosci ,rajskie”. Wspomnienie ziemskiego raju, zyjagce wewngtrz ogromu
zla na §wiecie, tworzy zdrowa, twérczg Tradycje ludzkosci, ktdra realizuje si¢ w wie-
lu tradycjach, w wielu kulturach'4. Najwazniejszg wartoscig tego zdrowego nurtu
jest nieustanne otwarcie ludzi na Boga, a takze na innych ludzi. Nigdy nie zanikly
do korica relacje jednoczgce ludzi migdzy sobg. W procesie zdrowej Tradycji ludz-
kosci pojawila si¢ swiadomos¢ wartosci wlasnej oraz warto$ci innych ludzi. To, co
najcenniejsze w czlowieku, czyli jego tozsamos¢ oraz otwartos¢ na innych, okre-
$lono terminem ,,0soba”, w jezyku lacifiskim persona, w jezyki greckim prosopon
lub hipostasis'®. Chrzescijanie glosili, ze Bég stworzyl cztowieka po to, aby obja-
wi¢ swa dobroé, oraz po to, aby byla wzajemna milos¢ ludzi wzgledem siebie
w spolecznosci's.

4. WALKA O GODNOSC CZLOWIEKA W SREDNIOWIECZU

Historia Kosciola jest terenem nieustannych zmagan dobra za zlem. Jednym
z wymiaréw tych zmagar jest ciggla walka o umacnianie wigzéw personalnych
przeciwko tendencjom indywidualistycznym, rozbijajagcym spotecznos¢ na zbiér
luZznych jednostek. Indywidualizm stanowi ciggle powazne zagrozenie dla spo-
tecznosci swieckiej, dla Kosciola, a w szczegdlnosci dla wspdlnot zakonnych. Jest
to tez odrgbny temat, ktéry warto poglebiac poprzez refleksj¢ teologiczng, pomocng
w praktyce dla unikania blgdéw i prawidlowego ksztaltowania wspélnoty. Powaz-

2P.A. Redpath, Odyseja mqdrosci. Od filozofii do transcendentalnej sofistyki, (Wisdom’s Odys-
sey. From Philosophy to Transcendental Sophistry, Copyright by Editions Rodopi B. V., Amsterdam
- Atlanta 1997), Lublin 2003, s. 72-73; por. G.G. Reale, Historia filozofii staroiytnej, t. IV: Szkoly
epoki Cesarstwa, tlum. E.1. Zielifiski, Lublin 1999, s. 485.

WC. Giovanni, El mundo antes de Cristo, ,,Verbo” nr 417-418, s. 558

“Tamze, s. 562.

5Por. C.S. Bartnik, Personalizm..., dz. cyt., s. 69.

1$Tamze, s. 90.
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ny symptom tego typu zagrozenia pojawit si¢ juz w wieku 1V, po ustaniu przesla-
dowan Kosciola przez paristwo rzymskie. Przesladowania zblizaly ludzi wierzg-
cych do siebie. W wieku IV liczba chrzescijan zaczg¢ta gwaltowanie wzrastad,
a z braku zagrozen politycznych zanikalo tez poczucie koniecznosci mocnych wigzi
wspélnotowych. W odpowiedzi na t¢ sytuacj¢ zaczeli si¢ pojawia¢ ludzie §wiado-
mie starajgcy si¢ prowadzié zycie wspélnotowe, aby ta istotna warto$é eklezjalna
byla przezywana z jak najwigkszg intensywnoscig. Og6lnie jednak, poczawszy od
wieku IV, zanikal coraz bardziej wspélnotowy wymiar wiary na rzecz wiary indy-
widualistycznej, intymnej. Od tego czasu osoba byla okreslana bardziej jako ktos
indywidualny niz jako kto$ otwarty na innych ludzi, na §wiat i na Boga. Umocnilo
si¢ poczucie relacji osobistej z Bogiem, ktéry byt traktowany jako Ktos Jeden.
Wskutek tego zanikala wizja wspdlnoty jako ikony Boga Tréjjedynego. Wspoélno-
towy wymiar cztowieka i Kosciota na nowo zostat odkryty dopiero w Sredniowie-
czu. Wymownym tego przykiadem jest mysl teologiczna Ryszarda od §w. Wiktora.
W specyficzny sposéb mysl t¢ przejat Juan de Mata, zalozyciel Zakonu Najswigt-
szej Trojcy, ktéry swoj klasztor nazwatl ,,domem Trdjcy”"'.

Wskutek wedréwek ludéw i narastajacego rozdrobnienia politycznego Europy
zanikato réwniez odczucie potrzeby budowania wspélnot chrzescijariskich. Ewan-
gelizacja utracita gigbig, byla powierzchowna, nie do korica zrealizowana. Chrze-
$cijafistwo ulegalo procesowi formalizacji. Przede wszystkim bardziej formalne
staty si¢ relacje cztowieka z Bogiem. Mysl chrzescijariska coraz bardziej gubita
nalezgcg do jej istoty ceche, ktérg stanowi personalnos¢. Zamiast budowac relacje
migdzy osobami ludzkimi a Osobami Bozymi, zwracano jedynie uwagg¢ na wypel-
nianie prawa, spelnianie obowigzku, za ktéry oczekiwano odpowiedniej nagrody.
Brakowato dostatecznie gigbokiej ewangelizacji, ktéra sprawia przemiang mysle-
nia, czyli brakowato prawdziwego nawrdcenia (metanoia — przemiana catosciowa
myslenia, przemiana integralna postawy, otwarto$¢, wznoszenie si¢ ponad siebie,
ponad swojg egoistyczng zamknigtos$¢). Wystarczylo zachowywaé skrupulatnie
okreslone przepisy. Réwniez w literaturze teologicznej zwracano uwagg na wiar¢
indywidualng, coraz bardziej oddalajacg si¢ od staroZytnego zmystu wspélnoto-
wego zlgczonego z autentyczng madroscig chrzescijariska, ktérg reprezentowali
teologowie IV wieku'®.

Szczeg6lnym srodowiskiem troski o budowanie personalnych relacji byty wspdl-
noty zakonne, powstajace licznie od V wieku. Byly one srodowiskiem tworzenia
relacji cztowieka z Bogiem, najwymowniejszym znakiem tej szczegdlnej relacji,

" N. Silanes, Comunicn, w: X. Pikaza, N. Silanes (red.), El Dios Cristiano. Diccionario teologi-
co, Secretariado Trinitario, Salamancal992, s. 257.

18S. Fernandez Ardanaz, El pensamiento religioso en la época hispanovisigota, w: Historia de la
teologic ..., dz. cyt., s. 260.
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a takze relacji wzajemnych migdzy braémi. Bardzo szybko jednak okazalo sig, ze
nie jest to takie fatwe. Réwniez w we wspélnotach zakonnych pojawila si¢ tenden-
cja do myslenia i dzialania na sposéb indywidualny. Wynikato to w pewnym sen-
sie z ogélnego nastawienia spolecznos$ci Europy, spowodowanego rozbiciem jed-
nosci w wyniku trwajacego wieki najazdu barbarzyficéw. Przykladem myslenia
indywidualistycznego jest Regula communis, ktorg napisal §w. Fructuosus z Braga
dla wspdlnoty zakonnej zalozonej przez niego w VI wieku, jest przykladem za-
wierania przymierza (pactum) pomiedzy pojedynczym czlowiekiem a Bogiem.
Reguta monastyczna w owych czasach byta uwazana za opis ,,paktu” mi¢gdzy da-
nym czlowiekiem a Bogiem. Pactum by1 to akt §wiadomego odnowienia Przymie-
rza Nowego Testamentu, ktére zawarl Jezus Chrystus z Bogiem Ojcem w Duchu
Swietym, przyjmujac do tego przymierza wszystkich swoich uczniéw. W nastep-
nym wieku $w. Izydor z Sewili zdefiniowal profesj¢ monastyczng jako ,,proposi-
tum sanctae militiae”'®. Nawigzat do starozytnej tradycji chrzescijanskiej, w ktérej
kazdy chrzescijanin byt miles Christi. Zycie monastyczne miato by¢é rodzajem me-
czendstwa realizowanego przez poszczeg6lnych mnichéw. Wedlug Reguf, ktdre
podali Izydor oraz Fructuosus, ze strony czlowieka pakt byl realizowany poprzez
osobistg walke¢ duchowa, ktéra wyrazana byla w okresleniach: militia oraz marty-
rium. Z tymi dwoma ideami scisle byla zwigzana fundamentalna idea zawarcia
paktu z Bogiem, skladanego przez mnicha na rgce opata?. Mnich, zapalony Bo-
zym ogniem, realizowal Ewangeli¢ indywidualnie, w sobie samym. Rodzgce si¢
struktury feudalnego uporzgdkowania spoteczenistwa czynily z mnicha wasala, ktéry
oddat swg wolnosc¢ i obiecal postuszeristwo swemu ,,panu i ojcu”, ktérym byl Bég,
Jedyny Pan i prawdziwy Ojciec?'.

Koniecznym warunkiem zawarcia pactum byla wolno$é osobista. Pakt zawie-
rany z Bogiem przez mnicha pozostawial mu wolng wole. W zyciu codziennym
mogt od dokonywaé wyboréw wedtug wilasnego uznania (libertad de alberdio).
Postuszeristwo bylo cnotg ¢wiczong przez kazdego indywidualnie, a nie mechani-
zmem narzuconym z gory. Idea postuszeristwa bezwzglednego niszczylaby u pod-
staw mozliwos¢ jakiegokolwiek osobistego rozwoju duchowego, ktéry jest istotg
kazdej cnoty chrzescijariskiej. Mankamentem tak rozumianego postuszeiistwa nie
byla rezygnacja z wolnosci osobistej, lecz fakt odchodzenia od wspélnotowego
stylu zycia pierwszych chrzescijan do duchowosci indywidualistycznej. Zakony
nie byly miejscem utraty wolnosci, wrecz odwrotnie, byly zalazkiem panujacego

¥ De ecclesiae officis 11, 15.16, PL 83, 801; Regula 4, 1-12, PL 83, 871-872.

2Tamze, s. 304.

*'Tamze, s. 306; Zobacz na ten temat: I. Herwegen, Das Pactum des hl. Fructuosus von Braga,
,.Kirchenrechtliche Untersuch” 40 (1907), s. 13-17.
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dzi§ powszechnie indywidualizmu. Okazalo sig, ze préba przeciwstawiania sig in-
dywidualizmow1i poprzez tworzenie wspélnot zakonnych nie byta jeszcze idealna.
Rozw6j zakonéw powinien i§¢ coraz bardziej w kierunku umacniania zycia wsp6l-
notowego?.

Rozwéj w tym kierunku dokonat si¢ nie tylko poprzez powstawanie nowych
zakonéw, czego przykladem bgda franciszkanie i dominikanie w XX wieku, lecz
réwniez wewnatrz zakonu benedyktynéw. ktérzy rozpoczeli gigantyczne dzieto
odnowy Europy po najazdach barbarzyficéw. Byli oni swoista antytezg barbarzyi-
skiego programu destrukcji, podejmujgc starozytne wartosci ogélnohumanistycz-
ne w mocy Ewangelii. Przeciwko zinstytucjonalizowanej przemocy benedyktyni
oferowali ideal pokoju na fundamencie braterstwa. Wobec stabego zakorzenienie
wiary zaproponowali ,,dzieto Boze”, czyli kult liturgiczny. Na chorobg zycia za-
konnego, jaka byto wiéczggostwo, zaaplikowali lecznicze dzialanie stabilitas loci.
W sytuacji, gdzie praca byla pogardzana jako zaje¢cie dla niewolnikéw, podjeto,
wraz z teologia wspoélpracy w dziele stwarzania, trud przemiany ekonomicznej,
kulturowej, prowadzacej do podniesienia godnosci czlowieka®. Symbolem odro-
dzenia Europy po dlugiej nocy barbarzynistwa jest Sanktuarium Jakuba Apostota
w Compostella, natomiast symbolem odrodzenia relacji braterskich sa umieszczo-
ne tam figury apostotéw i prorokéw, ktére wydaja si¢ prowadzi¢ ze sobg rozmo-
we. Do ich grona moze si¢ przytaczy¢ kazdy chrzescijanin, aby wraz z nimi budo-
waé wspélnote Kosciota. ,Jezeli przyjrzymy si¢ z bliska temu niebiafiskiemu
konklawe, odnajdziemy w kacie zezowatego cztowieczka, ktéry ironicznie przy-
glada si¢ §wietym figurom. To majster, ktéry wyrzezbil ten Sredniowieczny cud,
mistrz Mateusz we wlasnej osobie, starszy cechu murarzy w Santiago w roku 1183,
pokornie zaznacza swojg obecno$¢”*. Czyzby twoérca katedry nie byt do korica
pewny, czy dzielo budowania wspélnoty chrzescijariskiej w Europie uda si¢ tak
doskonale, jak udato si¢ zbudowaé §wiatyni¢ z cegiet i kamieni?

5. ZANIKANIE WRAZLIWOSCI NA GODNOSC CZEOWIEKA
WSKUTEK NARASTANIA INDYWIDUALIZMU W NOWOZYTNOSCI

Ideat jednosci przetrwal do epoki renesansu. Czlowiek renesansu szukat synte-
zy, rozumial tez konieczno$¢ wspétpracy z Bogiem Objawienia. W centrum zycia
czlowieka i wiedzy o zyciu ludzkim byl ciagle Jezus Chrystus, jednoczacy w so-
bie wszystko, kosmos, ludzkosé, cztowieka w sobie samym. Swiat, czlowiek i $wia-

2Tamze, s. 307.
3], Alvarez Gomez, La permanente novedad de la vida consagrada en la Iglesia, ,Confer” 4

(1992), s. 596.
% C. Fuentes, Pogrzebane zwierciadlo, thum. E. Klekot, Wydawnictwo Opus, L6dZ 1994, s. 60.
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tynia nadal byly ukierunkowanie na jednoczenie®. Odkrycie Ameryki wzmogto
tez refleksje teologiczng na temat relacji migdzyludzkich. Europejczycy musieli
tworzy¢ nowy swiat wspélnie z Indianami. Odrgbnos¢ kulturowa byla nowym
wyzwaniem w kwestii budowania relacji migdzyludzkich w calej chrzescijariskiej
spotecznosci®. Z nowsa sita pojawita si¢ kwestia wolnosci oraz powigzanego z niej
indywidualizmu. Uczeni XVI wieku wiedzieli, ze prawidtowe relacje w kazdej
spolecznosci uwarunkowane sa uznaniem prawa kazdego czlowieka do realizowa-
nia siebie jako osoby ludzkiej. Okazuje si¢, ze wybitny prawnik i teolog hiszpani-
ski, Francisco de Vitoria, opracowal kwesti¢ godnosci w lepszy spos6b, bardziej
gleboki i wszechstronny, niz potrafilta to wyrazi¢ deklaracja Narodéw Zjednoczo-
nych z 10 grudnia 1948 roku. Stwierdzit on z calg stanowczoscia, Ze wolnos¢ jed-
nostki niszczaca prawa innych ludzi nie jest wolnoscia, lecz libertynizmem, a pra-
wa stanowione niszczace prawa osoby ludzkiej sa tylko okrutna, nielegalng ironig®’.
Do dzi$ nie opracowano teoretycznych zasad teokracji chrzescijariskiej, w ktorej
Bég jest wspdlnota trzech réwnych istotowo Oséb, stanowiagcych absolutng jed-
nos¢. Réwnos¢ i jednos¢ powinny by¢ tez naczelng zasadg porzadku spotecznego,
przy jednoczesnym zachowaniu porzadku wynikajacego z réznych wlasciwosci
personalnych. Problem naukowy polega na tym, zZe trzeba wypracowac¢ jak najbar-
dziej peine okreslenie osoby (Osoby boskiej i osoby ludzkiej). Osoba okreslona
jest m.in. przez rolg, jaka spelnia wobec innych oséb, a przeciez role spetniane
przez r6znych ludzi nie sa identyczne. W kazdym razie wszelkie méwienie o teo-
kracji, za lub przeciw, bez doglebnego okreslenia zagadnienia osoby nie ma sensu,
prowadzi do wnioskéw nieprawdziwych, zaklamanych, absurdalnych.
Budowanie od podstaw pierwotnych relacji migdzyludzkich wedlug ogélnych
norm prawa naturalnego, a przede wszystkim wedlug zasad Ewangelii, bylo istot-
nym elementem programu spotecznego protestanckich osadnikéw przybywajacych
do Ameryki Péinocnej z Anglii. Nie chodzilo im tylko o odnowg starego spote-
czeristwa, chcieli oni zaczaé zupelnie od nowa, cheieli powrécei¢ do pierwotnego
raju, odtworzy¢ go po raz drugi od podstaw. Miato to by¢ zycie catkowicie nowe,
niewinne, wolne od demonicznych napi¢¢ migdzy niewinnoscia i grzechem. Na
nowej ziemi, ktéra wydawata si¢ nie mie¢ zmazy, mial by¢ budowany nowy Swiat,
mial si¢ pojawi¢ nowy raj czystosci duchowej i cielesnej, bez jakiegokolwiek zla,

BG. Lafont, Storia teologica della Chiesa. Itinerario e forme della teologia, Edicioni San Paolo,
Torino 1997, s. 94,

2P, Castaileda, Cuestiones teoldgico-morales ante el Nuevo Mundo, Esquema-sintesis, w: Etica
y teologia ante el nuevo mundo. Valencia y América. Actas del VII simposio de teologfa histérica
(28-30 abril 1992), Valencia 1993, 17-19, s. 18.

2] M. Desantes Guanter, Teologla y derecho en las relaciones Vitorianas “De Indis”, w: Actas
del VII simposio de teologia histérica (28-30 abril 1992), Valencia 1993, s. 80.
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a nawet bez grzechu pierworodnego. Nadanie nowym ziemiom nazwy Virginia
mialo informowa¢ o istnieniu dziewiczego krélestwa anielskiego. W rzeczywisto-
$ci nazwa ta oznaczala tylko reaktywowanie starozytnego mitu dziewiczosci pla-
nety Ziemi i wszelkich dziewiczych ziem na niej. Okazalo si¢, ze zycie spoleczne
bardzo szybko upodobnito si¢ do tego, ktére amerykariscy osadnicy opuscili®.
Z pewnoscia, w jaki$ sposéb udato im si¢ odnowi¢ ducha wspétpracy cztowieka
z Bogiem w przeksztalcaniu $wiata. Zaistnial tez nowy motyw ksztaltowania rela-
cji migdzyludzkich, ktérym byl wspdlnotowy wysitek twérczej pracy zmierzajacy
do przeksztalcenia nowej ziemi w §rodowisko potegi i szczgscia czlowieka, w §ro-
dowisko §wiadczace o godnosci czlowieka i sprzyjajace jej umacnianiu. W tym
sensie tez Ameryka Péinocna moze by¢ zrozumiana jako ponowne odkrycie Boga,
Najwyzszego Twércy, Budowniczego Swiata. Swiadczy o tym poczatkowy okres
ksztaltowania si¢ péinocnoamerykariskiej refleksji teologicznej, ktéra moze by¢
uwazana za swoistg kreatologi¢, za teorig boskiego tworzenia czego$ z niczego.
Gloszono w niej, ze dokonata si¢ transformacja ducha ludzkiego z kontemplatyw-
nego na twérczy. W wyniku tej mutacji pojawit sie nowy czlowiek, animal labo-
rans, ktéry uwolnil si¢ od niewoli babiloriskiej starej Europy, gdzie praca byla
powigzana z ponizeniem zniewolonego cztowieka, z niszczeniem jego godnosci,
i wszedl do Ziemi Obiecanej, w ktérej praca miala znami¢ boskiej twérczosci,
umacniajgc godnos¢ cztowieka. W nowym $wiecie praca nie zniewalata czlowie-
ka, uczynita go wolnym panem przyrody. Ludzka praca na dziewiczej ziemi uka-
zata bezprecedensowe zespolenie si¢ sil natury z wysitkiem cztowieka jakby w je-
den wspdlny organizm. Praca stala si¢ powotaniem, powotaniem do wspétpracy
z Bogiem w dziele nieustannego stwarzania, bedac Zrédlem dumy i radosci®.
PéZne $redniowiecze zorientowane bylto ku dobru wspélnemu, ktérym jest mi-
tosé i przyjazi. Polityka byla sztukg zZycia na rtéwnym poziomie z innymi. Nowo-
zytnosé, z jej ,,natychmiast”, nie interesowata si¢ juz czasem i historig w ich kon-
tekécie eschatologicznym, nie badata ich relacji z wiecznoscig, ktéra je transcenduje.
Cztowiek nowozytny zainteresowany byt jedynie poziomem wiasnym, tylko swia-
tem doczesnym. W nowozytnosci pojawito si¢ nowe srodowisko, tworzone przez
podmiot niezalezny od innych podmiotéw, przez obywatela i mieszczanina, ktdry
gleboko odczuwal swojg indywidualng wolnosé. Podmiot ludzki $wiadomy byt
swojej autonomii, koncentrowat si¢ jedynie na sobie, nie interesowata go relacja
z innymi. Czy w takiej sytuacji mozna méwi¢ o podmiocie w pelni ludzkim, o praw-
dziwej osobie ludzkiej?** Chrzescijanie XVI wieku jeszcze odczuwali potrzebe
obecnosci innych oséb, ludzi, a zwlaszcza Boga, nawet wtedy, gdy grzeszyli, gdy

%8, Fueyo, La vuelta de los Buddas, Organizacién Sala Editorial S.A., Madrid 1973, s. 484.
¥Tamze, s. 485.
0@, Lafout, Storia teologia..., dz. cyt.,s. 118.
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negowali Ewangeli¢. Bég byl przyjmowany z cala oczywistoscig przez prawie
wszystkich. XVII wiek byt juz okresem przetomowym. Odtad wielu ludzi otwar-
cie sprzeciwialo si¢ Bogu, a nawet kwestionowalo jego istnienie. B6g z kogos Zywe-
g0 i obecnego przemienit si¢ w kwesti¢, w przedmiot dyskusji (Kartezjusz)®'. Na
pierwszym planie juz nie jest Ktos (On; w trzeciej osobie), lecz podmiot poznajacy
(Ja; w pierwszej osobie). Czlowiek juz nie szukal Boga zywego, lecz idei Boga,
jasnej i zrozumiatej. Nawet metody teologii miaty byé dopasowane do metod nauk
przyrodniczych. Adresatami takiej refleksji nie byli juz tylko chrzescijanie, lecz
przede wszystkim ateisci. Celem nie bylo dawanie pokarmu dla duszy, lecz dysku-
sja apologetyczna. Nastapita ucieczka od historii do natury, od wspélnoty do jed-
nostki, do jej glebokiego wnetrza, do jaZni*2. W takiej sytuacji trudno bylo budo-
wac relacje migdzyludzkie. Drugi czlowiek nie byt juz kims§ podobnym, potrzebnym
jako osoba ludzka, byt tylko przedmiotem zainteresowania, obiektem badai inte-
lektu. '
Oswiecenie doprowadzilo narastajacg przez ostatnie stulecia postawg indywi-
dualizmu do absurdu, a rozum ludzki uznalo za swego bozka. Reakcja na takie
rozumienie czlowieka byl romantyzm, catkowicie antyracjonalistyczny, bez jakie-
gokolwiek zaufania do umystu indywidualnego. Romantyzm wszedt w drugg skraj-
nos¢, miat tez swojego bozka, wierzyt w nature, czyli w przyrodg, ktéra jawita sig
jako organizm ozywiany wewngtrznie przez ducha, przez jaki§ wyzszy rozum,
w ktérym rozum ludzki uczestniczy w bardzo skromnym wymiarze. Doprowadzi-
lo to do pojawienia sig tzw. idealizmu niemieckiego, a w ostatecznosci do nihili-
zmu wieku XX*. Nie bylo mowy o budowaniu relacji mi¢dzyludzkich, o prawdzi-
wej wspdlnocie, gdyz w tym ujgciu osoba ludzka nie miala zadnego znaczenia.
Indywidualizm o$wiecenia spotkal si¢ z ideg kolektywizmu. Liczy! si¢ tylko ko-
lektyw, nie jako zbi6r oséb ludzkich, lecz jako przejaw wielkiego, jednego organi-
zmu paristwa, partii czy catej ludzkosci. W XIX wieku pierwsza ofiarg takiej ide-
ologii byly pafistwa zagarnigte przez Prusy, zwlaszcza Polska, ktéra zostata
rozgrabiona, tak jak kiedy$ klasyczna Grecja, silna kulturs, lecz staba politycz-
nie*. Osoba ludzka nie byla celem, lecz jedynie srodkiem, wskutek czego przesta-
la by¢ osoba. Tak juz jest, ze tylko nieliczni potrafia si¢ przeciwstawi¢ duchowi
kolektywizacjii systemom totalitarnym. Ostatecznie jednak, pomimo ze ludzi szla-
chetnych nie jest wiele, to wlasnie oni nadajg wlasciwy ksztatt prawdziwie ludz-
kiej wspélnocie, przede wszystkim to oni reprezentujg system wartosci moralnych,

Q. Gonzéles de Cardedal, La entraria del cristianismo, wyd. 2, Salamanca 1998, s. 158.

% Tamze, s. 159.

M. Puerta, E! concepto antropoldgico en Oswald Spengler, ,,Verbo” nr 423-424 (2004), s. 255.
*Tamze, s. 256.



GODNOSC OSOBY LUDZKIEJ JAKO ISTOTNY ELEMENT... 41

czyli etos. Plaszczyzna etosu spolecznego przecina si¢ z plaszczyzng godnosci osoby
ludzkiej i tworzy przestrzeni, w ktérej godno§¢ poszczeg6lnych oséb konstruuje
rzeczy wisto$¢ §wiata ludzi solidarnych®. Prawdziwa solidarno$¢ tworzg ludzie szla-
chetni, w chrzescijaistwie okreslani jako swigci. Ludzie nieszlachetni moga two-
rzy¢ jedynie mas¢. Nie potrafig oni budowa¢ dobrych relacji z Bogiem i z ludZmi.
Caly swéj wysilek kierujg na siebie, nie ogladajg si¢ na dobro innych. Poczucie
swojej wartosci jako osoby jest im obce. Nie rozumiejg tez, na czym ma polegaé
troska o godno$¢ innych, sens wspdlnoty, dobro wspélne calego Kosciota i osta-
teczne dobro calej ludzkosci. Ludzie szlachetni potrafig wspélpracowaé ze wszyst-
kimi, natomiast ludzie masowi ze wszystkimi rywalizuja, atomizujg wspdlnote
i szerszg spolecznos$¢, w ktérej ta wspblnota zyjes,

6. KRYZYS GODNOSCI LUDZKIEJ W XX WIEKU I WYSILEK KOSCIOLA
WLOZONY W JEGO PRZEZWYCIEZENIE

XX wiek polaczyl w sobie wszystkie bledy nowozytnosci. Najbardziej tragicz-
nym bledem bylo odizolowanie pojg¢cia osoby od pojecia wspdlnoty i uczynienie
z niej jedynej zasady absolutnej wszelkich pojeé jurydycznych. Osoba byla rozu-
miana jedynie jako jednostka, jako co$ najbardziej intymnego, nieprzekazywalne-
go w cztowieku. Indywidualizm zostal irracjonalnie doprowadzany do skrajnosci,
co spowodowalo zanik rozumienia i szacunku wobec osoby. Wskutek skrajnego
indywidualizmu utracono $wiadomo$¢ i odczuwanie wzajemnych wigzi, co do-
prowadzito do tatwosci przeprowadzania aborcji i eutanazji, w ktérych jednostki
stabsze sg likwidowane przez jednostki silniejsze. Dzi$ zdajemy sobie sprawe z ko-
niecznosci przemiany §wiadomosci, konieczno$ci zmiany pojgcia osoby, powigza-
nia jej z pojeciem wsp6lnoty. Pojecie osoby bez pojgcia wspdlnoty nie istnieje.
Trzeba na nowo opracowaé podstawowe definicje w dziedzinie antropologii. Bez
tego méwienie o mitosci, ktére wydaje si¢ byé czyms najbardziej ,,z zycia”, jest
puste, abstrakcyjne, metne, nierealne®’.

Najbardziej wymownym i tragicznym pomnikiem antyhumanitarnej ideologii
XX wieku byt hitleryzm z obozami koncentracyjnymi, ktére zostaty zbudowane
dla zniszczenia godnosci cztowieka, a wreszcie dla catkowitej eksterminacji naro-
déw, kultur i ras. Wymyslono i realizowano program niszczenia osobowosci przez
wpajanie, ze wigZniowie nie maja zadnych wyzszych wartosci, sg jedynie zwierzg-

3 Por. M. Ossowska, Ethos rycerski i jego odmiany, Warszawa 1973, s. 7.
% Tamze, s. 29.
3 C. Gironés Guillem, Del Padre eterno a la madre temporal, ,,Anales Valentinos” 49 (1999)
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ciem jak inne, moze nieco bardziej posunigtym w ewolucji’®, Wybitny wspélcze-
sny intelektualista wloski, Rocco Buttiglione, méwigc o tym, przypomnial, ze kie-
dys, w trudnych czasach rozbior6w, poeta Adam Mickiewicz chciat dla ocalenia
duszy narodu zalozy¢ nowy Zakon. Jego pragnienie zostato zrealizowane, powstat
zakon zmartwychwstaricéw®. W XX wieku, w czasach jeszcze trudniejszych,
Opatrznos$¢ zeslata proroka nadziei, Karola Wojtyle, ktéry ,,podczas okupacyjnej
nocy poswigcat swoj czas i sily «pracy organicznej», w celu przekazywania jezy-
ka polskiego i kultury polskiej”#, dla ratowania fundamentalnej godnosci czto-
wieka. Gdy p6Zniej zostal papiezem, przyczynit si¢ wydatnie réwniez do przezwy-
ciezenia innego systemu totalitarnego, bardziej dtugotrwalego, a przez to bardziej
zlowrogiego, ktérym jest komunizm. Dzigki Janowi Pawtowi II zrealizowaly si¢
proroctwa o upadku komunizmu, wypowiedziane przez Mikolaja Bierdiajewa w ro-
ku 1951%. Podobnie wypowiadal si¢ tez hiszpaniski intelektualista J. Fueyo, kt6ry
kilkadziesiat lat temu napisal nastgpujgce slowa na temat komunizmu: ,,s3 jakby
w narkotycznym transie. Nie wiedzg, jakie jest przeznaczenie rodzaju ludzkiego,
i czynig z ludzi marionetki, zabawki irracjonalnych sit. Nie wiedzg, ze wszelkie
rewolucje, jak wszelkie wielkie imperia, pr¢dzej czy péZniej upadajg i ging”*.

Dzielo Karola Wojtyly Osoba i czyn, 1aczace tomizm z fenomenologia, na kan-
wie osiggni¢é II Soboru Watykariskiego zwraca uwage, ze prawidlowe relacje mie-
dzy ludZmi moga by¢ budowane tylko na podstawie sumienia i prawdy. Tylko w ten
sposéb mozna przezwyciezy¢ relatywizm moralny, indywidualizm i spoteczny ni-
hilizm. Studium Osoba i czyn daje fundament filozoficzny dla tresci przekazanej
w soborowych dokumentach, poprzez nowe przemyslenia z zakresu antropologii
filozoficznej, polaczone wiernoscig wobec Tradycji. Jako papiez wspaniale pod-
sumowat swoje wczesniejsze przemyslenia w encyklice Fides et ratio, podkresla-
jac, ze godnos¢ ludzka zanika we wspdlczesnym §wiecie z powodu usunigcia w ciert
zagadnien bytu: ,,usuniecie w cierl zagadnient bytu prowadzi nieuchronnie do utra-
ty kontaktu z obiektywng prawda, a w konsekwencji z fundamentem, na ktérym
opiera si¢ ludzka godno$¢” (FR 90).

Troska o wlasng godnos¢ oraz tworzenie dobrych relacji z innymi s $cisle po-
wigzane z nastawieniem czlowieka na poszukiwanie prawdy. Wspélnota jest zywa
wtedy, gdy jest otwarta na prawde, kt6ra znajduje si¢ w samym czlowieku, w in-
nych, w §wiecie, a przede wszystkim w Bogu. Dla czlowieka wierzacego funda-

% R. Buttiglione, Mys! Karola Wojtyty, t. J. Merecki (oryg. Il pensiero di Karol Wojtyla, Jaca
Book, Milano 1982), Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1996, s. 41.

¥Tamze, s. 49.

“Tamze, 53.

M. Bierdiaiew, Les sources et le sens du communisme russe, wyd. 9, Paris 1951, s. 199.

2J. Fueyo, La vuelta..., dz. cyt., s. 386. :
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mentalnym Zrédlem prawdy jest Objawienie. Rozum poza wiarg wychodzi od do-
$wiadczen i dochodzi do refleks;ji filozoficznej, ktéra jest dla niego szczytowg formag
poszukiwania prawdy. Wierzacy wychodzi od Objawienia, czyli od spotkania z Bo-
giem zywym, styszy slowa, odczuwa Boza milo$¢ i wzbudza w sobie akt woli, aby
przyjmowa¢ i oddawaé, aby by¢ razem i jednoczy¢ si¢. Odpowiednikiem rozumu
w tym wymiarze jest wiara, odpowiednikiem filozofii — teologia. W ten spos6b
filozofia i teologia s3 dwiema drogami mysliciela chrzescijaiiskiego. Encyklika
Fides et ratio wskazuje na ich r6znicg i autonomig, ale tez na konieczno$¢ harmo-
nijnej wspolpracy, dla osiagni¢cia prawdy integralnej i personalnej, do pelnego
nasladowania objawiajacego si¢ Boga. Cziowiek wierzacy, ktérego intelekt jest
zatroskany o wspélpracg rozumu z wiarg, otwiera si¢ tez na wsp6lprace z innymi
ludZmi, potrafi nawigzywac relacje na plaszczyZnie rozumowe;j i na plaszczyZnie
wiary, potrafi u§wiadomi¢ sobie swoja godno$¢ i umacnia¢ ja w zyciu spolecz-
nym®,

Mysliciel hiszpariski korica XX wieku, Olegario Gonzales de Cardedal, zwrécit
uwagg na to, Ze rozeznanie wolnosci osoby ludzkiej i u§wiadomienie swej godno-
$ci jest dopiero pierwszym krokiem do zapewnienia jej wszechstronnego, realnego
rozwoju. Konieczny jest nieustanny wysilek, zar6wno wewnetrzny, jak i w zyciu
spolecznym. W spoleczenistwie, ktére nie broni wartosci fundamentalnych, wsp6l-
nych dla wszystkich powstaje sytuacja aporii teoretycznej i nieprzezwycigzalnych
trudnosci w zyciu codziennym. Gdy nie ma zrozumienia dla wartosci innych lu-
dzi, gdy ma twérczego wysitku wolnych obywateli, to porzagdek spoleczny musi
by¢ broniony przez agentéw rzadowych, przez sity bezpieczeristwa publicznego.
W takiej sytuacji demokracja przeradza si¢ w totalitaryzm®.

Jedynym wlasciwym ustrojem jest spoleczeristwo etyczne. W spoleczeristwie
tego typu istotng role odrywa wiara chrzescijaiiska. Czyn polityczny najbardziej
twérczy to wyznanie wiary, $wiadectwo nadziei w chrzescijariskiej milosci. Poli-
tyka staje si¢ uprzywilejowanym miejscem posredniczenia dla wyznawania wiary
w Jezusa Chrystusa, a konkretny program polityczny uwzglednia nalezyta autono-
mi¢ spraw materialnych i duchowych. Celem chrzescijafistwa jest przemienienie
ludzkos$ci w rodzing dzieci Bozych, uksztaltowanie ludzkosci w Cialo Chrystusa
Zmartwychwstatego. Na tym polega chrzescijariska nadzieja eschatologiczna®.
Zadaniem chrze$cijaiistwa jest przemiana ludzkosci w lud Bozy, przemiana wspol-

’

“A. Lobato, La Enciclica Fides et ratioy el futuro de la teologia, ,Revista Teologica di Lugano’
1(1999)s. 118.

“0. Gonzdles de Cardedal, Espadia por pensar, wyd. 2, Salamanca 1985, s. 87.

4 A. Gonzdles Montes, Religion y nacionalismo, la doctrina luterana de los dos reinos como
teologia civil, Universidad Pontificia de Salamanca, Bibliotheca Salmantinensis, Estudios 51, Sala-
manca 1982, s. 29.
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noty ludzkiej w Cialo Chrystusa i $wigtynie Ducha Swigtego. W etosie chrzesci-
jariskim wszyscy s zaproszeni do tworzenia dobra wsp6lnego, obejmujagce wszyst-
kich ludzi, wierzacych i niewierzacych. W tym kontekscie wszelkie ustroje poli-
tyczne oceniane s3 jako relatywne w kontekscie spelnienia eschatologicznego®.
Chrzescijafiska wiara, nadziej i milo§¢ konkretyzowane sa w pracy dla dobra in-
nych, otwartej na przyszlos$¢, na coraz lepiej rozumiang, uswiadamiang, przezy-
wang i faktycznie coraz lepiej umacniang godno$é osoby ludzkiej. Im lepsze sg
relacje z innymi osobami (ludzkimi i boskimi), tym bardziej umacnia si¢ godnosé
czlowieka.

Resumen

La dignidad de la persona humana tiene su valor para la sociedad siempre, pero ante
todo para la Iglesia de Jesucristo. La Iglesia construida por la fuerza de Dios Uno y Trino
desarolla a las relaciones personales entre los hombres y con Dios. La sociedad cristiana
crece como la comunidad verdadera, luchando contra individualismo y contra colectivi-
smo. Cuando crece unidad, crece tambien pluraridad. En el mismo tiempo existe igualdad
y diveridsidad. Los cristianos no creen en una persona de Dios, pero en la Santa Trinidad.
Larelacién induvidual de la persona humana con Dios no se comprende como un ideal.
La salvacién podemos buscar en la comunidad de las personas humansa, en la relacion
con Dios. La dignidad del hombre se construye solamente quando crece la red de las
relaciones interhumansa y la red de las relacionecs de los hombres con las personas Divi-
nas. La dignidad del hombre esté inscrita en el Misterio de la comunidad, que se llama
communio.

“A. Gonzdles Montes, Religion y nacionalismo..., dz. cyt., s. 30.
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»Iak” wypowiedziane ze wzgledu na Chrystusa naraza.
Sprawia, ze nie moZesz juz uciekac od siebie samego
i od solidarnosci z innymi w tym, co istotne.

(Brat Roger z Taizé, Kolonia 1985)

Chrzescijaristwo w swoich dziejach posiadato wiele postaci, ktére wywarly wiel-
ki wplyw na wspélczesnych i nastgpne pokolenia. Do nich bez watpienia w ostat-
nich latach nalezata Matka Teresa z Kalkuty, Papiez Polak Jan Pawet I i brat Ro-
ger z Taizé. Cala tréjka dozyla sgdziwego wieku, doznala wiele cierpief, a nawet
przelata wlasng krew, osiggajac szczyty doskonatosci chrzescijanskiej. Wszyscy
byli ludZmi Blogostawieristw i stugami pojednania. Kazde z nich ukazato w swo-
im fascynujagcym zyciu pigkno milosci Boga i bliZniego realizowanej na bazie
Ewangelii. Laczyla ich biel: biale sari, biala sutanna i bialy habit, bedgca wyrazem
czystosci serca. A ré6wnoczes$nie kazde bylo inne. Matka Teresa kochala miloscig
matki, z calg kobiecg czuloscia, delikatnoscia, wytrwatoscig'. Jan Pawet II pro-
mieniowal duchowym ojcostwem. Natomiast Brat Roger odznaczal si¢ braterstwem,
ktérego szukal w dramatycznie rozdartym chrzescijanstwie.

1 Zob. J. Mandziuk, Zycie i dzieto bt. Teresy z Kalkuty, ,,Saecutum Christianum” rok 10 ( 2003),
or 2, s. 232-244.
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POCHODZENIE, DZIECINSTWO I STUDIA

Roger Schutz pochodzit ze Szwajcarii, rozbitej wyznaniowo od czasu wybuchu
reformacji protestanckiej. Urodzit si¢ 12 V 1915 r. w wiosce Provance jako dzie-
wigte dziecko w kalwiriskiej rodzinie szwajcarsko-francuskiej Karola i Emilii z d.
Marsauche. Ojciec byl pastorem Kosciola ewangelicko-reformowanego, autorem
komentarzy do Biblii i czlowiekiem wrazliwym na n¢dze ludzka. Zagladal nieraz
do swigtyni katolickiej, gdzie wngtrze tongto w cieniu, §wiatto padato na Najswietsza
Maryj¢ Panng ina tabernakulum — dwie podstawowe prawdy wiary odrzucone
przez XVI-wiecznych reformatoréw. Po latach syn tak o nim napisze: ,,Moje zycie
naznaczyla postawa mojego ojca. Byla to postawa rezerwy. Nie méwil wigcej, niz
trzeba, ale kiedy méwil, to ludzie go stuchali. Przy koricu swego zycia mawial:
«Na og6l nie wie si¢ , czego si¢ w zyciu dokonato; mozna przezywac zaskoczenie,
kiedy si¢ odkryje, ze to, co uwazalo si¢ za wartosciowe, nie ma znaczenia dla
Boga, natomiast to, co uwazato si¢ za porazke, przyniosto wiele owoc6w»’’2. Mat-
ka, pogodna i tagodna, utalentowana muzycznie, po studiach wokalistyki w Pary-
zu, nie poswigcila si¢ karierze §piewaczki, lecz wyszla za maz za prawie nieznane-
g0 jej pastora, ktéry listownie poprosit jg o reke. Oboje stanowili kochajacg si¢
rodzing, w ktérej przyszlo na §wiat dwéch synéw i siedem cérek (najmlodsze, dzie-
sigte dziecko zmarlo po urodzeniu). Z siéstr Roger najbardziej byt zwigzany z naj-
miodszg Genowefsg, dobrg pianistka, ktéra pomogla mu w poczatkach istnienia Taizé
1 zajeta si¢ 25 chtopcami, sierotami wojennymi. W przyszlosci od ich dzieci otrzy-
mata miano ,,babci”. To w jej domu w Taizé zamieszkata matka, gdy po wypadku
miata trudnosci z chodzeniem. Tam zmarla w 1973 r., do korica zachowujac §wietng
pami¢¢ i zamilowanie do pisania listéw. Jej gréb znajduje si¢ przy tamtejszym
romariskim kosciétku. Wielki wplyw wywarta na Rogera babcia ze strony matki.
Jako mtoda wdowa podczas I wojny $§wiatowe]j opiekowata si¢ uchodZcami na
péinocy Francji, a nastgpnie osiadta w Dodogne pod Paryzem. Widzac, jak chrze-
$cijanie wzajemnie si¢ zabijaja, odkryla w sobie ducha pojednania réznych wy-
znari. Jako protestantka zaczela uczgszcza¢ do $wiatyni katolickiej na Mszg $w.
i przystgpowa¢ do Komunii §w., by¢ moze za zgodg wiadz koscielnych, a z pew-
noscig w ukryciu przed wlasng rodzing, by jej nie rani¢. Milo§¢ wnuka do babci
byla tak wielka, ze po latach jedyna rzecza, ktéra sprowadzit do Taizé, bylo t6zko,
na ktérym ona zmarta.

Dziecifistwo Rogera uptywalo w atmosferze milosci rodzicéw, sidstr i brata,
ktéry wybral zawéd rolnika. Rozkochany byt w muzyce i myslat o powotaniu lite-
rata, marzac tez o studiach filozoficznych. W wieku 13 lat rozpoczal nauke z za-

*Za: A. Boniecki, Brat, ,,Tygodnik Powszechny”, rok 59 (2005), nr 35, s. 1.
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kresu szkoly sredniej w miescie Moudon. Rodzice wybrali mu stancj¢ w domu
ubogiej wdowy Bioley, kt6ra wraz ze swoimi dzieémi odznaczala si¢ glebokg wiarg
katolickg. Wkrétce nasz gimnazjalista zachorowat na gruZlice, na kt6rg to chorobe
zmarla jedna z cérek gospodyni. Znalazi si¢ na leczeniu w sanatorium, skgd ojciec
zabral go, by zmart w domu rodzinnym. On jednak wyzdrowial i podczas rekon-
walescencji oddawatl si¢ lekturze coraz to nowych ksigzek.

Marzenie o zawodzie pisarza nie moglo si¢ urzeczywistnié, gdyz ojciec polecit
mu podjecie studiéw teologicznych i widziat go w przyszlosci na stanowisku pa-
stora. Postuszny woli ojca rozpoczal studia w Lozannie. Otart si¢ tez o Uniwersy-
tet w Strassburgu. W 1939 r. jako student teologii zostal wybrany na prezesa Chrze-
$cijariskiego Stowarzyszenia Studentéw w Lozannie. Organizowane przez niego
spotkania dyskusyjno-modlitewne daly poczatek tzw. Wielkiej Wspdlnocie. Jej
czlonkowie, niczym tercjarze, odbywali wspélne rekolekcje, dyskutowali o wie-
rze i duzo modlili sig. W 1943 r. 28-letni Roger, po obronie pracy dyplomowe;j pt.:
Ideat monastyczny sprzed sw. Benedykta i jego zgodnos¢ z Ewangeliq, przyjat or-
dynacje na pastora kalwiriskiego. Jednak tej funkcji wlasciwie w swoim zyciu nie
spelnial. Marzy! o zyciu wspélnotowym, w ktérym pojednanie byloby przezywa-
ne dziefi po dniu. Pragnat powolaé do istnienia dom, w ktérym wskazywatby, jak
nalezy zy¢ z Bogiem na co dziex.

POWSTANIE I ROZWOJ WSPOLNOTY W TAIZE

Szalala IT wojna §wiatowa. Ze Szwajcarii, kraju neutralnego, Schutz patrzyt na
kleske Francji, ojczyzny swojej matki. W sierpniu 1940 r. na rowerze przybyt do
Burgundii i w poblizu lezgcego w ruinach Sredniowiecznego opactwa cysterskie-
go w Cluny zaczal szuka¢ miejsca do stworzenia ,,domu modlitwy i goscinnosci”.
W wiosce Taizé spotkat biedng wdowg Ponceblanc, kt6ra go nakarmila i prosita:
,Niech pan tutaj zostanie, jestesmy tacy samotni, we wsi nikt nie chce mieszkac,
a zimy sg ostre i diugie”. Po powrocie do Szwajcarii o tym spotkaniu poinformo-
wal swego ojca. Stary pastor, bgdacy juz na emeryturze, po chwili namystu spytal
syna: ,,Czy ktos jeszcze powiedzial ci cof takiego?”. Gdy ustyszal odpowiedZ ne-
gatywna, rzekl: ,,BGg przemawia przez najubozszych. Powiniene$ zawierzy¢ tej
kobiecie™. Mimo stwierdzenia starszego brata rolnika, ze ,,Taizé jest nic niewar-
te”, Roger postanowil przenies¢ sig do tej zapadlej wioski. Zamieszkal sam, w wiel-
kim ubé6stwie, zywigc si¢ gléwnie slimakami. Na modlitw¢ udawat si¢ do pobli-
skiego romariskiego kosciétka. Jesienig 1941 r. wydat w Lyonie broszurg pt.: Uwagi

3Zob. K. Spink, Brat Roger, zalozyciel Taizé, thum. A. Turowiczowa, wyd. 1, Krakéw 1989,
»Znak”; wyd. 2, Katowice 1992, Ksiggarnia §w. Jacka. .
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wyjasniajqce, w ktérej zawarl idee stworzenia wsp6lnoty kontemplacyjnej, ktérej
celem miala by¢ chwala Boga poprzez stuzb¢ innym braciom. Na okladce zamiast
swego nazwiska umiescit sygnature ,,Wspélnota Cluny”4. W konspiracji prowa-
dzit akcje na rzecz uchodZcéw politycznych z okupowanej przez Niemcéw czgsci
Francji (Taizé oddalone bylo o 2 km od linii demarkacyjnej) i ukrywat przeslado-
wanych Zydéw. W 1942 ., zadenuncjowany i poszukiwany przez gestapo, opuscit
wioske i przeni6st si¢ do Genewy. Tam dolaczyli do niego dwaj cztonkowie Wiel-
kiej Wspdlnoty: Piotr Souvairan, student rolnictwa, i Max Thurian, student teolo-
gii, a nieco p6Zniej Daniel de Montmollin. Ich prac¢ i odpoczynek mialo ozywiaé
slowo Boze. We wszystkim starali si¢ zachowywa¢ wewnetrzne wyciszenie, a na
zewnatrz okazywali rado$¢, prostote i milosierdzie. Rozpocz¢li wspélne zycie, skla-
dajac przyrzeczenia zachowania celibatu i wsp6lnoty débr. Ojciec Rogera byl zanie-
pokojony jego zobowigzaniem do bezzennosci, przewidujac, ze na staro$¢ czeka go
samotnosc.

Mata wspélnota jesieniag 1944 r. przybyla juz na state do Taizé. W obrebie ich
zainteresowan znalazly si¢ dwa obozy niemieckich jeicéw wojennych w pobli-
skich wioskach Mont i Chazelle. Ponadto przygarn¢li grup¢ chlopcéw osieroco-
nych przez dziatania wojenne. Utrzymywali si¢ giéwnie z pracy na roli. Czgstym
gosciem i przyjacielem wspélnoty byt ks. Paul Couturier, pionier ruchu ekume-
nicznego w Kosciele katolickim. Po usilnych staraniach 6wczesny nuncjusz apo-
stolski we Francji, abp J6zef Roncalli, podpisat zgodg, by bracia i ich goscie mogli
gromadzi€ si¢ na modlitwe w opuszczonym miejscowym kosciétku. Pierwsza Msze
$w. odprawit tam ks. Couturier, ktéry doprowadzit tez do spotkania brata Rogera
z metropolita lyoriskim Piotrem Marig kard. Gerlierem. ,,Kardynal byt juz stary —
pisal po latach Roger — ale to pierwszy czlowiek Kosciola, ktéry nam zaufat, i to
on pierwszy podjal mysl, zebym si¢ udatl do Rzymu”. I rzeczywiscie w 1948 r.
Roger i Max stangli po raz pierwszy przed papiezem Piusem XII, przekonujac go
o koniecznos$ci ekumenicznego otwarcia Kosciota rzymsko-katolickiego. Przy oka-
zji nawiazali lacznog$¢ z pralatem Janem Chrzcicielem Montinim, p6Zniejszym pa-
piezem Pawtem VI. Po powrocie z Wiecznego Miasta, na Wielkanoc 1949 r. pierw-
szych siedmiu braci, pochodzacych z Kosciotéw protestanckich, ztozylo
zobowigzania na cale zycie: zachowania celibatu, wsp6lnote débr i uznanie postu-
gi przeora. Podj¢te przez protestantéw przyrzeczenia przypominaly w petni kato-
lickie §luby zakonne. Istniata tylko gra stéw: zamiast ,,ub6stwa” byla ,,wsp6lnota
débr”, ,,postuszeristwo” polegalo na ,,przyjmowaniu decyzji powzigtych wspélnie
i wyrazonych przez stuge komunii”, a zachowanie celibatu jako ,,niepodzielnej
milosci Chrystusa” wyrazato §lub ,,czystosci’™.

“P. Bieliiiski, Do Taizé jak do {rddta, ,Biuletyn KAI”, (2005) nr 35, s. 24.
5 A. Boniecki, Brat, dz. cyt., s. 13.
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Za istotng czg$¢ powstatej wspdlnoty uznano dazenie do pojednania rozdzielo-
nych migdzy sobg chrzescijan. ,,Chcieli§émy mieé stale przed oczyma — méwit Ro-
ger — obraz rozdarcia Ciala Chrystusowego, aby sta¢ si¢ zaczynem niepokoju dla
tylu chrzescijan, ktérzy podzial Kosciota powszechnego uwazaja za rzecz nor-
malng. Nasza wspélnota ma by¢ ogniskiem ekumenizmu”. Nie dgzono wig¢c do
stworzenia monastycyzmu protestanckiego, ktéry méglby w istniejgcych wyzna-
niach chrzescijariskich jeszcze bardziej poglebié istniejace podzialy. Cale zycie
wspdlnotowe w Taizé mialo prowadzi¢ do pojednania, powréciwszy do Zrédet:
jeden Bég, jedna wiara, jeden chrzest, jeden Kosci6t®. Na przetomie 1952/1953
przeor Taizé opracowat Regute, wielokrotnie potem modyfikowang i upraszczang,
znang dzisiaj jako Zrédia Wspdlnoty z Taizé. Z biegiem lat wspélnota rozrastala
si¢. Kazdy nowo przyjety brat przechodzil przez okoto 3-letni okres formacji, kté-
rej zasadniczym elementem sg studia biblijno-teologiczne. Formacja nie koriczy
si¢ na swoistym ,,nowicjacie”, lecz ma charakter ciaglej. W jej ramach z wyktada-
mi przyjezdzajg wybitni teologowie, m.in. przez wiele lat goscit wybitny biblista,
jezuita Stanistaw Lyonnet, rektor Papieskiego Instytutu Biblijnego w Rzymie, a tak-
ze Olivier Clément z Instytutu Teologii Prawostawnej §w. Sergiusza w Paryzu.

Dzisiaj we wspélnocie jest 100 braci réznych wyznan chrzescijariskich (katoli-
cy, anglikanie, ewangelicy), prawie 30 narodowogci. Nie ma wsréd nich prawo-
stawnych, mimo dobrych stosunkéw z Cerkwiami w Konstantynopolui Moskwie’.
Jeden z braci, kaptan katolicki ks. Marcel, zostal nawet proboszczem przy kosciol-
ku pw. §$w. Marii Magdaleny, a do jego parafii nalezato kilka okolicznych wiosek.
W¢réd cztonkéw Wsp6lnoty znalazt si¢ tez kaplan polski, ks. Marek.

Bracia utrzymujg si¢ z wiasnej pracy. Nie przyjmujg Zadnych daréw, spadkéw
rodzinnych i innych darowizn. Wydaja wlasne ksiazki, pocztéwki, plakaty, Spiew-
niki, plyty i kasety ze stynnymi kanonami z Taizé. Niektérzy malujg obrazy i wy-
konuja z pietyzmem ikony. Bracia prowadzq wiasng drukarnig, warsztaty ceramiczne
i emalierskie. Nie gromadzg zadnego rezerwowego kapitatu, a wszelkie nadwyzki
sg przeznaczane na potrzeby innych.

Po dwudziestu latach istnienia Wspélnoty zaczgli si¢ pojawia¢ w Taizé przed-
stawiciele r6znych wyznan chrzescijariskich. I tak w 1960 r. doszio tam do oficjal-
nego spotkania biskupéw rzymsko-katolickich i pastoréw protestanckich. W na-
stepnych latach bracia podejmowali prymasa Kosciola anglikariskiego Geoffreya
Fischera i prawostawnego patriarche Konstantynopola Athenagorasa I. Brat Max
Thurian rozpoczat wspélprace z Komisjg ,,Wiara i Ustr6j” Swiatowej Rady Ko-
$cioléw. P6éZniej w latach 1979-1982 bedzie on nawet przewodniczyt komitetowi

SP. Bielifiski, Do Taizé jak do ¢rédia, dz. cyt., s. 24.
7). 'Turnau, Brat Roger prorok pojednania, ,,Gazeta Wyborcza”, (200 nr 193, s. 23.
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redakcyjnemu Dokumentu z Limy, ktéry byt rezultatem ponad pigédziesieciolet-
nich wielostronnych dialogéw migdzywyznaniowych na temat chrztu, Eucharystii
i postugiwania duchownego®.

W wizji brata Rogera czlonkowie jego wsp6lnoty mieli byé blisko probleméw
ludzkich, jako autentyczne i skuteczne znaki pojednania, zaufania i pokoju. Pierwsza
fraternia powstala juz w 1951 r. w Montceau-les-Mines, miasteczku gérniczym
odlegtym o 30 km od macierzy. Odtad bracia docierali do opuszczonych, pozba-
wionych praw, zyjacych w nedzy i potrzebujacych pomocy materialnej i ducho-
wej. Pojawili si¢ m. in. w Algerii, Nigerze, Chile, Brazylii, Bangladeszu, Wybrze-
zu Kosci Stoniowej. Mozna ich spotkaé w ubogich dzielnicach Nowego Jorku,
Nairobi, Kalkuty i Seulu. Zaproszono ich tez do Rzymu, aby pomagali w pracy
duszpasterskiej wsréd mtodziezy. Sam przetozony wspélnoty odwiedzat osobiscie
miejsca ludzkiej nedzy i ponizenia. Kilka tygodni spedzit w Chile i w Kalkucie,
mieszkal w porcie w Honkongu, dzielit zycie Kenijczykéw w osiedlu zbudowa-
nym z tekturowych barakéw. Byt w murzyriskim Soweto w Republice Potudnio-
wej Afryki 1 wsréd ofiar trzgsienia ziemi w poludniowych Wioszech, w Libanie
i na Haiti. Odwiedzil dotknietg suszg Etiopig, a takze mieszkaficéw slumséw w Ma-
drasie i Manili, a w Nowym Jorku zatrzymat si¢ w dzielnicy zwanej piekielng kuch-
nig — Hell’s Kitchen®.

Tak wigc gléwnym zadaniem powstalej Wspdlnoty, wzorowanej na pierwot-
nych klasztorach mniszych, byta modlitwa i dzialalno$¢ na rzecz pokoju i jednosci
chrzescijan oraz pomoc materialna i duchowa najubozszym w réznych zakatkach
Swiata. Jej tworca chciat budowac jednos¢ nie przez dyskusje, negocjacje, ktére sg
bardzo potrzebne, ale na kolanach, przez prosta modlitwe, przez rados¢ spotkania
z innymi, przez zaufanie Chrystusowi, ktéry kornie modlit si¢ w Wieczerniku:
»Ojcze swiety, zachowaj w imi¢ Twoje tych, ktérych mi dates, aby jedno byli jako
imy” (J 17,11).

Kreslac sylwetke zalozyciela Wspdlnoty w Taizé, nalezy podkresli¢, ze otrzy-
mat on w swoim dtugim ziemskim zyciu liczne odznaczenia, bedace wyrazem
holdu dla jego osoby i dzieta. M.in. w 1986 1. 6wczesna Akademia Teologii Kato-
lickiej w Warszawie nadata mu dyplom doktora h.c., w ktérym napisano: ,,Zatozy-
cielowi i Przeorowi Ekumenicznej Wsp6lnoty Taizé, symbolu odnowy chrzesci-
janistwa, nieznuzonemu szermierzowi w stuzbie jednania ukierunkowanej na ludzi
poszukujacych, szczegblnie miodych, na §wiat ubogich i na przezwyci¢zenie zgor-
szenia rozdzielonego chrzescijaiistwa. Autorowi licznych prac, ttumaczonych i na
jezyk polski, a poswigconych przede wszystkim sprawie wspélnoty Kosciolow

8P. Bielinski, Do Taizé jak do Zrédta, dz. cyt., s. 24-25.
° Tamze, s. 25.
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chrzescijanskich, wyprébowanemu przyjacielowi umilowanej przezen Polski, do
ktérej wielokrotnie pielgrzymowal, rozpalajac wsréd Polakéw, zwlaszcza miodych,
ducha zaangazowania na rzecz pokoju i restytucji uporzadkowanych odniesiernl
migdzyludzkich. Jednemu z najwigkszych autorytetéw moralnych dzisiejszego
chrzescijafistwa”!%, W 1988 r. brat Roger przyjat nagrode UNESCO za wychowa-
nie do pokoju, a w roku nastgpnym byt laureatem migdzynarodowej Nagrody im.
Karola Wielkiego w uznaniu zastug dla budowy Europy.

MLEODZIEZ W TAIZE

Poczatkowo nic nie zapowiadalo, ze Taizé stanie si¢ stolicg miodziezy chrze-
$cijanskiej. W rozmowie z przedstawicielami ,,Tygodnika Powszechnego” w 2005
r. brat Roger méwil: ,,Gdy zaczynalismy, w 1940 r. do glowy nam nie przychodzi-
to, ze przybeda mlodzi ludzie. Ale w koricu u nas si¢ znaleZli! Ttumaczyli§my so-
bie, ze moze to tylko na jakis czas, a potem odejda. A oni wcigz przyjezdzali... Nie
byliSmy na to przygotowani, nawet nie bardzo si¢ starali§my ich zatrzymywac.
WiedzieliSmy, Ze najwazniejsza jest prostota zycia i serca, przyjgcie z uwaga, go-
towo$é wystuchania. Nie mieliSmy wtedy zbyt wiele, ale okazaliSmy zaufanie.
I oni odptacili si¢ nam tym samym, a to bardzo duzo — zyska¢ zaufanie mtodych
pokoleri. Nie zapominamy, ze wielu trzyma si¢ z dala, odsuwa, stabnie ich zaufa-
nie do Boga, do Chrystusa. Oni nie przyjada do Taizé, dlatego wyjezdzamy na inne
kontynenty, aby méc ich wystuchac. I u nich zostajemy, tworzac malutkie wsp6l-
noty, ktére mieszkaja z najbiedniejszymi, np. w Bangladeszu, gdzie nasi braci zyjg
od trzydziestu lat. Aby zosta¢ zaakceptowanym, trzeba zgodzi¢ si¢ na warunki
zycia najbiedniejszych. Prostota jest ewangeliczna rzeczywistoscia, ktéra daje za-
ufanie i ktéra je dostrzega. Dzigki temu mozemy spotyka¢, stucha¢, odnajdywac
ufno$¢ w mtodych ludziach i podtrzymywacé ja przez wiele lat”"".

Takg wizje spotkari z mlodzieza mial brat Roger. W praktyce mtodzi od 1957 r.
zaczeli przybywad grupkami do coraz stynniejszej wioski burgundzkiej. Kazdy
przybysz otrzymywal kartke ze stowami: ,,Przybycie do Taiz€ wigze si¢ z zapro-
szeniem do péjscia ku Zrédlom Ewangelii przez modlitwg, ciszg, poszukiwanie.
Gromadzimy si¢ tu po to, aby odkryé — moze na nowo — sens wlasnego zycia,
odnowié zapal, przygotowac si¢ do podjecia odpowiedzialnosci po powrocie do
siebie, pamigtajac stowa $w. Jana: Jezus Chrystus przyszedl na $wiat, nie aby go
sadzié, ale by przez niego kazdy cztowiek byt zbawiony, pojednany”. Mlodzi piel-

10] Mandziuk, Dzieje Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie 1954-1999. Warszawa 1999,
s. 50.
! A. Boniecki, Brat, dz. cyt., s. 13.
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grzymi pochodzili z réznych stron §wiata, réznych religii, r6znych srodowisk, wie-
rz4Cy, watpiacy i poszukujacy. Kazdy mégt przezy¢ jeden tydzierd w spolecznosci,
w ktérej panowata spontanicznosé, subtelnie sterowana przez braci i doswiadczo-
nych woluntariuszy. Kazdy mégt wypowiedzieé swoje §wiadectwo, podzieli¢ sie
wiasnymi przemysleniami, zwierzy¢ si¢ ludziom, ktérych prawdopodobnie wigcej
w zyciu juz nie spotka. W tej spolecznosci mtodych nawigzywaly sie r6zne znajo-
mosci, a takze przyjazZnie. Z biegiem lat mlodziezy byto coraz wiecej. W 1964 r.
przez Taizé przewinglo sig ok. 150 tys. os6b. Maly romariski kosciétek nie miescit
modlacych sig. W 1962 r. w centralnym miejscu zbudowano kosciét Pojednania.
W $wiatyni namiocie wszyscy, z wyjatkiem oséb starszych , siedza na ziemi. Przy-
bysze mieszkaja w mieszczacych ponad 20 0s6b olbrzymich namiotach lub w ba-
rakach z jedno- i dwupietrowymi 16zkami. Posilki spozywaja pod golym niebem,
trzymajac plastykowy talerz na kolanach. Prosty jadlospis powtarza sig¢ co tydzien.

Specyfika wspdlnoty polegata na tym, ze kazdy w spotkaniach znajdowal cos
z tradycji swojego Kosciota: katolicy majg Eucharystie, protestanci — pogiebione
refleksje nad Biblia, prawostawni — ikony i wieloglosowe spiewy'2. W centrum
zycia wspélnotowego jest modlitwa. Na jej temat brat Roger tak moéwil: ,,Nie ist-
nieje technika modlitwy, nie ma metody, ktéra pozwalalaby osiggna¢ wewnetrzng
cisz¢. Jak sobie poradzi¢ z roztargnieniem podczas modlitwy? Nie zajmowacé si¢
nim. B6g zna nasze pragnienie. Lepiej niz my widzi i nasze intencje, i glgbi¢ na-
szej istoty. To, co z trudem obejmujemy modlitwa, B6g juz zrozumiat. Czy nie
zostaliSmy wystuchani, kiedy modlimy si¢ i pozomie nic si¢ nie dzieje? Nie. Ogien
mitosci dociera az do jalowych obszaréw naszych dusz, az do naszych wewnetrz-
nych sprzeczno$ci. Bog wystuchuje kazdej modlitwy zanoszonej z cierpliwg ufno-
scig. By¢ moze spelni jg inaczej, niz si¢ spodziewalismy... Czyz Bég nie wyslu-
chuje tak, aby milo$¢ byla jeszcze wigksza?”’'3,

Bracia i mtodziez rano, w poludnie i wieczorem na dZwigk dzwonéw przery-
wajg zajgcia i zbieraja si¢ w kosciele Pojednania. Liturgia zaklada: czytanie biblij-
ne, moment ciszy, prosby, Modlitwe Pariskg, modlitwe brata Rogera i przede wszyst-
kim $piew. Melodie do stynnych kanonéw z Taizé pisali wybitni twércy francuskiej
muzyki liturgicznej: Jakub Berthier i jezuita o. J6zef Gelineau. Z czasem zaczg¢li je
tworzy¢ sami bracia. W wiecz6r kazdego piatku odbywa si¢ adoracja Krzyza, be-
daca jednym z najglebszych duchowych przezy¢. W sobotni wieczér odbywa si¢
celebracja swiatla, upamig¢tniajgca Zmartwychwstanie Chrystusa. Zapalone przez
dzieci §wiatlo §wiecy, przekazywane z rak do rak, rozchodzi si¢ we wszystkie stro-
ny $wiatyni przy $piewie ,,piesni chwaly”. W niedziel¢ Msz¢ $w. koncelebrujg

2T. Jaklewicz, Brat calego swiata, ,,Gos¢ Niedzielny”, rok 82 (2005) nr 35, s. 26.
1 Ch. Joly, Modlimy si¢ w Taizé z bratem Rogerem. tlum. M. Prussak,§ Warszawa 1997, s. 32.
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wszyscy obecni ksigza, czgsto pod przewodnictwem biskupa. Kazdy z koncele-
branséw wypowiada slowa Przeistoczenia we wlasnym jezyku. Nad calg liturgig
dominuja $piewy, z podziatem na cztery glosy i z towarzyszeniem instrumentéw
muzycznych. Niedzielna celebracja Eucharystii jest przygotowywana przez caty
poprzedzajgcy jg tydzien podczas codziennych préb spiewu,

W tygodniu kazdy przybysz zglasza si¢ do jednej z czterech grup roboczych.
Pierwsza z nich to ,,grupa Zrédet wiary”, zwana pierwotnie ,,grupg dzielenia si¢”.
Jej uczestnicy dwukrotnie w ciggu dnia spotykaja si¢ w matych, mi¢dzynarodo-
wych kregach, aby opierajac si¢ na tekstach biblijnych, glebiej poznaé wiasne wng-
trze i bardziej zrozumie¢ przezywanie wiary w Chrystusa. ,,Grupa pracy” ma za
zadanie wykonanie niezb¢dnych zajeé dla normalnego funkcjonowania wspélnoty
(sprzatanie sypialni, przygotowanie §wiatyni na wspdlng modlitwe, troska o zie-
leri, pomoc przy posilkach itd.). ,,Grupa biblijna” przechodzi swoisty kurs formacji
biblijnej, a jej czlonkowie niekiedy po raz pierwszy w zyciu otrzymujg do r¢ki Pi-
smo $w. Istnieje tez ,,grupa ciszy”, ktérej czlonkowie mieszkajg nieco na uboczu,
gdzie przez zachowanie milczenia staraja si¢ wewngtrznie wyciszyé. Niekiedy w tej
grupie znajduja si¢ réwniez osoby starsze, pragnacy tydzien spedzi¢ na osobistej
refleksji.

Znacznym echem odbit si¢ w §wiecie chrzescijariskim tzw. sobér miodych. Po-
mysl jego zwolania zrodzit si¢ w lutym 1969 r., kiedy na wzgérzu Taizé zgroma-
dzita sie mtodziezz 42 narodéw. W swoim dzienniku brat Roger zanotowal: ,,WW ob-
liczu zamgtu w Kosciele (byt to okres po Soborze Watykanskim II), jakiego gestu
trzeba by dokonaé, zeby uspokoi¢ tych, ktérzy si¢ zachwiali, oraz umocnic¢ tych,
ktérzy podjeli zaangazowanie? Przeczuwam, ze czynem, kt6ry nalezy spetni¢, be-
dzie wymagajace i odnawiane w nastgpnych latach spotkanie: przez jakis czas trzeba
pracowaé i szukaé. Ciagle na nowo narzuca si¢ ta sama mysl: owym tak wymaga-
jacym spotkaniem bedzie sobér miodych”". Majac zachete papieza Pawta V1, brat
Roger doprowadzil do odbycia wielkiego spotkania w dniu 30 VI 1974 r. Przy-
bylo nari ok. 40 tys. oséb, wsréd ktérych byli wysokiej rangi przedstawiciele Ko-
$ciotéw chrzescijariskich. Niestety, wezwanie do pojednania zawarte w wydanym
z tej okazji Liscie do ludu BoZego nie spotkalo si¢ ze spodziewanym odzewem.
Prace soboru zostaly przerwane. Droga do pojednania okazala si¢ bardzo trudna
i daleka. Trzeba jg prostowac i skracaé na klgczkach w modlitwie.

