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Wroctaw, 15 listopada 2009 roku

Jego Eminencja

Najdostojniejszy Ksigdz Kardynat

Prof. Zenon Grocholewski

Prefekt Kongregacji Edukacji Katolickiej
Watykan

Mija dokfadnie dziesie¢ lat od chwili, kiedy Jan Pawet II mianowal Waszg
Eminencje Prefektem Kongregacji Edukacji Katolickiej, urzedu watykatiskiego
zajmujgcego si¢ caloksztattem katolickiego systemu oswiaty i nauki. Petnienie
tej funkcji to misja w najwyzszym stopniu zaszczytna i odpowiedzialna. Pro-
wadzona przez Waszqg Eminencje instytucja odpowiada przeciez za wychowa-
nie i ksztatcenie w seminariach duchownych i domach formacyjnych instytutéw
Swieckich i zakonnych, a takze za szkolnictwo katolickie na uniwersytetach, wy-
dziatach i szkotach wyzszych.

Sktadam Waszej Eminencji najserdeczniejsze gratulacje z okazji dziesigtej
rocznicy przewodniczenia Kongregacji Edukacji Katolickiej jako jej Prefekt. Zy-
cze, aby dalsza troska o poprawnos¢ wyktadu teologicznego na katolickich uczel-
niach naznaczona byta blogostawieristwem naszego Pana i Mistrza, Nauczyciela
z Nazaretu, do ktorego szkoly jako chrzescijanie wszyscy nalezymy. Niech dobry
Bog obdarza Waszg Eminencje potrzebnymi taskami do dalszej dziatalnosci na
rzecz Kosciota powszechnego.

Zyczenia te tgcze z gorgeg modlitwg
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Arcybiskup Metropolita Wroctawski



Wroctaw, 15 listopada 2009 roku
Eminencjo, Czcigodny Ksigze Kardynale!

Z radoscig wspominam dzien, kiedy przed siedmioma laty swigtowalismy
300-lecie istnienia akademickiej teologii na Dolnym Slgsku. Wasza Eminencja
przybyt wtedy do nas, jako nasz Przefozony i Przyjaciel, by uczcic jubileusz Pa-
pieskiego Wydziatu Teologicznego. Dzis przypada Jubileusz Waszej Eminenciji -
mija wlasnie 10 lat, odkgd Wasza Eminencja objgt urzqd Prefekta Kongregacji
Edukacji Katolickiej w Stolicy Apostolskiej. Po latach ofiarnej pracy w Sygnaturze
Apostolskiej Ojciec Swigty ustanowit Ksiedza Kardynala strézem jasnej strony
ludzkiego zycia, ktore dzigki oddziatywaniu wychowawczemu nabiera blasku
podobieristwa Oblicza Samego Boga. Dzigki listom kierowanym do przetoZonych
Seminariow Duchownych i Wydziatéw Teologicznych stale odczuwamy obecnos¢
i troske Waszej Eminencji o postepy naszej mlodziezy i o nieustanne poglebianie
formacji wychowawcow. Pragniemy dzis wyrazi¢ naszg wdzigcznosé za postuge
Waszej Eminencji.

Prosze przyjgé moje serdeczne zyczenia, by praca Waszej Eminencji na rzecz
dobra Kosciota i wychowania katolickiego nowych pokoleti owocowata w szere-
gach seminarzystow i studentow swieckich poglebieniem ich wiary i chrzescijan-
skich postaw. Zyczymy wielu pelnych poswigcenia wychowawcéw, rzeszy profeso-
row i studentow, ktérych gorliwosé w zdobywaniu wiedzy bedzie dorownywata
tesknocie za ostatecznym spetnieniem kazdego ludzkiego pragnienia. Niech dgze-
nie do Prawdy pozostaje ich najglebszg motywacjg, a postuga Waszej Eminencji
niech im te droge wskazuje nadal, przez wiele jeszcze pigknych lat.

Z wyrazami glebokiej czci
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Swigto Nauki Wroclawskiej
Wroctaw, 15 listopada 2009 roku

Eminencjo, Najdostojniejszy Ksieze Kardynale!

Jestesmy wzruszeni i zaszczyceni, ze Wasza Eminencja swigtuje wraz z nami
Jubileusz Dziesigciolecia swojej postugi na rzecz wychowania i nauczania w catym
Kosciele powszechnym. Poszukujgc w tekstach Tradycji opisow Biskupa — Paste-
rza, mozemy by¢ dumni, stojgc tutaj i spoglgdajgc na Waszqg Eminencje, w ktorego
osobie urzeczywistniajq si¢ te wszystkie cnoty, tgczgc odpowiedzialnos¢ z wyma-
gajgcg Mitoscig.

Kazde spotkanie z Waszg Eminencijg staje sie impulsem do odnowionego spoj-
rzenia na mlodziez powierzong naszej pieczy. Studenci teologii, zarowno kandydaci
do kaptanstwa, jak laikat - dgzgc do doskonatosci napotykajg na przeszkody, ktdre
Kongregacja Edukacji Katolickiej, a zwlaszcza stojgcy na jej czele Prefekt — znajg,
rozpoznajg, diagnozujg i przezwyciezajqg dla wspélnego dobra catego Kosciota.

W imieniu calej spolecznosci akademickiej Papieskiego Wydziatu Teologicz-
nego pragne Zyczy¢ Waszej Eminencji, by troska o mtode pokolenie przynosita co-
dzienng satysfakcje zwigzang z sukcesami Edukacji Katolickiej. Nasz umitowany
Ojciec Swigty, Jan Pawel II, ktéry powolat Waszg Eminencje do stuzby wychowa-
niu, pisat: , W kazdym cztowieku dokonuje si¢ wielka rzecz: budzi si¢ samodzielny
cztowiek! Wylania sig niejako z wczesniejszych okresow zycia, aby stac sig sobg,
wzigé w swoje rece swoje ludzkie «ja», jedno, niepowtarzalne, ktore kazdemu
z nas jest dane i zadane zarazem”. Zyczymy Waszej Eminencji, by oglgdat owo
»Stawanie si¢” cztowieczeristwa i by rados¢ plyngca z tego widoku - oswietlata
swym blaskiem Zycie i postuge Waszej Eminencji.

Z wdzigcznosciq i szacunkiem

W, Wekeflu~y (3veng

Rektor Papieskiego Wydziatu Teologicznego
we Wroctawiu
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Zenon Kardynal Grocholewski
Sylwetka

Ks. EDWARD GORECKI

Droga zyciowa

Kardynal Zenon Grocholewski jest synem wielkopolskiej ziemi. Urodzil si¢
w Brodkach koto Pniew 11 pazdziernika 1939 roku. Wypadto mu przyjé¢ na $wiat
w skromnych warunkach i w trudnym okresie wojennym spowodowanym napascia
hitlerowskich Niemiec na Polske. Watle zdrowie bylo przyczyna, dla ktorej zostal
ochrzczony w trzecim dniu Zycia. Po zakonczeniu II wojny $wiatowej rodzina Gro-
cholewskich, ktora zamieszkata w Miedzichowie k. Nowego Tomysla, byla przesla-
dowana przez stalinowskie organy wladzy. Doswiadczyla jednak solidarnej pomocy
zyczliwych ludzi. Zrodzone w mlodym chtopcu pragnienie kaptanstwa przesadzito
o wstgpieniu Zenona w roku 1953 do Nizszego Seminarium Duchownego w Wolsz-
tynie, a w roku 1957 do Arcybiskupiego Seminarium Duchownego w Poznaniu.
Studia filozoficzno-teologiczne ukonczyl w 1963 roku i przyjal $wiecenia kaptanskie
z rak arcybiskupa poznanskiego Antoniego Baraniaka. Trzy lata pracowal w dusz-
pasterstwie w charakterze wikariusza w parafii Chrystusa Odkupiciela w Poznaniu.
Skierowany na studia specjalistyczne przez arcybiskupa Baraniaka w 1966 roku udat
sie¢ do Rzymu. Tam na Papieskim Uniwersytecie Gregorianskim na Wydziale Pra-
wa Kanonicznego odbyl studia uwienczone w 1968 roku licencjatem nagrodzonym
zfotym medalem przez Uniwersytet, za§ w 1972 roku doktoratem, rdwniez nagro-
dzonym: zlotym medalem przez Papieza. Ponadto w 1974 roku ukonczyt trzylet-
nie Studium Rotalne, uzyskujac tytut Adwokata Rotalnego. Podczas studiéw odbyt
kursy jezykowe we Francji i w Niemczech oraz udzielal si¢ w pracy duszpasterskiej
w réznych parafiach w Niemczech i we Wloszech.

Polecony przez profesoréw Papieskiego Uniwersytetu Gregorianskiego zostal
skierowany do pracy w Najwyzszym Trybunale Sygnatury Apostolskiej, posiadajacej
kompetencje przystugujace w prawodawstwie swieckim Sagdowi Najwyzszemu, Naj-
wyzszemu Sgdowi Administracyjnemu oraz Ministerstwu Sprawiedliwo$ci. W Naj-
wyzszym Trybunale Sygnatury Apostolskiej petnit swoja postuge od pazdziernika
1972 roku do listopada 1999 roku, bedac kolejno notariuszem, kanclerzem, sekreta-
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rzem i prefektem. Od 15 listopada 1999 roku jest Prefektem Kongregacji Edukacji
Katolickiej. W tym miejscu nalezy wspomnie¢ o hierarchicznych awansach, beda-
cych wyrazem uznania dla dzisiejszego ks. Kardynata. 6 grudnia 1977 roku zostat on
mianowany kapelanem Jego Swigtobliwosci. 21 grudnia 1982 roku zostat podniesio-
ny do godnosci biskupiej z tytutem Akropoli, a konsekracje biskupig przyjat 6 stycz-
nia 1983 roku z rak Jana Pawla II. Do godnosci arcybiskupiej zostal podniesiony
16 grudnia 1991 roku. Podczas sprawowania funkcji Prefekta Kongregacji Edukacji
Katolickiej zostal kreowany kardynatem na konsystorzu 21 stycznia 2001 roku.

Oprocz pracy w Najwyzszym Trybunale Sygnatury Apostolskiej i w Kongre-
gacji Edukacji Katolickiej spetnial w przesztosci rozne funkeje i zadania. Sposrod
nich na szczegélne uwzglednienie zastuguja dwa. W roku 1982 nalezat do siedmio-
osobowej Komisji studiujacej z Ojcem Swietym przygotowany juz projekt nowego
Kodeksu Prawa Kanonicznego przed jego promulgacja. Podobne zadanie pelnit
w latach 1983-1985 jako czlonek Komisji badajacej z Ojcem Swietym projekt re-
formy Kurii Rzymskiej. Obecnie kard. Grocholewski jest m.in. cztonkiem czterech
kongregacji: Kongregacji ds. Biskupow, Kongregacji Doktryny Wiary, Kongregacji
ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw i Kongregacji ds. Ewangelizacji Na-
rodéw. Jest takze cztonkiem Papieskiej Rady ds. Interpretacji Tekstéw Prawnych
i Najwyzszego Trybunatu Sygnatury Apostolskiej oraz prezesem dwoch miedzy-
dykasterialnych komisji zajmujacych si¢ formacja kandydatéw do $wiecen oraz
odpowiednim rozmieszczeniem ksigzy w $wiecie.

W ramach funkcji akademickich petnionych w przesztoéci: wspotorganizowat
z prof. I. Gordonem w latach 1974-1982 mig¢dzynarodowe kursy na Papieskim
Uniwersytecie Gregorianskim dla sedziéw koscielnych. W latach 1975-1999 wy-
ktadal prawo procesowe na Wydziale Prawa Kanonicznego Papieskiego Uniwersy-
tetu Gregorianskiego, za$ w latach 1980-1984 wykladal prawo administracyjne na
Wydziale Prawa Kanonicznego Papieskiego Uniwersytetu Lateranskiego w Rzymie.
Ponadto w latach 1986-1998 jako profesor w Studium Rotalnym wykladat spra-
wiedliwo$¢ administracyjng. Obecnie jest Wielkim Kanclerzem: Papieskiego Uni-
wersytetu Gregorianskiego, Papieskiego Instytutu Muzyki Sakralnej, Papieskiego
Instytutu Archeologii Chrzescijanskiej, Papieskiego Instytutu Studiéw Arabskich
i Islamistyki oraz Patronem Papieskiego Wyzszego Instytutu Laciny.

Ksigdz Kardynal jest postulatorem w sprawie beatyfikacji i kanonizacji: Ed-
munda Bojanowskiego (od 1984 roku) i siostry Sancji (Janiny) Szymkowiak (od
1985 roku), ogloszonych blogostawionymi przez Jana Pawta II.

Publikacje

Kardynat Zenon Grocholewski opublikowal pokazng liczbe opracowan na-
ukowych, popularno-naukowych i pastoralnych.

Wiréd pozycji ksigzkowych nalezy tu wymieni¢ m.in. De exclusione indis-
solubilitatis ex consensu matrimoniali eiusque probatione, Napoli 1973, ss. 220;
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Documenta recenciora circa rem matrimonialem et processualem, vol. I (wspdlnie
z L. Gordonem), Roma 1977, vol. I, Roma 1980; Filozofia prawa w nauczaniu Jana
Pawta II, Poznan 1996, ss. 40; La legge naturale nella dottrina della Chiesa, a cura
di L. Cirillo, Consult-Editrice, Roma 2008, ss. 68, wydane takze w tlumaczeniu na
jezyk polski w: Refleksje na temat prawa, Wydawnictwo Homo Dei 2009, s. 5-55;
Juan Pablo II el Magno. Una personalidad que es un reto, Bogota (Columbia) 2005,
ss. 194. W jezyku stowackim zostaly wydane trzy pozycje w zwiazku z serig wy-
ktadéw Ks. Kardynata na sympozjach organizowanych przez Stowarzyszenie Ka-
nonistow Stowackich. Sg to: Studie z procesného kanonického prdva, Spisska Ka-
pitula 1995, ss. 244; Postup pri preloZeni a odvolani fardra, Bratislava 1999, ss. 91;
Univerzita a Cirkev na zaliatku tretieho milénia, Spi$ska Kapitula Ruzomberok
2002, ss. 176. W jezyku wegierskim wydano pozycje zatytulowana Tanulmanyok
az egyhazi hazassag-és perjogrol, Budapest 2000, ss. 211 w zwigzku z dzialalnos$cia
Instytutu Podyplomowego Prawa Kanonicznego na Uniwersytecie Katolickim im.
Peter Pdzmany. Ksigdz Kardynal jest wspétautorem wielu innych ksigzek. Oprécz
tego pod jego wspolkierownictwem (wspdlnie z V. Parcel) zostala wydana praca
zbiorowa Dilexit iustitiam. Studia in honorem Aurelii Card. Sabattani, Citta del
Vaticano 1984.

Najczestszg forma publikacji przemyslen naukowych ks. Kardynata (artyku-
tow, recenzji) byly czasopisma specjalistyczne (do tej pory w 32 czasopismach).
Z zagranicznych mozna wymieni¢: ,,Periodica’, ,,Apollinaris”, ,,Ephemerides Iuris
Canonici’, ,Monitor Ecclesiasticus”; z polskich: ,,Analecta Cracoviensa’, ,,Prawo
Kanoniczne”, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, ,Roczniki Nauk Prawnych’,
»lus Matrimoniale”, ,,Prawo — Administracja — Kosciol” Artykuly ukazywaly si¢
takze w aktach kongresow lub sympozjéw oraz w dzietach zbiorowych w réznych
krajach.

Nie mozna nie zwroci¢ uwagi na fakt opracowania i opublikowania przez
kard. Grocholewskiego we wtoskich lub innych zagranicznych specjalistycznych
czasopismach bardzo wielu recenzji opracowan polskich - i nie tylko - kanoni-
stow, co jest powodem do wdziecznosci za ten rodzaj promocji. Osobiscie row-
niez do$wiadczylem tej zyczliwo$ci. W oparciu o autorytety podaje si¢ obecnie,
ze tacznie z tlumaczeniami na inne jezyki i ponownymi wydaniami ponad 1000
publikacji w 18 jezykach nosi imie i nazwisko Zenona Grocholewskiego.

Dzialalno$¢ wykladowa

Pomijajac wykfady na rzymskich uniwersytetach i w Studium Rotalnym, ktore
ukonczyt w 1999 roku, pracujac w Najwyzszym Trybunale Sygnatury Apostolskiej,
a zwlaszcza w Kongregacji Edukacji Katolickiej, ks. Kardynat czesto byl zapraszany
z wyktadami na sympozja naukowe lub inne spotkania podyktowane naturg za-
dani Prefekta w kierowanej przezen dykasterii lub zleceniem Ojca Swietego. Wte-
dy wyglaszal referaty i glosit niekiedy homilie czy udzielal wywiadéw. Poruszat
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w swoich wypowiedziach istotne i aktualne zagadnienia. Trudno obja¢ ogrom tej
postugi. Dlatego ogranicze si¢ do znanego mi jej wycinka. Nierzadko bral udziat
w sympozjach organizowanych przez Stowarzyszenie Kanonistéw Polskich, wygta-
szajac referat. Bedac aktualnie Prezesem Papieskiego Dzieta Powolan Kaptanskich
i Prezesem Permanentnej Komisji Interdykasterialnej do Formacji Kandydatéw do
Swiecen, odwiedza z urzedu nie tylko polska Jasng Gére czy inny o$rodek zgroma-
dzonych kompetentnych o0séb oraz sekretariat Episkopatu Polski, lecz takze inne
kraje w tej sprawie. Podobnie jest z powierzong mu troska o szkolnictwo katolickie,
uniwersytety katolickie i wydziaty teologiczne autonomiczne czy wlaczone w struk-
tury uniwersyteckie.

Koniecznie nalezy tu wspomniec¢ o jednej szczegdlnej trosce, a zarazem udzie-
lonej przez ks. Kardynata pomocy. W postkomunistycznej Stowacji w ramach Uni-
wersytetu Komenskiego w Bratyslawie zorganizowano w Instytucie Teologicznym
w Spisskiej Kapitule coroczne doksztatcanie w ramach 3-4-dniowych sympozjow
pracownikow sadow duchownych i kurii diecezjalnych. Przez 10 lat, rok w rok,
przybywal z Rzymu kard. Grocholewski i glosit wyklad, zazwyczaj nie jeden, oraz
byl dusza tego przedsigwziecia. Uczestniczac trzykrotnie w tych spotkaniach,z tego
dwa razy w charakterze wykladowcy, doswiadczylem urzekajacej atmosfery, z kto-
rej cieszyli si¢ uczestnicy sympozjum, wraz z grupg czeskich pracownikéw sado-
wych. Ten wktad ks. Kardynata moim zdaniem zadecydowat o nadaniu mu przez
stowackie Ministerstwo Edukacji najwyzszego odznaczenia Wielkiego Medalu
Sw. Gorazda, a pézniej doktoratu honoris causa przez Uniwersytet Komenskiego
w Bratystawie. Do tej wlasnie ofiarnej pomocy ks. Kardynata podczas uroczysto-
$ci nadania godnosci nawigzal w laudacji rektor Uniwersytetu, prof. Ferdynand
Devinsky, nazywajac ja ,misyjng czynnoscig’, cytujac zarazem stowa ks. Kardy-
nala: ,,Dla zadnego narodu nie uczynitem tyle, ile dla Stowacji i z tego sie ciesze”

Troska o wlasciwe relacje
miedzy uniwersytetem a Ko$ciolem

Zagadnienie nowego rodzaju relacji miedzy uniwersytetem a Ko$ciotem, teo-
logia i innymi dyscyplinami naukowymi, nalezy do tych spraw, ktérym obecny
Prefekt Kongregacji Edukacji Katolickiej poswieca szczegdlng uwage. Przestanka-
mi dla tego novum jest istnienie wzajemnych zwigzkéw miedzy wiarg i rozumem,
jakas twdrcza wspolprzynaleznos¢. Stad wynika postulat otwartosci pracownikow
naukowych, przelamywanie poczucia samowystarczalnosci wlasnej dyscypliny
naukowej, dialogu z reprezentantami innych dyscyplin, ukierunkowania badan
i nauczania uniwersyteckiego na integralne poznanie i stuzbe cztowiekowi, na
sens jego bycia i aktywnosci, na prawde i dobro, ubogacenie osoby ludzkiej w jej
niepowtarzalnosci. Wspomniany postulat jest nie tylko na miejscu, lecz jest nawet
naglacy. Albowiem wielkie osiggniecia techniczne i gospodarcze, majace miejsce
miedzy innymi wskutek fragmentaryzacji nauki, moga stanowi¢ takze zagrozenie
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dla czlowieka. W odniesieniu do niego i ze wzgledu na jego godnos$¢ obowigzuja
bowiem trzy zasady: pierwszenstwo etyki nad technikg, nadrzedno$¢ osoby w sto-
sunku do rzeczy i wyzszo$¢ ducha nad materia. Skutki niekierowania si¢ nimi,
poczucie zagrozenia i szukanie sensu przemawiaja z egzystencjalnych nawet racji
za potrzeba blizszych relacji teologii i innych dziedzin nauki, by tam, gdzie konczy
sie kompetencja nauki $cistej, odpowiedzig na pytanie mogly stuzy¢ nauki teo-
logiczne. Takiemu integralnemu podejs$ciu winny sprzyjac¢ zwlaszcza te warstwy
spoteczne, ktore usitujg dbac o postep w naszych czasach, a na pierwszym miejscu
o$rodki nauki. Zadanie otwartosci, wspolczesnie pogltebionych refleksji i gotowo-
$ci do pomocy stoja przed teologia niezaleznie od tego, czy jest ona uprawiana
w autonomicznym instytucie ko$cielnym, czy w ramach panstwowego lub innego
niekoscielnego uniwersytetu. Powyzsze refleksje i postulaty przedstawit ks. Kar-
dynal m.in. w wykltadzie wygtoszonym na Wydziale Teologicznym w Lugano
20 kwietnia 2002 roku oraz w uroczystym wykltadzie z okazji nadania mu tytulu
doktora honoris causa przez Uniwersytet Komenskiego w Bratystawie 12 wrze$nia
2002 roku'.