W 1978 r. idea Taizé znajduje po raz pierwszy urzeczywistnienie w innym miej-
scu. Rozpoczela si¢ Pielgrzymka Pojednania przez Ziemig. Rodziny i parafie jed-
nego z wielkich miast Europy goszcza na przelomie grudnia i stycznia nowego

1P, Bielifiski, Do Taizé jak do Zrddia, dz. cyt., s. 25.
S Tamze.
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roku dziesiatki tysigcy mlodych, kt6rzy na zaproszenie Wspélnoty gromadzg si¢
w kosciotach na modlitwg wok6t ikon rozjasnionych licznymi matymi swiatetka-
mi, $piewajq kanony, wstuchujg si¢ w delikatny glos brata Rogera, medytujg jego
listy do mlodych, w ktérych przewija si¢ mysl, iz ,,B6g moze nas tylko kochac”.
Mtodych chrzescijan Europy goscity juz kilkakrotnie Paryz, Rzym, Londyn, Bar-
celona, Wieden i Wroctaw. Spotkania europejskie odbywaly sie takze w Kolonii,
Pradze, Budapeszcie, Monachium, Stuttgarcie, Hamburgu, Warszawie, Mediola-
nie 1 Lizbonie. Odbywajg si¢ tez tzw. spotkania interkontynentalne, ktére miaty
juz miejsce w Madrasie (1985, 1988), Manili na Filipinach (1991) i w Dayton w Sta-
nach Zjednoczonych (1992). Najwiecej uczestnikéw zgromadzilo spotkanie euro-
pejskie w Wiedniu w 1992/1993 — 105 tys. Ostatnie, 27. Europejskie Spotkanie
Miodych, odbyto si¢ w Lizbonie. Wzi¢glo w nim udziat 40 tys. oséb, w tym 6 tys.
miodych Polakéw. Kazdy otrzymat list brata Rogera zatytulowany Przysztos¢ pet-
na pokoju. On sam méwit na tym spotkaniu, ze budowanie pokoju i lepszej przy-
sztodci jest codziennym zadaniem dla wszystkich. Podstawg tego wielkiego dzieta
jest wewnetrzny pokéj Bozy, ktérego Zrédio jest zawsze dostepne, jest blisko, jest
w duszy cztowieka'®. Ostatnie Europejskie Spotkanie Miodych odbyto si¢ w dniach
28 XII 2005 -1 1 2006 r. w Mediolanie. Prowadzili je nastgpcy zatozyciela Taizé,
ktérzy trzymajac w reku Ewangelie przypomnieli jego stowa o zaufaniu, pojedna-
niu i przebaczeniu.

TAIZE A KOSCIOL KATOLICKI

Przed Soborem Watykarskim II trudno byto méwi¢ o idei ekumenizmu w chrze-
$cijanistwie, a przede wszystkim w katolicyzmie. Kiedy jako gimnazjalista wstapi-
fem do luterariskiej §wigtyni pw. NMP w Legnicy, aby zobaczy¢ jej architekture
i wystr6j, mialem wyrzuty sumienia, iz popetnilem grzech. Wprawdzie istnial
woéwczas tzw. ekumenizm praktyczny, ale o prawdziwej idei pojednania nie byto
mowy.

Wspomniano wyzej o pierwszej wizycie Rogera i Maxa u papieza Piusa XII
w 1948 r. Druga wizyta w 1950 r. miala szczeg6lne znaczenie. Ot6z papiez zamie-
rzal oglosi¢ dogmat wiary o Wniebowzieciu NMP, odwotujac si¢ po raz pierwszy
do nieomylnosci swojego urzgdu. To wydarzenie — zdaniem wielu 0s6b — mogto
przyczynié si¢ do poglebienia przepasci miedzy Kosciolem katolickim i Kosciota-
mi protestanckimi. Zdaniem kard. Gerliera z Lyonu rozmowa z bratem Rogerem
mogta wplynaé na zmiang decyzji Piusa XII. Do spotkania rzeczywiscie doszlo.
Papiez wystuchal stéw Rogera i w odpowiedzi powotat si¢ na opinie 98 proc. bi-

18C. Ryszka, Odczytac zabdjstwo Brata Rogera, ,Niedziela” rok 45 (2005) nr 35, s. 19.
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skupéw calego Swiata. Wniosek byt oczywisty: dogmat zostal ogloszony na mocy
nieomylnosci papieza w sprawach wiary i moralnosci'”.

Zycie toczylo si¢ dalej. Przyjacielem Wspdlnoty byt nadal ks. Pawel Couturier,
ktéry czesto odwiedzal coraz stynniejszg wioske burgundzky. W stalym, inspiruja-
cym kontakcie z braémi w bialych habitach przez wiele lat pozostawali teologo-
wie tej miary, co przyszli kardynatlowie: dominikanin o. Yves Congar i jezuita o.
Henrik de Lubac'.

Idea pojednania migdzy chrzescijanami byla bardzo bliska papiezowi Janowi
XXIII. Brat Roger czesto przytaczat mysl Papieza Dobroci: ,,Nie bedziemy prze-
prowadzaé historycznego procesu, nie bedziemy dochodzié, kto mial racje, a kto
sie mylil. Powiedzmy tylko: ZgromadZmy sig, skoriczmy z roztamem”". Juz trzy
dni po inauguracji pontyfikatu Roger i Max stangli z nargczem pytai przed Na-
miestnikiem Chrystusa, ktéry przyjat ich z otwartymi ramionami. Brat Roger snut
rozwazania: ,,Odkrylismy w Janie XXIII to, co przedtem odkryliSmy u kardynala
Gerliea: gdy w samym sercu instytucji najbardziej zorganizowanej wyrastajg lu-
dzie promieniujacy Chrystusem, nic juz, zadna zapora, nie jest w stanie powstrzy-
maé przyptywu milosci”. Audiencja miala przebieg zdumiewajacy. Jan XXIII byt
zachwycony wizjg twércy Taizé. Klaskat w rece i wolal: ,,brawo, brawo!”. Od tego
czasu takie spotkania odbywaty si¢ kazdego roku za pontyfikatu Papieza Dobroci.
Podczas jednego z nich zawolat on radosnie: ,,Ach, Taizé, ta mata wiosna!”*. Na
pamigtke spotkait Wspélnota otrzymata brewiarz papieski.

Podczas Soboru Watykariskiego Roger Schutz i Max Thurian zostali zaprosze-
ni jako obserwatorzy soborowi. Brali oni udzial w pracach nad Konstytucjg o li-
turgii Swietej, Konstytucjg dogmatyczng o Kosciele, Dekretem o ekumenizmie,
Konstytucjg o Objawieniu Bozym oraz Konstytucjg duszpasterskg o Kosciele
w $wiecie wspélczesnym. Ostatnia audiencja u schorowanego papieza byla nie-
zwykle dluga. W wizji Jana XXIII czionkowie Wspdlnoty z Taizé — zdaniem brata
Rogera — byli juz wewnatrz Kosciota. ,,Te stowa — zapisal — nas niejako wigczyty
w rzeczywistosé Kosciota™!. Po tatach Max Thurian, wybitny teolog ewangelic-
ko-reformowany, przeszed! na katolicyzm. Podobnie i brat Roger zamierzal doko-
naé konwersji i przyjaé swigcenia kaptariskie. To byty trudne momenty dla calej
Wspdlnoty Taizé, ktérej zasada bylo dazenie do jednosci chrzescijan z pozosta-
niem we wiasnym Kogciele.

" A. Boniecki, Brat, dz. cyt.,s. 13.

P, Bieliiski, Do Taizé jak do #rédla, dz. cyt., s. 26.

¥Zob. Z. Zielifiski, Papiestwo i papieze dwdch ostatnich wiekdw, Warszawa 1983, s. 546-547.
2P, Bielifiski, Do Taizé jak do érddla, dz. cyt., s. 24.

2 A, Boniecki, Brat, dz. cyt., s. 13.
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Bliskie byly kontakty czlonkéw Wsp6lnoty z papiezem Pawlem VI, kt6ry znat
ich wczesniej ze spotkan w Watykanie i Mediolanie. Po wygtoszeniu przeméwie-
nia zamykajacego obrady soborowe w dniu 7 XII 1965 r., wychodzac z Bazyliki
$w. Piotra, papiez podszedt do Rogera i Maxa, u$cisnat im rece i tylko z nimi przez
chwilg porozmawial. Innym razem zwrdcit si¢ do Rogera, opowiadajacego o gro-
madzacej si¢ w Taizé miodziezy i jej problemach: ,,Chciatbym stanaé na wysoko-
§ci zadania. Jesli macie klucz do zrozumienia mtodziezy, dajcie mi go”. Brat odpo-
wiedzial z pewnym zaklopotaniem: ,,Alez jestescie na wysokosci zadania, a co do
nas, to zadnego klucza nie mamy, zadnej metody”. W 1968 r. brat Roger zostat
zaproszony przez Pawla VI do jego orszaku w drodze do Bogoty na Kongres Eu-
charystyczny. Z wielkim pietyzmem przekazat Wsp6lnocie kielich mszalny, otrzy-
many od gtéwnego realizatora uchwat Vaticanum Secundum.

»Zupelnie inne” byly relacje brata Rogera z papiezem Janem Pawlem II Wiel-
kim. Po raz pierwszy spotkali si¢ w czasie obrad soborowych. W 1964 i 1968 r.
arcybiskup krakowski Karol Wojtyla byl go§ciem w Taizé. Do nastgpnych kontak-
téw dochodzilo w Polsce, kt6ra brat Roger byt zauroczony. Czterokrotnie przema-
wiat podczas pielgrzymek mezczyzn w Piekarach Slaskich na zaproszenie biskupa
katowickiego Herberta Bednorza. Wreszcie Jan Pawel II w 1986 r. odwiedzit Wsp6l-
not¢ w Taizé, ujmujac w prostych stowach jej charyzmat: ,,Do Taizé przybywa si¢
jak do Zrédla. Wedrowiec zatrzymuje si¢, zaspokaja pragnienie i rusza w dalszg
drogg. Wiecie, Ze bracia nie chca was zatrzymaé. Chcg w modlitwie i ciszy po-
zwoli¢ wam pi¢ wodg¢ zywg obiecana przez Chrystusa, pozna¢ Jego rados¢, odkry¢
Jego obecnosé, odpowiedzie na Jego wezwanie, abyscie mogli potem wyruszy¢
i $wiadczy¢ o Jego mitosci, stuzac braciom w waszych parafiach, w waszych szko-
tach, na uniwersytetach i we wszystkich miejscach pracy?2. Brat Roger byt cz¢-
stym gosciem w Watykanie. Do rozmowy z papiezem przygotowywat si¢ niemal
z pietyzmem. Szukal najlepszego stlowa, radzil si¢ wierzacych przy stole, notowat,
a o swoim rozméwcy méwil z wielka miloscia. Po spotkaniu miodziezy z Taizé
w Rzymie otrzymal propozycje napisania medytacji Drogi krzyzowej, kt6ra pa-
piez poprowadzit w Wielki Pigtek w rzymskim Koloseum. Ilekroé byt w Wiecz-
nym Miegcie, Jan Pawet II udzielat mu Komunii §w., gdyz — wedtug stéw abp.
Stanistawa Dziwisza — ,,wiara w Eucharysti¢ brata Rogera byta catkowicie takg
wiarg jak wiara Papieza™?. Twérca Taizé bral udziat w pogrzebie Papieza Polaka.
Przykuty do wézka inwalidzkiego przyjat Komunie $w. z rak kard. J6zefa Ratzin-
gera, ktéry 11 dni p6Zniej przyjat imi¢ Benedykta XVI.

2P, Bieliriski, Do Taizé jak do ¢rédta, dz. cyt., s. 27.
3 A. Boniecki, Brat, dz. cyt., s. 13.
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SMIERC 1 POGRZEB

Nic nie zapowiadalo tragedii, ktéra miata miejsce w dniu 16 VIII 2005 r. o godz.
20.45 w kosciele Pojednania. Na oczach ponad 2 500 mtodych ludzi z wielu kra-
jéw $wiata 36-letnia Rumunka Luminita Solcanu rzucila si¢ z nozem na brata Ro-
gera, ktéry skonczyl czyta¢ fragment Pisma sw. o O§miu blogostawieristwach i po-
grazyl si¢ w modlitwie. Kobieta, prawdopodobnie cierpigca na schizofrenie
i przywidzenia paranoidalne, wmieszana w modlacych si¢ opodal braci chérzy-
stéw, zadata mu Smiertelne ciosy w gardio i w plecy. Wezwany lekarz po kwadran-
sie stwierdzil zgon. Sprawczyni zamachu zostala natychmiast schwytana przez
$wiadkéw zbrodni i oddana w rece policji. Przerazeni pielgrzymi trwali na modli-
twie przez calg noc.

Smier¢ brata Rogera zbiegla si¢ z rozpoczeciem Swiatowych Dni Miodziezy
w Kolonii. Papiez Benedykt XVI w srodowej audiencji ogblnej 17 sierpnia powie-
dziat w Castel Gandolfo: ,,Dzis rano otrzymalem smutng i przerazajgca wiadomos¢,
ze w czasie wczorajszych nieszporéw zginat brat Roger Schutz. Ta bolesna wiado-
mos$¢ tym bardziej mng wstrzasnela, ze wiagnie wezoraj otrzymatem od niego bar-
dzo wzruszajacy i bardzo przyjacielski list, w ktérym poinformowal mnie, ze ca-
lym sercem jest ze mng i ze wszystkimi, ktérzy gromadza si¢ w Kolonii. Méwi
nastepnie, ze ze wzgledu na stan swego zdrowia osobiscie nie moze uda¢ si¢ do
Kolonii, ale bedzie tam duchowo, beda tam jego wspéibracia. Na koniec zas pisze
mi w tym li§cie, Ze pragnie jak najszybciej przyby¢ do Rzymu, by spotka¢ si¢ ze
mna i powiedzie¢ mi, ze cata Wspéblnota w Taizé pragnie i§¢ razem z Papiezem. Po
czym wlasna reka dopisat: «Ojcze Swigty, badZ pewien glebokiej jednosci»®. W Ko-
lonii odprawiono Msze $§w. w katedrze, a w kosciele §w. Agnieszki odbylo si¢ ca-
lodobowe czuwanie.

Pogrzeb brata Rogera odbyt si¢ 23 sierpnia o godz. 14.00 w kosciele Pojedna-
nia w Taizé. Wzielo w nim udziat ponad 10 000 oséb z catego $wiata wraz z poli-
tykami europejskimi, przedstawicielami Kogcioléw i mieszkaricami region6w. Mszy
$w. koncelebrowanej przewodniczyt kard. Kasper Walter, przewodniczacy Papie-
skiej Rady Popierania Jedno$ci Chrzescijan. Wraz nim koncelebrowali trzej bra-
cia, kaptani Wspélnoty, wsréd nich brat Marek z Polski. Odczytano list sekretarza
stanu Stolicy Apostolskiej kard. Angelo Sodano, w ktérym napisat, ze Brat Roger
,Z wielkg pasja kochat Kosci6l. A wiele generacji chrzescijan zawdziecza Taizé
doswiadczenie wiary i spotkania z Bogiem”?. Kard. Walter w kazaniu pogrzebo-
wym podkreslil zastugi Zmarlego, podal charakterystyke jego osobowosci i zali-

% Jost w rekach Odwiecznej Dobroci, ,Nasz Dziennik” (2005), nr 192, 5. 7.
5 Pagrzeb Brata Rogera, ,Niedziela”, (2005) or 26, s. 13.
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czyt go do ,,najwigkszych ojcéw i mistrzéw duchowych’?6, W kilku jezykach od-
czytano slowa brata Rogera: , Zmartwychwstaly Jezu, dzis, jutro i zawsze Twéj
Duch Swiety otwiera droge. R6wniez my nia podazamy, gdy u poczatku wszyst-
kiego jest ufnos¢ serca”. Po Mszy §w. duchowni katoliccy odméwili modlitwy nad
trumna i pokropili ja wodg $wigcong, a po nich przedstawiciele Kosciol6w prawo-
stawnych odspiewali modlitwy w rycie wschodnim. Trumna z cialem Zmarlego
przy spiewie kanonéw Wspdlnoty zostala zlozona na cmentarzu obok kosciota
Pojednania.

KKk

Nowym przeorem Wspélnoty Ekumenicznej w Taizé zostat brat Alois, 51-letni
katolik z Niemiec. Zycie toczy si¢ dalej. Na wzgérzu w Taizé wazny jest tylko
Jezus 1 mlodzi. Wszystko inne pozostaje w cieniu.

Summary

Brother Roger from Taizé — Founder of Community and Christian Martyr

The main goal of this article is the presentation of Brother Roger Schiitz, the founder
of the Taizé Community. Brother Roger was put to death on August 16", 2005, while
praying in the Reconciliation Church. Author presents the story of his life: birth in the
Swiss-French family, the childhood and theological studies. The attention is drawn to the
foundation of the ecumenical community in Taizé which developed to the center of pray-
er for youth of the whole world. Author presents in a very interesting way the contacts of
Br. Roger with several Popes. The last part of the article describes the circumstances of
Br. Roger’s death and concludes with a statement, that his death was a sacrifice for the
Christian reconciliation.

% Bracia przebaczyli zabdjczyni, ,Biuletyn KAI” (2005) nr 35, s. 22.
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ZMIANY POLITYCZNO-SPOLECZNE W EUROPIE

Przetom demokratyczny w Polsce oraz w Europie Srodkowo-Wschodniej za-
poczatkowal nowa epoke w dziejach kontynentu europejskiego. Nowy uktad sit
w stosunkach Wschéd — Zach6d stworzyt warunki do ksztaltowania bilateralnych
stosunkéw miedzy paistwami, nalezacymi dotad do dwéch wrogich sobie obozéw
politycznych, na zupetnie nowych podstawach.

Proces przeobrazenl w tym regionie Europy dal poczatek reakcji tasicuchowej,
ktérej jednym z elementéw o najbardziej brzemiennych skutkach stalo si¢ zjedno-
czenie Niemiec. Dekomunizacja Europy Wschodniej oraz uwolnienie si¢ tej czg-
$ci kontynentu od dominacji radzieckiej stworzyty warunki, ktére pozwolily, by
wizja jednosci niemieckiej, stanowiaca straszak dla powojennej Europy, stala si¢
w spos6b spektakularny i nieoczekiwany rzeczywistoscia.

Niemcy i Europa znalazly si¢ na poczatku trudne;j i, jak nalezy oczekiwac, du-
giej drogi poszukiwania nowej tozsamosci. Trudno znaleZ¢ w Europie parstwo,
dla ktérego zjednoczenie Niemiec okazalo si¢ tak brzemienne w skutki, jak to ma
miejsce w przypadku Polski. Bieg historii sprawil, ze oba sgsiadujgce ze sobg od
tysigclecia narody znalazly si¢ réwnoczesnie w punkcie zwrotnym swych dziejow.
Polacy i Niemcy, uwolnieni od zaleznosci od obcych mocarstw, wolni i suwerenni
jako narody, dgzg do okreslenia na nowo swej tozsamosci i miejsca w zmieniajacej
swéj ksztalt Europie. Dazenie to jest jednoczenie szukaniem normalnosci, ktéra
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w przypadku Niemc6éw oznacza mi¢gdzynarodowg akceptacje, w przypadku Pola-
kéw — polityczng i gospodarcza stabilizacjg.

Dziefi 3 paZdziernika 1990 r. — data zjednoczenia Niemiec — okazal si¢ dla
Polski godzing prawdy, zmuszajac do refleksji, czy jesteSmy gotowi do autentycz-
nego pojednania z Niemcami. Na ten obrachunek z przeszioscig i terazniejszoscia
ztozylo si¢ wiele elementéw. Przeobrazenia w Polsce, ktére doprowadzity w 1989
r. do wyboru pierwszego po wojnie nickomunistycznego rzadu, przyczynily sie do
pragmatycznego kompromisu w sprawach polsko-niemieckich. Nowa klasa poli-
tyczna w Polsce uznala prawo Niemcéw do samostanowienia, wolno$é dyskusji
politycznej sprawila, ze do glosu doszty odmienne od tradycyjnie obowigzujacych
opcje. Ujawnilo si¢ zréznicowane postrzeganie kwestii niemieckiej. Z wolna do-
biega korica epoka, w ktérej Polska widziata si¢ gléwnie w roli ofiary historii, za-
czyna za$ rozdzial aktywnego tworzenia zr¢gb6w nowej polityki wobec zachodnie-
go sasiada. Do $wiadomosci spolecznej dociera trudna prawda, ze gwarancjg
bezpieczefistwa Polski nie sa, jak chciala tego powojenna doktryna, stabe Niemcy,
lecz demokratyczny, wolny i suwerenny sgsiad po zachodniej stronie granicy.

Wejscie w zycie dwéch fundamentalnych dla nowego sgsiedztwa polsko-nie-
mieckiego traktatéw: o uznaniu nienaruszalnosci granicy na Odrze i Nysie oraz
o dobrym sgsiedztwie i przyjaznej wspétpracy!, otwiera nowe perspektywy w sto-
sunkach migdzy zjednoczonymi Niemcami i Polska. Tres¢, jaka przyjdzie obu na-
rodom wypelni¢ migdzynarodowe umowy, zaleze¢ bgdzie w duzym stopniu od
wnioskéw, jakie wyciagnigte zostang z przeszlosci.

Dla Polski obcowanie z narodem tak wielkim, pr¢znym, o tak bogatych trady-
cjach ideowych i kulturowych jak Niemcy okazalo si¢ do§wiadczeniem bolesnym
i bogatym zarazem, ktére musialo budzi¢ ambiwalentne odczucia i reakcje?.

Istnienie przez czterdziesci lat Niemieckiej Republiki Demokratycznej, ,,pierw-
szego socjalistycznego parfistwa na ziemi niemieckiej”, postawilo Polsk¢ w trud-
nym polozeniu. Zasada ,,milcze¢, by nie ktamaé” wydawala si¢ wéwczas jedyna
mozliwg odpowiedzig na dwuznaczng sytuacj¢®.

! Die deutsch-polnische Vertrige. Traktaty polsko-niemieckie z 14 listopada 1990 r. i 17 czerwca
1991 r.

2Polacy wobec Niemcow. Z dziejéw kultury politycznej Polski 1945-1989, red. A.Wolff-Poweska
(red.), Poznas, s. 7-10.

3T. Mechtenberg, Engagement gegen Widerstinde. Der Beitrag der Katholischen Kirche in der
DDR zur Verséhnung mit Polen (unter Mitarbeit von Bernd Schdfer), Leipzig 1998. Autorzy na
podstawie Zrédet archiwalnych dokladnie przedstawili malo znane fakty dotyczace starafi duchow-
nych i §wieckich katolikéw w sprawie przebaczenia i pojednania polsko-niemieckiego. Droga do
wspélpracy prowadzita m.in. przez Trzebnicg, dokad pielgrzymowali Niemcy z NRD, §wiadomi
wstawiennictwa $w. Jadwigi Slqskiej, ktérej poswigcono katedrg w Berlinie, a zastuzone wydawnic-
two St. Benno-Verlag w Lipsku wydato publikacje poswigcong patronce Slaska.
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W 1951 roku zapoczatkowana w Polsce fala represji paristwa wobec Kosciota
sprawila, ze zagadnienia mi¢gdzynarodowe, w tym réwniez problematyka stosun-
kéw polsko-niemieckich, musialy zej$é na dalszy plan. Proces odkrywania ,,in-
nych Niemc6w” zaczat si¢ po wydarzeniach paZzdziernikowych w 1956 r. histo-
rycznym orgdziem pojednania w roku 1965.

2. DALEKOWZROCZNY CZYN POLSKIEGO EPISKOPATU

Orgdzie pojednania przekazane przez biskupéw polskich w Rzymie w dniu 18
listopada 1965 r. niemieckim braciom na urzg¢dzie pasterskim oraz ich odpowiedz
z dnia 5 grudnia tegoz roku nazwano aktem pionierskim w budowaniu wzajem-
nych stosunkéw migdzy obydwoma narodami®.

Dokumenty te wyrosty z klimatu Soboru Watykarskiego II, wzywajacego do
pojednania z calym §wiatem chrzescijafiskim i do szerzenia idei braterstwa i eku-
menizmu (por. KDK 5). To historyczne wydarzenie mialo wéwczas po obydwu
stronach wigcej przeciwnikéw anizeli zwolennikéw. Gdy czas ostudzil emocje,
dzis$ z uznaniem méwimy o tych, ktérzy po zakoiiczeniu drugiej wojny §wiatowej
z odwagg glosili Chrystusowa nauke o milosci przebaczajgcej i koniecznosci po-
kuty za grzechy. Z szacunkiem byly przyjmowane w Polsce ekspiacyjne wypo-
wiedzi przedstawicieli duchowieristwa niemieckiego i réznych ugrupowan spo-
leczno-politycznych.

W 1950 r. wysiedleni z Polski Niemcy spotkali si¢ w Stuttgarcie w celu staran
o pelne i r6wne prawa dla wszystkich Niemcéw. Dzigki ideom chrzescijaniskim
sformulowana tam 5 sierpnia 1950 r. Stuttgarcka Karta wypedzonych méwita o re-
zygnacjiz zemsty i odwetu wobec sprawcéw wysiedlenia. Czytamy w niej: ,,Wzy-
wamy narody i wszystkich ludzi dobrej woli, aby przylaczyli si¢ do dziela, ktére
pozwoli nam z winy, nieszczg$cia, cierpienia, biedy i ngdzy wejs¢ na drogg lepszej
przysziosci™.

O potrzebie pojednania z Polskg méwil biskup Berlina, kardynal Juliusz D6pfner.
W roku stawiania muru berlifiskiego ina pigé lat przed wymiang listéw kard.
Dépfner w czasie uroczystosei ku czci §w. Jadwigi, 15 paZdziernika 1960 r., w ko-
dciele §w. Edwarda (katedra §w. Jadwigi byla jeszcze w odbudowie) poddat ostrej
krytyce rozumowanie wielu swoich rodakéw. Kardynat przypomniat w swoim
kazaniu los narodu polskiego zgotowany przez skrajnych nacjonalistéw niemiec-

4P, Raina, Koscidt katolicki a paristwo w swietle dokumentéw 1945-1989, 1. 11: Lata: 1 960-1974,
Poznan 1995, s. 356-364.

S Verzicht auf Rache und Vergeltung. Die Charta der deutschen Heimatvertriebenen, 5. August
1950, w: Deutschland und Polen. Kirche im Dienst der Vershonung. Begegnungen — Dokument —
Perspektiven, Der Pressestelle der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Bonn 1996, s. 57.
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kich i jakby glosem proroka wotat do swoich rodakéw: ,,Biada Niemcom, kt6rzy
nie chcg dostrzec przyczyn tej tragedii i zapominajg o pokucie za wyrzadzong krzyw-
d¢”. Wspomnial tez, ze ,,po wojnie z drugiej strony dopuszczono si¢ krzywdy, gdy
miliony Niemcéw wypgdzono z terenéw, ktére od stuleci niezaprzeczenie uwazali
za swojg ojczyzng. W koricu mogloby si¢ zdawag, Ze naréd niemiecki i naréd pol-
ski muszg pozostawaé w diabelskim kregu wzajemnych zarzutéw. Czy dla oby-
dwu narodéw ma to by¢ jedyne dziedzictwo przesziosci? Uwazam, ze muszg one
z tego zrezygnowac, aby nawzajem zarzucac sobie zbrodnie. Wolimy raczej w za-
wstydzeniu i placzu uklgknac przed grobem $w. Jadwigi, ktéra od poczatku nalezy
do obydwu narodéw. Uznajmy naszg wing i blagajmy Boga, aby zeslal na nas swo-
je zmilowanie (Zachowaj Panie, zachowaj Twéj lud, bo zgrzeszylismy przeciwko
Tobie). Takie realne spojrzenie w przeszios¢ i pokorne przyznanie si¢ do winy uto-
ruje nowg przyszlog¢ naszym obydwom narodom w duchu $w. Jadwigi”. Ukierun-
kowane w stron¢ przyszlosci kazanie mialo silne oparcie w roli kultu §w. Jadwigi
w dziejach obydwu narodéw. ,,Czy nie powinni§my przez $w. Jadwige poda¢ so-
bie rgk — powiedzial Kardynat — gdyz zgodne istnienie obydwu narodéw jest dla
przyszlosci wazniejsze od problemu granic”s.

Takze czynnikiem mobilizujagcym do zabierania glosu na temat problemu pol-
sko-niemieckiego bylo ogloszone 14 paZzdziernika 1965 r. memorandum niemiec-
kiego Kosciota ewangelickiego. Dokument zaakceptowany przez niemieckich in-
telektualistéw stanowil odwaznga probe analizy kwestii polsko-niemieckiej. Po raz
pierwszy od czaséw istnienia RFN wyeksponowano wszystkie drazliwe, obcigza-
Jjace NiemcOéw wobec Polski problemy. Poddano krytyce argumentacj¢ najbardziej
rewizjonistycznie nastawionych sit politycznych.

A jak patrzono na $w. Jadwige w Polsce? Kosciél na ziemiach zachodnich w 1945
r. od razu nawigzat do dawnej polskiej tradycji ziem piastowskich, a przede wszyst-
kim do kultu $w. Jadwigi, jako trwalego elementu taczacego Slask z Polskg oraz
waznego czynnika integrujacego spoteczeristwo Slaska. Nikt w polskim Kosciele
nie byt tak zorientowany w nabrzmiatych problemach polsko-niemieckich jak kard.
Bolestaw Kominek, inicjator i gtéwny autor orgdzia pokojowego z 1965 r. Naj-
pierw w Opolu, a potem we Wroclawiu swoimi wystapieniami przekonywat, ze
wiernos¢ Ewangelii nie moze oznaczac $lepoty w stosunkach migdzynarodowych.
Kto inicjuje dialog, musi by¢ silniejszy moralnie. Pracowal nad integracja spole-
czenistwa na Slasku, a zarazem nad porozumieniem z Niemcami.

,,Pomosty mig¢dzy narodami — pisali polscy biskupi w orgdziu — buduja najle-
piej ludzie swigci, tylko tacy, ktérzy maja szczere intencje i czyste rece. Nie daza

$Predigt von Julius kardinal Dopfner zum Fest der heiligen Hedwig, Berlin 1960. Por. Hedwigs-
Jubildum 1993. Todestag der heiligen Hedwig, Berlin 1993, s. 34-37.
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oni do zabrania czegokolwiek bratniemu narodowi: ani j¢zyka, ani obyczajéw, ani
ziemi, ani débr materialnych. Przeciwnie, przynosza mu najbardziej wartosciowe
dobra kulturalne i oddajg zazwyczaj to, co jest najcenniejsze i co sami posiadaja:
siebie samych, i w ten spos6b rzucajg nasienie swej wiasnej osobowosci na zyzny
grunt nowej ziemi sgsiedniego, misyjnego kraju; nasienie to przynosi, zgodnie ze
stowami Zbawiciela, stokrotne owoce, i to na cale pokolenia. Tak wiasnie patrzy-
my w Polsce na §w. Jadwige Slaska [...]”. List umocnit w odwadze polskie elity
katolickie, ktére od zakoriczenia wojny szukaly drég prowadzacych do nawigzania
kontaktu z Niemcami’, mimo rozpgtanej wokdt tej sprawy kampanii przez czynni-
ki rzgdzgce. Oredzie trafnie ocenit kard. B. Kominek: ,,wyrosto z tresci polskich,
przebito si¢ jednak do tresci ogdlnoludzkich”, gdyz przyczynilo si¢ ono do inten-
syfikacji dialogu polskich katolikéw z ewangelikami i katolikami niemieckimi. Uni-
wersalny charakter orgdzia przychodzi nam tatwo doceni¢, gdy po uptywie czasu,
a zwlaszcza po podpisaniu ze zjednoczonymi Niemcami traktatu o nienaruszalno-
$ci granicy i dobrym sasiedztwie politycy i dzialacze spoteczni po obu stronach
granicy polsko-niemieckiej nawigzujg do jego tresci jako ideowych przestanek
obecnego przetomu. Jan J6zef Lipski w eseju Dwie ojczyzny, dwa patriotyzmy okre-
§lit list biskupéw jako ,,najodwazniejszy i najbardziej dalekowzroczny czyn pol-
skiej historii powojenne;j”.

Przetamaniem obowigzujgcego tabu bylo pisanie o Wicie Stwoszu i jego twor-
czo$ci jako przykladzie polsko — niemieckiej wspétpracy w dziedzinie sztuki oraz
o §w. Jadwidze jako patronce Slaska, zatozycielce klasztoru w Trzebnicy, z poto-
zeniem akcentu na jej niemiecki rodowéd. Ona stala si¢ matkg polskich Piastow,
ktérych wychowata do odpowiedzialnosci za kraj, a w dalszej perspektywie za
Europe¢ i kulture chrzescijafiska. Znany nam jest jej wplyw na syna Henryka Po-
boznego, bohatera bitwy legnickiej®. Jadwiga przybyta do Polski z wyraznie okre-
slonego srodowiska benedyktyniskiego. Przez siedem lat byta wychowywana we-
dtug reguty sw. Benedykta w Kitzingen. Regula ta byla ,pierwszg konstytucjg
europejskg”, inspirujagcg nowe rozwigzania wspélnotowe. Daje to nam podstawe
do traktowania zalozyciela rodziny benedyktyriskiej, zgodnie ze wskazaniami pa-
pieza Pawla VI, jako jednego z ojcéw Europy, a w koricu patrona Starego Konty-
nentu.

Stanowisko Polakéw podzielato wielu ludzi w Niemczech. Podczas 81. Zjazdu
Katolikéw Niemieckich w Bambergu (13-17 lipca 1966 r.) uczestnicy dzigkowali
polskim biskupom za ich odwage w poszukiwaniu pojednania. Podkreslano wy-

7Por. m.in. liczne wypowiedzi na lamach ,, Tygodnika Powszechnego” w latach 1945-1951 zna-
nych publicystéw: A. Golubiewa, P. Jasienicy, S.. Kisielewskiego i ks. J. Piwowarczyka.

& A. Kielbasa, Rola sw. Jadwigi w ksztattowaniu postaw Henryka Poboinego i jego synow, w:
Bitwa Legnicka, historia i tradycja, red. W. Korta, Wroclaw — Warszawa 1994, s. 352-367.
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raZnie, ze Niemcy musza respektowaé narodowe prawo Polakéw do egzystencii,
a wszystkie problemy nalezy zalatwiaé na drodze pokojowej. Wkrétce wyprébo-
wanym partnerem dla Polakéw szukajacych pojednania z Niemcami stali si¢ sy-
gnatariusze memorandum Bensberger Kreis z marca 1968 r. Odwaznie postawili
oni kwestie granic, krytykujac rzad zachodnioniemiecki za trwanie przy tzw. po-
stawie prawnej w kwestii zachodniej granicy Polski. W odpowiedzi na ten memo-
rial 11 kwietnia 1968 r. wysiedleni z Polski Niemcy deklarujg potrzebe rozwigzy-
wania tej kwestii na zasadach pokojowych, prawdy i sprawiedliwosci. Budowanie
przysztosci polsko-niemieckiego sasiedztwa oraz nowej Europy na podtrzymywa-
niu nienawigci oznaczato droge donikad.

Wspdlnototwoércza rola kultu §w. Jadwigi w powojennej Polsce odnosita suk-
cesy na ptaszczyZnie krajowej i migdzynarodowej. ,,Kosci6ét w Polsce nie odwotu-
je sie do $w. Jadwigi Slaskiej przypadkowo — powiedzial abp B. Kominek w Trzeb-
nicy w 1966 r. — Jesli nie chcemy si¢ wyrzec tutejszego rodzimego fundamentu
dziejowego, zbudowanego przez krélewski szczep Piastowy, nie mozemy pomi-
nac tej swigtej matzonki ksigcia Henryka Brodatego i swigtej matki Henryka Po-
boznego. Mimo ze historia nigdy nie zostanie w pelni docieczona, wiemy, ze wiel-
kie inicjatywy i wspaniale, zwycigskie poczynania Piastéw §laskich w XIII w. nie
mogly powstac bez jej wplywu ani bez oddzialywania jej potgznego ducha™. W cig-
gu wiek6w gréb sw. Jadwigi nie byl nigdy opuszczony. By nie sprzeniewierzyé si¢
swemu powolaniu na piastowskiej ziemi, Kosciét na Dolnym Slasku rozwinat kult
swojej patronki do tego stopnia, iz przerést wszystkie dotychczasowe formy daw-
nych stuleci.

Podczas obchodéw 700-lecia kanonizacji §w. Jadwigi w Trzebnicy w 1967 r.
B. Kominek powiedzial: ,,Przy samym moscie Tumskim we Wroclawiu, wiodg-
cym na Wyspe Piaskowa, stoi kuta w kamieniu Jadwiga. Stoi na moscie taczacym
wschodni i zachodni brzeg Odry. Wszystkim przechodzgcym kaze na siebie spo-
gladac¢i kaze im pomysle¢, ze wszyscy sg bra¢mi, na ktérymkolwiek brzegu miesz-
kaja”'°. Ten obraz §w. Jadwigi przywolal znowu w 1983 r. papiez Jan Pawet II
w czasie pobytu we Wroclawiu, dodajac, ze w dziejach Polski i w dziejach Europy
stoi §wieta Jadwiga Slaska, jakby postaé graniczna, ktéra taczy ze soba dwa naro-
dy: naréd niemiecki i naréd polski. Laczy na przestrzeni wielu wiekéw historii,
ktéra byla trudna i bolesna. Sw. Jadwiga wsréd wszystkich dziejowych doswiad-

¥B. Kominek, Otwarcie Milenijnego Te Deum w Trzebnicy (16 X1966), w: P. Reina, ,, Te Deum”
Narodu Polskiego. Obchody Tysiqclecia Chrztu Polski w swietle dokumentéw Koscielnych, Olsztyn
1991, s. 424,

19B. Kominek, Po siedmiu wiekach. Stowo powitalne na uroczystosci 700-lecia kanonizacji sw.
Jadwigi w Trzebnicy 15 X1967 r., ,,Przewodnik Katolicki” 57 (1967) 46, s. 409-410,
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czefi pozostaje przez siedem juz stuleci orc;dowmcqu wzajemnego porozumienia
i pojednanial’.

Juz w czasie pierwszego spotkania na Jasnej Gérze (5 VI 1979) z mieszkanca-
mi ziemi dolnoglaskiej Papiez podkreslat potrzebe dostrzezenia analogii pomi¢dzy
budowaniem jednosci narodowej przez §w. Stanistawa Biskupa a posrednictwem
$w. Jadwigi w sprawie pojednania narodéw. Papiez miat nadziej¢, ze wsparty przy-
ktadem i wstawiennictwem $w. Stanistawa i §w. Jadwigi bedzie mégt owocnie stu-
zy¢ sprawie jednosci narodowej we wspétczesnym $wiecie, a przede wszystkim
w procesie pojednania mi¢dzy Polakami a Niemcami'?,

Przedstawiona tu rola §w. Jadwigi stale powraca i dzi§ we wszystkich polsko-nie-
mieckich spotkaniach w Trzebnicy. ,,Z Andechs do Trzebnicy! Panie, przez wsta-
wiennictwo $w. Jadwigi blogostaw narodom polskiemu i niemieckiemu” — napisat
w ksiedze pamigtkowej kard. J. Dépfner w dniu 25 paZdziernika 1973 r. Jego na-
stepca na urzedzie przewodniczacego Konferencji Episkopatu Niemiec, kard. J6-
zef Hoffner, w tej samej ksn;dze 25 kwietnia 1997 r. napisal: Swieci budujg mosty
milosci migdzy narodami. Sw. Jadwiga jest posredniczka pokoju migdzy narodem
polskim i niemieckim”. Dla dalszych kontaktéw mig¢dzynarodowych miala zna-
czenie wspélna polsko-niemiecka modlitwa biskup6w obu krajéw przy grobie §w.
Jadwigi w dniu 12 wrzesnia 1980 r. Przedstawiciele Episkopatéw polskiego i nie-
mieckiego wraz z wiernymi prosili patronke Slaska o pomoc w przezwycigzeniu,
za jej przykladem, dzielacych ich trudnosci w budowaniu nowej Europy. Podczas
uroczystosci zlozenia trumny zmarlego w 1945 r. kard. Adolfa Bertrama w kryp-
cie katedry wroctawskiej 9 listopada 1991 r. Trzebnic¢ odwiedzito wielu Niemcéw
wraz z arcybiskupem Kolonii ks. kard. Joachimem Meisnerem, kt6ry pozostawil
w ksigdze pamigtkowej nastgpujace stowa: »Swieta Jadwiga jako wsp6itwérczyni
chrzescijariskiej Europy niech nam pomaga zbudowac¢ nowg chrzescijariskg Euro-
pe”®. Dnia 20 VIII 2001 roku kardynal J. Meisner napisat w zalozonej w 1998
roku ksigdze pamigtkowej nastgpujace stowa: ,,W Trzebnicy, w domu $w. Jadwigi,
kazdy Europejczyk jest w domu. Dzigkujemy salwatorianom, jako wiernym stré-
zom tego swigtego miejsca, za ich stuzbg”.

Niemiecko-polskie spotkania przy grobie sw. Jadwigi staly si¢ stalg praktyka,
wplywajaca korzystnie na wzajemne zrozumienie i wspétprace!.

' Pokdj tobie, Polsko! Ojczyzno moja! Jan Pawet Il inéw na polskiej ziemi, S. Dziwisz, J. Ko-
walczyk, T. Rakoczy (red.), Vaticano 1983; Blogostawieni, ktérzy lakng i pragng sprawiedliwosci,
Wroclaw-Partynice 1983, s. 152-153.

12 Jan Pawel 11, Nauczanie spoleczne. Pielgrzymka do Polski 1979, Warszawa 1982, s, 107.

13 ¥ siega pamiatkowa. Bazylika w Trzebnicy (1946-1998).

" A, Kietbasa, Deutsch-polnische Begegnungen am Grab der hl. Hedwig, w: Hedwig von Schle-
sien, Putronin der Kathedrale des Bistums Berlin, Berlin 1993, s. 5-9.
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Najbogatszym w rézne akcje, podejmowane dla rozwoju kultu §w. Jadwigi Sla-
skiej, okazal si¢ obchodzony w 1993 r. Jadwizariski Rok Jubileuszowy z racji 750.
rocznicy $mierci patronki Slaska'®. Jubileusz stanowit wazne ogniwo w realizowa-
nym od lat programie dobrej twérczej wspéipracy miedzy narodami. Swigta Ja-
dwiga, integralnie nalezaca do narodu polskiego i niemieckiego, jest czczona przez
Polakéw i Niemcéw jako posredniczka pokoju i patronka pojednania oraz twoér-
czej wsp6ipracy's.

3. CHRZESCIJANSKIE SWIADECTWO POLAKOW I NIEMCOW

Promulgowane w dniu 13 grudnia 1995 r. stowo pasterskie, zredagowane wspol-
nie przez Episkopaty Polski i Niemiec, nawigzuje do wymiany listéw z 1965 roku.
Zostato opracowane w poczuciu odpowiedzialnosci obydwu Kosciotéw za przy-
szle losy Europy. Sygnatariusze dokumentu uwazaja je za proklamacje¢ orgdzia
ewangelicznego u progu nowego tysigclecia. ,,Tak oto Ko$cioly wytyczyly droge
ku pojednaniu i w istotny sposéb przyczynily si¢ do zburzenia muru wrogosci,
muru, jaki mi¢dzy naszymi narodami wzniosla II wojna §$wiatowa i jej nastgpstwa.
Gest pojednania, rozwijajacy si¢ dialog i budowanie braterskich stosunkéw stuzy-
lo takze pokojowi pomi¢dzy naszymi narodami”'’” — napisali polscy i niemieccy
biskupi. Powolujg si¢ tez w nim mig¢dzy innymi na rol¢ swigtych w budowaniu
mostéw pojednania: ,Juz w liscie biskupéw polskich z 1965 r. wskazano na ob-
chody Tysiaclecia Chrztu Polski, za dwa lata bedziemy swigtowac tysigclecie me-
czenistwa swigtego Wojciecha (Adalberta). Byt praskim biskupem, bliskim przyja-
cielem cesarza Ottona III i pochodzacego z Francji papieza Sylwestra II. Na biskupa
wys$wiecit go w Weronie biskup moguncki Willigis. Dzieto jego ewangelizacji,
nawet jeszcze po jego Smierci, przyczynilo si¢ do tego, ze Swieccy wladcy w szcze-
sliwej chwili naszej wspdlnej historii spotkali si¢ jako pielgrzymi przy jego grobie
w GnieZnie. Z wdzigcznos$cig przypominamy réwniez innych wsp6lnych swigtych
Europy. Wspominamy sw. Brunona z Kwerfurtu i §w. Ottona z Bambergu, ktérzy
i naszym narodom przyniesli Ewangeli¢. Wsp6lng nasza swietg jest tez $w. Jadwi-
ga, ktéra jako graniczna postac lgczy oba nasze narody”.

13 A. Kietbasa, Jadwizariski Rok Jubileuszowy w archidiecezji wroctawskiej, z okazji 750-lecia
Smierci Patronki Slgska, w: Ksigga Jadwizanska, Wroctaw 1995, s. 469-490.

16Z okazji wspomnianego jubileuszu w dniach 21-23 wrzesnia 1993 roku odbyto si¢ we Wrocta-
wiu i Trzebnicy miedzynarodowe sympozjum naukowe na temat: Swigta Jadwiga w dziejach i kultu-
rze Slgska, ktérego poklosiem jest Ksigga Jadwizariska, Wroclaw 1995,496.

" Wspdlne stowo polskich i niemieckich biskupdw z okazji 30 rocznicy wymiany listéw (1965-
-1995), ,,Dokumenty”, maj 1996, nr 91, s. 90-101.
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Te §wigte postacie me¢zczyzn i kobiet stanowig o tozsamosci Europy. Sg dla nas
zobowigzaniem, bysmy po okresie obcosci i zametu ostatnich stuleci mogli po-
nownie wstapi€ na prawie tysigcletnig wsp6lng droge. Sobér Watykariski II przy-
pomnial nam dobitnie, ze powotanie do swigtosci odnosi si¢ do kazdego z nas.
Tylko jezeli podejmiemy i urzeczywistnimy to powszechne powotanie do swigto-
§ci, mozemy przywrécei¢ Europie jej chrzescijariskg duszg i tym samym polozy¢
podwaliny pod trwaty pokéj. Mezni §wiadkowie chrzescijariskiej wiary naszego
stulecia: Maksymilian Kolbe, Edyta Stein, Rupert Meyer, biskup Kozal i jego wsp61-
towarzysze meczenistwa, Bernhard Lichtenberg i wielu innych — mogg by¢ dla nas
w tym wzgledzie wzorem i wyzwaniem.

To chrze$cijaniskie swiadectwo musimy dzisiaj sktada¢ w ekumenicznej jedno-
$ci, wesp6t z naszymi prawostawnymi i ewangelickimi bra¢mi i siostrami. Tylko
jesli bedziemy usilnie zabiegaé o pojednanie rozigczonych Koscioléw, mozemy
byé wiarygodnymi $§wiadkami i narzgdziami pojednania migdzy ludami Europy.
Pierwszym krokiem do pogt¢bienia dialogu migdzy katolikami i protestantami jest
nasze wspélne dazenie do zrozumienia tego, kim jest dla nas sw. Jadwiga Slaska.
Swigtych trzeba odkrywaé na nowo. Ksiezna Jadwiga u boku swojego meza, ksie-
cia Henryka Brodatego, angazuje si¢ w chrystianizacjg Slaska, dba o jego religijny
rozwdj i poprzez dzialalnosé spoleczno-charytatywng uczestniczy w zyciu poli-
tycznym kraju. Wzér swigtej wladczyni, ktéra nie ucieka od Swiata, ale w nim
pelni swoje powolanie, jest dla braci protestantéw elementem zblizajacym ich do
tej wyjatkowej niewiasty. Dal temu szczegdlny wyraz ewangelicki pastor Walter
Nigg (zm. 1988) w swoich publikacjach: Die Heiligen kommen wieder. Leitbilder
christlicher Existenz, Freiburg — Basel — Wien 1980 i Hedwig von Schlesien,
Wiirzburg 1991 (ttum. polskie ukazato si¢ w Wydawnictwie sw. Krzyza w Opolu
1991), oraz Studien zum Leben der heiligen Hedwig, Herzogin von Schlesien, Stut-
tgart 1972,

W sp6lne chrzescijafiskie §wiadectwo dotyczy zar6wno naszego osobistego zycia,
jak i odnowy chrzescijariskiego zycia w rodzinach. Musi ono obja¢ takze zycie
publiczne, stajgc si¢ ewangelicznym zaczynem odnowy we wszystkich dziedzi-
nach kultury, w oswiacie i nauce, w gospodarce i polityce, a takze w Srodkach spo-
lecznego przekazu, ktére dzisiaj wywierajg ogromny wplyw na myslenie i posta-
wy ludzi.
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Summary

Forty Years after “Proclamation of Reconciliation”

In the first part author describes political and social changes in the East Europe after
the democratic turning point in Poland. “Proclamation of Reconciliation” given by Polish
bishops in Rome on November 18®, 1965, to their German brothers created new relation-
ship between our countries. Documents based on teaching of the Second Vatican Council
about reconciliation, brotherhood and ecumenism slowly changed minds of those who
were against common agreement. In the last part the author describes Christian witnesses
from Poland and Germany. There is a new way joining two countries, the way of peace,
dialog and cooperation. In history we had Saint Wojciech (Adalbert), Brunon from Kwer-
furt, Otton from Bamberg, Hedwig, Maksymilian Kolbe, Edith Stein, Bernhard Lichten-
berg and many others. There are some historical possibilities of good relationships in the
future
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1. PRZEMIANY LUDNOSCIOWE NA DOLNYM SLASKU

Zakorficzona w maju 1945 r. druga wojna §wiatowa przyniosta narodowi pol-
skiemu nie tylko wielka nadziej¢ na zycie w wolnej ojczyZnie, ale i to, czego si¢
najmniej spodziewano, zmian¢ granic paristwa. Po raz pierwszy sprawa nowego
podzialu Europy, po pokonaniu hitlerowskich Niemiec byla rozpatrywana juz
1 grudnia 1943 r. na konferencji w Teheranie. Wtedy to Zwigzek Radziecki zapro-
ponowal Stanom Zjednoczonym i Wielkiej Brytanii oparcie zachodniej granicy
Polski o lini¢ Odry. W dniach 4-11 lutego 1945 . w Jalcie szefowie mocarstw sprzy-
mierzonych po raz drugi omawiali kwesti¢ ustalenia podstaw powojennego ukladu
politycznego §wiata. W opublikowanym sprawozdaniu z konferencji stwierdzo-
no: ,, Trzej szefowie rzagd6w uznaja [...], Ze Polska musi otrzymaé znaczne nabytki
terytorialne na péinocy i zachodzie™!. Ostateczne zatwierdzenie ustalen z Jalty i Te-
heranu mialo miejsce na tréjstronnej konferencji w Poczdamie w dniach 17 lipca -
2 sierpnia 1945 r. W wyniku podjetych tam ustalern w sklad paristwa polskiego
weszly miedzy innymi Ziemie Zachodnie po Odr¢ i Nys¢ Luzycka, a p6inocng
granicg stat si¢ Baltyk od Szczecina az po Zalew Wislany?. Uchwaty poczdamskie

! Polskie Ziemie Zachodnie i Pdinocne. Fakty i problemy, oprac. zesp. red. ZAP, Poznati 1959, s. 8.

2Tekst umowy poczdamskiej, w: ,,Zbi6r dokumentéw” (1946) nr 1, s. 3-33; W. Gomuika, Polska
a Ziemie Zachodnie, ,,My$l Wspbiczesna” 1 (1947), s. 6; A. Klafkowski, Umowa poczdamska z dnia
2 VII1 1945, Warszawa 1960, s. 344.
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zobowigzywaly Zwigzek Sowiecki do przekazania przyznanych Polsce obszaréw
1 poddanie ich polskiej administracji, natomiast rzad polski zostat zobowigzany do
wysiedlenia ludnosci niemieckiej z tych teren6w, wedtug opracowanego planu i pod
nadzorem Sojuszniczej Rady Kontroli nad Niemcami®. Prawie caly Dolny Slask
znalazt si¢ w granicach paristwa polskiego.

Juz w marcu 1945 r. 6wczesny minister administracji publicznej, Edward Ochab,
otrzymal od Rady Ministréw pelnomocnictwa do sprawowania nadzoru oraz zor-
ganizowania nowej polskiej administracji pafistwa na Ziemiach Zachodnich i P61-
nocnych. Pelnomocnikiem na okreg administracyjny Dolnego Slaska zostat Stani-
staw Piaskowski, pierwszy wojewoda dolnoslgski*. Z powodu toczacych si¢ jeszcze
walk o Wroctaw Urzad Pelnomocnika miescit si¢ w Trzebnicy. Struktury woje-
woédzkie i powiatowe réwniez zaczgly si¢ organizowaé w tym miescie. Po zdoby-
ciu Wroctawia Urzad Pelnomocnika przeniést si¢ do Wroctawia, przeksztalcajac
si¢ w Urzad Wojew6dzki. Jednym z wielu zadan, jakie postawily sobie nowe, pol-
skie wladze panstwowe, byla intensywna dziatalno$¢ przygotowawcza, zwigzana
z zasiedleniem Dolnego Slaska. Chodzito tu o jak najszybsza akcje, ktéra by data
w rezultacie planowe zaludnianie tych terenéw ludnoscia polska. Realizacje tych
dzialan zapoczatkowala uchwata Rady Ministréw z 16 marca 1945 r., zobowigzu-
jaca Paristwowy Urzad Repatriacyjny do tworzenia placowek na obszarze Ziem
Zachodnich i Pélnocnych i kierowania na te tereny przysztych transport6w z repa-
triantami®.

Nieustanne klgski wojsk niemieckich na froncie wschodnim i wkraczanie na
teren Dolnego Slaska zotnierzy Armii Czerwonej z oddzialami polskimi Spowo-
dowaly, ze ponad potowa ludnosci niemieckiej uciekla w gigb Rzeszy. W takiej
sytuacji nowe, polskie wladze przejmujace pod swojg administracj¢ tereny Dolne-
go Slaska zastaly tutaj tylko nieliczng grupe ludnosci niemieckiej, a w wielu miej-
scowosciach nawet calkowitg pustke. Tak wigc na wyludnionym i w znacznym
stopniu zniszczonym obszarze, przy braku jakiejkolwiek administracji cywilnej,
rozpoczynalo si¢ zasiedlanie Dolnego Slaska ludnoscia polska. Pierwsi osadnicy
byli czgsto narazeni na rabunek i napasci ze strony réznych grup przestgpczych:
niemieckich, radzieckich i polskich. Juz w pierwszych dniach po wojnie zaczg¢li
pojawiac si¢ ludzie z centralnej Polski, ale trudno ich nazwaé pionierami osadnic-
twa. Bylo wsréd nich sporo spekulantéw, szabrownikéw, kryminalistéw, a takze
potencjalnych dorobkiewiczéw. Wszyscy mieli wizjg szybkiego wzbogacenia si¢

YA. Klafkowski, dz. cyt., s. 345.

4 Szeroko ten temat omawia B. Pasierb, Rok pierwszy. Z problemdw zycia politycznego Dolnego
Slgska w latach 1945-1946, Wroctaw 1972; A. Smolalski, Szkolnictwo podstawowe na Dolnym Slg-
sku w latach 1945-1965, Wroclaw 1970, s. 79.

SM. Olechnowicz, Akcja zaludnienia Ziem Zachodnich, ,,Przeglad Zachodni” 3 (1947), s. 219.
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lub wprost palali checig zabierania wszystkiego, co si¢ da. Wigkszo$¢ z nich nie
miala zamiaru pozostaé tu na stale®. Jakie pozostawili po sobie spustoszenie, trud-
no sobie dzi§ wyobrazi¢. Na domiar zlego do systematycznego rabunku dotgczyta
si¢ tez zwycigska Armia Czerwona.

Wraz z przybieraniem na sile akcji repatriacyjnej zwigkszala si¢ takze i akcja
wysiedlericza Niemcéw, ktérzy wediug uchwal poczdamskich mieli przenies¢ si¢
za lini¢ Odry i Nysy. Od paZdziernika 1945 r. wysiedlanie Niemcéw przebiegalo
juz wedlug konkretnego planu. Do 3 grudnia 1945 1. wystano z Dolnego Slaska
225 transportéw, liczacych 421 446 oséb’. Z przeprowadzonego w roku 1946 spi-
su ludnosci dowiadujemy sig, ze na Ziemiach Zachodnich i Pélnocnych przeby-
walo jeszcze 2 036 400 Niemc6éw?®. Do roku 1949 zostali oni w wigkszosci wysie-
dleni®. Akcjg wysiedlericzg nieobjeta zostata ta cz¢$¢ mieszkarficéw Dolnego Slaska,
ktéra czula si¢ Polakami. Wobec tej ludnosci pozostalej na miejscu, podjeto zabie-
gi repolonizacyjne'°.

Pierwsza powazng i zorganizowang grupa, ktéra tutaj szukata miejsca zasiedle-
nia, byli Zolnierze polscy. Jednakze osadnictwo wojskowe ze zrozumiatych wzgle-
déw mialo ograniczone mozliwosci. Dolny Slask to przeciez ogromny teren, dlate-
go tez pod koniec 1945 r. gléwng rol¢ zacz¢li odgrywacé w akcji osiedlericzej catkiem
inni ludzie: jedni przyjezdzali tutaj z koniecznosci, wyrzucani ze swojej ziemi ro-
dzinnej na wschodzie dawnej Polski, nazywani cynicznie ,,repatriantami”, inni z t¢-
sknoty do kraju, w ktérym powstaly mozliwosci zamieszkania wsréd rodakéw (re-
emigranci), jeszcze inni w poszukiwaniu miejsca pracy, awansu spolecznego,
wyzycia si¢ w pionierskim trudzie (migranci)*!. W grupie zasiedlajacych byli i ta-
cy, ktérzy przeszli przez sowieckie lagry, Syberig, niemieckie wigzienia i obozy
koncentracyjne, oflagi i stalagi oraz przymusowe roboty w kraju okupanta. Po

SW. Markiewicz, Przeobrazenia spofeczne Ziem Zachodnich, w: Ziemie Zachodnie w granicach
Macierzy, Poznaii 1966, s. 42.

7B. Pasierb, Poczqtki przesiedlenia Niemcow z Dolnego Slgska, ,Sobétka” 19 (1964), s. 260;
tenze, Migracje ludnosci niemieckiej z Dolnego Slgska w latach 1944-1947, Wroctaw 1969, s. 151;
por. P. Lipp6czy, T. Walichnowski, Przesiedlenie ludnosci niemieckiej z Polski po 1l wojnie swiato-
wej w Swietle dokumentow, Warszawa 1982.

8Zob. B. Gruchman, Polskie Ziemie Zachodnie, Poznaii 1969, s. 176.

9B. Pasierb, Poczqtki przesiedlenia..., dz. cyt., s. 271; por. P. Lipp6czy, T. Walichnowski, dz. cyt,, s. 1.

M. Orzechowski, Z dziejow polskiej ludnoSci autochtonicznej na Dolnym Slgsku. Weryfikacja
narodowosciowa (1945-1949), ,,Sob6tka” 12 (1957), s. 513-550.

' Bardzo trafne okreslenie slowa ,,repatrianci” umiescil w swej pracy S. Wéjcik, Katechizacja w
warunkach systemu totalitarnego. Na przyktadzie Administracji Apostolskiej Dolnego Slgska w la-
tach 1945-1961, Wroclaw 1995, s. 22, Napisal, ze ,,okreslenie «repatrianci» oddawato cynizm i
obtude cechujaca uklady decydujgce o ksztalcie Europy powojennej. Ludzi tych z ich ojezyzny wy-
rzucono, a nie ojczyZnie przywrocono, co faktycznie oznacza stowo «repatrianci»”.
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swoim uwolnieniu nie mieli dokad wracaé, a tu im bylo najblizej'2. Znalazlo si¢
tez okoto 200 000 tzw. dzikich repatriantéw przybytych jeszcze przed zorganizo-
wang akcjg repatriacyjng, uchodZcéw z terenéw objetych walkami z oddziatami
nacjonalistéw ukrairiskich'®. Dolny Slask stat si¢ tez miejscem osiedlenia znacznej
grupy uratowanych od zaglady Zydéw'.

Wart podkreslenia jest fakt, ze dla tych, ktérzy zamieszkiwali Polske centralng
i wyrazili zgode na osiedlenie si¢ na Dolnym Slasku, polskie wladze zorganizowa-
ty w Wielkopolsce specjalne kursy dla pionieréw. Ich zadaniem byto umiejetne
zagospodarowanie przejetych siedzib i przygotowanie ich do odpowiedzialne;j,
obywatelskiej pracy na Dolnym Slasku’, Natomiast péZniejszy strumieri migra-
cyjny stanowili ludzie spolecznie zaangazowani oraz fachowcy, zwigzani z zakla-
dami pracy. W pierwszym etapie naptywu ludnosci na Dolny Slask wlasnie na
barki migracji z centralnej Polski spad! cig¢zar organizowania administracji pani-
stwowej oraz zabezpieczenia opuszczonego mienia i pokierowania wlasciwg akcja
osadniczg. Do procesu migracji mozemy tez zaliczy¢ przesuwanie ludnosci w ra-
mach akcji ,,W”, ktéra objela Bojk6w i Eemk6éw zamieszkatych w Bieszczadach.
Zostali oni przemieszczeni przymusowo, co zawazylo na ich starcie zyciowym
i zahamowalo proces integracji spoteczne;j's.

Najludniejsza grupa zasiedlajaca Dolny Slask byli wygnaricy z Kres6w Wschod-
nich. Po wojnie z dawnych terenéw Polski, a zagarni¢tych przez ZSRR, przesie-
dlono 1 240 000 Polakéw. Ludzi tych zmuszano do opuszczania rodzinnych stron.
Usuwano ich z wlasnych gospodarstw, doméw i mieszkan, czgsto bez mozliwosci
zabrania dobytku. Ich gospodarstwa zajmowata ludnos¢ ukrairiska. Niekt6rzy, ucie-
kajac na Ziemie Zachodnie, zywili nadziej¢ na powr6t w rodzinne strony. Dlatego
wszystko, co czynili w poczatkowym okresie, nacechowane byto tymczasowoscia.
Wspélne wiezy srodowiskowe wyodrebnialy tych ludzi wyraZnie spo$réd innych
osadnikéw. Mieli wiele cech, nawykéw, postaw i zachowari, ktére sprawialy, ze
tworzyli odrgbng kategorie, jesli chodzi o rysy kulturowe oraz poglady spoleczne
i polityczne. Dominujgca cecha byt patriotyzm, wlasciwy ludnosci kresowe;.

Trzecim bardzo istotnym, migracyjnym strumieniem byt ten ptynacy z wielu
europejskich krajéw. Istotng role odegraly tutaj wladze paristwowe, ktére poprzez
réznego rodzaju organizacje spoleczne, polityczne i media wzywaly wszystkich
rodakéw w kraju i za granica do przybywania na Ziemie Zachodnie. Fale ruchu

2 Tamze.

M. Olechnowicz, dz. cyt., s. 220.

4 A. Goldsztejn, Powstanie skupiska ludnosci tydowskiej na Dolnym Slgsku w latach 1945-
-1947, ,,Sobétka” 22 (1961), s. 191-201.

B L. Dulczewski, Spoleczne aspekty migracji, Poznaii 1964, s. 67.

16 Tamze, s. 112.
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reemigracyjnego ludnosci polskiej z wielu krajéw zapoczatkowata podjeta jedno-
mySlnie uchwata Zjazdu Emigrant6éw Polskich z Jugostawii w dniu 1 lipca 1945 r.
Decyzj¢ powrotu podjely liczne skupiska polonijne we Francji, Belgii, Luksem-
burgu i tych krajach, gdzie zarobkowe wychodZstwo polskie tworzyto zwarte gru-
py. Tych przybysz6w z matymi wyjatkami — i to zar6wno robotnik6éw, jak i rolni-
k6w — osadzano na Ziemiach Zachodnich. Tak wigc Dolny Slask zostat zasiedlony
przez ludnos$¢ polska, ale o do$¢ zr6znicowanym pochodzeniu, tak Ze reprezento-
wala ona dos$¢ rézne systemy kulturowe. Przy tym nastapilo do$¢ duze wymiesza-
nie przesiedlefic6w, zwlaszcza na niekt6rych terenach!’.

Wedlug stanu z 1 stycznia 1947 r. na Ziemiach Zachodnich zamieszkiwato juz
4 643 000 ludnosci polskiej oraz 500 000 ludnosci niemieckiej, razem ponad
5 140 000. Przebieg zasiedlania nie nast¢gpowal réwnomiernie. Najpierw zaludnia-
no tereny powiatéw péinocno-wschodnich: milickiego, gérowskiego, sycowskie-
go, trzebnickiego. Wynikalo to ze sposobu wysiedlania ludnosci niemieckiej do
Niemiec. Tu usuwanie ludnosci niemieckiej odbywato si¢ najwczesniej.

2. PRZEJAWY DEZINTEGRACJI KULTUROWEJ
SPOLECZENSTWA DOLNEGO SLASKA

Proces zasiedlania Dolnego Slaska i odptywu ludnosci niemieckiej na zachéd
trwat oczywiscie kilka lat i towarzyszyly mu pewne procesy wtérne, jak migracje
ludnosci w ramach Ziem Zachodnich w poszukiwaniu lepszych warunkéw miesz-
kaniowych, pracy, lepszych gospodarstw, wreszcie w celu wyr6éwnania zaistnia-
tych poczatkowo dysproporcji w zasiedlaniu terenu'®, a takze wypadki reemigracji
do Polski centralnej. W tym procesie pojawialy si¢ réznego rodzaju zjawiska pato-
logiczne, jak tzw. szaber, spekulanctwo, naduzywanie wiadzy itp. W stosunkowo
niewielu wypadkach osadnicy naptywali catymi grupami i tworzyli nowe, jednoli-
te spolecznosci sgsiedzkie. Najczgsciej w tej samej wsi czy miasteczku mieszkali
ludzie z dwu lub trzech wymienionych wyzej grup, natomiast w miastach, a takze
w niektérych miasteczkach, a nawet wsiach powstata catkowita mieszanka regio-
nalna, Pewne wymieszanie ludnosci nastapito takze na terenach zamieszkatych
przez autochtonéw.

Kazda z tych grup ludnosci przejawiata do§¢ wyrazng tendencj¢ do trzymania
sie wiasnych tradycyjnych form kulturowych, a nawet okazywata pewng niechgé

17Zob. J. Krucina, Rola integracyjna Kosciota na Ziemiach Zachodnich, w: Koscidt katolicki na
Dolnym Slgsku w powojennym 50-leciu, red. 1. Dec i K. Matwijowski, Wroclaw 1996, s. 14.

18 Por. J. Zaremba, Przewyzki i niedobory ludnosci polskiej na Dolnym Slgsku na tle regiondw
zniszczen, IV Sesja Rady Naukowej dla Zagadnieri Ziem Odzyskanych, 18-21 XII 1946 1., zeszyt I1,
Probleniy demograficzne, socjologiczne i kulturalne (dalej PDSK), Krakéw 1947, s. 115nn.
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do adaptacji'®. Spotka¢ mozna bylo grupy, ktére do§¢ wyraznie zaznaczaly te nie-
che¢ do kontaktéw z innymi grupami. Widaé to bylo u ludnosci autochtonicznej
i tej zza Buga. Poszczeg6lne grupy reprezentowaly zatem do$¢ powazne réznice
w stylu zycia, kulturze konsumpcji, kulturze gospodarczej, formach jezykowych,
a nawet w postawach zyciowych i normach obyczajowych. A co za tym idzie, po-
jawilo si¢ zjawisko rozpadu spotecznosci lokalnych. W takich okolicznosciach tra-
dycyjny dla kazdej z tych grup podzial r6l spolecznych przestat funkcjonowaé
w nowych warunkach i trzeba bylo niemalo czasu, zanim doszto do jego ponow-
nego uksztattowania. Nie przyszlo to latwo, gdyz od poczatku przejawily si¢ dosé
wyraZne antagonizmy mi¢dzy poszczeg6lnymi grupami, i oczywiscie mi¢dzy po-
szczeg6lnymi osobami na tle obsadzania badZ przejmowania waznych funkcji spo-
lecznych przez jedng z istniejacych grup®.

Dos¢ znacznie wymieszane i zréznicowane dolnoslgskie spoteczenstwo, chcac
rozpoczaé Zycie w nowych uwarunkowaniach, musiato rozpoczgé proces integra-
cji. Najpierw nalezato przezwyciezy¢ wiele czynnikéw hamujgcych integracj¢. Byt
to przeciez okres powojenny, a wojna niesie z soba brak szacunku dla zycia i god-
nosci ludzkiej, podwazenie wzajemnego zaufania migdzy ludZmi, zachwianie sa-
mych podstaw moralnosci i zasad wspoélzycia spotecznego. Wszystko to spotego-
wato sie i skupilo niby w soczewce na analizowanym przez nas terenie. Podczas
trwania we Wroclawiu IV Sesji Rady Naukowej dla zagadnieri Ziem Odzyskanych
w dniach 18-21 grudnia 1946 r. P. Rybicki?' zasygnalizowat juz w roku 1946 bar-
dzo powazne objawy rozprz¢zenia moralnego i obyczajowego na Ziemiach Za-
chodnich. Natomiast K. Dobrowolski mdéwil nawet o dezorganizacji osobowosci
na tle ,,wydostania si¢ czlowieka spod kontroli spotecznej, do jakiej byt przyzwy-
czajony”. Zaistnialy wigc na tych terenach specyficzne warunki wykorzenienia
spolecznego, groZne, rzecz jasna, dla dalszego ich rozwoju. Niebezpieczenistwo
bynajmniej nie malalo. Badania prof. Dobrowolskiego wskazywaty na narastanie
proceséw antagonistycznych miedzy poszczeg6lnymi grupami ludnosci®, Wymienia
on przy tym niektdre z przyczyn tych narastajacych antagonizméw:

— przydzielanie repatriantom gospodarstw ludnosci autochtonicznej, uzyskuja-
cej z biegiem czasu zweryfikowanie,

— przydzielanie kilku rodzinom tego samego, niepodzielnego gospodarstwa,

— rabunki, jakich warstwa tubylcza doznala ze strony ludno$ci matopolskiej
w roku 1945,

¥Por. A. Grodek, Dyskusja, PDSK, s. 43.