Wyrdznienia ks. Kardynata
przyznane przez uniwersytety

Zajmowane przez kard. Zenona Grocholewskiego wysokie stanowiska w Ku-
rii Rzymskiej, najpierw w Najwyzszym Trybunale Sygnatury Apostolskiej i obec-
nie w Kongregacji Edukacji Katolickiej, jego kompetencja naukowa, inspirujace
wyklady i przemoéwienia oraz jednoznacznie czytelne zaangazowanie w dialog
zaskarbily mu wielkie uznanie ze strony wielu uniwersytetow i wyzszych uczelni.
Znalazto ono dotad ukonkretnienie w nadaniu ks. Kardynatowi doktoratu honoris
causa przez 13 nastepujacych uczelni: Akademia Teologii Katolickiej w Warsza-
wie (1998), Katolicki Uniwersytet Lubelski (1999), Uniwersytet w Passau (2001),
Uniwersytet w Glasgow (2001), Uniwersytet Komenskiego w Bratystawie (2002),
Papieski Uniwersytet Katolicki w Buenos Aires (2002), Uniwersytet ,,Fu Jen” w Taj-
pei w Tajwanie (2003), Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu (2004),
Uniwersytet w Bukareszcie (2006), Uniwersytet ,,Josip Juraj Strossmayer w Osijek
w Chorwacji (2007), Fordham University w New York (2008), Uniwersytet Babes
Bolyai w Cluj — Napoca w Rumunii (2009) i Uniwersytet Katolicki w Goids w Bra-
zylii ~Goiania (2009).

Inne wyrodznienia ks. Kardynala to: honorowe czlonkostwo Papieskiej Aka-
demii $w. Tomasza z Akwinu, Wielki Krzyz — Wybitna Osobowos¢ Akademicka
przyznany przez Akademie¢ Hiszpanoamerykaniska Nauk Humanistycznych i Sci-

I Kardinal Zenon Grocholewski, Univerzita a Cirkev na zaciatku tretieho milénia, Spisska Ka-
pitula Ruzomberok 2002, s. 63-73; Universitas Comeniana Bratislaviensis, Annales promotorum ad
gradus doctorum scientiarum honoris causa, Zenon Grocholewski, Bratislava 2002, s. 21-35.

2 - Illum oportet...
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stych w Bogocie w Kolumbii (2005) i honorowe cztonkostwo tej Akademii oraz
ZYoty Laur Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie (2009).

Odznaczenia i wyrdznienia przyznane przez rzady,
rozne instytucje pozarzagdowe i stowarzyszenia

Sposrdd 35 odznaczen, cztonkostw czy obywatelstw honorowych przyznanych
w Polsce i innych krajach warto wymieni¢ te, ktérymi postanowiono w szczegoélny
sposob uhonorowa¢ ks. Kardynata w uznaniu jego wkladu w tworzenie nowego
klimatu na powierzonych mu waznych odcinkach stuzby w Kosciele swoja osobo-
woscig i kompetentng aktywnoscia. Wyrazami tego uznania sg m.in:

- Wielki Medal $w. Gorazda - najwyzsze odznaczenie Ministerstwa Edukacji
Stowacji, przyznane za zastugi w dziedzinie rozpowszechniania wiedzy na Stowacji
i o Stowacji (2000);

- Wielki Krzyz Orderu Zastuzonych dla Chile (2003);

- Wielki Krzyz Orderu Zasluzonych dla Republiki Federalnej Niemiec
(2005);

- Zloty Medal za Zastugi przyznany przez Stowarzyszenie Kulturowe Nuovo
Club Roma 2000 (2002);

- Migdzynarodowa Nagroda Bonifacy VIII przyznana przez Accademia Boni-
faciana w Anagni we Wtoszech (2005);

- Migdzynarodowa Nagroda ,Domenico Aliquo” przyznana w Rzymie
(2007);

- Nagroda ,,2008 Catolic Schol Executive Leadership Award” przyznana przez
Graduate School of Education and the Center for Catolic School Leadership at
Fordham University;

— Statuetka Zlotego Hipolita oraz godnos¢ Wybitna Osobowosé¢ Pracy Orga-
nizacyjnej, przyznane przez Towarzystwo im. Hipolita Cegielskiego w Poznaniu
(2001);

- Zloty Medal ,Labor Omnia Vincit” przyznany przez Towarzystwo im. Hi-
polita Cegielskiego w Poznaniu (2006) oraz nadanie godnosci cztonka honorowe-
go tegoz Towarzystwa.

Przedstawiony powyzej szkic o dotychczasowej drodze zyciowej i dziatalnosci
obecnego Prefekta Kongregacji Edukacji Katolickiej, kard. Zenona Grocholewskie-
go ukazuje nam posta¢ powazanego i kompetentnego meza Kosciota i znawcy pra-
wa. Mozna sie domysla¢, ze Jan Pawel II wiedzial, dlaczego ks. pratatowi Zenono-
wi Grocholewskiemu, przed udzieleniem mu sakry biskupiej, wreczyl 26 grudnia
1982 roku krzyz biskupi, ktory niegdy$ nosil wybitny i zastuzony prawnik, a wta-
$ciwie tworca Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1917 roku, kard. Pietro Gasparri.
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W trosce o integralng edukacje.
Rzecz o kard. Zenonie Grocholewskim

Z woli Jezusa Chrystusa Kosciol od samego poczatku wypelnia misje na-
uczycielska, kaptanska i pasterska, glosi stowo Boze, sprawuje liturgie i spelnia
postuge milosci. Na pierwszym planie znajduje si¢ gloszenie nauki objawionej,
zgodnie z poleceniem Chrystusa, skierowanym do uczniéw: ,IdZcie wiec i naucza-
cie wszystkie narody, udzielajac im chrztu w imie Ojca i Syna i Ducha Swietego.
Uczcie je zachowywaé wszystko, co wam przykazalem. A oto Ja jestem z wami
przez wszystkie dni, az do skonczenia $wiata” (Mt 28, 19-20).

W ostatnich wiekach wazng role w misji nauczycielskiej Ko$ciota pelnig uni-
wersytety, uczelnie i szkoly katolickie. Nad ich prawidlowym funkcjonowaniem
czuwa w Ko$ciele Kongregacja Edukacji Katolickiej, na czele ktdrej — od dziesigciu
lat — stoi Polak, Jego Eminencja Zenon Kardynal Grocholewski, wczesniej — przez
27 lat - pracownik Najwyzszego Sygnatury Apostolskiej.

W niniejszym krétkim tekscie zostang naszkicowane charakterystyczne rysy
dzialalnosci ks. Kardynata jako Prefekta Kongregacji Edukacji Katolickiej — ku
uczczeniu Jego siedemdziesigtych urodzin i 10-lecia sprawowania funkcji Prefekta
tejze, wspomnianej Kongregacji.

I. Obronca i promotor prawa naturalnego

W historii kultury zachodnioeuropejskiej wielkie znaczenie dla stanowienia
prawodawstwa i przestrzegania fadu spotecznego miata doktryna o prawie natural-
nym. W okresie starozytnym i w sredniowieczu przyjmowano na ogoét istnienie pra-

wa naturalnego. Dojrzalg teorie tego prawa zaprezentowal $w. Tomasz z Akwinu!.

! Por. I-1I, q 91-95. Por takze w zwigzku z tym: Cz. Martyniak, Obiektywna podstawa prawa
naturalnego wedtug sw. Tomasza z Akwinu, Lublin 1949 oraz A. Bednarski, La deduzione delle norme
morali della legge naturale, Roma 1969.
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W czasach nowozytnych pojawily sie proby podwazania, a nawet obalenia koncep-
cji prawa naturalnego. Najdalej posunieta negacja prawa naturalnego miala miejsce
w wieku XIX i w pierwszej polowie wieku XX2. Umacniat si¢ woéwczas pozytywizm
prawny, oparty na nominalizmie empirycznym. Problem prawa naturalnego poja-
wit sie wyrazi$cie w czasie procesu norymberskiego. Migdzynarodowy Trybunat
osadzajacy zbrodniarzy wojennych wyraznie odwolal si¢ do jakiego$ ponadpan-
stwowego naturalnego prawa, zakazujacego realizowac zto w imie intereséw pan-
stwa czy jakiej$ partii.

Kwestionowanie prawa naturalnego powrdcito w ostatnich dziesigtkach lat,
gléwnie w réznego rodzaju kierunkach liberalistycznych, a w szczegélnosci w post-
modernizmie. Konsekwencja tego stato si¢ negowanie obiektywnej prawdy, praw-
dy dla wszystkich; takze obiektywnego, dla wszystkich wartosciowego, dobra.

Wisréd obroncéw prawa naturalnego i zwigzanych z nim obiektywnej prawdy,
dobra i pigkna znalazt si¢ wielki papiez ostatnich dziesiatkow lat — Jan Pawel II
Dzi$ jego linie kontynuuje Ojciec Swiety Benedykt XVI. Wspomaga go w tym wy-
datnie kard. Zenon Grocholewski, Prefekt Kongregacji Edukacji Katolickiej. Po-
niewaz odebral gruntowne studia filozoficzne, teologiczne i prawnicze, jest dzis
ks. Kardynal zapraszany do réznych srodowisk akademickich swiata z wyktadami
i prelekcjami. W swoich wystapieniach czesto podejmuje problem prawa natu-
ralnego, dzi$ kwestionowanego przez niektére kierunki filozoficzne i prawnicze®.
Hierarcha Kosciota z wielkim kunsztem uzasadnia istnienie prawa naturalnego
jako fundamentu wszelkiego prawa pozytywnego zaréwno koscielnego, jak i cy-
wilnego. Czesto podkresla i omawia gtéwne wlasciwosci prawa naturalnego, jaki-
mi s3 powszechnos¢, niezmienno$¢ i poznawalno$¢ przez wszystkich ludzi, a takze
zwigzek prawa naturalnego z Dekalogiem i z innymi odmianami prawa pozytyw-
nego*. Trzeba powiedzieé, ze jest to niezwykle wazna dzialalno$é w dziedzinie pro-
mowania prawa naturalnego jako fundamentu porzadku prawnego tak w Kosciele,
jak i w $wiecie.

I1. Promotor integralnej edukacji

W chrzescijanskiej teorii wychowania zwraca si¢ uwage na dwa podstawowe
cele edukacji szkolnej: cel informacyjny i cel wychowawczy. W praktyce bywa nie-
kiedy za bardzo uwydatniany cel informacyjny. Stad tez czesto wysilki nauczycieli
i wychowawcdw zmierzajg ku skutecznemu przekazywaniu jak najwigkszej ilosci
informacji. Opanowanie tych informacji daje si¢ dosy¢ fatwo sprawdzi¢ w réznego
rodzaju testach, klaséwkach, kolokwiach czy egzaminach. Jednakze cel informa-
cyjny, chociaz wazny, powinien by¢ koniecznie dopelniany troska o osiagniecie

2 Por. M.A. Krapiec, Czlowiek i prawo naturalne, Lublin 1975, s. 9-10.
3 Por. np. Card. Z. Grocholewski, La legge naturale nella dottrina della Chiesa, Roma 2008.
4 Por. Tamze, s. 33-40.
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celu wychowawczego. Dobre ksztalcenie bowiem to nie tylko przekaz wiedzy, ale
takze przekaz warto$ci moralnych i religijnych, ktére przyczyniaja si¢ do rozwoju
osobowosci, do wzrastania w czlowieczenstwie. Zwraca na to uwage bardzo czgsto
kard. Zenon Grocholewski w czasie spotkan zaré6wno z profesorami i nauczycie-
lami, jak i z mlodzieza akademicka, a takze podczas udzielania réznego rodzaju

wywiadéw. Oto kilka wypowiedzi Prefekta Kongregacji Edukacji Katolickiej doty-
czacych tej sprawy:

Wychowanie jest ogromnie wazne dla przysztosci ludzkosci. To prawda, ze w naszych czasach
istnieje pewnego rodzaju nastawienie, by wrecz pomija¢ wychowanie, a przekazywa¢ nowym po-
koleniom przede wszystkim wiedze i umiejetnosci techniczne. Swiat pracy domaga sie znajomosci
i umiejetnoéci technicznych coraz bardziej wykwalifikowanych, wobec czego koncentruje si¢ przede
wszystkich na nich. Ale to podejscie zawiera w sobie ukrytg pulapke. Nie wystarczy przekazywaé
wiedze. Wiedza i umiejetnosci techniczne de facto moga by¢ uzyte tak ku dobru, jak i ku ztu. Do-
$wiadczenie w wymiarze ogélno$wiatowym jest w tym wzgledzie bardzo wymowne. Wspaniale
zdobycze nauki i techniki byly faktycznie bardzo czesto wykorzystywane dla dziatan wojennych,
a proces ich doskonalenia czynit je coraz bardziej okrutnymi w rekach terroryzmu i coraz bardziej
wyrafinowanymi w przemocy przekreslajacej choc¢by podstawowe prawa. Dlatego trzeba wychowy-
wac osoby ludzkie ku temu, by umialy i chcialy uzywac tego, czego sie nauczyty, dla dobra, nie dla
zla. Z tego wszystkiego wyplywa ogromna zyciowa doniosto$¢ wychowywania w dzisiejszych uwa-
runkowaniach, doniostos¢ jeszcze wieksza niz w przesztosci®.

W innym miejscu ks. Kardynal dodaje:

W rzeczywistosci, fundamentalnym zadaniem wychowania jest formowanie czlowieka lub ra-
czej kierowanie dynamicznym rozwojem osoby, by ona stawatla si¢ bardziej cztowiekiem, by ona za-
wsze realizowala sie bardziej jako osoba®.

Tego rodzaju wychowanie postuluje odpowiednich nauczycieli i formatoréw.
W zwiazku z tym ks. Kardynal oznajmia:

Od odpowiedzialnych za szkole i od uczacych w niej sa wymagane, oczywiscie, szczegolne ce-
chy umystu i serca. Oprocz solidnego przygotowania profesjonalnego, ktére obejmuje szeroki wachlarz
kompetencji kulturalnych, psychologicznych i pedagogicznych, jest od nich wymagane réwniez chrze-
$cijanskie $wiadectwo. Profesjonalizm i chrze$cijanskie $wiadectwo u nauczyciela, ktéry chce réwno-
cze$nie by¢ wychowawca, powinny i$¢ w parze, poniewaz wobec wychowanka, bedacego na etapie
formacji, miejsce szczegolnie wazne zajmuje prymat $wiadectwa przed stowem. W przeszlosci, wéréd
wychowawcdw i nauczycieli szkot katolickich wigkszo$¢ stanowily osoby konsekrowane, dzi$ za$ licz-
niejsze s3 osoby $wieckie powotane do realizacji takiej misji. Stanowi to oczywiscie wielkg szanse’.

II1. Promocja katolickich mediéw

Nie ulega dzi§ watpliwosci, ze szczegolng role w wychowaniu mtodego po-
kolenia, a takze w ksztaltowaniu postaw ludzi dorostych, odgrywaja media. Jest

5 Umyst otwarty na wiedze, serce — na dobro. Rozmowy z Ks. Kardynalem Zenonem Grocho-
lewskim, Torun 2008, s. 59-60.

6 Tamze, s. 66.

7 Tamze,s. 72-73.
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prawda, ze one nie tylko informuja, ale i formujg. Nie trudno zauwazy¢, ze media
sg dzi§ wykorzystywane do szerzenia postaw liberalistycznych. Stad tez w wielu
przypadkach takie media nie tyle informuja i formuja, co deformuja.

Kardynatl Zenon Grocholewski jako Prefekt Kongregacji Edukacji Katolickiej
w swojej dzialalno$ci raz po raz zwraca uwage na potrzebe kreowania i rozwija-
nia medioéw katolickich, ktére by byly narzedziem ewangelizacji. Stad tez bardzo
popiera te uczelnie, ktére promujg kulture medialng. W czasie wizyty w Wyzszej
Szkole Kultury Spotecznej i Medialnej w Toruniu, jesienig 2008 roku, ks. Kardynat
powiedzial:

Cieszg sig, ze po raz drugi znalazlem si¢ w Waszym centrum, bardzo waznym dla naszego kraju
i dla Ko$ciota. Z punktu widzenia naszej Kongregacji uwazamy, ze wydzialy czy uczelnie, ktére pro-
paguja media, sg dzisiaj dla Ko$ciota ogromnie wazne, Zeby nie byto monopolu pewnych $rodowisk,
ktore sie narzucaja. Mysle, Ze jest to bardzo wazny glos Ko$ciola. Nasza Kongregacja popiera wszyst-
kie uczelnie, ktore starajg sie przygotowywac ludzi dla réznego rodzaju mediow, poniewaz czesto tak
sie zdarza, ze srodowiska katolickie, kraje katolickie, gdzie jest ponad 90% katolikow, nie prezentuja
swoich pogladéw w mediach, w mediach tych katolikéw po prostu nie wida¢. W $rodkach przekazu
prezentowana jest mysl, czesto przeciwna Ko$ciotowi. Te media nie odzwierciedlaja charakteru dane-
go kraju, dlatego dla nas jest to bardzo wazne. Nie chodzi o to, zeby tych srodowisk byto duzo, ale zeby
byty one na wysokim poziomie. Uwazam, ze by¢ dziennikarzem czy reporterem katolickim jest duzo
trudniej, niz obrzuca¢ blotem na lewo czy prawo innych, co czesto sie zdarza. Dziennikarz, reporter
katolicki musi kocha¢ prawde, by¢ do niej ustosunkowany bardzo pozytywnie, a z drugiej strony,
musi wyraza¢ szacunek dla ludzi, bo przeciez stuzy cztowiekowi, krajowi, Ko$ciotowi®.

Wizyta ks. Kardynata w Toruniu, naoczne zapoznanie si¢ z dzialalno$cia roz-
glodni katolickiej Radia Maryja i Telewizji Trwam, a takze z funkcjonowaniem
Wyzszej Szkoly Kultury Spolecznej i Medialnej, pozwolito Mu wyda¢ pochlebng
opini¢ o dziatalnosci wszystkich dziet powstalych wokoét Radia Maryja. Byt to bar-
dzo wazny glos w tej sprawie na polu polskiego zycia publicznego.

Zakonczenie

Jako Polacy mozemy by¢ dumni, ze pod okiem naszego wielkiego Papieza
Jana Pawtla II wyrost w Watykanie wielki Kardynat, kierujacy dzi§ bardzo wazna
dziedzing zycia Kosciola Katolickiego. Jak dotad, zaden Prefekt Kongregacji Edu-
kacji Katolickiej nie odwiedzit tylu o$rodkéw akademickich w catym Kosciele co
kard. Zenon Grocholewski. Wyrazamy rados¢, ze ks. Kardynal jest takze stosun-
kowo czestym gosciem w naszym kraju. Ma to wielkie znaczenie nie tylko dla $ro-
dowisk teologicznych, ale w ogéle dla osrodkéw naukowych w naszej Ojczyznie.
Nalezy zauwazy¢, ze jest do utrwalanie dziedzictwa naszego wielkiego papieza
Jana Pawta II.

8 Tamze, s. 49-50.
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Spotkania niezapomniane

Pamie¢ ludzka rejestruje stowa wypowiedziane do nas przez innych ludzi.
Czlowiek zapamietuje wydarzenia, ktérych bylismy swiadkami. Nawet po wielu la-
tach przypominamy sobie zdarzenia, w ktérych uczestniczylismy, wtedy nabieraja
one nowego znaczenia i wowczas lepiej rozumiemy czlowieka, z ktérym dane nam
byto si¢ spotkac.

Z wdzigcznoscia przyjalem zaproszenie Rektora Papieskiego Wydziatu Teolo-
gicznego we Wroclawiu ks. prof. dr hab. Waldemara Irka do wspoétudzialu w przy-
gotowaniu Ksiegi Pamiatkowej dla uczczenia najwyzej postawionego w struk-
turach koscielnych i ogdlnoswiatowych Polaka — Wielkopolanina, prawdziwego
ambasadora naszego narodu - ks. prof. Zenona Kardynata Grocholewskiego, Pre-
fekta Kongregacji Rzymskiej Wychowania Katolickiego. Jest on odpowiedzialny
za kodcielne szkolnictwo na wszystkich szczeblach nauczania na calym $wiecie.

Opatrznos$¢ sprawila, ze w latach siedemdziesigtych ubieglego wieku, gdy po-
znalem w Rzymie ks. dr Zenona Grocholewskiego, mialem okazj¢ z nim rozmawia¢
o interesujacych nas sprawach. Pozniej obserwowatem powierzane mu przez wtadze
koécielne odpowiedzialne zadania i ich realizacje. Z tych wielu spotkan, dla mnie za-
szczytnych, wybralem kilka epizodéw, z ktérymi pragne si¢ podzieli¢ z czytelnikami.

Papieski Instytut Studiéw Koscielnych w Rzymie

Instytut ten zostal zalozony w 1958 roku z inicjatywy kard. Stefana Wyszyn-
skiego. Tworca Instytutu byt ojciec Eugeniusz Reczek SJ (1916-1971). Byl on weze-
$niej wspotorganizatorem i pierwszym kierownikiem Osrodka Archiwéw, Bibliotek
i Muzeéw Koscielnych przy Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. W 1957 r. wy-
jechal do Rzymu i rozpoczat poszukiwania polonikéw w Archiwum i w Bibliotece
Watykanskiej. Zalozona w Rzymie przez ojca Reczka placowka naukowa otrzymata
w 1970 roku status Instytutu Papieskiego. Poczatkowo jej siedziba miescita si¢ przy
Via Mecenate nr 37, w poblizu bazyliki Matki Bozej Wigkszej. Zadaniem Papieskie-
go Instytutu Studiéw Koscielnych jest poszukiwanie, gromadzenie, porzadkowanie
i udostepnianie dokumentacji dotyczacej Polski i Polakéw, gtéwnie w postaci mi-
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krofilméw i dokumentacji archiwalnej i bibliotecznej z réznych archiwoéw i biblio-
tek, najpierw rzymskich, w tym gléwnie watykanskich, a nastepnie z innych zbioréw
europejskich. Ojciec Eugeniusz Reczek, w celu propagowania dziatalnoéci Instytutu
zaczal od poczatku jego istnienia organizowa¢ dla Polakéw przy Via Mecenate co-
miesigczne konferencje naukowe, na ktére zapraszat z referatami miejscowych Po-
lakéw oraz gosci spoza Rzymu. Spotkania zawsze zwiazane z dyskusja, cieszyly si¢
bardzo dobrg frekwencja. Wielokrotnie w nich uczestniczyli: ks. prymas kard. Stefan
Wyszynski, kard. Karol Wojtyta, prof. Adam Vetulani z Krakowa i wielu innych.

Jesienig 1970 roku, na jednej z konferencji Papieskiego Instytutu Studiéw Ko-
$cielnych miatem okazje poznac¢ doktoranta z Papieskiego Uniwersytetu Gregorian-
skiego, ks. lic. Zenona Grocholewskiego. Studiowal w Rzymie prawo kanoniczne.
Licencjat napisal w 1968 roku pod kierunkiem wybitnego hiszpanskiego kanonisty,
Ignacio Gordona. Praca zostala odznaczona zlotym medalem Uniwersytetu. Ten
sam profesor byt takze promotorem jego rozprawy doktorskiej. Podczas wspomnia-
nego spotkania przy Via Mecenate referat o tematyce historyczno-prawnej wygta-
szal prelegent (nazwiska i dokladnego brzmienia tematu nie pamietam). Natomiast
dobrze zapamigtalem epizod, ktéry miat miejsce podczas dyskusji. Ksiagdz Grocho-
lewski zakwestionowal wtedy pewne twierdzenia prelegenta. Dyskusja wymagata
odwotania si¢ do ustalen Kosciota. Wtedy to ojciec Reczek, wlaczajac sie w dys-
kusje, powiedzial: pdjde po kodeks prawa kanonicznego. Po odczytaniu kanonow
odnoszacych sie do spornych kwestii, okazalo sie, ze ks. Grocholewski miaf racje,
a prelegent musial uzna¢ swoj btad. Wywolane dyskusja i jej rozwigzaniem napigcie
pozwolito zgromadzonym w sali uczestnikom na wlasny osad. We mnie pojawito
sie pytanie: kim bedzie w przysztosci ten mlody, zdolny i odwazny ksigdz?

11 lutego 1971 roku zmart w Grottaferata koto Rzymu ojciec Eugeniusz Reczek.
Pogrzeb jego odbyt si¢ w kaplicy Domu Generalnego Ojcéw Jezuitéw w Rzymie
przy Santo Spirito. Uczestniczyl w nim przelozony generalny, ojciec Piotr Arrupe.
Kierownikiem Papieskiego Instytutu Studiéw Koécielnych zostal ojciec Hieronim
Fokcinski, od 1991 roku pracownik Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych w charak-
terze Relatora. W 1974 roku prace w Papieskim Instytucie Studiéw Koscielnych
podjat ojciec Ryszard Plezia.

Sanktuarium Matki Bozej Laskawej na Mentorelli

Polozone w odleglosci 55 km od Wiecznego Miasta sanktuarium Madonna
della Mentorella, Madre delle Grazie (1018 m n.p.m.), obstugiwane przez Zmar-
twychwstancow od 1857 roku, jest miejscem wytchnienia i odpoczynku oraz re-
fleksji i modlitwy dla wielu ludzi. Mentorella byla jednym z ulubionych miejsc piel-
grzymkowych kard. Karola Wojtyly w czasie jego pobytéw w Rzymie. Po wyborze
na stolice $w. Piotra, 29 pazdziernika 1978 roku, Jan Pawet II przybyt na wzgoérze
Mentorelli, by powierzy¢ Matce Bozej swoje rozpoczynajace sie postugiwanie. Byta
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to pierwsza podréz Papieza poza Rzym. W czasie pontyfikatu Ojciec Swiety od-
wiedzil to sanktuarium siedmiokrotnie. Podobnie czyni Benedykt XVI. W rocznice
pierwszej wizyty Jana Pawta II w sanktuarium Papiez udal si¢ na wzgoérze Mento-
relli (29 pazdziernika 2005 roku). Podobnie uczynil 1 wrze$nia 2006 roku, kiedy
wracal z Manoppello do Rzymu.

Wezesng wiosng 1982 roku podczas dwutygodniowych prac w Rzymie w Mie-
dzynarodowej Komisji Historycznej Salwatorianéw, mogltem w niedziele — w dniu
wolnym od obrad - pojecha¢ do sanktuarium Matki Bozej Laskawej na Mentorelli.
Ku mojemu radosnemu zaskoczeniu spotkalem tam ks. prof. Zenona Grocholew-
skiego, wowczas juz wykladowce na Uniwersytecie Gregorianiskim, Laterafskim
i w Studium Rotalnym. Przyjechat wraz z siostrami ze zgromadzenia Sorores Cari-
tatis a Matre Dolorosa (Siéstr Mitosci od Matki Bozej Bolesnej), u ktérych ks. Pro-
fesor w Rzymie celebrowal Msze Swiete i byl przez wiele lat zwigzany z tym zgro-
madzeniem. Rado$¢ moja wyptywala z trzech powodéw. Spotkalismy sie w miejscu
zadumy i modlitwy. Siostry od Matki Bozej Bolesnej powolal do istnienia w Rzy-
mie 18 marca 1883 roku zalozyciel salwatorianéw ojciec Franciszek Jordan, przy
wspotudziale siostry Franciszki Petry Streitel. Po trzecie ordynariusz ks. profesora
Grocholewskiego, arcybiskup poznanski Jerzy Stroba pochodzit z mojej rodzinnej
parafii, ze Swietochtowic na Gérnym Slasku. Mozna wiec sobie wyobrazi¢, jak wiele
mieli$my tematéw do oméwienia po poboznej modlitwie w sanktuarium. Siedzieli-
$my sobie na zewnatrz na kamieniach, majac przed soba cudowng panorame miej-
scowosci lezacych na zboczach gor Prenestynskich. Chociaz od tego wydarzenia
mineto dwadziescia siedem lat, to to spotkanie najbardziej utkwito w mojej pamigci.
Zapamietalem otwarto$¢, bezposrednios¢, poczucie humoru, a nade wszystko do-
bro¢ i zyczliwo$¢ mojego rozmoéwcy. Dostrzeglem jak bardzo jest zatroskany o roz-
wdj Kosciota w $wiecie, formacje i wyksztalcenie kleru, rozwoj zakonéw oraz obec-
nos¢ i aktywnosé¢ Polakéw w Rzymie. Jednoczes$nie dopytywatl sie o to, co sie dzieje
w kraju, potrafit rzeczowo ocenia¢ nasze szanse i wskazywa¢ dobre rozwiazania.

Kilka miesigcy pozniej dotarfa do mnie wiadomo$¢, ze méj mily rozméwcea
ks. prof. Zenon Grocholewski zostal przez Jana Pawta II 22 grudnia 1982 r. wynie-
siony do godnosci biskupiej. Szczerze ucieszylem sie ta3 wiadomoscia, ktéra spo-
tegowala sie po otrzymanej informacji, Ze nowo mianowany biskup jest krewnym
mojego wspotbrata ks. Tadeusza Zielinskiego SDS, ktérego uczytem w Wyzszym
Seminarium Duchownym Salwatorianéw w Bagnie. Ks. Tadeusz jest obecnie pro-
wincjalem prowingcji pétnocno-niemieckiej i pracuje w Berlinie.

W sanktuarium $w. Jadwigi Slaskiej w Trzebnicy
Podczas siodmej pielgrzymki apostolskiej Jana Pawta IT do Ojczyzny, 31 maja

- 10 czerwca 1997 roku, papiez odwiedzil Wroctaw, Legnice, Gorzéw Wielkopol-
ski, Gniezno, Poznan, Kalisz, Czestochowe, Zakopane, Ludzmierz, Krakow, Dukle
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i Krosno. Uczestniczyl w zamknigciu 46. Miedzynarodowego Kongresu Euchary-
stycznego we Wroclawiu.

Po zamknieciu kongresu, w poniedzialek, 2 czerwca 1997 roku abp Zenon
Grocholewski w drodze z Wroctawia do Gniezna, zatrzymat sie w Trzebnicy z gru-
pa kardynaltow, arcybiskupow i biskupdéw, gléwnie reprezentujacych przedstawi-
cieli kurii watykanskiej. Wsréd nich byl obecny abp Monachium Friedrich Wetter,
reprezentant Bawarii, z ktdrej pochodzi $w. Jadwiga. Spotkanie z tak dostojnymi
reprezentantami Kosciola bylo dla mnie, jak i dla naszej wspolnoty salwatorian-
skiej oraz mieszkancéw miasta wielkim wyrdznieniem. Nigdy tak wielu dostojni-
kow koscielnych nie odwiedzito sanktuarium w Trzebnicy, jak to mialo miejsce
w dniach i po zakonczeniu Kongresu Eucharystycznego. Ksiedzu abp. Grocholew-
skiemu, z ktérym moglem tez osobiscie porozmawia¢, bytem wdzieczny za pomoc
okazang mi w przekazywaniu informacji przybytym gosciom z réznych krajow,
o historii bazyliki i Zyciu §w. Jadwigi.

Nalezy jeszcze wspomnie¢ spotkania, jakie mialy miejsce we Wroctawiu pod-
czas spotkan dostojnego przedstawiciela Stolicy Apostolskiej, kard. Zenona Gro-
cholewskiego z profesorami i pracownikami Papieskiego Wydziatu Teologicznego.
Kiedy w czasie jednego z tych spotkan mialem okazje na korytarzu Seminarium
Metropolitalnego rozmawia¢ z ks. Kardynalem, wspomnialem mu o naszych daw-
nych spotkaniach, na co on zareagowal bardzo zywo i serdecznie, przypominajac
sobie tamte dawne, piekne czasy.

Z wielka rado$cia przyjalem informacje o uczestnictwie ks. kard. Grocholew-
skiego, jako prezesa Papieskiego Dzieta Powotan Kaptanskich, w spotkaniu, ktére
sie odbylo w Berlinie w dniach 2-4 pazdziernika 2009 roku w katedrze $w. Jadwigi
i w Presje-Centrum, z racji 75. rocznicy wprowadzenia praktyki Dnia Kaplanskie-
go, ktéra to praktyka rozpoczeta sie w Berlinie 8 wrzesnia 1934 rpku. Inicjatorem
tej akcji byt swiatobliwy salwatorianin ojciec Paschalis Schmid. Salwatorianie za
zgoda Stolicy Apostolskiej rozpropagowali te ideg na caly §wiat. W Polsce praktyke
obchodzenia w kazdy pierwszy czwartek miesiaca Dnia Kaplanskiego poleca wy-
dawane pismo o nazwie ,,Salwator”, ktore wychodzi z krétkimi przerwami od 1934
roku. Wielkim apostotem modlitwy za duszpasterzy i o nowe powolania kaptan-
skie i zakonne byl blogostawiony ks. Bernard Lichtenberg, urodzony w Ofawie, ka-
plan najpierw diecezji wroctawskiej, a potem berlinskiej.

W podsumowaniu kilku epizodéw charakteryzujacych osobowos¢ kard. Gro-
cholewskiego pragne podkresli¢ jego gleboki humanizm, otwarcie na drugiego
czlowieka, uzasadniong tolerancje, uporczywa wytrwalos¢ w poszukiwaniu praw-
dy, wierno$¢ podstawowym zasadom zycia spotecznego, wielkg pracowito$¢ i su-
mienno$¢ w wykonywaniu powierzonych zadan, wysoki stopien poczucia sprawie-
dliwosci i budujacg gotowos¢ w podejmowaniu coraz to nowych wyzwan. Jeste$my
Jemu wdzieczni za przyklad, jaki daje wszystkim duchownym i §wieckim.
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Biskupia postuga fides et ratio:
przyklad $w. Bazylego

Wielkie dziela zadziwiaja nas nie mniej, takze

wtedy, gdy poznaliSmy nieco z mechanizmu

ich funkcjonowanial.

Kiedy pada pytanie o istote postugi biskupa, zwykle jak najstuszniej formutu-
jemy odpowiedz: ma on by¢ pasterzem prowadzacym lud Bozy drogami wiary. To
wiara jest przeciez pierwszym sposobem wej$cia w ,,zywa i osobistg relacje z Bo-
giem zywym i prawdziwym” (KKK 2558). A jednak Jan Pawel II w Encyklice Fides
et ratio®, podsumowujac niezmienng od dwudziestu wiekéw Tradycje Ko$ciota
dotyczaca wznoszenia si¢ ku objawionej prawdzie, nie zatrzymat si¢ tylko na tym
jednym wymiarze. Zapraszajac nas do poszerzenia perspektywy, zaczal od obrazu
dwdch skrzydel. Obok skrzydla wiary jest tez jeszcze drugie — rozum; i dopiero oba
razem pozwalajg cztowiekowi wznies¢ sie do spotkania z Bogiem. Obie Sciezki, ta
wiary i réwnolegla do niej droga rozumu, muszg sples¢ si¢ w jeden szlak, ktory
katolicki pasterz pokazuje ludowi Bozemu jako droge do Boga.

Katolik ma przeciez mitowa¢ Boga nie tylko ,,calym sercem” Biblijne przyka-
zanie jest obszerniejsze: ,,Bedziesz milowal Pana Boga swego caltym swoim sercem,
calg swoja dusza i catym swoim umystem. To jest najwigksze i pierwsze przykazanie”
(Mt 22, 37-38). Nie dziwi wigc, ze postuga katolickiego pasterza rozszerza sig, tak
by obok nauki ortodoksyjnej, katolickiej modlitwy przypomina¢ tez o wtasciwym
mysleniu faczacym sprawy wiary z problemami nauki. Nawet tekst tak obfitujacy
w wezwania do mitosci chrzescijanskiej jak pierwszy list Apostota Jana w zakon-

1 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 10; tekst angielski: http://en.wikisource.org/wiki/Nicene_and_
Post-Nicene_Fathers:_Series_II/Volume_VIII/The_Hexaemeron/Homily_1 (2009); tekst grecko-fa-
cinski: http://www.documentacatholicaomnia.eu/02g/0330-0379,_Basilius_Magnus,_Homiliae_IX_
in_Hexaemeron,_MGR.pdf (2009).

2 Jan Pawel 11, Encyklika Fides et ratio o relacjach miedzy wiarg a rozumem, w: Encykliki Ojca
Swigtego Jana Pawta II, t. 11, Krakow 1996, s. 824-920.
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czeniu podaje uzupelniajacg regule:,,Syn Bozy przyszedl i obdarzyt nas zdolnoscig
rozumu, aby$my poznawali Prawdziwego” (1 ] 5, 20). W tej kwestii Apostolowie
daja zgodne $wiadectwo: ofiarne zycie chrzescijanskie ma by¢ ,wyrazem waszej
rozumnej stuzby Bozej” (Rz 12, 1).

Takie $wiadectwo dal nam sam papiez Benedykt XVI, kiedy na poczatku
wrze$nia 2006 roku wzigl udzial w spotkaniu w Castel Gandolfo wypelnionym
wykladami i dyskusjami na temat znaczenia teorii ewolucji dla wiary chrzescijan-
skiej?. Taki przyktad ptynie z postawy kard. Christopha Schénborna, arcybiskupa
Wiednia, ktéry po kontrowersjach wywotanych cztery lata temu jego artykutem
w ,,New York Times” na temat roli przypadku w ewolucji?, podjal w katedrze wie-
denskiej cykl wyktadéw na temat poje¢ celowosci i przypadku w rozwazaniach
o ewolucji i o stworzeniu®. W tym samym duchu wystapit calkiem niedawno kard.
George Pell, arcybiskup australijskiego miasta Sydney, kiedy 4 pazdziernika 2009
roku w publicznej debacie na Festiwalu Niebezpiecznych Idei (Festival of Dangero-
us Ideas) w Sydney wygtosil wyktad polemizujacy z najnowszymi formami wojuja-
cego ateizmu w $wiecie anglosaskim®. Wystgpienie to petne byto odwotan do my-
8li wspotczesnych fizykéw, biologéw i astronomow, ale takze filozoféw i teologéw.
Zapraszalo do jak najbardziej uwspoélczesnionego etapu wedrowania podwdéjnym
szlakiem fides et ratio.

W tym samym nurcie utrzymuje si¢ postuga kard. Zenona Grocholewskiego,
Prefekta Kongregacji Edukacji Katolickiej, watykanskiego urzedu zajmujacego sie
katolickim systemem os$wiaty i nauki.

Ale przeciez haslo fides et ratio nie jest jaka$ nowoscig w historii chrzescijan-
stwa. Wrecz przeciwnie, Jan Pawel II w swojej Encyklice na temat wiary i rozumu
pisze wyraznie o Ojcach Kosciota:

Przyjeli oni w pelni zdobycze rozumu otwartego na absolut i wszczepili w niego bogactwa za-

czerpniete z Objawienia. [...] Rozum przekroczyl nawet cel, ku ktéremu nie§wiadomie dazyt moca
wlasnej natury (RF, 41).

W niniejszym rozwazaniu siegniemy po przykltad postugi biskupiej na $ciezce
fides et ratio zaczerpnigty wlasnie ze ztotego okresu Ojcow Kosciota, z IV wieku
chrzescijanistwa. Spojrzmy, czy i dzi§ mozna nauczy¢ si¢ czego$ od wielkich pa-
sterzy tamtych czaséw. Wybierzmy do tego dziedzing, ktéra dzi§ wydaje si¢ nam

3 Por. Schépfung und Evolution: Eine Tagung mit Papst Benedikt XVI in Castel Gandolfo, red.
O. Horn, S. Wiedenhofer, Augsburg—Rom 2007.

4 Ch. Schénborn, Finding Design in Nature, ,New York Times”, July 7, 2005, [http://www.ny-
times.com/2005/07/07/opinion/07schonborn.html (2009)].

5 Ch. Schénborn, Ziel oder Zufall? Schopfung und Evolution aus der Sicht verniinftigen Glau-
bens, Freiburg i. B. 2007; tekst angielski: Chance or Purpose? Creation, Evolution and a Rational Faith,
San Francisco 2007.

6 G. Pell, Without God We are Nothing, wyktad w ramach: Festival of Dangerous Ideas,
4 pazdziernika 2009 [http://www.catholicculture.org/culture/library/view.cfm?recnum=9156 (2009)].
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szczegblnie kontrowersyjna: niech bedzie to reakcja umystu chrzescijanskiego na
objawiony w Biblii opis stworzenia $wiata (Rdz 1-3).

Jednym z wazniejszych chrzescijanskich pisarzy, ktérzy zostawili obszer-
ne przemyslenia na temat opisow stworzenia z Ksiegi Rodzaju, jest §w. Bazyli
(329-379), autor Homilii o szesciu dniach stworzenia (Homiliae in Hexaemeron).
Tych sposréd dzisiejszych chrzescijan, ktérzy maja sktonnosci do literalnego trak-
towania danych biblijnych dotyczacych stworzenia, zaskoczy fakt, ze 6w $wie-
ty Ojciec Kosciota wiele miejsc z pierwszych trzech rozdzialéw Ksiegi Rodzaju
traktowal na sposob alegoryczny. Niekoniecznie fascynowaty go jako zrédlo infor-
macji o budowie kosmosu lub tez o sze$ciu dostownie pojetych dniach stworzenia
$wiata i ulepieniu czlowieka z mulu ziemi; bardziej zdawaly si¢ go poucza¢ o cha-
rakterze Boga.