2J. Majka, Wptyw Kosciola na integracje kulturowq na Ziemiach Zachodnich, w: Koscict na Zie-
miach Zachodnich. Cwiercwiecze polskiej organizacji koscielnej, red. J. Krucina, Wroclaw 1971, s. 141.

2 Por. P. Rybicki, Dyskusja, PDSK, s. 38n.

2 K. Dobrowolski, Dyskusja, PDSK, s. 27.
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~réznice systeméw wartosci reprezentowane przez wspomniane wyzej katego-
rie ludnosci; chodzi tu przede wszystkim o niejednolite poziomy kultury, zwlasz-
cza w dziedzinie technicznej, o r6zne oceny moralne, o rézne tradycje”?.

Do wymienionych przez K. Dobrowolskiego przyczyn J. Majka w swoich ba-
daniach dodat kolejne®, jak np.:

1. Przede wszystkim sam sposéb przeprowadzania weryfikacji autochtonéw
byl niejednokrotnie sprzeczny z interesami narodu polskiego i dyktowany czesto
prywatnymi interesami. Do krzywd, jakich doznali autochtoni na poczatku, doda-
no w ten sposéb nowe.

2. Wszystko to spowodowato bardzo czgsto nieuzasadnione wrogosci migdzy-
grupowe, upowszechniajgce si¢ w postaci pewnych stereotypéw grupowych. Wy-
razato si¢ to miedzy innymi w pejoratywnie rozumianych epitetach, jak ,,Niem-
cy”, ,,Rusiny”, ,chadziaje”, ,gérale” itp®. Wskazywalo na to, ze obcos¢
miedzygrupowa narastala do tego stopnia, ze wydawala si¢ zagrazac lacznosci na-
rodowej.

Przedstawione powyzej negatywne objawy byly przyczynami zaistnialej dez-
integracji oraz utrudniaty w powaznym stopniu stworzenie jednego wsp6lnego
modelu kulturowego. Nawet zwigzki matzefiskie migdzy autochtonami i osadni-
kami nalezaly poczatkowo do rzadkosci. Atmosfera niepewnosci, ktérg usitowata
podtrzymaé wroga propaganda, stanowila réwniez pewng przeszkode w normali-
zacji 1 stabilizacji kulturowo-spolecznej na tym terenie. Stan zniszczen i trudnosci
odbudowy mogly stac si¢ czynnikiem podtrzymujacym t¢ atmosfere. Z drugiej jed-
nak strony praca nad odbudowa, wysitki organizacyjne, instytucje kulturalne i oswia-
towe, system komunikacyjny, a nade wszystko §wiadomos¢ przynaleznosci do tego
samego narodu polskiego stanowily wazne elementy wigzi, ktéra zaczynala si¢
powoli rozwijaé i pogigbiac?.

3. INTEGRACYJNA ROLA RELIGII I KOSCIOLA
W SWIADOMOSCI LUDU

Nie ulega watpliwosci, ze w pierwszym okresie po wojnie Kosciét odegral na
Slasku wazng role spoleczng. Przede wszystkim, jak postuluje S. Nowakowski,
,Slazak pozbawiony wszelkich instytucji i organizacji, w kosciele mial jedyng

Y Tamze.

], Majka, dz. cyt., s. 142.

3Zob. tez Z. Dulczewski, Spofeczne aspekty emigracji na Ziemiach Zachodnich, Poznai 1964,
s. 105.

%Por, T. Klapkowski, Tworzenie sig wigzi spotecznej na Ziemiach Odzyskanych, PDSK,ss. 5-17;
zob. takze S. Nowakowski, Adaptacja ludnosci na Slgsku Opolskim, Poznati 1957.
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okazj¢ zbiorowego wyzywania sig, tym bardziej Ze ta forma Zycia zbiorowego
byla znana przez Kos$ci6l i czgsto od dawna jedyna [...]. Wsr6d repatriantéw i osad-
nikéw z Polski centralnej Kosciét odgrywal i nadal odgrywa takze znaczng role”?".
Kosciol niést przede wszystkim te podstawowe wartosci i instytucje religijno-mo-
ralne, ktére dla wszystkich grup ludnosciowych zamieszkatych na Dolnym Slasku
stanowily plaszczyzne, kt6ra je zblizala i taczyla. Jest bezspornym faktem, ze war-
tosci te byly u wszystkich tych grup w najwyzszej cenie i wszystkie one podejmo-
waly niemate wysilki, azeby je zabezpieczy¢. Byly to bowiem wartosci, ktére w tym
momencie pozostawaly niezmienne i nienaruszalne. Nauka i instytucje religijno-
moralne Kosciola stanowily niemal jedyne ramy, w ktérych powinno bylo si¢ mie-
$ci¢ zycie spoleczne w zmienionych warunkach. Kosci6l stawat si¢ w tej sytuacji
najpotezniejszym czynnikiem chronigcym przed dezintegracja osobowosci i roz-
ktadem zycia spolecznego. Stawiajac przed swymi wyznawcami system wartosci
nieprzemijajacych i niezmiennych norm oraz dostarczajac im niewatpliwej legity-
mizacji, ulatwial im samookreslenie osobowe i spoteczne oraz podsuwat wyraZnie
wzory zachowari w najwazniejszych sytuacjach zycia codziennego. W kontekscie
z charakterem religijnosci polskiej, w ktérej katolicyzm lgczy si¢ jeszcze $cisle
z polskoscia, Koscidl stworzyl platforme spotkania si¢ wszystkich grup ludnosci
jako katolikéw. Ksztattujgc system parafialny, przyczynial si¢ réwnoczesnie do
ich wzajemnego rozpoznania si¢ jako Polakéw?. Nie tylko zresztg system para-
fialny, ale takze regionalne osrodki kultu pielgrzymkowego, a zwlaszcza Jasna Goéra,
zaznaczajaca si¢ w §wiadomosci religijnej wszystkich grup, ulatwiata im t¢ kato-
licka, a zarazem narodowgq identyfikacje. Wszyscy zreszta, zaréwno autochtoni,
jak osiedlericy i repatrianci, zdawali sobie sprawe z podstawowej roli religii w ich
zyciu osobistym i spolecznym w warunkach, w ktérych tak wiele wartosci i norm
zostalo podwazonych. Ksztaltujaca si¢ dopiero, mloda wladza nie mogla jeszcze
stanowié wystarczajacego systemu legitymizacji, potgpia¢ i usprawiedliwiaé ani na-
wet stworzy¢ dostatecznie skutecznych sankcji prawnych. Tym si¢ wiasnie ttuma-
czy fakt, ze nowa organizacja koscielna powstawala na tych terenach bardzo czg-
sto spontanicznie, wysitkiem organizacyjnym samych wiernych, kt6rzy zmuszali
nieraz kaptan6w, azeby si¢ z nimi osiedlali i rozpoczynali dziatalno$¢ duszpasterska,
nie czekajac niekiedy na legitymizacje tej dziatalnosci ze strony bedacej dopiero
w stanie organizacji i majacej niemalo trudnosci z utrzymaniem lgcznosci z tere-
nem wiadzy koscielnej. Obecnos¢ kaplana wigc byla rzeczg istotng dla osiedlen-

7 Tamze, s. 113. ,
*#Por. S. Czarnowski, Kultura religijna wiejskiego ludu polskiego, w: Dziela, t. 1, Warszawa
1955, s. 91n.
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céw i repatriantéw?, Dlatego tez do wszystkich kurii nowo utworzonych admini-
stracji apostolskich dochodzi z terenu wolanie o kaplanéw, ktérych brak daje sig¢
poczatkowo dotkliwie odczuwaé®. Poszukiwano ich wszg¢dzie. Z prosbg o kapla-
néw do administracji apostolskich zwracaly si¢ wladze administracyjne wszyst-
kich szczebli, a sporadycznie nawet i funkcjonariusze radzieccy. Biskup Nowicki,
pierwszy administrator apostolski w Gorzowie, opowiadal, ze w kilka dni po no-
minacji odwiedzil go komisarz radziecki z dzisiejszych Stubic. Powiedzial, ze lu-
dzie zaczgli mu uciekaé z miejscowosci, gdzie nie bylo ksigzy, i tych trzeba na-
tychmiast im da¢. Przywi6zl tez ze sobg kilka butelek wina gronowego i naczynia
liturgiczne (skad je wzigl, pozostanie na zawsze jego slodka tajemnicg). Ksiezy
jednak nie bylo, w tej sytuacji ks. Nowicki zostal niemal zmuszony, by wraz z ko-
misarzem objechaé okolice Stubic, z apelem do ludzi, by pozostali na miejscu.
Obiecywal przystanie duchownych, gdy tylko zaistnieje taka mozliwos¢. I ludzie
pozostali®'. ,,Wiadomosci Swidnickie” z 1945 r. donosily, Ze ,,w niedziele i §wigta
przecudna katedra §widnicka o godz. 11.00 wypelniona bywa samymi Polakami.
S tam obecni prezydenci, starostowie, prokuratorzy, wojsko i cala elita §widnic-
ka. Poza tym chlopi z okolicy. Spiewa piesni polskie kosciét caly, a na zakoricze-
nie Boze, cos Polske, nasz hymn narodowy, krzepi naszego ducha, a u niejednego
cicha za pokazuje si¢ w oku. Liczba kaplanéw si¢ zwigksza, ale jest ona w poréw-
naniu z naptywem Polakéw mala i dla zalatwienia potrzeb religijnych mieszkarni-
céw niewystarczajaca. Tu kaplani niemieccy spelniaja postugi religijne Polakom.
Odprawiajg osobne nabozefistwa dla Polakéw, Spiewane sg polskie piesni, hymn
polski, ale ewangeli¢ czyta si¢ po niemiecku i po niemiecku gloszone sg kazania
Polakom. Lud nasz polski zzyty od dawna z ko$ciolem i kaplanem tgskni za pol-
skim nabozeristwem, polskim $§piewem, swoim proboszczem. Nierzadkie sg wy-
padki, ze Polacy licznie przybywaja na Msze niemieckie, stuchajg ich piesni,
a wreszcie zniecierpliwieni czy tez powodowani zazdroscig, czy tgsknotg za pol-
skim nabozeristwem, zaczynajg piesti Serdeczna Matko, Boze, cos Polskg™*2.

Tam zas gdzie pojawiajg si¢ kaplani, spotykajg si¢ z chetng i zyczliwg wsp6t-
pracg ze strony wiernych, ktérzy przejawiajg niespotykang inicjatywe, znacznie
wigkszg i bardziej aktywng anizeli np. w Polsce centralnej. Tam gdzie nie bylo

B Swastek, Szed? z wami Kosciét. Funkcja integracyjna Kosciota katolickiego na Dolnym Slg-
sku po 1945 r., ,Kalendarz Wroctawski”, Wroctaw 1996, s. 141.

% por, J. Liszka, Wklad Kosciola w proces tworzenia sig nowego spoleczeristwa w diecezji opol-
skiej w latach 1945-1951, Lublin 1970.

31 A. Dyczkowski, Rola Kosciola w integracji Ziem Zachodnich i Péinocnych po Il wojnie Swia-
towej, ,.,Dolny Slask” 4 (1997), s. 6.

2 Tamze.
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kaplana, ludno$¢ czuta si¢ tak Zle i obco, ze nawet zmartych wywozila do Polski
centralnej. Ludnosci zabuzanskiej poczucia pewnosci dodawaly styngce taskami
na Wschodzie obrazy Matki Boskiej, ktére zabierala ze sobg™.

Ci swieccy apostolowie rozumieli potrzeby religijne ludzi, z ktérymi wsp6i-
pracowali, i wyczuwali, jak wazng rol¢ spelnia religia w ksztaltowaniu si¢ kultury
wspolzycia spolecznego na tych terenach. Wszystko to swiadczy o tym, ze w wa-
runkach dezintegracji spotecznej, a zwlaszcza grozby jej poglebiania sig, istnialo
powszechne przekonanie, ze religia i Kosciét katolicki stanowig istotny czynnik
integracyjny. Przekonanie to nie bylo i nie moglo by¢ ztudne. Podkres$lalo zdrowy
instynkt spoleczny, ale tez i bezposrednie do§wiadczenie. Byla to samoobrona przed
wykorzenieniem kulturowym i spotecznym, ochrona podstawowych wartosci, fun-
damentu i osi, wokét ktérej mozna byto budowaé nowe elementy kultury narodo-
wej 1 spolecznej na bazie dawnych, przywiezionych wartosci. Bardzo wymownie
$wiadczy o tym pismo wysltane z Brzegu do Kurii biskupiej: ,,Mieszkancy miasta
Brzegu na czele z obywatelami starostami zorganizowali si¢ badZ to w partiach
politycznych, badZ w organizacjach mtodziezowych, zwigzkach zawodowych czy
organizacjach spotecznych, pracujacych na terenie miasta nad utrwaleniem pol-
skosci na naszych prastarych ziemiach. Brak jednak dotad wsrdéd nas czlowieka,
ktdry by zajat jedno z pierwszych miejsc, bodaj w najwazniejszej komérce organi-
zacyjnej, ktéra zespala wszystkie serca i dusze, a kt6ra byl, jest i bedzie Kosci6t
w odrodzonej Polsce”*.

Wszystkim mieszkaicom Dolnego Slaska jednosé uswiadamiaty przede wszyst-
kim: wspdlna wiara, te same elementy liturgii, te same zasady moralne, tozsamo§¢
instytucji religijnych i organizacji koscielnej. Spotkanie na terenie kosciota, wsp6t-
udzial w aktach kultu i akcjach inicjowanych przez duszpasterzy jednoczyly ich
$wiadomos¢ spoteczna. Z tych réznych elementéw ksztattowal si¢ nowy uktad,
nowy wz0r kulturowy. A na tym wiasnie polega integracja.

4, AKTYWNY UDZIAL KOSCIOLA
W SCALANIU DOLNOSLASKIEGO SPOLECZENSTWA

Kosciét od samego poczatku zmierzat do tego, azeby na tej dolnoslaskiej ziemi
uksztaltowac¢ nowe spoleczeristwo i nowy obraz kultury religijnej i narodowej. Swéj
trud i zabieganie rozpoczgt od stworzenia na tych terenach sieci parafii i innych
instytucji religijno-spotecznych, majacych stanowi¢ podstawe i narzedzie dziatal-
nosci religijnej i spolecznej Kosciota. Wysitek ten rozpoczat si¢ od samego po-

%J. Swastek, dz. cyt., s. 143.
¥ A. Dyczkowski, dz. cyt., s. 7.
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czatku, skoro tylko wraz z ludZmi zaczgli na te tereny przybywac ich duszpasterze.
Pierwszy pojawil si¢ tu ks. bp Adamski, ktéry 15 maja 1945 r. z Katowic przyby-
wa do Wroclawia, azeby nawigza¢ kontakt z kapitulg wroctawska. Nastgpnie do
Wroctawia przyjechat ks. prymas kard. Hlond, ktéry 8 lipca 1945 r. otrzymat w Rzy-
mie nadzwyczajne pelnomocnictwa. Jednym z najwazniejszych jego uprawnien
bylo prawo mianowania na Ziemiach Zachodnich i Pélnocnych administratoréw
apostolskich i podejmowanie takich decyzji, kt6re uzna za stosowne w organizo-
waniu zycia religijnego. Wykorzystujac posiadane prawa, 15 sierpnia tegoz roku
wreczyl dekrety nominacyjne pieciu administratorom apostolskim dla tych tere-
néw; wsréd nich znalazt si¢ ks. infutat dr Karol Milik. Ze wzgledu na zniszczenia
katedry ingres odbyl w kosciele w Trzebnicy w dniu §w. Jadwigi w 1945 r. Nato-
miast pierwszy po wojnie dziekan trzebnicki, ks. Wawrzyniec Bochenek, kt6ry od
1945 r. pracowal w tym sanktuarium Patronki Slaska, tak go wspominat: ,,Musze
powiedzie¢, ze byta to posta¢ niezwykta: znakomity kaznodzieja, utalentowany
organizator, cztowiek calym sercem oddany zadaniu, ktére mu powierzono. Pa-
migtam takie zdarzenie: kiedys ktéremus z ksigzy dawat nominacj¢ na probostwo.
Byty to pierwsze powojenne miesigce i ksigdz nominat, jak wielu wtedy innych
ludzi, powatpiewal, czy ziemie te rzeczywiscie beda nasze. Stuchajac tych stéw,
ks. Milik powiedzial: «Prosze mi odda¢ swoja nominacj¢. Z takim nastawieniem
ksigdz tu niewiele zdziala». I nominacj¢ odebrat. To byl wielki patriota™.

Bardzo wielkie znaczenie dla integracji religijnej i spolecznej miato zorganizo-
wanie zaraz po objeciu rzadéw we Wroctawiu przez ks. administratora apostol-
skiego Karola Milika Kurii Administracji Apostolskiej ze wszystkimi, skutecznie
funkcjonujacymi agendami. Od 1945 r. ukazuja si¢ we Wroctawiu ,,Wiadomosci
Koscielne”, ktére bylty wydawane pod redakcja ks. A. Przybyly, a przemianowane
w 1957 r. na ,,Wroctawskie Wiadomosci Koscielne”. W 1946 r. administrator apo-
stolski, K. Milik, powotat Sad Duchowny; na jego czele stanat ks. dr Pawet Lukasz-
czyk (11950 r.), wielki patriota polski we Wroclawiu za czaséw niemieckich oraz
czlonek Kapitulty Metropolitalnej Wroctawskiej z nominacji kard. A. Bertrama.
Wydziatem Duszpasterskim w Kurii kierowat ks. Alojzy Demondt. Funkcje dy-
rektora Unii Apostolskiej Kaptanéw petnit ks. dr Henryk Grzondziel ( 1968),
proboszcz prokatedry pod wezwaniem §w. Doroty, $w. Stanistawa i §w. Waclawa
(za rzadéw kard. A. Bertrama ojciec duchowny alumnéw wroctawskich i lektor
jezyka polskiego), a od 1959 r. biskup pomocniczy w Opolu’.

3], Swastek, dz. cyt., s. 144,
% Na temat ksiedza biskupa Henryka Grzondziela, zob J. Kopiec, Biskup Henryk Grzondziel

(1897-1968) w stuzbie Kosciota na Slgsku, Opole 2002.
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Dalszy czynnik integracyjny to ujednolicenie i wzbogacenie form pracy dusz-
pasterskiej. W pracy tej wykorzystano dorobek wszystkich grup ludnosci, jak row-
niez dyrektywy iplany ogélnopolskie oraz diecezjalne. Powaznym czynnikiem
integracyjnym staly si¢ seminaria duchowne, jako osrodki kultury religijnej i na-
rodowej i jako zaklady wychowujace jednolicie uformowane mlode duchowieri-
stwo, ktére w tej chwili przejmuje odpowiedzialnos¢ za zycie i kulture religijng na
tym terenie. Tego faktu pierwszy powojenny rzadca apostolskiej administratury,
ks. Milik, by} bardzo §wiadomy, dlatego zabiegal o jak najszybsze otwarcie we
Wroctawiu seminarium. Doszlo do tego juz 8 paZdziernika 1947 r. W roku akade-
mickim 1951/1952 studiowato w nim 165 alumnéw. Diecezjalne wydzialy dusz-
pasterskie odegraly tu tez wazng rolg. W 1947 roku pod kierownictwem ks. J6zefa
Wojtukiewicza rozpoczal swa dzialalno$¢ Instytut Katolicki. Wyksztalcit on do
pracy katechetycznej ,setki oséb, ktére podjely swe zadania w warunkach nie-
zwykle trudnych i pionierskich™?’.

Kolejnym bardzo waznym elementem integracji byto tworzenie z mozolem sieci
parafialnej, ktéra nie tylko na wsi, ale i w miescie pozostala podstawowa rzeczy-
wistoscig spoleczng i bardzo czesto jedyna grupg bezposredniego kontaktu o tak
wielkich rozmiarach. Zywy i aktywny osrodek parafialny na terenach osiedlen-
czych stanowil miejsce, w ktérym wszyscy ci ludzie si¢ spotykali, sprawowali
wspdlnie akty kultu, §piewali te same piesni, stuchali tych samych kazan, uczestni-
czyli w tych samych przezyciach religijnych.

Wysitki Kosciota zmierzaly do zbudowania trwatych podstaw moralnych i psy-
chologicznych, aby p6Zniej mogly zaistnie¢ nieodwracalne fakty kanoniczno- praw-
ne. Aby to osiaggnad, potrzebne bylo przede wszystkim prowadzenie odpowiednie-
go nauczania w$réd ludu. Dokonywato si¢ ono na réznych ptaszczyznach zycia
spotecznego. Takim waznym miejscem byla szkola, gdzie nauczano religii i orga-
nizowano wiele wsp6lnych imprez spotecznych. Wazng role integracyjng miato
nauczanie liturgiczne i kaznodziejskie. Dotyczy to przede wszystkim listéw pa-
sterskich episkopatu i miejscowych ordynariuszy, kazar i homilii niedzielnych oraz
$wigtecznych, wreszcie dzialalnosci rekolekcyjnej i misyjnej. Idzie nie tylko o to,
zZe jezyk tego nauczania byt polski, a jego tresci szerzyly znajomo$¢ nauki chrze-
$cijaniskiej powigzanej z kulturg polska, ale w nauczaniu tym byta réwniez reali-
zowana pewna mys] integracyjna. Bardzo wyraZnie to wyakcentowat ksiadz pry-
mas S. Wyszyiiski, kiedy méwil o ,,blogostawionych oczach, ktére ogladaja, co
wy widzicie - ten zryw Kosciota, ktéry nie jest rywalem, tylko sprzymierzericem”.
»Patrzac na §wiatynie piastowskie, wczuwajac si¢ w ich wymowe — wiemy na pew-

¥ Tamze, s. 145.
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no, to nie jest dobro poniemieckie, to jest dusza polska! To nasze wlasne §lady,
krélewskiego szczepu piastowskiego! Przemawiaja do ludu polskiego bez komen-
tarzy, nie trzeba nam objasnia¢, rozumiemy ich wymowe. Z czaséw piastowskich
pochodzg §wiatynie, ktére czekaly — i doczekaty si¢”.

Na szczeg6lng uwage zastuguje dziatalnos¢ charytatywna Kosciola na terenie
Dolnego Slaska. Pierwszym tego akcentem bylo utworzenie przez ks. K. Milika
organizacji dobroczynnej Caritas®. Organizacja ta wsp6ipracowata z Czerwonym
Krzyzem w Szwajcarii oraz Centralnym Biurem Dobroczynnosci we Wloszech.
Za jej staraniem naplywaly do Wroclawia leki, Zzywnos¢, odziez, urzadzenia me-
dyczne. Wiadze Caritasu zorganizowaly kuchnie ludowe, a dla dzieci i mlodziezy
— kolonie i p6tkolonie. Wystarczy wspomnieé, ze juz w 1946 r. objeto opieka
okoto 200 000 oséb*, a wydatki, jakie na te cele przeznaczano, rosty w setki mi-
lion6w zlotych w ciagu czterech, a nawet pigciu pierwszych lat*'. Przedmiotem tej
opieki byly przede wszystkim dzieci i mlodziez i na tym odcinku byla ona zawsze
laczona z oddzialywaniem wychowawczym. W akcji tej nie robiono zadnych r6z-
nic migdzy grupami, choé i to prawda, ze byly w tym wzgledzie niekiedy watpli-
wosci i zastrzezenia, pltynace zreszta przewaznie ze zrozumialej w takich sytuacjach
podejrzliwosci. Kazdy taki wypadek starano si¢ jednak szczegélowo badaé i wyja-
$niaé. Pierwszym dyrektorem wroctawskiego Caritasu zostat ojciec Marian Piro-
zyniski“?; po nim funkcje t¢ petnit ks. Antoni Samulski. Organizacja rozwijala swa
pozyteczng dzialalnos¢ do 23 stycznia 1950 r., kiedy to wladze pafstwowe prze-
prowadzily — pod pretekstem rzekomych naduzy¢ finansowych — kontrol¢ organi-
zacji diecezjalnych w calym kraju. Dwa dni p6Zniej wiadze wprowadzity przymu-
sowe zarzady organizacji Caritas w poszczeg6lnych diecezjach. Naich czele stangly
osoby cieszace si¢ pelnym zaufaniem wladz PRL. W tej sytuacji biskupi polscy,
zebrani 30 stycznia 1950 r. w rezydencji metropolity krakowskiego kard. Adama

¥ ], Krucina, Obchody koscielnego dwudziestolecia, w: Kosciot na Ziemiach Zachodnich, s. 108;
tenze, Rola integracyjna Kosciota na Ziemiach Zachodnich, s. 18.

¥ Zob. J. Majka, Koscidt jako dalszy ciqg mitosierdzia chrzescijariskiego, w: Ewangelia mito-
sierdzia, red. W. Granat, Poznai 1970, s. 215.

“E. Nowicki, Zagadnienia organizacyjne Kosciota Katolickiego na Ziemiach Odzyskanych,
PDSK, s. 111. .

4 Por. Sprawozdanie Krajowej Centrali ,,Caritas” za rok 1947, Krakéw 1948, s. 10.

2. Marian Pirozyfiski, redemptorysta, ur. 17 paZdziernika 1899 r. w Lublinie, wyswi¢cony 28
czerwca 1925 r. w Tuchowie, od 1930 r. profesor Malego Seminarium Ojcéw Redemptorystéw w
Toruniu, misjonarz, publicysta, spolecznik, w latach 1946-50 i 1957 . redaktor ,,Homo Dei”, od
1946 r. we Wroclawiu, pierwszy polski duszpasterz parafii §w. Rodziny we Wroclawiu i pierwszy
referent kurii wroclawskiej dla spraw charytatywnych, zm. 4 maja 1964 r. w Warszawie. Zob. Polski
slownik biograficzny, t. XXX VI, Krakéw — Warszawa — Gdarisk — £.6dZ 1981, s. 539-541.
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Stefana Sapiehy, rozwigzali zwigzki diecezjalne Caritas i wezwali wszystkich dusz-
pasterzy do krzewienia milosierdzia chrzescijaniskiego w innych formach*,

Ogromne znaczenie dla ksztaltowania si¢ jednolitej kultury narodowej na tych
terenach miata odbudowa kosciotéw, bardzo czgsto zabytkowych, pamigtajacych
czasy polskosci tych ziem. Mobilizowata ona wysilki i ofiary wielu ludzi, dlatego
musiata by¢ z natury rzeczy potgczona z odpowiednig akcjg informacyjng, polega-
jacg migdzy innymi na wiernym ukazaniu przesztosci historycznej odbudowywa-
nych obiektéw. Przyczyniala si¢ do zakotwiczania ich §wiadomosci narodowej i re-
ligijnej w konkretnych osrodkach zycia religijnego, wigzala z terenem, uczyta
milowa¢ t¢ ziemie, do ktérej jeszcze nie zawsze umiano przywyknaé.

Do poglebienia recepcji Ziem Zachodnich w §wiadomosci ogélnonarodowe;j
przyczynialy si¢ rézne akcje religijne i koscielne organizowane w biskupstwach
Ziem Zachodnich. I tak od 13 do 20 sierpnia 1961 organizowano na Dolnym Slg-
sku Dni Maryjne, ktére zebraty we Wroctawiu ponad 30 biskupéw ze wszystkich
diecezji kraju. Warto wspomnie¢ o nawiedzeniu lkony jasnogérskiej, ktére jako
przedsiewzigcie duszpasterskie i apostolskie miato spina¢ w diecezjach Ziem Za-
chodnich i Pétnocnych koniczace si¢ pierwsze milenium z drugim tysigcleciem.
Zamierzano w ten sposéb budzi¢ §wiadomos$¢ cigglosci polskich dziejéw na tych
ziemiach oraz podkresla¢ opieke Matki Bozej nad catg Polska*. Inng akcja, godna
polecenia, byty obchody dwudziestolecia polskiej organizacji koscielnej, zorgani-
zowanej przez Episkopat Polski w dniach od 31 sierpnia do 2 wrzesnia 1965 r. we
Wroclawiu. Bardzo wzruszajacym akcentem byla symbolika ottarza, wspartego
o odbudowang archikatedre, udekorowang godtami pigciu stolic Ziem Zachodnich
i Péinocnych, otoczonego calym Episkopatem z Prymasem na czele. Catej akcji
towarzyszyly niezliczone rzesze wiernych®.

5. KANONICZNA STABILIZACJA JAKO UWIENCZENIE INTEGRACII

Uwiericzeniem wielkiego integracyjnego wysilku Kosciola byto podpisanie
w Warszawie w roku 1970 traktatu polsko-niemieckiego i wydanie przez papieza
Pawla VI 26 czerwca 1972 r. bulli Episcoporum Poloniae coetus, ktéra nadawala
kanoniczng stabilizacj¢ zycia religijnego w zachodniej i pétnocnej Polsce*. Do-

47, Swastek, dz. cyt., s. 146.

44]. Krucina, Wkiad Kosciota w integracj¢ Ziem Zachodnich i Pétnocnych, ,,Colloquium Salutis”
17 (1985), s. 43-44.

$Zob. J. Debski, Wymowa znakow, w: KoSciot na Ziemiach Zachodnich, s. 114.

4], Krucina, Rola integracyjna Kosciola na Ziemiach Zachodnich, s. 21, J. Pater, Polska admi-
nistracja Kosciota rzymskokatolickiego na Dolnym Slgsku po Il wojnie swiatowej, ,Dolny Slask” 4
(1997), s. 19.
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tychczasowi administratorzy apostolscy w Olsztynie, Gorzowie Wielkopolskim,
Wroctawiu i Opolu zostali biskupami ordynariuszami. Ponadto erygowano dwie
nowe diecezje: koszalinsko-kotobrzeskg i szczecifisko-kamieriskg. Wroctawiowi
przywrdcono range metropolii z biskupstwami sufragalnymi w Opolu i Gorzowie
Wielkopolskim*’ . Niedlugo po tym fakcie wielki architekt tej kanonicznej stabili-
zacji Zycia religijnego na ziemiach zachodnich, ks. abp Bolestaw Kominek, piate-
go marca 1973 r. otrzymat z ragk papieza Pawla VI kapelusz kardynalski®®.

Klamra zamykajacg wielki trud i wktad Kosciola katolickiego w integracje za-
chodnich i péinocnych ziem Polski s3 stowa wypowiedziane przez papieza Jana
Pawtla II na Jasnej Gérze w roku 1983. Wtedy powiedzial: ,,Wiele wykonal Ko-
$ci6t na tych terenach po ich powrocie w granice wspéiczesnego paristwa polskie-
go. Ogromnie wielki wklad pracy w odbudowg, w rozw¢j, w zakorzenienie. Wiel-
ka praca nad tym, by wszyscy byli u siebie i swoi”. Dwa lata p&Zniej ks. kard.
H. Gulbinowicz na uroczysto$ciach jubileuszu 40-lecia wypowiedziat znamienne
stowa: ,,Pan wiekéw i narodéw pozwala nam w tak podnioslej atmosferze rado-
wac sig zakoriczeniem jubileuszu 40-lecia organizacji pracy Kosciota na tych zie-
miach po II wojnie Swiatowej [...]. DziS staneli przy oltarzu dzigkczynienia wszy-
scy ordynariusze katolickich diecezji w Polsce jako nierozerwalna calos¢. Przez to
chcemy powiedzie¢ catej Polsce i §wiatu, ze dokonala si¢ catkowita integracja z Ma-
cierzg™®.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, Ze zadania, jakie stangly przed Kosciolem
na tej dolnoslgskiej ziemi, byly ogromne i jego wktad w ich wypelnienie byt bar-
dzo wielki, pomimo trudnosci, na jakie w swej misji napotykat. Nie sposéb ocenié
ostatecznie tego wkladu bez uwzglednienia tych trudnosci, ktére byly przeciez
liczne i wielorakie. Warto$¢ oddziatywania Kosciola, a takze jego skutki mierzy
sie nie tylko wielko$cig naktadéw materialnych, a nawet konkretnie wykonang
praca, ale takze, a moze przede wszystkim, wielkoscig ponoszonych ofiar i po-
swiecen. Ofiary te to jeszcze jeden bardzo wazny czynnik integracji kulturowej
i spolecznej tych ziem.

4 Komunikat Konferencji Plenarnej Episkopatu Polski w sprawie kanonicznego uregulowania
organizacji koscielnej na ziemiach zachodnich i p6inocnych, w: P. Raina, Koscidt katolicki a par-
stwo w Swietle dokumentow 1945-1989, t. 11: Lata 1960-1974, Poznaii 1995, s. 594-596; List Pryma-
sa Kard. S. Wyszyriskiego do Premiera P. Jaroszewicza w sprawie decyzji papieza Pawla VI o uregu-
lowaniu organizacji koscielnej na ziemiach zachodnich i p6tnocnych, tamze, s. 596-597.

#J. Pater, dz. cyt., s. 19.

“H. Gulbinowicz, Dokonala sig integracja z Macierzg, ,,Colloquium Salutis” 17 (1985), s. 18.
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Sommario

L’articolo presenta il ruolo integrativo della Chiesa Cattolica nelle regioni occidentali
della Polonia dopo la seconda guerra mondiale. Nel 1945 nel Nord ed Ovest della Polonia
veniva la gente dalle diverse parti del paese. La Chiesa Cattolica & diventata un fattore
integrativo per la nuova societa, soprattutto nel livello parrocchiale e diocesano. Pian
piano la gente si unificava tra di loro, ma anche con il bonum commune della Chiesa. Era
proprio la Chiesa che riusciva vincere nella societd I’incertezza d’indomani.
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WSTEP

Tytul wskazuje na temat niniejszych rozwazaf, jest nim filozofia cztowieka
Edyty Stein. Jednocze$nie w tytule dokonuje si¢ sprecyzowanie tematu, chodzi
o naswietlenie problemu wolnosci i granic cztowieka. Trzeba powiedzie¢, ze filo-
zofia cztowieka i tematyka wolnosci zdominowaly ostatnie stulecia. Wolno$¢ jest
tym, co stanowi o zyciu cztowieka jako czlowieka. Z tego wzgledu na czasie sg
rozwazania ukazujace wszelkiego rodzaju zniewolenia czlowieka, jak i obnazajg-
ce falszywe rozumienie wolnosci, gdyz one — tak pierwsze, jak i drugie — zblizaja
nas do prawdy o cztowieku.

Okazje do przeprowadzenia niniejszych rozwazan daje nam praca Claudii Ma-
riéle Wulf, ktérag oméwimy w pierwszej czesci (1). W dalszych czgsciach naszki-
cujemy stosunek filozofii Stein do filozofii M. Heideggera (2) i fenomenologii
ontologicznej H. Conrad-Martius (3). Naswietlenie i uwzglednienie tego stosunku
poglebia rozumienie bytu osoby i wyjasnia, dlaczego doszlo do tzw. sporu we-
wnatrzfenomenologicznego. Na tak zarysowanym tle b¢dzie mozna naszkicowaé
stanowisko, jakie Stein zaj¢ta w sporze mi¢dzy transcendentalnym idealizmem a fe-
nomenologia ontologiczng (4). Ostatni punkt zasygnalizuje, gdzie i w jaki sposéb
wolnos$¢ i prawda stanowg otwarcie i zamknigcie dla bytu ludzkiego (5). W za-
koriczeniu zwrécimy uwage na to, w jaki sposéb zajete stanowisko filozoficzne
wyznacza pole badan filozofa.
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OTWARCIE I ZAMKNIECIE

Po ogromnym zainteresowaniu zyciem i osobg Edyty Stein, udokumentowa-
nym licznymi publikacjami', nadeszto wigksze zainteresowanie jej dorobkiem fi-
lozoficznym?. Na rynku niemieckim pojawita si¢ wlasnie nowa ksigzka o filozofii
Edyty Stein: Claudia Mariéle Wulf, Freiheit und Grenze. Edith Stein Anthropolo-
gie und ihre erkenntnistheoretischen Implikationen, Patris Verlag, Vallendar —
Schonstatt 2002, s. 405. Zostala przedstawiona jako praca doktorska na Fakultecie
Filozoficznym Politechniki w DreZnie w roku 2000. Wulf napisata swg rozprawe
pod kierunkiem H.B. Gerl-Falkovitz, znakomitej znawczyni filozofii Stein?, ktéra
w stowie wstepnym pisze: ,,Zastuga tej pracy lezy zdecydowanie w skonfronto-
waniu ontologicznego stanowiska Stein z konstytucjg fenomenologiczng tak ze
dalsze badania dorobku Stein nie obejdg si¢ bez teoretyzowania, czy Stein przy
wszelkiej ontologicznej argumentacji nie byla caty czas (transcendentalnym lub
ejdetycznym, lub realnie zorientowanym) fenomenologiem, za czym przemawiajg
prace z ostatniego okresu jej twdrczosci’™,

Okreslenie stosunku fenomenologii (transcendentalnej) do ontologii jest wy-
zwaniem i zadaniem postawionym sobie przez Wulf w tej pracy, konsekwencje
wynikajace z tego stosunku sg konkretyzowane na przykladzie ontycznej budowy
osoby ludzkiej. Cokolwiek si¢ méwio filozofii Stein, zawsze trzeba powiedzieé,
ze jest to filozofia czlowieka. Gerl-Falkovitz méwi nawet o fenomenologii perso-
nalne;j.

'Do najwazniejszych zaliczam: B.W. Imhof, Edith Steins philosophische Entwicklung. Leben
und Werk, t. 1 Basel 1987 (nastgpne tomy si¢ nie ukaza); A.U. Miiller, M.A. Neyer, Edith Stein. Das
Leben einer ungewdohnlichen Frau. Biographie, Ziirich 1998; C. Koepcke, Edith Stein. Ein Leben,
Wiirzburg 1991; E. Endres, Edith Stein. Christliche Philosophien und jiidische Mdrtyrerin, Miinchen
1987; R. Stertenbrink, Neuer Tag — neues Leben. Edith Stein — ihr Leben, ihre Botschaft fiir heute,
Frankfurt am Main 1997.

*Do najwazniejszych zaliczam: A.U. Miiller, Grundziige der Religionsphilosophie Edith Steins,
Freiburg —~ Miinchen 1993; E. Otto, Welt, Person, Gott. Eine Untersuchung zur theologischen Grun-
dlage der Mystik bei Edith Stein, Vallendar - Schonstatt 1990; P. Schulz, Edith Steins Theorie der
Person. Von der Bewuftseinsphilosophie zur Geistmetaphysik, Freiburg — Miinchen 1994; L. Elders
red. Edith Stein. Leben, Philosophie, Vollendung, Wiirzburg 1991;W. Herbstrith red., Denken im
Dialog. Zur Philosophie Edith Steins, Tiibingen 1991, W jezyku polskim: J. Machnacz (ttum., opr.
i wstepem poprzedzit), Tajemnica osoby ludzkiej. Antropologia Edyty Stein, Wroctaw 1999; J. Mach-
nacz, Czlowiek religijny w pismach filozoficznych Jadwigi Conrad-Martius i Edyty Stein, Wroclaw
1999.

3 Keine Frau ist ja nur Frau. Texte zur Frauenfrage, Freiburg 1989; Unerbittliches Licht. Edith
Stein. Philosophie - Mystik Leben, Mainz 1991; A. Neyer, H.B. Gerl-Falkovitz, Edith Stein. Gestalt,
Begegnung, Gebet, Freiburg 1994,

4Tamze, s. 17.
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Postawione przed soba wyzwanie i zadanie Wulf realizuje w szesciu rozdzia-
lach: 1. Antropologia E. Stein w konteks$cie wczesnej fenomenologii (s. 19-23), 2.
Filozoficzny kontekst dzieta Ed. Stein (s. 24-138), 3. Naukowo-teoretyczny kon-
tekst pracy E. Stein (s. 139-177), 4. Konstytucja osoby (s. 178-363), 5. Rozwaza-
nia filozoficzno-religijne (s. 364-381), 6. Rozwazania koricowe (s. 382-388), Wy-
kaz literatury (s. 389-402).

Objetosciowo rozdzialy nie sa wywazone, co nie jest zarzutem. Najwigcej miej-
sca po§wigcono pokazaniu powigzan i réznic filozofii Stein z fenomenologia Hus-
serla i filozofia Schelera (rozdz. 2) oraz naszkicowaniu budowy osoby ludzkiej
(rozdz. 4), w ktérym analizowana jest: 1) swiadomosciowo-aprioryczna konstytu-
cja osoby w ontologicznym powigzaniu zwrotnym (s. 178-186), 2) konstytucja
osoby z perspektywy transcendentalnej i ontologicznej (s. 187-261), 3) wolnosé
i granica w ujgciu ontologicznym (s. 262-304), 4) zwiazanie konstytutéw osoby
z przestrzenig ontologiczng (s. 305-338), 5) osobowy wymiar wolnosci (s. 339-349),
6) od transcendentalnej konstytucji osoby ku stawaniu si¢ bytem ludzkim
(s. 348-355), 7) wynik staran Stein (s. 356-364).

Praca Wulf zastuguje na najwyzsza oceng i uznanie. Z pewnoscig bedzie stuzy-
la za podstawe do dalszych analiz probleméw postawionych przez filozofi¢ Stein.
Nizej poczynione uwagi maja jedynie charakter uzupelniajacy, starajg si¢ zwréci¢
uwage na brakujgce kamyki w mozaikowym obrazie filozofii Stein nakreslonym
przez Wulf. Trzeba na nie wskazaé, jesli ich uwzglednienie i przeprowadzenie roz-
sadziloby ramy zaprezentowanej ksigzki. Wulf musiala ograniczy¢ zasi¢g analiz,
aby pozostato miejsce na ich glebie. O co chodzi? Otéz Wulf analizuje dosy¢ ob-
szernie — i stusznie — fenomenologi¢ Husserla i filozofi¢ Schelera. Obaj filozofo-
wie wywarli znaczny wplyw na rozwdj i ksztalt jej mysli. Wulf nie porusza w wy-
starczajacym zakresie stosunku filozofii Stein do dzieta Heideggera 1 ontologicznej
fenomenologii Conrad-Martius. Wydaje sig, ze przynajmniej zaznaczenie tego sto-
sunku, co tutaj czynimy w sposéb wigcej niz szkicowy, jest konieczne.

FENOMENOLOGIA EGZYSTENCJALNA M. HEIDEGGERA

Analizujgc bytowg konstytucj¢ osoby ludzkiej Stein nie mogla poming¢ mil-
czeniem pracy Heideggera Sein und Zeit, opublikowanej w roku 1927. Dla wielu
jest to dzieto stulecia. Stein uwaza, ze ,,by¢ moze zadna inna ksigzka w ostatnich
dziesiecioleciach nie wplyneta tak bardzo na wspélczesna filozofig jak ta wiasnie™,
stara si¢ z analiz przeprowadzonych przez Heideggera wydoby¢: czym jest Dasein?
Czy analiza Dasein jest wierna? Czy analiza Dasein jest wystarczajaca do posta-

wienia pytania o sens bytu?

5 Welt und Person — Beitrag zum christlichen Wahrheitsstreben, ESW t. VI, Freiburg 1994, s. 91.
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Stein krytykuje u Heideggera zupelny brak analiz poswigconych problematyce
ciala i duszy i pyta: ,,Co pozostaje z czlowieka, jesli nie zwraca si¢ uwagi na ciato
iduszg?”.

Czym jest Dasein? Dasein jest po prostu ludzkim byciem (das menschliche
Sein), byciem czlowieka (das Sein des Menschen). Istotg Dasein jest istnienie,
ktére Heidegger nazywa egzystencja. Dasein jest szczegblnym sposobem bycia,
»zarezerwowanym” tylko dla czlowieka. Stein uwaza, ze Heidegger przypisuje
Dasein to, co filozofia klasyczna zarezerwowata dla bytu absolutnego: jednocze-
nie istoty z istnieniem®,

Czy analiza Dasein jest wierna? Na szczeg6lne uznanie w analizach Heidegge-
ra zastluguje - zdaniem Stein — wydobycie i opisanie zwyklego, powszedniego bycia
czlowieka (alltdgliches Dasein). Ale czy przyczynia si¢ ono do wyjasnienia ludz-
kiego bycia? Czy Heidegger nie zatrzymuje si¢ tylko na wybranych przez niego
fenomenach? Stein pokazuje, ze ulubionym przez Heideggera fenomenem jest:
,»bycie wrzuconym w $wiat”. Heidegger nie stawia ~ co zaznacza Stein — pytania
o to, kto go wrzucil i dlaczego. Milczenie na ten temat lub powiedzenie, ze pytania
dotyczace wrzucenia sg bez sensu, nic nie zmienia w sytuacji czlowieka. Dlatego
Stein zadaje pytanie Hedeggerowi: Czy ,,wrzucenie czlowieka w §wiat” nie §wiad-
czy o stworzonos$ci §wiata i czlowieka oraz nie wskazuje na istnienie tego, co czlo-
wieka w §wiat rzuca?’

Byciu czlowieka nie chodzi o nic innego jak tylko o jego wlasne bycie. Wsréd
trzech czasowych ekstaz: przeszlosci, terazniejszosci i przysztosci, pierwszeristwo
przystuguje ostatniej. Sytuacjg graniczng dla Dasein jest §mieré. Poniewaz bycie
czlowieka jest byciem otwartym, dlatego czlowiek musi w sposéb istotny liczyé
si¢ z mozliwoscig $mierci. On wie, ze umrze, nie wie tylko: kiedy? Cztowiek ist-
nieje na granicy nicosci, istnieje i z przerazeniem patrzy w przyszlo$¢. Lek wyzna-
cza jego sposéb bycia.

W analizach lgku i $mierci nakreslonych przez Heideggera i Stein rysujg si¢
odmienne obrazy czlowieka. Czym jest §mieré? Heidegger odpowiada: koricem
Dasein. Koniec jest granicg, a granica — méwiac jezykiem Heideggera — graniczy:
oddziela co$ od czegos, cof koriczy i co$ rozpoczyna. Pojgcie granicy zaklada ist-
nienie dwéch odmiennych rzeczywistosci. Heidegger jest filozofem, a nie teolo-
giem, zastrzega, ze jego wypowiedzi majg tez taki charakter. Stein natomiast uwa-
za, ze Heidegger osigga granicg i si¢ na niej zatrzymuje. Nic nie méwi o drugiej
stronie graniczy, o czyms, co si¢ rozpoczyna, poniewaz nie ma u niego petnej on-
tologii istoty §mierci. Jej zdaniem ,,bycie ku smierci” (Sein zum Tode) rzuca swia-

$Tamze, s. 91.
TTamze, s. 93.



WOLNOSC I GRANICA —~ ANTROPOLOGIA EDYTY STEIN 89

tto na ontologiczng sytuacj¢ czlowieka. Bycie czlowieka jest darem, cztowiek ma
udzial w pelni istnienia. Ale o tej sytuacji Heidegger nic nie chce — zdaniem Stein
- wiedzie¢, poniewaz ,,gdyby Dasein bylo po prostu nicoscig (Nichtsein), wtedy
nie odczuwatoby zadnego lgku tak przed niebyciem, jak i przed byciem”. Istnienie
czlowieka jest wprawdzie istnieniem na granicy nicosci, ale przynaleZy do niego
udziat w pelni (Fiille) bycia, o czym poucza go ,,zdrowy instynkt zycia™®,

»Nasz byt nie jest tylko bytem czasowym, on nie wyczerpuje si¢ w czasie™.
Stein uwaza, ze nie jest przypadkiem, iz Heidegger wybral na okreslenie Dasein
pojecie troski (Sorge) jako sposobu bycia czlowieka. Ludzkie bycie jest byciem
zatroskanym. W jego analizach nie ma miejsca na to, co daje ludzkiemu istnieniu
pelnig: rado$¢, szczgscie, milo$€. Jej zdaniem Dasein przechodzi u Heidegera z ni-
cosci w nico$¢. ,,A przeciez istnieje pelnia, ktéra dopiero czyni zrozumiatym, dla-
czego czlowiekowi «chodzi o jego wiasne bycie»”'°.

»Iroska i czasowo$¢ nie sg ostatecznym sensem ludzkiego bycia”'. Stein jest
przekonana, ze Heidegger musi zmieni¢ swojg koncepcj¢ czasu, co — jej zdaniem —
juz sig stato w jego pracy o Kancie. Czasowo$¢ musi otrzymac pelne wyjasnienie
swego sensu przez to, ze okaze sig, w jaki sposéb byt przygodny, czasowy ma
udzial w bycie absolutnym, wiecznym. Od bytu przygodnego mozna poprowadzié
linie do bytu absolutnego. Stad tytut pracy Stein: Endliches und Ewiges Sein. Ver-
such eines Aufstiegs zum Sinn des Seins. Przedsigwzigcie Heideggera jest — zda-
niem Stein — nie tylko pelne brakéw w konkretnych analizach, lecz przede wszyst-
kim blednie opisuje sytuacj¢ wyjsciows, gdyz nie odnosi bytu przygodnego do
bytu wiecznego!?.

Czy analiza Dasein jest wystarczajagca? Wedlug Heideggera sens bycia ujawnia
si¢ i mozna zrozumieé tylko w Dasein, tylko czlowiekowi chodzi o jego wlasne
bycie. Heidegger $wiadomie polaryzuje ludzkie bycie, ,,podnosi” je do jedynego
bycia: wszystko jest, tylko czlowiek egzystuje. W tym kontekscie Stein mysli zu-
petnie inaczej. Cztowiek nie tylko rozumie swéj wlasny byt, on rozumie byt inne-
go bytu, dlatego nie jest skazany na swéj wlasny byt jako jedynie mozliwg droge
do sensu bytu. Ontologiczne analizy mozna réwniez rozpoczg¢ od bytu przedmio-
towego, ktéry w sobie samym posiada sw6j sens. Heidegger nie moze si¢ z takim
twierdzeniem zgodzié, gdyz dla niego nie ma zadnego innego sensu jak tylko sens
rozumienia. Sens rozptywa si¢ w rozumieniu.

8Tamaze, s. 103.
*Tamze, s. 110.
0 Tamze.
"Tamze, s. 111.
2 Tumze, 112.
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Wedlug Stein jest oczywiste, ze Heidegger przystepujac do badan bytu, ma juz
okreslong jego koncepcje. On robi wszystko, aby udowodnié czasowosé bytu i sta-
ra si¢ nie dopusci¢ do pokazania si¢ w bycie przygodnym wiecznosci. Jesli w ta-
kim nastawieniu analizuje si¢ byt, to rzeczywiscie czlowiek jest jedynie tym, co
istnieje, egzystuje i wszystko od niego zalezy .

FENOMENOLOGIA ONTOLOGICZNA H. CONRAD-MARTIUS

W szerokim nurcie fenomenologii Conrad — Martius wyr6znia trzy strumienie,
mowi ona o: 1) fenomenologii transcendentalnej, reprezentowanej przez Husserla
i jego p6Zniejszych uczniéw (Fink, Landgrebe), 2) fenomenologii egzystencjalnej
uprawianej przez Heideggera i 3) fenomenologii ontologicznej, za kt6rg opowie-
dzieli si¢ prawie wszyscy przedstawiciele tzw. monachijsko-getyriskiego kregu
fenomenologéw!*.

WypowiedZ Conrad-Martius nalezy opatrzy¢ krétszym historycznym i diuzszym
merytorycznym komentarzem. Na przelomie wiekéw XIX i XX filozofia europej-
ska przezywala gleboki kryzys wywotany brakiem metody. Husserl wypracowal me-
todg pozwalajgcg na odpowiedzialne filozofowanie. W Badaniach logicznych'® wska-
zal na sfer¢ zarezerwowang dla filozofii, w ktérej filozof ma do czynienia
z ,rzeczami” i prawami o charakterze koniecznym i pewnym. W artykule Filo-
z0fia jako nauka scista'® przedstawil swéj program filozoficzny, kt6ry bedzie reali-
zowal do korica zycia. Przez realizacj¢ nalezy rozumie¢ jego ustawiczny rozwdj.
Husserl byt filozofem z powotlania, catkowicie oddal si¢ poszukiwaniu madrosci.

Przedsigwzigcie Husserla zostalo zauwazone. Jego sposéb filozofowania przed-
stawiony w Badaniach logicznych wywotal ruch fenomenologiczny!’. Do Getyn-
gi, gdzie Husserl wyktadat w latach 1901-1916, zjezdzali studenci dostownie z ca-
lego Swiata. Wigkszo$¢ z nich dokladnie wiedziala, co jest tak fascynujgce
w stanowisku Husserla. Ale w Getyndze czekalo na nich rozczarowanie spowodo-
wane wlasnie zmiang stanowiska Husserla'®. Oni to od razu zauwazyli. C6z si¢

Y Tamze, s. 114.

14Zob. Phdnomenologie und Spekulation, w: H. Conrad-Martius, Schriften zur Philosophie, t. 111,
Miinchen 1965, s. 370; Die transzendentale und die ontologische Phinomenologie, w: CMS, t. 111,
s. 393.

13 Gesammelte Schriften, red. E. Strocker, Hamburg 1992, Logische Untersuchungen, Zweiter
Band. 1 Teil, Bd. 3; Zweiter Band. 2 Teil, Bd. 4.

16 Philosophie als strenge Wissenschaft, Logos 1/1911.

1"Na temat ruchu fenomenologicznego zob.: Edmund Husserl und die phidnomenologische Be-
wegung. Zeugnisse in Text und Bild, red. R. Sepp, Freiburg — Miinchen 1988.

18Zob. E. Stroker, P. Janssen, Phdnomenologische Philosophie, Freiburg — Miinchen 1989; R.
Bemet, 1. Kemn, E. Marbach, Edmund Husserl. Darstellung seines Denkens, Hamburg 1989.
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takiego stalo? Ot6z od roku 1905 Husserl zaczat skiania¢ si¢ ku transcendentalne-
mu idealizmowi, za ktérym tez si¢ opowiedzial w Ideach'. Doszlo do dyskusji
i sporéw filozoficznych. O co wlasciwie chodzito? O sprawe niezmiernie wazng
dla obu stron, o status bytowy fenomenu, o rozumienie sposobu istnienia ,,samej
rzeczy”, o realnos¢®.

Bramg wprowadzajacg do ,,ziemi obiecane;j filozofii”, dajaca dostgp do feno-
menologii transcendentalnej sg — wedlug Husserla — wzigcie w nawias i cigg reduk-
cji. Wydaje sig, ze w tym wzgledzie Conrad-Martius i fenomenolodzy monachijsko-
getynscy dobrze zrozumieli intencje i przedsigwzigcie Mistrza. Conrad-Martius pisze,
ze przez redukcje ,,zostaje odstonigty — co jest nowe i znaczace —~region faktyczne-
go bytu, ktéry w faktycznym, empirycznym istnieniu i do§wiadczalnej danosci,
a wiec w ukierunkowaniu na faktycznos¢ jego realnego istnienia, zapewnia mozli-
wos¢ absolutnie niepowatpiewalnych filozoficznych analiz’?'. Tym samym z od-
kryciem czystej, transcendentalnej §wiadomosci spetnia si¢ jedno z najwigkszych
pragnieni cztowieka, pragnienie posiadania wiedzy absolutnie pewnej. Ale za jaka
cen¢? Oddajmy zn6éw gtos Conrad-Martius: ,,Filozofia Husserla — i tutaj dostrzega-
my mimo absolutnie idealistycznego stanowiska pierwsza delikatng lini¢ ku filozofii
bytu — w milujacym rzecz poswigceniu zstapita do bytu, do konkretnie istniejacego
bytu w prawdziwej bezposredniosci. Ale ten byt Husserl znajduje i dostrzega tylko
na poziomie czystej §wiadomosci. Dla niego fenomenologiczna redukcja nie jest
tylko metodycznym $rodkiem, aby wydoby¢ to szczegélne krélestwo czystego Ja,
lecz jedyng droge i dostgpem do bytu w jego absolutnosci. Tutaj jest absolutny byt
i tylko tutaj”?%, Czysta, transcendentalna §wiadomos¢ jest bytem absolutnym. Ide-
alistyczne stanowisko osigga punkt kulminacyjny. Fenomen realnosci, ktéry z istoty
przynalezy do realnosci swiata, zostaje jednak przez redukcje naruszony.

Zadaniem fenomenologii jest — wedlug Conrad-Martius — ,,przezwyci¢zenie
idealizmu transcendentalnego”®. Ona nazywa fenomenologi¢ przez nig uprawiang:
fenomenologig ontologiczng. Fenomenologia ontologiczna odstania , logike bytu”,
ona jest ontologig. ,,W bardzo precyzyjnym sensie mozna badanie istoty postawi¢
na réwni z ontologika: onto — logika = ontologia. Nalezy przy tym: 1) byt czy
bytujace wziaé w najbardziej ogélnym sensie tego «co jest», oraz 2. «logike», tak
pomyslana, wyprowadzi¢ z obiektywnego logosu czegos bytujacego”.

¥ Gesammelte Schriften, t. V.
2 Na temat rozumienia fenomenologii przez Stein, Conrad-Martius, Pfdndera, Hildebranda, Re-

nacha, Schelera i Husserla, zob. J. Machnacz, Fenomenologia, Krakéw 1990.
2 Seinsphilosophie, w: CMS, t. I, s. 20.
2Jw.
B VYorwort, w: A. Reinach, Was ist Phéinomenologie, Miinchen 1951, s. 5.
% Picinomenologie..., s. 378.
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Praca fenomenologa w rozumieniu Conrad-Martius nigdy nie jest konstruowa-
niem, ustanawianiem czy ograniczaniem rzeczywistosci. Ona powinna by¢ zawsze
tylko jej odczytywaniem i opisywaniem. Fenomenolog pozwala rzeczywistosci by¢
tym, czym ona jest i jak ona jest. W tym wzgledzie jest on wierny rzeczywistosci.

STEIN - MIEDZY TRANSCENDENTALNYM IDEALIZMEM
A FENOMENOLOGIA ONTOLOGICZNA

A.U. Miiller pisze, ze ,,nie mozna sobie wyobrazi¢ myslenia Edyty Stein bez
kregu fenomenologéw i fenomenologicznych przyjaciét. Decydujaca rolg odgry-
wa nie tylko filozoficzny spér z Husserlem, lecz réwniez polemika z Reinachem,
Heideggerem, Schelerem, Heringiem, Conrad-Maritus i innymi”#. Stein nalezata
do najzdolniejszych uczniéw Husserla, jako jego asystentka miata wglad do wszyst-
kich jego manuskrypt6w, doskonale znata i rozumiala filozofi¢ Mistrza. I idzie za
nim tematycznie i metodologicznie, czego najlepszym przykladem sg jej doktorat
1 wczesniejsze prace.

K.H. Lembeck pisze, zZe ,,Stein od samego poczgtku byla tylko wzglednie, wa-
runkowo fenomenologiem w sensie Husserla, poniewaz szukala w fenomenologii
tego, co nie byto w niej do znalezienia, oraz dlatego, ze nie byla gotowa wyciggnaé
najglebszych konsekwencji z fenomenologiczne;j filozofii, podobnie jak wielu in-
nych uczniéw Husserla”? . Lembeck nawigzuje tutaj do tzw. sporu wewngtrzfeno-
menologicznego, o ktérym wspomnielismy przy Conrad-Martius. W pierwszej jego
fazie Stein nie wzigla czynnego udziatu. P6Zniej opublikowata na temat stosunku
fenomenologii do transcendentalnego idealizmu dwie krétkie recenzje. Jej Exkurs
iiber den transzendentalen Idealismus, znajdujacy si¢ w Potenz und Akt¥’ i nie byl
wielu znany az do chwili jego opublikowania w tomie XVIII dziet Edyty Stein.
Podobnie ma si¢ sprawa z uwagami o transcendentalnym idealizmie znajdujgcymi
si¢ w Einfiihrung in die Philosophie®.

Interesujgce jest juz miejsce, w ktérym Stein przeprowadza krytyke transcen-
dentalnego idealizmu w Potenz und Akt. Przerywa ona rozwazania o cztowieku
i migdzy analizami dotyczacymi aktualnego zycia duszy, ksztaltowanymi przez
species sensibilis 1 species intelligibilis prowadzi dyskusj¢ ze stanowiskiem trans-

B Grundziige..., s. 29.

% Die Phdnomenologie Husserls und Edith Steins, ThPh 63 (1988), s. 182.

" Praca ta miala by¢ podstawg przewodu habilitacyjnego, do ktérego z réznych wzgledéw nie
doszlo. Jej maszynopis znajduje si¢ w spusciZnie H. Conrad-Martius. Zob. E. Avé-Lallemant, Die
Nachliisse der Miinchener Phédinomenologen in der Bayrischen Staatsbibliothek, Wiesbaden 1975, s.
250. Sygnatura: FI 2.

BESW, t. XIII
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cendentalnym. Dlaczego wiasnie to miejsce? Dlatego, ze poprawna interpretacja
species sensibilis i species intelligibilis jest ,,0 najwyzszym filozoficznym zncze-
niu: tutaj jest punkt, w ktérym oddziela si¢ «idealizm» od «realizmu»"%. Migdzy
podmiotem i przedmiotem, migdzy kategorig §wiadomosci i danym zmystowym
materialem toczy si¢ gra: duchowe zycie. ,,Otwarcie duchowego przedmiot dla
przedmiotowego $wiata jest [otwarciem — JM.] konstytutywnym, duchowe zycie
jest zyciem intencjonalnym, ta intencjonalnos¢ nie jest catkowicie nieokreslona,
lecz od samego poczatku, to znaczy skoro tylko Ja obudzi si¢ do duchowego Zycia,
jest juz uformowana w ogélnych podstawowych rysach”®., U podstaw duchowego
zycia sg dane zmystowe. Cialo odgrywa przy tym szczegdlng rolg. Ono nie tylko jest
przedmiotem, materialng bryla (Kdrper), nie tylko przynalezy do mnie, ono jest
w okreslonym sensie mng samym (Leib), stanowi fizyczny wyraz mnie samego. Nie
istnieje co$ takiego jak czysta data wrazeniowa, gdyz w zyciu podmiotu spotykamy
zawsze species sensibilis — intelligibilis. Podmiot moze jednak przez swojg duchowg
aktywnos¢ abstrahowa¢ od zmystowego materiatu i skoncentrowac si¢ na same;j for-
mie. :

W Einfiihrung in die Philosophie Stein kontynuuje problematyke species sensi-
bilis i species intelligibilis. Analizy spostrzezenia zmystowego pokazuja, ze przed-
miot wigcej ,,dostrzega”, niz mu jest dane. Jesli spostrzezenie zawiera moment
intencji, to wrazenie go nie posiada. Granica mi¢dzy podmiotem i przedmiotem
zostaje — wedlug Stein — we wrazeniu niejako zatarta: dane wrazeniowe sg wpraw-
dzie czyms obcym wzgledem Ja, ale z drugiej strony przynaleza do jego strumie-
nia przezyé. ,,Wrazenia s3 na granicy oddzielajacej podmiot od przedmiotu [...],
na granicy mi¢dzy immanencjg i transcendencjg ™'

Przez dane wrazeniowe dany jest podmiotowi §wiat przedmiotowy. Co to zna-
czy? Podmiot musi si¢ uporaé z chaosem danych wrazeniowych. Razem ze Stein
mozemy postawié decydujace pytania: ,,Czy przedmioty naszego doswiadczenia
posiadajg egzystencje¢ niezalezng od wszelkiej swiadomosci? Czy ich istnienie (Da-
sein) i ich struktura jest uwarunkowana przez istnienie (Dasein) i struktur¢ Swia-
domosci?*2 Opowiedzenie si¢ za pierwszym jest przyznaniem do stanowiska re-
alistycznego, za drugim — do stanowiska idealistycznego. Dla idealisty istnieje
realnie tylko duch, dla realisty — w uj¢ciu naturalistycznym — istnieje tylko przyro-
da. Dlatego ,,z odrzuceniem stanowiska naturalistycznego nie zostaje przezwycig-
zony realizm traktujacy realny §wiat jako bytowo samoistny i nie zostaje ugrunto-
wany idealizm, wskazujacy na zaleznos¢ §wiata od swiadomosci™.

B PuA, s. 378 - paginacja maszynopisu.
¥Tamze, s. 382.

YESW, t. XI1I, s. 85.

2Tamze, s. 88.

N Tamze, s. 93.
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Stein nie krytykuje bezposrednio transcendentalnego stanowiska Husserla, pro-
ponuje przeprowadzenie szerokich i gigbokich badan danych wrazeniowych. Ona
nie opowiedziata si¢ tak zdecydowanie i jednoznacznie za realistycznym, ontolo-
gicznym stanowiskiem jak Conrad-Martius i wigkszos¢ fenomenologéw monachij-
sko-getyriskich.

WOLNOSC I PRAWDA
JAKO OTWARCIE I ZAMKNIECIE OSOBY LUDZKIEJ.

Prawdziwe ludzkie dzialanie nie miesci si¢ w rzeczywistosci przyrodniczej, cho-
ciaz na niej si¢ rozgrywa. Ludzkie dziatanie miesci si¢ w przestrzeni bytu osobowe-
g0, jest znaczone motywacja, tak jak przyrodnicze dziatanie opisuje przyczynowosc.

Jaka rol¢ odgrywa wolno$¢ i prawda w ludzkim osobowym bycie? Na ile te
konstytuty osoby ludzkiej czynig jej byt otwartym? Gdzie i w jaki sposéb one za-
mykaja, ,,ograniczaja” osob¢? Czy jest sens w przypadku osoby ludzkiej méwié
o absolutnej wolnosci? Czy rzeczywiscie jest wyzwoleniem bycia cztowieka?

Sprébujmy odpowiedzie¢ na te pytania w kontekscie fenomenologii transcen-
dentalnej (Husserl) i fenomenologii personalnej (Stein), nabudowanej na fenome-
nologii ontologicznej (Conrad-Martius).

Z pojeciem czystej, transcendentalnej wolnosci wigze si¢ wolnos¢ absolutna,
wolno$¢ niczym nieograniczona. Sfera czystego, transcendentalnego istnienia nie
potrzebuje nikogo i niczego do swego istnienia, ona istnieje istnieniem absolut-
nym. C6z to jest za istnienie? Cos jest czyste, jesli jest samo, jesli nie jest niczym
innym znaczone. Transcendentalno$¢ za§ méwi o braku granic, o nieograniczono-
$ci. Czyste, transcendentalne Ja jest absolutnie pustym, niczym nienaznaczonym
istnieniem. Ono moze si¢ wprawdzie porusza¢ we wszystkich kierunkach, ale nie
ma zadnego celu. Wprawdzie istota czystej, transcendentalnej wolnosci jest w ab-
solutnej nieograniczonosci, ale ta absolutna nieograniczonos¢ jest wiasnie abso-
lutnym ograniczeniem, zwigzaniem, utrwaleniem. Dlatego czysty podmiot w trans-
cendentalnej wolnosci jest ,,uwigziony”, skazany na absolutny spoczynek. Wolnos¢
jestruchem! Czysta transcendentalna wolno$¢ jest absolutnym zamknigciem, utrwa-
leniem (Fixiertheit).

Absolutne zamknigcie w bezgranicznosci zostaje zniesione wtedy, kiedy czy-
ste Ja przechodzi z plaszczyzny transcendentalnej na plaszczyzne ontologiczng.
Przechodzac na ptaszczyzng ontologiczna, czyste Ja definiuje, okresla siebie, a tym

% Stein laczyla z Conrad-Martius glgboka przyjaZii osobista, zob. Edith Stein Briefe an Hedwig
Conrad-Martius, Miinchen 1960, i filozoficzna, zob. H.R. Sepp, Einfiihrung des Bearbeiters, w:
ESW, t. XVIII, s. XVIL
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samym przestaje by¢ czystym Ja. Ja, podejmujac opcjg, natrafia na cos, przestaje
by¢ pustym Ja. Opcja jest artykulacjg wolnosci Ja. Artykulujac swoja decyzje, Ja
opuszcza sfer¢ absolutnej wolnosci, poniewaz z niej skorzystalo. Innymi stowy:
transcendentalna wolnos¢ czystego Ja jest apriorycznym warunkiem wolnego dzia-
lania osoby ludzkie;j.

Stein zna dobrze czyste, transcendentalne Ja, o ktérym tyle pisat Husserl w Ide-
ach, ona zdaje sobie spraw¢ z granic transcendentalnego idealizmu, dlatego przyj-
muje podmiot o okreslonych jakosciach, osobowe Ja psychofizycznego indywidu-
um. Czlowiek jest cielesno-psychiczno-duchows rzeczywistoscig. Jako taki musi
transcendentalng wolnos¢ podjaé, nadac jej wiasne, ludzkie wymiary. Czysta, trans-
cendentalna wolnos¢ jest konstruktem. Absolutna wolno$¢ nie wie nic o swojej
wolnosci, aby jej doswiadczy¢, musi si¢ zdefiniowaé, wyznaczy¢ sobie granice,
okresli¢ siebie.

Wolnosé jest otwarciem i zamknigciem, wyznacznikiem, konstytutem bytu osoby
ludzkiej. A jak ma si¢ sprawa z prawda? Nikt nie ma watpliwosci, ze istnieje pod-
miot, podmioty i przedmioty. Fakt stwierdzenia istnienia czego$ jest niczym in-
nym jak poznaniem, ze kto/co$ jest. Bycie czego$/kogos jest byciem siebie obja-
wiajacym. Prawda jest dana z samym bytem. Ona jest — klasyczne rozumienie
prawdy — zgodnos$cig (adequatio) intelektu z rzecza.

W poznaniu istnienie podmiotu poznajacego zostaje skonfrontowane z istnie-
nie kogos/czegos. Wolne poznanie nie jest jednak czyms dowolnym. Poznajacy
podmiot nie tworzy poznawanej rzeczywistosci, on ja odkrywa. W tym sensie w po-
znaniu poznajacy podmiot nie ma zadnej wolnosci, w poznaniu on jest ,,skazany”
na bytowe struktury tego, co jest. Wolne poznanie nie ma zatem prawdy do wia-
snej dyspozycji, ono jest ,,zapatrzeniem” na to, co jest.

Oczywiscie, ze poznajacy podmiot moze si¢ zamkna¢ na prawde, moze si¢ od-
wrécié od tego, co jest, i tworzy¢ wlasng rzeczywisto$c, ale to bedzie jego rzeczy-
wisto$é. Wtedy bedziemy mieli do czynienia z faktem swawoli. Czym jest ,,swa
wola” podmiotu poznajgcego w poznaniu? Oderwaniem mys€li od tego, co jest,
tworzeniem czego$ we wilasnych mys$lach. Swawolne poznanie jest puste, bo nie
trzyma si¢ tego, co rzeczywiscie jest. W poznaniu rzeczywistos¢ wyznacza grani-
ce swawoli poznania. Zaakceptowanie tych granic swiadczy o wolnosci poznajg-
cego podmiotu, poniewaz by¢ w prawdzie (bycia) jest bycie w wolnosci.