Stworzyciel $wiata okazal sie Bogiem-Artysta. Biblia zacheca nas w ten spo-
sob, jak zapewnia Bazyli, by$my traktowali §wiat, w ktdrym zyjemy, jako najwspa-
nialsze dziefo sztuki. Co wazne jednak - jest to dzieto niedokornczone, jego rozwoj
i upiekszanie trwajg nadal. Szczeg6lng role nalezy tu przypisa¢ Duchowi Swietemu.
W literackim obrazie, ktéry — przyznajmy - zaskakuje obecnego czytelnika, Bozy
Duch ma ,wysiadywa¢” $wiat, jak kwoka stopniowo doprowadzajaca piskleta do
dojrzalego zycia. Do$¢ jednak ogélnikow: przejdzmy do szczegoiow.

I. Bog Artysta

Dla $w. Bazylego stworczy akt Boga jest z cala pewnoscia dzielem Boskiego
Artysty. Zrédlem takiego pojmowania dzieta stworzenia nie sa jednak wylgcznie
sentymentalne zachwyty wywotane pigknem zachodzacego stonca lub $piewem
skowronkéw. Podstawg jest takze wielkie odkrycie intelektualne: $wiat jest upo-
rzagdkowany dzigki prawom przyrody, jakie nim rzadza. Dzieki temu jest tez zro-
zumialy dla cztowieka, ktéry postugujac sie naukowa obserwacja i zasadami logiki,
odkrywa stopniowo ponadmaterialny porzadek przyrodniczych praw. Porzadek
ten, jako doskonale logiczny i harmonijny, cechuje sie intelektualnym pigknem,
zachwyca zaréwno zmysly, jak i umyst poznajacego go cztowieka”.

Pierwszy Bozy akt stworzenia to powolanie do istnienia ,,porzadku rzeczy”:
mozna w tym widzie¢ zespdt zasad matematyki i fizyki, ktore rzadzi¢ mialy stwo-
rzonym poézniej $wiatem materialnym. Tu jednak uwaga! Okreslenie ,,wczesniej”
i ,pOZniej” oznacza nie nastepstwo czasowe, ale porzadek rozumowy. Dlaczego?
Gdyz przed stworzeniem materii czas nie madg}l istnie¢. Czas zostal stworzony
dopiero wraz z materialnym kosmosem, poniewaz jego miarg jest ruch obiektow

7. Szaefer, Appreciating the Beauty of Earth, , Theological Studies” Mar 2001 (t. 62) 1,s.23-53
[http://search.ebscohost.com/login.aspx?direct=true&db=f5h&AN=4214702&amp;lang=pl&site=e
host-live (2009)].
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w przestrzeni. Bazyli, wielki mistrz chrze$cijanstwa z IV wieku, ujat to takimi sto-
wami:

Wydaje sie, ze nawet przed zaistnieniem tego $wiata, istnial jaki$ porzadek rzeczy [...]. Powsta-
nie $wiata zostato poprzedzone warunkami stosownymi do dziatania nadprzyrodzonej mocy [stwor-

czej], przekraczajacej granice czasu, wiecznej i nieskonczonej [...].,,Na poczatku Bog stworzyl™: po
$wiecie niewidzialnym i intelektualnym zaczat istnie¢ $wiat podpadajacy pod zmysty3.

Dlatego zanim zacznie sie¢ mowi¢ o poczatku $wiata, nalezy wspomnie¢ o ist-
nieniu zadziwiajgcego porzadku, jaki panuje w rzeczach stworzonych®. Przy ta-
kim zalozeniu, poznawanie §wiata poprzez naukowe przyrodoznawstwo pozwala
odby¢ wedréwke po etapach stworzenia, ale jakby w odwrotnej kolejnosci, tym
razem wznoszenia si¢ od dziel stworzonych, poprzez odkrycie rzadzacego nimi
zadziwiajacego porzadku, az do samego Tworcy:

Jesli pewnego dnia badale$ niezwyklo$¢ $wiatla, jesli wzniosle$ si¢ od rzeczy widzialnych do

niewidzialnego Bytu, to jestes stuchaczem dobrze przygotowanym [...]: Poprowadze cie, jak wedrow-

ca z daleka, przez tajemnicze cuda wielkiego miasta wszechswiata.

Akt stworzenia przebiegal przeciez od powotania do istnienia praw przyro-
dy do pozniejszego (w sensie logicznego nastepstwa) pojawiania si¢ materialnych
bytéw rzadzonych przez te prawa. Natomiast ludzkie poznanie najpierw obejmu-
je materialny §wiat wokot czlowieka, mozolnie dochodzi do ustalenia rzadzacych
nim prawidel, a dopiero potem odkrywa niezmiennos¢ tych praw przyrody i ich
podleganie prawom matematyki, ktére sa ponadczasowe i niezmienne. W ten spo-
s6b dochodzi, jak po nitce do kigbka, do pytania o zrddlo calosci stworzenia, za-
réwno widzialnego, jak i tego ponadmaterialnego, obejmujacego prawidla fizyki,
logiki i matematyki. A tak zdobyta nauka przyrodnicza staje si¢ jakby wstepnym
¢wiczeniem dla zrozumienia jeszcze glebszego, ktdre rodzi si¢, gdy cztowiek pyta
o zrédlo zaréwno materialnych bytow, jak i rzadzacych nimi regularnych i nie-
zmiennych praw:

Odkryjesz, jaki byl poczatek czasu; [...] jak inteligentny rozum panowat nad porzadkiem rze-
czy widzialnych.

Odkryjesz tez, ze $wiat nie zaczal si¢ od przypadku i bez powodu, ale dla uzytecznego celu i dla
wielkiej korzy$ci wszystkich bytéw, poniewaz jest prawdziwa szkola, w ktorej ¢wicza si¢ rozumne
dusze; jest ¢wiczebnym polem, gdzie uczg sie poznawa¢ Boga. Poniewaz przez widok rzeczy widzial-
nych i zmystowych umyst dochodzi, jakby prowadzony za reke, do kontemplacji rzeczy niewidzial-
nych. Poniewaz, jak méwi Apostol, ,od stworzenia $wiata niewidzialnego Jego przymioty staja sie
widzialne dla umystu przez Jego dziela” (por. Rz 1,20)1.

Ten nieco dluzszy fragment zaczerpniety z Homilii $w. Bazylego jest godzien
podkreslenia z jeszcze jednego powodu: Ojciec Kosciola przytacza tu zdanie z listu

8 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 5.
9 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 1.
10 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. VI, 1.
11 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 6.
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$w. Pawla do Rzymian, nad wyraz czesto uzywane przez starozytnych i srednio-
wiecznych teologéw dla uzasadnienia potrzeby zglebiania nauk przyrodniczych.
Swiat jako dzielo Boze moze zosta¢ poznany umystem, a wtedy cztowiek latwiej
zrozumie takie niewidzialne przymioty Boga-Stwdrcy, jak wszechmoc, dobro¢
i madros¢.

Nie oznacza to, ze Bazyli nie musial zmagac¢ sie z dyskutantami jakze podob-
nymi do tych, z ktérymi chrzescijanie i dzisiaj spotykaja si¢ nieustannie.

Niektorzy wyobrazaja sobie, ze wszystko na $wiecie utworzone jest z niepodzielnych atomoéw,
czastek i polaczen miedzy nimi. Czastki te faczg sie lub dziela, powodujac narodzenie i §mier¢, a ciata
najbardziej nawet trwale zawdzieczaja swoja site wzajemnemu przyleganiu czastek!.

Czy to zdanie jest efektem osiggnie¢ najnowszej fizyki czastek i molekularnej
biologii XXI wieku? Nie, to opinia o przyrodzie wypowiedziana przez starozytnych
materialistow, a streszczona w IV wieku przez chrzescijanskiego pisarza, Bazylego.
Ich zdaniem ,,nie ma niczego, co rzadzitoby $wiatem, wszystko wigc mialoby by¢
poddane przypadkowi’!?.

Przejdzmy jednak do tekstéw méwiacych juz bardziej wyraznie o $wiecie jako
artystycznym dziele Boga-Artysty. Aby pom6c nam w zrozumieniu swojej mysli,
Bazyli przypomina najpierw, jak obszerne jest pojecie artyzmu, w jak wielu znacze-
niach mozna méwi¢ o artystycznych dzietach. Niektore dzieta sztuki polegaja na
przemijajacym ruchu ludzkiego ciala, jak taniec lub muzyka; powstale w ten spo-
sOb dzieto jest ulotne, przemija w chwili ustania ruchu. Inne polegaja na intelek-
tualnym wysitku, na przyklad na stworzeniu jakiej$ teorii w procesie myslowym;
s3 wigc niedostrzegalne przez ludzkie zmysty. Jeszcze inne wreszcie polegaja na
wytworzeniu czego$ namacalnego i trwalego; na tym polegaja sztuki zwane kre-
atywnymi:

W sztukach kreatywnych dzieto trwa nawet po ustaniu dziatania tworcy. Tak jest na przyktad
w architekturze, tak jest w sztuce obrobki drewna i brazu albo w tkaniu; nawet gdyby sam artysta

przeminal, to dzieta stuza do okazania pomystowej rozumnosci tworcy i sktaniajg do podziwiania

rzezbiarza czy tkacza z powodu jego osiggnie¢!4.

Takim wlasnie trwalym dzietem jest stworzony przez Boga-Artyste $wiat.

Po ustaleniu, co rozumie przez dzieto sztuki, $w. Bazyli podejmuje drugi krok
swojego rozumowania. Przystepuje do analizy tekstu Ksiegi Rodzaju z tego wlasnie
punktu widzenia. Trzy pierwsze rozdzialy tej biblijnej Ksiggi mozna zinterpreto-
waé w nastepujacy sposob: ludzki autor pierwszej czesci Biblii, Mojzesz, chce po-
kaza¢, ze $wiat jest jakby dzielem sztuki wystawionym do podziwiania wszystkim
ludziom, aby mogli pozna¢ Tego, ktory jest jego Tworca; dlatego konstruuje swdj
opis tak, aby czytelnik mogt jak najwiecej dowiedzie¢ si¢ o Bogu.

12 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 2.
13 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 2.
14 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 7.
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Ze bedac dobrym, uczynit dzieto pozyteczne;

ze bedac madrym, uczynil wszystko jak najpiekniejsze;

ze beda poteznym, uczynil wszystko wielkie [...].

Mojzesz niemal pokazuje nam palec najwyzszego Artysty (technites, artifex) bioracego w posia-

danie materi¢ wszeché$wiata, ksztattujacego rézne czesci w jedng doskonaly zgodnosé, aby z catodci

wynikneta harmonijna symfonial®.

Na tym wlasnie polegal sens zdania $w. Pawta z Listu do Rzymian, kiedy Apo-
stot pisal, ze ,niewidzialne przymioty Boga staja si¢ widzialne dla umystu przez
Jego dzieta” (por. Rz 1, 20). Swiat to wspaniaty zbi6r wszystkich stworzen; to wasnie
kosmos — a pamigtamy, ze z grecka stowo to oznacza pigkne i harmonijne utozenie
cze$ci w zdobng calos¢. W chrzescijanskim $wiecie greckim z upodobaniem po-
dejmowano ten watek, pamietajac i o tych stowach Biblii stawigcych stwdrcza ma-
dro$¢ Boga: ,, Ty$ wszystko urzadzit wedtug miary i liczby, i wagi” (Mdr 11, 20)1°.

Polemizujac z tymi, ktérzy oddzielali dzieto Boga-Stwdrcy od dzieta Boga-
-Artysty, $w. Bazyli poucza:

Zanim powstaly te wszystkie rzeczy, ktére obecnie zauwazamy wokot siebie, Bog utozyl w swo-
im Umygle plan $wiata takiego, jaki powinien powstac. Po czym stworzyl materi¢ w harmonii z takg
forma, ktorg zapragnat jej nadaé. Ztaczyl rozne fragmenty wszech$wiata wigzami nierozerwalnej jed-
noéci i ustanowit tak wspaniale zwiazki i harmonie (koinonia kai harmonia, societas et harmonia)
miedzy nimi, Ze nawet najbardziej odlegte od siebie cz¢éci zdaja si¢ by¢ zjednoczone w jednym po-
wszechnym braterstwie (sympatheia, concentus)"’.

I1. Pieckno dla oka, pieckno dla intelektu

Boze stworzenie jest pickne, jednak ,,Bog nie ocenia pigkna swojego dzieta
na podstawie zachwytu oczu; jego pojecie piekna nie jest takie samo, jak nasze”.
Nie nalezy oczywiscie mniemac, ze Boze odczucie pigkna mialoby by¢ sprzeczne
z naszym albo by mialo nie mie¢ z nim nic wspdlnego; jest raczej od naszego nie-
skonczenie glebsze i szersze: ,,Bog ocenia jako pigkne to, co zawiera doskonatos¢
sztuki i co uzytecznoscig wypelnia cel swojego istnienia” Dlatego ostatecznie ,,Bog
przedstawil sobie samemu plan swoich dziet i przyjat kazde z nich, jako spetniajace
cel zgodny z Bozym zamystem stwérczym”!8.

Obraz kosmicznego Artysty dochodzi do szczytu w homilii trzeciej, gdzie Bog
zdaje sie tak ksztaltowac $wiat, jak grecki rzezbiarz swoje arcydzieto:

Reka, oko czy jakakolwiek inna czg¢é¢ posagu lezaca oddzielnie od reszty nikomu nie wydaje
sie pickna. Ale gdy umiesci si¢ ja w miejscu dla niej wlasciwym, to piekno proporcji, do tej pory

15 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 7.

16 por, I. Miller, Idolatry and the Polemics of World-Formation from Philo to Augustine, ,Journal
of Religious History, Jun 2004 (t.28) 2,s. 126-145 [http://search.ebscohost.com/login.aspx?direct=tr
ue&db=a9h&AN=13384584&amp;lang=pl&site=ehost-live (2009)].

17 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 11, 2.

18 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 111, 10.
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niedostrzegalne, zachwyci osob¢ nawet najbardziej niewyksztalcong. Dlatego artysta (technites, arti-
fex), zanim zlaczy czedci swego dziela, rozréznia i uznaje piekno kazdej z nich z osobna, myslac juz
o planowanym ostatecznie posagu.

Tak wlasnie Biblia przedstawia nam Najwyzszego Artyste (technites, verum artifex), udzielajace-
go pochwaly dla kazdego ze swych dziel; a kiedy dzieto bedzie skoriczone, zastuzona pochwata spotka
wtedy calo$¢ dzieta®®.

»Widzial Bog, ze bylo dobre” (por. Rdz 1, 12): cztowiek, poznajac $wiat, moze
dozna¢ zachwytu, powtarzajac te stowa przy kazdym z rozwazanych dziel stwo-
rzenia. Moze zakonczy¢, zgodnie z Biblia, iz ,,Bég widzial, ze wszystko, co uczynil,
byto bardzo dobre” (Rdz 1, 31). Wtedy otworzy si¢ brama do poznania niektérych
przymiotéw samego Boga:

Niech Bog udzieli wam zrozumienia (synesis, intelligentia) Jego prawdy, abyscie mogli wznie§¢
si¢ od rzeczy widzialnych do Bytu niewidzialnego, a ze wspaniatosci i pigkna stworzen - by$cie mogli
doj$¢ do wlasciwej idei Stworzyciela. Gdyz ,,to, co w Bogu niewidzialne - Jego wiekuista moc oraz
boskoé¢ - od stworzenia $wiata staja si¢ widzialne dzieki rozumnemu ogladaniu dziet Bozych” (Rz
1,20).

)Uznajmy wigc naszego Dobroczynce we wszelkich rzeczach widzialnych: w ziemi, powietrzu,
niebie, wodzie, w dniu i w nocyzo.

Intrygujace jest, nawiasem mowiac, ze stowo ,,zrozumienie” uzyte tu przez $w.
Bazylego brzmi tak samo, jak w poruszajacym fragmencie z Listu $w. Pawla do Ko-
losan: ,,nie przestajemy za was si¢ modli¢ i prosi¢ [Boga], abyscie doszli do petnego
poznania Jego woli, w calej madrosci i duchowym zrozumieniu” (Kol 1, 9).

Wracajac jednak do Homilii $w. Bazylego: uzywajac w naszych czasach arty-
stycznej terminologii w dyskursie teologicznym, koniecznie trzeba wnie$¢ pewne
zastrzezenie. W naszym XXI wieku odwolywanie si¢ do kategorii artystycznych
bywa niekiedy rodzajem dyspensy od intelektualnego wysitku zwiazanego z przy-
rodoznawstwem, z naukowym poznawaniem $wiata. Bywa, ze chrzescijanin odci-
na si¢ od trudu zdobywania solidnej wiedzy naukowej, od ,,szkietka i oka medrca’,
aby odda¢ sie sentymentalnym zachwytom nad malowniczym krajobrazem gor
lub urzekajacym lasem.

Bazyli byl jak najdalszy od tego typu przeciwstawiania estetycznego piekna
$wiata i intelektualnego pigkna praw przyrody. Oto probka tego, jak potrafil faczy¢
zachwyt nad piecknem Bozego stworzenia z zacheta do poglebiania zrozumienia
praw przyrody. Zobaczmy, jak skomentowal sfowa proroka Izajasza, zestawiajac
je z fragmentem Ksiggi Psalméw: ,,On rozciggnal niebiosa jak tkanine i rozpiat je
jak namiot mieszkalny” (Iz 40, 22) - ,,On $wiat na morzach osadzil” (Ps 24, 2). Ow
grecki Ojciec Kosciota od poetyckiego stowa Biblii szybko potrafi przej$¢ do $cisle
tizykalnego i astronomicznego punktu widzenia. Ze swoim stuchaczem dialoguje
na temat Ziemi zawieszonej w kosmicznych przestworzach w taki oto sposob:

19 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. I, 10.
20" Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 111, 10.

3 - Illum oportet...
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Mam nadzieje, ze nie bedziesz probowal znalez¢ miejsca, ktéry jest punktem podparcia Ziemi?
[...] Czy powiesz, ze to woda jest podparciem dla Ziemi? Ale wtedy musisz znalez¢ oparcie dla wody,
a nietatwo bedzie ci powiedzie¢, o co wspiera sie woda?!.

Ostatecznym $rodkiem interpretacji biblijnego tekstu, jesli dotyczy zjawisk
przyrodniczych, staje si¢ dla Bazylego fizyka i astronomia. W tej materii kryte-
rium ustalania znaczenia tekstu biblijnego stanowi przyrodoznawstwo (oczywiscie
na takim poziomie, jaki zostal osiggniety w tamtych czasach, dzieki zespotowemu
wysitkowi przedchrzescijanskich filozoféw greckich).

Coz znaczy fragment ,,On $wiat na morzach osadzil”, jesli nie to, ze woda rozposciera si¢ ze
wszystkich stron [kuli] Ziemi??2. [...] Ziemia umieszczona jest w centrum kosmosu, a skoro jej $ro-
dek jest tak samo oddalony od kazdego punktu na jej powierzchni, to spoczywa nieruchomo sama
w sobie?? [...] Kazde cigzkie cialo spada z gory na dol, a przeciez dét to nic innego, jak centrum

kosmosu. Nie dziw si¢ wiec, ze Ziemia nigdzie nie spada: zajmuje przeciez centrum wszech$wiata,

swoje naturalne miejsce?%.

To starozytny obraz $wiata dobrze znany wszystkim wyksztalconym ludziom
starozytnosci: kulista Ziemia o obwodzie ok. 40 tys. km (wedtug uzywanych przez
nas jednostek dlugosci) spoczywa jak drobny pytek w samym centrum bezmiernej
przestrzeni kosmicznej; otoczona za$ jest przez planety i gwiazdy krazace wokot
niej w odleglosciach wielokrotnie wigkszych niz rozmiar Ziemi. Woda pokrywa
sferyczng warstwa kule ziemska dzigki sile ciazenia skierowang zawsze (wedlug fi-
zyki Arystotelesa) ku centrum wszech$wiata: ,, Ta sama sila, ktora $cigga Ziemie ze
wszystkich krancow $wiata i sprawia, ze zawieszona jest ona w centrum kosmosu,
sprawia tez, ze ogromna masa wody wskutek swojego cigzenia w dot i tendencji do
réwnowagi spoczywa nieruchomo wokét Ziemi” 2.

Przypominajac te szkolne elementy starozytnej nauki, $w. Bazyli musial nagle
zauwazy¢ w tym miejscu swojego homiletycznego wywodu, ze niektorzy stuchacze
poczuli sie zawiedzeni. Dlaczego? Oto do tej pory byli by¢ moze pelni podziwu
dla mocy Boga, ktory potrafi w cudowny sposdb utrzymac kule ziemska zawie-
szong posrdd kosmicznych, bezkresnych przestrzeni. A teraz przy okazji swojej
homilii Ojciec Kosciota wyttumaczyt im, jak przedchrzescijaniska jeszcze, arysto-
telesowska fizyka potrafi wyjasni¢ to przedziwne zjawisko za pomoca przyczyn
catkiem naturalnych, bez uciekania si¢ do jakiejkolwiek interwencji nadprzyro-
dzonej. Czyzby wiec podziw stuchaczy dla mocy Boga mial dozna¢ ostabienia?
Nic podobnego, ttumaczy im Bazyli: ,Wielkie dzieta zadziwiaja nas nie mniej, tak-
ze wtedy, gdy poznali$my nieco z mechanizmu ich funkcjonowania”?%. Ten, ktory
wszystko stworzyt wedlug wagi i liczby, i miary, ten tez — zgodnie ze stowami Hio-

Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 8.
Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 9.
23 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 10.
24 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 10.
25 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 111, 5.
26 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1, 10.
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ba - ,,zna liczbe kropli wody” (Hi 36, 27 LXX)”?’. Prawa przyrody nie s3 konku-
rencja dla przedziwnej mocy Bozej. Sg raczej jednym ze sposobdéw przejawiania
si¢ potegi Stworcy.