ZAKONCZENIE

Przymiotniki: transcendentalna, egzystencjalna, ontologiczna, wyznaczajg nur-
ty w szerokim strumieniu fenomenologii, tym samym okreslajg, otwierajg i zamy-
kajg pole badan. Czym jest fenomenologia? Powrotem do samych rzeczy! Na czym
ten powrét polega? Co on daje? Conrad-Martius odpowiada w imieniu wiasnym
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i przedstawicieli o nastawieniu ontologicznym: ,,dla nas powrdt do rzeczy ozna-
czat i oznacza [...] osiggnigcie zupetnie nowego i ostatecznego filozoficznego na-
stawienia, a z nim wybawienie od wszelkich krytycznych, teoriopoznawczych, psy-
chologicznych, historycznych i innych — naniesionych przez tradycje — przesqdéw,
wyzwolenie od wszelkich uprzedzen”*. Fenomenologia jest wyzwoleniem z wszel-
kich wigzéw i skierowaniem uwagi na to, co jest. Stanowisko ontologiczne jest
otwarciem na rzeczywisto$¢, na to, co jest i jak ono jest. Fenomenolog o nastawie-
niu realistycznym, ontologicznym nie wyznacza granic rzeczywistosci, on je re-
spektuje, i to w podwéjnym sensie: pozwala czemus by¢ w tym, czym ono jest
(cof jest) i tak jak ono jest (ze cofS jest).

Z perspektywy ontologii transcendentalne stanowisko Husserla prowadzi do
podwdéjnego okaleczenia, odwarto§ciowania bytu: a) pozycjonalnego, w ktérym
to, co istnieje, zostaje pozbawione swojej wiasnej samodzielnej pozycji bytowej,
oraz b) tresciowego, w ktérym Ja podmiotu filozofujacego ,,staje si¢” czystym Ja.
Pole badari filozoficznych zostaje zawgzone do bytu czystej Swiadomosci, przez
co ,.nieskoriczona ilo$¢ istnosci, ktére dzigki swojej realnosci transcendujg czysta
$wiadomo$é, zostaje wylaczona. A przeciez §wiat przedstawia nieskorficzony areat
rzeczywistosci pytajacych o swojg realng podstawg istoty, dajacych fenomenolo-
gii wspaniale pole badar, do ktérego ona ma prawo™s. Husserl wprawdzie przez
cale zycie szukal realnosci, ale nigdy do niej nie doszedt ze wzgledu na przyjete
stanowisko.

Zupelnie inaczej ma si¢ sprawa ze stanowiskiem zajetym przez Heideggera. On
wyzwolil naukg o bycie ludzkim z wszelkiego relatywizmu, subiektywizmu i ide-
alizmu. On byl w posiadaniu klucza do prawdziwej ontologii*’. Heidegger pokazat
prawdziwg, wewngtrzng istot¢ egotycznego bytu, ,,odslonil”, na czym polega eg-
zystencja. Jednoczesnie jednak prawdzie istnienie ograniczyt do istnienia egotycz-
nego, zabsolutyzowat ten sposéb bycia. ,,Osobowe Ja nie jest wigc swiadomoscig,
lecz egzystencjq, samoistnym bytem. Brama do nowej prawdziwej ontologii wyda-
Jje sig by¢ szeroko otwarta. Byta szeroko otwarta. Zostata przez samego Heidegge-
ra znéw zatrzasnigta, zaryglowana, zabarykadowana (...}, i tow taki sposéb, w jaki
nie moglo to sig sta¢ przez transcendentalny idealizm. Ten nie miat w ogdle poje-
cia o realnosci. Heidegger miat je, a znim i caly dzisiejszy egzystencjalizm. Ale
tylko na tym jednym, mianowicie ludzko-osobowym stanowisku’®. Heidegger
wprawdzie przezwyci¢zyl idealizm, ale pozostal na terenie filozofii podmiotu,
ograniczyt swoje pole do Dasein.

¥ Die transzendentale..., s. 395.

% Phédnomenologie..., s. 371.

¥ Seinsphilosophie, w: CMS t. I, s. 25,
8 Phéinomenologie..., s. 373.
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,»Realny §wiat przedstawia przeciez niewyczerpany areat obszar6w rzeczywi-
stosci, ktére nalezy pyta¢ o ich realnie ugruntowang istot¢, dajacych badaniom
fenomenologicznym nieograniczone bogactwo™**, W tym duchu respekt przed rze-
czywistos$cig jest otwarciem si¢ na to, co jest, a zamknigcie si¢ na rzeczywisto$¢
jest zawsze naruszeniem bytu rzeczywistosci.

Zusammenfassung

Die Freiheit und die Grenze. Die Anthropologie bei Edith Stein

Freiheit und Grenze — so hat C.M. Wulf ihre Arbeit éiber Edith Steins Anthropologie
betitelt. Ihre Arbeit (1) gibt in den folgenden Analysen Anla8 Steins Position in dem
(innen)phinomenologischen Streit im Dialog mit M. Heidegger und seiner existentiellen
(2) H. Conrad-Martius und ihrer ontologischen (3), und Ed. Husser] und seiner transzen-
dentalen Phiinomenologie (4) zu bestimmen. Auf dieser Grundlage wird analysiert: wo
und auf welche Weise Freiheit und Wahrheit Grenze und Offnung fiir die menschliche
Person bilden (5).

¥Tamze, s. 371.
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ANTYCZNA BIOGRAFIA GRECKA A EWANGELIA
W KWESTII GATUNKU LITERACKIEGO

Genologiczne badania nad Ewangeliami siggajg poczatkéw chrzescijaristwa.
Po raz pierwszy o prébe okreslenia ich gatunku pokusit si¢ Justyn Meczennik,
nazywajac Ewangelie apomnemoneumata (,,wspomnienia”, ,rzeczy warte zapa-
migtania”!. Tego samego rzeczownika uzyt wezesniej Ksenofont w swej pracy o So-
kratesie; praca ta stala si¢ zresztag w pewnym sensie wzorcem antycznych biogra-
fii2. Okres$lenie Ewangelii tym samym terminem, ktéry odnosi si¢ do antycznych
biografii, sktania do podjecia studiéw poréwnawczych pomigdzy obiema formami
literackimi. Takie studia komparatystyczne mialyby na celu ukazanie podobieristw
iréznic pomigdzy tymi formami, a takze udzielityby odpowiedzi na pytanie, czy
mozna Ewangelie jako dziela literackie zaklasyfikowac do gatunku biografii an-
tycznych, czy tez takie przyporzadkowanie nie jest uzasadnione. Wypada wigc
najpierw nakresli¢ krétko gtéwne rysy biografii greckiej, uwzgledniajgc stadia roz-
woju tego gatunku, a nastgpnie przyjrze€ si¢ gatunkowi zwanemu ewangelig. Do-
piero na takim tle mozliwe bedzie zestawienie podobieristw i réznic pomigdzy an-
tycznymi biografiami a Ewangeliami i ewentualne przyporzadkowanie tych
ostatnich gatunkowi biograficznemu.

' ] Apol. 66,3. Czyni tak zapewne dla celéw apologetycznych, pragngc, by czytelnicy ewangelii
widzieli w nich warto$é podobna do tej, jaka przypisywano hellenistycznej literaturze biograficznej;
W.S. Vorster, Gospel Genre, w: The Anchor Bible Dictionary, t. 11, red. D.N. Freedmann, New York
- London — Toronto - Sydney —~ Auckland 1992, s. 1080.

2M. Léconi, Vangeli sinottici e Atti degli Apostoli, Logos 5, Torino 1994, s. 76.
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1. POCZATKI BIOGRAFII GRECKIEJ

Zamitowanie Grekéw do biografii ujawnia si¢ najpierw w obrebie innych ga-
tunkéw literackich, w ktérych elementy biograficzne sg §wiadomie przez ich auto-
réw podkreslane. Nie mozna odméwi€ tu znaczgcej roli greckiej paidei, ktéra sta-
wila zycie bohaterskie i petne stawy. Chwalono czyny tych, ktérzy uchodzili za
medrcéw lub dzielnych wojownikéw; promowano najlepszych i pierwszych. Ideat
ten w lapidarnych stowach kresli homerycki Feniks, ttumaczacy Achillesowi:

»Mnie ojciec twéj powierzyl mtode lata twoje,

Kiedy ci¢ za Atrydem wysylat na boje.

Nie znales jeszcze ani trudnej Marsa sprawy,

Ani sztuki méwienia, w ktérej tyle stawy.

Chciat wigc twg niedojrzalo$¢ przeze mnie prowadzi¢,
By$ umiat dzielnie walczy¢ i rozsgdnie radzié™.

W ,,rozsadnej radzie” nalezy widzie¢ sztuk¢ madrosci, przez ,,dzielng walke”
przedziera si¢ sztuka zolnierska, natomiast ,,sztuka méwienia” wskazuje na orator-
stwo. Oto idealy greckiej paidei; kto realizowal je doskonale, mégt liczy¢ na utrwa-
lenie swych czynéw w biografii, kto realizowat je mniej doskonale, nalezal jednak
do znanych rodéw, mégt liczy¢ na idealizacje swej osoby. W poezji stawieniem
czynéw oséb publicznych zajmowal si¢ rapsod, nadworny wieszcz, ktéry wyda-
rzenia z zycia swego pana opiewal stowami chwaly. Te pierwsze namiastki p6Z-
niejszych biografii rzadko bywaly spisane. Homer i Hezjod zdawali sobie dosko-
nale sprawe, ze rapsod moze si¢ myli¢ lub wyolbrzymiaé czyny swego pana
(Teogonia, 22), nie sprzeciwia si¢ to jednak zywemu zainteresowaniu historyczne-
mu losami jednostki®.

Oprécz wladc6w, kréléw i wojownikéw (walczacych pod Trojg), poczesne
miejsce wsrdéd biograficznych watkéw starozytnych autor6w znaleZli zatozyciele
miast, ich prawodawcy i zwyciezcy olimpijscy. Opisane losy tych pierwszych czg-
sto stawaly sig¢ iskrg zapalng do powstania prac o charakterze historycznym, obej-
mujacych dzieje polis. Z czasem waznym kryterium oceny jednostki stala si¢ cno-
ta, arete. Stawiono me¢zéw za ich sprawiedliwos¢, ganiono ich niecne uczynki.
Wraz z rozwojem watkéw biograficznych w ramach innych gatunkéw literackich
wzbogacano je o aspekt emocjonalny: przedmiotem opisu byly juz nie tylko czyny

Yliada, 1X, 449-454; ttumaczenie za: F.K. Dmochowski, Warszawa 2004.

4Przyktadem tych tendencji moze by¢ zwyczaj przedstawiania si¢ bohateréw przed walkga; taka
autoprezentacja zawiera cementy biograficzne; K. Korus, Pierwsi biografowie, w: Literatura Grecji
starozymej, t. 11, Proza historyczna, krasomdwstwo, filozofia i nauka, literatura chrzescijariska, red.
H. Podbielski, Zrédla i monografie 255, Lublin 2005, s. 229-230.
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i wypowiedzi bohateréw, ale takze ich §wiat uczuciowy. Ethos i pathos stanowily
dwa gléwne czynniki ksztaltujgce pierwsze zrgby p6Zniejszych zywotow.

‘W VI wieku przed Chr. upowszechnil si¢ zwyczaj oglaszania biografii Homera
przed recytacjq jego utworéw’. Wiek p6Zniejsza jest legenda biograficzna O Home-
rze i Hezjodzie, prezentujgca juz wiele elementéw biografii wlasciwej: miejsce i da-
te urodzenia, pochodzenie, najwazniejsze wydarzenia zycia, okolicznosci §mierci®.
Te pierwsze probki biografii pisanej zostaly rozwinigte w réznych kierunkach, stad
mozna mOéwic o réznych typach wczesnej biografii greckiej. Jednym z nich jest bio-
grafia anegdotyczna, ktéra wyrasta z zainteresowania jednostkg zaangazowang w spra-
wy paristwa, zgodnie z myslg Peryklesa, w ktérego usta Tukidydes wklada stowa:

»[...] jednostke ceni si¢ nie ze wzglgdu na jej przynaleznos$é do pewnej gru-
py; ale ze wzgledu na talent osobisty. [...] Jeste§my jedynym narodem, kt6-
rego jednostke nie interesujacg si¢ zyciem paristwa uwaza nie za bierng, ale
za nieuzyteczng’™”.

Z tego nurtu powstato dzielo Iona z Chios, zatytulowane Epidemiai (znane jako
Zapiski z podrozy), w ktérym duzo miejsca autor po§wigca postaciom Temistokle-
sa, Peryklesa, Ajschylosa czy Sofoklesa. Przyktadem biografii politycznej z pam-
fletem jest pismo O Temistoklesie, Tukidydesie i Peryklesie Stesimbrotosa z Ta-
zos, pelne zarzutéw i ztosliwych uwag pod adresem znanych osobistosci ateriskich
(niekoniecznie wymienionych w tytule). Pismo to stato si¢ Zrédtem dla Plutarcha,
stad przypuszczaé mozna, ze zawieralo wiele prawdziwych informacji historycz-
nych. Czwarty wiek przynosi biografie o charakterze apologetycznym. Poczatek
daje im Apologia autorstwa Platona, a rozwinigcie Obrona Sokratesa Ksenofonta.
Obydwa te dziela ktadg nacisk na — jesli mozna si¢ tak wyrazi¢ — psychologiczny
portret bohateréw?®.

$ Stalo si¢ to za przyczyng rapsoda Teagenesa. Wigcej na ten temat, zob. I. Gallo, L’origine e lo
sviluppo della biografia greca, Quad.Urb. 18 (1974), s. 173-189.

$Tego rodzaju biografie legendarne znane s3 takze z péZniejszego okresu: Homeri vita Herodo-
tea (rzekomo Herodota) i De Homero Plutarcha. Utwory rapsodéw daty poczatek biografii informa-
cyjnej. Glaukos z Region jest autorem utworu O dawnych poetach i muzykach; Pseudo-Plutarch
opisuje zycie trzech znanych greckich muzykéw w De musica; Diogenes Laertios opisat Zycie Em-
pedoklesa; Demastes z Sigeion upublicznit utwér O poetach i sofistach; Kallimach z Cyreny nato-
miast w dziele Obrazy prezentuje zdobycze literackie antycznych autor6w, przytaczajac najwazniej-
sze fakty z ich zycia; K. Korus, Pierwsi biografowie, s. 232.

? Wojna peloponeska 11, 37 i 40; tlum.: K. Komaniecki.

8 Dzialalno§¢ pisarska Ksenofonta przynosi dalszy postgp w tej dziedzinie. [...] (Wspomnienia
o Sokratesie) stanowig ten gatunek literatury pamigtnikarskiej, w kt6rej autora interesuje tylko oso-
bowosé jednego cztowieka, jego postgpowanie na tle innych. Wiele jest informacji wynikajgcych
z osobistych kontaktéw autora z bohaterem”; K. Korus, Pierwsi biografowie, s. 235.
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2. PIERWSZE BIOGRAFIE

Starozytna powies¢ grecka zna przyklady utworéw opowiadajacych o posta-
ciach historycznych, ktérych biografie zostaly w znacznym stopniu wymodelowa-
ne, a niekiedy wrecz zmienione przez ich autor6w®. Przyczyny owych zmian, do-
datkéw, przerysowan czy hiperboli leza najczgsciej w przeznaczeniu utworéw;
latwiej je uzasadnié, pytajac o adresatéw dziel i o cel, jaki stawiali sobie ich auto-
rzy. Elementy fikcyjne dodawane do biografii przez ich autoréw miaty swoje gra-
nice. Po pierwsze, mogly dotyczy¢ rozwinigcia opis6w narodzin, ktérym czgsto
towarzyszy¢ mialy nadzwyczajne, niezwykle wydarzenia, zapowiadajace przyszty
los bohatera. Epizody czy wypowiedzi fikcyjne byly dopuszczalne tylko o tyle,
o ile miegcily si¢ w ramach granicy prawdopodobieristwa innych wydarzefi z zy-
cia bohatera.

Ksenofont znakomicie uszlachetnil perskiego kréla Cyrusa w dziele zatytulo-
wanym Kyrou paideia. Autor podaje kryteria, jakimi kierowat si¢ w doborze mate-
riatu: ,,czujac podziw do tego meza, rozgladaliSmy si¢ za tym, jaki byt jego réd
i natura i jakie otrzymal wychowanie, ze tak odznaczyt si¢ w rzadzeniu ludZmi.
Czegosmy si¢ wigc dowiedzieli i, jak sadzimy, wiemy, to sprébujemy opowie-
dzie¢”'%. Nie zawahatl si¢ nie tylko przed zmianami w faktach, ale wrgcz wymyslat
i dodawat nowe. Fikcyjne wydarzenia z dziecifistwa 1 lat dorostych stanowig tto
dla ukazania cnét Cyrusa, doskonalego wladcy. Wydaje sig, ze tworzacemu fik-
cyjna biografi¢ Cyrusa Ksenofontowi bardziej zalezalo na apelu o szlachetnos¢é
charakteru jego czytelnikéw niz na przekonaniu ich o cnotach wiadcy. Autor po-
stuguje si¢ znang w antyku zasadg fabula docet, cho¢ w tym wypadku nie chodzi
o bajke jako taka, lecz powies¢!. Dlatego bez wigkszych wahari zmieniat tak dane

9Préby egzegetéw, by pokazaé podobiefistwa i réznice pomigdzy starozytnymi biografiami a Ewan-
geliami trwajg juz od ponad stulecia. Warto wspomnie¢ sztandarowe w tym wzgledzie pozycje: M. Ha-
das, M. Smitch, Heroes and Gods. Spiritual Biographies in Antiquity, New York 1965; S. Schultz,
Die Stunde der Botschaft. Einfhrung in die Theologie der vier Evangelisten, Hamburg 1967; C.H. Tal-
bert, What is a Gospel? The Genre of the Canonical Gospel, Philadelphia 1977; P.L. Shuler, A Genre
for the Gospels. The Biographical Character of Matthew, Philadelphia 1982; D.E. Aune, The New
Testament in Its Literary Environment, Philadelphia 1987; D. Dormeyer, Evangelium als literarische
und theologische Gattung, Darmstadt 1989; R.A. Burridge, What Are the Gospels? A Comparison
with Greco-Roman Biography, Cambridge 1992; D. Dormeyer, Das Neue Testament im Rahmen der
antiken Literaturgeschichte, Darmstadt 1993; M.L. Wills, The Quest of the Historical Gospel. Mark,
John and the Origins of the Gospel Genre, London 1997.

10Przekiad T. Sinki.

''N. Holzberg, Powies¢ antyczna. Wprowadzenie, tum. M. Wéjcik, Krakéw 2003, s. 29-32. Litera-
turoznawcy nie sg jednak zgodni co do okreslenia gatunku tego dziela. Dostrzegano w nim rézne rodza-
je powiesci (historyczna, polityczng, pedagogiczng), historyczny romans wychowawczy, dialog sokra-
tyczny, biografi¢ (romansowg lub zbeletryzowang), a nawet szkic z zakresu teorii ustrojowe;.
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faktografie, jak i indywidualne rysy zdobywcy Babilonu. Idealizujgc cechy uspo-
sobienia Cyrusa, ukazat go jako idealnego wladce, ktérego czyny zresztg przeszly
do legendy na terenach starozytnego Bliskiego Wschodu. Iscie sokratejskie dgze-
nie do doskonalosci miato zaznaczaé si¢ w kazdym okresie zycia perskiego tyrana.
Element dydaktyczno-moralizatorski jest wszechobecny w dziele Ksenofonta. Stad
tez czgste przerysowania charakteréw, ktére jawig si¢ jako catkowicie biale lub
idealnie czarne. Widaé to wyraZnie zwlaszcza w mowach wkladanych w usta po-
staci oraz w dysputach z adwersarzami. Warto zauwazy¢, ze zar6wno mowy, jak
1 dysputy sg czgsto wykorzystywanym tworzywem literackim nie tylko w innych
dzielach o charakterze biograficznym starozytne;j literatury greckiej, ale réwniez
w Ewangeliach.

Agesilaos Ksenofonta jest dzielem biograficznym, w ktérym autor gloryfikuje
swego przyjaciela, Spartanina, pomijajgc wszystko to, co mogloby przynies¢ ujme
krélowi. Sukcesy militarne i dyplomatyczne przypisuje moralnym walorom uspo-
sobienia Agesilaosa. Do giéwnych aretai wladcy zalicza sprawiedliwos$é, uczci-
wos¢, odwage, roztropnos¢ i troske o innych. Wszystkie te cnoty majg raczej cha-
rakter konwencjonalny anizeli indywidualizujacy. Bohater narracji staje si¢ niemal
idolem, a przez to réwniez idealem doskonatego wladcy i wodza (optima regis et
ducis imago). Agesiloas powstal w niedtugim czasie po Smierci kréla i pisany byt
wedtug drogi wytyczonej wezesniej przez dzieto Isokratesa Euagoras'®. Euagoras
jest posmiertng pochwalg wiladcy Cypru, ojca Nikoklesa. Wszystkie czyny zmar-
lego wyplywaja z jego cnét (aretai). Kreslenie idealu wiadcy zaciera nieco tto hi-
storyczne oraz osobowos¢ zmartego. Trzeba jednak powiedzieé, ze ten sposéb pi-
sania biografii odcisnal si¢ silnie na twérczosci péZniejszych pisarzy'®. Po raz
pierwszy czytelnik spotyka si¢ tu z odejsciem od utartego schematu: narodzenie —
wydarzenia z zycia — §mier¢, na rzecz pogrupowania materialu w okreslone watki
tematyczne. Kryterium podziatu stanowig poszczegéline cnoty bohatera. W Ewan-
geliach podzial ma zupetnie inng podstawg, ale istnieje, wigc lokuje si¢ na tej sa-
mej linii tworzenia i systematyzowania materiatu narracyjnego. Na podobnej za-
sadzie konstruuje wspomniany wyzej Ksenofont inng swg biografi¢ laudacyjna,
Agesilaos. Nadmierne wyakcentowanie zalet kr6la pozbawia w znacznej mierze
utwér waloru Zrédla historycznego.

Aristoksenos z Tarentu uchodzi za twérce biografii perypatetycznej. To on po
raz pierwszy uzyl w tytule swego dzieta terminu bios, przez co wyraZnie wskazal

2R, Turasiewicz, Historiografia: Herodot, Tukidydes, Ksenofont i historycy IV wieku przed Chr.,
w: Literatura Grecji starozytnej, t. 1I: Proza historyczna, krasoméwstwo, filozofia i nauka, literatura
chrzescijaniska, dz. cyt., s. 45.

B3R, Turasiewicz, Mdwcy attyccy, w: tamie, s. 191.
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na biografi¢ — zyciorys. Plutarch wychwala literackie pickno jego dzieta Bioi an-
dron, ktére zachowato si¢ jedynie we fragmentach. Dzigki odkryciu papirusu z Oxyr-
hynchos zachowat si¢ fragment pisma Bios Euripidou, uj¢tego forme dialogu po-
miedzy trzema osobami. Koriczy go anegdota o §mierci Eurypidesa rozszarpanego
przez psy, ale poprzedzajg ja inne anegdoty i epizody zbudowane na kanwie obie-
gowych opinii, w znacznej mierze opartych na fikcji. Nieco miodsze sg Bioi Her-
mipposa ze Smyrny, obejmujace Zywoty Pitagorasa, Arystotelesa, Gorgiasza czy
Isokratesa. Charakterystyczng cechg pisma jest silne wykorzystanie retoryki w opi-
sach $mierci bohateréw'4. R6wniez i tu, obok fikcji literackiej, autor sigga po wie-
le materialu historycznego. Natomiast Bioi filosofon Antigonosa z Karystos przy-
pomina nieco w swym ksztalcie histori¢ filozofii, wzbogacong o zywoty greckich
»przyjaciél madrosci”. Tym samym walorem odznacza si¢ stynne dzieto Diogene-
sa Laertiosa Filosofon bion kai dogmaton synagoge, relacjonujgce w dziesi¢ciu
ksiggach poglady znanych filozof6w. Jako historyk filozofii jest Diogenes Laer-
tios zbieraczem i kompilatorem, jako biograf natomiast nie zawahat si¢ si¢ga¢ po
materiat anegdotyczny i legendarny, przez co niejednokrotnie pozbawiony warto-
sci historyczne;j.

Zyjacy na przetomie I i IT wieku Satyros z Kallatis nad Morzem Czarnym jest
autorem dziela Peri bion, zawierajgcego biografie filozof6w, poetéw i mez6éw sta-
nu. Do dzi§ zachowalo si¢ okoto dwudziestu fragmentéw tego dzieta u innych
pisarzy, jednak najcenniejsze okazujg si¢ fragmenty biografii Eurypidesa, wyda-
ne w 1912 roku. Ma ona formg¢ dialogu, ale zawiera takze elementy krytyki lite-
rackiej's,

Filipika zyjacego o wiek wczesniej Teopompa zaliczy¢ nalezy do historiogra-
fii, nie do biografii, cho¢ materiat biograficzny dotyczacy ,,najwigkszego meza,
jakiego kiedykolwiek wydata Europa” (frag. 27) jest imponujacy. Genolodzy méwig
o nowym nurcie historiografii helleriskiej, nurcie biograficznym, stworzonym przez
Teopompa (personal history)'S. Dzielo zawierajace 58 ksiag opisuje zaledwie 24
lata zycia whadcy (360-336 przed Chr.)"”. W odréznieniu od biografii idealizuja-
cych Teopomp stawi Filipa za jego zalety, ale gani za alkoholizm, zadz¢ seksualng,
przewrotnos¢ i intrygi. Zachowuje wigc réwnowage w ocenie postaci, co bardziej
zbliza cate dzielo do dzisiejszej historiografii i biografii: prawda historyczna wy-
przedza apoteozg. Nieco inaczej ma si¢ rzecz z biografami Aleksandra Macedoni-

" Dokladng analiz¢ utworu, zob. K. Kumaniecki, De Satyro peripatetico, Krakéw 1929.

18 J, Marikowski, Satyros, w: Stownik pisarzy antycznych, red. A. Swiderkéwna, Warszawa 1982,
s. 409.

16R. Connor, Theopompus and the Fifth-Century Athens, Cambridge 1968, s. 13.

7K. Glombiowski, Theopompos, w: Stownik pisarzy antycznych, dz. cyt., s. 458.
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skiego. Posta¢ zdobywcy terenéw rozciggajacych sie od Macedonii przez Tracje,
Egipt, Syri¢ i w glab Azji az po Himalaje juz za zycia stala si¢ przedmiotem le-
gend, ulegajac szybkiemu procesowi heroizacji. Kallistenes z Olintu byt towarzy-
szem wodza w wyprawie przeciw Persji. To wiasnie on jest autorem dzieta Prak-
seis Aleksandrou, ktéra poswiadcza, ze we wladczym przywédey dziataty niemal
boskie moce. Apoteoza postaci Aleksandra dziwi nieco, zwazywszy na fakt, ze
wedhug wszelkich podejrzen Kallistenes zostat stracony w 327 roku za udziat w spi-
sku na zycie wtadcy. Kontynuatorem Kallistenesa stat sie sternik na okrecie flago-
wym Aleksandra, ktéry popelnilt dzieto Pos Aleksandros echthe (O wychowaniu
Aleksandra), zostal niejaki Onesikritos z Astypalaia na Morzu Egejskim. Ukazat
go jako filozofujacego kréla. Utwdr na znamiona powiesci moralizujgcej, niepo-
zbawionej jednak element6éw fantastycznych’®. Nearchos z Krety opisat dzieje swego
przyjaciela juz po jego $mierci. Najpierw jako namiestnik Licji i Pamfilii, a p6Z-
niej jako dowddca floty Aleksandra mial okazj¢ dobrze go poznaé. Jego dzieto
Paraplous (Ptynigcie wzdiuz linii wybrzeza) ma jednak gtéwnie charakter geogra-
ficzny. Duzg obiektywnoscig odznacza si¢ biografia Aleksandra Wielkiego, pisana
przez satrapg Egiptu i zatozyciela dynastii Lagidéw, Ptolemeusza, syna Lagosa.
Dzieto, ktérego tytut nie zachowat si¢ do naszych czaséw, oparte zostato na wia-
snych wspomnieniach i notatkach sztabowych, stad tez wolne jest od fantastyki
i retoryki. Genologicznie bardziej jednak upodabnia si¢ do pamigtnika wojskowe-
go niz do biografii we wlasciwym tego stowa znaczeniu. R6wniez nieznany jest
tytut dzieta Aristobulosa z Kassandrei, ktéry wzorem joriskich logograféw czgsto
siggal po anegdote i przypowies¢'. Watki biograficzne o Aleksandrze pojawiaja
sig takze w pamigtniku dworskim Charesa z Mytileny, ktéry w dziesigciu ksiggach
zanotowal watki dworskie epizody z prywatnego zycia wladcy. Ta kat’Aleksan-
drou nie jest jednak biografig w sensie $cistym. Urokliwg narracja bardziej zbli-
zong do biografii byly natomiast Aleksandrou istoriai, napisane przez Kleitarchosa
z Aleksandrii, ktéry nie znal juz osobiscie wladcy, lecz bazowat na dzietach swych
poprzednik6w. Relacja historyczna przeplata si¢ tam z retoryka odbiegajaca od
suchych faktéw, przez co mniej naznaczong walorem obiektywizmu.

Hieronim z Kardii stat si¢ historykiem diadochéw. Nastepcy zmartego nagle
w 323 roku w Babilonie Aleksandra doczekali si¢ rzetelnego pod wzgledem fakto-
graficznym opracowania swych dziejow w dziele He ton diadochon istoria. Bez-
stronnos¢ opisywanych wydarzen taczy si¢ z unikaniem przez autora modnej p6Z-
niej ornamentyki stowa. Uczeni Hieronima, Duris z Samos, poswigcit dzielo jednemu

8T S, Brown, Onesicritus. A Study in Hellenistic Historiography, Berkeley 1949, s. 6-10.
19 R. Turasiewicz, Historiografia hellenistyczna, w: Literatura Grecji starozyej, t. 1. Proza
historyczna, krasomdwstwo, filozofia i nauka, literatura chrzescijanska, dz. cyt., s. 63-65.
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z diadochéw, Agatoklesowi (Ta peri Agathoklea). Brak krytycyzmu zawazyt jed-
nak na tym, ze Duris nie potrafil umiej¢tnie rozdzieli€ historii i mitologii. Nasta-
wienie na wywolanie wzruszenia u czytelnikéw musialo odbi€ si¢ na obiektywi-
zmie relacjonowanych zdarzen?.

3. BIOGRAFIE POZNIEJSZE

Anonimowy autor zywota Ezopa (Bios tou Aisopou), datowanego na I wiek po
Chr., przyjal trzyczgsciowsq strukturg swego dziela: ukazuje najpierw wlasciwe
postepowania tytutowego bohatera, nast¢pnie zachowanie niewlasciwe i wreszcie
samg Smier¢ Ezopa. Wartos$¢ fabularyzowane;j biografii lezy w krétkich epizodach,
ktére sprawiaja, ze styl dziela jest bardzo zywy. Nieco péZniejszy jest zywot Alek-
sandra (Bios kai prakseis Aleksandrou tou Makedonos) Psudo-Kallistenesa. Ten
najwiekszy z wodz6w greckich jest opiewany nie tyle z racji swych zdolnosci przy-
wédczych, co raczej z powodu umiej¢tnosci znalezienia si¢ w réznych przygo-
dach, ktére spotykajg go w czasie wedréwek po Swiecie.

Filon, Zyd z Aleksandrii, postanowit swymi pismami przyblizy¢ poganom reli-
gie zydowska?'. Sam pochodzit z arystokratycznej rodziny kaplariskiej. Brat jego,
Aleksander, byl alabarchg, natomiast bratanek (syn Aleksandra) poslubit Bereni-
ke, corke Agryppy 1. Kaplaristwo Filona bylo mocno zhellenizowane; jezyk grecki
uwazal on za ojczysty, a judaizm poznat dzigki Septuagincie (przypuszczalnie nie
znal hebrajskiego). Znajomo$¢ greckich komediopisarzy, tragikéw i filozoféw
(zwlaszcza Platona, Arystotelesa i stoik6w) pozwala mu $wieci¢ erudycjg
w swych pismach. Stat na czele poselstwa, ktére w 40 r. po Chr. udato si¢ do Rzy-
mu z prosba, by Kaligula cofnat antyzydowskie dekrety. W swej alegorycznej eg-
zegezie zydowskich pism $wigtych Filon niejednokrotnie si¢ga po zasady inter-
pretacji ukute przez Platona i stoikéw??. Postacie, tradycje, opowiadania
i wydarzenia historii Izraela czgsto nabieraja u Filona niekt6érych cech genologicz-
nych mitéw greckich. W dziele De vita Mosis Mojzesz ukazany jest niemal w ka-

®R. Turasiewicz, Historiografia hellenistyczna, s. 66-68.

2 Niemniej jednak C.D. Moldenhawer, tworzac katalog Biblioteki Krélewskiej w Kopenhadze,
nie zawahat si¢ umiescié dziet Filona jako pierwszego tomu posréd Patres Graeci; uczynit tak ze
wzgledu na podobne u Filona i w chrzedcijafistwie zainteresowanie rozumieniem Starego Testamen-
tu; S. Giversen, The Covenant — theirs or ours?, w: The New Testament and Hellenistic Judaism, red.
P. Borgen, S. Giversen, Peabody 1997, s. 15.

2Filozoficzna teologia stoikéw i zwolennikéw Platona byla w tym czasie bardzo krytyczna wo-
bec calej spuscizny hellenistycznej kultury, natomiast teologowie zydowscy zamieszkujacy diasporg
grecka byli krytyczni wobec calej spuscizny filozoficznej Grekéw. Gtéwni mysliciele Aleksandrii za
czaséw Filona byli bardziej demagogami niz filozofami; nie stronili od szerzenia antagonizméw
narodowosciowych. Gdy wigc Zydzi znaleZli si¢ w ogniu ich zarzutéw, wigcej religijnej pociechy
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tegoriach greckich ,,bozych me¢zéw” (theios aner)®, Wyjatkowosé pisma Filona
polega na tym, Ze ich autor byt czlowiekiem niezwykle wrazliwym na konflikty
dwu tradycji, do ktérych nalezal, judaistycznej i hellenistycznej. Cho¢ calym ser-
cem przylgnat do monoteizmu, to jednak jego kultura zatopiona byta w mysli
filozoficznej Grekéw. Podjat wigc prébe usystematyzowania mysli zydowskiej
w kategoriach greckich?. Twierdzil nawet, Ze filozofowie greccy byli inspiro-
wani przez tego samego Boga, co natchnieni autorzy Prawa, Prorokéw i Pism,
a prawda odkrywana na drodze logicznego rozumowania zostala zapisana jako
objawiona na kartach Pism §wigtych®. Sam Mojzesz natomiast ukazany jest przez
Filona na wz6r filozoféw greckich?®,

Niezwykle interesujace dla niniejszych rozwazari moze okazaé si¢ analiza dziet
Plutarcha z Cheronei, a to z tego wzgledu, ze ich autor jest niemal wspélczesny
Lukaszowi. Stosunkowo bliskie czasowo pisma Plutarcha i dzieto Eukasza mogg
odbija¢ w sobie 6wczesne trendy biograficzne, a jesli tak jest, badania nad pisma-
mi Cheronejczyka mogg rzucié $§wiatlo na gatunek literacki dzieta Eukaszowego.
Plutarch jest autorem imponujacej liczby Zywotéw, jednak nie wszystkie zacho-
waly si¢ do naszych czaséw. Do najwazniejszych zaliczy¢ nalezy zywoty Herakle-

czerpali z biblijnej historii 0 exodusie niz z mysli filozoficznej Grekéw. Obietnica wyzwolenia przy-
nosita im wigcej nadziei niz niejasne odwotywanie si¢ do ,,ducha powszechnego”. Ostatecznie jed-
nak obietnice te nie spelnily sig, a przynajmniej nie w pelnym wymiarze: ani uniwersalistyczna teo-
logia madrosci, ani biblijne obietnice wyzwolenia nie zdolaly ocali¢ niektérych wspélnot diaspory,
gdy konflikt z Rzymem osiagnat swa kulminacje; J.J. Collins, Natural Theology and Biblical Tradi-
tion: The Case of Hellenistic Judaism, s. 14.

% Naréd zydowski w oczach aleksandryjczyka jest natomiast ,,dla calego zamieszkalego swiata
tym, czym kaplan dla paiistwa” (De specialibus legibus, 2,29).

24 Opowiadania Starego Testamentu dalekie byty od filozoficznych nurtéw Grecji i ich paralel
szukaé nalezato raczej w okresie przedfilozoficznym, kiedy to znaczacg role w wyjasnianiu natury
wszechswiata i zycia ludzkiego odgrywaly mity. Bazujac na wypracowanych wczesniej przez Gre-
k6w (chocby przez Homera) i zydowskich prekursoréw diaspory aleksandryjskiej, Filon odczytywat
biblijne opowiesci w kluczu alegorii. Przykladem moze by¢ choéby jego interpretacja biblijnego
mitu z Ksiegi Rodzaju, w ktérym Adam jest dla Filona uosobieniem rozumu, Ewa zas personifikacjg
zmysléw, waz natomiast symbolizuje pozadanie. Upadek pierwszych rodzicéw ukazuje sil¢ pozada-
nia, ktéra najpierw atakuje zmysly, a ostatecznie pokonuje takze i rozum; R.C. Solomon, K.M. Hig-
gins, Krdtka historia filozofii, ttum. N. Szczucka-Kubisz, Warszawa 1996, s. 138-139.

5 Platoriskie idee staja si¢ dla Filona myslami Boga, a dusza — zgodnie z przeswiadczeniem
Platona — substancjalnie rézni si¢ od ciala; sam Bég jest jednoscig lezacg u podstaw réznorodnosci,
w my$l pogladéw Pitagorasa; jest substancja przenikajacg $wiat, jak w przekonaniach stoikéw. Za-
sadniczo jednak rozumowe poznanie Boga mogto przebiega¢ - zdaniem Filona - jedynie na zasadzie
via negativa; latwiej bowiem przychodzi czlowiekowi powiedzie¢ o tym, kim B6g nie jest, niz opi-
saé Jego naturg.

D, Dembiriska-Siury, Literatura filozoficzna za cesarstwa, W: Literatura Grecji staroZymej,
t. II: Proza historyczna, krasomdwstwo, filozofia i nauka, literatura chrzescijariska, s. 846.
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sa i Hezjoda z Askry w Beocji, Pindara z Teb'i Kratesa z tego samego miasta, ce-
sarzy Galby i Otona oraz zywoty 23 par bohater6w greckich i rzymskich, zamiesz-
czonych w Bioi paralleloi (Zywoty réwnolegte). Plutarch stawia sobie jasny cel:
pragnie przedstawi¢ prawde o czlowieku, nie pomijajac ani dobrych, ani ztych stron.
Unika sktonnosci do idealizowania i apoteozy. Motywem tak dobranej koncepcji
biografii jest umozliwienie czytelnikowi spojrzenia na wlasne zycie przez pryzmat
zywotéw ludzi znanych. Zalozenia artystyczne s podporzagdkowane wigc celom
dydaktycznym, ale dydaktyka nie oznacza uciekania si¢ do fikcji. Czytelnik, poru-
szony przykladami ludzi walczgcych o doskonalenie cnoty, ma zostaé nimi pocig-
gniety i przez to stara¢ si¢ o zmiang wlasnego zycia?’. Plutarch uklada biografie
wedlug schematu perypatetycznego: narodziny (pochodzenie, wychowanie, wy-
ksztalcenie) — czyny (prakseis) — §mieré (okolicznosci)®.

Zycie filozofa o imieniu, ktére dostato sie na karte tytulowg dzieta Apoloniusz
z Tiany, opisal Filostrates. Ujat je w forme podrézniczego romansu historycznego.
Gl6éwny bohater przedstawiony jest jako wedrowny cudotwérca, ktérego poczy-
naniom towarzysza niezwykle znaki, lacznie z uzdrowieniami i wskrzeszeniami.
Dzieto to pochodzi jednak z przetomu IIi III wieku po Chr., mozna wigc co najwy-
zej uzasadniac tezg, Ze obecny tu sposéb pisania biografii jest duzo wczesniejszy
i by¢ moze nurt ten znany byl w jaki§ spos6b ewangeliscie.

4. EWANGELIA JAKO GATUNEK LITERACKI

Na kartach Nowego Testamentu termin exaggelion odnosi si¢ do ustnego prze-
powiadania Dobrej Nowiny. Ani Listy, ani Ewangelie jako dzieta literackie nie sg
okreslane tym terminem. Poniewaz jednak odnosi si¢ on do zbawczego oredzia,
ktére przekazywane bylo przez pierwszych chrzescijan najpierw w formie ustnego
przekazu, a nastepnie w matych formach literackich i ostatecznie w ksiggach je
opisujacych, z czasem zaczeto oznaczaé nim wlasnie owe ksiggi®. Na ich osta-
teczng redakcje wptyneto kilka czynnik6w. Zauwazalny jest na kartach tych dziet

7 7ywot Peryklesa, 2. W. Tyszkowski wyjasnia: ,,A jesli nie wszystkie zywoty sa jednakowo
budujgce, to przeciez negatywny przyklad moze podziala¢ odstraszajgco i zachgcic takze do zycia
przykladnego”; W. Tyszkowski, Plutarchos, w: Stownik pisarzy antycznych, dz. cyt., s. 378.

B K. Korus, ,,Plutarch z Cheronei”, w: Literatura Grecji starozymej, t. II: Proza historyczna,
krasomdwstwo, filozofia i nauka, literatura chrzescijariska, dz. cyt., s. 241-270.

» Since the preaching bears fitness to Christ and His words and acts, and since these constitute
the essence of the Gospel, the writings which contain the life and words of Jesus come to be given the
name «gospel». The early Christian missionaries pursue both a verbal and a written mission. The
written and the spoken word complement one another”; B. Friedrich, ebayyéiiov, w: Theological
Dictionary of the New Testament, t. 11, red. G. Friedrich, ttum. G.W. Bromiley, D. Litt, Grand Rapids
1999, s. 735.
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silny czynnik apologetyczny, ktéry rozwingt si¢ najsilniej w czasie ustnego prze-
kazu Dobrej Nowiny, ktéra natrafiala na sprzeciw srodowisk judaistycznych. Tak
chrzescijanie, jak i Zydzi odwotywali si¢ do Starego Testamentu (zwanego przez
tych ostatnich Biblig hebrajska), jednak inaczej interpretowali te fragmenty, ktore
przez wyznawcOw Chrystusa uznane zostaly za mesjariskie (zwlaszcza niektére
Psalmy i Deutero-Izajasza). W tym nurcie widzie¢ nalezy wiele zapiséw ewange-
licznych ukazujacych dysputy Jezusa z Zydowskimi przywédcami Jego narodu.
Na pierwotny przekaz silnie wptynal takze czynnik spoteczny. Problemy pojawia-
jace si¢ w pierwszych gminach domagaty si¢ interwencji zwierzchnikéw Koscio-
la. Nawr6ceni tworzyli nowg spolecznos¢, a byli to przeciez ludzie r6znych ras,
jezykéw, odmiennego pochodzenia religijnego i spotecznego. Najwiecej dylema-
téw sprawiato przyjmowanie do wspélnot oséb pochodzenia pogariskiego; rodzito
si¢ wéwczas pytanie o stopiei, w jakim powinni przyjaé zwyczaje zydowskie. Nie
bez znaczenia byl takze fakt rozprzestrzeniania si¢ chrzescijaiistwa w cesarstwie
rzymskim. Wreszcie nie bez znaczenia dla ostatecznego ksztaltu Ewangelii jest
czynnik liturgiczny, ktéry zdaje si¢ najsilniej odciskaé na historii meki*°,

Za tworce gatunku literackiego zwanego ,,ewangelig” uchodzi Marek. Na nim
mieli wzorowac si¢ pozostali ewangelisci. Od strony tresci Ewangelia zawiera prze-
slanie o zbawczym dziele Jezusa. Ukazane zostato ono wedlug przyjetego sche-
matu: wystapienie Jana Chrzciciela jako przygotowanie do dzialalnosci Jezusa —
publiczna dzialalno$¢ Jezusa, wlaczajaca gléwnie nauczanie i dokonywanie cu-
déw - historia meki, §mierci i zmartwychwstania. Dwie sposréd czterech Ewange-
lii obejmujg takze histori¢ dziecifistwa Jezusa (Mt 1-2; Lk 1-2)*'. Czy dziela oparte
na takim schemacie mogg zostac zaliczone do gatunku antycznych biografii? Czy
cechy specyficzne dla gatunku biografii s3 na tyle obecne w Ewangeliach, by uznac¢
je za jednorodne genologicznie?

®V, O’Keefe, Wlasciwe pojmowanie Ewangelii, w: Biblia dzisiaj, red. J. Kudasiewicz, ttum.
H. Malewska, Krakéw 1969, s. 76-78.

3 Dwa bloki tematyczne, zawierajgce zapis wydarzeri zwigzanych z narodzeniem i okresem dzie-
cifistwa Jezusa, jeden zapisany przez Mateusza (Mt 1-2), drugi przez Lukasza (Lk 1-2), stanowig
przekaz zaczerpniety prawdopodobnie z dwéch réznych tradycji. Pierwsza, Mateuszowa, zwie sig
tradycja betlejemska, opisywane wydarzenia bowiem skupiajg si¢ wokét miasta Dawida. Tradycja
Lukaszowa nosi nazwe nazaterariskiej, cho¢ znaczng role odgrywa w niej takze Jerozolima, ktéra jest
dla ewangelisty osrodkiem wydarzefi zbawczych. Wydaje si¢, Ze Mateusz patrzy na narodzenie i dzie-
cifistwo Jezusa oczyma J6zefa, Lukasz natomiast wigkszg uwage zwraca na przezycia Maryi. Oby-
dwaj ewangelisci jednak odczytujq wydarzenia z perspektywy popaschalnej. Fakt zmartwychwsta-
nia bowiem ukazuje wydarzenia zapisane w Ewangelii dziecigctwa w ich historiozbawczym swietle;
E. Szymanek, Wykiad Pisma Swigtego Nowego Testamentu, Poznaii 1990, s. 47-48; M. Rosik, Jezus
i Jego misja. W kregu oredzia Ewangelii synoptycznych, ,Studia Biblica” 5, Kielce 2003, s. 35.
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Dokonano powyzej przegladu zasadniczych dziel biograficznych badZ zawie-
rajgcych watki biograficzne w literaturze antyku greckiego. Powyzsze zestawienia
dziet zawierajacych watki biograficzne lub samych biografii sklaniajg do wnio-
skéw dwojakiej natury; po pierwsze, nalezy uznaé, ze biografia antyczna nalezy
do szerszego dziatu historiografii*?; po drugie, mozna pokusié si¢ o liste cech cha-
rakterystycznych starozytnego gatunku zwanego bios. Jak w takiej perspektywie
wyglada kwestia Ewangelii? Istnieje kilka cech, ktére laczg starozytne biografie
1 powies¢ grecka z gatunkiem ewangelii: taczenie elementéw historycznych i bio-
graficznych z celami kerygmatycznymi, ukazywanie najbardziej typowych cech
bohatera oraz najwazniejszych wydarzefi jego Zycia, brak systematycznego i chro-
nologicznego przedstawienia rozwoju bohatera i postugiwanie si¢ elementami mi-
tycznymi, kultowymi czy apologetycznymi jako srodkami wyrazu®.

Wypowiedzi badaczy ostatnich lat idg w jednym kierunku. C.H. Talbert, bada-
jac biografie starozytnych filozoféw, wiadcow i medrcéw, sadzi, ze Ewangelie
mozna sklasyfikowa¢ podobnie, gdyz opowiadajg o ,,boskim me¢zu”, ktéry ukazat
si¢ jako czltowiek, lecz po swej Smierci powrécit do sfery boskiej*. P.L. Shuler
uznaje Ewangelie za ,biografie o charakterze enkomionu™*, ze wzgledu na ich
pochwalny ton wobec osoby Jezusa*. Do podobnych wnioskéw dochodzi D. Dor-

V. O’Keefe stwierdza autorytatywnie: ,,[Ewangelia jest przede wszystkim i ponad wszystko
historyczna. Jej §wiadectwo, jej postannictwo wspiera si¢ na faktach, ktére mialy miejsce w Palesty-
nie na poczatku naszej ery. Ale jest czyms wigcej jeszcze. Jest proroctwem, to jest pochodzgcym od
Boga wyjasnieniem, interpretacja i objawieniem na nasz uzytek szczytowego wstapienia Bdstwa
w nasz §wiat przestrzeni i czasu, rozpoczg¢tym w momencie Wcielenia, rozwijajacym si¢ stopniowo
w ziemskim zyciu i nauczaniu Jezusa Chrystusa, dopelnionym w Jego mgce i zmartwychwstaniu”;
V. O’Keefe, Wiasciwe pojmowanie Ewangelii, s. 78. D. Stanley dodaje: ,,Biblijne pojecie historii
opiera si¢ na wierze, ze B6g objawil si¢ w przeszlosci w specjalny sposéb w ramach spraw ludz-
kich”; D. Stanley, Ewangelie jako historia zbawienia, w: Biblia dzisiaj, red. J. Kudasiewicz, thum. S.
Grygiel, Krakéw 1969, s. 85. Por. takze: E. Galbiati, A. Piazza, Biblia ksiggq zamknigtq?, ttum.
M. Poniriska, Warszawa 1971,s. 47-54.

3. Czerski, Ksiggi narracyjne Nowego Testamentu. Wprowadzenie historyczno-literackie i teo-
logiczne, Opole 2003, s. 75.

¥ C.H. Talbert, What is a Gospel?, The Genre of the Canonical Gospel, s. 133-135. Dzielo to
zostato poddane (zbyt surowej, jak si¢ wydaje) krytyce przez D.E. Aune, w artykule The Problem of
the Genre of the Gospel: A Critique of C.H. Talbert ,,What is a Gospel”, w: Gospel Perpectives, t. 11:
Studies of History and Tradition of the Four Gospels, red. R.T. France - D. Wenham, Sheffield 1981,
s. 6-90;

% Do zasadniczych cech enkomionu nalezy: wprowadzenie, pochodzenie bohatera, wyksztalce-
nie, zajecia, styl zycia, zwyczaje i czyny. Zasadnicza réznica z biografig polega na tym, Ze biografo-
wie przedstawiajg cate Zycie swych bohateréw, natomiast w enkomionie podkreslone sa wybitne ich
czyny; J. Czerski, Ewangelie synoptyczne w aspekcie literackim, historycznym i teologicznym, s. 27.

% C.H. Shuker, The Genre(s) of the Gospels, w: The Interrelations of the Gospels, red. D.L.
Dungan, Leuven 1990, s. 451-483. Podobnie: M. Reiser, Die Stellung der Evangelien in der antiken
Literaturgeschichte, ZNW 90 (1999), s. 1-27.
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meyer, gdy okresla Ewangelie mianem ,,erzdhlende Idealbiographie™. H. Cancik
nie waha sie zakwalifikowac wprost Ewangelii do greckiego gatunku bios*. Po-
dobnego zdania jest N. Casalini®. A.M. Tolbert sgdzi, ze podobieristwa pomigdzy
Ewangeliami a opowiadaniami ludowymi o losach stawnych mezéw wyjasni¢
mozna badZ bezposrednim wptywem, badZ obecnoscia w tej samej tradycji literac-
kiej, z ktérej obydwa rodzaje dziet wyrastaja*. M. Laconi sadzi, ze Ewangeliom
mozna przypisa¢ miano biografii pod tym warunkiem, Ze termin ten rozumie si¢
w bardzo szerokim sensie, jako odnoszacy si¢ do wszystkich dziet, ktére opisujg
wydarzenia z zycia swych bohateréw?*'.

Wedlug Niklasa Holzberga, ,,[...] dzigki epizodycznej strukturze i malo wyma-
gajacemu stylowi cztery Ewangelie sg blisko spokrewnione nie tylko z Zydowsko-
-hellenistycznymi opowiadaniami fabularnymi, jak Judyta czy Tobiasz, ale tez z fik-
cyjnymi biografiami w stylu Zywota Ezopa czy Aleksandra”#. Mozna by doda¢,
ze spokrewnione sg takze z hellenistyczng historiografia, ktérej autorzy niekiedy
ozdabiali swoje relacje dowolnymi epizodami. Pokrewieristwo to jednak polega
nie — jak chcieliby niekt6rzy zwolennicy postulatu socjologicznego — na dodawa-
niu catkowicie fikcyjnych epizodéw do biegu narracji, lecz na §wiadomym dobo-
rze epizodéw faktycznych i takim ich przedstawieniu, by osiagnaé zamierzony wcze-
$niej cel, w wypadku Ewangelii — cel teologiczny®.

D. Dormeyer, Das Neue Testament im Rahmen der antiken Literaturgeschichte, s. 199-228.

®H. Cancik, Die Gattung Evangelium. Markus im Rahmen der antiken Historiographie, w: red.
Markus-Philologie, B. Cancik, Tiibingen 1984, s. 85-113. Z punktu widzenia §wiata judaizmu Ewan-
gelie mogty by¢ klasyfikowane jako ,,Prophetenbuch”.

¥ _[...] I'ipotesi che i vangeli siano «biografie» di Gesl di Nazareth & effettivamente prevalente al
momento attuale. Se si segue quindi questa tendenza esegetica, bisognerebbe concludere che anche il
vangelo [...] sia una semplice «vita di Gest Cristo», scritta secondo le consuetudini letterarie del
per forma ad «un romanzo» (o racconto) storico, secondo un genere molto diffuso nel mondo elleni-
stico, in cui la verita storica & cosi strettamente congiunta alle immagini della credenza religiosa che
non & pil possibile distinguerla da essa”; N. Casalini, Marco e il genere letterario degli annunci (o
vangeli)”, Liber Annus 53 (2003), s. 50.

4 A M. Tolbert, The Gospels in Greco-Roman Culture, w: The Book and the Text. The Bible and
Literature, red. R. Schwartz, Oxford 1990, s. 258-275.

4 Se anche il termine «biografia» viene usato in un senso larghissimo, per disegnare qualsiasi
scritto che vuol narrare la vita di una persona esistita, allora non c¢’¢ dubbio, che anche i Vangeli lo
siano”; M. Léconi, Vangeli sinottici e Atti degli Apostoli, s. 18.

22N, Holzberg, Powies¢ antyczna. Wprowadzenie, s. 38.

7 tego tez powodu ,,Aune uwaza, ze Ewangeli¢ Lukaszowsg i Dzieje Apostolskie poréwnaé
trzeba pod wzgledem gatunku raczej do typowych dziet historycznych. Najblizsze gatunkowo sg
hellenistyczne «historie ogélne», przedstawiajgce dzieje jednego ludu. W dziele Lukasza wystgpujg
tez mniejsze formy, dobrze znane historiografii staroZytnej: retoryczne prologi, epizody dramatycz-
ne, dygresje z objasnieniami, opisy podrézy, przede wszystkim za$ mowy, ktére jak wiadomo nie
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W egzegezie zazwyczaj do zasadniczych zrebéw Ewangelii jako gatunku lite-
rackiego zalicza si¢ opowiadania o Jezusie, Jego nauczanie i relacje o mece, $mierci
i wydarzeniach po zmartwychwstaniu. Dzialalno$¢ Jezusa opisywana jest w for-
mie ciaglej narracji od przepowiadania Jana Chrzciciela az do zmartwychwsta-
nia i chrystofanii. Z tej wlasnie przyczyny Justyn Meczennik okoto 150 roku po
Chr. méwi o Ewangeliach jako ,,pamigtnikach apostotéw”, co sugeruje, ze we-
dtug niego Ewangelia jest historig Jezusa, czyli relacja o Jego zyciu i nauce®.
Bazujac na tym twierdzeniu i badajac zwigzki Ewangelii z literaturg helleni-
styczng, F. Neirynck nie broni si¢ przed twierdzeniem, ze ,,Ewangelie sg biogra-
fiami w szerszym sensie”. Autor zauwaza: ,,Powraca natomiast tendencja szuka-
nia odpowiednik6w [...] gatunku, zwlaszcza wykrycia zwigzkéw z réznorodnymi
formami hellenistycznej literatury biograficznej: biografig popularng; biografig
napisang w celu skorygowania falszywego obrazu nauczyciela i przedstawienia
wiasciwego wzoru do nasladowania; biografii pochwalnej; biografii typu demon-
stratywnego”¥.

Jak na tym og6lnym tle wyglada specyfika Ewangelii Lukasza? Zadziwiajace,
ze w dziele Lukaszowym ani razu nie pada termin euaggelion. Autor Dziejéw
Apostolskich nie okresla nim swego pierwszego dziela, natomiast kilkukrotnie
postuguje si¢ forma czasownikowa euaggelizomai (Lk 1,19; 2,10; 3,18; 4,18.43;
7,22; 8,1; 9,6; 16,16; 20,1)%. Przebadanie znaczenia tego terminu nie pomaga
w okresleniu gatunku literackiego dziela, cho¢ moze by¢ przydatne w precyzacji
tresci Dobrej Nowiny (jest to nowina, ktérg glosi Jezus Chrystus, badZ nowina
o Jezusie Chrystusie gloszona przez Jego uczniéw; w tym sensie Ewangelia jako
dzielo literackie jawi si¢ jako ksigga zawierajaca oredzie samego Jezusa, jak i org-
dzie o Nim). Pomocnym natomiast moze okaza¢ si¢ termin diegesis, ktérego Lukasz
uzywa w odniesieniu do swego dzieta (Lk 1,1)*. Oznacza on w sensie ogélnym

bywaty zapisem stenograficznym. Dotyczy to jednak raczej Dziejéw Apostolskich niz Ewangelii. Na
przyklad w wypadku stéw Jezusa w Ewangeliach s one oparte na tradycji o sentencjach mistrza, jak
to bywalo w biografiach, a nie pisane przez autora ksiggi, jak w wypadku méw z monografii histo-
rycznych w rodzaju Tucydydesa czy J6zefa Flawiusza™; M. Wojciechowski, Ewangelie jako biogra-
fie, RBL 51 (1998) 3, s. 175.

“F. Neirynck, Ewangelia, w: Stownik wiedzy biblijnej, red. B.M. Metzger, M.D. Coogan, red.
wyd. polskiego W. Chrostowski, ttum. T. Mieszkowski, Warszawa 1996, 157.

“F, Neirynck, ,,Ewangelia”, w: Stownik wiedzy biblijnej, dz. cyt., s. 157-158.

“W.F. Moulton, A.S. Geden, A Concordance to the Greek Testament according to the Texts of
Westcott and Hort, Tischendorf and the English Revisers, Edinburgh 1978, s. 396.

“TW Dziejach Apostolskich Lukasz odnosi si¢ do swego pierwszego dziela, okreslajac je po
prostu ,.ksi¢ga” (logos); takie sformulowanie jednak niewiele méwi na temat gatunku literackiego
owej ksiegi; por. Dz 1,1.
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»opowiadanie” i w takim znaczeniu uzywany jest przez Platona®, Arystotelesa i Po-
libiusza; w odniesieniu do Ewangelii jako dziet literackich postugiwat si¢ nim Eu-
zebiusz z Cezarei®. Platon i Arystoteles uzywali terminu diegesis jako antonimu
do mimesis. Ich zdaniem mimesis raczej obrazuje i ilustruje wydarzenia®, diegesis
o nich opowiada. W mimesis czytelnik wchodzi w $wiat mysli i uczu¢ bohatera,
w diegesis dowiaduje si¢ o nich od autora — badZ bezposrednio, badZ przez bohate-
réw, badZ tez jako od wszechwiedzacego narratora. Ewangelia Lukaszowa bez
watpienia jest diegesis w tym sensie, ze stanowi opowiadanie o zdarzeniach wi-
dzianych oczyma jego autora. Antyczna diegeza przybierala zazwyczaj jedng
z dwoéch form: biograficzng lub historiograficzng®.

Metoda historii form i historii redakcji wypracowala powszechnie przyjmowang
rekonstrukcj¢ ksztaltowania si¢ Ewangelii Eukaszowej (zreszta kazdej z Ewange-
lii synoptycznych), ukazujac trzy kolejne etapy jej powstawania. U podstaw dziela
Lukaszowego lezg ipsissima verba et facta Jesu, czyli wydarzenie historyczne:
osoba Jezusa, Jego slowa i czyny (etap pierwszy)*2. Po Jego zmartwychwstaniu

“8 Badania nad tekstami Platona doprowadzity do ustalenia trzech typ6w diegesis, kt6re okreslié
mozna jako: ,diegesis simple: Las acciones verbales y no verbales de los personajes son referidas por
el poeta. Hay una dréstica reducci6n de la informacién escénica y una total hegemonia de la voz de un
informante que absorbe y traduce en su registro todos los discursos de sus personajes; diegesis a tra-
ves de la mimesis: Las acciones verbales y no verbales de los personajes son ejecutadas por éstos sin
mediacién de las palabras del poeta; diegesis mixta: Alternan los relatos de acciones (diéguesis sim-
ple) con la presentacién inmediata de las acciones de los personajes (discurso directo de la diéguesis
a través de la mimesis)”; http://www.apuntes.org/materias /cursos/clit/generos_literarios.html

49].H. Thayer, Thayer’s Greek-English Lexicon of the New Testament. Coded with Strong’s Con-
cordance Numbers, Peabody 1996, s. 148.

%Zdaniem Michaela Davisa, ,,At first glance, mimesis seems to be a stylizing of reality in which
the ordinary features of our world are brought into focus by a certain exaggeration, the relationship of
the imitation to the object it imitates being something like the relationship of dancing to walking.
Imitation always involves selecting something from the continuum of experience, thus giving boun-
daries to what really has no beginning or end. Mimesis involves a framing of reality that announces
that what is contained within the frame is not simply real. Thus the more «real» the imitation the more
fraudulent it becomes”; The Poetry of Philosophy. On Aristotle’s Poetics, South Bend 2004, s. 3.

51].B. Green, The Gospel of Luke, w: The New International Commentary on the New Testament,
Grand Rapids 1997, s. 2.

52 Formgeschichte wypracowala kryteria, za pomocg kt6rych dotrze¢ mozna do ipsissima verba
et facta Jesu. Do najistotniejszych z nich nalezg: kryterium wielokrotnej tradycji (autentyczne sg te
slowa Jezusa, kt6re potwierdzone sg przez wieloraka tradycje); kryterium ciaglosci (autentyczne s
te stowa Jezusa, kt6re zabarwione sa kolorytem palestyriskim i aramejskim); kryterium zgodnosci
z istota oredzia Jezusa (autentyczne sg te stowa Jezusa, kt6re s3 zgodne z istotnymi tresciami Jego
oredzia, zwlaszcza z ich aspektem mesjariskim i eschatologicznym); kryterium niecigglosci (auten-
tyczne sg te stowa Jezusa, ktére r6znig si¢ zasadniczo od idei gloszonych przez 6wczesny judaizm
i nauczycieli Kosciota pierwotnego); kryterium zgodnosci sléw i czynéw Jezusa (autentyczne sg te
stowa Jezusa, ktdre pozostaja we wzajemnej harmonii).


http://www.apuntes.org/materias
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Dobra Nowina przekazywana bylta na drodze tradycji ustnej; tworzyly si¢ takze
wtedy pierwsze tzw. male formy literackie, a wigc niewielkie prébki spisania na-
uki Jezusa i opisania wydarzeri z Jego zycia (etap drugi). Na tym drugim etapie
ksztaltowania- si¢ Ewangelii istotne s3 dwa procesy: (1) interpretacja nauczania
i czynéw Jezusa, a takze innych wydarzeri z Jego zycia przez pryzmat paschalny;
(2) przystosowanie (adaptacja) tego nauczania do potrzeb pierwszych gmin chrze-
Scijaiskich. Etap trzeci wreszcie, szczeg6lowo opracowywany przez Redaktions-
geschichte, to ostateczna redakcja Ewangelii, na ktérg wptywaja miedzy innymi
takie czynniki, jak potrzeby adresatéw dziela, zalozenia teologiczne jego autora,
koncepcja struktury, uzyte srodki kompozycyjne i stylistyczne. Sam Lukasz daje
doskonalg podstawg¢ do badar na tym polu w prologu swego dzieta (tk 1,1-4),
w ktérym pisze o ,,wydarzeniach, ktére dokonaly si¢ posréd nas” (etap pierwszy),
a ktére zastaly przekazane przez tych, ,.kt6rzy od poczatku byli naocznymi §wiad-
kami i shugami stowa” (etap drugi), i o ktérych ,,wielu juz staralo si¢ utozyé opo-
wiadanie (diegesis)” (etap trzeci).

5. EWANGELIA BIOGRAFIA ANTYCZNA?

Po ukazaniu zasadniczych ryséw biografii antycznych i skonfrontowaniu ich
z cechami Ewangelii jako dziela literackiego nalezy zada¢ pytanie, czy mozna przy-
jac tezg, iz Ewangelia jest podgatunkiem biografii starozytnych®. We wspéicze-
snej egzegezie teza taka zyskuje coraz wigcej zwolennikéw. Jako biografia, Ewan-
gelia przekazuje tresci teologiczne™. De facto istnieje niewiele utworéw, ktére sg
absolutnie czyste gatunkowo. Sytuacja taka ma miejsce wéwczas, gdy autor zupel-
nie §wiadomie pragnie trzyma¢ si¢ jednej formy genologicznej. Z Ewangeliami

53, To, ze Ewangelie s3 co do formy zasadniczo biografiami w sensie antycznym, mozna uznaé za
dowiedzione. Pozostaje jednak uszczeg6lowienie tej tezy, jej wyostrzenie. Jakiego typu biografiami?
— ten gatunek antyczny nie jest jednolity”; M. Wojciechowski, Ewangelie jako biografie, s. 179-180.
Teza ta stoi w sprzecznosci w pogladami utrzymywanymi przez ostatnie dziesigciolecia, ktérym
wyraz dal W.S. Vorster: ,,Convinced by the idea that the gospel were folk literature and not biogra-
phies, as some maintained, some scholars asserted that the gospel developer from cult legends and
narratives, or the basic outline of the Christian kerygmat”; Gospel Genre, s. 1080. ,,Nie jest wyklu-
czona analogia formalna mi¢dzy biografiami hellenistycznymi a Ewangeliami. Nalezy jednak pa-
migtaé, ze ewangelisci byli bardziej zwigzani ze Starym Testamentem, dlatego nalezy sie liczy¢
z wplywem biografii prorokéw lub wielkich postaci Starego Przymierza. Analogie migdzy Ewange-
liami a biografiami pogaiiskimi sg ograniczone raczej do elementéw formalnych i strukturalnych”;
Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Warszawa 1986, s. 71.

% Burridge postawil sobie za cel wykaza¢, ze jest odwrotnie. Pragnat udowodnic, ze Ewangelie
nie majg nic wspélnego z biografiami antycznymi. Wnikliwa analiza poréwnawcza doprowadzila go
do wnioskéw przeciwnych; R.A. Burridge, What Are the Gospels? A Comparison with Greco-Ro-
man Biography, s. 105.
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bylo inaczej: ich autorzy pragneli napisa¢ dzieta o Jezusie z Nazaretu i choé postu-
zyli si¢ gléwnie forma biografii*, to nowos¢ tematu nakazywala takze siggnigcie
po nowe formy wyrazu®. Istnieje kilka cech wsp6lnych pomiedzy Ewangeliami
a antycznymi biografiami. Zasadnicza ich lista przedstawia si¢ nastepujgco:

1. Trzymanie si¢ chronologii w schemacie prezentacji wydarzen z zycia boha-
tera nie stanowi zasadniczego priorytetu autoréw. Chronologia ta czesto jest zmie-
niana i podporzadkowana przyjetym zalozeniom ideologicznym (teologicznym)™’.
Autorzy wybierajg wydarzenia z Zycia bohater6w ich dziel i prezentujac je, nie-
kiedy zmieniajg faktyczng ich kolejnos¢. Uklad tresci ich dziet niekoniecznie bie-
gnie wzdtuz chronologiczne;j linii epizod6éw zyciorysu bohater6w. O fabule narra-
cji decyduja czgsto motywy dydaktyczne.

2. Prezentacja materialu obejmujacego czyny i wypowiedzi bohatera réwniez
podporzadkowana jest celom ideologicznym. Materiat ten najczgsciej jest pogru-
powany i usystematyzowany wedtug wczesniej przyjetych zalozen; powstale w ten
sposéb bloki majg charakter tematyczny.

3. Zar6wno pisarze antyczni, jak i ewangelisci stawiajg sobie cele dydaktycz-
ne, uwzgledniajgc przy tym sytuacj¢ adresatéw. Chodzi nie tylko o informacje, ale
o pochwatg bohatera, ukazanie go jako przyktadu i utrwalenie jego pamigci. Oczy-
wiscie w biografiach greckich wielcy mgzowie ukazani sg jako wzory postepowa-
nia w kwestiach moralnych, intelektualnych, we wladzy rzadzenia czy spelniania
obowigzkéw zotnierskich. Nieco inne wzorce ukazane sa w Ewangeliach i chod
sam Jezus réwniez przedstawiany jest jako Nauczyciel, ktérego nalezy naslado-
waé, pojawia sig tu takze aspekt zbawczy: Jezus jest nie tylko Nauczycielem, kt6-
rego nalezy stuchaé, ale i Zbawicielem, w ktérego nalezy uwierzy¢.

4. Pisarze antyczni, podobnie jak ewangelisci, bardziej cenili przekaz ustny niz
Zrédla pisane. Pomimo to jednak w obrgbie biografii pojawiajg si¢ takze inne ga-
tunki literackie. Sg to najczgsciej mniejsze opowiadania, logia czy przystowia.

35 Luke intends to write a narrative, and in so describing his work he identifies his project as
a long narrative, of many events, for which the chief prototypes were the early Greek histories of
Herodotus and Thucydides”; J.B. Green, The Gospel of Luke, s. 5.