Poznanie prawa fizyki i astronomii, ktére umozliwia takg konstrukcje kosmo-
su, jakg obserwujemy, ma sprawi¢ w nas nie mniejszy podziw dla Boga, ale nawet
wigkszy. Oto okazal sie On Stworcg takze tych tak przedziwnych praw przyrody!
Okazal si¢ Artysta tworzacym dzieta zachwycajace chrzescijanina zaréwno w od-
czuciu estetycznym, jak i w aspekcie intelektualnej wrazliwos$ci czlowieka. ,,Ksiezy-
ca nie mierzymy okiem, ale rozumem: rozum, dla poznania prawdy, znacznie pew-
niejszy jest niz oko’, podkresla zdecydowanie Bazyli, przypominajac, dzieki jakim
to obliczeniom fatwo mozna wywnioskowac, ze cho¢ Ksiezyc wydaje sie maty, to
w rzeczywistosci jest ogromnym ciatem niebieskim poréwnywalnym rozmiarami
z Ziemig?3. Takie problemy tez wchodzily w zakres tematéw poruszanych w homi-
lii wyjasniajacej w IV wieku sens biblijnego opisu stworzenia.

I11. Niedokonczona Ziemia

Nastepny watek duszpasterskiego tekstu tego starozytnego Ojca Kosciota to
aspekt ciaglosci dziela stworzenia. Zgodnie z do§¢ popularnym podéwczas thuma-
czeniem biblijnego tekstu Bazyli stwierdza: ,Ziemia, jak méwi Pismo Swiete, byta
niewidzialna i niedokoriczona” (por. Rdz 1, 2)?° — odnoszac te stowa do stanu Zie-
mi przed pojawieniem si¢ na niej zycia: roslin, zwierzat i ludzi. Dzielo stworzenia
obejmuje wiec w swojej drugiej czesci jakby ,,dokonczenie” Ziemi, dopelnienie jej
artystyczng dekoracja czy ozdoba, jaka sa mnozace si¢ na niej rosliny i zwierzeta.
Jak dokona si¢ to dokonczenie? Nastepuje to przez udzielenie Ziemi zdolnosci do
wydania zycia:

Plodno$¢ Ziemi jest jej doskonatym dokonczeniem: wzrost wszelkiego rodzaju roélin i wybuja-
tych, wysokich drzew, zaréwno pozytecznych, jak i bezproduktywnych; stodki zapach kwiatéw i ich
przyjemne kolory; wszystko to, co nieco pdzniej na rozkaz Boga ujawnito si¢ z Ziemi, aby ja upiek-
szy¢, powszechna Matke tego wszystkiego™.

Odnajdujemy tu podpowiedzi kierujace nas ku rozumieniu dzieta stworze-
nia §wiata nie jako czego$ jednorazowego, ale raczej jako ciagtego procesu. Wszel-
kie przejawy zycia i wszelki wzrost istot zywych wynika z postuszenstwa Bozym
prawom wprawdzie nadanym materialnemu $wiatu na poczatku, ale dzialajacym
w $wiecie nieustannie, az do dzi$. A celem tego jest uczynienie $wiata jeszcze bar-
dziej pigknym i doskonalym.

27 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. I11, 5.
28 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. VI, 11.
29 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 11, 1.
30" Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 11, 1.
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Ziemia czekala, by zrodzi¢ reszte stworzenia na mocy tej sity, ktora otrzymata od Stworzyciela.
Ale czekala na oznaczony czas i na Bozy rozkaz®!.

Ten Bozy rozkaz przyjmuje posta¢ prawa natury. Pierwszy Bozy rozkaz wy-
dany przy poczatku czaséw uczy jak gdyby nature, co ma czyni¢ w nastepnych
wiekach32. Mysli wskazujace na to znajdziemy w piatej Homilii $w. Bazylego:

Kiedy ziemia odpoczeta uwolniona wreszcie od ci¢zaru wody, dotart do niej rozkaz, by wydata
trawy i drzewa. Widzimy zreszta, Ze to samo dzieje nawet dzi$. Glos (phone, vox), ktory wtedy roz-
brzmial i 6w pierwszy rozkaz (to proton prostagma, primum praeceptum), staly sie prawem natury

(nomos physeos, lex naturae) i nadal dzialaja na ziemi, dajac jej moc wydawania owocow po wszystkie
33
czasy>>.

Stworzone wraz z materialnymi bytami prawa natury pozwolily tak rozwi-
na¢ sie poczatkowo pustej ziemi, ze stala si¢ Srodowiskiem bujnego rozwoju roélin
izwierzat.

Kiedy Bdg rzekl: ,,Niech ziemia wyda’, to nie wydala ona czego$, co nosila juz w sobie, ale Ten,
ktory dal rozkaz, udzielit jej mocy, aby to sie moglo sta¢. [...] Rozkaz ,,Niechaj wyda rosliny zielone”

nie oznacza ,,Niech wyda to, co ma juz w sobie”, ale ,,przyjmij to, czego jeszcze nie masz”: Bog udziela
mocy i aktywnej sity>*.

Dlatego stwarzanie nie jest aktywnoscig Boga nalezaca tylko do przesztosci.
Wrecz przeciwnie: Bog podtrzymuje nieustannie wszystko swoim stwérczym sto-
wem, co obecnie przejawia si¢ przez istnienie praw natury:

Pomyslmy o Stowie Bozym, jak porusza si¢ poprzez cale stworzenie: mialo swoj poczatek
w tamtej chwili, ale pozostaje czynne i skuteczne az do dzis, a nawet az do konca wiekow. Jak pitka
(sphaira, globus) popchnieta przez kogo$ w strone pochylosci, zaczyna toczy¢ si¢ w dot wskutek
swojego ksztaltu i spadku terenu i nie zatrzyma sie, poki nie dotrze do plaskiego miejsca, tak tez
i natura wszystkiego, co istnieje, wprawiona w ruch jednym rozkazem (eni prostagmati, uno pra-
ecepto)>.

Oprdcz obrazu toczacej sie kuli Bazyli odwoluje si¢ do innych obrazowych
poréwnan, aby uprzytomni¢ stuchaczom znaczenie pojecia prawa natury. Wiele
wysitku wklada w to, aby nie umkneto im, ze rozkaz Bozy skierowany do $wiata
przyrody nie przemija, ale trwa swoimi skutkami do dzi$ i az do konca $wiata.
Nawet ryby morskie wedrujace co roku do wlasciwych sobie siedzib ,nie maja
wprawdzie daru rozumu, ale maja prawo natury (ton tes physeos nomon, naturae
legem) w swoim wnetrzu: ono pokazuje im, co majg czyni¢”®,

31 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 11, 3.
32 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. V, 5.

33 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. Vi 1.

34 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. VIIL,1.
35 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. IX, 2.
36 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. V11, 4.
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Ten sam Bozy rozkaz takze dzi§ panuje nad ziemis, kazdego roku okazuje swoja moc wyda-
wania zi6l, nasion i drzew. Jak krecacy si¢ bak, po nadaniu mu pierwszego impulsu, potem juz sam

obraca si¢ wokot swej osi, tak i natura, otrzymawszy impuls pierwszego rozkazu, podaza za nim

nieprzerwanie przez wieki, az do wypelnienia sie wszystkiego®”.

Warto zaznaczy¢, ze tego typu homiletyczne obrazy uzywane w wykladzie Pi-
sma $w. wydaly swoj pelniejszy owoc dopiero w pdzniejszym sredniowieczu. Wtedy
mocniej dotarfo do chrzescijanskich filozoféw, ze jesli zachowanie przyrody rzadzo-
ne jest niezmiennym Bozym prawem, to znaczy, ze mozna odkry¢ reguly rzadzace
naturg. Oznacza to, Zze mozliwa jest nauka przyrodnicza, philosophia naturalis.

Dlaczego jednak w ksiedze Objawienia nie opisano w szczegdtach tego wszyst-
kiego, co dotyczy przyrody? Dlaczego podane zostaly tylko najogélniejsze zasady
stworzenia, sprowadzajace sie do tego, ze wszystko pochodzi od Boga? Czy nie by-
toby bardziej pozyteczne, gdyby wszystkie detale stworzenia zostaly od razu ujaw-
nione ludziom, tak by nie musieli trudzi¢ swoich umystéw? Nie, z calg pewnoscia
nie bylo by to dla ludzi korzystne:

Ta cisza [Biblii] stuzy do ¢wiczenia naszego rozumu, aby$my wychodzac z tak niewielu danych,
poczuli sie wezwani do odkrywania prawdy?.

Uwaga jednak! Musi to by¢ rzetelne i sprawdzalne przyrodoznawstwo! Po-
dobnie jak jego poprzednicy i nastepcy (wraz ze §w. Augustynem), tak i $w. Bazyli
nie omieszkal doda¢ ostrzezen przed pseudonauka, ktora za jego czaséw wyste-
powala najczesciej pod postacig astrologii. Ciekawe zreszta, ze argumenty przeciw
niej uzyte mogly by¢ niekiedy zupelnie niezalezne od religijnej wiary. Oto jak zu-
pelnie naturalistycznie, odwolujac sie tylko do sit rozumu ludzkiego, grecki Ojciec
Kosciota wyjasnia niemozliwo$¢ astrologii (dla przypomnienia: jej zwolennicy
wymagali do swoich obliczen informacji o czasie narodzenia cztowieka z doklad-
noscig do sekund):

Niemozliwe jest zna¢ tak dokladnie godzine narodzin. Jesli wiec nawet najdrobniejsza rozbiez-
nos$¢ uniemozliwi obliczenia [astrologdéw], to zaréwno ci, ktorzy oddaja sie tej pseudonauce, jak i ci,
ktorzy stuchaja ich z otwartymi ustami, jak gdyby mogli dowiedzie¢ si¢ czego$ o swojej przyszlosci,
wystawiajg sie na posmiewisko”.

Jest to po prostu,,,szczyt gtupoty”4?, komentuje dobitnie Ojciec Ko$ciota. Swoja
droga, warto wspomnie¢ na te sfowa sprzed tysigca szedciuset lat, kiedy w naszym
XXI wieku w najbardziej rozwinietych krajach swiata oglada si¢ zawartos¢ pdtek
sklepow z czasopismami, a po$rdd nich dziesigtki pism przekazujacych najnowsze
astrologiczne wiesci. ..

37 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. V, 10.
38 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 11, 3.

39 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. V1, 5.
40 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. V1, 6.
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IV. Wysiadywanie swiata

Najbardziej zapewne zaskakujacym dzisiejszego czytelnika sposobem literac-
kim uzytym przez $w. Bazylego do podkreslenia trwania w czasie dziela stworzenia
jest odwolanie sie do obrazu ptaka wysiadujacego jajka w gniezdzie. Obraz ten
zyskat sobie popularnos¢ u starozytnych: mozna go spotkac u $w. Efrema Syryjczy-
ka (306-373), powrdci potem u $w. Augustyna (354-430), jego sita oddzialywania
musiala by¢ doprawdy niezwykta dla ludzi tamtej epoki. Wydaje sie, ze warto nieco
dokladniej zaja¢ si¢ tym poréwnaniem, jakkolwiek niecodzienne moze si¢ nam
ono dzi§ wyda¢. Moze nas pouczy¢ o takim starozytnym pojeciu Bozej przyczy-
nowosci w ewolucji natury, do ktérego wielu wspotczesnym nam ludziom wcigz
jeszcze daleko.

Obraz wysiadywania $wiata uczy nas, by nie dopatrywac si¢ Bozego dzialania
w przyrodzie koniecznie na ksztalt niespodziewanych namacalnych interwencji
ingerujacych w prawa natury, zawieszajacych je lub korygujacych. Boze dzialanie
nie pojawia si¢ zwykle po to, aby punktowo zawiesi¢ prawa przyrodnicze. Wrecz
przeciwnie: zwykle na co dzien doswiadczamy Bozej Opatrznoséci wlasnie w re-
gularno$ciach stworzonego przez Boga $wiata. Owszem, chrzescijanin widzi nie-
ustanny wplyw stwoérczej Bozej mocy dziatajacej na innej zasadzie niz tylko przy-
czyny wewnatrzéwiatowe. Ale niekoniecznie przybiera to posta¢ wdarcia si¢ sily
podobnej do naturalnej, tyle Ze ,,z zewnatrz”, w nasze codzienne sprawy. Na innych
$ciezkach trzeba szuka¢ codziennej obecnos$ci Opatrznosci Bozej.

Czego wigc uczyli sie starozytni chrzescijanie ze wspomnianego poréwnania?
Otdz ptak swojg nieprzerwang obecnoscig i blisko$cia wptywa na stopniowy roz-
woj jajka i na doprowadzenie do tego, by wydalo ono zycie. Ale przeciez ten wplyw
nie polega na przyklad na poruszeniu czego$ wewnatrz jajka, na bezposrednim
dotknieciu jego wnetrza. Nie, czynnikiem dzialajacym jest ciepto obecnosci ptaka.
To ono stopniowo prowadzi - mocg praw natury - do uksztaltowania sie nowego
zycia pisklecia. Dlatego ten proces tak znakomicie nadawal si¢ w opinii starozyt-
nych do poréwnania z dzialaniem Bozej milosci. Bog dziata w codziennosci, nie
zawieszajac praw natury. Porusza wszystko zgodnie ze swoja wola przez duchowe
cieplo swojej wszechobecnosci. Zobaczmy zreszta, jak $w. Bazyli wyjasnia biblijng
fraze: ,Duch Bozy unosil si¢ nad wodami” (Rdz 1, 2):

Odwotam si¢ tu do pewnego Syryjczyka: stowo syryjskie jest tu bowiem blizsze znaczeniu ter-
minu hebrajskiego, lepiej wigc oddaje znaczenie Biblii.

Przez wyrazenie ,,unosit si¢” Syryjczycy rozumieja: przenikal nature wody, tak jak ptak zasta-
niajacy jajka swoim cialem i udzielajgcy im sity zyciowej przez swoje wlasne ciepto. W ten sposéb
zblizamy si¢ najbardziej jak tylko mozna do znaczenia stéw ,,Duch unosil si¢”: mamy przez to zrozu-
mie¢, ze przygotowywal nature wody do wydania istot Zyjacych; jest to wystarczajacy dowdd dla tych,
ktérzy pytaja, czy Duch Swiety brat aktywny udziat w stworzeniu $wiata*!.

41 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 11, 6.
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Podobng interpretacje znajdziemy u wspomnianego wyzej Efrema Syryjczy-
ka, ktory byl praktycznie wspétczesnym $w. Bazylego:
Duch Swiety ogrzewat wody pewnego rodzaju cieptem zyciowym, az doprowadzit je jakby do

wrzenia: wskutek intensywnego ciepta udzielit im ptodno$ci. Podobne jest dzialanie kwoki. Wysia-
duje ona jajka, az stang sie ptodne wskutek ciepta®?.

Efrem poréwnal nawet ten sposéb dzialania Bozego do dzieta Ducha Swietego
w sakramencie chrztu: woda chrztu przeciez tez staje sie duchowo ptodna wskutek
napelnienia Duchem Bozym i dlatego moze w sakramencie nowego narodzenia
wydaé na $wiat dzieci Boze*3.

W tym konteksécie zauwazmy, ze Bazyli u§wiadamia swoim stuchaczom, iz
pierwsze trzy rozdzialy Ksiegi Rodzaju czesto postuguja sie szatg literacka, ktorej
nie mozna pojmowac tak dostownie, jak sformutowan czysto historycznej relacji.

Kiedy méwimy o glosie Bozym, o stowach, o rozkazie i o Bozym jezyku, nie oznacza to dzwigku,
ktory wydobywalby sie z organu mowy, albo drgania powietrza wskutek ruchu jezyka. To po prostu
znak o woli Boga, a jeéli nadajemy mu ksztalt rozkazu, to tylko dlatego, aby lepiej pouczy¢ dusze
stuchaczy*4.

Wielu innych $wietych autoréw tamtej epoki tez sklanialo si¢ do odrézniania
literackiej szaty Pisma $w. od przekazanego przez nig teologicznego sensu. Naj-
stynniejszy z nich to oczywiscie $w. Augustyn, ale ze wzgledu na rozmiar jego pism
komentujacych Ksiege Rodzaju wypada omoéwic jego nauczanie przy innej okazji.
Pozostanmy wiec tutaj przy innej osobie, nieco mniejszego formatu literackiego.
Oto stowa $w. Teodoreta z Cyru (ok. 390 - ok. 460):

Bog wzigt wlasnymi rekami proch ziemi, aby ulepi¢ cztowieka. Sprobujmy zrozumieé, c6z moze
oznaczac jezyk tego typu? Oznacza to: Bog zaangazowal si¢ w sposéb szczegdlny w stworzenie natury
czlowieka. To wlasnie przekazuje nam wielki prorok [Mojzesz], jako ze pozostale stworzenie zostato
powolane do istnienia rozkazem ustnym, a tylko cztowiek uczyniony zostal przez ,,rece” Boze. Jak
nienarodzone dziecko znajduje si¢ w fonie matki i rozwija si¢ w tym, co je otacza od samego poczat-

ku, podobnie Bog pragnal zaczerpna¢ materiat dla ciata ludzkiego z ziemi*>.

Skoro wiele sformulowan Ksiegi Rodzaju bylo w sposéb oczywisty uzytych
nie w sensie dostownym, to prawdziwym wyzwaniem dla autoréw tamtych cza-
séw bylo znalezienie prawidlowej réwnowagi miedzy historyczng dostownoscia
biblijnego opisu a jego metaforycznym przekazem. Bazyli wie, ze za jego czasow
praktykuje sie wsrod niektérych grup calkiem metaforyczng lekture Ksiegi Ro-

42 Sancti patris nostris Ephraem Syri et Jacobi episcope Edesseni interpretationum in Genesim col-
lectanea, 1, red. A. Assemani, Sancti patris nostris Ephraem Syri Opera omnia, I, Roma 1773, A. Louth,
La Bibbia commentate dai Padri: Antico Testamento t. 1/1, Roma 2003, s. 34.

43 Sancti patris nostris Ephraem Syri et Jacobi episcope Edesseni interpretationum in Genesim
collectanea, 1, dz. cyt., s. 34.

4 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 11, 7.

45 Sw. Teodoret z Cyru, Kompendium o mitach heretykow,V,9, A.Louth, La Bibbia commentate
dai Padri: Antico Testamento dz. cyt., s. 81.
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dzaju, ale odrzuca taki sposob podejscia do tekstu jako niespelniajacy wymogdéw
zachowania sensu historycznego:
Musze sprzeciwi¢ si¢ opinii pewnych pisarzy w Koéciele, ktérzy wskutek gornolotnych idei

i wysublimowanych pogladéw uciekli si¢ do metafor i w wodzie dostrzegali juz tylko figure oznacza-

jaca moce duchowe i niecielesne®.

Jak znalez¢ wiec wlasciwe ramy dla zorientowania si¢ w tej skomplikowanej
problematyce interpretacji tekstu biblijnego? Punkty orientacyjne wyznaczone
byty przez te dane nauk przyrodniczych, ktore byly znane juz w tamtych czasach.
Bazyli uczy swoich stuchaczy postugiwania si¢ w biblijnym rozwazaniu powszech-
ng wiedza przyrodnicza, jak na przyktad w homilii przy omawianiu obiegu wody
w przyrodzie:

Zrodlem wody w powietrzu jest morze. Ogrzane przez promienie storica zamienia si¢ w pare
wodng, wznosi si¢ w wyzsze regiony powietrza, gdzie ulega schfodzeniu wskutek wysokosci ponad

poziomem dziatania promieni odbitych od ziemi. Dochodzi do tego ciert chmur, co schladza jg jesz-
cze bardziej, zamienia sie wiec w deszcz i w ten sposdb uzyznia ziemie?’.

Oczywiscie, nie poprzestaje na tym. Postuguje si¢ zaraz obok poetyka tekstu
biblijnego i odwoluje si¢ do stosownych duchowych alegorii. Ale stara sie wyja-
$nia¢ stowo Pisma tak, by byto zgodne z danymi nauk przyrodniczych.

V. Czy znajdzie si¢ taki prostak?

Zblizajac si¢ do konca naszej lektury wybranych miejsc Homilii o Ksigdze Ro-
dzaju $w. Bazylego, wypada podkresli¢, ze ten starozytny autor moze stac si¢ dla nas
niezwykle pozytecznym przykladem tego, jak faczy¢ zapal do modlitewnej lektury
Biblii z podziwem dla sukceséw naukowej pracy ludzkiego rozumu. Ow Ojciec
Kosciota nie byl oczywiscie odkrywcy takiej metody duszpasterskiego dzialania.
Korzystat z Tradycji Ko$ciola rozwijajacej sie wtedy juz od trzech wiekow, a sam
tez dat silny impuls do kontynuowania tego nurtu rozumienia Biblii w przysztosci.

Jako przyklad dokumentujacy ciaglo$¢ tej postawy w Kosciele u najwiekszych
duszpasterzy przytoczmy teraz kilka mysli zaczerpnietych z dziel autora, ktéry po-
przedzil $w. Bazylego o caty wiek. Autorem tym jest Orygenes.