36 _The increasing tendency among New Testaments Scholars to refer to the Gospels as «biogra-
phic» is vendicated; indeed the time has come to go on from the adjective «bio-graphical», for the
Gospels are bios”; R.A. Burridge, What Are the Gospels? A Comparison with Greco-Roman Biogra-
phy, s. 243,

57J, Kudasiewicz zauwaza, ze ,,byloby wbrew intencjom ewangelistéw uwaza¢ ich dziela za
referaty historyczne, zredagowane na wz6r protokotu, i ocenia¢ je w $wietle kanonéw wspélczesnej
historiografii. Zadanie takie byloby typowym anachronizmem i aprioryzmem, lekcewazeniem dy-
stansu historycznego i zapoznaniem elementarnych zasad hermeneutycznych. Takie podejscie cz¢sto
spotyka si¢ jeszcze u tradycyjnych apologetéw katolickich i u skrajnych religioznawc6w laickich™;
Ewangelie synoptyczne dzisiaj, s. 68.
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Zaréwno w antycznych biografiach, jak i w Ewangeliach spotykamy calg game
mniejszych gatunkéw czy form literackich, wykorzystywanych przez ich autoréw.
Niektére z tych matych form literackich mogly by¢ przekazane jedynie na zasa-
dzie ustnych relacji, inne funkcjonowaty w formie pisane;j.

5. Gléwnego bohatera utworu wzmiankuje si¢ juz w pierwszych zdaniach. Cale
dzielo skupia si¢ zasadniczo wokét jego osoby; nie notuje si¢ odejscia od gléwne-
go tematu. Najwigcej miejsca po§wigca si¢ najbardziej owocnemu lub przynosza-
cemu stawe i uznanie okresowi zycia bohatera. Szeroko réwniez opisuje si¢ oko-
licznosci $mierci. Prezentacja bohatera dokonuje si¢ zasadniczo przez opis jego
czynéw i przytoczenie wypowiedzi, nie przez relacj¢ narratora’.

6. Wlasciwie prezentowane jest tlo historyczne zycia bohatera. Pojawiajg sig¢
faktyczne nazwy geograficzne i imiona wladcéw. Podawane sg takze ramy czaso-
we opisywanych wydarzen. Podanie genealogii giéwnych bohateréw jest jedna
z cech starozytnych biografii; genealogie obecne sg takze w Ewangeliach.

7. Opis podrdzy i zwigzanych z nimi wydarzen jest cz¢stym elementem biogra-
fii antycznych; odgrywa on takze istotng role w kompozycji Ewangelii.

Oprécez listy podobienistw, ktére zblizajg Ewangelie do gatunku antycznych bio-
grafii greckich, istniejg takze réznice. Wydaje si¢, ze do najistotniejszych zaliczy¢
nalezy nastepujace:

1. Ewangelie — w przeciwienstwie do biografii antycznych — nie podaja opisu
zewngtrznego wygladu Jezusa (co najwyzej przy relacji ze sceny Przemienienia,
a to dla motywéw teologicznych). Fakt ten $wiadczy o znakomitym priorytecie
Jego czynéw i nauczania. Dla ewangelistow nie tyle zewng¢trzny wyglad bohatera
byt istotny, co Jego nauczanie i dzieto. Antyczne biografie greckie za$ niekiedy
wiele miejsca po§wigcaja takim portretom, zwlaszcza gdy opisuja dzieje me¢znych
w walce wojownikéw.

2. Ewangelie nie zawierajg psychologicznego portretu Jezusa. Sg przede wszyst-
kim ksiggami wiary, §wiadectwem o zyciu i czynach Jezusa. Autorom nie chodzi
o utrwalenie jak najbardziej dokladnego spisu cech charakteru i usposebienia Je-
zusa, lecz o przekazania Jego orgdzia. Celem pisania Ewangelii jest doprowadze-
nie czytelnika do wiary (badZ do jej pogl¢bienia), nie zas przede wszystkim daze-
nie do nasladowania Jego czynéw i postaw. Nasladownictwo to wynika z przyjete;j

., Twércy FG [Formgeschichte — przyp. méj] dzielg ewangelie na dwa zasadnicze kompleksy
tradycji: przekaz siéw (Worttradition) oraz relacje o czynach Jezusa (Geschichtstradition). Pierwsza
grupa wypowiedzi swiadczy o tym, czego Jezus nauczal, jak kazat zy¢, druga — Kim byt lub za kogo
si¢ podawal, co tez uzasadnil wlasnymi czynami. Podzial ten miatby — zdaniem M. Dibeliusa przy-
najmniej — nawigzywacé §wiadomie do réwniez dwuczlonowego podziatu tradycji zydowskiej utrwa-
lonej w postaci tzw. halakki i hagady”; K. Romaniuk, Morfokrytyka i historia redaqu czyli Form - i
Redaktionsgeschichte, Warszawa 1983, s. 36.
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wiary. Antyczne biografie wielkich ludzi pisane sg przede wszystkim po to, by
czytelnik wpatrzony w giéwnego bohatera znalazl w nim wz6ér do naladowania;
Ewangelie pisane s3 po to, by doprowadzi¢ do glebokiego, intymnego spotkania
z Bogiem, kt6ry przynosi dar zbawienia.

3. Przemozny wplyw literatury judaistycznej, przejawiajacy si¢ mniej w for-
mie, ale bardziej w treci Ewangelii, réwniez odréznia je od antycznych biografii
greckich. Septuaginta, po kt6rga siggaja ewangelisci, cho¢ pisana po grecku, nalezy
przeciez do skarbnicy literackiej judaizmu.

4. Ewangelie bardziej niz antyczne biografie lub historiografie zalezne sg od
tradycji ustnej. Ewangelie w og6le sg po czgsci utrwalong na pismie katechezg
ustng, przekazang w ustalonej juz formie. Przez ciggle powtarzanie tych samych
sléw i opiséw wydarzelt w ustnym nauczaniu uformowala si¢ tradycja, ktéra zo-
stala péZniej przetlumaczona z aramejskiego na jezyk grecki, i to w dwéch uje-
ciach: judeo- i poganochrzescijariskim. Po zmartwychwstaniu w$réd chrzescijan
bardzo szybko pojawili si¢ tzw. hellenizujagcy — méwigcy po grecku. Tradycja ust-
na o Jezusie zaczg¢la wigc funkcjonowaé w dwéch jezykach: greckim i aramejskim
(cho¢ nawet w przekazie greckim niektére ze siéw aramejskich zachowane zostaty
w oryginalnym brzmieniu)* . Tradycja ustna szybko ustalila pewne formy przeka-
zu wydarzen z zycia Jezusa.

5. Biografie antyczne pisane sg o zmarlych, ktérych czyny na trwale wpisaty
si¢ w histori¢ narodu lub ktérych mysl wywarla niezatarte pigtno na rozwdj filozo-
fii, poezji czy sztuki. Ewangelie pisana sg o zyciu Jezusa, co do ktérego autorzy sa
przekonani, ze wcigz zyje. Nie jest to tylko biografia o zmarlym Jezusie, ale takze
o zmartwychwstalym Chrystusie, ktéry wcigz dziala i jest obecny posréd wsp6l-
noty wierzacych, do ktérych dzielo jest skierowane.

Pomimo wyszczeg6lnionych powyzej réznic, wydaje si¢, ze Ewangelie mogg
zosta¢ uznane za podgatunek biografii antycznych; s biografiami zmodyfikowa-
nymi poprzez uzycie w ich obrebie innych gatunkéw, form i srodkéw wyrazu. Sg

% Najstarsza Ewangelia zdaniem J.G. Herdera funkcjonowata w tradycji ustnej i byla przekazy-
wana wiasnie w formie ustnego podania misjonarzom i glosicielom Ewangelii. Na tej bazie powstalo
jako najstarsze dzieto Marka, a takze aramejska Ewangelia, ktéra sig nie zachowala, a z ktérej korzy-
stal Mateusz; E. Linnemann, Is there a Synoptic Problem? Rethinking the Literary Dependence of
the First Three Gospels, Grand Rapids 1992, s. 29-30. Podobnie twierdzili G. Heinrici, F. Godet
i P. Fiebig (uczeit Heinriciego) przyjmujac tezg, Ze ewangelie synoptyczne ,,zaksiggowaty” Ewange-
lig gloszong przez wedrownych nauczycieli. E. Jacquier sadzil natomiast, ze ewangelisci uzywali
pisemnych szkic6w ustnej katechezy; R. Bartnicki, Problem synoptyczny dawniej i dzisiaj, STV 27
(1989), s. 58-59. J.K.L.Gieseler sadzil, ze Ewangelia byla pierwotnie przekazywana ustnie w jezyku
aramejskim. Z czasem zaczgto uzywacé jezyka greckiego i ten przekaz stal si¢ Zrédtem dla kanonicz-
nych Ewangelii; M.Rosik, Ku radykalizmowi ewangelii. Studium nad wspdlnymi logiami Jezusa w
ewangeliach wedlug sw. Mateusza i sw. Marka, Wroctaw 2000, s. 39-42.
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biografiami zinterpretowanymi przez §wiatto wiary paschalnej. Jednak nawet jesli
ewangelisci zetkneli si¢ z antycznymi biografiami greckimi (co wydaje si¢ najbar-
dziej prawdopodobne w przypadku Eukasza), nie ulega watpliwosci, ze ogromny
wplyw na ostateczny ksztalt ich dziel miala mysl i literatura judaistyczna.

Summary

Greek’s Antique Bibliography and the Gospel: The Issue of Literary Genres

In Biblical studies until a few years ago is was largely admitted that the Gospe! is a
particular literary genre. Some biblical scholars challenged this statement, beginning re-
search in this field. Their research consisted mainly in studium comparativum with the
literary genres in ancient Greece. The conclusion of these studies is quite fascinating:
today we can assume that the Gospel is sub-genre of ancient biographical narrative. The
article presents main characteristics of ancient narratives, comparing them with literary
characteristics of the four canonical Gospels.
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TEOLOGICZNA INTERPRETACJA ZAGADNIENIA
JEDNOSCI W NAUCZANIU JANA PAWEA II

In dubiis libertas, in necessariis unitas, in omnibus caritas’.

W mysli i nauczaniu Jana Pawta Il dominuje pojgcie jednosci w znaczeniu teo-
logicznym, ktére wykracza w swej istocie poza czysto racjonalne uj¢cie i charak-
terystyke jednosci’. Czym zatem jest jedno$é? W odpowiedzi na to pytanie i w szu-
kaniu definicji jednosci teologicznej Stuga Bozy wychodzi od spojrzenia na
malzenstwo i rodzing, stanowigce podstawowg ludzkg jednos¢ z woli Boga. Jed-
nos¢ ta wigze si¢ jednak z tymi sakramentami, ktére otrzymuja nazwe sakramen-
téw jednosci. Wspélczesna teologia okresla w ten sposéb Eucharysti¢ i Kosciol.
Wedlug Jana Pawla II ,,nie ma wielkiej tajemnicy (por. Ef 5,31-32), ktdrg jest Ko-
$cidl i ludzkos¢é w Chrystusie, bez tej wielkiej tajemnicy, jaka jest jedno ciato (Rdz
2,24), to znaczy malzeristwo i rodzina™.

! Jan Pawel II cytuje starozytng maksyme, kt6ra kaze szukaé jednosci w tym, co podstawowe
iistotne dla wiary i zycia chrzescijaniskiego, w: Jan Pawet II, Adhortacja apostolska O pojednaniu
i pokucie w dzisiejszym postannictwie Kosciola (Reconciliatio et paenitentia), nr9.

*Na temat ré6znych interpretacji pojecia jednosci, zob. W. Chudy, Jednos¢ (hasto), w EK, t. VII,
kol. 1142. .

Na temat Eucharystii i Kosciola jako sakramentéw jednosci ukazala si¢ ostatnio ksiazka: W. Ka-
sper, Sakrament der Einheit. Eucharistie und Kirche, Freiburg 2004.

*List do Rodzin, nr 19.
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1. CZYM JEST JEDNOSC? - PROBA DEFINICJI

a) Jednos¢ a komunia i wspélnota _

Jan Pawetl II porzadkuje pojecia, ktérymi postugujemy si¢ na co dzied, i stara
si¢ doktadnie okresli¢ ich zakres znaczeniowy. W Liscie do Rodzin precyzuje po-
jecie komunii i pojecie wspdinoty: ,,W niniejszym Liscie do Rodzin pojawiajg si¢
dwa pojecia, ktdre sg sobie bliskie, ale nie tozsame. Jest to pojecie komunii oraz
pojecie wspdinoty. Komunia dotyczy relacji migdzyosobowej pomigdzy ja i ty.
Wspdlnota natomiast zdaje si¢ ten uklad przekracza¢ w kierunku spotecznosci,
w kierunku jakiegos my [...]. Wraz z zaistnieniem rodziny pojawia si¢ nowa jed-
nosé, w ktérej komunijna jednosc rodzicéw znajduje swe dopelnienie™.

W jakiej relacji do komunii i wspdlnoty pozostaje pojgcie jednosci? Ot6z tgczy
ono te dwa pojecia. W rozumieniu Ojca Swigtego istnieje jednosé komunijna, to
jest — jedno$¢ miedzy dwoma osobami, dwoma podmiotami, oraz istnieje jed-
no$¢ wspdlnotowa, to jest jednos$¢ pomigdzy wieloma podmiotami, jednosé wie-
lu oséb.

Jedno$¢ komunijna to przede wszystkim jedno$¢ meza i zony w malzeristwie.
Jest rzeczg zrozumialy, ze Jan Pawel II méwi najwigcej o tej wiasnie jednosci,
o jednos$ci malzeriskiej. Ale komunia dotyczy takze jednosci ludzkiej osoby z Boska
Osoba Jezusa Chrystusa, ktéry jest obecny w Eucharystii. Komunia eucharystycz-
na jest takze jednoscig komunijng — jednoscig miedzy dwoma osobami: ludzka
i Boska.

b) Istota jednosci

Aby okresli¢ jedno$¢”, aby odpowiedzied, czym ona jest zaréwno jako jednos¢
komunijna, jak i jedno$¢ wspdlnotowa, Jan Pawel Il zwraca si¢ ku misterium Tréj-
cy Przenaj$wietszej, poniewaz w tym niepojetym misterium chrzescijaiiskim do-
strzega jedno§¢ komunijng i jedno$¢ wsp6élnotowg migdzy Osobami Boskimi®,
Ojciec daje siebie catkowicie Synowi w Duchu-Milogci, Syn daje siebie catkowi-
cie Ojcu w Duchu-Milosci i Duch-Milo$§¢ daje siebie catkowicie Ojcu i Synowi.
Tréjca Przenajswigtsza jest jednoscig najwyzsza, doskonatq i najpetniejszg z moz-
liwych. I wlasnie z tego Boskiego wzoru jednosci czerpie Papiez definicj¢ jedno-
$ci, ktdrag mozna wyrazi¢ w nastgpujacy sposob: jednos¢ w Bogu jest mitoscig, kto-
ra jest darem osoby dla osoby. Bég, ktdry jest miloscia (por. 1 J 4,8.16), jest jednoscia

3Jan Pawet 11, List do Rodzin, nr 7.
0 jedno$ci trynitarnej, ktéra jest przyczyng jednosci Kosciola, zob. S. Nagy, Jednos¢ (hasto)
Kosciota. Doktryna Kosciola katolickiego, w: EK, t. VII, kol. 1146.
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Tréjcy. Milo$€ i jednosé wyjasniajg si¢ nawzajem’. Nie ma jednosci bez mitosci
i nie ma jednosci bez mitosci.

Jesli jedno$¢ wigze sig¢ nierozerwalnie z mitoscia, to mozna powiedzieé, ze jest
ona réwniez darem osoby dla osoby, i to darem bezinteresownym. Taki dar jest
réwnoczesnie ofiarg osoby, ofiarg z siebie.

Czym zatem jest jednos$¢? Jest bezinteresownym darem i ofiarg. A jesli tak, to
jednos¢ staje si¢ bardzo bliska misterium Naj$wigtszej Eucharystii, ktérej istotg
jest takze Ofiara i bezinteresowny Dar Jezusa Chrystusa. Jan Pawetl II pisze o tym
w odniesieniu do jednosci mgzai zony: ,, Dar osoby z istoty swojej jest trwaly i nie-
odwotalny [...]. Przysi¢ga maizeriska dopelni si¢ Eucharystia, czyli Ofiarg «Ciala
wydanego» i Krwi przelanej. Sama z siebie juz jest jej wyrazem™. W ten sposéb
»komunia dwojga typowo chrzescijariska [...] przedstawia tajemnic¢ Wcielenia
i tajemnicg Jego Przymierza™®.

Jednos¢ jako bezinteresowny dar i ofiara obejmuje calg osobg. Juz w same;j struk-
turze osobowej istnieje jedno$¢ ducha i ciala, tak ze czlowiek staje si¢ ,,jeden cia-
lem i dusza” (corpore et anima unus)'’. Mozna powiedzieé, ze cialo oddaje sig
catkowicie duchowi, a duch oddaje si¢ ciatu. To wzajemne oddanie si¢ ciala i du-
szy tworzy osobow3 jedno$¢ przy zachowaniu jednak slusznego prymatu ducha
nad ciatem (por. Ga 5,16nn). Naturalna jedno$¢ osoby ludzkiej jest jednak zagro-
zona przez grzech pierworodny. Dlatego czlowiek moze odnaleZ¢ petng jedno$é
w sobie tylko wtedy, gdy stanie si¢ nowym czlowiekiem w Chrystusie!!.

Przyjmujac istnienie jednosci komunijnej czy wspélnotowej, mozna wyréznié
analogicznie jedno$¢ ciala oraz jedno$¢ ducha, to znaczy jednos¢ cielesng oraz
jednos¢ duchowa. Jesli wystgpuja one tacznie, to znaczy jako jednos¢ cielesno-
-duchowa, to taka jedno$¢ jest w pelni jednoscia osobowa. O taka jednos$¢ chodzi
w malzenstwie. Jan Pawet Il zwraca na to uwage w Liscie do Rodzin: ,,Kiedy lacza
si¢ z sobg w malzeristwie jako «jedno cialo», to zjednoczenie obojga winno réw-

TWspéiczesny wloski teolog B. Forte ujmujg t¢ prawd¢ w nastgpujacy sposéb: ,Jedno$é Boga
jest zatem jednogcia Jego bycia Milosgcia, Jego istotowej Milosci, kt6ra istnieje wiecznie jako Milog¢
kochajgca, Mitos¢ kochana i Mito§¢ osobowa”, w: Trdjca Swigta jako historia, tlum. A. Rybiriska,
Krakéw 2005, s. 199.

8Jan Pawel II, List do Rodzin, nr 11.

?tenze, Adhortacja Apostolska o zadaniach rodziny chrzescijariskiej w §wiecie wsp6iczesnym
(Familiaris consortio), nr 13.

"KKK 362nn.

1'Zwraca na to uwagg prawostawny teolog S.G. Papadopoulos, Beitrag zur Teologie der Einheit.
Zum Dzkret iiber den Oekumenismus, Eulogos 2003, http://www.intratext.com/x/Deu0189.htm We-
diug niego podzialy w teologii po IX wieku sg odbiciem podziatu cztowieka w sobie samym, jego
wewngtcznego rozbicia (tamze, rozdz. 2a).
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noczesnie stanowic jednosc «w prawdzie i mitosci». Wtedy posiada ona dojrzalosé
wiasciwg ludzkim osobom — stworzonym na obraz i podobierdistwo Boga™'2,
Jednos¢ komunijna i wspélnotowa rozumiana jako bezinteresowny dar i ofiara
ma charakter dynamiczny. Ona ciggle si¢ staje. Jest stanem dynamicznym!®. W tym
procesie mozna wyrézni¢ moment zréznicowania i powrotu do jednosci, ponie-
waz ostatecznie milos¢ jest zr6znicowaniem i jednoscia'. Zréznicowanie jest wa-
runkiem daru i ofiary. Aby stawac si¢ darem dla innych, osoba musi dostrzegaé
najpierw ich odmiennosé. Poczatkiem jednosci jest wigc zréznicowanie 0s6b.

2. POTRZEBA JEDNOSCI

Do jednosci jest zdolna istota osobowa, po prostu — osoba'®. Tylko ona moze
uczyni¢ siebie darem dla drugiej osoby. Taki dar musi by¢ darem statym, trwatym,
nieodwotalnym - jest po prostu ,,bytowaniem w komunii”. Stuga Bozy tak wyraza
t¢ mysl: ,, Tylko one [istoty osobowe] zdolne sg do bytowania w komunii na podsta-
wie wzajemnego wyboru, ktéry jest lub powinien byé w petni §wiadomy i wolny’6,

Czlowiek jako osoba jest nie tylko zdolny do komunii, ale takze potrzebuje
komunii. Jan Pawel Il méwi o tej potrzebie, opierajac si¢ na biblijnym opisie stwo-
rzenia czlowieka zawierajacym stowa: ,Nie jest dobrze, zeby mezczyzna byl sam;
uczyni¢ mu zatem odpowiednig dla niego pomoc” (Rdz 2,18). W cyklu katechez
podczas audiencji srodowych Papiez omawia problem samotnosci cztowieka i na-
turalnej potrzeby komunii, przede wszystkim komunii malzeriskiej m¢zczyzny i ko-
biety, ktéra zostaje ustanowiona przez Stwérce na poczatku stworzenia. Ojciec
Swiety pisze migdzy innymi: ,,Pierwotna jednos¢ czlowieka poprzez meskosé i ko-
biecos¢ wyraza si¢ jako przekroczenie granicy samotnosci”'’. I dodaje, ze komu-
nia me¢zczyzny i1 kobiety (communio personarum) ,;oznacza wlasnie owg «pomoc»
plynacg poniekad z samego faktu zaistnienia osoby «obok» osoby”8,

O jednosci jako naturalnej potrzebie ludzkiej osoby Jan Pawet II pisze takze
‘w Adhortacji apostolskiej O zadaniach rodziny chrzescijariskiej w Swiecie wspdt-
czesnym: ,,Owa komunia malzeniska ma swoje korzenie w naturalnym uzupetnia-
niu sig mezczyzny i kobiety 1 jest wzmacniana przez osobista wolg matzonkéw dzie-

2 Jan Pawel 11, List do Rodzin, nr 8.

3 Por. S.G. Papadopoulos, Beitrag zur Teologie der Einheit..., art. cyt., rozdz. 2b.

14Na ten temat pisze B. Forte, Trdjca Swigta jako historia. Esej o Bogu chrzescijan, ttum. A. Ry-
biriska, Krakéw 20085, s. 145-154.

S Poniewaz do definicji osoby nalezy by¢ istotg ,,wspélnotowg”; zob. C.S. Bartnik, Personalizm,
wyd. 2, Lublin 2000, s. 40.

16 Jan Pawel I, List do Rodzin, nr 8.

Y Tenze, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich, Watykan 1986, s. 38.

18 Tamze, s. 39.
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lenia catego programu zZycia, tego, co majga, i tego, czym sa. Stad taka komunia jest
owocem i znakiem potrzeby gleboko ludzkiej. Jednakze w Chrystusie Panu Bég
przyjmuje t¢ potrzebe ludzka, potwierdza ja, oczyszcza i podnosi, prowadzac ja do
doskonatosci w sakramencie malzeristwa™'. Natomiast w Ligcie apostolskim O god-
nosci i powotaniu kobiety dodaje: ,,Czlowiek nie moze bytowac¢ samotnie (por. Rdz
2,18). Moze bytowac tylko jako jednos¢ dwojga, a zatem — w relacji do drugiego
czlowieka [...]. By¢ osobg na obraz i podobieristwo Boga — oznacza takze byto-
waé w relacji, w odniesieniu do drugiego «ja». Przygotowuje to ostateczne samo-
objawienie si¢ Boga Trdjjedynego: jednosci zyjacej w komunii Ojca, Syna i Du-
cha Swigtego”®. Mysl o jednosci matzonkéw stanowiacej przygotowanie do
objawienia jednosci Boga w Tréjcy Swigtej jest bardzo waznym spostrzezeniem,
ktére bywa niekiedy niedoceniane w refleksji teologicznej?!.

Potrzeba jednosci wynika tez z ludzkiej potrzeby prawdy i milosci, ktéra jest
mocno zakorzeniona w kazdym czlowieku jako osobie. Ojciec Swiety wyraza te
mys] w nastepujacy sposéb: ,, Tego rodzaju potrzeba prawdy i milosci otwiera czto-
wieka réwnocze$nie na Boga oraz na wszystko, co istnieje — otwiera go w sposéb
szczeg6lny na drugiego czlowieka, otwiera go ku Zyciu w komunii”?.

Zyjac w jednosci, czyli bytujac w komunii — jak méwi Ojciec Swiety — czto-
wiek realizuje siebie i urzeczywistnia siebie jako osoba. Istniejagc w komunii oso-
bowej, czyni siebie samego darem dla drugiej osoby, czyni siebie darem bezintere-
sownym. Jan Pawetl II ujmuje to w nastgpujgcy sposéb: ,,By¢ osobg — to znaczy:
dazy¢ do samospelnienia, ktére nie moze dokona¢ si¢ inaczej jak tylko poprzez
«bezinteresowny dar z siebie samego» (KDK 24)”%,

Naturalna jedno$¢ me¢zczyzny i kobiety w malzerdstwie musi by¢ dopelniona
przez sakrament, w ktérym Jezus Chrystus uzdalnia malzonkéw do bezinteresow-
nego daru osoby dla osoby. W ten sposéb naturalna jedno$é malzonkéw staje sie
nowg jedno$cig komunijng. Wedlug Jana Pawta II, nowa jedno$¢ - jednos¢ sakra-
mentalna, jest owocem dziatania Ducha Swietego: ,,Duch Swiety, udzielony pod-

19 Jan Pawet I1, Adhortacja apostolska o zadaniach rodziny chrzescijariskiej w §wiecie wspéleze-
snym (Familiaris consortio) n. 19.

"~ ®tenze, List Apostolski o godnosci i powolaniu kobiety (Mulieris dignitatem), nr 7.

' Na temat obrazu Boga w jednosci mgzczyzny i kobiety pisze E. Stein: ,,Bég jest jeden i troisty;
jak Syn pochodzi od Ojca, a Duch pochodzi od Ojca i Syna, tak kobieta pochodzi z m¢zczyzny,
a z nich obojga pochodzi potomstwo. I jeszcze: BOg jest miloscia. A milo§é moze istnie¢ przynaj-
mniej migdzy dwoma osobami”, w: La donna. Il suo compito secondo la natura e la grazia, thum.
wioskie O. Nobile, Roma 1987, s. 70-71 (oryg. Die Frau. Ihre Aufgabe nach Natur und Gnade.
Werke V, Louvain — Freiburg i. Br. 1959). Natomiast Katechizm Kosciota Katolickiego podkresia
odbicie niepodzielnej milosci Boga w jednosci matzeriskiej m¢zczyzny i kobiety: KKK 1604.

2 List do Rodzin, nr 8.

B Mulieris dignitatem nr 7.
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czas uroczystosci sakramentalnej, uzycza matzonkom chrzescijariskim daru nowej
komunii, komunii mito$ci, kt6ra jest zywym i rzeczywistym obrazem tej najszcze-
golniejszej jednosci, ktéra czyni z Kosciota niepodzielne Cialo Mistyczne Chry-
stusa Pana”?,

Jedno$¢ sakramentalna malzonkéw jest analogiczna do jednosci Chrystusa i Ko-
sciola. Stuga Bozy zauwaza, ze Kosciét-Oblubienica zyje zyciem Oblubiericai od-
powiada na Jego milo$¢ przez ,,bezinteresowny dar z siebie samej”?. Podobnie
mezczyzna i kobieta w malzeristwie sakramentalnym zyjg dla siebie i odpowia-
daja na swojg milos$¢ przez bezinteresowny dar z siebie.

3. JEDNOSC Z BOGIEM W TROJCY

Jan Pawet II niestrudzenie przypomina, ze kazdy czlowiek istniejacy z natury
w komunii osobowej z innymi ludZmi jest tez powotany do wspélnoty z Bogiem
w Tréjcy. Wedlug niego ,,Kosciét jest powotany do przypominania ludziom tej
wielkiej prawdy. Szczegdlnie pilnym zadaniem jest to w naszej zsekularyzowanej
kulturze, ktéra zapomniata o Bogu i holduje ztudnej samowystarczalnosci czio-
wieka’6, Cziowiek potrzebuje wigc Boga i wspélnoty z Nim, poniewaz nie jest
samowystarczalny. Wigcej, czlowiek jako osoba moze urzeczywistni¢ siebie i zre-
alizowaé nie tylko we wspdlnocie z ludZmi, ale takze we wspélnocie z Bogiem
w Tréjcy. Przypominajac stowa KDK 24 o tym, ze B6g chee czlowieka dla niego
samego, Stuga Bozy pisze: ,,Do samej genealogii osoby stworzonej na obraz i po-
dobiefistwo Boga nalezy to, ze uczestniczac w zyciu Bozym, bytuje ona dla siebie
samej i urzeczywistnia siebie. A kresem tego urzeczywistnienia jest pefnia Zycia
w Bogu”?.

Bég w Tréjcy wychodzi pierwszy z inicjatywa i darem jednosci. Po oddziele-
niu si¢ ludzi od Boga przez grzech On sam podejmuje dzialanie w celu przywréce-
nia pierwotnej jednosci. Dlatego Papiez przypomina, Ze ,,komunia mitosci pomig-
dzy Bogiem i ludZmi” stanowi ,,zasadnicza tre§¢ Objawienia i doswiadczenia wiary
Izraela™?. 1 dodaje w niej: ,,Komunia migdzy Bogiem i ludZmi znajduje swoje osta-
teczne wypelnienie w Jezusie Chrystusie, Oblubiericu, kt6éry miluje ludzkos¢ 1 od-
daje si¢ jej jako Zbawiciel, jednoczac ja w swoim Ciele”?.

% Familiaris consortio, nr 19.

2 Mulieris dignitatem, nr 27.

% Jan Pawel II, List Apostolski na Rok Eucharystii 2004-2005 (Mane nobiscum Domine), nr 26.
2 List do Rodzin, nr 9.

8 Familiaris consortio, nr 12.

¥Tamze, nr 13.
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4. JEDNOSC EUCHARYSTYCZNA

Jednos¢ ludzkiej osoby z Bogiem w Tréjcy realizuje si¢ w pelni przez Jezusa
Chrystusa — wcielonego Syna Bozego. Dokonuje si¢ to w misterium Eucharystii®.
Ojciec Swigty Jan Pawet II ujmuje t¢ mysl w nastepujacy sposéb: ,,Sam Jezus
zapewnia, ze owo zjednoczenie, jakie ma miejsce w Zyciu trynitarnym, naprawde
sig realizuje’!. Realizuje si¢ ono w zyciu kazdej osoby, ktéra przyjmuje w komu-
nii sakramentalnej Cialo i Krew Pana. Syn, ofiarujac siebie Ojcu, okazuje si¢ Tym,
ktéry wprowadza wszystkich do Ojca i rzeczywiscie zawigzuje braterstwo krwi —
wspolnote Boga i cztowieka®. Dlatego tez ,,Ofiara eucharystyczna sama z siebie
jest skierowana ku wewnetrznemu zjednoczeniu nas, wierzacych, z Chrystusem
przez Komunig: otrzymujemy Tego, ktéry ofiarowal siebie za nas™.

Przyjecie Ciata i Krwi Pariskiej prowadzi do jednosci z Tréjca Swigta: Ojcem,
Synem i Duchem Swietym. Jesli kazdy sakrament jednoczy z Bogiem w Tréjcy, to
Eucharystia czyni to w sposéb najpelniejszy. Dzigki niej czlowiek ,,przyobleka
sie” w Chrystusa i staje si¢ ,,$wiatynia” Ducha Swigtego®. Dlatego Jan Pawet II
pisze, ze ,,Eucharystia objawia si¢ jako zwieficzenie wszystkich sakramentéw, dzigki
ktérym osiggamy doskonalg komuni¢ z Bogiem Ojcem przez utozsamienie si¢ z Jed-
norodzonym Synem, dzigki dzialaniu Ducha Swigtego™. W ten sposéb nawiazu-
je on do mysli §w. Tomasza z Akwinu, dla ktérego Eucharystia stanowi ,,pelni¢
zycia duchowego i cel wszystkich sakramentéw™. Podobng mysl wypowiada pi-
sarz z tradycji bizantyjskiej N. Cabasilas: ,,W Eucharystii otrzymujemy Boga i B6g
wchodzi w doskonale zjednoczenie z nami”?’.

a) Komunia niewidzialna (duchowa) i komunia widzialna

Jedno$¢ eucharystyczna posiada wymiar duchowy — niewidzialny, i wymiar
widzialny. Jest to zwigzane z jednoS$cig czlowieka jako istoty cielesno-duchowe;j
oraz z jednoscig eklezjalng, kt6éra opiera si¢ na zjednoczeniu Jezusa Chrystusa z Cia-

¥ Dlatego Eucharystia jest nazywana sakramentem jednosci; por. W. Hanc, Eucharystia sakra-
mentem chrzescijariskiej jednosci, RTK 21 (1974) z. 6, s. 59-79.

¥ Jan Pawel 11, Encyklika o Eucharystii w Zyciu Kosciola (Ecclesia de Eucharystia), nr 16.

% Por. J. Ratzinger, Eucharystia. Bég blisko nas, Krakéw 2005, s. 41.

W Ecclesia de Eucharystia, nr 16.

¥ Por. A Szafrariski, Eucharystia. lIl. Doktryna katolicka(hasto) w: EK, t. IV, kol. 1252-1523.

¥ Ecclesia de Eucharystia, nr 34.

% Sw. Tomasz z Akwinu, S.th., 111, 73,3.

3Za: Ecclesia de Eucharystia, nr 34.
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tem-Kosciolem. Jesli komunia eklezjalna jest réwnoczesnie widzialna i niewidzial-
na, to podstawg i osrodkiem tej komunii jest wiasnie Eucharystia®®.

Na oba wymiary jednogci zwraca uwage Jan Pawel I1. O jednosci niewidzialnej
tak pisze: ,,Komunia niewidzialna, ktéra ze swej natury ciagle wzrasta, zaklada
zycie w lasce, dzigki czemu stajemy si¢ uczestnikami Boskiej natury (2P 1,4) oraz
[zaktada] praktykowanie cnét wiary, nadziei i mitosci. Tylko w ten sposéb wcho-
dzimy w prawdziwa komuni¢ z Ojcem, Synem i Duchem Swietym™3. Niewidzial-
na jedno$¢ z Tr6jca Swieta powinna wzrastaé, rozwijac si¢ i dojrzewaé. Im wigk-
sza wiara, nadzieja i mitosé ludzkiej osoby, tym wicksza jedno$é z Tréjca Swigta,
a tym samym — tym wigksze uczestnictwo w naturze Bozej, w lasce.

Udziat w Eucharystii jest podstawa komunii niewidzialnej migdzy wszystkimi
czlonkami Kosciota. Eucharystia taczy nie tylko czlonkéw Kosciota pielgrzymu-
jacego, ale takze tworzy wigZ migdzy uczniami Chrystusa i tymi wszystkimi, ktérzy
stanowig Kosciél w niebie lub beda wigczeni do niego po pelnym oczyszczeniu®.

Natomiast jedno$¢ widzialna uczestnikéw Eucharystii wigze si¢ z jednoscia
Kosciota powszechnego, ktéry jest Cialem Jezusa Chrystusa. Jednos¢ ta jest réw-
niez zakorzeniona w jednosci episkopatu, ktéra przedtuza si¢ w ciagu wiekéw za
posrednictwem sukcesji apostolskiej*!. Dlatego przypominajgc nauke Soboru Wa-
tykariskiego II na ten temat (KK 14) Jan Pawet II pisze: ,,Do spolecznosci Kosciota
wcieleni sg w pelni ci, ktérzy majac Ducha Chrystusa, przyjmujga catg jego strukture
i wszystkie ustanowione w nim srodki zbawienia oraz w jego widzialnym organi-
zmie pozostajg z Chrystusem, ktéry rzadzi nimi przez papieza i biskup6w”*.

A zatem jednos¢ z Kosciotem, mistycznym Ciatem Jezusa Chrystusa, jest po-
trzebna, aby caly czlowiek jako istota cielesno-duchowa trwal w jednosci z Bo-
giem w Tréjcy. Nie mozna by¢ zjednoczonym z Jezusem Chrystusem, nie trwajac
w sposéb widzialny w jednosci z Jego Ciatem — Kosciotem.

b) Praktyka ,.komunii duchowe;j”
Jan Pawel II przypomina o komunii duchowej jako praktyce zycia chrzescijan-
skiego. Dotyczy ona osdb, ktére nie moga przystapi¢ do Komunii eucharystycznej

% Temat komunii eklezjalnej jest oméwiony w dokumencie Kongregacji Nauki Wiary, List do
biskupow Kosciota katolickiego o niektdrych aspektach Kosciola pojetego jako komunia, 28 V 1992
roku (szczegélnie n. 4-5).

¥ Ecclesia de Eucharystia, nr 36.

“Por. List do biskupdw Kosciola katolickiego o niektdrych aspektach Kosciola pojetego jako
komunia, nr 5.

4 Tamze, nr 11-14; , Episkopat jest jeden, jak jedna jest Eucharystia; jedna Ofiara jednego Chry-
stusa, ktéry umarl i zmartwychwstal” (nr 14).

2 Ecclesia de Eucharystia, nr 38.
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z réznych powoddéw. Dotykajac tego problemu, Papiez cytuje §w. Teres¢ od Jezusa
(Droga do doskonatosci): ,Kiedy nie przystepujecie do Komunii i nie uczestni-
czycie we Mszy Swietej, najbardziej korzystng rzecza jest praktyka komunii du-
chowej [...]. Dzigki niej obficie jestescie naznaczeni mitoscig naszego Pana”*.
W ten sposéb Ojciec §wiety potwierdza te praktyke ijg zaleca w Zyciu wierza-
cych. Staje si¢ ona do§wiadczeniem mitosci Boga w Jezusie Chrystusie, pomimo
braku sakramentalnego z Nim zjednoczenia*. Ten, kto nie uczestniczy w Komunii
sakramentalnej, ale praktykuje komunie duchows, jest podtrzymywany mito$cia
zywego Ciata Chrystusa, cierpieniami §wietych, taczacych si¢ z jego cierpieniami
i jego duchowym gtodem®.

¢) Jedno$¢ jako dar Tréjcy

Jesli Eucharystia jest przede wszystkim dziataniem Tréjcy Swietej urzeczy-
wistniajacej dzieto zbawienia®, to jedno$¢ eucharystyczng nalezy rozumieé takze
jako owoc dziatania Boga w Tréjcy, jako Jego dar. Mysl t¢ wyraza Jan Pawet 11
w nastgpujacy sposoéb: ,,Trzeba zatem przezywac liturgi¢ jako dzieto Trdjcy Prze-
najswietszej. To Ojciec dziala w sprawowanych misteriach; On do nas méwi, prze-
bacza nam, wystuchuje nas, daje nam swojego Ducha; do Niego si¢ zwracamy,
Jego stuchamy, chwalimy, wzywamy. To Jezus dziata dla naszego uswigcenia, po-
zwalajac nam uczestniczy¢ w swoim misterium. To Duch Swiety sprawia swoja
taska, ze stajemy si¢ Cialem Chrystusa, czyli Kosciolem™'.

W Eucharystii nie tylko czlowiek winien pamigtac o Bogu, ale takze Bég pa-
migta o czlowieku. Zwraca na to uwage Jan Pawet 11, rozwazajgc stowa Psalmu 8
,»czym jest cztowiek, ze o nim pamietasz?” (w. 5). Komentujac te stowa, Papiez
pisze: ,,Modlitwa jest tym miejscem, w ktdrym najprosciej objawia si¢ stworcza
1 ojcowska pami¢¢ Boga o cztowieku. Nie tyle 1 nie tylko pamieé czlowieka o Bo-
gu, ile przede wszystkim — pamig¢c Boga [...]. W modlitwie rodzina odnajduje si¢
jako pierwsze «my», w ktérym kazdy jest «ja» i «ty»*®. W ten sposéb podkresla on
jeszcze raz $cistg wigZ miedzy jednoscig rodzinng i jednoscig eucharystyczng.

3Tamze, nr 34.

% Przykladem komunii duchowe;j jest modlitwa: ,,Pragn¢ Cig przyjac, Panie, z ta sama czysto-
§cia, pokorg i poboznoscia, z jakg przyjela Cig Twoja Naj$wigtsza Matka; z duchem i zarliwoscia
$wietych”, w: Modlitwy, red. S. Chabiriski, Zabki 2000, s. 26.

Por. J. Ratzinger, Chrystus i Jego Koscidt, ttum. W. Szymon, Krakéw 2005, s. 121.

%Por. KL 7. Przez liturgi¢ $wigtg dokonuje si¢ takze uwielbienie Boga w Tréjcy.

41 Jan Pawel I, Adhortacja Apostolska O Jezusie Chrystusie, ktdry zyje w Kosciele, jako Zrédio
nadziei dla Europy (Ecclesia in Europa), nr 71.

“ List do Rodzin, nr 10.
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5. SZKOLA KOMUNII

Szkolg jednosci, kazdej jednosci, jest Eucharystia, a Nauczycielem w niej jest
sam Chrystus Pan. On prawdziwie przyjmuje nas i przylacza do siebie, tak ze sta-
jemy si¢ aktywni przez Niego i z Nim*. Jan Pawet II zauwaza, ze podczas ustano-
wienia Eucharystii Jezus umywa nogi uczniom i poleca im czyni¢ to samo. Wyda-
rzenie to komentuje on w nastgpujacy sposéb: ,,Znaczacy jest fakt, ze Ewangelia
wedlug §w. Jana w tym miejscu, gdzie synoptycy opisujg ustanowienie Euchary-
stii, proponuje, ukazujgc jednoczesnie jej gleboki charakter, relacj¢ o «umywaniu
nég», w ktérej Chrystus czyni siebie nauczycielem komunii i stuzby (por.J 13,1-20).
Roéwniez Apostot Pawel, uznaje za «niegodne» wspélnoty chrzescijariskiej uczest-
nictwo w Wieczerzy Pariskiej, jesli jest ona sprawowana w sytuacji podziatu i obo-
jetnosci wobec ubogich (por. 1 Kor 11,17-22; 27-34)"%. Przypominajac nauke
Soboru Watykanskiego II o Kosciele, ktéry jest ,,znakiem i narzgdziem wewnetrz-
nego zjednoczenia z Bogiem i jednosci calego rodzaju ludzkiego” (KK 1), Papiez
stwierdza, ze ,,nasze koscielne wspélnoty powotane sg, by by¢ prawdziwymi szko-
tami komunii”. Stajq si¢ one jednak szkotami komunii tylko wtedy, ,.kiedy ludzie,
rodziny i wspélnoty przezywajg gleboko Ewangeli¢ mitosci®!. Uczenie si¢ jedno-
sci w Eucharystii polega zatem na uczeniu si¢ milosci ewangelicznej, poniewaz
tylko milos¢ ma sil¢ jednoczenia w réznorodnos$ci®.

Eucharystia jest dla ludzi wierzacych szkotg jednosci przede wszystkim w ro-
dzinie. Jan Pawel II pisze o tym w nastgpujacych stowach: ,,W darze eucharystycz-
nym mitogci rodzina chrzescijanska znajduje podstawe i ducha ozywiajgcego jej
«komunig» i jej «postannictwo». Chleb eucharystyczny czyni z réinych cztonkdw
wspdlnoty rodzinnej jedno ciato, objawienie szerszej jednosci Kosciola i uczest-
nictwo w niej”**. Wsp6lne uczestnictwo rodziny we Mszy Swietej taczy wszyst-
kich cztonkéw rodziny. Przyjmowana przez nich Komunia Swigta tworzy i umac-
nia jedno$¢ rodziny.

Ojciec Swiety dostrzega tez istotng role Eucharystii dla budowania jednosci
w spoleczeristwie — takze w tak zwanym spoleczenistwie pluralistycznym. Jesli
Kosciét ma by¢ znakiem i narz¢dziem jednosci catego rodzaju ludzkiego (por.

“Por. J. Ratzinger, Eucharystia..., dz. cyt., s. 54-55.

% Ecclesia de Eucharystia, nr 20.

3t Ecclesia in Europa, nr 85.

2Por. List do biskupdw Kosciola katolickiego o niektdrych aspektach Kosciola pojetego jako
komunia, nr 15. W dokumencie tym jest przytoczona mysl §w. Tomasza z Akwinu, Exposit. in Sym-
bol. Apost., a. 9: ,,Kosci6l jest jeden [...] przez jedno$¢ milosci, poniewaz wszyscy sg zigczeni w
milosci Bozej, a migdzy soba w milosci wzajemne;j”.

% Familiaris consortio, nr 57.
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KK 1), to misj¢ jednoczenia wypelnia on przede wszystkim przez Eucharystig.
Ona staje si¢ fundamentem calego dzialania Kos$ciola, o ktérym pisze Jan Pawet 11
w nastepujgcy sposob: ,,Ze samej swojej natury Swiadectwo mitosci winno wyjs¢
poza granice koscielnej wspdlnoty, by dotrze¢ do kazdego czlowieka, tak aby mi-
losé do wszystkich ludzi stala si¢ zaczynem autentycznej solidarnosci w calym
zyciu spotecznym. Kiedy Kosciét stuzy mitosci, réwnoczesnie umacnia «kulture
solidarnosci», przyczyniajac si¢ w ten sposéb do utrwalania powszechnych warto-
sci ludzkiego wspdlistnienia”*. Chociaz nie méwi tu wprost o Eucharystii, to jed-
nak mozna stusznie przyjaé, ze taka stuzba Kosciola opiera si¢ na tym sakramencie
jednosci.

6. NADZIEJA PELNEJ JEDNOSCI

O ile jedno$¢ na tym Swiecie nie moze by¢ nigdy peina i doskonala, poniewaz
czlowiek ,,po upadku” nie jest zdolny do catkowitego bezinteresownego daru dla
drugiej osoby ani tez dla Boga w Tréjcy, o tyle Eucharystia pozostaje nadziejg
pelnej jednosci. Doskonata i pelna jednos¢ bedzie ostatecznie darem Boga w nie-
bie, w nowej eschatologicznej rzeczywistosci® . Eucharystia niesie nadziejg tej pelni.
Rozwazajac slowa aklamacji po Przeistoczeniu podczas Mszy Swietej, Jan Pawet
II pisze: ,,Aklamacja, jakg lud wypowiada po konsekracji, celowo koriczy si¢ sto-
wami wskazujacymi na wymiar eschatologiczny Ofiary eucharystycznej (por. 1 Kor
11,26): oczekujemy Twego przyjscia w chwale. Eucharystia kieruje do ostateczne-
go celu, jest przedsmakiem pelni radosci obiecanej przez Chrystusa (por. J 15,11);
w pewnym sensie jest antycypacjg Raju [...]. W Eucharystii wszystko wyraza pel-
ne nadziei oczekiwanie przyjscia naszego Zbawiciela Jezusa Chrystusa. Kto si¢
karmi Chrystusem w Eucharystii, nie potrzebuje wyczekiwac zaswiatow, zeby otrzy-
macé zycie wieczne: posiada je juz na ziemi jako przedsmak przyszlej pelni, ktéra
obejmie czlowieka do korica™.

Jednos¢ eschatologiczna jest jednoscig z Bogiem w Tréjcy, ale takze z innymi,
ludzkimi osobami. Wedtug nauki Soboru Watykariskiego II rozpoczyna si¢ ona juz
tu na ziemi poprzez ,lgcznos¢ pielgrzyméw z braémi, ktérzy zasn¢li w pokoju
Chrystusowym”. Eaczno$¢ ta nie ustaje; ,,przeciwnie, wedlug nieustannej wiary
Kosciola umacnia si¢ jeszcze dzigki wzajemnemu udzielaniu sobie débr ducho-
wych” (KK nr 49).

3 Ecclesia in Europa, nr 85.

5 Por. G. Mazzanti, Dimensione escatologica dell’ Eucaristia e comunione trinitaria, w. L’Euca-
ristia. Cristo sorgente di vita per I'umanitr, red. D. Bonifazi, Milano 2000, s. 81-97.

% Ecclesia de Eucharystia, nr 18.

7Por. KKK 955nn.
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Jan Pawel Il {3czy wyraZnie jednos¢ eucharystyczng z jednoscia eschatologiczng.
Wedlug niego Eucharystia staje si¢ zapowiedzig tej ostatniej. Na ten temat Papiez
tak pisze: ,,Ukierunkowanie eschatologiczne Eucharystii wyraza i wzmacnia ko-
munig 7 Kosciolem zbawionych w niebie [...]. Gdy sprawujemy Ofiar¢ Baranka,
uczestniczymy w liturgii niebianskiej i jednoczymy si¢ z niezliczonym ttumem,
ktéry wola: Zbawienie w Bogu naszym, Zasiadajqcym na tronie, i w Baranku (Ap
7,10)"*. Dlatego Eucharystia uzupelnia, dopelnia i pieczgtuje realng jednos¢ Boga
w Tréjcy ze wszystkimi ludZmi, ktérzy poprzez wcielenie w Jezusa Chrystusa mogg
mieé udzial w Zyciu trynitarnym™.

W ujeciu Jana Pawla II jednos¢ eucharystyczna staje si¢ ,,przedsmakiem” jed-
nosci eschatologicznej. Opierajac si¢ na nauce Soboru Watykariskiego II, pisze: ,,Li-
turgie trzeba przezywaé jako gloszenie i antycypacje przysziej chwaly, ktéra jest
podstawa naszej nadziei. Jak bowiem uczy Sobdr, ziemska liturgia daje nam przed-
smak uczestnictwa w liturgii niebiariskiej sprawowanej w Swietym miescie, Jeruza-
lem, do ktdrego pielgrzymujemy (KL 8)"%, I dodaje: ,,Komunia z Chrystusem, ktdrg
przezywamy jako pielgrzymi w doczesnosci, daje nam przedsmak ostatecznego spo-
tkania w dniu, w ktérym «bedziemy do Niego podobni, bo ujrzymy Go takim, jakim
Jjest» (17 3,2). Eucharystia jest doczesnym przedsmakiem wiecznosci, jest Boskg
obecnoscig i komunig z nig [...]. Otwiera na Bozg przyszlos¢; bedac komunig
z Chrystusem, z Jego cialem i krwig, jest uczestnictwem w Zyciu wiecznym Boga™®'.

Eschatologiczny wymiar jednosci w Eucharystii nie odrywa nas jednak od spraw
tego $wiata. Przeciwnie, pozwala nam lepiej nimi 2y¢. Papiez wyraza t¢ mysl w na-
stepujacy sposdb: ,,Z tego «Zrddta i zarazem szczytu catego Zycia chrzescijariskiego»
(KK 11) Koscidt czerpie wszelka nadzieje. Eucharystia bowiem daje [...] impuls

i pozwala nam z ;ywq nadziejq spetniac nasze codzienne zadania i obowiqzki™.

ZAKONCZENIE

W mysli Jana Pawla II jednos¢ ma Zrédio w Bogu bedacym Jednoscig Oséb
Bozych. Na podobieristwo tego Boskiego wzoru jednosci powstaje jednos¢ oséb
odrodzonych z wody i Ducha Swigtego przez chrzest i odkupionych przez Chry-
stusa. Dlatego Sob6r Watykariski II méwi o ,,pewnym podobiefistwie migdzy jed-
noscig Os6b Boskich a jednoscia synéw Bozych zespolonych w prawdzie i milo-

8 Ecclesia de Eucharystia, nr 19,

% Por. B. Testa, Sakramenty Kosciota, przektad i oprac. L. Balter, Poznan 1998, s. 219. Autor
opiera si¢ na teologii niemieckiego teologa XIX wieku, M.J. Scheebena.

% Ecclesia in Europa, nxr 71.

% Tamze, nr 75.

2 Tamze.
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$ci” (KDK 24). Stuga Bozy Jan Pawet II podkresla jednak, ze odbiciem jednosci
Tréjcy Swictej jest takze jednosé kobiety i mezczyzny w matzedistwie, naturalna
jedno$é ludzka, ktéra zostaje przez Chrystusa podniesiona do godnosci sakramen-
tuiw ten sposéb potwierdzona, umocniona i dopelniona.

Jednosé w Tréjcy Przenaj§wigtszej jest komunijna i wspllnotowa zarazem. Jej
odbiciem jest jednos¢ komunijna migdzy dwoma ludzkimi osobami w malzenistwie
oraz jedno$é¢ w Komunii Swietej z Jezusem Chrystusem. Odbiciem wspélnotowej
jednosci trynitarnej jest wspélnota rodzinna oraz wspélnota dzieci Bozych w Ko-
§ciele Chrystusowym.

Jedno$¢ wyjasnia si¢ przez mitos¢, ktéra jest ostatecznie bezinteresownym da-
rem osoby dla osoby. Dlatego tez jedno$¢ komunijna i wspélnotowa staje si¢ takze
bezinteresownym darem osoby dla osoby. Jednos¢ nie jest czyms statycznym, lecz
jest dynamicznym procesem ofiarowania osoby dla osoby.

Sommario

11 problema principale dell’articolo L’interpretazione teologica dell’unita nel pensie-
ro di Giovanni Paolo II consiste nella giusta spiegazione del contenuto della nozione
“unitd”. Il Papa distingue tra “I’unita di comunione” tra le due persone e “I’unita di comu-
nione” tra pili numerose persone, ciod I’'unione comunitaria. L’unita di comunione tra le
due persone ¢ prima di tutto ’unita matrimoniale tra marito € moglie. I’ uomo ha bisogno
dell’unita di comunione.

Anche in una persona umana si vede 1’unita tra corpo e anima. Quest’unita & pero in
pericolo a causa del peccato originale, per cui essa diventa per I’'uomo un continuo com-
pito di trovare I’unita in se stesso nella grazia di Dio.

La sorgente e fondamento di ogni unita ¢ il mistero della Trinita, cio¢ il mistero di Dio
Uno e Trino. Le unitd umane sono un’immagine dell’unita trinitaria. Ogni uomo & chia-
mato all’unione personale con Dio Uno e Trino.

I1 Servo di Dio Giovanni Paolo II parla molto dell’ unita eucaristica. Quest’unita ha le
due dimensioni: spirituale e corporale. La prima consiste nell’unione con la Santa Trinita
per Gesu Cristo, invece la seconda € 1’unita ecclesiale, cioé I’unita con i fratelli e sorelle
in Cristo nel suo Corpo visibile.

L’unita e ’amore si spiegano a vicenda. Siccome I’amore vero & il dono disinteressato
di una persona all’altra, anche ’'unione personale consiste nel tale dono di se stesso. 11
modello dell’unita personale & la Santa Communione in cui Ges Cristo si dona piena-
mente al Padre e si dona anche a tutti noi.

L’Eucaristia va intesa anche come “scuola dell’unita” personale. Questa scuola vale
non soltanto per i credenti nella Chiesa. L’Eucaristia ¢ il fondamento della missione della
Chiesa nel mondo in cui essa deve essere un segno dell’unita di tutti gli uomini.

Infine, I’unita eucaristica tra le persone con Gesti Cristo diventa un segno della comu-
nione nella gloria. Giovanni Paolo II parla della dimensione escatologica dell’unione
nell’Eucaristia.
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CONCEPT AND PERSON OF ORDINARY
AND EXTRAORDINARY MINISTER OF THE EUCHARIST

Foreword:

This is a short, but an apt study, which deals with ministers of the Eucharist. It presents to readers
the historical development of Eucharistic ministers from the ancient times up to the present recalling
the newest Church documents on this problematic. The aim of this study is to give an exact and
fitting review of the history and of the present regulations for ordinary and extraordinary ministers of

the Eucharist.

In the common praxis of many parishes of Slovakia, we meet with the reality
and practice of the ordinary and the extraordinary ministry of Holy Communion,
which means that the Eucharist is given to us either by a cleric or by an authorized
layperson.

In the document Pokyny na rieSenie niektorych otdzok spoluprdce laickych ve-
riacich zameranejna kiiazsku sluZbu', there is mentioned in article 8 the reality of
liturgical service of the extraordinary minister of Holy Communion for the needs
of the faithful in the sense of his actualization in the present time. From the very
beginning, the complexity of the problematic of the ordinary and the extraordinary
ministry of Holy Communion has to be emphasized in order to apply this view
correctly in practice. This can be done only, if we look at the problem in the context
of liturgical, pastoral and canonical-ecclesiastical aspect.

! Pokyny na rieSenie niektorych otdzok spoluprdce laickych veriacich zameranej na kitazskil sluz-
bu, Rome 1997; the Slovak translation SSV, Trnava 1998.
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Where does the concept of extraordinary minister of the Eucharist* come from?
It comes from the Latin concept minister® that expresses minister of some office,
who fulfills his duty in the authority of a higher rank®. The word minister is used in
the present language in three areas®: theological, diplomatic and political.

In practice, we distinguish the use of the word minister according to terms of:

1) an ordination

a) minister consecratus — the ordained minister
b) minister non consecratus — the non-ordained minister
2) a juridical order
a) minister ordinaries — the ordinary minister to whom the service belongs
by the authority of his office
b) minister extraordinarius — the extraordinary minister to whom the service
belongs due to some need, and based on delegation

3) a dogmatic aspect

a) minister primarius — the primordial minister — Christ
b) minister secundarius — the secondary minister — man.

In the first two centuries due to persecution and a lack of priests it was common
for lay persons to give to one another Holy Communion®. Moreover, we can also
deduce from Tertullian’s” and Origen’s® records that it was an universal custom of
lay persons to take and keep the Eucharist in their own homes®.

From Tertullian we know that Holy Communion was distributed during the
divine liturgies under both species — bread and wine. The celebrant distributed

2In Slovak, the term vysluhovatel- is a celebrant who is a cleric. He consecrates and distributes
the Eucharist. The term rozddvatel - is an distributor who is a person that has a mandate to distribute
Communion without any reference to his clerical state in the Church.

3minus — less; minister, stri, m — helper, servant, supporter, mediator

4Cf. the suffix -irer in the comparative meaning.

5Cf.: Brtko, R.: Mimoriadny vysluhovatel svéitého prijimania, in: Bulletin SSKP, SpiSskd Kapi-
tula 1999, p. 42.

SCf.: Basilius, M.: Epistula 93 ad Ceaseriam patriciam, s. 32, 483°; Cyprianus: De lapsis, c. 26,
PL 4, p. 486.

7Cf.: Tertulianus: Ad uxorem 2, 1: PL 1. 1296.

8Cf.: Origenes: In Exodum 13, 3: PG 12. 391.

?Hipolyt confirms it, when he exhorts: “Omnis autem festinet ut non infidelis gustet de Euchari-
stia aut sorix aut animal aliud, aut nequid cadeat et perat de eo. Corpus enim est Christi edendum
credentibus et non contemnendum®. Cf.: Traditio apostolica, cap. 7.

It is evident that his exhortation could not refer to anybody other than the laymen who after the
liturgies packed some particles of the Eucharist into the white cloth and took them home and stored
them in a safe place. This custom lasted till the time of St. John Chrysostom in Constantinople during
the 5th century. Ibid.: Brtko, R.: Mimoriadny vysluhovatel sviitého prijimania, p.45-46.
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Christ’s body and the deacon gave the chalice to the faithful'®. Justin, who wrote
his first apology in Rome, left in it for us a quite complex record of ceremonies on
the Holy Mass about the mentioned tradition of distribution of the Eucharist. 1t is
important for us to remember that his descriptions of the ceremonies have relation
to the Roman rite; however, some of the references can be applied to the Eastern
rite as well!!.

The first council of Nicea in the year 325 prohibited deacon, in canon number
182 from distributing Holy Communion to priests. Pope Gelazius 1. (492-496)
ordained that the deacons would be allowed to distribute Holy Communion only in
the absence of bishop or priest'. The council in Cartago (398) made it more speci-
fic with its claim that the deacons are allowed to distribute the Eucharist only by
authorization from the presbyter!4. From the other documents of the medieval co-
uncils, it appears that the custom of giving the Blessed Sacrament to lay persons, in
particular to women with piteous aims, was quite common. The council of Reims'?
criticized that practice and also other councils such as Council of Rouen (650), of
Aix-la-Chappelle (816) and of Paris (829). The Council of Paris pointed out the
fact that women dressed in sacred garments were distributing the Eucharist'e. The
council of Trent (1545-1563) emphasized that the traditional way of the distribu-

0Cf.: Tertulianus: De corona 3: PL 2. 79-80.

"'With respect to Holy Communion Justin writes: “et eorum, in quibis gratiae actae sunt, distri-
butio fit ex communicatio unicuique praesentium, et absentibus per diaconos mittitur.* — Cf.: Apolo-
gia L, 67: PG 6. 430. So it was a task of the deans to bring the Eucharist to those who could not
participate in the Eucharistic celebration. Acolytes could also carry out this activity, but they could
not distribute Communion during the Holy Mass. Cf.: Martylorogium Usuardi monachi: PL 124.366;
Brtko, R.: Mimoriadny vysluhovatel sviitého prijimania, , p. 46.

2“Provenit ad sanctum magnumque concilium, quod in quibusdam locis et civitatibus presbyte-
ris gratiam sacrae communionis diaconi porrigant. Quod nec regula nec consuetudo permittit, ut ab
his qui protestatem non habent offerendi illi gui offerunt Christi corpus accipiant.” Cf.: Concilium
Nicaenum 1, can. 18: De privilegiis presbyterorum, in Concilium Oecumenicorum Decreta, Bologna
1991 s. 14; Brtko, R.: Mimoriadny vysiuhovatel sviitého prijimania, p. 46.

13“Diaconi sacri Corporis praerogationem sub conspectu pontificis seu presbyteri ius non habe-
ant exercendi, nisi his absentibus®. Cf.: Gelasius.: Ad Episcopos per Lucaniam, c. 13, D 93.

14“Praesente presbytero diaconus Eucharistiam Corporis Christi populo, si necessitas cogat, ius-
sus eroget.*

15“Peruenit ad notitiam nostram, quod quidam presbyteri in tantum paruipendant diunia misteria,
ut laico aut feminae sacrum corpus Domini tradant ad deferendum infirmis, et quibus prohibetur, ne
sacratium ingrediantur, nec ad altare appropinquent, illis sancta sanctorum comnituntur. Quod quam
sit horribile quamque detestabile, omnius religiosum amimaduerit prudentia. Igitur interdicit per
omnia sinodus, ne talis temeraria presumptio ulterius fiat, sed omnimodis presbyter per semetipsum
infirmum communicet. Quod si aliter fecerit, gradus suo periculo subiacebit.” in: Brtko, R.: Mimoriad-
ny vysluhovatel svitého prijimania, p. 47.

16 Brtko, R.: Mimoriadny vysiuhovatel sviitého prijimania, p.47.
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tion of the Eucharist is that in which the lay people receive Holy Communion from
the priests and the priests receive it from themselves'”.

In the old Codex 1917 the public (publicus) and the private (privatus) ordinary
minister of the Eucharist was distinguished. In this codex only a presbyter and
a bishop were the ordinary minister of the Eucharist, the deacon was just the extra-
ordinary minister's.

The sacrament of Eucharist is situated between two sacral actions. By using the
scholastic terminology, we can understand it in two ways: as sacramentum in fieri
(the moment of consecration — presbyter, bishop) and as sacramentum in facto esse
(as the permanent sacrament lasting as long as the species last). From this can be
understood the double meaning of the minister of the Eucharist — the first as a mi-
nister for making Christ’s sacrifice present and the second as a minister for distri-
buting Holy Communion to the faithful.

Eucharistic ministers according to the new law:

- ordinary: deacon, presbyter, bishop = clergy

— extraordinary®: acolyte — man properly authorized by the decree

— other member of the Christian faithful deputed in accord with canon 230, § 3
(man or woman qualified to distribute the Eucharist).

17“In sacramentali autem sumptione semper in ecclesia Dei mos fuit, ut laici a sacerdotibus com-
munionem acciperent, sacerdotes autem celebrantes se ipsos communicarent, gui mos tanquam ex
traditione apostilica descendes jure ac merito retineri debet.* Cf.: Concilium Tridentinum: Decretum
de sanctissimo Eucharistiae sacramento, sesio XIIIL., cap. VIIL

8]bid. CIC 1917 can. 845.

Before the reform of minor orders, the committee de Sacramentis made the following correction
of the “old* canon 845 of Codex 1917: “Minister sacrae communionis determinatur: ordinarius mi-
nister est sacerdos et diaconus, extraordinarius est alius christifidelis, sive clericus sive etiam laicus,
in casibus vero necessitatis pastoralis tantum et servatis loci Ordinarii praescripti.” Cf.: Communica-
tiones &. 4, 1972, p. 53.

Paul IV. The apostolic letter Motu proprio Ministeria quaedam decided that also an acolyte
belongs among the extraordinary ministers of Holy Communion and so he can distribute it always
when the ordinary ministers, about whom the can. 845 in Codex 1917 speaks, are absent due to their
illness or high age or pastoral duties which prevent them from distributing Communion. Acolytes are
also authorized to distribute Communion when there are a great number of recipients of Holy Com-
munion so that the Holy Mass would not last a long time. Cf.: article 6.

1923 1 1973 Sacred Congregation for Divine Worship and Discipline of the Sacraments in De
sacra communione et de cultu mysterii Eucharistici extra missam &. 17, 19) made clear that under
the term the extraordinary minister of Holy Communion belong: 1) acolyte 2) other member of
Christian faithful.

The same congregation published a short ceremony, which should be used when bishop or priest
authorizes the faithful to distribute Holy Communion. Benedicat + te Dominus ad Corpus Christi
fratribus tuis nunc ministrandum. Ibid.: Notitiae €. 9, 1973, p. 167.
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The term acolyte® comes most probably from the Greek territory and in the
terminology of the New Testamnet this term acquired metaphorical meaning — follo-
wing Christ. In the historical practice acolyte belongs to the minor orders that Pope
Paul VI reformed into so-called ministries. According to Codex 1983 of Canon
law, the ministry of acolyte can be conferred only on a layperson of a male sex, in
latin vir?, laicus, and it can be done only through a liturgical celebration??. From
the pastoral perspective the ministry of acolyte is the service of the altar that is one
of the characteristics of the acolyte.

The deeds in the role of acolyte are:

a) ordinary: helping the deacon and the celebrant

b) extraordinary: distributing Holy Communion®, and exposing the Blessed,
Sacrament and returning it to the tabernacle without a blessing?.

The other extraordinary Eucharistic minister is a layperson, but not the acolyte,
who is chosen by the competent ecclesial hierarchy according to the norm of ca-
non. The acolyte ministry, which permits only to a person of a male sex, this type
of extraordinary Eucharistic ministry permits to lay persons of both sexes, man and
woman equally, who are granted the faculty of distributing the Eucharist when
ordinary ministers are not available.

In order that the extraordinary minister can distribute the Eucharist in the
Eucharistic celebration, it is necessary that ordinary ministers are not be pre-
sent there or they are present there, but they somehow not able to exercise their
ministry?,

2 Acolyte in the liturgical sense was understood till 31 XII 1972 as one of minor orders that Pope
Paul VI reformed through two apostolic letters Ministeria quaedam (15 VIII 1972, in AAS 64, 1972,
p- 529-534) and Ad Pascendum (15 VIII 1972, in AAS 64, 1972, p. 534-540) in the following way:

1. He canceled tonsure and subdiaconate

2. He changed the terminology: “minor orders” were re-named “ministries”.

3. The "ministries* are only two — lector and acolyte, however, they also include functions that
the subdeacon used to do.

4. Through canceling the name “minor orders”, it is not necessary to call deacon, presbyter and
episcopate as “major orders”.

2Tt is an interesting fact that the Latin word vir — man is used in CIC 83 only twice and it is in the
canon about the ministry of acolyte received by men and in canon 1024 about the candidates for the
Sacrament of Holy orders. Cf.: Brtko, R.: Mimoriadny vysluhovate% sviitého prijimania, p. 51.

Z1bid.: p. 49-52.

BCf.: CIC 83 can. 910, §1.

% Cf.: CIC 83 can. 943.

B Cf.: Sacred Congregation for Divine Worship and Discipline of the Sacraments: Immensae
caritaiis de communoine sacramentali quibusdam in adiunctis faciliore reddenda, 2911973, in AAS
65, 1973, p. 264,

Papal council for credible interpretation of Codex of Cannon law, 1. 6. 1998,in AAS 80, 1998, p. 1373.
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Likewise one can exercise the role of extraordinary minister only if there is
sufficient need for the ministry and that is when there are a great number of com-
municants who want to receive Holy Communion?. Moreover, the delegated layper-
sons have to acquire adequate knowledge about the Eucharistic doctrine, and learn
how to keep the discipline and veneration to the Sacrament that belongs to it*’.

Extraordinary ministers are supposed to be brought into the ministry by means
of liturgical ceremony. In choosing the right person for fulfilling this service, the
following order must be taken into consideration: lector, seminarian, religious bro-
ther and sister, catechist, faithful. This order can be changed according to judg-
ments of a local ordinary?. In oratories of religious communities the service of
distribution of Communion can be given to the father superior and to the mother
superior.

According to the book Pokyny na rieSenie niektorych otdzok spoluprdce la-
ickych veriacich zameranej na kiiazski sluZbu, it is necessary to avoid wrong ha-
bits and to remove present such as:?

— the extraordinary minister receives Communion from his own hands as if he
were a concelebrant

— in the renewal of priestly vows on Holy Thursday the practice of bestowing
the authority of extraordinary ministers of Holy Communion

— the habit of commonly using extraordinary ministers of Communion, while
there is a lack of understanding what “a great number of faithful in the Church”.

These stated facts can help us to understand better the concept and the meaning
of extraordinary minister of the Eucharist and his proper activity in a present rene-
wed liturgy.

%1bid.: Sacred Congregation for Divine Worship and Discipline of the Sacraments: Immensae
caritatis de communoine sacramentali quibusdam in adiunctis faciliore reddenda, 29. 1. 1973, in
AAS 65, 1973, p. 264,

Inaestimabile donum, in AAS 72, 1980, 3. 4. 1980, p. 336. Pokyny na rieSenie niektorych otdzok
spoluprdce laickjch veriacich zameranej na kriazski sluzbu, Rim 1997; Trnava 1998, p. 36-37.

Y Pokyny na rieSenie niektorych otdzok spoluprdce laickjch veriacich zameranej na kriazskii
sluzbu, Rim 1997; Trnava 1998, p. 37.

% Brtko, R.: Mimoriadny vysluhovatel sviitého prijimania, p. 49.

® Pokyny na rieSenie niektorych otdzok spoluprdce laickych veriacich zameranej na ktiazski
sluzbu,, Rim 1997, p. 37.
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Streszczenie

Pojecie i osoba zwyczajnego i nadzwyczajnego szafarza Eucharystii

To studium trafnie wyréznia tych, ktérzy sprawuja postuge udzielania Komunii Swig-
tej. Krétko przedstawiony jest historyczny rozwdéj postugi eucharystycznej i ustalenia
dokumentéw Kosciola odnosnie do statusu zwyczajnego i nadzwyczajnego szafarza Eu-
charystii. Autor czyni rozréznienia:

— ze wzgledu na $wigcenia kaplaniskie: szafarz ze §wigceniami lub bez §wigcen;

— w porzadku prawnym: zwyczajny szafarz, ktérego stuzba nalezy do autorytetu lo-
kalnego kosciola, albo szafarz nadzwyczajny, ktérego postuga uzalezniona jest od po-
trzeb i sprawowana jest na podstawie delegacji;

— w aspekcie dogmatycznym: pierwszym i najwazniejszym szafarzem jest Chrystus,
a drugim dopiero czlowiek.
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EXTRA ECCLESIAM NULLA SALUS
CYPRIANA Z KARTAGINY MYSL O KOSCIELE

UWAGI WPROWADZAJACE

Mozna si¢ zastanawiaé, czy historia eklezjologii wskazuje bardziej ostawiong
formule niz: ,,poza Kogciolem nie ma zbawienia”. Wskazanie drugiej, réwnie zna-
nej, nie jest rzeczg tatwa, a tym bardziej nie mozna si¢ pocieszaé lekcewazgcym
mniemaniem, ze dotyczy ona w gruncie rzeczy spraw marginalnych czy drugopla-
nowych w stosunku do istoty problemu, jakim przez wieki zyje Kosciét Chrystu-
sowy. Wyrazenie extra Ecclesiam nulla salus wywodzi si¢ z bardzo starej tradycji
i jest stale obecne w zywej §wiadomosci Kosciola, przenoszgc z pokolenia na po-
kolenie dyskusje dotyczgca problematyki, ktéra wigze si¢ z istotg samej wiary i zba-
wienia chrzescijan.

Pojawila si¢ ona w znanej nam formie i pozostaje niezmieniona do czaséw
wsp6lczesnych, jak potwierdzajg to §wiadectwa patrystyczne, pierwszy raz okoto
250 r., niemal réwnoczesnie w pismach dwéch znakomitych reprezentantéw
ksztaltujgcej si¢ mysli apologetycznej, jakimi sg z jednej strony Orygenes z Alek-
sandrii, z drugiej za$ Cyprian, biskup Kartaginy. Jednakze dla tej starozytnej for-
muty mozna bez trudu odnaleZ¢ kilka odpowiednikéw w pismach Nowego Testa-
mentu, ktére pozwalajg wnosié, ze to stynne adagium w krétkiej formule streszcza
i wyraza w pewnym sensie istotny element mysli biblijnej, przetlozonej na jgzyk
refleksji oddanej na stuzbg konkretnym potrzebom pastoralnym. Tak jest w przy-
padku kartagiriskiego biskupa m¢czennika, ktéremu przez wieki przypisuje si¢
szczegblniejszg zastuge dla zapoczatkowania diugiej debaty eklezjologiczne;j i so-
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teriologicznej, ktéra trwa po dzi§ dzied. Przynosi ona zresztg interesujace wyniki.
Historia interpretacji tej formuly pokazuje wigc rozwdj tego istotnego fragmentu
doktryny chrzescijariskiej, ktéra przynalezy do istoty Tradycji Kosciota'. Ramy
niniejszego artykulu nie pozwalaja nawet w najmniejszym zakresie na sledzenie
tej ewolucji.

Formula sklada si¢ z czterech elementéw, z ktérych wszystkie zastuguja na
oddzielng uwage. Jest naturalne i zrozumiale, ze kazdy z nich przechodzil pewng
semantyczng ewolucje. A sam Cyprian, ktérego zasluga jest pierwsze obszerne
uzasadnienie kryjacej si¢ w niej mysli, wyraza okreslony stan, w jakim znalazt si¢
kartaginiski Kosciét pod jego przewodnictwem.

Wydaje sig, ze bogata tradycja interpretacyjna tej formuty nie do$¢ jednoznacz-
nie wyeksponowala jej pierwotng wymowe, obarczajac, nie zawsze stusznie, Cy-
priana z Kartaginy odpowiedzialnoscig za jej p6Zniejsze rozumienie. Jezeli chee-
my odczytaé jej sens niejako u Zrédel, co ma istotne znaczenie dla pojmowania jej
dalszych loséw, nalezy najpierw zwrdci¢ uwagg na kontekst historyczny, w jakim
zostata ona wypowiedziana przez Cypriana. W odniesieniu do niej jest to zabieg
szczeg6lnie pozadany, poniewaz dopiero wtedy mozna udzieli¢ zadowalajacej od-
powiedzi na pytanie, do kogo i w jakim celu Cyprian skierowat te stowa oraz co
‘ostatecznie chcial przez nie powiedzie¢ o Kosdciele. Majac to przede wszystkim na
uwadze, najpierw zamierzam wskaza¢ na zatroskanie biskupa z Kartaginy sprawg
jednosci Kosciota, a nastgpnie przedstawié zasadg extra Ecclesiam nulla salus jako
apel skierowany do jego cztonkéw.

JEDEN, NIEPODZIELNY KOSCIOL

Wspblczesnych sobie adwersarzy Cyprian nie musiat przekonywaé, ze Kosciét
gromadzi wierzgcych w Jezusa Chrystusa i réwnoczesnie jest wspélnota, ktéra
dysponuje uswigcajacymi srodkami i umozliwia zbawienie wszystkim ludziom.
W samym centrum chrzescijaniskiego zycia znajdowata si¢ powszechnie uznawa-

'B. Sesboiié, Hors de I’Eglise pas de salut. Histoire d’une formule et problémes d’interprétation,
Paris 2004; por. Jan Pawel II, Chrystus drogq zbawienia dla wszystkich, ,L.’ Osservatore Romano”
8-9 1995, s. 52-53; 1. Ledwor, Extra Ecclesiam salus nulla, w: Leksykon teologii fundamentalnej,
red. M. Rusecki, K. Kaucha, I. Ledwor, J. Mastej. Lublin ~ Krakéw 2002, s. 389-395; J. Ratzinger,
Kein Heil auflerhalb der Kirche? w: Das neue Volk Gottes. Entwiirfe zur Ekklesiologie, Diisseldorf
1970, s. 339-361; T. Dola. Interpretacja zasady ,,extra Ecclesiam nulla salus” w teologii wspdlcze-
snej. ,Studia Ekumeniczne” t. 4 (1987), s. 215-245; B. Korner, Extra Ecclesiam nulla salus. Sinn und
Problematik dieses Satzes in einer sich wandelnden fundamentaltheologischen Ekklesiologie, ,,Zeit-
schrift fiir katholische Theologie” t. 114 (1992) z. 3, s. 274-292; A. Houtepen, Extra Ecclesiam nulla
salus? ,,Studi Ecumenici” (1997) nr 4, s. 531-548; Y. Congar, Czy poza KosSciotem nie ma zbawienia?
w: Szeroki swiat mojg parafiq. Wymiary i prawda zbawienia, Krakéw 2002, s. 127-203.

a
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na prawda o zbawczych funkcjach Kosciola, ktérej nikt nie kwestionowal>. W tym
$rodowisku czlowiek mégt bowiem szukaé ocalenia przed skutkami grzechui znaj-
dowal pomoc do pelnego rozwoju zgodnie z posiadanymi zdolno$ciami, jakie otrzy-
mat od Boga. Wiedzieli o tym réwniez schizmatycy. Tworzone przeciez przez nich
ugrupowania zawsze roécily sobie pretensje do wystgpowania w imieniu Koscio-
la. Stwarzajac iluzoryczne podobieristwo do koscielnych struktur (np. wyb6r wia-
snego biskupa) i rytéw liturgicznych (np. chrzest), przyciggaly one do siebie zdez-
orientowanych czesto chrzescijan wiasnie obietnica dysponowania §rodkami
zbawienia i laski, jakie Chrystus zostawit swojemu Kosciotowi. Dochodzito wigc
do sytuacji, gdy tym obietnicom ulegali chrzescijanie. Nie zdawali sobie sprawy,
Ze pozbawieni rzeczywistego dostepu do pojednania z Bogiem i udzialu w Jego
zZyciu, trwaja w duchowej smierci. Rodzacemu si¢ wéwczas falszywemu przeko-
naniu, Zze Chrystusowy dar odkupienia jest dostgpny w kazdej wspdlnocie, ktéra
obwola sie Kos$ciolem, Cyprian przeciwstawil argumentacj¢ uzasadniajacg takie
wewnetrzne wyposazenie Kosciota, ktére uniemozliwia jego podzial, a tym sa-
mym chroni i uzasadnia jego zbawczy wymiar.

W konfrontacji z eklezjalnymi roszczeniami schizmatykéw wyrosty zreby jego
teologicznej argumentacji bronigcej jedynodci i prawdziwosci Kosciola, ktéra
wyrazila si¢ w charakterystyczny dla starozytnej mysli afrykariskiej sposéb. Nie-
zwykle pomocna okazala si¢ w tym przedsigwzigciu teologiczna wymowa formu-
ly jednosci zawarta w Ef 4,4-53, ktéra Cyprian wykorzystat jako jedno z gtéwnych
narzedzi w uzasadnianiu swoich eklezjologicznych tez. Jesli Kosciél jest rzeczy-
wiscie kontynuatorem zbawczego dziela Chrystusa, to kluczowe elementy struk-
turalnego i misteryjnego wyposazenia tej wspdlnoty winny pozostawac ze sobg
w nierozerwalnej wigzi, stanowigc tym samym zbawczy organizm wzajemnych
wsp6lzaleznosci. Dlatego Cyprian, podazajac za Pawlowa mysla, pisal, ze ,,jest
tylko jeden chrzest, jeden Duch Swiety, i jeden Koscidl, ktéry nasz Pan jako jeden
[...] na Piotrze zalozyl™. Dlatego tez w przekazanym przez Apostoléw Kosciele

20 jednosci, 8: ,Nie ma dla wierzacych zadnego innego domu, oprécz jednego Kosciola. W
domu Boga, w Kosciele Chrystusa, mieszkajg jednomyslni, przebywajg zgodni i szczerzy”, w: Sw.
Cyprian, Pisma, t. 1, Traktaty, Z lacifiskiego przettumaczy! , wstgpami i komentarzem zaopatrzy1 ks.
dr Jan Czuj, ,,Pisma Ojcéw Kosciota”, t. XIX, Poznar 1937;Y. Frot, L’Eglise selon saint Cyprien.
+Connaissance des Péres de I'Eglise” 31 (1988) nr 2, s. 16-25; S. Nagy, Koscidt a sprawa zbawienia,
»Znak” (1994) nr 3, s. 42-46; A. Nowicki, Koscidt Jezusa Chrystusa miejscem zbawienia ~ wokdt
zasady ,,extra Ecclesiam nulla salus”, ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 4 (1996) nr 2, s. 59-69.

0 jednosci, 4: ,Jedno cial o i jeden duch, jedna nadzieja wezwania naszego, jeden Pan, jedna
wiara, jeden chrzest”’; O jednosci, 23: ,Jest jeden Bég i Chrystus jeden, i jeden Kosci6t Jego, i wiara
jedna, i lud jeden w silng jednosé cial a zwigzkiem zgody zlgczony”.

4 List 70, 3, w: Sw. Cyprian, Listy, ttumaczyl W. Szoldrski, opatrzyt wstepem M. Michalski,
opracowat E. Stanula, ,,Pisma Starochrzescijariskich Pisarzy” t. I, Warszawa 1969.
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Chrystusa skladana jest Bogu Ojcu jedna, prawdziwa i pelna ofiara eucharystycz-
na przez postuge prawowitego biskupa. W mys] Cyprianowej koncepcji jednosci
zadna z tajemnic zbawienia, ktérymi Kosci6ét dysponuje z woli Zbawiciela, nie
moze istnieé, ani tym bardziej by¢ skutecznym srodkiem zbawienia, w oderwaniu
od pozostatych. Polagczenie w jednej formule istotnych elementéw stanowigcych
Kosciét oraz interpretowanie ich jako nierozerwalnej jednosci wskazuje na ich
wzajemng przynaleznos¢, ktéra daje wspdlnocie chrzescijariskiej gwarancje rze-
czywistego dostgpu do nowego zycia oraz staje si¢ czytelnym §wiadectwem jed-
nosci i jedynosci Kosciota’. Ow wymagajacy porzadek jednosci jest wiec do po-
myslenia jako zbawczy tylko w powigzaniu z jednym Kosciolem wywodzacym
si¢ z wydarzen paschalnych.

Zachodzi jednak pytanie: dlaczego tak mocno wyeksponowana jednos¢ Ko-
$ciola stala si¢ najbardziej znaczacym kryterium i argumentem w eklezjologii Cy-
priana? Dlaczego w §wietle tej zasady orzeka si¢ w kwestiach przynaleznosci i sku-
tecznosci zbawczej Kosciota? Dlaczego cala jego sakramentalna i strukturalna
rzeczywisto$¢ staje si¢ znakiem jednosci, na nig wskazuje, potwierdza i zarazem
manifestuje?

Pierwsza odpowiedZ, jaka si¢ nasuwa, uwarunkowana jest oczywiscie histo-
ryczng i dramatyczng sytuacjg Kosciota narazonego na roztam. To zrozumiale, ze
wtedy nalezy podja¢ wszelkie dziatania i uruchomié przekonujace argumenty, kté-
re wspieralyby zagrozong jednos¢. Tak wilasnie zrobit Cyprian, gdy wskazal na
konieczno$¢ powigzania prawomocnosci i zbawczej skutecznosci istotnych wy-
miaréw Kosciola z jego jednoscig. W tym kontekscie jawi si¢ ona jako jedno$¢
numeryczna eklezjalnej rzeczywistosci i jako niezbedny warunek jedynosci wszyst-
kich, zar6wno misteryjnych, jak tez strukturalnych elementéw Kosciota. Ale jed-
nosé Kosciota, ktéra do tej pory ttumaczyla i weryfikowata jego istotne elementy
oraz byla dla nich punktem odniesienia, teraz sama musi zosta¢ uzasadniona i scha-
rakteryzowana w §wietle innych jeszcze racji, ktére czynig z niej tak wazng ekle-
zjalng cechg¢. Nadal nie znamy przeciez odpowiedzi na kluczowe pytanie o $cislg
relacj¢ jednosci Kosciola z oferowanym przez niego zbawieniem.

Posr6d wielu wypowiedzi Cypriana znajdujemy tez takie, ktére wskazujg na
inny poziom jednosci Kosciota i najglebsze Zrédla jej pochodzenia. Swojg uwage
kieruje Cyprian ku tym miejscom biblijnym, ktére moglyby to w wiarygodny spo-
s6b pokazaé i uzasadni¢. Poczatkowo, gdy chce przyblizy¢ naturg i samg we-
wnetrzng strukture eklezjalnej jednosci, odwotuje si¢ do stéw Chrystusa, ktéry
swoje relacje z Ojcem okresla ,,jedno jestesmy” (J 10,30). Ale szybko rozszerza tg

SList 43, 1; List 69, 4.
80 jednosci, 6; List 69, 5.
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binarng formule i przeksztalca jg w trynitarng obejmujacg trzy Osoby Boskie (1 J
5,7)". Boza jednos¢, jaka istnieje miedzy Ojcem, Synem i Duchem Swietym, prze-
nosi Cyprian nastgpnie na grunt Kosciota. Oznacza to, ze wngtrze i przestrzen
Kosciola wypelnia trwale ta sama jednosé, ktéra taczy Osoby Boga. Koscidl nie
posiada wigc jakiego$ wlasnego pomystu na swojg jednosé, lecz wywodzi jg jedy-
nie z tej pochodzacej od Ojca, Syna i Ducha. Ta boska i trynitarna jednos¢ stanowi
ostateczny fundament wewngtrznej jednosci Kosciota®. Bég jest jej Zrédlem, po-
czatkiem i wzorem, bo sam jest jednoscig. Odtad wspélnota ta niejako naznaczona
w swoim istotowym wymiarze boskg jednoscia i trwale z nig zwigzana, bedzie z tego
wzoru czerpaé swojg tozsamo$¢. W naturg Kosciola, zobligowanego trynitarnym
pochodzeniem jednosci, zostajg wpisane dzialania zbawcze, ktérych celem jest
jednoczenie i gromadzenie ludu.

Ukonstytuowanie jednosci Kosciola przez trynitarng jedno$¢ wplywa na ksztatt
i charakter jednosci wspélnoty eklezjalnej. Dlatego Cyprian mégt wypowiedzieé
jedng ze swoich najwazniejszych formut definiujacych Kosciét w jego misteryj-
nym i trynitarnym wymiarze. Doszed! bowiem do wniosku, ze jesli w Kosciele
Chrystusa nie ma innej jednosci poza trynitarng, to w takim razie jego lud jest
zgromadzony i zjednoczony tg samga jednoscig co Ojciec, Syni Duch Swiety?. Praw-
da ta oznacza z jednej strony, ze chrzescijanie zgromadzeni w Kosciele majg przez
chrzest i Eucharystig, juz tutaj na ziemi, rzeczywisty udzial w zyciu Boga Tr6jje-
dynego. Ale odstania ona takze prawde o Kosciele jako tej wspélnocie, ktéra sama
przeniknigta boskg jednoscia, posiada darowane od Boga mozliwosci i zbawcze
srodki do tego, aby w t¢ jednos¢, ktéra jest w niej, wprowadzaé chrzescijan. Po-
przez sakramentalne dzialanie Kosciola dokonuje si¢ wigc nieustanny zbawczy
proces polegajacy na przebaczeniu win i powrocie ludzi do Ojca.

Nalezy podkresli¢, ze Cyprian eksponuje bardzo wazng cechg owej trynitarnej
jednosci Boga, ktéra nie pozostaje oczywiscie bez zwigzku ze zbawczym wymia-
rem eklezjalnej wsp6lnoty. Tym, co wedtug niego w zasadniczy sposéb charakte-
ryzuje jednosé Ojca, Syna i Ducha Swigtego, jest jej niepodzielnosé. Ci Trzej sa
polaczeni miedzy sobg boskg wigzig, ktérej nie sposéb ztamad czy rozerwac. Jesli
teraz, podgzajac za tokiem myslenia Cypriana, odniesiemy t¢ cech¢ jednosci do

70 jednosci, 6: ,Napisane jest o Ojcu, Synu i Duchu Swietym: ci Trzej jedno sg”.

¢ A. Davids, ,, Eine oder keine”. Cyprians Lehre iiber Kirche und Tradition, ,Internationale Zeit-
schrift fiir Theologie. Concilium” 8 (1972) z. 1, s. 19; A. Demoustier, L’ontologie de | *Eglise selon
saint Cyprien, ,,Recherches de Sciences Religieuses™ 52 (1964), s. 582.

® O modlitwie, 23: ,Kosciél to lud zgromadzony i zjednoczony jednoscig Ojca, Syna i Ducha
Swigtego™; trynitarny wymiar wlasnej tajemnicy Kosci6t odkryt ponownie w okresie ozywionej so-
borowej refleksji teologicznej nad istotg swojej tozsamosci i postannictwa. Przekonaniu temu dat
wyraz, odwolujac si¢ w Konstytucji Lumen gentium, 4, wlasnie do tej wypowiedzi Cypriana.
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Kosciola, ktérego wspélnote przeciez konstytuuje, to oznacza, ze owa niepodziel-
nos¢é, jako cecha wiasciwa Tréjcy Swietej, jest réwnie silna i trwata jako wyréznik
wewnetrznej jednosci Kosciota!®.

Wydaje si¢, ze w samym sposobie rozumienia jednosci jako niepodzielnosci (a
nie tylko jedynosci), wzorowanej na tajemnicy Tréjcy Swigtej, mozna znaleZé
wytlumaczenie Cyprianowej konsekwencji i radykalizmu w mysleniu o nieroze-
rwalnym charakterze wspéizaleznosci poszczegdlnych elementéw struktury i mi-
sterium Kosciola z jego jednoscig i zbawczym postannictwem. Zgodnie z tg kon-
cepcja uzasadnial koniecznos¢ wyznawania w Kosciele integralnej wiary, a takze
wyjasnial potrzebe $cistych zwigzkéw chrztu i Eucharystii z jednym Kosciotem
oraz znaczenie jednosci kolegium i pojedynczego biskupa. Podejmowane przez
schizmatykéw proby rozerwania w taki sposéb interpretowanej przez Cypriana
wewngtrznej jednosci Kosciota musiaty prowadzi¢ ich do oddzielenia si¢ od jego
zbawczego oddziatywania.

Wiasnie cech¢ niepodzielnosci wspdlnoty Kosciola cheial Cyprian wyekspo-
nowac, gdy przywolat i zinterpretowat symbolike tuniki Chrystusa, ktérej zotnie-
rze nie podzielili migdzy siebie, ale rzucili o nig losy i dlatego pozostata nieroze-
rwana (J 19,23-24)"'. Obraz ten potwierdza najpierw trynitarne Zrédta jednosci,
ktéra cechuje Kogciél. Jednosé ta pochodzi z nieba od Ojca i nosit jg w sobie Chry-
stus. Jest to zatem jednos¢ Boga Tréjjedynego nierozdzielnego w swoim wngtrzu.
Dlatego Koscidt, jako wspdlnota zjednoczonych z Panem, ktérzy w tej jednosci
uczestniczg, nie moze ulec rozerwaniu czy zniszczeniu, ale podobnie jak suknia
Pana i jej Pierwowz6r, pozostaje caly i wewnetrznie sp6jny'2. W tej wewnetrznej
jednosci wyraza sie sila i tozsamo$¢ Kosciola Chrystusa, ktéry zawsze jeden i nie-
podzielny, manifestuje w ten sposéb swoje trynitarne pochodzenie i konstytutyw-
ny zwigzek z Ojcem, Synem i Duchem Swigtym.

10 jednosci, 6: ,,]1 kt6z uwierzy, ze t¢ jedno$c, z boskiej mocy pochodzaca, niebieskimi sakra-
mentami spojong, mozna w Kosciele zerwa¢ i rozdZwigkiem $cierajacych si¢ zapatrywan rozdzie-
1i€?”; O jednosci, 8: ,,Kt6z tedy jest takim zbrodniczym i bezczelnym, kto szalem niezgody przepo-
jonym, by wierzyt, Ze mozna zerwaé, albo §mial zrywac¢ jednos$¢ Boga {...], Kosci6t Chrystusa?”; Z.
Glaeser, Ku eklezjologii ,, Koscidtéw siostrzanych”. Studium ekumeniczne, Opole 2000, s. 61.

1 0 jednosci, 7: ,,Tej jednosci tajemnica, ten zwiazek zgody, nierozdzielnie istniejacej, okazuje
sie wowczas, gdy w Ewangelii suknia Pana Jezusa Chrystusa nie jest dzielona ani rozrywana, lecz
gdy los rzucajg o sukni¢ Chrystusa, a raczej kto ma przywdzia¢ Chrystusa — cala suknia idzie w
posiadanie i zostaje wlasno$cig niezniszczong i niepodzielong”.

20 jednosci, 7. ,,On [Chrystus] nosit jednos¢, pochodzgca z gérnej czesci, to jest z nieba, i
wychodzgcg od Ojca, ktérej w og6le nie mogt rozerwac otrzymujacy ja i posiadajacy, lecz calg zara-
zem, silng i jednolitg nierozdzielnie dzierzyi . {...] Poniewaz lud Chrystusa nie moze by¢ rozdzielo-
ny, przeto suknia Jego, cala tkana i jednolita, nie zostala przez zdobywcéw podzielona”; E. Sauser, Die
Tunika Christi in der Exegese der Kirchenvdter, ,Ttierer Theologische Zeitschrift” (1995), z. 2 s. 89.
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Skoro Cyprian uznal, Ze drugim obliczem jednosci Kosciota jest jego niepo-
dzielno$¢, 1 wokdl tej wartosci, jak widzieliSmy, zbudowal znaczng czg$é swojej
koncepcji wsp6lnoty chrzescijariskiej, to nasuwa si¢ oczywiste pytanie, czy iw ja-
kim zakresie w krag tego sposobu myslenia i argumentowania zostaje wigczony
zasadniczy zbawczy wymiar Kosciola

Konsekwentna logika Cyprianowego wywodu o istotowej niepodzielnosci
Kosciota kaze da¢ odpowied? twierdzaca. Zbawienie, ktérego udziela Bég w usta-
nowionej przez siebie wspélnocie i przez jej postuge, réwniez podlega prawu ta-
jemnicy jednosci, ktéra przenika caly Kosciét i wszystkie jego wymiary'. Te
prawidlowo$é dotyczaca wspéizaleznosci oraz nierozdzielnosci zbawienia i Ko-
$ciola widaé wyraZniej wtedy, gdy wzajemne przyporzadkowanie obu rzeczywi-
stosci zostaje wystawione na probe roztamu.

Zachodzi jednak pytanie o sposéb, w jaki dokonuje si¢ rozerwanie tej jednosci,
ktéra utworzona na trynitarnych fundamentach winna by¢ przeciez trwata. Ekle-
zjalnej jednosci rzeczywiscie nie da si¢ podzieli¢ i dlatego wiasnie nie mozna utwo-
rzyé dwéch Koscioléw Chrystusa, z ktérych kazdy bylby wspélnotg zbawienia.
Zgodnie zatem z logika tajemnicy eklezjalnej niepodzielnosci, ktéra Cyprian tak
eksponowal, odlaczajacy si¢ od Kosciota nie tyle dzielg go, zabierajac ze sobg
jakas czesé lub calosé jego prerogatyw, co raczej oddalajg si¢ od niego i zrywaja
lacznosé ze zbawczym srodowiskiem. Kosciét w ten spos6b nadal pozostaje jeden,
a ci, ktérzy bezskutecznie chcieli go podzieli¢, sami si¢ z niego wykluczyli, tracac
udziat w zyciu Bozym i zbawieniu ofiarowanym wszystkim ludziom w tej wspélno-
cie. Oderwana od zyciodajnej calosci cz¢$é nie bedzie bowiem mogla zy¢ osobno'.

Trynitarne wyposazenie Kosciola pokazuje, ze wspdlnota cate swoje postan-
nictwo, wewngtrzng strukturg jednosci i zbawcza moc ma z Ojca, Syna i Ducha
Swietego, ktdrzy s Sprawca zbawienia ludzi. Nic wigc dziwnego, ze tak scistych
powigzari jednosci i zbawienia w Kosciele w Cyprianowej koncepcji nie sposéb
w ogdle zrozumied bez refleksji nad tajemnicg jednosci Tr6jcy Swigtej's. Dlatego
strzezenie i domaganie si¢ przez Cypriana radykalnej jednosci Kosciola jest nie

3 A. Adolph, Die Theologie der Einheit der Kirche bei Cyprian, Frankfurt am Main 1993, s. 160.

4 0 jednosci, 6: ,,Kto odlacza si¢ od Kosciola, nie moze otrzyma¢ ani jego obietnic, ani nagrody
Chrystusa [...]. Kto tej jednosci nie zachowuje, nie zachowuje prawa Bozego, nie zachowuje wiary
Ojca i Syna, nie zachowuje zycia i zbawienia™; O jednosci, 23: ,Jedno$¢ zerwana by¢ nie moze, ani
cialo jedno, rozerwaniem spoidla rozdzielone, po gwaltownym wyrwaniu wngtrznosci, nie moze by¢
na sztuki poszarpane. Cokolwiek odeszlo od macierzystego pnia, nie bedzie moglo osobno zy¢ i
oddychaé, traci podstawe zbawienia (substantiam salutis)”; List 4, 4; List 66, 8; List 71,1; List 73, 14;
List 74, 8.

15G, Philips, L’ Eglise et son mystére au deuxiéme Concile du Vatican. Histoire, texte et commen-
taire de la Constitution Lumen gentium, t. I, Paris 1967, s. 91; B. Forte, L’Ifglise icOne de la Trinité.
Breve ecclésiologie, Paris 1985, s. 24.
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tylko trwaniem i identyfikowaniem si¢ z wlasng tozsamoscia, ale réwnoczesnie
stanowi znak. Jedno§¢ Kosciola jest przez niego rozumiana jako sacramentum
unitatis'S, Pelni bowiem wobec swego trynitarnego Zrédla i fundamentu funkcje
wskazywania w jednoznaczny i czytelny sposéb, na tg rzeczywistosé, ktéra stano-
wi jej istote i Zrédlo zbawienia.

POZA KOSCIOLEM NIE MA ZBAWIENIA

Rozumienie Kosciola oraz cala teologiczna i argumentacyjna konstrukcja jed-
nosci, jakg Cyprian wypracowal, miala stuzy¢ obronie i zabezpieczeniu tej sfery
eklezjalnej aktywnosci, w ktérej dokonuje si¢ zbawcza tajemnica jednoczenia lu-
dzi z Ojcem w uprawnionej do tego przez Boga wspélnocie Kosciota. Wlasnie
z tym uj¢ciem Kosciola, rozumianego jako lud zjednoczony w Ojcu przez Syna
mocg Ducha Swi«;tego, dobrze korespondujg stowa Chrystusa: ,, Kto nie jest ze
Mnag, jest przeciwko Mnie, kto nie gromadzi (colligit) ze Mng, rozprasza” (Mt
12,30), ktére Cyprian wielokrotnie wykorzystywal jako argument przeciwko schi-
zmatykom!”. -

Kluczowym stowem z wersetu Mateusza, ktére ma znaczenie w Cyprianowej
interpretacji biblijnej mysli, jest czasownik ,,gromadzi¢” (colligere). To stowo od-
nosit Cyprian w innych wypowiedziach do eucharystycznej wspdlnoty chrzesci-
jan, do zgromadzenia ludu wokét prawowitego biskupa sprawujacego ofiarg Pana'®.
W ten sposéb cala perykopa nabiera natychmiast eklezjalnej wymowy. Chrystus
przyszedt po to, aby gromadzié ludzi w Bogu. Ci, ktérych zebral i zjednoczyl, na-
zywaja si¢ Jego Kosciolem. Kosci6l jest wige przede wszystkim wspélnotg zgro-
madzong i zjednoczong przez Chrystusa. On jest Zrédlem wszelkiego gromadze-
nia, a stosunek do Niego stanowi kryterium jednoczacych i zbawczych dzialai
Kosciola. Wspdlnota poczatkowo zwolana przez Pana otrzymata nastgpnie od Niego
polecenie zbierania i jednoczenia ludzi z wszystkich kraricéw $wiata.

Pozostawanie w jednosci z Chrystusem urasta do rangi warunku skutecznosci,
prawomocnosci i identycznosci eklezjalnego gromadzenia i oznacza trwanie
w przyjaZni z Jezusem oraz w tacznosci z Jego zamyslem zbawczym wobec ludzi.

160 jednosci, 7.

170 jednosci, 6; List 43, 5; List 69, 1; List 70, 3; Niekiedy, blednie zreszta, uwaza sig, jakoby
Cyprian w swojej argumentacji wykorzystywal inne biblijne slowa, a mianowicie: ,,Kto uwierzy i
ochrzci sie, bedzie zbawiony, a kto nie uwierzy, bedzie potgpiony” (Mk 16,16); R. Matek, Zbawienie
poza Kosciotem?, , Ateneum Kaplariskie” 99 (1982) z. 2, s. 364; J. Ratzinger, Salus extra Ecclesiam
nulla est, ,Znak” 1965 nr 5, s. 611; Mozna pyta¢ jak H. Vogt, dlaczego Cyprian nie siggngt do
nrozszerzonej” wersji wypowiedzi Jezusa zawartej u Mk 9,40 czy Lk 9,50. H. Vogt, Cyprian — Hin-
dernis fiir die Okumene?, ,,Theologische Quartalschrift” 1984 nr 1,s. 12.

0 jednosci, 6; List 69, 4; H.J. Vogt, Cyprian — Hindernis fiir die Okumene..., s. 10.
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Bez Chrystusa lub przeciwko Chrystusowi nie spos6b w og6le kogokolwiek zgro-
madzi¢, mozna co najwyzej zepsué i rozproszyé, a dzialajac wbrew Chrystuso-
wym planom jednoczenia, nawet sta¢ si¢ Jego nieprzyjacielem.

Ten sam fragment Pisma Swietego ma takze inne znaczenie. Cyprian z Kartagi-
ny uczynil go podstawg dla wypowiedzenia stynnego aksjomatu ,,poza Kosciolem
nie ma zbawienia”. Duch wyrazenia przenika cala mysl eklezjologiczng Kartagini-
czyka, aczkolwiek samo sformutowanie znajdujemy tylko w kilku miejscach jego
pism. Pojawia si¢ ono dwa razy w niemal identycznie brzmigcej formie'?, ale wypo-
wiedziane zostalo w zupelnie odmiennych okolicznosciach. Wielokrotnie tez spoty-
kamy modyfikacje i rozwinigcia tej formuly, w ktérych pierwszy jej czton ,,poza
Kosciolem nie ma”... Cyprian laczy z innymi istotnymi elementami struktury lub
misterium Kosciola. Cenna réznorodnos¢ sytuacji eklezjalnych, w jakich Cyprian
zastosowal t¢ zasade, pozwoli na bardziej gruntowne zbadanie jej znaczenia.

Niecaty rok po objeciu stolicy w Kartaginie, a wigc jeszcze przed przesladowa-
niem Kosciota i koniecznoscig obrony jego jednosci przed schizmatykami, odpo-
wiada Cyprian na list biskupa Pomponiusza, ktéry wcze$niej prosit go o radg, jak
ma postapi¢ w duszpastersko-dyscyplinarnej sprawie dziewic poswigconych Bogu,
ktére zyly i mieszkaty razem z me¢zczyznami, wsréd ktérych byl tez jeden diakon.

Cyprian pokazuje najpierw, ze cala ta trudna sytuacja ma miejsce w Kosciele,
w przestrzeni wspélnoty, ktéra podaza za Chrystusem. Podkresla przy tym, ze wszy-
scy wierni, ale w szczeg6lny sposéb biskup jest odpowiedzialny za powierzony
mu lud oraz uprawniony do kierowania i prowadzenia go drogami zbawienia. Dla-
tego winien on zachgca¢ wiernych do przestrzegania przykazan i nie pozwalac,
aby w Kosciele chrzescijanie zyli w bigdzie, siali zgorszenie i zamg¢t czy kierowali
sie w swym postgpowaniu jedynie wiasnym upodobaniem®.

Biskupowi Pomponiuszowi radzi definitywnie rozdzieli¢ i wykluczy¢ z Kosciota
zaréwno dziewice, jak i m¢zZezyzn, szansg ich powrotu do wspélnoty widzac w su-
rowej pokucie. Jednak gdyby nie postuchali biskupa i nie chcieli przyja¢ propono-
wanego rozwigzania oraz nadal trwali w swoim wystepku, siejac zgorszenie w$réd
wiernych, nie mogg liczyé na ponowne wiaczenie do Kosciola ani w zwigzku z tym
na zbawienie wieczne?'.

Wlist4,4; List 73, 21.

2 List 4, 1: ,,Nie odstepujemy od ewangelicznych i apostolskich tradycji. Nieustannie i usilnie
troszczymy si¢ o swych braci i siostry, aby to bylo dla nich pozyteczne i zbawienne. Wszelkmn
drogami staramy si¢ o zachowanie karnosci koscielnej”; List 4, 2. 3.

3 List 4, 4: , Jesliby jednak uparcie nie chcieli si¢ rozigczy¢ i bezwstydnie trwali w swej zatwar-
dzialogci, niech wiedzg, Ze nigdy nie dopuscimy ich do Kosciota, aby swymi wystgpkami nie dawali
innym zgubnego przykladu. Niech sobie nie wyobrazajg, ze mogg liczy¢ na wieczne zycie i zbawie-
nie, jesli nie chcg stuchaé biskupéw i kaplanéw”.
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Swéj wywéd uzasadnia Cyprian tekstem z Pwt 17,12, ktéry méwi o funkcjo-
nujacym w ludzie Izraela prawie $mierci dla niepoprawnie krnabrnych i niepo-
stusznych wobec kaptanéw. Wedtug Cypriana prawo to nadal zachowuje aktual-
nos$é i ma swoje zastosowanie w odniesieniu do chrzescijan, z tym ze w Kosciele
zatwardziali grzesznicy nie ponosza, jak dawniej, Smierci fizycznej, lecz $mieré
duchowa przez odlaczenie od wspélnoty koscielnej, ktéra daje zycie Boze. Poza
Kosciolem bowiem nikt nie moze zy¢ ani si¢ zbawié, bo tylko on jest jedynym
domem Boga®,

Wypowiedziana po raz pierwszy w Liscie 4 formula ,,poza Kosciolem nikt nie
moze si¢ zbawi¢”, interpretowana w oderwaniu od kontekstu, w jakim jg zastoso-
wano, mogltaby nabra¢ charakteru uniwersalnego i zabrzmie¢ bardzo restrykcyj-
nie. Cyprian odnosi ja jednak przede wszystkim do ludzi wierzacych w Chrystusa,
ktérzy jeszcze do niedawna pozostawali w Jego Kosciele. Poucza ich, ze separujac
sie od biskupa, wylgczaja si¢ z chrzescijariskiej wsp6lnoty zyciai taski, i jesli uparcie
nie bgdg chcieli do niej powrécié, powinni zdawac sobie w petni sprawe z drama-
tyzmu zbawczych konsekwencji swojej decyzji i sytuacji, w jakiej z wiasnej woli
si¢ znaleZli.

Zakoriczone w 251 r. pierwsze przesladowanie chrzescijan zrodzito nadziej¢ na
chwilowy przynajmniej okres wzglednego spokoju, ktéry pozwolitby Kosciolowi
otrzgsna¢ si¢ po doznanych cierpieniach i uporzgdkowac zalegle sprawy dotycza-
ce ponownego dopuszczania do wspdlnoty powracajacych apostatéw (odstgpcow).
Wilasnie spos6b rozwigzania tego problemu byt przyczyna dwéch schizm, ktére
zagrozily jednosci Kosciota. Pierwsza z nich, zorganizowana przez kartaginiskiego
diakona Felicissimusa®, miala co prawda charakter lokalny, niemniej jednak do-
maganie si¢ przez jej reprezentantéw radykalnego zlagodzenia pokuty wobec upa-
dtych zyskalo wielu zwolennikéw i na krétki czas podzielito wspélnote.

O wiele bardziej brzemienna w skutkach byla schizma rzymskiego prezbitera
Nowacjana®. U Zr6det jej powstania legla tez sprawa apostatéw, z tym ze nowa-
cjanie przyjeli wobec nich postawe skrajnego rygoryzmu, ktéry wbrew przyjetym
w Afryce ustaleniom synodalnym uniemozliwial im podjgcie pokuty i pojednanie
z Kosciotem. Ugrupowanie to bardzo dynamicznie rozszerzalo swe wpltywy w wielu

2] ist4,4: ,Wtedy, gdy jeszcze istnialo cielesne obrzezanie, takich (zatwardziatych i niepostusz-
nych grzesznikéw) zabijano mieczem, teraz, gdy wiernych stug Boga zaczg¢lo obowigzywac obrzeza-
nie duchowe, pyszni i zatwardziali zabijani s3 mieczem duchowym przez wydalenie ich z Kosciola.
Nie moga bowiem zy¢ poza nim, skoro dom Boga jest tylko jeden i poza Kosciolem nikt nie moze sig
zbawi¢. Nieposluszni zas gina, bo nie stuchaja i nie dostosowujg si¢ do zbawiennych zakazéw”.

#F. Draczkowski, Patrologia, Pelplin — Lublin 1998, s. 140; H. Pietras, By nie milcze¢ o Bogu.
Zarys teologii Ojcow Kosciola, Krakéw 1991, s. 80-81.

24M. Michalski, Antologia literatury patrystycznej, Warszawa 1975, s. 264-265.
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Kosciotach i kiedy wybucht spér o waznos¢ udzielanego przez nich chrztu, okaza-
lo sig, ze konflikt ten dotkngl prawie wszystkie wsp6lnoty dwczesnego chrzesci-
janskiego Swiata.

Co wlasciwie zadecydowalo o tym, ze ci, ktérzy jeszcze niedawno byli §wiec-
kimi, diakonami i prezbiterami w Kosciele oraz wymieniali z Cyprianem listy w du-
chu braterskiej jednosci (jak np. Nowacjan), nagle zostali przez niego okresleni
i zakwalifikowani jako odszczepiericy oraz znaleZli si¢ poza Kosciolem? W jakim
stopniu brak zgodnego i jednolitego stanowiska w sprawie powrotu apostatéw do
Kosciota mégt mie¢ wptyw na zmiang ich statusu?

Trzeba przyzna¢, ze gloszenie bigdnej nauki czy stosowanie praktyki odbie-
gajacej od powszechnie przyjetej przez Kosciol, nawet w waznych kwestiach, samo
w sobie nie bylo jeszcze, wedlug Cypriana, wystarczajgcym powodem, aby uznac
kogos za schizmatyka czy heretyka poza Kosciolem. Przyktadem jest tu chociazby
istotnej wagi dla chrzescijan sprawa niezgodnej z przekazem apostolskim praktyki
odprawiania Eucharystii tylko na wodzie?* czy odmienna w réznych Kosciotach
praktyka pokutna wobec cudzotoznikéw?.

W $wietle pism Cypriana nie ma zatem podstaw do wyciagnigcia wniosku, ja-
koby rygoryzm nowacjan czy laksyzm zwolennikéw Felicissimusa miat by¢ pierw-
szorzgdng przyczyng ich odlgczenia od Kosciota. Zreszta, szczegélnie w drugim
przypadku, dobrze widac narastajacy proces oddalania si¢ zbuntowanych od wspdl-
noty i réwnolegly do niego caly szereg zabiegéw podejmowanych przez Cypriana
w celu ratowania jednosci koscielnej i wplatanych w konflikt ludzi. Na tym etapie
nie sg oni jeszcze nazywani schizmatykami, jeszcze Cyprian prébuje przekony-
wad, napominad, ostrzegad, i w koiicu stosuje sankcje karne wylgczajace ze wspol-
noty krngbrnych prezbiteréw i ich poplecznikéw. Wszyscy oni ciggle jeszcze sq
w Kosciele, co prawda ekskomunikowani i odlgczeni od niego, ale przeciez nie do
korica i catkowicie, skoro Cyprian zapowiada, ze bgdg musieli wyttumaczy¢ si¢ ze
swego postepowania przed zgromadzonymi na synodzie biskupami Ko$ciota®.

3 List 63, 19: ,,Odpowiada to naszej poboznosci i kaplariskim obowigzkom {...], abysmy co do
mieszania (wina i wody) i ofiarowania kielicha Pariskiego zachowywali prawdziwy przekaz Pana i
poprawili blad, jakiego przedtem, jak si¢ wydaje, niektSrzy si¢ dopuscili”; List 73, 13; W. Myszor,
Zagadnienie herezji w listach sw. Cypriana, ,,Studia Theologica Varsaviensia” 9 (1971) nr 1, s. 174.

% List 55, 21: ,,Chociaz niekt6rzy z naszych poprzednik6w i niekt6rzy biskupi w naszej prowincji
sadzili, ze tym, ktérzy dopuscili si¢ cudzoldstwa, nie nalezy udziela¢ pokoju i catkowicie dla cudzo-
16stwa zamkneli droge pokuty, to jednak przez to nie odigczali si¢ od kolegium swych wspéibisku-
péw i nie zrywali jednosci z Kosciolem katolickim przez swa twardos¢ i upartg surowos¢, mimo ze
inni tym, ktérzy dopuscili si¢ cudzol6stwa, udzielali pokoju. Ten, kto go nie udzieli, nie odlaczat sig
od Kosciota”.

7 List 34, 3: ,,Gdyby kto$ z naszych kaptanéw lub diakonéw [...] osmielil si¢ nawigzac lacznos¢
z upadtymi przed naszym przybyciem, niech bedzie wylgczony od lgcznosci z nami, a przed wszyst-
kimi wytlumaczy si¢ ze swej zuchwalo$ci, kiedy za pozwoleniem Pana zejdziemy sig razem”.
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Wydaje sie, ze o zasadniczej zmianie koscielnego statusu obu ugrupowar, a wige
o postrzeganiu ich jako herezji i schizmy przesadzito ustanowienie przez nowa-
cjan w Rzymie i przez stronnictwo Felicissimusa w Kartaginie swoich pseudobi-
skupéw. Bezprawny wybér Fortunata® i Nowacjana? na biskupéw, w sytuaciji, gdy
w obu tych Kosciotach byli juz ustanowieni prawowici biskupi, wprowadzito nowg
jako$¢ w relacje z Kosciolem. Zgodnie z przyjeta w starozytnos$ci reguly ,.,jeden
biskup w jednym Kosciele”, oznaczala ona oderwanie si¢ od jedno$ci Kosciota
Chrystusa oraz utworzenie jakiejs catkiem nowej wspélnoty, na czele ktdrej stanat
biskup-uzurpator. Ten moment uwaza Cyprian za punkt zwrotny, ktéry decyduje
o schizmatyckim i heretyckim charakterze nowych ugrupowar oraz sytuuje je tym
samym poza Kosgciotem.

Odlgczenie si¢ od Kosciota Chrystusa, czego faktycznym przejawem jest utwo-
rzenie poza nim osobnej struktury i ustanowienie w jej tonie pseudobiskupa, za-
myka definitywnie mozliwosé dialogu, a poza tym skutkuje dalszymi eklezjalny-
mi konsekwencjami, ktére wynikajg z takiego posunigcia. W mys] Cyprianowej
koncepcji jednosci Kosciota i silnej w nim wspéizaleznogci wymiaru strukturalne-
go i misteryjnego, schizma to nie tylko zerwanie wigzi z biskupem Kosciola lokal-
nego. Taki krok pocigga za soba réwniez oderwanie od wspélnoty Kosciola w ogdle,
a takze od istniejacej w nim przestrzeni taski Bozej dostgpnej poprzez sakramenty.
Charakterystycznym sygnalem zmiany stanowiska Cypriana wobec nich jest po-
stawa separacji i braku zainteresowania z jego strony ich tymczasowym losem.
Skoro bowiem znaleZli si¢ poza Kosciotem, twierdzi Cyprian, nie ma juz znacze-
nia, jakg prawde gloszg i co praktykujg w swoich wspélnotach®. Jak widac, to nie
gloszenie odmiennej nauki bylo przyczyna zerwania z Kosciolem. Jest raczej od-
wrotnie. Odlaczenie od Kosciola, przez utworzenie nowej struktury, sprawia, ze
poglady i praktyki istniejace poza nim nabieraja charakteru doktryny bi¢dnej i schi-
zmatyckie;j.

Nie byly natomiast Cyprianowi obojetne schizmatyckie aspiracje do identyfi-
kowania si¢ z Kosciolem Chrystusa, przeciw ktéremu przeciez si¢ zbuntowali

8 List 59, 9-10: ,,Prywatus, stary heretyk [...] chcial swojg sprawg przedstawi¢ na synodzie,
ktéry mielismy {...], ale skoro nie dopuscilismy go, udal si¢ do Fortunata pseudobiskupa. [...] Imi¢
Fortunata jest ci — pisze Cyprian do biskupa Rzymu Korneliusza — dobrze znane. On jest jednym z
pieciu prezbiteréw, ktérzy wystapili przedtem z Kosciola i zostali potgpieni wyrokiem naszych wsp6t-
biskupéw”.

»List 69, 3: ,Nowacjan nie jest w Kosciele i za biskupa uwazany by¢ nie moze, bo wzgardziwszy
ewangeliczng i apostolskg tradycja, po nikim nie nastapil, sam si¢ nim uczynit”; List 55, 24; M. Figu-
ra, Ausserhalb der Kirche kein Heil?, ,,Theologie und Philosophie” 59 (1984), s. 562.

% List 55, 24: ,Nie potrzebujemy by¢ ciekawi, czego on [Nowacjan] naucza, skoro naucza poza
Kosciolem. Kimkolwiek i jakimkolwiek jest, na pewno nie jest chrzescijaninem ten, kto nie jest w
Kosciele Chrystusa”; List 73, 2; M. Figura, Ausserhalb der Kirche kein Heil?..., s. 562.
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i odlgczyli od niego oraz ich dazenia do dysponowania jego srodkami zbawienia®'.
W tej sytuacji cala argumentacja Cypriana w polemikach ze schizmatykami idzie
w kierunku wykazania, ze utworzone przez nich wspdlnoty nie s3 Kosciotem.

Odszczepiericy zakwestionowali i ztamali jedno z gtéwnych kryteriéw praw-
dziwosci i boskiego pochodzenia Kosciola, a mianowicie jednosé i niepodzielnos¢.
Przez ustanowienie nowej struktury i wybdr pseudobiskupa zerwali z apostolskg
Tradycja wiernego przekazywania Kosciota Chrystusa, ktéry jest jedynym $rodo-
wiskiem taski i uczestnictwa w zyciu wiecznym?2. W miejsce prawdziwego Ko-
$ciola i przeciw niemu schizmatycy zalozyli kosci6t ludzki®. Byli przekonani, ze
utworzona przez nich spoleczno$¢ wzorowana na Kosciele moze przeja¢ od niego
i w prawowity sposéb kontynuowaé zbawcze postannictwo. Tymczasem Cyprian
nie pozostawia zadnych watpliwosci co do tego, ze schizmatycka wspdlnota nie
jest Kosciolem i w zwigzku z tym nie moze zagwarantowa¢ wiernym dostgpu do
Zycia i zbawienia™.

Dla Cypriana bylo oczywiste, ze przeciwnicy Kosciola Chrystusa, ktérzy ten
Kosci6t atakujg i rozpraszaja, wystepujg w ten sposéb réwniez przeciw Chrystu-
sowi. Nie mogg zatem trwaé z Nim w zwigzkach jednosci, ktére sa koniecznym
fundamentem i gwarancjg wszystkich zbawczych dziatan Jego wspélnoty. Nie mogg
byé umilowang Oblubienicg, ktéra zjednoczona z Chrystusem, jako jedyna posia-
da wszelkg zbawczg wiadzg swego Oblubierica. Bez tej tacznosci zbuntowani trwajg
w duchowej $mierci i nie posiadaja w sobie ani prawdy, ani zycia wlasciwego wsp6l-
nocie Chrystusa. Nie potrafig wigc ozywia¢ ludu ani petni¢ wobec niego duchowe-
go postannictwa ptodnej Matki rodzacej synéw Bozych. Ich pretensje do bycia
wsp6lnotg zbawienia sg wigc bezzasadne, a podejmowane préby przywlaszczenia
sobie Kosciota i jego srodkéw uswiecenia bezprawne i nieskuteczne®.

M List 69, 8: ,,Schizmatycy rozrywaja Kosciél i buntujg sig przeciw pokojowi i jednosci Chrystu-
sa, ustanawiajg sobie katedre (biskupig) i roszczg sobie prawo do przewodzenia, udzielania chrztu i
skiadania ofiar”; List 73, 2; A. Adolph, Die Theologie der Einheit..., s. 171-174.

2 List 71, 1: ,,Kosci6t otrzymat taske Zycia wiecznego i Zyje wiecznie, aby ozywiat lud Boga”.

W List 55, 24: ,,A chociaz od Chrystusa pochodzi jeden Kosci6i [...], to jednak Nowacjan, wbrew
boskiej tradycji, wbrew zwartej i wszedzie istniejacej jednosci Kosciola katolickiego, stara si¢ zato-
zy¢ kosciol ludzki™; O jednosci, 19.

M List 74, 4. 11:,,U heretyk6éw nie ma Kosciola, poniewaz on jest jeden i nie da si¢ go podzieli¢”.
»l.--] a kto od tej jednosci odstepuje, musi znaleZ€ si¢ z heretykami”.

3 List 73, 15: ,Nic im [schizmatykom] nie wolno czynié, co dotyczy koscielnej i zbawiennej
taski, poniewaz rozpraszajg Kosciét Chrystusa i przez samego Chrystusa nazwani sg przeciwnikami,
a przez Jego apostotéw antychrystami”; List 71, 3: ,Przeciwnicy Chrystusa nic co do (koscielnej)
laski nie mogg sobie przywlaszcza¢”; O jednosci, 13: ,Czy sadza, ze gdy si¢ zgromadzili, majg
posr6d siebie Chrystusa, jezeli zgromadzajg si¢ poza Kosciolem?; List 71, 1: ,Jest rzeczg jasng, ze
tych, ki6rzy nie s w Kosciele, zalicza si¢ do umartych, i Ze ten, kto nie Zyje, innego ozywi¢ nie
moze”; O jednosci, 8,11.
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Odmawianie eklezjalnego i zbawczego charakteru schizmatyckim ugrupowa-
niom otworzylo Cyprianowi droge dla dalszej argumentacji obejmujacej swoim
zasiegiem wszystkie istotne wymiary Kogciota, ktére schizmatycy chcieli sobie uzur-
powac. Wewnetrzna logika jego wywodu jest wlasciwie prostg konsekwencja weze-
$niej wykazanej i przyjetej prawdy, Ze poza Kosciolem Chrystusa nie ma Kosciota.

Dlatego poza Kosciotem nie ma chrztu ani zwigzanego z nim odpuszczenia
grzech6éw?. Uzasadnienie tej tezy prowadzi Cyprian w dwéch kierunkach. Naj-
pierw wychodzi od scislej wzajemnej przynaleznosci chrztu i Kosciota. Jeden chrzest
zostal udzielony przez Chrystusa tylko zalozonej przez Niego wspélnocie®, ktéra
ma prawo nim dysponowaé. Ci, ktérzy odlaczyli si¢ od Kosciola, utracili tez ko-
$cielng tozsamosé, a wraz z nig dar chrztu i odpuszczenia grzech6w?.

Nastepnie wykazuje Cyprian, Ze w pozakoscielnych wspélnotach nie ma upraw-
nionych szafarzy, ktérzy mogliby udzielaé¢ chrztu (nawet gdyby w nich byt).
W Kosciele Chrystusa i z Jego ustanowienia s3 nimi prawowici biskupi, ktérzy
poczawszy od Apostoléw, przejmuja drogg nastgpstwa sakramentalne prerogaty-
wy zwigzywania i rozwigzywania. Schizmatycy zerwali jednak z Tradycja apo-
stolska i obowigzujacym w niej sposobem wybierania zwierzchnikéw, ktéry gwa-
rantowal cigglos¢ i tozsamos$¢ Kosciola na przestrzeni wiekéw. Rozpoczeli jakas
calkiem nowg tradycj¢ i samowolnie ustanowili sobie pseudobiskupéw, ktérzy
z pewnoscig nie sg pasterzami w Kosciele. W zwigzku z tym, nawet gdyby istnial
u nich chrzest, to nie byloby nikogo, kto bytby uprawniony do jego udzielania.
Poza Kosciolem bowiem nie ma prawowitego biskupa®.

Tak wigc zerwanie z Tradycja boska i apostolska, ktére w konsekwencji unie-
mozliwia przyznanie eklezjalnego charakteru schizmatyckim wspélnotom, jest
ostatecznie przyczyna braku w nich Ducha Swigetego. Cyprian jest przekonany, ze
tylko Kosciét jest wiasciwg przestrzenia Jego sakramentalnego dzialania i dlatego
nie sposéb oddzieli¢ od siebie obu rzeczywistosci. To wiasnie Koscidl apostotéw

% List 71, 1: ,Jest tylko jeden chrzest. Ale ten jeden chrzest jest w Kosciele katolickim, gdyz
Kosciél jest jeden i poza Kogciolem zadnego chrztu byé nie moze”; List 73, 24; List 70, 1.

¥ List 73, 13: ,,Trzymajmy si¢ tego, co otrzymali§my od apostol 6w. Apostolowie przekazali
tylko jeden Kosciél i jeden chrzest, ktéry jedynie istnieje w tym Kosciele™; List 74, 1.

® List 73, 11: ,Jesli heretycy nie pozostajg w Kosciele, lecz owszem wystgpuja przeciw Koscio-
towi, jakze mogg chrzcié chrztem Kosciota?”; List 74, 7; List 70, 2: ,,Odpuszczenie grzechéw moze
by¢ tylko w Kosciele udzielone, u heretykéw zas, ktérzy nie s3 w Kosciele, nie ma darowania grze-
chéw”.

®List 73,7: ,,Chrzcié i grzechy odpuszczaé w Kosciele moga tylko zwierzchnicy, ktérzy na mocy
ewangelicznego prawa i przez Pana sg ustanowieni. Poza Ko$ciolem nic nie moze by¢ zwigzane ani
rozwigzane; nie ma bowiem tego, kto mégtby zwigzywac lub rozwigzywac” ; List 69, 3; List 59, 5:
,Poza Kosciolem sg biskupi, kt6rzy si¢ nimi staja bez woli Boga, wbrew nakazowi i nauce Ewange-
1ii”; List 44, 1.
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i ich nastgpcéw otrzymat dar Ducha, aby tylko w tej wspélnocie mégt by¢ sprawo-
wany chrzest i Eucharystia oraz udzielane odpuszczenie grzechéw i biskupia kon-
sekracja. Kto zatem oddziela si¢ od Kosciola i zrywa z nim wi¢Z jednosci, traci
tym samym Ducha Swigtego, Zrédio uswiecenia i duchowego ozywiania wspélno-
ty. Poza Kosciotem nie mozna wigc sprawowaé sakramentdw ani w zaden spos6b
za ich posrednictwem udzieli¢ Ducha, bo schizmatyckie ugrupowania i ich szafa-
rze Go nie posiadajg®.

Prowadzona polemika dotknela bardzo wéwczas aktualnego zagadnienia me-
czenistwa schizmatykéw. Przelanie krwi dla imienia Chrystusa bylo traktowane
w Kogciele jako najpelniejszy akt przynaleznosci do Mistrza. Przypisywano mu
takg sama moc gladzenia grzechéw i wlaczania w Chrystusa jak sakramentowi
chrztu §wietego. Dlatego o katechumenach-meczennikach méwiono, ze przez swojg
$mier¢ stali si¢ chrzescijanami, bo przyjeli chrzest krwi, zamiast chrztu z wody, na
ktéry przeciez czekali*'.

Wedtlug Cypriana o chrzescijariiskim meczeristwie i zwigzanej z nim nagrodzie
i chwale zwycigskiego ukoronowania za wiar¢ oraz czci i modlitewnej pamigci
wspdlnoty koscielnej mozna méwi¢ tylko wtedy, gdy dotyczy chrzescijan. Tylko
Kosci6t rodzi, przygotowuje i umacnia wierzacych do wiernego wyznawania Chry-
stusa az do $mierci meczeriskiej. Z drugiej strony sami meczennicy daja przeko-
nujace swiadectwo rozkwitu wiary gloszonej w Kosciele i jakosci chrzescijaniskiego
zjednoczenia z Chrystusem, ktére dokonuje si¢ w Jego wspélnocie.

Poza wsp6lnotg wyznawcow Chrystusa natomiast, pisze Cyprian, nie ma m¢-
czefistwa. Schizmatycy, ktérzy sa poza Kosciolem, mogg by¢ zabici, ale nigdy nie
beda meczennikami i za poniesiong ofiar¢ nie otrzymajg nagrody. Bunt i oderwa-
nie si¢ od Kosciota, ztamanie jedno$ci i milosci braterskiej, wywolywanie podzia-
16w we wspdlnocie — to najcigzsze grzechy, ktérych, wedtug Cypriana, nawet chrzest
krwi nie gladzi. Poza Kosciolem nie ma chrzescijafiskiego meczeristwa, bo nie jest
ono owocem jednosci ani nie wyrasta z ducha Kosciota®.

“ List 74, 5: ,,Grzechy oczysci€ i czlowieka uswigcié sama woda nie zdola, jesli nie ma Ducha
Swigtego. {...] Bez Ducha Swigtego chrztu by¢ nie moze”; List 69, 14: ,Wszyscy schizmatycy i
heretycy bedacy poza Kosciolem nie udzielajg Ducha Swigtego. [...] Jest oczywistg rzecza, Ze ci nie
mogg odpuscic grzechéw ani z cala pewnoscia nie majg Ducha Swigtego”; List 74, 4: ,,U heretykéw
dlatego nie ma Kosciola, poniewaz jest on jeden i nie da si¢ go podzieli¢, nastgpnie dlatego nie ma
tam Ducha Swigtego, gdyz On jest jeden i u bezboznych, obcych by¢ nie moze, to z pewnoscig nie
moze byé u heretykéw chrztu, ktéry na tej jednosci polega, poniewaz nie mozna go oddzieli¢ ani od
Kosciola, ani od Ducha Swigtego™; List 70, 3; B. Czgsz, Duch Swiety..., s. 26-27.

4 List 73,22: ,[Katechumeni] nie byli pozbawieni sakramentu chrztu, poniewaz zostali ochrzczeni
najchwalebniejszym i najwigkszym chrztem krwi. [...] Ci sa ochrzczeni whasng krwig i przez mgke
uswieceni i udoskonaleni, i otrzymuja iaskg obietnicy Bozej”.

20 jednosci, 14: ,,Nawet meczefistwo nie oczyszcza z nieodpuszczalne] i cigzkiej winy za nie-
zgode. Nie moze by¢ meczennikiem, kto nie jest w Kosciele. [...] Nie moze uwazac si¢ za mgczen-
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W s$wietle przytoczonych okolicznosci, w jakich Cyprian wypowiedzial ada-
gium ,,poza Kosciolem nie ma zbawienia”, mozna teraz wskazaé pierwotny sens
1 wymowe tej formuly. Giéwnymi adresatami, do ktérych skierowat ja Cyprian,
byli chrzescijanie, ktérzy poprzez schizme i herezj¢ oraz odstgpstwo od biskupa
i organizacyjne ustanowienie innych wspélnot weszli w konflikt z Kosciolem®.
Z pelnoprawnych do tej pory jego czlonkéw, ktérzy znali Ewangelie i styszeli
o zbawczym dziele Jezusa Chrystusa, stali si¢ przeciwnikami Kosciola. Z calg
Swiadomoscia zerwali z ta wspdlnota lacznosc, sytuujac sig tym samym poza jej
obrgbem.

WNIOSKI KONCOWE

Zasada ,,poza Kos$ciolem nie ma zbawienia” w uj¢ciu Cypriana z Kartaginy nie
odnosi si¢ do niechrzescijan i nie dotyczy ludzi, ktérzy z réznych powod6éw nie
zetkngli si¢ z chrzescijanistwem oraz nie znali Kosciota. Nie jest réwniez przed-
miotem jego zainteresowania problem ich zbawienia. Chyba zupelnie inaczej Cy-
prian stawial cale zagadnienie, ktére prébowat wyrazi¢ w tym sformutowaniu. Wy-
daje sig, ze jego wielkie zaangazowanie w spory ze schizmatykami miato inny cel
niz wydawanie na nich wyrokéw potepienia. Dlatego w refleksji, ktérg inspiruje ta
zasada, nalezy raczej pytaé, jak to uczynit Cyprian, o Kosciél i jego mandat do
sprawowania postugi zbawienia. Dopiero wyraZniejsze dostrzezenie eklezjologicz-
nego wymiaru Cyprianowej zasady pozwala przywréci¢ wlasciwe proporcje cate-
mu zagadnieniu i eksponuje rzeczywisty przedmiot szczegélnego zainteresowania
i refleksji Cypriana, to znaczy Kosciél Chrystusa i jego zbawcze prerogatywy.
W sytuacji zagrozenia jego jednosci przez schizmatykéw wiasciwie wszystkie pi-
sma Cypriana maja na celu uzasadnié rzeczywiste uprawnienia tej jedynej wspo6l-
noty.

Poczatek i Zrédlo swojej zbawczej wyjatkowosci znajduje Kosciét w Chrystu-
sie, ktéry zgromadzonej przez siebie grupie apostotéw udzielit daru Ducha Swie-
tego oraz ustanowil sakramentalng wladz¢ odpuszczania grzechéw, aby w ten spo-
s6b kontynuowali Jego wlasne dzielo zbawienia. Prawowita sukcesja apostolska

nika, kto nie zachowat braterskiej mitosci. [...] Nie moga by¢ z Bogiem, ktérzy w Kosciele Boga nie
chcieli by¢ jednomyslni. Choéby gorzeli wydani na ogien [...}, nie bedzie to korona wiary, lecz kara.
[...] Zabitym moze by¢ taki, koronowanym by¢ nie moze”; List 55, 17: ,,Jesliby poza Kosciolem
zostal zabity dla imienia Chrystusa, to jako odlgczony od jednosci i mitosci, nie moze przy §mierci
otrzymacé korony™; List 55, 29: ,Natomiast odstgpcy, przeciwnicy i wrogowie, ktérzy burza Kosciét
Chrystusa, nie mogg by¢ dopuszczeni do pokoju z Kosciotem, chociazby poza nim byli zabici dla
imienia Chrystusa. [...] Dlatego, ze nie zachowali jednosci ani ducha Kosciola”.

4], Ratzinger, Das neue Volk Gottes..., s. 389; M, Figura. Ausserhalb der Kirche kein Heil?...,
s. 564.
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oraz tradycja wiernego przekazywania Kosciola nastgpcom daje pewnosé, ze bi-
skupi wszystkich czaséw nadal przewodza temu samemu Kosciolowi, ktéry usta-
nowil Chrystus. Jednos¢ Kosciola, a w zwigzku z tym takze prawdziwosé i sku-
teczno$¢ Srodkéw, poprzez ktére Bog jednoczy wierzacego z sobg, zostala
zabezpieczona przez ustanowienie w tej wspdlnocie nienaruszalnej zasady jedno-
$ci. Obejmuje ona, jak widzieliSmy, zaréwno strukturalny, jak tez misteryjny wy-
miar Kosciola, splatajac je w nierozlaczng wigZ wspéizaleznosci. Nierozerwalnosé
i jedynosé relacji miedzy Tréjcg Swieta, Kosciotem, biskupem i sakramentami
$wigtymi stanowi dla Cypriana wazne kryterium wiarygodnosci tej wspélnoty i pro-
ponowanego tutaj zbawienia. Wedlug niego tylko radykalna wewnetrzna niepo-
dzielno$¢ wspdlnoty eklezjalnej zgromadzonej wokét biskupa — znaku jednosci,
$wiadczy o prawdzie, ze jest ona jedynym Kosciolem Chrystusa. Daje to pewnos$¢,
zZe ustanowione w niej sakramentalne srodki u§wigcenia wierzacych sa w niej rze-
czywiscie dostgpne przez posluge prawowitych pasterzy. O tej wspélnocie Ko-
$ciota powie Cyprian, Ze jest domem Boga, gdzie chrzescijanie jednoczg si¢ z Oj-
cem i mogg mieé udziat w Jego zyciu. Dla chrzescijan — powiada — nie ma innego
domu, w ktérym mogliby oni otrzyma¢ obiecane zbawienie.

Zusammenfassung

Extra Ecclesiam nulla salus
Cyprians von Karthago der Gedanke tiber die Kirche

Die friihchristliche Interpretation des Axiom ,extra Ecclesiam nulla salus” findet in
der Lehre des Cyprians die ausfiihrliche Begriindung. In seinen Auffassung betrifft sie
des Schliisselfrage fiir das Christentum: die Wechselbeziehung der Kirche und der Erlosung.

Der Artikel besteht aus den zweiten Teile. Erste antwortet auf die Frage um die cypria-
nische Verstehung der Kirche als die unteilbare Gemeinschaft, die die Fundamente der
eigenen Einheit in der trinitarischen Einheit auffindet. Der zweite Teil weisst darauf hin,
dass die Kirche der Fortfiihrer der Mission des Jesu Christi ist und sie ermoglicht den
Christen dem Zugang ans neue Leben und die Erlosung.
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WSTEP

Parafrazujac stowa André Malraux: ,,Wiek XX1Ibedzie wiekiem religijnym albo
nie bedzie go weale”, mozna powiedzieé, ze chrzescijanin naszych czaséw bedzie
mistykiem albo nie bedzie go wcale. Stwierdzenie jest dosy¢ interesujagce w kon-
frontacji z tezg rosyjskiego teologa prawostawnego Paula Evdokimova, ktory po-
wiada tak: ,,We wspéiczesnej mentalnosci, w §wiecie postchrzescijafiskim, zdesa-
kralizowanym i zsekularyzowanym, B6g nie ma miejsca, a Ewangelia juz nie
szokuje”!, Nasuwajg si¢ wigc pytania: Czy czlowiek — uczeni Chrystusa — jest za-
tem mistykiem? Czy nim si¢ staje w codziennym zyciu? I wreszcie, czy chrzesci-
janin, jezeli jest mistykiem, to czy stara si¢ swoim mistycyzmem szokowa¢ zlaicy-
zowany §wiat?