Jest to bardzo wczesny autor chrzescijanski, zyjacy w przyblizeniu w latach
180-253. Zachowalo si¢ szesnacie jego homilii na temat pierwszej biblijnej Ksiegi,
cho¢ niestety tylko po acinie, a do tego w wersji pochodzacej ze znacznie pozniej-
szych czasow, spisanej przez Rufina (ok. 345-410).

Warto napomkng¢ o pewnym aspekcie idei Orygenesa spotykania si¢ ducho-
wosci z naukg, mianowicie o relacji niezmiennego tekstu biblijnego do rozwijajacej

46 Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. I1I, 9.
47" Sw. Bazyli, Homilie, Rozdz. 1V, 7.
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sie wcigz nauki o przyrodzie. Chrzescijanin XXI wieku czesto staje przeciez zakto-
potany wobec pytan o zgodnos¢ Biblii z nauka, réwnie czgsto wydaje mu sig, ze jest
to problem czysto nowozytny i ze dopiero w ostatnich czasach zmieniono zasade
dostownej lektury Biblii w kwestiach przyrodniczych wskutek nacisku dynamicz-
nie rozwijajacego si¢ nowozytnego przyrodoznawstwa. Bardzo wiele mozemy si¢
pod tym wzgledem nauczy¢ od Orygenesa, najwybitniejszego teologa chrzescijan-
skiego poczatkéw III wieku.

Omawiajac tego typu kwestie, Orygenes sygnalizuje od razu, ze wlasciwa lek-
tura Biblii nie jest czyms$ fatwym: ,,ludzie, ktérzy nieprawidtowo odczytujg lub ro-
zumiejg Pismo, popadaja w rozliczne bledy”, a ,,wylaczna przyczyna ich falszywych
wyobrazen jest fakt, ze pojmujg oni Pismo Swiete nie w sensie duchowym, lecz
dostownie™8, Wiekszoé¢ probleméw, na jakie wskazuje Orygenes, odnosi sie do
wyobrazen na temat samego Boga oraz do roli Chrystusa, ale niektére dotycza
tez kwestii przyrodniczych. Emocjonalny charakter niektérych wypowiedzi na ten
temat $wiadczy o tym, jak wazne w oczach Orygenesa byly poruszane tu zagad-
nienia. Czujemy, Ze nie s3 to czysto teoretyczne rozwazania, ale ze odnoszg si¢ one
do konkretnych sytuacji zyciowych, moze do dyskusji z uczniami, a moze do de-
bat w gronie aleksandryjskich filozoféw. ,,Czyz znajdzie si¢ taki prostak, ktéry by
sadzil, ze Bog, niby jakis rolnik, «zasadzit drzewa w raju, w Edenie na wschodzie»
oraz posadzit «drzewo zycia», to znaczy widzialne i dotykalne drzewo?”*° - zadaje
retoryczne pytanie, a my czujemy sie jak swiadkowie jakiegos intelektualnego spo-
ru, ktory Orygenes z kim$ widdt i ktory tu oto znajduje swoj final.

Podobnie dla tego aleksandryjskiego uczonego nie ulega watpliwosci istnienie
wielu innych miejsc biblijnych, ktérych z catg oczywistoécia nie nalezy interpreto-
wac jak kronikarskiej relacji, ale raczej uwazac za literacki przekaz glebszej prawdy
duchowej. Z opisu stworzenia przytacza inny przyklad dowodzacy niemozliwosci
literalnego rozumienia wszystkich elementéw poczatku Ksiegi Rodzaju. ,,Czyz roz-
sadny czlowiek bedzie sadzil, ze pierwszy, drugi i trzeci dzien, wieczor i poranek,
byly bez stonca, ksiezyca i gwiazd, a éw jakoby pierwszy dzien upltynal nawet bez
nieba?”>? — pisze, odwotujac sie do faktu, ze stworzenie cial niebieskich wspomnia-
ne jest w Ksiedze Rodzaju dopiero przy relacji z wydarzen czwartego dnia. Nie
przedstawia przy tym swojego alegorycznego sposobu czytania Pisma Swietego
jako jakiej$ rzadko spotykanej hipotezy, ale raczej jako oczywisty dla wszystkich
wyksztatconych chrzescijan sposéb jej lektury:

Co sie tyczy opowiadania, ze ,Bog po potudniu przechadzal si¢ po raju”i ze ,,Adam skryl si¢

pod drzewem” (Rdz 3, 8), zaiste sadze, ze nikt nie ma watpliwosci, iz Pismo przedstawilo je przeno-

énie, aby w ten sposéb wskazaé na pewne tajemnice!.

48 Orygenes, O zasadach, 1V, 2,1-2, Krakéw 1996.

49 Orygenes, O zasadach, 1V, 3,1.

50 Orygenes, O zasadach, 1V, 3,17 (wersja z Filokalii).
51 Orygenes, O zasadach, 1V, 3,1.
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Teolog 6w na podstawie przytoczonych przykladéw formutuje nawet ogdl-
niejsza zasade interpretacyjng: ,kazdy, kto ma ochote, moze tatwo zebra¢ z Pisma
Swigtego rozne fakty opisane tak, jakby sie wydarzyly, a jednak wiara, ze mogty sie
one wydarzy¢ w sensie historycznym, nie bylaby poprawna i rozsgdna”>2.

* ok X

W naszej refleksji na temat istoty biskupiej postugi zwrécilismy uwage na to,
ze pasterz ludu Bozego ma by¢ nauczycielem petnej Ewangelii. Biskup ma prze-
kazywa¢ ludowi Bozemu sposob spelnienia wszystkich aspektéw najwigkszego
i pierwszego przykazania Biblii: ,,B¢dziesz mitowal Pana Boga swego calym swoim
sercem, calg swoja dusza i catym swoim umystem” (Mt 22, 37). Starozytni Ojcowie
i sredniowieczni Doktorzy Ko$ciota czgsto umieli taczy¢ duszpasterska postuge
z fascynacja dla dwojakiej drogi ku Bogu pozwalajacej chrzescijaninowi rozwing¢
oba skrzydla, fides et ratio, by méc wznosi¢ si¢ do Boga.

52 Orygenes, O zasadach, 1V, 3,1.
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Kongregacja Edukacji Katolickiej

Instytucja stuzaca papiezowi pomoca w wykonywaniu jego stuzby Kosciotowi
jest Kuria Rzymska. Poszczegolne jej organizmy dzialajg w imieniu oraz autory-
tetem papiezal. Nie nalezy ona do podstawowej, ustanowionej przez Boga struk-
tury Kosciola, jednak w swej dzialalnosci odznacza si¢ charakterem koscielnym
poniewaz jej istnienie i kompetencje pozostaja w zaleznosci od Pasterza Ko$ciola
powszechnego. ,,Kuria bowiem jest zywotna i dziala o tyle, o ile pozostaje w relacji
do urzedu Piotrowego i na nim si¢ opiera” (Pastor bonus, 7). Struktura tej instytucji
ulegala na przestrzeni wiekow przeksztalceniom tak, by jej poszczegdlne czesci
mogly sprosta¢ wyzwaniom zmieniajgcych si¢ czasow.

Poczatkowo pomocnikami papiezy byli notariusze i sedziowie palacowi.
Okoto IV wieku powstal pierwszy zorganizowany urzad, ktérym byla Kancelaria
Apostolska. Zgodnie z wytycznymi Soboru Trydenckiego Sykstus V (1585-1590)
Konstytucja apostolska Immensa aeterni Dei z 22 stycznia 1588 roku ustanowit
Kuri¢ Rzymska jako zorganizowang instytucje obejmujaca pig¢tnascie kongregaciji.
Odnowe struktury Kurii Rzymskiej przeprowadzil Pius X (Konstytucja Apostol-
ska Sapienti consilio z 29 czerwca 1908 roku), rozdzielajac piony administracyjny
i sadowniczy oraz precyzyjnie okreslajac kompetencje poszczegolnych dykasterii.
Reforma ta zostata usankcjonowana i uzupetniona Kodeksem Prawa Kanoniczne-
go ogloszonym przez Benedykta XV w 1917 roku (kan. 242-264)2.

Posoborowej reorganizacji Kurii dokonal Pawet VI poprzez ogloszenie Kon-
stytucji apostolskiej Regimini Ecclesiae universae (15 sierpnia 1967 roku). Z refor-
ma strukturalng zwigzane bylo umiedzynarodowienie kurii poprzez wprowadzenie
do jej dykasterii biskupow z Koscioléw lokalnych réznych rejonoéw swiata, a takze
wprowadzenie wieku emerytalnego co przyczynito sie do radykalnego odmtodze-
nia jej skladu osobowego. Ostatnig generalng odnowe Kurii Rzymskiej przeprowa-
dzil Jan Pawel II, promulgujac 28 czerwca 1988 roku Konstytucje apostolska Pastor
bonus. Reforma ta dostosowywala struktury kurialne do norm nowego Kodeksu

1 Por. Kodeks Prawa Kanonicznego, kan. 360.
2 Por. FE D’ Ostilio, I diritto amministrativo della Chiesa, Citta del Vaticano 1996, s. 157.
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Prawa Kanonicznego z 1983 roku. Papiez mocno podkreslit charakter stuzebny
wszystkich urzedow kurialnych (por. Pastor bonus, 7) oraz ich zadanie umacniania
wigzi Ko$cioléw lokalnych z nastepca $w. Piotra (por. Pastor bonus, 3). Gtéwna
powinnoscia kurii jest stuzba na rzecz jednosci (por. Pastor bonus, 11). Aktualna
struktura Kurii Rzymskiej obejmuje: Sekretariat Stanu, kongregacje (9), trybunaty
(3), rady (11) i urzedy (3). Istniejg ponadto agendy zajmujace si¢ obstuga papieza:
Prefektura Domu Papieskiego i Urzad Papieskich Nabozenstw Liturgicznych oraz
instytucje nie nalezace bezposrednio do Kurii Rzymskiej, jak np.: Tajne Archiwum
Watykanskie, Biblioteka Watykanska, akademie papieskie.

I. Kongregacje Kurii Rzymskiej

Stalymi komisjami Kurii Rzymskiej zlozonymi z kardynaléow i biskupow sa
kongregacje. Ich zadaniem jest troska o okreslong dziedzine spraw koscielnych.
Priorytety dzialania kazdej kongregacji wskazuje papiez, on takze aprobuje po-
szczegblne fazy postepowania i zakancza je oficjalnymi dekretami. W kompe-
tencji papieza jest powolanie kongregacji i mianowanie jej kierownictwa oraz
czlonkow. Kongregacja oprdocz kardynatow i biskupéw mianowanych przez pa-
pieza sklada si¢ z urzednikéw wyzszych i nizszych, tworzacych urzad kongregacji.
Prefekt, sekretarz, cztonkowie, konsultorzy i wyzsi urzgdnicy mianowani sg na
pigcioletnig kadencj¢. Z chwilg $mierci papieza ustajg urzedy wszystkich przeto-
zonych kongregacji oraz ich cztonkéw. Wyjatek stanowi kamerling Ko$ciota i pe-
nitencjarz wielki.

Struktury kongregacji dzielg si¢ na personalne (prefekt, sekretarz, podsekre-
tarz), kolegialne (zebrania plenarne, zebrania zwyczajne) i pomocnicze. Na czele
kongregacji stoi, mianowany przez papieza, kardynal prefekt wspomagany przez
sekretarza i podsekretarza. Prefekt jest przefozonym kongregacji, ktory kieruje jej
dzialalnoscig i przedstawia papiezowi aktualny stan prac. Do jego zadan nalezy
reprezentowanie kongregacji na zewnatrz i powotywanie poszczegdlnych urzedni-
kéw. Bezposrednim pomocnikiem prefekta jest sekretarz pelniacy funkcje admi-
nistracyjne (kieruje pracami urzedéw kongregacji) oraz merytoryczne (uczestni-
czy w zebraniach plenarnych i zwyczajnych z prawem gtosu)>.

Kardynatowie i biskupi tworzacy kongregacje podejmuja kolegialnie decyzje
w najwazniejszych sprawach podczas zebran plenarnych (congregatio plenaria).
Odbywaja si¢ one zazwyczaj raz do roku, a koncza audiencja u papieza. Zebra-
nia zwyczajne (congregatio ordinaria) odbywaja si¢ w zaleznos$ci od potrzeb. Biorg
w nich udziat kardynatowie i biskupi z Kurii Rzymskiej oraz aktualnie przebywaja-
cy w Rzymie. Raz w tygodniu zbiera si¢ kongres zwyczajny, w ktérym uczestnicza

3 Por. Regolamento generale della Curia Romana (4 luty 1992 roku), Citta del Vaticano 1992,
art. 2.
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prefekt, sekretarz, podsekretarz oraz kierownicy poszczegdlnych departamentow
kongregacji. Przy kazdej kongregacji dziala kolegium konsultoréw zlozone ze spe-
cjalistow. Posiada ono jedynie glos doradczy*.

Kongregacje Kurii Rzymskiej, w ramach swoich kompetencji, wydaja dekre-
ty generalne i instrukcje. Moga udziela¢ dyspens oraz rozpatrywac rekursy. Spory
kompetencyjne pomiedzy kongregacjami rozstrzyga Najwyzszy Trybunal Sygna-
tury Apostolskiej.

I1. Rys historyczny Kongregacji Edukacji Katolickiej

Kosciot od pierwszych wiekow troszczyt sie o rozwdj intelektualny wiernych,
a szczegolnie duchowienstwa. W potowie II wieku powstawaly pierwsze szkoly
koscielne i osrodki mysli chrzescijanskiej, m.in. w Rzymie, Aleksandrii, Smyrnie.
Jednym z pierwszych przepiséw moéwigcych o ksztalceniu byly uchwaly synodu
rzymskiego z 15 listopada 826 roku, ktéremu przewodniczyl papiez Eugeniusz II.
Synod za pontyfikatu Leona IV, 20 grudnia 853 roku, nakladat na biskupéw obo-
wigzek przygotowania kandydatéw do prezbiteratu, diakonatu i subdiakonatu.
W wieku XII powstaly pierwsze uniwersytety m.in. w Bolonii (1088), Paryzu-
Sorbonie (1200), Cambridge (1209), Oxfordzie (1214), Padwie (1222), Neapolu
(1224), ktore staly si¢ preznymi osrodkami mysli teologicznej, filozoficznej i pra-
wa kanonicznego. W trosce o formacj¢ kandydatéow do kaplanstwa w roku 1563
Sobér Trydencki wydat Dekret Cum adulescentium aetas nakazujacy tworzenie
seminariéw duchownych®.

Wobec rozwoju szkolnictwa katolickiego zaistniala potrzeba powotania cen-
tralnej instytucji, ktéra czuwataby nad prawidlowym rozwojem studiéw kosciel-
nych. W XIV wieku papieze powolywali specjalne komisje opiekujace sie studia-
mi. Pierwszym tego typu cialem doradczym byla powotana przez Bonifacego VIII
w 1303 roku komisja zajmujaca si¢ Uniwersytetem Rzymskim. Juliusz IIT w 1552
roku zlecil specjalnej komisji opieke nad studiami na terenie calego Panstwa Ko-
$cielnego.

Konstytucja Apostolsky Immensa aeterni Dei z 22 stycznia 1588 roku Syk-
stus V powotat do istnienia Congregatio decima pro Universitate Studii Romani,
ktorg tworzylo pieciu kardynatéw. Ich zadaniem bylo sprowadzanie do Rzymu,
w zaleznosci od potrzeby, wybitnych teologéw, kanonistéw i specjalistow nauk
humanistycznych. Wykladowcy ci musieli by¢ biegli w nauce, ale takze posiada¢
przymioty moralne. Kongregacja miala zatroszczy¢ si¢ o odpowiednie wynagro-
dzenie za ich prace. Zlecono jej takze opieke nad kolegiami rzymskimi i uniwersy-

4 Por. W. Jakubowski, M. Solarczyk, Ustrdj Kosciota Rzymskokatolickiego. Wybrane zagadnienia
instytucjonalne, Warszawa 2002, s. 73-74.

> Por. R. Selejdak, Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, ,,'Osservatore Romano” (wyda-
nie polskie), nr 8-9/1993, s. 54.
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tetami zwigzanymi ze Stolicg Apostolska (m.in. Bolonia, Paryz, Salamanka). W na-
stepnych latach duzy wplyw na Uniwersytet Rzymski zaczeto wywiera¢ kolegium
adwokatéw konsystorialnych, co spowodowalo zaprzestanie funkcjonowania kon-
gregacji za pontyfikatu Klemensa X (1670-1676). Dopiero Leon XII przywrdcit
jej istnienie, tworzac Konstytucja apostolska Quod divina sapientia (28 sierpnia
1824 roku) Congregatio Studiorum posiadajaca wladze nad wszystkimi uniwersy-
tetami w $wiecie z wylgczeniem seminariéw duchownych®.

Reforma Kurii Rzymskiej wprowadzona przez Piusa X doprecyzowata kompe-
tencje Kongregacji. Powierzono jej nadzor nad studiami w wyzszych szkotach ko-
$cielnych (uniwersytetach i wydziatach) wlacznie z o§rodkami zarzadzanymi przez
zakony. Do jej zadan nalezalo zakladanie uniwersytetéw i wydziatow, zatwierdza-
nie statutéw wyzszych uczelni, udzielanie wltadzy nadawania stopni akademickich.
Miala prawo nadawania stopni akademickich osobom odznaczajacym sie wybit-
nymi osiggnieciami naukowymi. Benedykt XV, wydajac Motu proprio Seminaria
clericorum (4 listopada 1915 roku) powotal do istnienia Kongregacje Seminariow,
ktdra polaczono z Kongregacja Studiow, tworzac jeden organizm kurialny Congre-
gatio de Seminariis et Studiorum Universitatibus. Oprécz dotychczasowych spraw
zwigzanych ze szkolnictwem wyzszym miala ona zaja¢ si¢ zarzagdem, karnos$cia, ma-
jatkiem, administracjg i studiami seminaryjnymi (wczesniej seminaria duchowne
byty w kompetencji Kongregacji Konsystorialnej). Uprawnienia nowej dykasterii
potwierdzit kanon 256. Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1917 r. Wprowadzajac po-
soborowg reforme Kurii Rzymskiej, Pawel VI rozciagnal kompetencje kongregacji
na calg dziatalnos$¢ edukacyjng Kosciola, w tym réwniez na szkolnictwo nizszego
szczebla z zachowaniem kompetencji éwczesnej Kongregacji Zakonnikéw i Insty-
tutéw Swieckich oraz Kongregacji ds. Ewangelizacji Narodéw. Decyzjg papieza dy-
kasteria otrzymata nazwe Sacra Congregatio pro Institutione Catholica’.

Jan Pawet II, reformujac Kuri¢ Rzymska Konstytucjg apostolska Pastor bonus
z 28 czerwca 1988 roku potwierdzil dotychczasowe kompetencje kongregacji (Pa-
stor bonus, art. 112-116) obejmujace formacje kandydatéw do kaptanstwa, roz-
woj studiow koscielnych i katolickich oraz szkolnictwo katolickie. Wprowadzona
reforma zmienila nazwe na Congregatio de Seminariis atque Studiorum Institutis.
W niespelna rok po ogloszeniu Konstytucji apostolskiej Sekretariat Stanu listem
z 26 lutego 1989 roku okreslil jej nazwe do dzi$§ funkcjonujaca: Congregatio de
Institutione Catholica (de Seminariis atque Studiorum Institutis). Od 15 listopada
1999 roku Prefektem Kongregacji Edukacji Katolickiej jest kard. Zenon Grocho-
lewski. Przed nim, w XX wieku, funkgje te petnili kardynalowie:

Pio Laghi (1990 Proprefekt; 1991-1999 Prefekt);

William Wakefield Baum (1980-1990);

% Por. Annuario Pontificio 2004, Citta del Vaticano 2004, s. 1713; R. Selejdak, Kongregacja...,
art. cyt., s. 54.

7 Por. Annuario Pontificio 2004, Citta del Vaticano 2004, s. 1713-1714; W.M. Zarebczan, Polacy
w Watykanie, Pelplin 2004, s. 91.



Kongregacja Edukacji Katolickiej 47

Gabriele Garrone (1966-1968 Proprefekt; 1968-1980 Prefekt);
Giuseppe Pizzardo (1939-1968);

Gaetano Bisleti (1915-1937);

Benedetto Lorenzelli (1914-1915);

Francesco di Paola Cassetta (1911-1914);

Beniamino Cavicchioni (1910-1911);

Francesco Statolli (1897-1910).

I11. Struktura i kompetencje
Kongregacji Edukacji Katolickiej

Kongregacja Edukacji Katolickiej wypelnia swoja misje formacji oséb przy-
gotowujacych si¢ do $wigcen kaptanskich oraz rozwoju studiéw i szkolnictwa
katolickiego, dzialajac w ramach trzech urzedéw: Wydzialu ds. Seminariéw Du-
chownych, Wydziat ds. Uniwersytetow Ko$cielnych i Katolickich oraz Wydzialu
ds. Szkot Katolickich.

Wydzial ds. Seminariéw Duchownych troszczy si¢ o rozwéj powotan kaplan-
skich, zapewnienie przysztym kaptanom odpowiedniej formacji osobowej, ducho-
wej, intelektualnej i duszpasterskiej. W jego kompetencjach jest dbato$¢ o zgodne
z normami prawa ko$cielnego zakladanie seminariéw duchownych, erygowanie
seminariéw miedzydiecezjalnych i odpowiednie zarzadzanie nimi. W $wiecie ist-
nieje okolo trzech tysigcy seminariéw duchownych. Kongregacja zatwierdza ich
statuty, przyjmuje i analizuje piecioletnie sprawozdania z dzialalnosci seminariow
oraz papieskich seminariéw, instytutéw i kolegiéw rzymskich. Do zadan omawia-
nego wydziatu nalezy przeprowadzanie wizytacji apostolskich seminariéw diece-
zjalnych i zakonnych, a takze troska o to, by przetozeni i wyktadowcy przyktadnym
zyciem oraz prawowierng nauka byli wzorem dla alumndw, a formacja przebiega-
ta zgodnie z wytycznymi dokumentéw soborowych i posoborowych dotyczacych
przygotowania do kaplanstwa (por. Pastor bonus, art. 113). Obecnie pracami Wy-
dzialu ds. Seminariéw Duchownych kieruje Polak - ks. Pratat dr Ryszard Selej-
dak, kaptan z archidiecezji czestochowskiej. Kompetencje wydziatu nie obejmuja
formacji duchowej w seminariach zakonnych, ktéra jest w gestii Kongregacji ds.
Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apostolskiego.

Drugi z wydzialéw kongregacji — Wydzial ds. Uniwersytetéow Koscielnych
i Katolickich troszczy si¢ by dyscypliny koscielne i humanistyczne byty na pod-
legtych kongregacji uczelniach wykladane zgodnie z doktryna chrzescijaniska.
Rozrozni¢ trzeba uniwersytety koscielne i katolickie. W pierwszych wyklada sie
teologie, filozofie chrzescijanska, histori¢ Kosciota, prawo kanoniczne - czyli to,
co taczy si¢ z misjg Koéciola. Uniwersytety katolickie natomiast maja wszystkie
wydzialy, np. medycyny, nauk przyrodniczych, dyplomacji itd. i s3 prowadzone
przez jednostki koscielne np. diecezje, zgromadzenia zakonne. Kongregacja czu-
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wa nad poprawnoscig nauczania i zycia profesoréw oraz nad odpowiednia opie-
ka duszpasterska studentéw. Do zadan Wydzialu ds. Uniwersytetéw Koscielnych
i Katolickich nalezy podejmowanie decyzji o erygowaniu koscielnych uniwersyte-
tow 1 szkot wyzszych lub zatwierdzenie ich istnienia. Zatwierdza takze statuty, rek-
torow i dziekanéw wydziatéw nauk koscielnych, aprobuje nominacje profesorskie
i doktoraty honoris causa na uniwersytetach i wydziatach koscielnych. Z ramienia
kongregacji wydzial zabiega o tworzenie wydzialéw, instytutéw lub co najmniej
katedr teologii w réznych czesciach $wiata. Ulatwia wspdtprace miedzy uniwer-
sytetami katolickimi oraz podejmuje wysitki, by przy uniwersytetach niekatolic-
kich powstawaly katolickie domy studenckie i katolickie osrodki duszpasterstwa
akademickiego. W omownym wydziale Kongregacji Edukacji Katolickiej pracuje
Polak - ks. dr Piotr Bajor z diecezji tarnowskiej, ktéry odpowiada za uniwersy-
tety i wydzialy ko$cielne w Europie Srodkowo-Wschodniej (por. Pastor bonus,
art. 116). W ostatnich latach mozna zaobserwowa¢ wzmozony dynamizm w roz-
woju uniwersytetow katolickich. Podczas pontyfikatu Jana Pawta II powstalo po-
nad 250 nowych uniwersytetéw. Liczba istniejacych uczelni siega 1300, a znajduja
sie one takze w krajach o znikomej liczbie katolikéw.

Zadaniem Wydziatu ds. Szkot Katolickich jest rozpowszechnianie podstawo-
wych zasad wychowania katolickiego. Wspolpracuje on z Kosciotami lokalnymi
w zakladaniu nowych szkot katolickich, ustala normy ich funkcjonowania oraz
troszczy si¢ o przygotowanie katechetyczne i opieke duszpasterska uczniéow (por.
Pastor bonus, art. 115). Na $wiecie jest ok. 200 tys. szkdt katolickich, w ktorych
ksztalci sie ok. 45 mln uczniéw?®.

Przy Kongregacji Edukacji Katolickiej funkcjonuje Papieskie Dzielo Powotan
Kaptanskich, ustanowione decyzja Motu proprio Piusa XII Cum nobis z 4 listopada
1941 roku, ktére zostalo potwierdzone Dekretem Soboru Watykanskiego II Opta-
tam totius (nr 2). Zadaniem tego dziatu jest promowanie powotan kaptanskich.

Kongregacja wydaje wiasny kwartalnik ,,Seminarium” podejmujacy proble-
matyke formacji.

Stolica Apostolska poprzez Kongregacje Edukacji Katolickiej wiaczyla sie do
Procesu Bolonskiego, ktérego zadaniem jest zunifikowanie systemu studiéw w Eu-
ropie. Przedstawiciele kongregacji uczestnicza we wszelkich pracach, w sympo-
zjach, na poziomie ministréw, jak réwniez w sesjach roboczych na nizszym szcze-
blu. W 2006 r. zostato zorganizowane, w ramach Procesu Bolonskiego, sympozjum
w Watykanie, ktore spotkato si¢ z bardzo duzym zainteresowaniem réznych $ro-
dowisk naukowych. W referatach i podczas dyskusji wiele méwiono o wartosciach
w procesie edukacyjnym. W sympozjum tym wziely udzial najpowazniejsze auto-
rytety w dziedzinie studiéw wyzszych w Europie, z ramienia UNESCO, Rady Eu-
ropy i Unii Europejskiej. Referaty wyglaszali nie tylko katolicy. Wyzsze szkolnictwo

8 Por. Z. Grocholewski, Jestem dumny ze szkét katolickich, ,Niedziela” 26 (2007).
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katolickie nie zamyka si¢ we wlasnym kregu, ale staje si¢ coraz bardziej prawdzi-
wym interlokutorem wspodlczesnego $wiata.

IV. Podstawowe dokumenty
Stolicy Apostolskiej o edukacji

Zasady dotyczace formacji kaptanskiej zostaly zawarte w Instrukcji Ratio fun-
damentalis institutionis sacerdotalis opublikowanej 19 marca 1985 roku Dokument
ten odzwierciedla $wiadomos¢ wielorakich uwarunkowan budzenia powotan ka-
planskich, koncentruje si¢ na pelnym odpowiedzialnosci i wysitku czasie poby-
tu w seminarium duchownym oraz wskazuje na koniecznos¢ statej formacji ka-
planskiej obejmujacej cale zycie. Ratio okresla sposéb towarzyszenia powotanym
oraz niezbedne elementy w ich formacji. Konferencje Episkopatow zostaty zobo-
wigzane do opracowania odpowiedniego dokumentu dla ich Kosciota lokalnego
z uwzglednieniem aktualnych warunkéw kulturalnych i spolecznych, kryteriow
naukowych i wspéltczesnych wymagan duszpasterskich®.

Podstawowym dokumentem dla uniwersytetow koscielnych jest Konstytucja
apostolska Jana Pawla II Sapientia christiana z 15 kwietnia 1979 roku Byt to jeden
z pierwszych dokumentéw opublikowanych przez Jana Pawta II. Przygotowywano
ja jeszcze za pontyfikatu Pawla VI a w pracach nad jej tekstem bral udzial kard.
Karol Wojtyla. Wedtug norm tegoz dokumentu wydzial koscielny moze by¢ zato-
zony tylko przez Kongregacje Edukacji Katolickiej i nadaje tytuly imieniem Stolicy
Apostolskiej. Kongregacja sprawuje nad nimi najwyzsze kierownictwo. Uniwersy-
tetow i wydzialéw koscielnych jest w §wiecie okotlo stu pig¢dziesigciu. Zajmuja si¢
one Objawieniem chrzescijanskim oraz tymi zagadnieniami, ktére sie z nim lacza,
przez co wspomagaja dzielo ewangelizacji. Konstytucja apostolska Sapientia chri-
stiana podkresla, ze wydziatom ko$cielnym powierzone jest zadanie troskliwego
przygotowania wlasnych wychowankéow do postugi kaptanskiej, do pelnienia zadan
nauczycielskich w zakresie nauk $wietych oraz do podejmowania trudniejszych za-
dan apostolskich (por. Sapientia christiana, wstep I1Ib). Zostaly one powotane do
istnienia dla budowania Kosciota i pozytku wierzacych chrzescijan. Wspoétdziala-
jac z hierarchia, maja budowa¢ dobro wspoélne Kosciota (por. Sapientia christiana,
art. 3). Sapientia christaina wskazuje na nastepujace przedmioty studiow i naucza-
nia uniwersytetéw i wydziatéw koécielnych: gltebsze badanie Objawienia i Tradycji,
analizowanie w $wietle Objawienia wspodlczesnej rzeczywistosci, studiowanie od-
powiedniego sposobu przekazywania prawd wiary, promowanie nauk, ktore stuza
pomoca w dziele ewangelizacji (np. pedagogika, socjologia, psychologia).

Uniwersytety katolickie podlegaja normom Konstytucji apostolskiej Jana
Pawta II Ex corde Ecclesiae z 15 sierpnia 1990 roku. Jest to pierwszy dokument pa-

® Por. Zasady formacji kaptariskiej w Polsce, Czgstochowa 1999.

4 - Illum oportet...
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pieski o charakterze legislacyjnym na temat uniwersytetow katolickich. Uczelnie
prowadza badania i wykladaja rézne dziedziny wiedzy. Moze je zakltada¢ Kongre-
gacja Edukacji Katolickiej, ale takze konferencje biskupow, diecezje, zgromadze-
nia zakonne, jak réwniez osoby duchowne lub $wieckie. Kongregacja Edukacji
Katolickiej przyjmuje szczegdélne kompetencje wzgledem uniwersytetow katolic-
kich przez nig zalozonych lub zaaprobowanych. Konstytucja apostolska Ex cor-
de Ecclesiae potwierdza prawo Stolicy Apostolskiej do interwencji wszedzie tam,
gdzie jest to konieczne, jak réwniez obowiazek kazdego uniwersytetu katolickie-
go do zachowania jedno$ci z Ko$ciolem powszechnym i Stolica Swieta, a nie tyl-
ko z Ko$ciolem lokalnym. W $wiecie wyzszych uczelni jest okolo tysigca. Uni-
wersytet katolicki powinien by¢ powazng instytucja badawcza, a réwnoczesnie
o$rodkiem ksztalcagcym i wychowujacym miode pokolenie. Uczelnie taka maja
opuszczaé absolwenci o dojrzatej osobowosci, u ktorych przygotowanie zawodo-
we laczy sie z chrzedcijaniskg madroscia i umiejetnoscia tworzenia prawdziwego
dobra. Uniwersytet katolicki posiada role stuzebng wobec spoteczenstwa. Ma on
by¢ skutecznym narzedziem postepu z uwzglednieniem dobra jednostek i spole-
czenstw. Powinien zaja¢ si¢ waznymi problemami wspolczesnego swiata, szukajac
przyczyn tych problemoéw oraz wskazujac na odpowiednie rozwigzania. Musi jed-
nak prowadzi¢ swoja dziatalno$¢ w duchu ideatéw katolickich; nauka i dyscyplina
katolicka majg wywiera¢ istotny wplyw na wszystkie przejawy jego dziatania!®.
Wspomniana Konstytucja podkresla, ze uniwersytet katolicki ma obowiazek po-
$wigcac sie calkowicie dziataniu na rzecz prawdy, wyrdznia¢ sie wolnoscig poszu-
kiwan calej prawdy o naturze, cztowieku i Bogu, szerokim spojrzeniem na rzeczy-
wisto$¢ oraz wzig¢ pod uwage wymiaru duchowry, religijny i moralny czlowieka
(por. Ex corde Ecclesiae, wstep, 4). Uniwersytet katolicki musi starac si¢ o wysokie
standardy, gdy chodzi o poziom akademicki i tozsamos¢ katolicka.

Zakonczenie

Na ksztalt kazdej instytucji wywiera duzy wplyw ten, ktéry nig kieruje. On
nadaje styl i dynamike dzialania. Tak tez jest w przypadku Kongregacji Edukacji
Katolickiej. Od dziesieciu lat jej Prefektem jest kard. Zenon Grocholewski, kto-
ry z jednej strony stoi mocno na strazy czystosci doktryny wyktadanej w kosciel-
nych o$rodkach akademickich, a z drugiej strony odwaznie podejmuje dialog ze
$wiatem wspolczesnym. Nie szuka kompromiséw, ktdre powodowalyby niejasnos¢
i zagubienie u wierzacych, ale szanuje kazdego cztowieka myslacego inaczej. Cze-
sto podkresla, ze uniwersytet koscielny czy katolicki musi by¢ interlokutorem
wspolczesnej kultury, interlokutorem innych $rodowisk naukowych (katolickich

19 por. Z. Grocholewski, Stuzy¢ prawdzie w pelnym jej wymiarze, ,Zeszyty Naukowe KUL 3-4
(2001), s. 145-148.
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i niekatolickich). Obecny Prefekt Kongregacji Edukacji Katolickiej w dialogu widzi
mozliwos¢ rozwoju czlowieka i postepu spoteczenstwa.

Kardynal Zenon Grocholewski oprécz nauczania dostrzega potrzebe wycho-
wania. Za najwazniejsze zadanie stojace przed wspodlczesng edukacja katolicka
uwaza integralng formacje osoby ludzkiej. W $wiecie istnieje tendencja do spro-
wadzenia calego wychowania do nauczania réznych umiejetnosci. Istotne jest, by
wraz z przekazywaniem wiedzy wychowywa¢ cztowieka, by to, czego si¢ nauczy,
wykorzystal dla dobra, a nie pomnazat zla.

Dziesie¢ lat postugi na urzedzie Prefekta Kongregacji Edukacji Katolickiej to
nie tylko praca urzednicza za biurkiem, ale nieustanne wizyty w réznych srodowi-
skach na wszystkich kontynentach. Jako czlowiek uniwersytetu znajduje bez trudu
wspolny jezyk zaréwno z rektorami, profesorami uczelni, jak i studentami. Usilnie
zabiega o wlasciwe miejsce i role szkot katolickich w dzisiejszym $wiecie. Rys mysli
kard. Zenona Grocholewskiego staje si¢ coraz bardziej widoczny we wspélnotach
akademickich zwigzanych z Kosciolem. Logika mys$lenia, jasnos¢ formutowania
mysli, ulozenie i systematyczno$¢ Kardynata Prefekta staje sie¢ widoczne w upo-
rzadkowaniu edukacji katolickiej.
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Najwyzszy Trybunal Sygnatury Apostolskiej

Prawodawca koscielny w kodeksowej merytorycznej charakterystyce po$wie-
cit Najwyzszemu Trybunalowi Sygnatury Apostolskiej rozbudowang jedng norme
kanoniczng!. Zanim jednak podejmiemy sie prezentacji tresciowej i kompeten-
cyjnej tego Trybunatu nalezy przywola¢ wole Prawodawcy zawarta w Konstytucji
apostolskiej Pastor bonus, w ktorej z kolei okresla, iz w ramach wykonywania funk-
cji najwyzszego trybunatu, Sygnatura Apostolska ma czuwaé nad prawidiowym
wykonywaniem sprawiedliwo$ci w Kosciele?. Prawodawca wskazal jednoznacznie
na zakres zadan i kompetencji tego Najwyzszego Urzedu, za ktory przed Papiezem
odpowiada kazdorazowy Prefekt Sygnatury Apostolskiej. Przez wiele lat ten urzad
pelnil Zenon Kardynal Grocholewski.

Warto pochyli¢ si¢ nad tg istotng czastka dzialania Stolicy Apostolskiej, bo-
wiem samo zachowanie norm prawnych i ksztaltowanie si¢ godnego modelu w za-
kresie sprawowania sprawiedliwosci nieustannie przybliza kazdego czltowieka do
realizacji przykazania milosci, skoro mitosé jest doskonatym wypetnieniem prawa.

I. Okruchy historii

Najwyzszy Trybunal Sygnatury Apostolskiej jest instytucja o ponad piecio-
wiekowej tradycji koscielnej, bowiem jej poczatki integralnie sa zwigzane z osoba
papieza Eugeniusza IV (1431-1447), ktéry wyposazyl referendarzy koscielnych
w mozliwo$¢ udzielania w jego imieniu wigzacych odpowiedzi na prawnie wno-
szone instancje o rozstrzygniecie sporu oraz w zakresie nadawania odpowiednich
task w postaci przywilejow. Referendarze (Referendarii Signaturae) zawsze dziatali
za zgoda Papieza, stagd na dokumentach przez nich wydawanych spotykamy sie
z obowigzkowa formulg facinska, a mianowicie: concessum in praesentia domini

! Por. kan. 1445 KPK.
2 Por. art. 121 Konstytucji apostolskiej Pastor bonus, w: M. Sitarz, W. Kacprzyk, Ustréj hierar-
chiczny Kosciota. Wybor zrédet, Lublin 2006, s. 246-247.
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Papae. Nalezy zauwazy¢, ze wlasnie od pontyfikatu papieza Eugeniusza IV urzad
referendarzy cieszy sie staloscig, a wiec dekrety nominacyjne byly wydawane na
czas nieokreslony, a nie dla rozstrzygniecia poszczegélnych sporéw — ad casum?.
Wspolczesnie Stolica Apostolska mianuje zainteresowanych referendarzy na okres
pieciu lat*.

Wierno$¢ zdarzeniom historycznym zobowigzuje do odnotowania, iz sama
nazwa Sygnatury integralnie tgczy sie z pontyfikatem i praktyka administracyjna
papieza Innocentego IIT (1198-1216). Papiez ten wprowadzil zwyczaj przedsta-
wienia biskupowi Rzymu instancji na pi$mie, a nie tylko ustnie. Od tej praktyki
wszystkie prosby kierowane do Papieza byty podpisywane wylacznie przez niego,
czyli sygnowane, i jako przesytka zwrotna, facznie z merytorycznymi odpowie-
dziami, byly przekazywane zainteresowanym osobom?.

Dopiero pod koniec XV wieku, papiez Aleksander VI (1492-1503) powotal
do zycia Sygnature laski (Signatura gratiae) i Sygnature sprawiedliwosci (Signa-
tura iustitiae). Osobowy sktad Sygnatury taski obradowat w Patacu Apostolskim
w charakterze matego konsystorza, ktéremu przewodniczyt Papiez, aby podejmo-
wacé decyzje w zakresie instancji prezentowanych na jego forum. Same kompe-
tencje tej Sygnatury byly rozlegle i dotyczyly zaréwno wydawanych aktéw ad-
ministracyjnych zwigzanych z decyzjami sadowymi, jak réwniez dostrzezonych
i popelnionych btedéw formalnych w samej procedurze sadowej, ktére tylko Pa-
piez mdgt sanowac®. Sygnatura taski oceniata zasadno$¢ rekurséw formutowa-
nych przez prowincje panstwa koscielnego jako przeciwwaga do decyzji podje-
tych przez kardynatow legatéw. W kompetencjach Sygnatury faski bylo réwniez
rozstrzyganie konfliktéow kompetencyjnych, pojawiajacych si¢ na plaszczyznie
dzialania réznych Kongregacji Kurii Rzymskiej. Natomiast Sygnatura sprawie-
dliwosci petnita role klasycznego trybunatu, ktéremu przewodniczyl kardynat
prefekt. Kardynata wspierali prafaci wotujacy, ktérzy w glosowaniu sedziowskim
rozstrzygali wprowadzone pod dzialania Sygnatury kontrowersje, ktére miaty
charakter duchowy albo $wiecki. Podstawowe dziatania tej Sygnatury obejmowa-
ty zaréwno stopien rozstrzygnie¢ sporéw na plaszczyznie apelacyjnej, jak rowniez
dotyczyly spraw ewentualnego wylaczenia sedziego z czynnosci procesowych, czy
tez rozstrzyganie kwestii istotnych dla przywrdcenia stanu poprzedniego (restitu-
tio in integrum).

Ze wskazanych powyzej integralnych kompetencji Sygnatury laski i Sygnatu-
ry sprawiedliwosci jasno wynika, ze ta druga posiadata $ciste uprawnienia pro-

3 Por. E. Baczkowicz, Prawo kanoniczne. Podrecznik dla duchowieristwa, t. 3, Opole 1958, s. 36.

4 Por. P. Malecha, Najwyzszy Urzqd Sygnatury Apostolskiej, w: Kuria Rzymska i pomniki chrze-
Scijanistwa na szlaku do wiecznego miasta, red. E. Szczot, Lublin 2007, s. 76.

> Tamze, s. 76. Historia Sygnatury Apostolskiej doczekata sie opracowania. Dlatego nalezy sko-
rzysta¢ m.in. z ksiazki: A. Lobina, La competenza del Supremo Tribunale della Segnatura Apostolica
con particolare riferimento alla «Sectio Altera» e alla problematica rispettiva, Roma 1971, s. 1-48.