Biblijne pytanie psalmisty Pariskiego: ,,Czym jest czlowiek, Ze o nim pamig-
tasz, i czym syn cztowieczy, ze si¢ nim zajmujesz?” (Ps 8,5) jest wcigz aktualne,
a w naszych czasach naznaczonych pietnem dyferentyzmu i relatywizmu w dzie-
dzinie wartosci, ma szczegélne znaczenie i winno mobilizowaé wielu teologéw do
udzielenia jak najglebszych odpowiedzi. Ale trzeba wcigz pamigtaé, ze pytanie
o czlowieka nalezy stawia¢ w Swietle Osoby Jezusa Chrystusa, bez ktérego nie
spos6b zrozumieé osoby ludzkiej. Stad tez rodzi si¢ gigboka potrzeba pochylenia

'P. Evdokimov, L’amour fou de Dieu, Paris 1973, s. 13.
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si¢ nad wspomnianym zagadnieniem. Cho¢ z pewnoscia nigdy nie uda si¢ daé wy-
czerpujacej odpowiedzi na postawione przez biblijnego autora pytania, poniewaz
czlowiek, podobnie jak Bog, pozostaje jakims$ misterium. A misterium ma to do
siebie, Ze nie jest w pelni definiowalne. Niemniej jednak trzeba podejmowac teo-
logiczna refleksje nad osobg ludzkg w jej relacji do Boga objawionego w Chrystu-
sie oraz do §wiata, ktéry potrzebuje — idac po mysli Jana Pawtla II - reewangeliza-
cji (Nowej Ewangelizacji). Obecny wiek stanowi wielkie wyzwanie w tym zakresie,
gdyz daje si¢ zauwazy¢ istnienie ambiwalentnego stosunku §wiata do wartosci
zycia i czlowieka. Jako przyklad mozna podaé przerazajace eksperymenty doko-
nywane na ludzkim organizmie przeprowadzane przez naukowcéw w dziedzinie
medycyny. Chodzi tutaj nie tylko o tzw. sprawe Terri Schiavo?, ale takze o bardziej
wstrzasajace dzialania podejmowane przez lekarzy pediatréw w holenderskim Gro-
ningen’. W obliczu podobnych eksperymentéw tym bardziej zasadne jest pytanie
o czlowieka, o jego warto$¢ 1 sens zycia. Zwlaszcza ze zapomina si¢ czgsto o pod-
stawowej prawdzie biblijnej, ktéra glosi, ze czlowiek jest najdoskonalszym stwo-
rzeniem i w zwigzku z tym zajmuje najwyzsze miejsce w hierarchii bytéw*. Tej
waznej pozycji w planie Stwércy nie moze zniszczy¢ nieodpowiedzialne zacho-
wanie drugiego cztowieka, ktéry ulega czasami pokusie dominacji nad swoim bliZ-
nim. Przykladem sa wspomniani wyzej lekarze. Te i tym podobne sytuacje po-
twierdzajg tylko, ze przez nieodpowiedzialne postawy moze cztowiek z wlasnej
woli zagubi¢ najglebsza duchowg wi¢Z z Bogiem. Tymczasem jestesmy powolani
do tego, by wzrastac ,,w lasce i poznaniu Pana” (1 P 3,18), a prawoslawny teolog
z Paryza Paul Evdokimov napisze wrecz, ze nasze zjednoczenie z Chrystusem ma
obfitowaé w mistyczne przezycia, tzn. w swoim wnetrzu chrzegcijanin ma doswiad-
czy¢ nieba i zobaczy¢ swiatlo, anioléw, a nadto samego Pana’.

Co prawda, teologia katolicka wyraZnie podkresla istnienie metafizycznej prze-
pasci pomiedzy Bogiem a czlowiekiemb, to jednak Stwérca pozwala nam juz tu na
ziemi kosztowa¢ swoich daréw, aby kazdy mégt si¢ przekonaé, jak dobry jest Pan
(Ps 34,9). Jest to mozliwe tylko wtedy, gdy czlowiek caly bedzie nalezat do Chry-
stusa, to znaczy pozwoli Mu przenikna¢ siebie i napelni¢ swojg obecnoscia.

2Chodzi o glo$ny spér na temat zastosowania eutanazji wobec sparalizowanej od wielu lat kobiety.

3 Eduard Verhagen i Pieter Sauer to profesorowie medycyny, kt6rzy na tamach ,,New England
Journal of Medicine” opublikowali pracg, w ktérej przyznaja si¢ do wykonania 22 eutanazji na no-
worodkach. Jedynym argumentem podawanym przez nich i potwierdzajacym stusznos$¢ ich decyzji
byly cigzkie wady, ktére obarczaly niemowleta. Poprzez eutanazje starali si¢ oni wyeliminowa¢ dzie-
ci z defektem fizycznym badZ umystowym.

4 R.E. Rogowski, Czlowiek w odwiecznym planie Boga, ,,Colloquium Salutis” 7 (1975), s. 29.

5 P. Evdokimov, La novita dello Spirito Santo, Milano 1979, s. 52.

8R.E. Rogowski, art. cyt., s. 30.
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W niniejszym artykule pragne podjaé si¢ teologicznej refleksji nad fundamen-
talnym wymiarem czlowieka — chrzescijanina naszych czaséw — ktérym jest ,,uchry-
stusowienie” osoby ludzkiej. Apostot Narodéw okresla to mianem ,,uksztaltowa-
nia si¢ w nas Chrystusa” (Ga 4,19). Jest to proces trwajacy cale nasze ziemskie
zycie, az dojdziemy do pelnego poznania Pana (Ef 4,13) oraz do chwalebnego
i radosnego spotkania z Nim w Niebieskim Jeruzalem.

PNEUMOFORYCZNY CHARAKTER ,,UCHRYSTUSOWIENIA”

Ojcowie Kosciola wschodniego ustami §w. Efrema Syryjczyka mawiali, Ze ten,
,kto z wiarg spozywa Ciato Pariskie, spozywa tez ogieri Ducha Swigtego”. W mysl
powyzszego stwierdzenia mozna rozumied, ze czlowiek przystepujacy do stolu
Pariskiego, czyli karmiacy si¢ Eucharystia, jest nie tylko mieszkaniem (tabernaku-
lum) dla Syna Bozego, ale takze jest nosicielem Ducha Swietego, tzn. istota pneu-
moforyczng. Zas Sw. Pawel nawracajacy mieszkaricéw Koryntu poprzez gloszenie
im Dobrej Nowiny o zbawieniu ujat te mysl w nastgpujacy sposéb: ,,Czyz nie wie-
cie, ze cialo wasze jest §wiatynig Ducha?” (1 Kor 6,19). Tym samym Apostot Na-
rodéw zacheca do odwr6cenia sie od grzesznych praktyk i zwrécenia si¢ ku Bogu,
tak by nie zasmucaé Bozego Ducha Swietego (Ef 4,30). Po drugie, Pawet z Tarsu
przypominajac stuchaczom prawde o egzystencji pneumoforycznej czlowieka,
wzywa nas do przyobleczenia si¢ w Jezusa Chrystusa (Ga 3, 27), a proces ten jest
mozliwy dzieki wzywaniu Ducha Swietego, bez pomocy kt6rego nie jest mozliwe
pelne wiary i ufnosci wyznanie: ,,Panem jest Jezus” (1 Kor 12, 3). Tym bardziej
nie jest mozliwa taka deklaracja i postawa czlowieka ochrzczonego bez pomocy
Ducha, dzigki ktéremu ma si¢ objawia¢ pelne zycie w Chrystusie. Widzialnym
znakiem wspomnianego sposobu egzystencji w Bogu sg obfite owoce, takie jak:
milog¢, rados¢, pokdj, cierpliwosé, uprzejmosé, dobro¢, wiernos¢, tagodnosé, opa-
nowanie (Ga 5,22).

W dzisiejszym $wiecie lansujacym czgsto swobodg obyczajowa wazne jest przy-
pominanie kazdemu czlowiekowi ochrzczonemu powyzszej prawdy. Trzeba wzo-
rem Apostola Pawla glosi¢ ,,w pore, nie w por¢” (2 Tm 4,2), ze Bég uczynil z nas
pneumoforéw, a co za tym idzie, powoluje nas kazdego dnia do tego, bysmy si¢
stawali osobami zyjacymi wedlug Ducha. Ale ta egzystencja chrzescijanina w Du-
chu Swietym ma jeszcze jedno znaczenie. Dzisiaj czlowiek si¢ wszystkiego leka.
Paleta zagrozen jest naprawd¢ ogromna, poczawszy od choréb nowotworowych,
a na kataklizmach skoriczywszy. Czlowiek nie potrafi im sprosta¢ i dlatego pa-

"P. Evdokimov, Le Mystére de I’Esprit-Saint, Paris 1968, s. 99.
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nicznie si¢ boi wszystkiego, co ma chocby pozér zta. Tymczasem cztowiek ,,uchry-
stusowiony” powinien stanowi¢ §wietlang alternatywe dla §wiata pograzonego
w strachu. Trafnie podkresla to teologia chrzescijariskiego Wschodu, formutujac
tezg, Ze chrzescijanin to cztowiek, ktérego wiara wyzwala z ,,wielkiego strachu”,
strachu bomby, raka, komunizmu, $mierci. Co wigcej, wiara jest nasladowaniem
Pana az do zstapienia do otchtani®. Dlatego chrzescijanin bedacy istota pneumofo-
ryczng, powinien otwieraé si¢ na obecnosé Ducha Swigtego, ktéry napetnia swoja
moc3 i udziela rozmaitych daréw i charyzmatéw. Wsréd nich jest odwaga potrzebna
w przezwycig¢zaniu tego, co trudne i bolesne. Juz w ewangelicznym obrazie Zwia-
stowania widoczne jest dziatanie Bozego Ducha, gdy Stwérca, napelniajac Maryje
laska, méwi przez swego aniota: ,,Nie b6j si¢, Maryjo™(Ek 1,30). To Duch Swiety,
ktéry napelnit Matke Syna Bozego, sprawil, ze Maryja stala si¢ odwazng nosi-
cielkg Chrystusa, niejako pierwszym tabernakulum. Przez ten fakt mozemy méwié
o Niej, ze Jej zycie w pelni bylo ,,uchrystusowione”, bo zostalo ukonstytuowane
przez obecnos¢ w Niej Jezusa.

W tym miejscu rodzi si¢ pytanie: Gdzie dzisiaj chrzescijanin moze doswiad-
czy¢ radosne;j taski ,,uchrystusowienia”? Innymi stowy, szukamy plaszczyzny, na
ktérej dokonuje si¢ proces zycia w Chrystusie i dla Chrystusa. Wsp6iczesna mysl
teologiczna wskazuje przede wszystkim na Eucharystie, ktérg okresla jako sakra-
ment sakramentéw®. Co wigcej, méwigc o Eucharystii, nazywa si¢ jg ,,niebem na
ziemi”*, Te okreslenia méwig same za siebie. To wlasnie w niej, w Eucharystii,
ktéra ma wyraZny rys pneumatologiczny, chrzescijariski Wschéd widzi ,,Komunig¢
Ducha Swietego™"!. Wida¢ zatem wyraznie, jak wielkg role w procesie ,,uchrystu-
sowienia” pelni sakrament Ciata i Krwi. Nieprzypadkowo wigc Eucharystia jest
nazywana przedsmakiem komunii niebiariskiej i zjednoczeniem wszystkich rze-
czy w Bogu'2,

Proces ,,uchrystusowienia”, upodobnienia si¢ do Chrystusa, ktéry realizuje si¢
dzigki Duchowi Swigtemu, ma réwniez swéj konkretny wymiar pastoralny, ktéry
nalezaloby promowaé w Kosciele na wszelkie sposoby. Tym bardziej ze Apostot
Pawetl w Dziejach Apostolskich upatruje sens naszego istnienia wlasnie w Chry-
stusie: ,,W Nim zyjemy, poruszamy si¢ i jesteSmy” (Dz 17,28), a przeciez nie gdzie
indziej tylko w Eucharystii B6g przychodzi do nas namacalnie w Osobie Syna
Bozego. Znakomicie ujal to papiez Jan Pawel I1, podkreslajac z calg mocg znacze-

$Tamze, s.138.

% P. Gianazza, Paul Evdokimov cantore dello Spirito Santo, Roma 1983, s. 115.

0], Gajek, Eucharystia w liturgii i teologii Kosciota wschodniego, ,,Homo Meditans” 9 (1992),
s. 76.

"Tamze, s. 91.

12p, Gianazza, dz. cyt., s. 115.
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nie komunii w zyciu chrzescijanina. Otéz cztowiek przyjmujacy Eucharystig ,,pa-
trzy jakby w oczy samemu zmartwychwstalemu Jezusowi, obecnemu w «w §wie-
tych znakach» i razem z apostolem Tomaszem wyznaje: «Pan méj i B6g méj!» (J
20,28)”13. Przyjmowanie Chrystusa i kontemplacja Jego milosci zmaterializowa-
nej w Eucharystii ma i powinno mie¢ znaczenie jak najbardziej praktyczne dla zycia
chrzedcijanina. Nie dziwi zatem fakt, Ze na ostatnim Synodzie Biskupéw w Rzy-
mie, koriczacym Rok Eucharystii, byt styszalny glos przedstawiciela laikatu do-
magajacy si¢ szerszej dyskusji na temat poboznosci eucharystycznej swieckich
chrzescijan. Oznacza to, ze pomimo wielu symptoméw kryzysowych dotyczacych
przezywania Eucharystii przez wierzacych, wciaz sg i bgda osoby, dla ktérych spo-
tkanie z Chrystusem Eucharystycznym stanowi fundament codziennego zZycia.

Ojcowie chrzescijariskiego Wschodu w swoim niezwykle mistycznym naucza-
niu czgsto podkreslajg ewangeliczng prawde niezwykle istotng dla ludzkiej egzy-
stencji, ze B6ég wystuchuje wszystkich modlitw, jednakze bez gwarancji spetnie-
niaich tresci. Istnieje jednakze jeden wyjatek. Jest nim prosba o Ducha Swigtego'.
W powyzszej mysli stychaé echo zapewnienia samego Chrystusa: ,,0 tyle Ojciec
wasz niebieski da Ducha Swie;tego tym, ktérzy Go prosza” (Ek 11,13). Pragnienie
Zycia wypelnionego biblijna prosbg jest otwarciem si¢ na dzialanie w nas Ducha,
ktéry ma moc upodobni¢ czlowieka do Chrystusa. Szczytem ma by¢ wolanie za
$w. Pawlem: ,,Teraz zyj¢ juz nie ja, ale Zyje we mnie Chrystus” (Ga 2,20). Skoro
teologia prawostawna, moggca by¢ dla naszej teologii katolickiej inspiracjg, pod-
kresla z cala mocg dziatanie Ducha Swictego, kt6ry przeksztalca swiat w §wigty-
ni¢ adoracji i kosmiczna liturgie’?, to o ile bardziej trzeba pozwoli¢ Duchowi Swig-
temu, by formowal w nas oblicze Chrystusa, a nasze zycie czynil podobnym do
zycia Syna Bozego w nas. Bo przeciez chodzi o to, ,,aby zycie Jezusa objawilo si¢
w naszym $miertelnym ciele” (2 Kor 4,11).

Rys pneumoforyczny cztowieka zaznacza swojg obecnos¢ juz w momencie przy-
jecia sakramentu chrztu §wigtego. Mozna rzec, ze wtedy wszystko si¢ zaczyna, to
znaczy realizacja powotania chrzescijanina do §wigtosci i wiecznego zbawienia.
Wilasnie w momencie chrztu dochodzi do tajemniczej wymiany pomig¢dzy czio-
wiekiem a Bogiem. Z jednej strony czlowiek staje si¢ adoptowanym dzieckiem
Ojca, przez co Syn Bozy zajmuje miejsce czlowieka, po to, by czlowiek niejako
wszedt w pozycje Chrystusa, na Jego miejsce, i stal si¢ o§wieconym i wprowadzo-
nym w orbite komunii Ojca i Syna w Duchu Swietym'S. Widzimy wigc, jak wiel-

Y Jan Pawel II, List apostolski Dies Domini, 61

14P. Evdokimov, Lo Spirito Santo nella tradizione ortodossa, Roma 1983, s. 122.
3Tenze, La novita dello Spirito Santo, d. cyt., s. 38.

$Tenze, L'uomo icona di Cristo, Milano 1982, s. 38.
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kie znaczenie teologiczne posiada pierwszy sakrament inicjacji chrzescijariskiej,
ktéry naznacza cztowieka rysem trynitarnej mitosci Boga oraz pozwala chrzescija-
ninowi wej$¢ w obreb misterium $wiatta, o ktérym méwi Ewangelista Jan (por.
1J 1,5). Biblia, kt6ra identyfikuje Boga z nieprzenikniong §wiatloscig, kieruje na-
sze oczy w stron¢ odkrycia i poglebienia prawdy pentekostalnej, ktéra objawia
Ducha Swigtego w relacji do Osoby Syna Bozego i odwrotnie. Aspekt pneumofo-
ryczny ma wigc §cisly zwigzek z Dobrag Nowing gloszong przez Chrystusa; co wig-
cej, w jaki$ sposéb dotyczy on zmiany istniejacego dotagd porzadku w ekonomii
zbawienia, gdy Jezus wyraZnie wskazuje na swoje odej$cie do Ojca i przyjscie
Pocieszyciela (J 16,7). W ten sposéb Syn Bozy objawia siebie jako ,,wielkiego
Poprzednika Ducha Swietego™”. Te my$] rozwijaja w swoim nauczaniu i pogle-
biaja ojcowie Kosciola wschodniego, ktérzy ustami §w. Atanazego podkreslaja, ze
Odwieczne Slowo przybralo posta¢ ciala, zeby czlowiek mdgt otrzymaé Ducha
Swietego'®. Widzimy wiec, ze ,,uchrystusowienie” cztowieka ma scisty zwigzek
z przychodzeniem i dziataniem Ducha Swietego, w ktérym dokonuje si¢ réwniez
nasze u§wig¢cenie. Zasadne jest wigc pytanie o sposéb badZ sposoby realizacji dro-
gi do duchowej komunii trynitarne;j.

PRZEBOSTWIENIE

Nalezy wyj$¢ od zagadnienn antropologicznych, ktére ujmujg czlowieka inte-
gralnie jako byt stworzony przez Boga (Rdz 1,27; 2,7) i odkupiony drogocenng
Krwig Chrystusa (1 P 1,19). Ponadto trzeba doda¢ niezwykle wazny aspekt pneu-
matologiczny, w Swietle ktérego osoba ludzka jest nosicielem Ducha Swietego.
Otwiera si¢ przed nami perspektywa zycia duchowego w Chrystusie, ktérg Ko-
$ci6t wschodni nazywa tajemnicg przebdstwienia kazdego pojedynczego bytu ludz-
kiego oraz calego kosmosu. Méwimy zatem o jakiej$ komplementarnej wizji oso-
by ludzkiej zyjgcej w stworzonym przez Boga §wiecie i w orbicie trynitarnej
obecnosci Oséb tworzacych doskonalg komuni¢ mitosci. Czyz zatem nie ma racji
teologia siostrzanego Kosciola prawosltawnego, gdy méwi o czlowieku, ze jego
pozycja na tym $wiecie jest jedyna w swoim rodzaju? — umieszczony zostal na
granicy duchowego $wiata aniol6w i materialnego §wiata przyrody'. Ta niezwy-
kia wyjatkowosé bytu ludzkiego zostala jeszcze bardziej podniesiona poprzez wspo-
mniany dar przebdstwienia (theosis), ktére pochodzi od Ducha Swietego tworza-
cego z Ojcem i Synem doskonata komuni¢ jednosci i milosci.

7Tamze, s. 130.
$Tamze.
9P Evdokimov, Kobieta i zbawienie swiata, Poznafi 1991, s, 71.
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Kiedy m6éwimy o przebdstwieniu calego stworzenia, czyli czlowieka, i §wiata
to w jakims$ sensie odnosimy si¢ do wydarzenia, ktére mialo miejsce na gérze Ta-
bor i bylo antycypacja naszego ,,bycia w Chrystusie”. Wlasnie tam, na ewange-
licznej Gérze Przemienienia Chrystusa dokonala si¢ wspomniana antycypacja
uczestnictwa cziowieka w zyciu samego Boga®. Syn Bozy, bgdac prawdziwym
cztowiekiem, w akcie transfiguracji rozpostart przed nami wspanialg perspektywe
zarysowang w Psalmie 36: ,,W twoim $wietle zobaczymy §wiatlo” (Ps 36,10b).
Wilasnie w przemienionym obliczu Pana mozemy ujrze¢ promieniujacy blask od-
wiecznej i prawdziwej Swiattosci (J 1,9). Przylgnigcie chrzescijanina do Chrystu-
sowego oblicza jest z jednej strony kryterium §wigtosci cztowieka, ktérej dawca
i gwarantem jest Zywa i zyjaca obecnos$é Ducha Swigtego?, z drugiej zas $wiety,
bo,,uchrystusowiony” czlowiek materializuje ztotg mysl patrystyki: Bog stat si¢
czlowiekiem, aby czlowiek stal si¢ Bogiem. Tym samym przebéstwiony czlowiek,
wypelniony boskg energia i laska, jest osobg ,,uchrystusowiong”, czyli zyjaca
w Chrystusie i dla Niego. Jednakze taka egzystencja sama w sobie nie wystarcza
i bylaby zaprzeczeniem przesiania Ewangelii, ktéra wyraZnie wskazuje na rys ko-
munijny — wspélnotowy, w ktérym realizuje si¢ nasze zycie w Chrystusie. Co wig-
cej, cztowiek jako taki aktualizuje i potwierdza swojg osobowos$¢ (byt osobowy)
wéweczas, gdy ma osobiste odniesienie do wspélnoty innych oséb; przy czym cho-
dzi tutaj jak najbardziej o komuni¢ mitosci?2. Tym bardziej osoba ludzka, w ktérej
uksztaitowal si¢ Chrystus, dzigki milosci czerpanej od Niego jest w stanie w pelni
uczestniczyé w communio personarum i ja budowaé w §wiecie.

W naszych rozwazaniach postawilismy tez¢ o koniecznosci przebdstwienia czlo-
wieka jako warunek sine qua non na drodze do osobistej §wigtosci. Nie chodzi
tylko o wymiar etyczno-moralny, ktéry jawi si¢ jako co$ zewngtrznego, wtérnego,
ale rzecz dotyczy calej ontologii osoby ludzkiej. Wiasnie sfera ontologiczna jest
fundamentem i ona powinna zosta¢ poddana dzialaniu przebéstwiajace;j taski Tréjcy
Swigtej tak, aby nieustannie zmieniata si¢ wewngtrzna kondycja chrzescijanina.
Wéwczas bedzie on mogt wotaé za Apostolem Narodéw: ,,[...] lecz zyje we mnie
Chrystus” (Ga 2,20). To zainteresowanie czlowiekiem z punktu widzenia jego on-
tologii powinno sta¢ si¢ Zrédlem nowej jakosci wspdlnoty Kosciola, ktéry bgdge
z natury misyjny, ma glosié¢ Imi¢ Chrystusa ,,w porg i nie w por¢” (2 Tm 4,2) tak
by szokowaé zdesakralizowany §wiat, ale przede wszystkim by wnosi¢ w kosmos
$wiatlo nie znajace zachodu?. Da si¢ zatem zauwazy¢ fundamentalng misj¢ Jezusa
Chrystusa i Jego ekonomi¢ odkupienia cztowieka i §wiata. Méwimy o szczeg6l-

*M.R. Langella', Pavel Nikolajevic Evdokimov (1901-1970), ,,Credere Oggi” 2 (2004), s. 75.
2'Tamze, s. 78.

2Ch. Yannaras, Onesti con L’Ortodossia, Atene 1968, s. 21,

BZ prefacji Wigilii Paschalnej zwanej exsultetem.
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nym sposobie egzystencji osoby ludzkiej, ktéra po grzechu pierworodnym potrze-
bowala odkupierniczej relacji z Bogiem. Podniesienie czlowieka z upadku mogto
si¢ dokonac i de facto stato si¢ dzigki Osobie Syna Bozego. W Nim wypetnila si¢
i nieustannie si¢ realizuje kazda ontologiczna i egzystencjalna perspektywa, gdyz
On jest odwiecznym Logosem. Teologia chrzescijaiskiego Wschodu widzi w Chry-
stusie Logos wszelkiej realnej rzeczywistosci. Ponadto upatruje w Nim hipostatycz-
ne objawienie samego Boga, ale rtéwniez manifestacj¢ Jego stwérczej energii®.

Chrystus wiedzie wigc prymat i zajmuje centralne miejsce w ekonomii zbawie-
nia, co dobitnie podkresla §w. Pawet: ,,On jest obrazem Boga niewidzialnego —
Pierworodnym wobec kazdego stworzenia [...]. On jest przed wszystkim i wszyst-
ko w Nim ma istnienie” (Kol 1,15). W czym si¢ wyraza owo pierwszeristwo Bo-
skiego Logosu? Jest ono rozumiane jako sens wszystkiego, nadto calej historii,
gdyz w Chrystusie, Bogu-Cztowieku, wypelnia si¢ wspaniata komunia ludzko-bo-
ska®. Jej przedtuzenie widoczne jest w zyciu kazdego cztowieka ztaczonego z Chry-
stusem, ktéry w konkretny spos6b odpowiada na dar Boga. Ta odpowiedZ na Boza
mitos¢ nie jest tylko faktem sentymentalnym badZ moralnym, ale stanowi spos6b
egzystencji osoby ludzkiej, a nawet jest okreslana sakramentem egzystencjalnej
komunii cztowieka z Bogiem. W ten sposéb zrodzita si¢ swego rodzaju ,,ontologia
przeb6stwienia”?, zgodnie z ktéra ,,przez taske, cztowiek staje si¢ tym, czym Bég
jest z natury”?. Mozna tu méwi¢ réwniez o ontologii ,,uchrystusowienia” chrze-
$cijanina, w ktérej cztowiek przepetniony taskg Odkupiciela o§miela si¢ wotac:
,»Chrystus si¢ we mnie uksztattowal” (por. Ga 4,19).

Rozwirimy zatem wspomniang ontologie przebdstwienia cztowieka, ktérag mozna
utozsamié z ontologig ,,uchrystusowienia”. Prekursor idei przebdstwienia, Grze-
gorz Palamas, biskup Salonik, zwany takze ,,doktorem wielkiego Swiatta”?, wy-
chodzi w swoich rozwazaniach od podstawowego tekstu biblijnego, jakim jest 2 P
1,4:,Przez nie zostaly nam udzielone drogocenne i najwigksze obietnice, abyscie
si¢ przez nie stali uczestnikami Boskiej natury [...]”. Wokét tej mysli Piotrowej
Palamas rozwija swojg nauke o deifikacji cztowieka. Wiaze ja $cisle z istnieniem
boskich energii, dzigki ktérym dokonuje si¢ przebéstwienie osoby ludzkiej. The-
osis staje si¢ zatem ostatecznym aktem kazdego chrzescijanina, ktérego Bog po-
woluje do komunii z sobg, a nawet wigcej, do uczestnictwa w swojej boskiej natu-
rze. Mozna to rozumieé bardziej precyzyjnie jako ,,partycypacj¢ w boskim
$wietle”?. Jednakze pozostaje do wyjasnienia i zrozumienia podstawowy fakt. Na

%Ch, Yannaras, La persona e l'eros, Atene 1976, s. 338.

3 B. Petra, Christos Yannaras (1935-), ,,Credere Oggi” 2 (2004), s. 127.
%P, Evdokimov, Kobieta..., dz. cyt., s. 86.

#'Tenze, Poznanie Boga w Kosciele Wschodnim, Krakéw 1996, s. 138.
BTenze, L'uomo..., dz. cyt., s. 38.

¥ Tamze, s. 39.
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czym mialoby polega¢ owo uczestnictwo w naturze samego Boga? Zjednoczenie
ontologiczne nie ma racji bytu, gdyz wéwczas cztowiek musialby by¢ jedno ze
Stwoérca, tymczasem wcielenie Chrystusa pozostaje jedynym i niepowtarzalnym
wydarzeniem. Zas$ unia z jaka$ potegg stworzong przez Boga (moze to by¢ réw-
niez taska) nie jest de facto komunig z samym Bogiem. Pytanie zatem: Czy komu-
nia pomigdzy Bogiem a czlowiekiem jest realna? — pozostaje w centrum wiary
Kosciota. Chodzi tutaj réwniez o sposoby egzystencji Boga. Ojcowie Kosciola
wschodniego (opr6cz Palamasa nalezy wymieni¢ Grzegorza z Nyssy, Maksyma
Wyznawce, Symeona Nowego Teologa i in.) podkreslaja w swoim nauczaniu, ze
Bog jest obecny w §wiecie poprzez tzw. boskie energie badZ laske. Energie za$ nie
sa w zadnej mierze czastkami Boga, jednakze nie s3 od Niego oddzielone; Bdg jest
w nich obecny. M6wi si¢ o jeszcze jednej komunii — komunii energetyczne;j. Jej
istnienie notujemy na podstawie tekstu Ewangelii, gdy Chrystus méwi: ,,[...] i przyj-
dziemy do niego, i bedziemy u niego przebywac” (J 14,23). Nie znaczy wcale, ze
sama istota Boga, jego boskos$¢ zostanie przeniesiona do czlowieka, bo istotnie
dosztoby wtedy do unii hipostatycznej. Tréjca Swigta jest obecna w cztowieku
wlasnie poprzez energie. Jest to ostatni stopiefl komunii pomigdzy Bogiem, a czto-
wiekiem, o ktérym méwi Apostot Piotr. Teologia chrzescijariskiego Wschodu uzywa
terminu theosis w odniesieniu do energetycznej komunii z Bogiem albo bardziej
mistycznego okre$lenia iluminacja: ,,B6g zstgpuje, objawia si¢ w czlowieku i oSwie-
ca wszystko swojg obecnoscig”*.

Cziowiek ,,uchrystusowiony” jest wigc osobg przebéstwiong boskimi energia-
mi (zyje w komunii energetycznej z Bogiem) oraz o§wiecong, przeniknigtg bo-
skim §wiatlem. Iluminacja ma zatem wielkie znaczenie i ma zwigzek réwniez z mo-
dlitwg chrzescijanina, w ktérej dokonuje si¢ proces przenikania boskiego $wiatta
do wngtrza - serca cztowieka. Mowa tutaj o modlitwie Jezusa, kt6ra jest nazywana
tez modlitwg serca, rozpowszechniong bardzo w chrzescijafistwie wschodnim.
W modlitwie serca, za posrednictwem taski iluminacji, byt ludzki na nowo odnaj-
duje swojg tozsamos¢ i jednosé. Duch i serce, dusza i cialo na drodze modlitwy
dostepuja niezwyklego pojednania, a cztowiek uswiadamia sobie, ze zostat stwo-
rzony na obraz i podobiefistwo Boga: jest przeb6stwiony. Doda¢ nalezy i to, Ze
przeb6stwienie jest dzielem laski, a nie akcjg cztowieka®. Skoro Apostol Pawet
wyraZnie przypomina nam: ,,Faskg bowiem jestescie zbawieni” (Ef 2,5), to tym
samym podkresla wielki dar Boga ofiarowany czlowiekowi. Mozna tez postawi¢
teze o innym darze Stwércy, jakim jest komunia z Nim poprzez theosis i ilumina-
cje, ktére sprawiajg, Ze czlowiek staje si¢ stworzeniem ,uchrystusowionym”.

®'Tamze, s. 40.
3 0. Clement, J. Serr, La preghiera del cuore, Milano 1998, s. 20.
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EUCHARYSTIA MIEJSCEM UPODOBNIENIA DO CHRYSTUSA

Jan Pawet II w dokumencie napisanym z okazji ogloszenia Roku Eucharystii
(X 2004 - X 2005) podkreslil znaczenie silnego zwigzku duchowego migdzy czlo-
wiekiem a Chrystusem obecnym w konsekrowanej hostii. Papiez zauwazyt, ze
wlasnie w osobistym kontakcie z Eucharystia, w czasie jej kontemplacji dochodzi
do niezwyklego do§wiadczenia miltosci ofiarowanej nam przez Odkupiciela. Dzie-
je si¢ to wéwczas, gdy kontemplujacy jakby przyktada ucho do eucharystycznego
chleba i czuje bicie serca Chrystusa3. Z tego osobistego spotkania ucznia z Panem
ma promieniowa¢ na codzienne zycie i caly $wiat Pawlowa postawa: ,,Zyje we
mnie Chrystus” (Ga 2,20). Nastgpuje proces przenikania obecnosci Syna Bozego,
adorowanego i przyjmowanego w sakramentalnych znakach, do najgiebszych
miejsc w cztowieku, ktéry dzigki temu staje si¢ kim$ przekraczajgcym caly ko-
smos. Ta wyjatkowos¢ osoby ludzkiej dokonujaca si¢ w Eucharystii sprawia, ze
mozna czlowieka nazwac¢ ,,wspéicielesnym” z Chrystusem i, wspétkrewnym”
z Nim*. Praktyczng realizacj¢ powyzszych stéw mogliSmy obserwowac w czasie
sierpniowych Dni Mtodych w niemieckiej Kolonii. Do serc i umystéw setek tysig-
cy miodych ludzi pochodzacych z réznych zakgtkéw Swiata nastepca Jana Paw-
ta I1, papiez Benedykt X VI, podkreslil z catq mocg rol¢ Najswigtszej Eucharystii
w procesie upodobnienia do Chrystusa. Powiedzial: ,, To, co z zewnatrz jest bru-
talng przemoca, od wewnatrz staje si¢ gestem mitosci. [...] Chleb i wino stajg si¢
Jego Cialem i Jego Krwig. Ciato i Krew Chrystusa zostaly nam dane po to, aby-
$my my sami zostali przemienieni. My sami mamy sta¢ si¢ Ciatem Chrystusa, Jego
krewnymi”3. W papieskiej mysli nt. Eucharystii widoczna jest w bardzo wyrazny
sposG6b analogia do teologicznej tezy, ktéra gtosi Kosciol chrzescijariskiego Wscho-
du. Chodzi o ideg ,,wspdicielesnosci” i ,,wspdtpokrewienstwa” z Chrystusem. Wia-
$nie w czasie przezywania Eucharystii moze czlowiek odczuwaé wyjatkowg bli-
sko$é z Synem Bozym az po sakramentalne pokrewieristwo i wspéicielesnosc.
Dobrze, ze Piotr naszych czas6w wyraZnie przekazuje t¢ prawde ludziom miodym
i zachgca w ten spos6b, by swoje zycie budowali na skale (Lk 6,48).

Idgc po mysli Apostota Pawla, méwimy, ze istotnie ,,nie ma juz Zyda ani poga-
nina, nie ma juz niewolnika ani czlowieka wolnego, nie ma juz me¢zczyzny ani
kobiety, wszyscy bowiem jestescie kims jednym w Chrystusie Jezusie” (Ga 3,28),
ale dzigki eucharystycznej komunii z Chrystusem czlowiek wstgpuje na drogg
»uchrystusowienia”, czyli stanowi jedno z Synem Bozym. Naturalnie nie ma tutaj

® Jan Pawet 1, Mane nobiscum, Domine, 17.

P, Evdokimov, L’Esprit Saint dans la tradition orthodoxe, Paris 1969, s. 101. -

# 7 przeméwienia Benedykta XVI do mlodziezy wygloszonego w ramach Swiatowych Dni
Milodziezy w Kolonii w Niemczech w sierpniu 2005 roku.
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mowy o jedno$ci metafizycznej, gdyz Chrystus i czlowiek to dwa odrgbne pod
kazdym wzgledem byty. Owa pelnia zjednoczenia dokonuje si¢ na plaszczyZnie
postaw i wyboréw moralnych. Innymi slowy, chrzescijanin zjednoczony z Jezu-
sem w Eucharystii staje si¢ ,,uchrystusowiony” przez to, ze stara si¢ mysle¢ i po-
stepowaé wg kryteriéw Chrystusa. Mowa w tym miejscu o konkretnych owocach,
po ktérych §wiat ma pozna¢ cztowieka ,,uchrystusowionego” w mysl stéw Jezusa:
,»A wigc: poznacie ich po ich owocach” (Mt 7,20).

a) uzdolnienie do mitosci Chrystusowej

W Modlitwie arcykaplariskiej zapisanej w Ewangelii §w. Jana (J 17,1-26) Chry-
stus przedstawia swego rodzaju testament i pragnienie wypelnienia go przez
uczniéw, a potem przez Kosci6t. Chodzi o jedno$¢ wyznawcéw i zycie w praw-
dzie. Jednakze jednym z podstawowych postulatéw Syna Bozego, ktéry buduje
zycie w prawdzie i jednosci, jest przykazanie wzajemnej mito$ci migdzy §wiadka-
mi: ,,abyscie si¢ wzajemnie mitowali, tak jak Ja was umilowalem; zebyscie i wy
tak si¢ mitowali wzajemnie” (J 13,34). Prawo milosci (bgdace znakiem firmowym
wszystkich, ktérzy nalezg do Chrystusa) nie jest poboznym zyczeniem Syna Boze-
go, ale realnym przykazaniem stanowigcym o jakosci wspélnoty Kosciota i po-
szczeg6lnych jego czlonkéw. Mozna postawic tezg, ze tylko czlowiek prawdziwie
Luchrystusowiony” jest w stanie kierowaé si¢ Nowym Przykazaniem (J 13,34) i mi-
towaé bliZznich na wzér Chrystusa. Ostatecznie to nie czlowiek miluje, ale sam
Jezus ukonstytuowany w nim przez taske kocha i oddaje zycie za braci (1 J 3,16).

b) dazenie do jednosci.

Chrzescijanie podzieleni i rozbici sg niewatpliwie zgorszeniem dla $wiata. Rana
schizmy zadana Mistycznemu Ciatu Chrystusa wcigz krwawi, cho¢ nie tak mocno
jak w dawnych czasach przedsoborowych. Duze zastugi na ptaszczyZnie ekume-
nicznego zblizenia migdzy chrzescijanami zawdzigczamy Janowi Pawtowi II, kt6-
ry szukal wielu drég prowadzacych do jednosci uczniéw Chrystusa. Niemniej jed-
nak wcigz przed wspoélczesnymi wyznawcami Jezusa stoi niezwykle trudne i wazne
zadanie budowania cywilizacji jednogci migdzy sobg, ktéra ma potréjne znacze-
nie. Méwimy o jednosci gloszonej, ofiarowanej i przezywanej*. Z praktycznego
punktu widzenia najlatwiejsza jest ta pierwsza, ktéra ma charakter deklaracyjny.
Latwiej bowiem jest opowiadaé o niej, a nawet zach¢caé do jednosci, anizeli jg
konsekwentnie budowac. Papiez Polak byl nauczycielem jednosci, ale przede
wszystkim byt jej wiernym $§wiadkiem i krzewicielem nawet w najbardziej proza-

%P, Evdokimov, Eucharistie — Mystere de I’Eglise, ,Pensee Ortodoxe” 2 (1968), s. 54.
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icznych elementach zycia®. Jednos¢ gloszona, ofiarowana i przezywana jest zada-
niem, ktére stoi przed kazdym uczniem Chrystusa szczeg6lnie w naszych czasach.
Owoc jednosci begdzie tym bardziej okazaly, im bardziej chrzescijanin zjednoczy si¢
z Tym, ktéry jest Jedno z Ojcem i Duchem Swigtym (J 10,30).

¢) zycie w prawdzie

Skoro Chrystus w Ewangelii prosi Ojca: ,,Uswig¢ ich w prawdzie” (J 17,17),
a w innym miejscu zapewnia: ,,[...] i poznacie prawdg, a prawda was wyzwoli”
(J 8,32), to znaczy ze daje ona cztowiekowi naprawde niezwykle zywotny impuls.
Co wigcej, trzeba pamigtad, ze ,,czlowiek nie moze przeciez oprze¢ swego zycia na
czyms nieokreslonym, na niepewnosci albo na klamstwie, gdyz takie zycie byloby
nekane przez lgk i niepokdj”. Prawda jest ta wartoscig, dzigki ktdrej cztowiek
ziaczony z Chrystusem moze autentycznie wzrastac i stawac si¢ jej Swiadkiem w co-
dziennym zyciu. Doda¢ nalezy, ze osoba ,,uchrystusowiona” b¢dzie na wzoér swe-
go Pana oddawac swoje zycie za prawdg. Po wtére, cztowiek wypetniony miloscia
do Chrystusa, napelniony laskg bedzie starat si¢ zycie oparte na prawdzie dzieli¢
ze wspdlnotg. Uwidacznia si¢ tutaj wrazliwo$¢ czerpana z Eucharystii majaca po-
dwdéjne znaczenie. Jest skierowana na Cialo i Krew Pariska, a wigc na Zywg obec-
no$¢ Syna Bozego w sakramentalnych znakach, oraz na potrzebujacych i biednych
braci®®, W ten sposéb zachowany zostaje ewangeliczny sens zycia w prawdzie nada-
ny przez samego Chrystusa, ktéry wyraZznie méwi o swiadectwie dawanym przez
chrzescijan (,,bedziecie moimi §wiadkami”).

PODSUMOWANIE

a) wnioski teologiczne

Giéwnym zagadnieniem antropologii chrzescijanskiej rozpatrywanej w swie-
tle Objawienia Bozego jest z pewnoscig cztowiek, osoba ludzka, byt stworzony na
obraz i podobieristwo Jezusa Chrystusa. Ale nie chodzi tylko o problem kreacyjny,
gdyz takie postawienie sprawy mocno zredukowatoby rozumienie mysli antropo-
logicznej. R6wnie wazne jest z perspektywy teologicznej, ale i egzystencjalnej,
kim jest cztowiek hic et nunc i jakie jest jego ostateczne przeznaczenie. Chodzi
wiec o komplementarnos$¢ zagadnien antropologicznych.

%Znana jest wypowiedZ papieza Jana Pawla Il wygtoszona w czasie modlitwy ekumenicznej we
wroclawskiej Hali Ludowej w 1997 roku w ramach 46. Migdzynarodowego Kongresu Eucharystycz-
nego. Ojciec Swiety w czasie czytania homilii kichnal i zaraz zauwazyl, Ze nawet kichnigcie moze
mie¢ charakter ekumeniczny.

Jan Pawel I, Fides et ratio, 28.

%], Kudasiewicz, Eucharystia: wydarzenie — teologia — praktyka w swietle Biblii, ,,/Znak” 2005
nr9,s. 28.
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Akcent pneumatologiczny, ktérym naznaczony jest cztowiek, podkresla zna-
czenie Ducha Swietego. Obiecany przez Chrystusa Duch wypelnia swojg misje
wewnatrz czlowieka, w samym srodku jego bytu. Na tym migdzy innymi polega
réznica pomiedzy dziataniem Trzeciej Osoby Tréjcy Swietej w Starym i Nowym
Testamencie. Duch Swiety dotykat prorokéw w Starym Testamencie na krétki czas
i p6Zniej ich zostawiat. Tymczasem w dniu Epifanii Duch zstepuje na ludzko$é, na
poszczegdlne osoby, wich serca, itam pozostaje. W ten spos6b staje si¢ Duch
Jezusa Chrystusa Tym, kt6ry dziala na naturze cztowieka. Co wigcej, uswigcajac
osobe ludzkg, ofiaruje jej cos z siebie samego®. Widzimy wigc, zZe teologia czlo-
wieka powolanego do zycia w Chrystusie ma podloze pneumatologiczne.

Po drugie, caly personalizm chrzedcijaiski ukierunkowany jest na jedng zasad-
niczg perspektyw¢ wyrazong przez Sw. Jana: ,,bedziemy do Niego podobni” (1 J 3,2).
Chrystus jawi si¢ wigc jako archetyp, na wzér ktérego staniemy si¢ réwniez i my.
Jednakze juz tu i teraz realizuje si¢ Bozy plan w stosunku do czlowieka, w Swietle
ktérego Stwoérca pragnie podnies¢ swoje stworzenie do intymnej komunii z Oso-
bami Boskimi. Dzieje si¢ to w nienaruszalnej wolnosci osoby ludzkiej, ktéra swojg
godnos¢ personalng realizuje na wzér i obraz wolnosci Boga. +Zycie Tréjjedynego
Boga jest modelem, Zrédlem i koficem zycia ludzkiego™®. Mowa w tym miejscu
o misterium przebdstwienia kosmosu i czlowieka.

b) implikacje pastoralne

W glosnym filmie amerykariskiego rezysera Mela Gibsona pt. Pasja jest ukaza-
na scena rozgrywajaca si¢ w ogrodzie Getsemani. Autor filmu przedstawil rozmo-
we szatana z Jezusem. W jej trakcie diabet stawia Chrystusowi dwa pytania: ,,Kim
jest Tw6j Ojciec? Kim Ty jestes?”. Parafrazujac te przewrotne pytania kusiciela,
mozemy zapytaé inaczej: Kim jest cztowiek w relacji do Chrystusa? Odpowiedzi
winno by¢ cale mnéstwo, a miejscem ich uzyskania powinno by¢ przepowiadanie
Ewangelii. Stuzy temu m.in. katecheza szkolna, ale nie tylko. W dzieleniu si¢ Dobrg
Nowing wszyscy chrzescijanie powinni wzig¢ udzial, cho¢ w pierwszym rz¢dzie
beda to osoby powolane do tego przez Kosci6t. Jedno jest wszakze istotne: Wréd
gloszonych prawd winna znaleZ¢ si¢ prawda o ,,uchrystusowieniu” czlowieka.
Z praktycznego punktu widzenia nalezy zachgca¢ dostownie wszystkich: dzieci
i mtodziez, dorostych chrzescijan i tych w podesztym wieku, a nawet osoby nie-
zyjace w zewnetrznej komunii z Kosciolem (a moze one przede wszystkim?) do
zycia w duchowej glebi z Chrystusem. Trzeba ukazywac zycie prawdziwie chrze-
$cijaiiskie jako najbardziej wartosciowy model. W procesie ewangelizacyjnym

¥P. Evdokimov, La novita dello Spirito Santo, dz. cyt., s. 274.
®Tenze, La vita trasfigurata in Cristo, Roma 2001, s. 29.
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osoby odpowiedzialne za dzieto gtoszenia Dobrej Nowiny winny zupelnie po§wigcié
wlasne sity, by dzieli¢ si¢ radoscig ptynacg od Chrystusa. Szczegdlny nacisk nale-
zy potozy¢ na przezywanie Eucharystii, w ktérej przychodzi do nas zywy i zyjacy
na wieki Jezus. On jest Zrédtem prawdziwego wzrostu duchowego i Dawcg poko-
ju, jakiego $wiat da¢ nie moze.

Nalezy réwniez zachgcaé, szczegdlnie dzieci 1 mlodziez, do postawy adoracyj-
nej i kontemplacyjnej Eucharystii, z ktérej emanuje mito§¢ Chrystusa zdolna prze-
mieni¢ kazde serce, a zyciu nadaé warto§ciowy kierunek. Wazna jest postawa uf-
nosci w Syna Bozego, ktéry wciagz powtarza: ,,Na §wiecie doznacie ucisku, ale
miejcie odwagg: Jam zwycigzyt §wiat” (J 16,33). W Nim zatem jest nasze zwycig-
stwo najpierw nad wlasng staboscig i grzechem, a w dalszej kolejnosci pokonanie
wszelkim trudéw i znojéw dnia codziennego. Bowiem tylko czlowiek ,,uchrystu-
sowiony” jest w stanie i§¢ przez zycie jako prawdziwy swiadek i nauczyciel Ewan-
gelii.

Conclusione

La vita cristificata dell’'uomo nella luce della teologia ortodossa

In un film molto famoso e interessante fatto da il regista americano Mel Gibson intito-
lato ,,La Passione di Cristo* si trova la scena realizzata nel giardino Getsemani. Gesl
prima di soffrire e morire pregava tanto. Gibson ha presentato il discorso tra Gest e sata-
na che ha chiesto: “Chi ¢ il tuo Padre? Chi sei tu?”

Queste domande molto importante hanno le sue risposte nella Bibbia. Possiamo pero
gli modificare cosi: Chi & I’'uomo? Questa domanda € veramente fondamentale per ogni
persona cristiana. Chi éogniuno battezzato? Chi dovrebbe essere?

In questo articolo si tratta del problema del nostro essere in Cristo e per Lui. Perché la
nostra vocazione umana e cristiana ¢ vivere come “alter Christus”. Perché I’uomo € stato
creato da Dio alla somiglianza di Cristo deve fare tutto per avvicinarsi al modello che €
Figlio di Dio. Bisogna trasfigurare la sua vita cristiana, giorno dopo giorno, in Lui come
ha scritto s. Pietro nella sua lettera per partecipare nella natura di Dio (2 Pt 1,4). In questo
modo si realizza la formula noi in Cristo e Cristo in noi. In effetti il tema principale della
teologia e della vita ¢ quella la vita cristificata dell’uomo.

- Come ci sono gli atti pili importanti della vita in Cristo? La teologia ortodossa rappre-
sentata da P. Evdokimov (1901-1970) indica Lo Spirito Santo in cui la nostra vita ¢ tras-
figurata. Lui parla della deificazione (theosis in greco) la persona umana perd sopratutto
possiamo diventarci come Cristo grazie all’Eucaristia quando mangiamo il corpo e il
sangue di Gesi ed anche contempliamo il suo volto durante 1’adorazione.
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Co stanowi o atrakcyjnosci przepowiadania? Jak sprawi¢, by homilia, kazanie,
konferencja czy katecheza nie pozostaly suchym wyktadem tresci teologicznych?
Pomystéw jest wiele. Panuje jednak przekonanie, ze atrakcyjne przepowiadanie wigze
si¢ z odpowiednio dobranymi przyktadami. Kaznodzieje, poszukujac gotowych ka-
zari, wypatrujg ciekawych przyktadéw, ktére maja vatrakcyjni€ ich przekaz wiary.

Exemplum jako szczegdlna forma argumentacji kaznodziejskiej od zawsze miato
uczyé, budowaé stuchacza, wzbudzaé wstret do grzechu, sklania¢ do poboznosci,
nakazywaé okreslony spos6b postepowania'. Praktycznie cate Pismo Swiete prze-
mawia obrazami. Przyklady stosowali z powodzeniem ojcowie Kosciola (Hiero-
nim, Ambrozy, Augustyn). Juz w sredniowieczu pojawily si¢ wielkie zbiory przy-
ktadéw (Ziota legenda czy Historie rzymskie), co potwierdza szerokie na nie
zapotrzebowanie. W ten spos6b exemplum — jakkolwiek czesto krytykowane przez
synody — przetrwalo do dnia dzisiejszego. Juz w XV wieku jednak zauwazono
pewne niebezpieczenistwo, zwigzane z nadmiernym uzywaniem przykladow, co
prowadzito do naduzyé. Dlatego w rozwazaniach teoretykéw kaznodziejstwa w XVI
i XVII wieku coraz czgsciej pojawial si¢ postulat oparcia przepowiadanie na Biblii
i literaturze patrystycznej, do9radzajac dystans wobec opowiadan §wieckich, ba-
jek czy anegdot®. Problem ten bardzo wyrazZnie pojawil si¢ Soborze Watykariskim

'A. Guriewicz, Kultura i spoteczenistwo Sredniowiecznej Europy: exempla XIII wieku, Warszawa
1997, 5. 7-8.

2 M. Brzozowski, Kaznodziejstwo w epoce renesansu, wW: Dzieje teologii katolickiej w Polsce,
t. II, red. M. Rechowicz, Lublin 1975, s. 363-367.
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II, ktéry jednoznacznie okreslit Zrédla, czyli materialy stuzace do opracowania
homilii: Pismo Swigte, liturgia, Tradycja i nauczanie Urzedu Nauczycielskiego
Kosciola oraz sytuacja egzystencjalna stuchaczy®. Rola Soboru nie polega na two-
rzeniu nowych zasad, lecz stwierdzeniu i usankcjonowaniu tego, co od dluzszego
czasu bylo obecne w Kosciele!. Wedtug Nalaskowskiego Sobér Watykariski II po-
stawil przed przepowiadajgcym trzy pytania: Kogo albo co glosze? Do kogo mé-
wig? Jak, w jaki spos6b?*

W niniejszym artykule postaramy si¢ odpowiedzie¢ na powyzsze pytania. Duzy
bowiem problem wynika z faktu, ze wielu glosicielom brakuje pomysiéw na atrak-
cyjne przekazanie stowa Bozego. Czgsto kazania pozbawione przykladéw okresla
si¢ jako nudne opowiadanie Ewangelii wiasnymi stowami. Mysle¢ jednak, ze moz-
na zaryzykowac tezg, iz Biblia jest tak atrakcyjnym Zrédlem, Ze umiej¢tne oparcie
na niej przepowiadania zapewni postuch, skutecznos¢, a przede wszystkim pomo-
Ze osiggna¢ najwazniejszy cel: spotkanie Boga obecnego w stowie.

GLOSIC AUTENTYCZNE SLOWO BOZE

Koscidt od poczatku swego istnienia mial troszczy¢ si¢ o rozwéj wiary, a ta
rodzi sie ze stuchania stowa Bozego (Rz 10,17). W zwiazku z tym stlowo Boze
poswiadczone w Biblii i zwiastowane przez Kosciél peini fundamentalng rolg
w zbawczym postannictwie Kosciota —~ prowadzi do osobowego spotkania z Chry-
stusem. Dlatego Sobér wyraznie podkresla, ze ,,Kosciél zawsze otaczal czcig Boze
Pisma, podobnie jak samo Cialo Pariskie. Zwlaszcza w liturgii swigtej bierze cig-
gle chleb Zycia ze stotu Bozego stowa i Ciala Chrystusowego i podaje wierzgcym.
Cale przepowiadanie koscielne, jak i sama religia chrzescijariska musi karmic si¢
Pismem Swigtym i nim kierowaé” (KO 21). Z resztg juz ojcowie Soboru Trydenc-
kiego, nakladajac na duszpasterzy obowiazek gloszenia slowa Bozego, przestrze-
gali przed wypelnieniem si¢ stéw: dzieci prosity o chleb, a nie byto nikogo, kto by
im tamat. Gdyby natomiast (po upomnieniu biskupa) duszpasterze nie wypetniali
tego obowigzku — czytamy w dokumentach Soboru Trydenckiego — mogg zostac
do tego ,,przymuszeni” za pomocg cenzur koscielnych lub w inny sposéb, az si¢
nie opamigtajg i sami nie bgdg wypelniaé gléwnych zadan swojego urzgdu®, Reali-

*'W. Broriski, Homilia w dokumentach Kosciota wspdiczesnego, Lublin 1999, s. 34-59. Zob.
takze KO 10, 21, 24; KL 24, 52, 78. Por. takze A. Adam, Grundriss Liturgie, Freiburg — Basel ~ Wien
1985, 5. 143.

*Biblig jako Zrédla przepowiadania ukazywali juz min. papieze Benedykt XV (Humani generis
redemptionem) i Pius X1I (Divino afflante Spiritu).

S Mysl posoborowa w Polsce, red. J. Myskéw, Warszawa 1970, s. 221.

$Sobér Trydencki, Dekret o nauczaniu i gloszeniu, 9-11.
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zujac swoje postannictwo, Kosciét nie moze nie glosi¢ stowa, bowiem ,,w Pismie
Swietym B6g przeméwit na ludzki sposéb” (KO 24).

Podejmujgc problem atrakcyjnosci Biblii i zawartych w niej tresci dla przepo-
wiadania, niezbedne jest wskazanie i podkreslenie zbawczej funkcji stowa i roli,
jaka stowo Boze petnilo w historii. Slowo Boga zawiera w sobie fakty i czyny. Te
dwie rzeczywistosci sg ze sobg wzajemnie wewnetrznie powigzane. To powigza-
nie daje prawo do méwienia o zbawczym charakterze stowa. Niezbedne jest zatem
wyeliminowanie z naszej §wiadomosci czysto ludzkiego rozumowania, ze stowo
to jeszcze nie czyn’. Konieczne jest przejécie od pojmowania stowa jako logos
(swoistego rodzaju ,,nauka o, przekaz 0”) do rozumienia stowa jako dabar (spra-
wiajgcego to, co oznacza). Ta moc stowa bierze si¢ nie ze zdolnosci czlowieka, ale
z faktu obecnosci samego Chrystusa (por. KL 7). Dlatego Sob6r upomina si¢ o ob-
fitsze zastawienie stotu stowa Bozego, ktére ma moc budzi¢ wiarg. To slowu Bo-
zemu, a nie stowom ludzkim zagwarantowana zostata owa moc. Pius XII w ency-
klice Divino afflante Spiritu zauwazyl, Ze wierni chcg wiedzieé, o czym Bég sam
poucza w Pismie §w., nie zas$ to, co wymowny kaznodzieja czy pisarz w zrgczny
spos6b wyklada, postugujac si¢ stowami biblijnymi. Na gloszacym spoczywa nie
tylko obowigzek odpowiedzialnosci za Bozg prawde, ale takze jej umilowanie i da-
zenie do takiego jej zrozumienia, ktére ulatwi przedstawienie tej prawdy w jej
zbawczej mocy?®.

W zwigzku z powyzszym gloszacy stowo powinien wystrzegac si¢ ztych ako-
modacji, ktére ,,pochodzg z wlasnej fantazji”, stanowiac nie wykorzystanie, lecz
naduzywanie stéw Bozych. To zaklada postugiwanie si¢ praca egzegetow, tak by
przepowiadanie bylo gloszeniem autentycznego stowa Bozego, by bylo wierne
Bogu. Kaznodzieje osobiscie odpowiadaja za to, czego dokonujg w duszy ludzkiej
przez zawiniong niewiedze teologiczng i pastoralng (tutaj takze zawiera si¢ brak
podstawowej wiedzy biblijnej)°. Ponadto bledem jes tak w kaznodziejstwie, jak
i katechizacji ukazywanie dziet zbawczych jako dawnych i przesztych, z ktérych
wycigga si¢ jedynie nauke moralng lub pewne wnioski dla wspéiczesnosci. Prze-
powiadanie powinno przekazywaé orgdzie peine nowosci. To odréznia Ewangelig
Jezusa od kazdego innego oredzia, pozostawionego przez filozoféw, politykéw
czy myslicieli. Dobra Nowina nie moze pozosta¢ reliktem przesztosci, pozostato-
$cig starozytnej tradycji'. Oredzie biblijne jest i pozostaje nowe i aktualne. K. Rah-

L. Kuc, Inspiracje soborowe w homiletyce, w: Mysl posoborowa w Polsce, red. J. Myskdow,
Warszawa 1970, s. 209, Zob. takze KO 2.

$J. Kudasiewicz, Kaznodzieja jako prorok, w: Stuga slowa, red. W. Przyczyna, Krakéw 1997,
s. 78-82.

* K. Muller, Homiletyka na trudne czasy, Krakéw 2003, s. 219

0S. Dyk, Ewangelizacyjny charakter przepowiadania Stowa Bozego, ,,Przeglad Homiletyczny”
5-6 (2001-2002), s. 29-30.
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ner stwierdza wyraZnie, ze ,,ewangelizowanie oznacza po prostu zawsze nowe glo-
szenie Ewangelii Jezusa Chrystusa”, ktadac szczeg6lny nacisk na ,,zawsze nowe”,
gdyz ono ma konkretne odniesienie do nowych sytuacji zycia cztowieka'!.

POTRZEBA AKTUALIZACII

Jesli przepowiadanie chrzescijaniskie ma by¢ ze swej natury przepowiadaniem
biblijnym, wyjasnianiem, wyktadem czytanych tekstéw Pisma s$w., nalezy pod-
chodzié do tych tekstéw z calg rzetelnoscia i karnoscig stuchania ich orgdzia'?. Na-
kiada to na gloszacego obowiazek ,,dociekania, co hagiografowie rzeczywiscie
zamierzali powiedzieé i co przez ich stowa spodobalo si¢ Bogu ujawni¢” (KO 12).

Poprawne wydobycie orgdzie biblijnego polega zatem na ukazaniu tego, co
Bég chcial powiedzie¢ przez autora natchnionego. Nie to, co zapisat autor, ale
jakie przestanie niosg zapisane stowa. Nalezy glosi¢ ducha tekstu, a nie liter¢. Za-
sada: Pismo $wiete jako Zrédlo przepowiadania, nie moze by¢ utozsamiana z nie-
pisang zasada: Pismo Swigte trescia przepowiadania. Aby poprawnie dotrzeé do
ducha tekstu, niezb¢dne jest zastosowanie zasad aktualizacji.

Stownik jezyka polskiego okresla aktualizacj¢ jako ,.czynienie aktualnym,
uwsp6lczesnianie” . Proces ten jest niezbedny, gdyz Pisma Swigte zostaly spisane
w konkretnej epoce przez konkretnych ludzi, na ktérych cigzyty uwarunkowania
historyczne, kulturowe, polityczne, geograficzne, literackie danego czasu. Owe
uwarunkowania — niekoniecznie zrozumiate dla wsp6tczesnego czlowieka — wy-
magaja wyjasnienia, by ulatwi¢ percepcje i interioryzacj¢ prawdy zbawczej. Ko-
nieczne jest wyjasnienie i przedstawienie prawd zawartych w Biblii w kodzie lin-
gwistycznym zrozumialym dla wspéiczesnosci. Takze tutaj czyhaja pewne
niebezpieczeristwa. Nie moze ona polega¢ na manipulowaniu tekstami. Powinna
by¢ raczej rzetelnym szukaniem $wiatta, ktére te teksty niosg dla obecnych cza-
séw'4, Ponadto przeprowadzajac aktualizacje¢ dla potrzeb przepowiadania, niezbgdne
jest ukazanie tego, co dany tekst ma do powiedzenia wspélczesnemu cztowiekowi.
Dlatego postuga stowa jawi sig takze jako interpretacja ludzkich do§wiadczen, pro-
bleméw i zagrozefi w §wietle Objawienia'®,

WK. Rahner, Wagnis des Christen, Freiburg 1974, s. 54.

12Zob. I. Twardy, Homilie niedzielne dla dorostych, ,,Wspébiczesna Ambona” 17 (1989) z. 3, s.110.

13 Stownik jezyka polskiego, t. 1, Warszawa 1978, s. 25,

14Zob. Interpretacja Biblii w Kosciele, Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej z komentarzem
biblistéw polskich, red. R. Rubinkiewicz, Warszawa 1999, s. 87-90.

3], Twardy, Aktualizacja kerygmatu w gloszeniu homilii, ,Przeglad Homiletyczny” 7 (2003),
s. 36. Zob. takze J. Pracz, Kaznodzieja jako tlumacz i interpretator, w: Stuga stowa, dz. cyt., s. 125-127.
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Mozna powiedzieé, ze obowigzek aktualizacji nakladajg na gloszacego stowo
Boze takze dokumenty Soboru Watykaiskiego II. Celem Soboru bylo aggiorna-
mento, czyli taka odnowa Kosciola, by mégl On skutecznie spetnia¢ zbawczg mi-
sje. Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie wspélczesnym Gaudium et
spes ,,zawiera rejestr sytuacji i probleméw, ktéry zaprasza do wykorzystania ho-
miletycznego”. Posluga stowa rozgrywa si¢ zatem mi¢dzy dwoma biegunami: sto-
wem Boga zawartym w Pismie $w. i Tradycji oraz sytuacjg egzystencjalng stucha-
czy — czlowiekiem wspélczesnym i jego problemami’®. Nazwanie tych biegunéw
ulatwi dalszg pracg nad tekstem, ktéry ma zostaé wygltoszony.

WYKORZYSTANIE PSYCHOLOGII TWORCZOSCI
W PRZEPOWIADANIU

1. Bisocjacja

Z psychologii twérczosci na grunt homiletyki przenikneta migdzy innymi zasa-
da bisocjacji, ktéra moze okazaé si¢ pomocna w czasie aktualizowania tekstu bi-
blijnego i wydobywaniu z niego orgdzia. Metoda, ta najprosciej rzecz ujmujgc,
polega na zestawieniu ze sobg dwéch rzeczywistosci (w przypadku przepowiada-
nia oredzia biblijnego i konkretnych probleméw stuchaczy), by spojrze¢ na nie
z innego punktu widzenia, tak aby dostrzec migdzy nimi analogie i podobieristwa.
To zestawienie moze prowadzic do interesujgcych skojarzen i sta¢ si¢ Zrédlem ory-
ginalnych pomysléw, rozwigzari i odkry¢. W ten sposéb rodzi si¢ koncepcja kaza-
nia wiernego Bogu i czlowiekowi. Stosowanie tej metody zakiada dobra znajo-
mo$¢ oredzia Bozego, Tradycji i wiary Kosciola oraz dobrg znajomos¢ stuchaczy,
ich probleméw, potrzeb i oczekiwarn'.

Dobrym przykladem bisocjacji w pracy nad homilig moze by¢ zastosowanie
or¢dzia biblijnego do réznych sytuacji zyciowych. Najczgsciej poszczegblne pery-
kopy kojarzg si¢ przepowiadajacym z konkretnymi tematami (Przypowie$¢ o synu
marnotrawnym — pokuta i pojednanie, badZ milosierdzie Ojca, przemienienie na
gorze Tabor — czlowiek takze powinien si¢ przemieniac itd.). To swoistego rodzaju
ograniczenie z czasem moze prowadzi¢ do monotematycznoscii trudnosci w atrak-
cyjnym ukazywaniu danego tekstu biblijnego. Dlatego mozna prébowac lgczy¢
wezlowe stowa danej perykopy z réznymi sytuacjami i tematami lub powigzac glow-
ne zdanie kerygmatyczne tekstu z r6znymi sytuacjami i tematami'®. Pomocne moze
okazaé sie odkrycie etymologii najwazniejszych stéw lub terminéw i zbadanie ich

161.. Kuc, art. cyt, s. 210-213.
172.0b. J. Twardy, Koncepcja pracy twérczej nad kazaniem, Rzeszéw 1998, s. 225-230.
¥ Tamze, s. 230-231.
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znaczenie w jgzyku oryginalnym (warto siggna¢ po stownik lub inny przektad). To
moze rzuci¢ nowe §wiatlo na rozumienie perykopy.

Na przyklad w perykopie Mt 22,15-21 stwierdzenie faryzeuszéw, ze Jezus ,,nie
oglada si¢ na osobg¢ ludzka”, mozemy przetlumaczyé doslownie: nie patrzy si¢ na
twarz, oblicze, wyraz twarzy, powierzchownos¢, wyglad (zwréémy uwagg, kto
wypowiada te stowa). Faryzeusze dbali o to, co zewngtrzne — wlasciwie sami si¢
potepiali, przyznajgc, ze Jezus nie zwraca uwagi na zewnetrznosé. W tej same;j
perykopie mozna zwrdcié uwagge na stowo: ,,oddajcie” (22,21), ktére w dostow-
nym tlumaczeniu mozna rozumie¢ jako dotrzymywanie przysiegi, zachowywanie
slubéw, a zatem nie jest to akt jednorazowy. Wykorzystujac etymologi¢ tego slo-
wa, mozemy zwrdci¢ uwage na fakt, ze oddawanie Bogu siebie samego nie jest
jednorazowag oplata, ale czyms trwalym - niczym $luby.

Kolejng metodg ulatwiajacg wydobywanie oryginalnego or¢dzia s3 antonimy
1 przeciwienistwa. Moze to polega¢ na przeciwstawieniu sobie réznych elementéw
danego tekstu, by na bazie dostrzezenia r6znicy wyraZnie zarysowato si¢ orgdzie.
Na przyktad w perykopie Lk 7,11-19 mozna zauwazy¢ dwie procesje: w pierwszej
kroczg tlum, uczniowie, Jezus i tutaj panuje rados¢ i nadzieja (a przynajmniej ewan-
gelista nie wspomina nic o smutku); w drugiej ida: thum, wdowa, kondukt pogrze-
bowy. Uczué, jakie towarzyszg tym ludziom, mozemy si¢ domysla¢: smutek, zal
i beznadzieja. Warto zwréci¢ uwage, ze po spotkaniu z Jezusem ,,smutna proce-
sja” si¢ zakonczyla. Warto zapytaé, w ktérym miejscu czlowiek znajduje si¢ dzis?
W ktérej proces;ji idzie? Warto wskazaé mozliwo$¢ spotkania Chrystusa w czasie
Eucharystii.

2. Zastosowanie tekstu przeciwstawnego

Innym sposobem wykorzystania tej metody jest uwydatnienie pigkna i pozytku
cnét przez podkreslenie brzydoty nalogéw i zgubnych skutkéw grzechu. Polega to
na takim przeksztalceniu weztowego zdania perykopy, by wyrazato przeciwne za-
chowanie lub poglad. Pozwala to odkrywczo spojrze¢ na tekst, z ktérym cztowiek
mogt sig juz oswoié, a dzigki temu stworzy¢ prowokujace alternatywy.

Znana jest przypowiesé o zagubionej owcy. Jej oredzie mozna uwydatni¢ przez
nastepujaca przypowies¢. Pasterz traci 99 owiec i zostaje z jedng owieczka. Jed-
nak i t¢ wypedza ze stajni, zarzucajac jej brak inicjatywy. Nastepnie udaje si¢ do
gospody, by dyskutowac o pracy pasterza. Nie dostrzega on wlasnych zaniedbar,
ale szuka winy u innych®.

¥Tamze, s. 233-236.
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3. Wizualizacja i dramatyzacja

Kolejna metoda w pracy nad przygotowaniem tekstu jest wizualizacja i drama-
tyzacja: takie spojrzenie na sceng biblijng, by mozna byto stangé miedzy wystepu-
jacymi w niej osobami lub postawié siebie w sytuacji konkretnych oséb. Zastano-
wié sig, jak oni zachowujg si¢ wobec Jezusa, postaraé si¢ wej$¢ w przezycia
poszczeg6lnych postaci. To moze prowadzi¢ do zaskakujacych odkry¢ i wydatnie
wzbogaci¢ gloszenie. Na przyktad rozwazajac fragment perykopy J 8,3-11 (przy-
prowadzenie do Jezusa kobiety cudzotoznej), mozna postaraé si¢ wczué w rolg
kobiety, faryzeusza, postronnego widza, matki tej kobiety, ktéra mogta by¢ swiad-
kiem sceny, innej kobiety cudzotoznej — i zapyta¢ samego siebie, o czym dane
osoby w danej chwili mogly mysle¢. Moze si¢ okazac, ze nasze monotematyczne
spojrzenie na ten fragment niezwyklee si¢ rozszerzy, stajac si¢ Zrédlem wielu cie-
kawych pomystow.

4. Liczby, wartosci, polozenie geograficzne, zwyczaje i §wigta

Pomocne moze okaza¢ si¢ takze spojrzenie na liczby i wartosci, polozenie geo-
graficzne, zwyczaje i §wigta. Czgsto uwzglednienie tych szczegéléw w przepo-
wiadaniu moze rzucié nowe §wiatto na rozumienie danego fragmentu Pisma Swie-
tego. Za przyklad niech postuzy Wj 20,5: Bég karze wystepek ojcéw na synach do
trzeciego i czwartego pokolenia, ale mitos¢ okazuje do tysigcznego pokolenia. Pigk-
nie ukazuje ten fragment, co Bg méwi sam o sobie. Zwré¢my takze uwage na
przypowie$¢ o milosiernym Samarytaninie (Lk 10,30-37). Warto zwréci¢ uwage,
Ze w przypowiesci Jezusa droga z Jerozolimy do Jerycha jest bardzo ruchliwa, co
moze prowadzi¢ do wniosku, iz byl to czas §wigteczny, zatem kazdy Zyd, ktéry szedt
tg droga, wczesniej nawiedzit §wigtyni¢®. Co w nich pozostato z tego nawiedzenia?

Warto takze, przygotowujac homili¢ lub kazanie, uwzgledni¢ kontekst danej
perykopy, co zaklada, ze w pracy nad tekstem przepowiadajacy nie bedzie praco-
wal z samym lekcjonarzem. Dana perykopa moze by¢ czgscig wigkszego tekstu,
a nieuwzglednienie tego moze by¢ przyczyna zlego jej zrozumienia. Czasem za-
sadnicza mysl moze leze¢ poza perykopa. Spojrzenie na kontekst moze wzbogaci¢
wymowe i zrozumienie i przyczyni¢ si¢ do nowych, twérczych pomystow.

4. PODSUMOWANIE

Ukazane metody to tylko niewielka probka wielkiego wachlarza sposobow pracy
tworczej nad homilig, umozliwiajacych szersze spojrzenie na konkretny tekst bi-
blijny i ulatwiajacych wydobywanie orgdzia, kt6ére ma by¢ gloszone. Po ich zasto-

% Szerzej na temat perykopy Lk 10, zob. M. Rosik, Ze wzgdrz Samarii, Wroctaw 2005, s. 30-37.
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sowaniu jednak niezbg¢dna jest konfrontacja osiggni¢é z wlasciwymi komentarza-
mi biblijnymi w celu weryfikacji poprawnosci wydobytego orgdzia. Gloszacy bo-
wiem musi mieé¢ swiadomos$¢ postania (misji) i nie moze przepowiadaé na podsta-
wie metod pracy twérczej czy zasad psychologii twérczosci. Owe dziedziny
spelniaja jedynie funkcj¢ pomocnicza. Trescig przepowiadania nie moze by¢ ludz-
ka madro$¢ czy wlasne przypuszczenia, ale sam Chrystus.

Przepowiadanie powinno sta¢ si¢ gtoszeniem Ewangelii®!, wyjasnianiem jakie-
gos$ aspektu Pisma Swietego albo innego tekstu sposréd stalych lub zmiennych
czg$ci Mszy danego dnia, z uwzglednieniem zaréwno obchodzonego misterium
jak i szczegblnych potrzeb stuchaczy?. Tylko takie przepowiadanie moze wzbu-
dzi¢ wiar¢ i doprowadzi¢ do zjednoczenia z Bogiem.

Summary

Attractive Preaching: Bible as a Source of Preaching

Preaching must be attractive. There are three main questions concerning preaching: to
whomever and whatever I preach? whom it concerns? In which way I do this? This article
tries to find an answer. Many preachers have no ideas on attractive preaching of God’s
Word. They use boring story to illustrate the Gospel and to avoid the examples in sermons
as ipsissima verba. The Bible is a source of attractive preaching if preacher can use pro-
per text in interesting way. Then preaching will be strong and effective, find its goal and
help listeners to meet God, present in His Word. On the first place preacher must preach
authentic God’s Word, but not himself. This preaching must be actualized and based on
creative psychology with great imagination.

*'H. Lysy, Kazanie katechizmowe czy homilia?, w: Z zagadnier wspdiczesnej homiletyki, red. W.
Przyczyna, Krakéw 1993, s. 63.
270b. Swigta Kongregacja Obrzed6w, Instrukcja Inter oecumenici, 54, por. takze OWMR 65.
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ROZWOD A NIEROZERWALNOSC MALZENSTWA
W UJECIU WYBRANYCH TEKSTOW BIBLII

W $wietle nauczania Kos$ciola nierozerwalno§¢ malzenistwa polega na tym, ze
zwigzku malzeriskiego nie mozna zawiera¢ na okreslony czas, lecz do kofica zycia
jednej ze stron. Z mocy prawa Bozego malzeristwo zawarte pomigdzy ochrzczony-
mi idopelnione nie moze by¢ rozerwane ani przez wol¢ zainteresowanych stron,
czyli ,,wewnetrznie”, ani przez jakakolwiek wladze doczesng, czyli ,,zewngtrzne™',
Jest to réwnoznaczne z tym, ze rozw(d sprzeciwia si¢ nierozerwalnogci matzeristwa?.

Za nierozerwalnos$cig malzeristwa opowiadali si¢ ojcowie Kosciota. Wedltug
$w. Augustyna wykluczona zostaje jakakolwiek mozliwo$¢ rozwigzania malzen-
stwa, poniewaz jest ono znakiem rzeczywistogci nadprzyrodzone;j. Jesli wspélnota
malzefiska miataby by¢ rozwigzywalna, wéwczas zostalby zburzony jej sakralny
symbolizm. W zwiazku z tym trescig malZeristwa staje si¢ moralny obowigzek,
czyli polecenie do wykonania. To zobowigzanie zostaje wzmocnione sakralnym
symbolizmem malzeristwa.

Prawda o nierozerwalnosci malzeristwa nie byla podwazana do czaséw nowo-
zytnych. Przyktadem tego moze by¢ doktrynalne orzeczenie Soboru Florenckiego
(1438-1445), ktéry stwierdzil, ze poniewaz malzefistwo wyobraza nierozerwalny
zwigzek Chrystusa z Kosciolem, to samo jest nierozerwalne’. Nieco dalej w tym

' M. Zurowski, Kanoniczne prawo matierskie Kosciota Katolickiego. Katowice 1987, s. 61.

*T. Pawluk, Przestanki nierozerwalnosci matieristwa, ,,Prawo Kanoniczne” 26 (1983) nr 1-2,
s. 221; KPK 1056.

*BF VII 593.
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samym fragmencie Dekretu do Ormian znajduje si¢ zdanie, Ze malzonkowie po-
winni dochowac¢ sobie wiernosci. W takim samym duchu o nierozerwalnos$ci mal-
zefiskiej wypowiedzial si¢ Sobér Trydencki, dodajgc, ze przymiot ten zostal nada-
ny temu zwigzkowi przez Boga juz u samego poczatku zaistnienia malzeristwa“.
Jest ono wigc nierozerwalne niezaleznie od okolicznosci®, nawet w sytuacji, gdy-
by jedno z matzonk6éw dopuscilo si¢ cudzoléstwa.

Encyklika Leona XIII Arcanum divinae sapientiae wiele miejsca po§wigca nie-
rozerwalnosci malzeristwas. W encyklice tej papiez stwierdza, ze malzefistwo mig-
dzy chrzescijanami jest umowg nierozwigzalng i sakramentem, dlatego Kosciét
wylacznie sobie zastrzega prawo decyzji w tej dziedzinie’. Leon XIII przedstawia
apologie rodziny takiej, jakg ja okreslit Chrystus i Kosciél, poprzez ukazanie do-
brodziejstw porzadku spotecznego. Pomimo dynamiki zawartej w tym dokumen-
cie zabraklo w nim, dla pelniejszego obrazu, sprecyzowania podstaw duchowosci
malzenistwa i rodziny. Arcanum jest wigc nauczaniem Kosciota, koncentrujagcym
si¢ przede wszystkim na obronie praw zycia malzeriskiego pod katem dobra spo-
lecznego.

Do nierozerwalnosci malzefistwa nawigzat takze Pius XI w encyklice Casti
connubi. Wedlug tego dokumentu, ze malzefistwo waznie zawarte pomigedzy
ochrzczonymi i dopelnione nie moze zosta¢ rozwigzane wladza Swiecka. Dlatego
instytucja rozwodéw nie moze mie¢ zastosowania®. Nierozerwalno$¢ malzeristwa
wyplywa z woli Bozej, wyrazonej w prawie Bozym i naturalnym. Nastgpnie wy-
plywa ze stosunku malzenistwa do Chrystusa i Kogciola, czyli z faktu, ze malzen-
stwo jest sakramentem. Na rzecz nierozerwalnosci przemawiaja takze dobra, jakie
z niej wynikaja, zar6wno dla malzonkéw (trwalosé, ofiarne oddanie, wzajemne zjed-
noczenie, prawdziwa milo$¢, wzajemna pomoc, wierno$¢, zabezpieczenie przed grze-

4BF VII 594.

3 BF 602, 604, 605.

¢Jedng z gléwnych przyczyn jej powstania byl wszczgty na nowo spér wok6t ponownego rozpo-
wszechniania si¢ ,,legalnych” rozwodéw. Warto tu przypomnieé, ze to wlasnie prawodawstwo fran-
cuskie z 1792 roku, a wigc w czwartym roku trwania rewolucji francuskiej, po raz pierwszy w Swie-
cie, wprowadzilo §luby cywilne. Nastgpstwem takiego postgpowania bylo zaprzestanie traktowania
przez paristwo zwigzku mezczyzny i kobiety za akt wezesniejszy od zaistnienia spoleczeristwa i za
przewyzszajacy z racji rzeczywistosci, jakie angazuje porzadek czysto doczesny, do ktérego nalezy
spoleczefistwo i pafistwo. Od tej pory zlaicyzowane malzeristwo nie wzniesie si¢ juz ponad przyjem-
nosé czlowieka, uwarunkowang czgsto egoistycznym nastawieniem, jego kaprysami i niestatoscig.

"Nalezy zaznaczy¢, ze encyklika ta nie byla pierwsza wypowiedzia Kosciola w sprawie §lub6w
cywilnych. Juz bowiem Pius VI w 1794 roku, a po nim Pius VII (1803), Grzegorz X VI (1832) i Pius
IX (1851, 1852), usilnie przypominali, Ze malzefistwo jest instytucjg przekraczajacg kompetencje
spoleczeristwa swieckiego, jesli chodzi o jego najistotniejsze cechy.

8 Pius XI, Casti connubi. Encyklia o matieristwie chrzescijariskim, Krakéw 1931, s. 20; BF VII
613, 614.
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chem nieczysto$ci), jak i dla ich potomstwa (wychowania i opieki). Ponadto niero-
zerwalnos¢ malzenfistwa zapewnia spoteczefistwu i panstwu szczgscie i pomy$Inosé®.

Réwniez ostatni z soboréw, ktérym byt Sob6r Watykariski II, podjgl temat nie-
rozerwalnosci w swoim nauczaniu, czego wyrazem sg teksty z Konstytucji dusz-
pasterskiej o Kosciele w Swiecie wspdlczesnym, stwierdzajace, ze zjednoczenie
malzonkéw wymaga pelnej wiernosci i dazy do nieprzerwanej jednosci ich wsp6t-
zycia'®. Podobng tre$¢ zawiera fragment z Dekretu o apostolstwie §wieckich: ,,za-
wsze bylo obowigzkiem matzonkéw, a dzi$ stanowi najwazniejszg czgsé ich apo-
stolstwa, ukazywac i potwierdza¢ swoim zyciem nierozerwalnos¢ i §wigtosé wezta
malzeriskiego™!!.

Sobér Watykariski II poucza, ze nierozerwalno$¢ malzeristwa nie powinna podle-
ga¢ zadnym uwarunkowaniom: ,,[...] matzenistwo trwa jako polaczenie i wspélnota
calego zycia i zachowuje warto$¢ swojg oraz nierozerwalnos§¢ nawet wtedy, gdy bra-
kuje tak czesto pozadanego potomstwa’'2. Nierozerwalnosé ta jest podyktowana gtéw-
nie ze wzgledu na mito$¢ malzeriskg, ktéra jest pierwszorzgdnym celem zwigzku
malzenskiego. W dalszej kolejnosci dopelnieniem tego celu jest zrodzenie potom-
stwa. Brak potomstwa nie czyni jednak matzeristwa rozerwalnym. Tekst KDK prze-
strzega nawet przed rozerwaniem malzenstwa: ,,gdzie zrywa si¢ intymne pozycie
malzenskie, tam nierzadko wierno$¢ moze by¢ wystawiona na prébg, a dobro po-
tomstwa zagrozone. Wtedy bowiem grozi niebezpieczenistwo zaréwno wychowa-
niu dzieci, jak i zdecydowanej woli przyjecia dalszego potomstwa’'?. Nalezy za-
uwazydé, ze zasadnicza argumentacja wykorzystywana w tekstach soborowych (49,
50, 51) nie pochodzi z refleksji filozoficznej czy racji biologiczno-psychologicznych,
ale opiera si¢ na Objawieniu Bozym i na interpretacji Tradycji koscielne;.

Pojecie jednosci matzeristwa, o ktérej méwig powyzsze fragmenty dokumen-
téw Soboru Watykariskiego II, taczy si¢ z jego monogamicznym charakterem', to
znaczy ze zawarty zwigzek pozwala na pozycie malzenskie jednego mezczyzny
z jedng kobietg, wyklucza natomiast wielozefistwo, czyli poligamig, ktéra moze
wystepowac w dwojakiej postaci. Pierwszg jest poligynia, czyli sytuacja, w ktorej
jeden mezczyzna zyje z wieloma kobietami's, drugg jest poliandria, czyli sytuacja

®Pius X1, Casti connubi. Encyklia o matzeristwie chrzescijariskim, s. 22-23, 52-53.

YKDK 48.

DA 11.

2KDK 50.

BKDK 51.

“KDK 47.

18 Zakaz praktykowania poligamii zostat sformulowany przez Kosciét na II Soborze Lyoriskim
w 1274 roku, ktéry byt XIV w kolejnosci i jest zawarty w tak zwanym ,,wyznaniu wiary Michala
Paleologa”. BF IX 38.



184 KS. JERZY KULACZKOWSKI

w ktérej kobieta wspélzyje z wieloma me¢zczyznami's. Poniewaz w jednej i dru-
giej formie poligamii brak owej réwnosci, jakiej wymaga od obu stron natura tej
szczegblnej umowy, ktéra nazywamy malzeristwem!’, dlatego obie z nich s3 nie-
dopuszczalne w Kosciele katolickim. Malzeristwo monogamiczne jest zgodne z na-
turg ludzka i taka forma wystepuje u ludéw pierwotnych's,

Stanowisko soborowe o nierozerwalnosci maizeristwa zostato podtrzymane przez
p6Zniejsze dokumenty Kosciola. Przyktadem tego jest list Haec sacra congregatio
opublikowany w 1973 roku przez Kongregacje¢ Nauki Wiary i skierowany do bi-
skupéw, w ktérym zawarte jest wezwanie do czujnosci w zwigzku z rozpowszech-
nianiem opinii przeciwstawiajgcych si¢ lub poddajacych w watpliwos¢ dotych-
czasowq nauke Kosciola w tym przedmiocie'.

Wiele uwagi nierozerwalnosci malzeristwa poswigcil w swoim nauczaniu Jan
Pawel II, co widoczne jest juz w jednym z jego pierwszych dokumentéw, jakim
jest adhortacja apostolska Familiaris consortio. Papiez stwierdza w nim, ze komu-
nia malzeriska charakteryzuje si¢ nie tylko jednoscig, ale réwniez nierozerwalno-
$cig. Ta nierozerwalnos$¢ jest zakorzeniona w osobowym i catkowitym obdarowa-
niu si¢ matzonkéw, ktéra znajduje swoje ostateczne uzasadnienie w zamysle Bozym,
wyrazonym w Objawieniu. B6g chce nierozerwalnosci malzefistwa i daje ja, jako
znak i wymdg milosci wiernej, ktéra On darzy cztowieka i ktérg Chrystus zywidla
Kosciola®. Stowa przysiegi malzeniskiej wskazuja, ze trwalo$¢, czyli nierozerwal-
nos¢ ich zwigzku, jest wsp6lnym dobrem matzonkéw?'. Jan Pawel II podkresla, ze
catkowity dar z ciala’bylby zaktamaniem, jesliby nie byl znakiem i owocem pelne-
go oddania osobowego, w ktérym jest obecna cala osoba, réwniez w swym wy-
miarze doczesnym, jezeli czlowiek zastrzega co$ dla siebie lub rezerwuje sobie
mozliwos¢ zmiany decyzji w przyszlosci®.

Dzigki swojej trwalo$ci malzeristwo moze si¢ skutecznie przyczyni¢ do pel-
nej realizacji chrzcielnego powotania malzonkéw, gdyz jest ono stanem zycia,
drogg chrzescijariskiej swigtosci, prowadzacej do chwalebnego zmartwychwsta-

16W. Goralski, Koscielne prawo malzerskie, Plock 1987, s. 13.

'7P. Chretien, De matrimonio, praelectiones, Metis 1937, s. 49.

W, Wundt, Elemente der Volkerpsychologie, Leipzig 1912, s. 49n; W. Schmidt, Die menschli-
che Gesellschaft. Der Mensch alter Zeiten, t.1I1. Regensburg 1924, s. 138; E. Westermark, Historie
du mariage, Paris 1943.

!9 Kongregacja Nauki Wiary, Haec sacra congregatio. List o nierozerwalnosci matzeristwa, w:
Posoborowe dokumenty Kosciola Katolickiego o malzeristwie i rodzinie, t. 1, red. K. Lubowicki,
Krakéw 1999; W. Goéralski, Koscielne prawo malzeriskie, s. 15.

0FC 20.

2 Obrzedy sakramentu malzenstwa dostosowane do zwyczajow diecezji polskich. Katowice 1996
nr 97; LR 10.

2FC 11,
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nia i uczestnictwa w krélestwie niebieskim. Dlatego nierozerwalno$¢ malzen-
stwa wyraza wymiar jego obiektywnej natury i nie jest tylko rzeczywistoscig su-
biektywna. Dostrzeganie w nierozerwalnosci tylko jakiego$ idealu, a nie normy
prawa naturalnego, byloby bledem®. Niezrozumienie tej cechy zwigzku malzen-
skiego réwna si¢ niezrozumieniu malzeristwa w jego istocie?. Prawda o nieroze-
rwalnosci malzenistwa, podobnie jak cate orgdzie chrzescijaniskie, jest przezna-
czona dla me¢zczyzn i kobiet wszystkich czaséw i miejsc?. Dawanie swiadectwa
bezcennej wartosci nierozerwalnosci i wiernosci matzeniskiej jest jednym z naj-
cenniejszych i najpilniejszych zadai malzonkéw chrzescijariskich w obecnych
czasach?.

O nierozerwalnosci matzeristwa, jako istotnym przymiocie tego zwigzku, po-
ucza takze Katechizmu Kosciota Katolickiego. Dokument ten przypomina, ze nie-
rozerwalnos¢ malzeristwa wyptywa z zamystu Boga i wpisuje si¢ ona w pedago-
gie Bozego planu zbawienia czlowieka?. Potwierdza to Chrystus, ktéry przywraca
malzeristwu wlasciwg mu range¢, wypaczong przez grzech i w ktérym ten plan znaj-
duje swoje zwieniczenie®. Katechizm podkre§la, Zze nierozerwalnos¢ matzeristwa
jest zgodna z wymogiem mitosci matzeriskiej, ktéra polega na calkowitym i wza-
jemnym obdarowaniu si¢ 0s6b?. Poniewaz katechizm posiada charakter pastoral-
ny, dlatego tez zwraca uwagg, ze rozwody, na ktére zezwala prawo panstwowe,
majg charakter niemoralny, gdyz wprowadzaja nieporzadek w malzefistwo i spo-
leczeristwo. Przyczyniajg sie one w ten sposéb do powstania powaznych szk6d™.
Dlatego rozwéd jest powaznym wykroczeniem przeciw prawu naturalnemu, zmie-
rza on bowiem do zerwania dobrowolnie zawartej przez malzonkéw umowy, aby
zy¢razem az do §mierci. Najgorsze jest jednak to, Ze rozwdd zniewaza przymierze
zbawcze, ktérego znakiem jest malzeristwo sakramentalne?®'.

BLR 18.

% Jan Pawel II, Dobro nierozerwalnosci i dobro samego matteristwa. Nie moiemy ulegac mental-
nosci rozwodowej, audiencja w Trybunale Roty Rzymskiej z okazji inauguracji kolejnego roku pracy
w Dykasterii. Przem6wienie Jana Pawta II. Nr 4. w: O nierozerwalnosci matzeristwa, Krakéw 2002.
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1. ROZWOD FORMA, ZERWANIA JEDNOSCI MALZENSKIE]

Podstawowym Zrédlem do analiz rozwodu jest fragment Pwt 24, 1-4°2, Instytu-
cja malzeristwa w Starym Testamencie przechodzi dos¢ wyraZzne przemiany. Naj-
starsze dane Biblii przedstawiajg rodzing typu patriarchalnego, co znajduje swoje
odbicie w ustawodawstwie Mezopotamii, z ktérej wywodzit si¢ Abraham. Tylko
po jednej pelnoprawnej zonie posiadaja zaréwno Abraham, jak i Izaak. Niewolni-
ce, z ktérymi zyja patriarchowie, nie bowiem byly uwazane za zony. Rozwody na
etapie starotestamentalnego prawa pisanego nie byly przedmiotem zbyt doklad-
nych okreslen. Chronologicznie pierwszy rozwéd wspomniany jest w 2 Sm 3,14-
16. Mikal, c6rka Saula, byla najpierw zong Dawida, a potem, jeszcze za zycia Da-
wida, zostata Zong Palatiela (2 Sm 3,14-16). Wiadomo, ze m¢zczyzna mégt oddalié
od siebie pelnoprawng zong, dajac jej tak zwany , list rozwodowy” (Pwt 24,1).

W opinii wielu egzegetéw jedna z gtéwnych przeszkdd stalego malzeristwa oraz
przyczyn rozwod6w, w ktérych inicjatywa nalezala wylacznie do me¢za, jest cu-
dzoléstwo. Przepis Pwt 24,1-4 nie tyle ustanawia rozwody, ile je utrudnia. Ubiega-
jacemu sie o rozwéd mezczyZnie nakazuje, aby wreczyl Zonie nonp 180 — ,.sefer
keritut” —list rozwodowy (grec. BLpriov amootagiov), oraz zakazuje mu przyjac ja
w przyszlosci ponownie za zong®. Oba te wymagania nie byty latwe. List musiat
zawiera¢ przyczyne rozwodu, co czynilo sprawg publiczng tajemnicg, a niemoz-
nos¢ polaczenia si¢ po raz drugi z oddalong zona, byla silng zaporg przed zbyt
pochopng decyzja w tak waznej sprawie. W ten sposéb prawo religijne Starego
Testamentu z jednej strony przyjmowato, ze zwigzek malzeniski, kt6ry stal si¢ nie
do zniesienia, nie musi i nie powinien by¢ definitywny*. Z drugiej strony prawo to
dawalo rodzinie izraelskiej zabezpieczenie dostosowane z jednej strony do wymo-
g6w 6wczesnego zycia spolecznego, z drugiej za$ do zasadniczych imperatywow
wiary jahwistycznej. Ow list rozwodowy, zwany takze ,.ksigzeczkq odrzucenia”,
dawal kobiecie prawo do wstgpienia w nowy zwiazek malzeniski®. W ten sposéb

% Jezeli me¢Zczyzna pojmie Zong i bedzie z nig wsp6izyl, jednakze potem nie bedzie mu si¢ ona
podobala, gdyz odkryt w niej co$ odrazajacego, wéwczas wypisze jej list rozwodowy, a dajgc go jej
do reki odesle ja ze swego domu. Gdy ona opusci juz jego dom i odejdzie, moze wyjs¢ za innego
mezczyzne. Jezeli drugi maz réwniez poweZmie niechg¢ wzgledem niej, wypisze jej list rozwodowy
i dajac go jej do reki odesle ja ze swego domu, albo jezeli umrze ten drugi maz, ktéry wzial jg sobie
za zong, wéwczas jej pierwszy maz, ktory ja byt oddalil, nie bedzie mégt ponownie wzigé jej sobie za
zong, gdyz zostata skalana. To bowiem byloby rzecza wstrgtng wobec Jahwe, a tobie nie wolno
wprowadzac grzechu do kraju, ktéry daje ci w dziedzictwo Jahwe, twdj Bég”.

¥ A.E. Przybyla, List rozwodowy w Prawie Mojzesza, ZM 26 (1976) nr 7-8, s. 54-63; F. Zorell,
i 290, Wi Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti. Roma 1968, s. 560.

* K. Romaniuk, Sakramentologia biblijna, Warszawa 1994, s 189.

33 K. Pytel, Rodzina w Pismie Swigtym, w: Studium rodziny, red. T. Rzepecki, Poznan 1999,
s. 213-226.
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ustawodawca, darzac nieproporcjonalnie duzymi przywilejami mezczyzng, ota-
czal swoistg opiekg takze kobietg. Lecz prawo kobiety porzuconej przez me¢zai ob-
darowanej ksigzeczka rozwodowa bylo wyraZnie ograniczone (Pwt 24,2-4)%,
Przyczyna rozwodu jest w Pwt 24,1 okreslana podobnie jak w Pwt 23,15 he-
brajskim zwrotem 137 1y, ktdry oznacza ,,nago$¢”, jakas rzecz odpychajaca, od-
razajaca”’. LXX przetlumaczyla 6w zwrot przez ,rzecz wstydliwa” (grec. dony
oglvn Tpdyuetag), a Vg przez aligua foeditas”, to jest ,jakas sprosnosé”. Biorge
pod uwagg wystepowanie zwrotu Bipiiov amoatasiov w Prz 30,23; 1z 50,1; Jr 3,7-8;
0z 2,41 w innych tekstach, mozna by przypuszczaé, jak wielu dawniej uwazalo, ze
jedynie niewiernos$¢ matzeriska mogla by¢ tg przyczyna®. Poniewaz jednak za nie-
wierno$¢ byta wyznaczona kara smierci (Pwt 22,22), istotnymi przyczynami roz-
wod6w, poza niewierno$cig (nie kazdy maz korzystal z prawa smierci, wielu wo-
lalo rozwéd), mogty by¢: bezdzietnos¢, cigzka i diugotrwala choroba zony,
stwierdzenie braku dziewictwa na poczatku matzefistwa (Pwt 22,19-29), a najpraw-
dopodobniej — zwigzki kazirodcze*. W takim wypadku nie chodzilo faktycznie
o rozwdéd, lecz o oddalenie kobiety, ktéra zong nie byla. Widaé.jednak z tego, ze
sformulowanie ,,co$ odrazajacego’” dopuszczalo mozliwos¢ réznych interpretaciji*.
Byly w zasadzie dwa przypadki, w ktérych m¢zczyzna nie mégt oddali¢ swej
zony, nawet gdy dostrzegl u niej co§ odrazajacego. Me¢zczyZnie nie wolno bylo
oddali¢ Zony, jesli zostal zmuszony do jej poslubienia w nastepstwie uwiedzenia
jej jako dziewicy (Pwt 22,28-29). Drugi przypadek dotyczyl sytuacji, gdy mezczy-
zna zarzuca ,,zle czyny” swojej przysziej zonie (Pwt 22,17-19). Prawo rozwodowe
poczatkowo zezwalato jedynie me¢zczyZnie zezwalato na zadanie rozwodu. P6Z-
niej, jak wykazujg papirusy elefantynskie, takze kobiety mogty wystgpowac z ini-
cjatywa rozwodowa*!. Prawo talmudyczne przewidywalo wypadki, kiedy zona
mogla zgdaé rozwodu. Do takich wypadkéw nalezaly: stata brutalnos$¢ meza, jego
odrazajgca i nieuleczalna choroba, jak na przyklad trad. Prawo zakazywalo jej je-
dynie powrotu do pierwszego mgza, gdy rozwiodla si¢ ze swoim drugim me¢zem,
albo nawet gdy tamten umarl, albo tez gdyby przez caly czas pozostawata bezzen-

% E. Mock, List rozwodowy, w: PSB, kol. 662-663.

7 P. Briks.n27 rw, w: Podreczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testa-
mentu, Warszawa 1999 s. 271; F. Zorell. my, w: Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamen-
tis. 627.

BZob. doyfuciv, w: A Greek- English Lexicon of the Septuagint, cz. 1, oprac. J. Lust, E. Eynikel,
K. Hauspie, Stuttgart 1992, s. 56.

»S. Szymik, Matzeristwo i rodzina w Biblii, w: Zycie spoteczne w Biblii, red. G. Witaszek, Lu-
blin 1997, s. 203-225.

“Zob. doytuciv, w: A Greek- English Lexicon of the Septuagint, cz. 1, 5. 68; O. Jurewicz. doxipciv,
w: Stownik grecko-polski. t. I, 2000, s. 122.

' A, Vincent, La religion des judéo-araméens d’Eléphantine, Paris 1937, s. 505.
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na. Waznie rozwiedziona kobieta uchodzila u Izraelitéw za wolng i dlatego mogta
zawrze¢ nowy zwigzek malzeniski. Wydaje sig, ze poczatkowo kobieta rozwie-
dziona, jesli pozostawala wolna, mogta wrécié do swego meza (2 Sm 3,13). Do-
piero p6Zniej prawodawca deuteronomistyczny wprowadzil to prawo. Chciat w ten
spos6b zapobiec lekkomy$lnym rozwodom®.

Tak wigc pomimo pewnego uposledzenia w prawie, kobieta a zwlaszcza jej dobre
imig, jest przedmiotem powaznej troski prawodawcy. Wiadomo réwniez, ze nie
wszyscy malzonkowie lub przynajmniej niezbyt pochopnie korzystali z przystu-
gujacego im prawa wrgczania zonie listu rozwodowego. Tak na przykiad Abraham
przez wiele lat tolerowat obok siebie nieptodng Sarg. Podobnie Elkana, ktéry da-
rzyt wielka miloscia swojg zong Anng¢. W rezultacie takiego postgpowania dzieje
wszystkich patriarchéw nie przekazuja ani jednego przypadku rozwodu matzer-
skiego. Malzernistwa rozpadaly si¢ dopiero wtedy, gdy jedna ze stron umierala.
Obopélna, dozgonna wiermnos¢ matzonkéw jest czesto opiewana jako ideal godny
najwyzszych pochwat (Prz 5,18-20; Tb 6,18; Ml 2,14-16)*.

Nalezy stwierdzié, ze pomimo poczatkowo wyraZznego idealu monogamii, mai-
zefistwo w czasach Starego Testamentu bylo w zasadzie rozwigzywalne, giéwnie
ze strony m¢za. Jednak Biblia wyraZznie opowiada si¢ przeciw tej praktyce (Pwt
22,13-19.28n), chociaz nie kwestionuje samego prawa do rozwodu*.

Prawo rozwodowe doprowadzilo z czasem do plagi rozrywania matzeristw.
Dlatego tez sytuacja ta domagala si¢ pogl¢bionej interpretacji teologicznej, czego
przykiadem jest nauczanie proroka Malachiasza, zawarte w tekscie Ml 2,13-16%.
Dotkliwg niewtasciwoscia, dotyczaca zwigzké6w malzeriskich, byto tamanie niero-
zerwalnosci malzeriskiej. Cigzar odpowiedzialnosci za takie postgpowanie ponoszg
zdradliwi mezowie, kt6rzy stajg si¢ sprawcami nieszczgscia i lez swoich zon. Jest
tu wigc przedstawiony najpierw motyw czysto ludzki, ktérym jest krzywda zon.
Oddalone zony odwotywaty si¢ do samego Boga, wylewajac przed Nim fzy i szu-
kajac u Niego ratunku (oltarz pokryty {zami i jekiem — w. 13). Prorok podkreslit to,

28, Lach. Ksigga Powtdrzonego Prawa. Wstgp — przektad z oryginaiu — komentarz — ekskursy.
Poznan - Warszawal971 s. 229-231.

4 K. Romaniuk. Malzenistwo i rodzina w Biblii. Katowice 1981 s. 26.

“ C. Beuer. Rozwdd. W: PSB kol. 1158-1159.

52, 13 I jeszcze co innego czynicie: zraszacie zami ottarz Jahwe wsrdd placzu i wzdychania, bo
nie spoglgda juz na wasze ofiary i nie przyjmuje ich chetnie z waszych rqk, 14 i pytacie: ,,Dlacze-
g6z to?” Dlatego, te Jahwe byt swiadkiem migdzy tobg a zong twej miodosci, kidrej ztamales wiarg;
a byla przeciei twojg towarzyszkq i twq mationkq prawnie poslubiong. 15 Czyzi nie stworzyt jej
jedyny BGg i nie ozywil jej ciala duchem? I czegdz oczekuje Jedyny? Potomstwa, ktdre pochodzi od
Boga. Strzeicie sig tedy whasnego zycia! Nie sprzeniewierzaj sig Zonie twej mtodosci! 16 Nienawidzg
bowiem rozwoddw (mdowi Jahwe, Bdg Izraela) i kaidego, kto szatg swojq plami’ krzywdq mowi
Jahwe Zastgpow. Strzeicie tedy wiasnego Zycia i nie bgdZcie wiarolomcami!
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zestawiajgc trzy wyrazy obok siebie: nymy — 1za, w02 — placz, npix — jek. Dlatego
Bég, wystuchujgc b6l16w strapionych zon, nie moze przyjaé daru ofiarnego od tych,
ktérzy czynig krzywdg swojej zonie.

W calosci tekstu jest uwzgledniony jeszcze jeden motyw, scisle teologiczny.
U Izraelitéw wierzono, ze malzerfistwo ma swoje korzenie w Bogu, poniewaz in-
stytucja ta byla od poczgtku zamyslem Stwércy. Skoro tak, to od Boga pochodzi
milo$¢ do osoby odmiennej pici, co w konsekwencji prowadzi do zawarcia mat-
zeristwa. Bog jest wigc Swiadkiem mitosci malzeniskiej. Prawdopodobnie na Boga
powolywano si¢ jako $wiadka podczas ceremonii slubnej (Rdz 31,50). Chciano
w ten spos6b podkresli¢ waznosé matzenistwa®. Swiadek mégt réwnoczesnie wy-
stepowac w roli s¢dziego, obroricy i oskarzyciela. W tej konkretnej sytuacji Mala-
chiasz stawia Boga w roli oskarzyciela niewiernych me¢zéw. Bég jest tu najwyz-
szym autorytetem, przez co podkreslona jest godno$¢é matzeristwa.

Na okreslenie §wiadectwa Boga, jest uzyte stowo 797 — $wiadek. Normalnie
w takiej funkcji jest ono uzywane w dwu znaczeniach. Pierwsze stuzy okre$leniu
czynnosci pozostajgcej w zwigzku z przymierzem na Synaju albo z nakazem Boga
(1 Krl 17,5; Ne 9,34; Rdz 43,3; Pwt 8,19; Wj 19,23; Jr 11,7). Jest tu wyrazone
dzialanie Boga, kt6ry przez przymierze wszedt w szczegélng wi¢Z z narodem i trosz-
czy sig, aby przepisy i prawa, wynikajace z tego przymierza, stale pomagaty lu-
dziom wybiera¢ drogg zycia. Drugie znaczenie, rzeczownikowe (Pwt 4,26; 30,19),
okresla §wiadkéw, jakimi sg niebo i ziemia, ktére B6g powoluje na swdj sad nad
narodem wybranym, aby ci §wiadkowie stwérczej mocy Boga i ustanowionego
przez Niego porzadku sktonili Go do zmiany postgpowania i odmiennego zycia.
Takim wilasnie swiadkiem milosci mgza i Zony jest B6g. W ten sposéb staje si¢ On
gwarancjg trwalosci i swigtosci matzeristwa. Troszczy sig, aby malzeristwo od sa-
mego poczatku oparte na Jego statosci i niezmiennosci byto drogg zycia. Mala-
chiasz nazywa zong¢ ,,Zong miodosci”. Zwigzek malzefiski zawarty w mtodosci,
jako owoc pierwszej mitosci, byt idealem, do ktérego wracano w chwilach trud-
nych p6Zniejszego okresu. Prorok przypomniat ten okres zycia malzenskiego, bo
w nim mitosé i wierno$¢ wzajemna byly szczeg6lnie zywe*’ . W ten sposob stawat
na strazy takiego zycia malzeriskiego, ktére ciggle powinno pielggnowac te uczu-
cia oraz idealy, jakie mu przy$wiecaty na poczatku wspélnego zycia.

Nastepnie prorok okresla malzonkg jako ,towarzyszke meza’— n7zn (w. 14).
Wyraz ten uzywany w Starym Testamencie zazwyczaj w rodzaju meskim, okreslat
kogos bliskiego, kto dzieli ze swym przyjacielem dobry i zty los (Iz 1,23; Ez 37,16;

46 ]. Baldwin, Haggai, Zechariach, Malachi. An Introduction and Commentary, London 1974,
s.239.
‘TH.W. Wolf, Antropologie des Alten Testaments, Berlin 1980, s. 163.
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Dn 2,17)®. Qdniesienie tego stowa do matzonki wydaje si¢ pochodzi¢ z okresu po
niewoli®. Wystgpuje ono takze w Prz 31. Okreslenie zony jako towarzyszki wyda-
je si¢ odnosi¢ do wspétudzialu w codziennym trudziei pracy, jakie podejmuje maz.
Jednak Malachiasz, przypisujac zonie to okreslenie, nawigzuje raczej do poczat-
kéw istnienia malzeristwa w og6le (Rdz 2,18). Malzonkowie bowiem, z woli Bo-
zej, s towarzyszami wspélnej drogi zyciowej*’. Nazywajac zong towarzyszka,
prorok wartosciuje jej obecnos$¢ jako najbardziej pomocng i konieczng dla zycia
me¢za, ktérg Bog laczy w jedno ze swym mezem i takg ona pozostaje przez cale
zycie. Malachiasz w ten sposéb wskazal na prawde o wielkiej warto$ci malzesi-
stwa, jesli chodzi o aspekt wzajemnego wsp6izycia i korzysci zeri plynacych dla
zwigzanych ze sobg wezlem malzeriskim me¢zczyzny i kobiety.

W dalszej kolejnosci prorok uzywa okreslenia ,,Zona twojego przymierza”
(w. 14b). Malachiasz widziat zatem w weZle matzenskim relacj¢ podobng do przy-
mierza mi¢gdzy Bogiem a narodem wybranym. Przez przymierze rozumiano zwig-
zek dwéch os6b lub grup, réwnych sobie i pragnacych zy¢ na réwnych prawach
wzajemnej pomocy (Rdz 14,13; 21,27; 31,44; 1 Sm 23,18; Am 1,9). Zawarcie
takiego przymierza odbywalo si¢ wedlug rytuatu ustanowionego praktykg. Stowo
n3 jest pojgciem malzeristwa, dobrze oddajacym rzeczywisto§¢, jaka istnieje
w zwiazku malzeriskim. W odniesieniu do malzenstwa, wyraz ,,przymierze”, ak-
centuje uklad pomi¢dzy dwoma osobami odmiennej pici, ich zadania, obowigzki
i wzajemne korzysci, jakkolwiek nie méwi o sankcjach religijnych. W Izraelui Me-
zopotamii malzeristwo bylo bowiem umows, ktérej nie towarzyszyl zaden obrzed
religijny®'. Przymierze malzeriskie opierato si¢ na é6wczesnej koncepcji zwigzku,
ktéry nakladal wzajemne obowigzki. Podobienistwo przymierza Boga z narodem
zobowigzywato do wiernosci przez cale zycie, poniewaz opieralo si¢ na mitosci
i wzajemnej potrzebie w urzeczywistnianiu swego Zyciowego powolania, jakim
jest przekazywanie Zycia®,

Giéwnym elementem przymierza na obszarze starozytnego Wschodu byla do-
bra wola obu stron i wzajemne zrozumienie. Przymierze matzeiiskie bylo giéwnie
przymierzem mitosci, zaufania i przyjazni, dlatego nie towarzyszyly mu sankcje
podobne do tych, jakie byly stosowane przy zawieraniu przymierza. Wazne jest tu
podkreslenie prawdy, ze wierno$¢ przymierzu matzeriskiemu, wynikajacemu z mi-
losci, laczyta si¢ z wiernoscig przymierzu synajskiemu, poniewaz zawieraly go

“H. Cazalles, Habar, w: TWAT, t. I, 5. 722-725; F. Zorell, 237, w: Lexicon hebraicum et arama-
icum Veteris Testamenti s. 20-221.

* A. Soggin, Introduction to the Old Testament, London 1989, s. 447.

oM. Adinolfi, Il ripudio secondo Mal 2,14-16, BibOr 12 (1970), s. 251.

St M. Weinfeld, Berit, w: TWAT, t. I, s. 782-783.

2P, Grelot, Le couple humain dans I Ecriture, Paris 1964, s. 48.
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strony nalezace do narodu wybranego. Bég byt swiadkiem ich malzenstwa i wza-
jemnej milosci. W takim kontekscie matzonkowie stawali si¢ wspStpracownikami
Boga Stwérey. Poprawny stosunek malzonk6w do siebie powinien wyptywaé z ich
wlasciwego stosunku do Boga. Zona ma stanowié odpowiednig dla meza pomoc.
Maz natomiast ma by¢ dla niej opiekunem i gwarantem jej bezpieczeristwa. Na-
zwanie malzeristwa przymierzem podnosi zwigzek dwojga ludzi do godnosci praw-
dziwie Bozej wspdlnoty. Przymierze malzeriskie to juz nie zwigzek stanowigcy
prywatng sprawe matzonkéw, ale poprzez taki czyn i nastgpnie zrodzenie potom-
stwa dwoje ludzi wlgcza si¢ w zycie spolteczne narodu. Naréd bowiem jest wspél-
nota, opierajaca si¢ na rodzinie, ktérej podstawg jest prawowite matzeristwo.

Aby jeszcze mocniej podkresli¢ zto tkwigce w rozwodach, Malachiasz przyta-
cza argumentacj¢ z dziejéw swojego narodu. Przedstawia posta¢ Abrahama, pro-
toplasty narodu (w. 15)**. Pomimo pragnienia posiadania potomstwa pozostat on
wierny swej zonie Sarze, chociaz do péZnych lat ich pozycia malzeriskiego nie
data mu ona potomka, bgdac nieptodng. Na tej podstawie prorok wycigga wniosek,
ze kazdy Izraelita, bedacy ,,spadkobiercg ducha” Abrahama, powinien go naslado-
waé w swoim zyciu malzeniskim i w kazdym przypadku dochowaé wiernosci mat-
zeniskiej, nie oddalajac swojej zony. Takie postepowanie byloby réwnoznaczne ze
zdrada, a nawet gwaltem (w. 16)*. To kategoryczne ,,nie” wobec rozwodéw ma
swoje uzasadnienie w nastgpnych stowach ukazujacych grzech, dlatego taki czyn
musi by¢ zakryty*s. Porzucenie zony jest tu réwnoznaczne z plamieniem wilasnej
szaty, czyli grzechem (Zch 3,3-5; 1z 64,5).

Malachiasz wigc wystgpowal bardzo radykalnie przeciwko rozwodom, do cze-
go sklonila go potrzeba 6wczesnych czaséw. Plaga porzucania prawowitych zon
z blahych przyczyn oddzialywala ujemnie na stosunki spoleczne, powigkszajac
liczbe pokrzywdzonych i ubogich ludzi. Prowadzila ponadto do poganizacji wy-
znawcéw religii objawionej, jak réwniez zaniku samej religijnosci. Dlatego tez
pouczenia Malachiasza nalezy traktowaé jako uwiericzenie nauki prorokéw na te-

3 Wyraz ,jeden”, egzegeci odnosza wlagnie do Abrahama. R. Mason, The Books of Haggai,
Zecheriah and Malachi, Cambridge 1977, s. 150: E.F. Sutcliffe. Malachias. W: A catholic commen-
tary on Holy Scripture, Toronto 1953, s. 701-705.

$4Wiersz 16 przedstawia pewng trudnos¢ w jego interpretacji. Wystepuje tam bowiem wyraze-
nie: ki sane sallah. Jesli wyrazenie: sane zmieni si¢ na bardziej zrozumiale sone, a bezokolicznik
sallah na sillah (perf. Piel), wtedy ta cz¢$¢ wiersza brzmialaby: ,,jesli nienawidzgc, oddalil”... i by-
laby zgodna z tekstem Pwt 24,1-4, dopuszczajacym rozwody. Inni zamiast sane czytajg: sane ti —
nienawidze. Zatem w. 16a oddawatby stowa samego Boga: ,,poniewaz nienawidzg, jesli kto$ odsyla
zong ~ méwi Pan, Bég lzraela”. J. Baldwin, Haggai, Zechariah, Malachi, s. 241. Wydaje sig, ze
opierajac sie na wezesniejszym nauczaniu prorokéw, do takiego wlasnie ujgcia zmierzata cata nauka
Malachiasza.

*'W. Rudolph, Zu Mal 2,10-16, ZAW 93 (1981), s. 85-90.
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mat malzenstwa. To, co wczesniejsi prorocy powiedzieli o godnosci malzefistwa
w symbolice dotyczacej oblubieficzego zwigzku Boga z narodem, Malachiasz
wyrazil stowami bez przenosni, w sensie wyrazowym. W jego przekonaniu mat-
zenstwo ma swe Zrédio w Bogu jako Stwércy calego §wiata. Dlatego tez jest On
$wiadkiem zwigzku malzeniskiego. To wlasnie z Bozej woli pomigdzy matzonka-
mi zawigzuje si¢ wieZ mitosci, w ktérej malzonka jest ,,zong miodosci”, ,,towa-
rzyszka” i ,,zong przymierza” dla swego meza. Z tego tez powodu maz jest obo-
wigzany dochowac jej wiernosci, jesli nie chce, aby B6g nazwal zdradliwym jego
postgpowanie (w. 16).

Starotestamentowee rozumienie problematyki ,,listu rozwodowego” zostaje po-
glebione w paralelnych tekstach Ewangelii Mt i Mk. Teksty te opisujg rozmowe
faryzeusz6w z Jezusem, ktéremu zadaja pytanie o mozliwos¢ oddalenia swej zony.
W odpowiedzi na postawione pytanie Chrystus odwotuje si¢ do prawa ustanowio-
nego przez Mojzesza. Chociaz ten prawodawca zezwolil na takg praktyke rozwo-
déw, to jednak bylo ona podyktowana grzesznoscig czlowieka i nie jest zgodna
z zamystem Bozym wobec malzeristwa, ktéry miat na celu jednos¢ i nierozerwal-
nosé tej podstawowej wspdlnoty ludzkiej. Dlatego Chrystus wskazuje ostatecznie
na pierwotny zamyst Stwércy wobec matzeristwa (Mt 19,3-5; Mk 10,2.6-8)*7, w kt6-
rym podkreslona jest wyraZnie jednos¢ pomigdzy kobietq 1 mezczyzng, tworzgcy-
mi ten zwigzek. To wlasnie ten zamyst jest wzorem, wedle ktérego powinno by¢
rozpatrywane kazde malzeristwo. Nastgpnie odwoluje si¢ do prawa ustanowione-
go przez Mojzesza, dopuszczajacego mozliwos¢ dania zonie tzw. listu rozwodo-
wego.

36 Faryzeusze byli grupa w judaizmie, ktérej poczatki siggajg czaséw drugiej $wiatyni. Nazwa ich
wywodzi sie z jezyka hebrajskiego od wyrazu périsim i oznacza ,,oddzieleni”. Chodzi tu o rygory-
styczne przestrzeganie Prawa przez t¢ grupg ludzi. J. Riches, Faryzeusze, w: SWB, s. 177. Nalezeli
do nich wszyscy uczeni w Pi§mie i nauczyciele Prawa, a ponadto cz¢$¢ kaptanéw (J. Continat, X.
Léon-Dufour, Faryzeusze, w: STB, s. 276-277.). Faryzeusze wywodzg si¢ z ruchu chasydéw, od
ktoérych odlaczyli si¢ z powodu odmiennych pogladéw mesjarisko-apokaliptycznych. Pod koniec I1
wieku przed Chrystusem wystapili jako przeciwnicy Hasmoneusz6éw, zwalczajac ich §wieckg polity-
ke i hellenizujgce tendencje. Dbali gléwnie o zewng¢trzne i dokladne wypelnianie Prawa. Odgrywali
znaczaca role w ksztaltowaniu religijnego zycia Izraela. Jezus Chrystus czgsto toczyt z nimi spory o
prawidlowe rozumienie poboznosci (A. Baum, Faryzeusze, w: PSB, kol. 352-353).

STMt 19,3: ,, Podeszli do Niego faryzeusze i zapytali Go podstgpnie: Czy wolno meiczyinie roz-
wies¢ sig z tonq z jakiegokolwiek powodu? Odpowiedziatl: Czy nie czytaliscie, ze ,Stwdrca na po-
czqtku stworzyl ich mgiczyng i kobietq”? I powiedzial: ,, Dlatego meiczyzna opusci ojca i matkg
i polgczy sig z 2ong, i oni dwaje stang sig jednym ciatem”. Mk 10,2 ,, Podeszli tez do Niego faryze-
usze i pytali podstgpnie: Czy wolno sig Zonatemu rozwies¢ z tonq? Lecz na poczqtku stworzenia Bog
uczynit ich mezczyzng i kobietq. Dlatego opusci cziowiek swojego ojca i swojq matke a polqczy si¢
z Zonqg i bedq oboje jednym ciatem”, tak ze juz nie sq wigcej dwojgiem ludzi, lecz jednym czlowie-
kiem”.
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W czasach bardziej wspélczesnych Chrystusowi pojawily sie¢ dwa odmienne
stanowiska w sprawie przyczyn rozwodu®. Jedno z nich reprezentowat rabbi Szam-
maj. Bylo to stanowisko rygorystyczne, w mysl ktérego rozw6d byt dopuszczalny
jedynie w przypadku cudzoléstwa, zdecydowanie odrzucajac wszelkie inne przy-
czyny®. Drugie stanowisko reprezentowal rabbi Hillel®. Bylo ono laksystyczne
i dozwalalo na rozwéd z btahych powod6éw. W takim to wiasnie kontekscie Jezus
Chrystus wypowiada znamienite stowa: ,,Przez wzglad na zatwardzialo$é serc
waszych pozwolil wam Mojzesz oddala¢ wasze zony”, §wiadczace o tym, Ze roz-
wdd nie byt zamiarem Bozym, ale wynikal on jedynie z blgdnego postgpowania
ludzi. Zewngtrznym wyrazem oddalenia zony byl , list rozwodowy”. W tekscie Mt
5,31 wystgpuje wyrazenie amoataciov, ktére nalezy thumaczyé dostownie jako ,,0d-
dalenie, rozw6d”S!. Faktycznie jest to termin prawniczy, uzywany na okreslenie
dokumentu oddalenia malzonki lub tez aktu jej oddalenia%2.

Wydaje si¢ jednak, ze bardziej precyzyjny termin w odniesieniu do oddalenia
zony przez meza znajduje si¢ w Mt 19,7 1 Mk 10,4%. Wystepuje tam greckie wyra-
zenie Bipriov amootaciov. Wazne jest w tym wyrazeniu stowo BiAiov, ktére nale-
zy ttumaczy¢ nie tyle jako , list”, ale raczej jako ,.ksi¢ga, dokument, pismo”®. Fak-
tycznie, wyrazenie BipAfov amootaciov oznacza urzgdowy dokument, bedacy aktem
oddalenia zony przez meza, uwolnienie si¢ od wszelkich wigzéw, czego nastep-
stwem byta mozliwos$¢ zawarcia przez kobiet¢ ponownego zwigzku matzeriskie-
£0%. Co wigcej, nie do przyj¢cia jest poglad, ze chodzi tu o separacj¢. Wskazuje na
to wystepujacy w tych tekstach grecki wyraz amol b, ktéry nalezy tlumaczy¢ jako
»odczepié, rozwiazad, usungé, rozstac si¢, uwolnié, oswobodzié, odwigzaé od cze-

38S. Bielecki, Jezus a wspdinota malzerska, w: Z potrzeby serca. Ksigga Jubileuszowa dedyko-
wana Ksigdzu Doktorowi Edwardowi Pohorockiemu, Dyrektorowi Instytutu Wyiszej Kultury Religij-
nej przy KUL, Lublin 2004, s. 275.

% ]. Bonsirven, Textes rabbiniques, Roma 19535, s. 394-408.

®T. Jelonek, Hillel — jeden z wielkich nauczycieli judaizmu, PS 4 22 (2000) nr 6, s. 91-110.

8! Mt 5,31 Powiedziano: ,,Kto rozwodzi si¢ z tong, niech da jej list rozwodowy”. P.C. Bosak,
arnooteafov, w: Stownik grecko-polski do Nowego Testamentu, Pelplin 2001, s. 86.

2R. Popowski. amoataaiov, w: Stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1999, s. 40,
R. Popowski, anootaoiov, w: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1997,
s. 67.

$3Mt 19,7 ,, M6wig Mu: «To dlaczego Mojzesz kazat daé list rozwodowy i rozwies¢ sig?»”, Mk
10,4 ,,Powiedzieli: «Mojzesz pozwolil napisaé list rozwodowy i rozwies¢ sig»”.

% 0. Jurewicz, BipAfov, w: Stownik grecko-polski, t. I, s. 149; P.C. Bosak, BipAiov, w: Slownik
grecko-polski do Nowego Testamentu s. 114.

% Dokument taki byt krétkim formularzem, do wystawienia ktérego mial prawo maz. Jednakie
zona mogla wymusié wystawienie takiego dokumentu (najprawdopodobniej taka ogélna mozliwos¢
jest przedstawiona w Mk 10,14), jesli zaistniaty do tego stosowne okolicznosci. S. Szymik. Malzeri-
stwo i rodzina w Biblii, w: Zycie spoteczne w Biblii, s. 203-225.
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go§”%. Ponadto we wszystkich tekstach, méwiacych o matzeristwie, czasownik
anoAdbw oznacza definitywne oddalenie zony, bez nadziei polaczenia si¢ z nig na
nowo, a nawet z wyraZnym zamiarem wstapienia w nowy zwigzek matzeriski®.
Takze prawodawstwo i zwyczaje starotetamentowe nie znaly w ogéle separacji.

2. ZATWARDZIALOSC SERCA PRZYCZYNA ROZWODU

W swietle stéw Chrystusa przyczyng niewlasciwego przepisu prawnego ze-
zwalajacego na oddalenie Zony, czyli faktycznie rozwodu, jest ,,zatwardzialo$é
serca”. Termin ten wystepuje w Mt 19,8% i Mk 10,5% w formie greckiego wyraze-
nia okigpokapdiav. W dostownym tlumaczeniu oznacza ono ,twardo$¢ serca,
stwardnienie serca, szorstkos¢ serca, uschnigcie serca, nieczutos¢, zatwardzialo$é,
up6r’’°,

Dwoma podstawowymi elementami w zyciu czlowieka w czasach Starego Te-
stamentu byly przymierze, poprzez ktére B6g obwieszcza swojg zbawczg wolg,
oraz grzech, poprzez ktéry czlowiek zaprzecza urzeczywistnianiu tego planu. Po-
miedzy tymi czynnikami wystepuje whasnie zjawisko ,,zatwardziatosci serca” ludz-
kiego. Oznacza ono odrzucenie Bozej pomocy w osiagnieciu zbawienia’. Jest to
otepienie moralne i intelektualne, polegajace przede wszystkim na obstawaniu przy
swoich planach i niedostrzeganiu innych mozliwosci’. Jest to postawa odmowy
stuchania Bozego wezwania, Jego glosu, niemoznos$ci zrozumienia lub buntu i nie-
postuszefistwa, przeciwstawianie si¢ woli Bozej™. W ten sposéb cztowiek staje sig
zaglepiony na wszelkie wartosci, nie tylko religijne, ale takze etyczno-moralne
i spoleczne. Wéwczas utwierdza si¢ on jeszcze bardziej w swojej krngbrnej i sa-
mowolnej postawie, nie liczacej si¢ z niczym i z nikim, poza wlasnym egoizmem.
Dlatego kiedy czlowiek ,,zatwardza serce”, popetnia grzech. Zatwardzialos¢ cha-
rakteryzuje zatem stan grzesznika, kt6ry nie chce si¢ nawrécic i trwa w oddaleniu
od Boga. W ten sposGb sprowadza na siebie sad Bozy, przeklesistwo i potgpienie.
Dlatego ,,zatwardzialos¢ serca” przybiera charakter wezwania do nawrécenia. Z ta-

%0, Jurewicz, anoAdw, w: Sfownik grecko-polski, t. 1, s. 92; S. Jankowski. Geneza i znaczenie

klauzul mateuszowych. Studium historyczno-egzegetyczne (mps), Warszawa 2001, s. 227.
" 9PC. Bosak, anol0w, w: Sfownik grecko-polski do Nowego Testamentu, s. 85.

8 Mo6wi im: «Mojzesz pozwolit wam rozwodzi¢ si¢ z powodu waszego zatwardzialego serca,
ale na poczatku tak nie bylo»”.

0 Jezus za$ powiedzial: «Dal wam takie prawo z powodu waszej zatwardziatosci»”.

™R. Popowski, okyepoxapdiav, w: Stownik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 302.

"'B. Widla. Zarwardzad, zatwardziatos¢, w: Stownik antropologii Nowego Testamentu, Warsza-
wa 2003, s. 327.

W.H. Propp, Zatwardziatos¢ serca, w: SWB, s. 815.

Zob. Twardy, zatwardzad, w: Stownik symboliki biblijnej, s. 1028-1029.
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kiego stanu moze uleczy¢ i wyzwoli¢ cztowieka tylko sam Bég (Iz 29,18n; Ez
36,26n)",

Obecna rzeczywistos¢, w ktérej dziata Jezus Chrystus, domaga si¢ przywréce-
nia pelnego wymiaru matzenistwa, jakim jest nierozerwalno$¢™. Stwierdzenie to
potwierdza zwrot w Mk 10,9; Mt 19,6. Nakaz ten nie moze byé zniesiony przez
czlowieka, ale ma by¢ normg obowiazujaca bezwzglednie. Jest to zobowigzanie
dla czlowieka, aby swoje poczynania w tej sferze podporzadkowat woli Boze;j””.
Jest to bezwzgledny imperatyw, od ktérego nie moze by¢ zadnego odstgpstwa’®.
Poniewaz nakaz ten nie byt jednoznacznie rozumiany w $wietle dotychczasowych
obyczajéw przez uczniéw Chrystusa, dlatego budzi on pewne watpliwosci, na kt6-
re jednak Chrystus odpowiada jednoznacznie przypomnieniem zasad malzerstwa,
co podkresla bezwzgledny zakaz oddalania Zony, lub tez przyjmowania oddalonej
za zong (Mt 5,32; 19,9; Mk 10,10-12; Ek 16,18)™. Czyn taki réwnoznaczny jest
z cudzoléstwem, Wiersze te okreslajg zasade cudzoldstwa, zaréwno w odniesieniu
do mgzczyzny, ktéry oddala swojg zon¢ i Zeni si¢ z inng, jak réwniez w odniesie-
niu do me¢zczyzny, ktéry poslubia kobietg juz rozwiedziong.

Na uwage w tym zagadnieniu zastuguje stwierdzenie wypowiedziane przez Je-
zusa Chrystusa dotyczace oddalenia zony w przypadku okreslanego w ttumacze-
niu polskim jako ,,nierzad”, ,,rozpusta” (Mt 5,32; 19,9)*. Wydawac¢ si¢ moze, ze
istnieje przypadek szczegdlny, zezwalajacy na oddalenie zony. Poniewaz kwestia
ta jest bardzo wazna dla catosci zagadnienia, nalezy ja rozpatrzy¢ doglebnie. Tekst
grecki tego fragmentu uzywa wyrazenia nopektog Adyov mopveiog, co dostownie
znaczy - ,,poza stowem rozpusty™®!. Rzeczownikowi Adyog w tym przypadku, na-

"4 X. Léon-Dufour, Zatwardziatosé, w: Stownik Nowego Testamentu, s. 691.

3P, Hoffmann, Stowa Jezusa o rozwodzie i ich interpretacja w przekladzie nowotestamentalnym,
Conc 1-5 (1970), s. 330-340.

SMt 19,6 ,,Tak ze juz nie s dwojgiem ludzi, ale jednym czlowiekiem. Tak wigc co Bég zlgczyl,
niech cztowiek nie rozdziela”. Mk 10,9 ,,Co wigc Bég polgczyl, niech czlowiek nie rozdziela™.

7 B. Widla. Oddalaé. W: Stownik antropologii Nowego Testamentu s. 157.

8S. Bielecki, Co Bdg zlqczyt (Mk 10,9), ,,Wsp6iczesna Ambona” 19 (1991) nr 4, s. 118; E. Prze-
kop, Chrystusowy zakaz rozwodu w Nowym Testamencie (w rozumieniu tradycji wschodniej i facin-
skiej), WKAB 5 (7) (1979) nr 4 (34), s. 56-72.

Mt 5,32 ,,A Ja wam powiadam: Kazdy, kto rozwodzi si¢ z Zong z wyjgtkiem przypadku rozpu-
sty, sprawia, Ze ona dopuszcza si¢ cudzoléstwa. I kto zeni si¢ z rozwiedziong - dopuszcza sig cudzo-
l6stwa”. 19,9 ,,Powiadam wam, ze kazdy, kto rozwodzi si¢ z Zong z wyjatkiem przypadku rozpusty,
a Zeni si¢ z inng, cudzolozy”. Mk 10,10 ,,W domu uczniowie znowu Go o to pytali. I méwi im: «Kto
rozwiedzie si¢ z zZong i ozeni si¢ z inng, popelnia cudzotéstwo»”. Jesli Zona rozwiedzie si¢ z mgzem
i wyjdzie za innego, popelnia cudzoléstwo. Ek 16,18 ,Kto rozwodzi si¢ z zong i zeni si¢ z inng,
cudzotozy, a kto Zeni si¢ z rozwiedzona, cudzotozy”.

% R. Karpiriski, Nierozerwalnos¢ matieristwa w Nowym Testamencie Mt 5,32 i 19,9, DPZG 15
(1964), s. 255-267.

8 Grecko-polski Nowy Testament. Wydanie interlinearne 7 kodami gramatycznymi, s. 20.
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lezy nada¢ szersze znaczenie niz ,;stowo”. Chodzi tu raczej o ,,przypadek, spra-
we”82, Pojawia sig tu jednak pewna trudnos$¢, poniewaz w takim ujeciu nopveiog
oznaczaloby przypadek rozpusty, wystgpek cudzoléstwa®. Tymczasem wiadomo,
ze w Mt na okreslenie cudzoléstwa, wystepuje wyrazenie pouyeio®s.

Pomocg w ustaleniu sensu rzeczownika mopveia wydaje si¢ by¢ analiza prze-
kazanego przez Dzieje Apostolskie dekretu tzw. soboru jerozolimskiego (Dz 15).
W dekrecie tym wystepuje uchwala soboru, zobowiazujaca chrzescijan nawréco-
nych z pogaristwa do powstrzymania si¢ od tego, co zostalo okreslone terminem
ropveia (Dz 15,29). Skoro trzy wczesniejsze uchwaly nawiazujg do trzech zaka-
z6w z Ksiggi Kaplanskiej (Kpt 17,8n; 17,10-12; 17,13), to wydaje si¢ stuszne przy-
puszczenie, ze czwarta uchwala, zawierajgca termin mopveia, nawiazuje tez do
czwartego zakazu z tejze Ksiggi (Kpl 18,6-18). Nie ulega watpliwosci, ze chodzi
tam o zakaz wstgpowania w zwiazki malzesiskie z wlasnym ojcem, tesciowa, zig-
ciem, synows, itp. Zatem wyrazenie Adyog mopveiog z tekstu sw. Mateusza, ozna-
czaloby wszystkie przypadki, w ktérych zachodzila migdzy stronami zawierajacy-
mi zwigzek malzenski przeszkoda pokrewienstwa. Pozycie dwojga ludzi
polaczonych weztem malzeriskim mimo istnienia takiej przeszkody jest, obiek-
tywnie rzecz biorac, zwykla rozpusta®,

Powyzsza interpretacja pokrywa si¢ z najbardziej dzi$ rozpowszechniong hipo-
tezg J. Binsirvena, ktéra utrzymuje, ze odpowiednikiem greckiego terminu wop-
veia w jezyku aramejskim jest najczesciej rzeczownik n®é, Ot6z termin ten jest
uzywany zazwyczaj w przepisach dotyczacych malzenistwa i oznacza malzefistwo
niewazne wskutek istnienia przeszkody zrywajacej®’. Wypadek matzeristwa nie-
waznego, a w opinii powszechnej uchodzgcego za wazne, znany prawodawstwu
zydowskiemu, wyjasnia umieszczenie go w Ewangelii przeznaczonej dla czytelni-
kéw pochodzenia zydowskiego, kt6rzy znali przepisy prawne ustalajace przeszko-
dy malzeriskie i pojecie zwigzku niewaznego pomimo pozoréw legalnosci. Wyja-
$nia tez jego pominigcie przez ewangelistéw Marka i bukasza, piszacych dla
srodowiska niezydowskiego i nieobeznanego z przewidywanym przez prawo ju-
daistyczne przypadkiem.

2 0. Jurewicz, Adyog, w: Stownik grecko-polski, t. 11, s. 18; R. Popowski. Adyog, w: Stownik
grecko-polski Nowego Testamentu, s. 195; P.C. Bosak, Aéyog, w: Stownik grecko-polski do Nowego
Testamentu, s. 367.

8 A. Fridrichsen, Excepta formicationis causa, SEA 9 (1944), s. 55.

8 A. DBez-Macho, Indisolubilidad del matrimonio y divorcio en la Biblia. La sexualidad en la
Biblia, Madrid 1978, s. 32, 37-40.

8 K. Romaniuk, Matzeristwo i rodzina w Biblii, s. 79.

8 P. Briks, mut. w: Podreczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,
s. 103.

8 B. Vawter, The Divorces and Clauses in Mt 5,32, CBQ 16 (1954), s. 155-167.
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Istnieje jeszcze inna mozliwos$¢ thumaczenia tej sytuacji. Uwzgledniajgc fakt,
ze w Starym Testamencie slowo ,,nierzad” bylo uzywane na okreslenie niewierno-
§ci Izraela wobec Jahwe, polegajacej na uczestnictwie Izraelitéw w praktykach
religijnych pogan, moze wydawac si¢ stusznym rozumienie terminu mopveio. w zna-
czeniu metaforycznym, czyli w odniesienu do malzenstw mieszanych. Takie roz-
wigzanie byloby zgodne z ideg ,,przywileju Pawlowego” .

Summary

A Divorce and Marital Inseparability according to Choosen Texts of the Bible

Marriage has been and is treated as a fundamental element of society in the past as
well as presently. A relationship of a woman with a man was regarded as a marriage. Al-
though this relationship has been and is subject to the influence of numerous factors
forming ways if its realization, yet almost always understanding of the nature and tasks of
marriage remained largely unchanged. Nowadays it is going to change. This is way a qu-
estion about a marital unity is special actual and a necessarily. A deeper reflection over
marriage is included in the texts of the Bible, which are fundamental for teaching of The
Catholic Church about marriage. Inseparability, whose basis is good of spouses and so-
ciety, is an important characteristic of marital unity, and through this, of social order.
Divorce is contrary to God’s plan with regard to marriage, because it destroys marital
unity. Human spirit condition, described by the Bible as “hardness of heart”, consisting in
persistence in evil, defying God’s plan and rejection of God’s help — aimed at reaching
salvation — by humans, is cause of divorce.

88 Jankowski. Geneza i znaczenie klauzul Mateuszowych. Studium historyczno-egzegetyczne,
Warszawa 2001 (mps).
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AUTORYTET W ROZUMIENIU
LICEALISTOW PEELNOSPRAWNYCH
I NIEPELNOSPRAWNYCH RUCHOWO

WPROWADZENIE

Autorytet — rozumiany jako uklad interpersonalny, w ktérym jedna osoba lub
grupa os6b uznaje zwierzchnos¢, powage i kompetencj¢ drugiej — w odczuciu lu-
dzi mtodych ulega stopniowej dewaluacji. Duzg rolg w tym procesie odgrywa ide-
ologiczne negowanie pierwszego i bezwzglednego autorytetu Boga oraz moralno-
§ci ptyngcej z wiary. RozluZniajg si¢ takze wigzi rodzinne i rodzicielskie,
a réwnolegle z tym zjawiskiem rosng problemy szkolno-wychowawcze'. Pocie-
szajacy jest jednak fakt, ze mlodziez — §wiadomie czy pod§wiadomie — szuka wzor-
c6éw umozliwiajgcym im nasladowanie waznych dla niej os6b czy pewnych form
zachowatfi.

1. WYJASNIENIE TERMINOLOGICZNE

Termin autorytet ma swoj Zrédlosiéw w lacifiskim stowie auctoritas, oznacza-
jacym ,,prestiz, wplyw, powage, znaczenie lub wiadz¢”?. Wedlug Chlewiniskiego

!'Por. M.B. Pecyna, Rodzinne uwarunkowania zachowania dziecka w swietle psychologii klinicz-
nej, Warszawa 1998; G. Mendecka, Srodowisko rodzinne w percepcji 0séb aktywnych twérczo, Czgsto-
chowa 2003; E. Trempela, Srodowisko rodzinne dziecka a sytuacja szkolna ucznia, Wioctawek 2003.

2 Autorytet (haslo), w: W. Kopalidiski, Sfownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych z al-
manachem, Warszawa 2002,
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i Majdariskiego autorytet w wezszym znaczeniu oznacza ,,0sobg¢, ktéra dzigki ze-
spotowi cech osobowosciowych, szczeg6lnie kompetencji w danym zakresie (dzie-
dzinie), wptywa na ksztattowanie si¢ sadéw i postaw innej osoby lub grupy spo-
lecznej, uznajgcych jej wartosé [...]%. Z kolei, w szerszym znaczeniu, to symbol,
wytwor, funkcja lub surogat zastgpujacy osobg, a w specjalnym zas — dane empi-
ryczne logiki, systemu, teorii (tzw. autorytet obiektywny, naukowy).

Osoby autorytatywne, jako spoteczno-kulturotwércze, tworzyly kult stowa pi-
sanego, przy czym rzymska tradycja wtadzy senatu i uprawnieri sgdziowskich zro-
dzita autorytet prawno-spoteczny. W starozytnos$ci chrzescijariskiej autorytetem
postugiwano si¢ w przekazywaniu Bozego Objawienia zawartego w ksig¢gach Sta-
rego i Nowego Testamentu oraz Tradycji apostolskiej. Sam Jezus Chrystus pod-
kreslal, ze daje swiadectwo prawdzie, powotujac si¢ na autorytet Boga Ojca, kt6-
rego wolg przyszedt wypetnié. Wspomina to w swej Ewangelii §w. Jan: ,,zstgpilem
z nieba, aby spetniaé wolg Tego, ktéry Mnie postat” (J 6,38). W tym tez znaczeniu
autorytet odpowiada relacji migdzyosobowej typu dominacja - subdominacja, gdzie
osoba lub grupa uznaje zwierzchnos¢, powage i kompetencje osoby znaczacej,
wraz z respektowaniem i akceptacja jej sadéw lub dzieleniem postawy emotyw-
no-dazeniowej. Dlatego tez analizowane tu pojgcie moze by¢ rozumiane jako ter-
min interdyscyplinarny z zakresu