6 Por. F. Baczkowicz, Prawo kanoniczne, dz. cyt., t. 3, s. 36.
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cesowo-sadowe, a wiec decyzje finalne byly podejmowane wigkszoscig glosow,
natomiast Sygnatura taski udzielata rozstrzygnie¢ na podstawie bezposrednio wy-
razonej woli Papieza, a wiec w oparciu o niezalezng decyzj¢ Namiestnika Chrystu-
sowego’. Cztonkowie Sygnatury sprawiedliwo$ci podejmowali decyzje osobiscie,
a wigc kazdy mial udzial w finalnym rozstrzygnieciu, natomiast cztonkowie Sy-
gnatury faski udzielali jedynie glosu doradczego. W historycznym dziataniu oby-
dwie Sygnatury przetrwaly do Rewolucji Francuskiej. Nastepnie papiez Pius VII
bulla Quando per admirabile przemianowal Sygnature sprawiedliwosci w trybu-
nal cywilny, ktéry dziatat do poczatku pontyfikatu Grzegorza XVI (1831-1846).
Znaczace reformy tego papieza w zakresie koscielnego systemu ustawodawczego
i sadowego, zaréwno na forum cywilnym, jak i ko$cielnym, objely réwniez wspo-
mniang Sygnature. Papiez ustanowil Trybunal Sygnatury, wyposazyl go w odpo-
wiednie kompetencje, tak ze od tej chwili podlegali mu wszyscy sedziowie spra-
wujacy urzad w granicach Panstwa Koscielnego. Trybunatowi Sygnatury podlegali
réwniez sedziowie Roty Rzymskiej. Trybunal w takiej formie dziatal az do chwili
upadku Panistwa Ko$cielnego, a wiec do 20 wrzesnia 1870 roku®.

Kolejnym, waznym etapem w ksztaltowaniu sie tej instytucji koscielnej byt
pontyfikat Papieza Piusa X (1903-1914). Papiez dokonal gruntownej reformy Ku-
rii Rzymskiej, promulgujac Konstytucje apostolska Sapienti consilio, ktdrej tres¢
i dyspozycje stanowily réwniez podwaliny do dzialania jednego urzedu papieskie-
g0, jako najwyzszego trybunatu papieskiego, m.in. dla aktualnie dziatajacej Sygna-
tury Apostolskiej. Papiez Pius X w Lex propria Rotae et Signaturae sprecyzowal
strukture i kompetencje nowej Sygnatury Papieskiej. 6 marca 1912 roku zostaly
opublikowane Regulae Servandae, ktére uzupelnity i w sposob definitywny za-
twierdzity Lex propria Rotae et Signaturae®. Nastepnie nastepca Piusa X, papiez
Benedykt XV, w Konstytucji Attentis z 28 czerwca 1915 roku doktadnie okreslit jej
zakres dzialania i ustanowit dla niej dwa kolegia. Pierwsze skfadalo si¢ z siedmiu
pralatow, ktorzy byli votantes, natomiast drugie kolegium tworzyli pralaci, ktorzy
tradycyjnie nosili tytut Referendarii Signaturae. Sekretarz Sygnatury petnit réwno-
cze$nie urzad audytora Papieza (auditor Sanctissimi)'°.

Nastepnym waznym okresem prawnego umocowania urzedu Sygnatury Apo-
stolskiej byla promulgacja norm Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1917 roku, w kté-
rej poswigcono Sygnaturze 4 kanony, a mianowicie: kan. 1602-1605'1. Kodeks nie

7 Por. P. Malecha, Najwyzszy Urzqd Sygnatury Apostolskiej, dz. cyt., s. 76.
8 Por. Tamze, s. 76-77.
9 Por. P. Malecha, Najwyzszy Urzqd Sygnatury Apostolskiej, dz. cyt.,s. 77.

10 por. F. Baczkowicz, Prawo kanoniczne, dz. cyt., t. 3, s. 36.

11 Por, CIC: can. 1602: ~Supremum Signaturae Apostolicae Tribunal constat nonnullis S.R.E. Car-
dinalibus, quorum unus Praefecti munere fungitur. Can. 1603: §1. Apostolica Signatura videt potestate
ordinaria: 1. De violatione secreti, ac de damnis ab Auditoribus Sacrae Rotae illatis eo quod actum nul-
lum vel iniustum posuerint; 2. De exceptione suspicionis contra aliquem Sacrae Rotae Auditorem; 3. De
querela nullitatis contra sententiam rotalem; 4. De expostulatione pro restitutione in integrum adversus
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uzywa juz nazwy Sygnatura taski i Sygnatura sprawiedliwosci, lecz jedynie Sygnatu-
ra Apostolska. W rozumieniu Kodeksu Sygnatura Apostolska jest najwyzszym ko-
$cielnym trybunalem rewizyjnym, jest sadem kolegialnym, sktadajacym si¢ z kilku
kardynaléw wyznaczonych przez Papieza, sposrdd nich jeden jest ustanowiony pre-
fektem tejze Sygnatury'2. Ponadto Sygnaturze stuzg swoja praca i postugiwaniem
inni urzednicy pelnigcy urzedy: np. sekretarza, notariusza, konsulatora.

Z przytoczonych norm Kodeksu z 1917 roku wynika $cisle wlasciwos¢ tego
urzedu papieskiego. Na mocy wladzy zwyczajnej (potestate ordinaria) Sygnatura
Apostolska rozpoznaje sprawy o naruszenie sekretu i o szkody poczynione przez
Audytoréw Roty, wyrzadzone na skutek wydania aktu niewaznego lub niesprawie-
dliwego!®. Réwniez instancja apelacyjna w takiej sprawie ma miejsce w Sygnaturze
Apostolskiej. Sygnatura rozpoznaje takze merytoryczng strone zarzutéw przeciw-
ko stronniczosci Audytoréw Roty Rzymskiej, skargi o niewaznos¢ wyroku Roty
Rzymskiej, wnioski o przywrdcenie stanu poprzedniego (restitutio in integrum)
przeciwko wyrokom Roty, ktore juz przeszty w stan rzeczy osadzonej oraz rekur
sy przeciwko wyrokom Roty, w sprawach malzenskich, ktérych Rota nie chce przy-
ja¢ do ponownego rozpoznania. W postepowaniu Sygnatura bada, czy wyrok Rot
byt wazny, czy ma miejsce przywrécenia do stanu poprzedniego, oraz czy rekurs
nalezy przyjac. Jesli Sygnatura uzna niewaznos¢ wyroku, przyzna przywréocenie do
stanu poprzedniego i dopusci rekurs, to sprawe odsyta do Roty Rzymskiej, chyba ze
Papiez inaczej zarzadzil. Sygnatura Apostolska rozstrzygala réwniez spory kompe-
tencyjne, powstale miedzy trybunalami nizszej rangi, ktére zostaly wniesione zgod-

nie z normami prawnymi',

rotalem sententiam quae in rem iudicatam transierit; 5. De recursibus adversus sententias rotales in
causis matrimonialibus quas ad novum examen Sacra Rota admittere renuit; 6. De conflictu competen-
tiae quem enasci contingat inter tribunalia inferiora, ad normam can. 1612, §2. §2. Videt ex potestate
delegata de petitionibus per supplices libellos ad Sanctissimum porrectis ad obtinendam causae com-
missionem apud Sacram Rotam. Can. 1604: §1. In causa criminali, de qua in can. 1603, §1, n. 1, si forte
locus sit iudicio appellationis, hoc obtinetur penes ipsum Supremum Tribunal. §2. In casu suspicionis,
Apostolica Signatura definit utrum sit locus recusationi Auditoris, necne; quo facto, iudicium ad Sacram
Rotam remittit, ut, secundum suas regulas ordinarias, procedat, Auditore, contra quem exceptio mota
fuit, in suo turno manente vel excluso. §3. In casu querelae nullitatis aut restitutionis in integrum aut
recursus de quibus in can. 1603, §1, nn. 3, 4, 5, de hoc tantum iudicat num sit nulla sententia rotalis,
num locus sit restitutioni vel recursus sit admittendus; et nullitate declarata aut restitutione concessa vel
admisso recursu, causam remittit ad Sacram Rotam, nisi Sanctissimus aliter providerit. §4. In exam-
ine supplicum libellorum Signatura, habitis opportunis notitiis et auditis iis quorum interest, decernit
utrum precibus annuendum sit, necne. Can. 1605: §1. Supremi Tribunalis Signaturae sententiae suam
vim habent, quamvis rationes in facto et in iure non contineant. §2. Nihilominus sive ad instantiam
partis sive ex officio, si res postulet, Supremum Tribunal edicere potest ut praedictae rationes exponantur
secundum regulas Tribunalis proprias”

12 Por. can. 1602 CIC.

13 W takich sprawach Sygnatura korzysta z przepiséw prawa dla zwyczajnych proceséw kar-
nych.

14 Por. can. 161252 CIC. Szczegoly w can. 1603§1 oraz can. 1604§§1-3 CIC.
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Na mocy wladzy delegowanej Sygnatura Apostolska rozpoznawata wniesione
do Papieza prosby o przekazanie jakiejs sprawy do rozpatrzenia przez Trybunat
Roty Rzymskiej!®. Nastepnie po zasiegnieciu informacji i wystuchaniu oséb za-
interesowanych rozstrzyga o tym, czy prosbe petenta uwzglednié, czy tez nalezy
zgodnie z przepisami prawa oddali¢!®. Nalezy zauwazy¢, ze definitywne rozstrzy-
gniecia Sygnatury Apostolskiej posiadaja moc prawng, nawet wtedy, kiedy w ich
tresci nie zostaly podane prawne i faktyczne przyczyny rozstrzygajace. Moze sig
jednakze zdarzy¢, ze na wniosek strony lub z urzedu Sygnatura Apostolska zarza-
dzi, aby podano motywy wyroku zgodnie z jej wlasnymi przepisami postepowa-
nial”. Nie ma mozliwosci apelacji od wyrokéw Sygnatury Apostolskiej, dlatego jej
wyroki otrzymuja status prawomocnych rozstrzygnie¢ i przechodza w stan rzeczy
osadzonej's.

Nastepnym dokumentem zmieniajagcym stan prawny Sygnatury Apostol-
skiej byta Konstytucja apostolska papieza Pawla VI Regimini Ecclesiae universae
z 15 sierpnia 1967 roku, zmieniajaca urzedowa nazwe na Najwyzszy Trybunat Sy-
gnatury Apostolskiej. Dokument Pawla VI nie tylko zreformowal Kuri¢ Rzymska,
ale i Sygnature Apostolska. Powotano do zycia Sekcje Druga (Sectio Altera), ktorej
zadaniem jest rozstrzyganie sporéw powstalych na skutek aktéw wydanych przez
koscielng wtadze administracyjng!®. Dotyczy to rozpoznania spraw rekurséw
stron przeciwko decyzjom podjetym przez kompetentne dykasterie Kurii Rzym-
skiej. Rekursy skierowane do Sygnatury Apostolskiej zostaja zbadane pod katem,
czy wydana decyzja administracyjna w Kosciele nie narusza obowigzujacego pra-
wa?0, Nalezy takze pamieta¢, ze Sygnatura Apostolska rzadzi sie réwniez wlasnym
prawem, ktore zostalo opublikowane jako Normae speciales in Supremo Tribunali
Signaturae Apostolicae ad experimentum servandae. Zgodnie z relacjg aktualnych
pracownikéw Sygnatury Apostolskiej trwaja intensywne prace nad przygotowa-
niem nowych norm specjalnych?!.

W historii tego urzedu apostolskiego na uwage zastuguja jeszcze dwa prawne
wydarzenia, majace istotny wplyw na strukture i dynamike dziatania Najwyzsze-
go Trybunatu Sygnatury Apostolskiej. Pierwszym byto promulgowanie przez Jana
Pawtfa II norm zawartych w Kodeksie Prawa Kanonicznego z 1983 roku, a drugim
wydanie Konstytucji apostolskiej Pastor bonus z 28 czerwca 1988 roku, w ktdrej
po$wiecono Najwyzszemu Trybunatowi 5 artykuléw?2. Dla jasnej egzemplifikacji

15 Por. can. 1603$2 CIC.

16 Por. can. 160454 CIC.

17" Por. can. 1605 CIC.

18 Por. can. 1880 n. 1 CIC oraz can. 1902 n. 3 CIC.

19 Por. art. 104 Konstytucji Regimini Ecclesiae universae.

20 por. Tamze, art. 106.

2L Por. P. Malecha, Najwyzszy Urzqd Sygnatury Apostolskiej, dz. cyt., s. 77.

22 Por. Kan. 1445§§1-3 KPK oraz art. 121-125 Konstytucji Pastor bonus, ktére zdaniem kano-
nistéw na mocy kan. 20 KPK uchylaja normy kodeksowe. Por. J. Krukowski, Komentarz do kanonu
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nalezy odnies¢ sie facznie do norm kodeksowych i wspomnianej Konstytucji Jana
Pawta II, bowiem jej artykuly catosciowo porzadkuja aktualny przedmiot kompe-
tencji i dzialalnosci Najwyzszego Trybunatu Sygnatury Apostolskiej?.

I1. Zadania i kompetencje Sygnatury Apostolskiej

Sygnatura Apostolska jest zatem urzedem wykonujacym funkcje najwyzsze-
go trybunatu koscielnego i jednoczesnie czuwa nad prawidlowym sprawowaniem
sprawiedliwosci w Kosciele?*. Jako najwyzszy urzad w Kosciele pelni réwniez inne
zadania i funkcje, ktére mozna opisa¢ przez analogie do roli i zadan, jakie petnia
w danej wspélnocie panstwowej jej najwyzsze trybunaty?>. W strukturze Stolicy
Apostolskiej jest trybunatem o charakterze administracyjno-sagdowym, zachowu-
jac aktualnie zintegrowane kompetencje, podobne do tych, jakie w prawie $wiec-
kim posiadaja Iacznie organy sadowe: Sad Najwyzszy, Naczelny Sad Administra-
cyjny i Ministerstwo Sprawiedliwo$ci®.

Strukturalnie Sygnatura Apostolska dzieli sie na trzy sekcje. Pierwsza sek-
cja pelni funkcje najwyzszego trybunatu zwyczajnego w Kosciele powszechnym,
zwlaszcza w sprawach spornych i karnych. Poréwnuje sie realizacje tej czesci za-
dan do roli trybunatu kasacyjnego, a wigc uchylajacego wyroki sadéw apelacyj-
nych. Druga sekcja pelni zadania i funkcje najwyzszego trybunatu administracyj-
nego. Natomiast trzecia sekcja nie jest trybunatem, lecz spelnia funkcje i zadania
organu administracyjnego, kontrolujacego wymiar sprawiedliwo$ci we wszystkich
prawnie erygowanych trybunatach koscielnych nizszego rzedu, czyli - jak okreslit
Zenon Kardynal Grocholewski w komentarzu wydanym w Pamplonie - spelnia
funkcje ministerstwa sprawiedliwo$ci®”.

W szczegdlowej eksplikacji posiadanych kompetencji nalezy wskazaé, ze
Pierwsza Sekcja Sygnatury Apostolskiej posiada kompetencje wzgledem decyzji
Roty Rzymskiej i wyrokujgcych tam sedziéw?8. Stad Pierwsza Sekcja osgdza spra-
wy wniesione w drodze skargi o niewazno$¢ definitywnego wyroku Roty Rzym-

1445, w: G. Erlebach, A. Dzigga, J. Krukowski, R. Sztychmiler, Komentarz do Kodeksu Prawa Kano-
nicznego, t. V, Ksigga VII: Procesy, Poznan 2007, s. 67-71; P. Malecha, Najwyzszy Urzgd Sygnatury
Apostolskiej, dz. cyt., s. 78; R. Sztychmiler, Sgdownictwo koscielne w stuzbie praw czfowieka, Olsztyn
2000, s. 83-84.

23 Por. Kan. 20 KPK.

24 Por. art. 121 Konstytucji Pastor bonus.

25 Por. J. Krukowski, Komentarz do kanonu 1445, dz. cyt., s. 68.

26 Por. Z. Grocholewski, Specyfika wymiaru sprawiedliwosci w Kosciele, ,Prawo Kanoniczne”
41:1998, nr 3-4, s. 18-19; R. Sztychmiler, Sgdownictwo koscielne w stuzbie praw czlowieka, dz. cyt.,
s. 84-85.

27 Por. Z. Grocholewski, Komentarz do kanonu 1445 KPK i art. 121 ,,Pastor bonus”, w: Comen-
tario exegético al Codigo de Derecho Candnico, IV,1, Pamplona 1996,s.901-911.

28 Kompetencje zostaly okreslone w art. 122 Konstytucji apostolskiej Pastor bonus.
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skiej?; prosby o przywrécenie stanu poprzedniego (restitutio in integrum)3°.
Natomiast inne skargi przeciwko wyrokowi sa wylaczone spod kompetencji Sy-
gnatury Apostolskiej’!. Nastepnie w tej sekcji rozpatruje sie rekursy dotyczace
spraw w zakresie kanonicznej pozycji oséb, wniesione przeciwko Rocie Rzym-
skiej z powodu odmowy przyjecia sprawy do ponownego rozpatrzenia, zwlaszcza
kiedy zostaly przedstawione w apelacji nowe i powazne argumenty>2. Najczesciej
apelacje dotyczg decyzji wydanych przez Rote Rzymska. Kolejnym uprawnieniem
jest rozpatrywanie zasadno$ci zarzutu podejrzenia o zastosowanie stronniczosci
postugujacych sedziow rotalnych3?. Sygnatura w tej sekcji moze rozpatrywac row-
niez sprawy wniesione przeciwko sedziom Roty Rzymskiej, ktérzy dopuscili sie
aktéw naduzycia w sprawowaniu swoich funkgji, zwlaszcza gdy chodzi o naduzy-
cia karalne w rozumieniu ustawy koscielnej**. Sygnatura moze w danej sprawie
orzekac¢ nie tylko w zakresie wymierzenia sankcji karnej, ale moze réwniez zobo-
wigza¢ do ewentualnego naprawienia szkody, do czego zobowiazuje prawodaw-
ca koscielny: ,ktokolwiek aktem prawnym nielegalnie albo jakimkolwiek innym
aktem dokonanym z winy umyslnej lub nieumyslnej wyrzadzit komus krzywde,
obowigzany jest do naprawienia wyrzadzonej szkody”3°. Pierwsza Sekcja rozpa-
truje réwniez sprawy z zakresu zaistnialych konfliktéw kompetencyjnych po-
wstalych na decyzji w Rocie Rzymskiej albo miedzy Rotg a trybunatami nizszego
stopnia czyli lokalnymi?®.

Druga Sekcja Sygnatury Apostolskiej jest najwyzszym trybunalem sprawie-
dliwosci administracyjnej, dlatego — zgodnie z kompetencjami - rozstrzyga spory
powstale na tle konkretnych aktéw administracyjnych®’. Spory moga by¢ wnie-
sione przez wiernych i osoby prawne w formie rekurséw przeciwko decyzjom
koscielnych organéw administracyjnych, realizujacych zakres wladzy wykonaw-
czej’8. W przedmiocie kompetencji tej sekcji Sygnatury Apostolskiej s3 sprawy
gléwne i dodatkowe. W zakresie spraw gtéwnych Sygnatura rozpatruje rekursy
przeciwko aktom administracyjnym wydanym przez dykasterie Kurii Rzym-

2% Por. kan. 1619-1627 KPK.
30 Por. kan. 1645-1648 KPK.
31 Por. J. Krukowski, Komentarz do kanonu 1445, dz. cyt., s. 69.
32 Por. kan. 1643-1644 KPK.
33 Por. kan. 1449 KPK.
Kan. 1457SKPK: ,,Sedziowie, ktorzy na pewno i ewidentnie sa wlasciwi, odmawiajg sadze-
nia lub nie majac oparcia w zadnym przepisie prawnym, uznaja swoja wlasciwos¢, oraz rozpoznaja
sprawy i rozstrzygaja, albo naruszaja ustawe o tajemnicy, albo na skutek podstepu czy powaznego
zaniedbania wyrzadzajg procesujacym sie¢ inng szkode¢, moga by¢ ukarani przez kompetentna wladze
naleznymi karami, nie wykluczajac pozbawienia urzedu”.

35 Kan. 128 KPK.

36 Por. kan. 1416 KPK; Por. P. Malecha, Najwyzszy Urzgd Sygnatury Apostolskiej, dz. cyt.,
s.79-81.

37 Por. art. 123 Konstytucji apostolskiej Pastor bonus; kan. 1400§2 KPK.

38 Por. kan. 135 KPK.



60 Ks. Wiestaw Wenz

skiej®?, rekursy od aktéw administracyjnych wydanych przez hierarchicznie niz-
sze organy koscielnej wtadzy administracyjnej, ktére zostaty zaskarzone zgodnie
z ustawami ko$cielnymi do wlasciwej dykasterii Kurii Rzymskiej, a nastgpnie
przez nig zaaprobowane®’. Nalezy przy tym pamietaé, ze wlasciwym i upraw-
nionym motywem zaskarzenia rekursu do Drugiej Sekcji Sygnatury Apostolskiej
moze by¢ tylko nielegalno$¢ zaskarzonego aktu i prosba o naprawienie wyni-
kajacej z niego szkody lub krzywdy*!. Natomiast dodatkowy przedmiot kompe-
tencji Drugiej Sekeji stanowi rozstrzyganie sporéw administracyjnych przekaza-
nych Sygnaturze Apostolskiej bezposrednio przez Papieza. Moga one dotyczy¢
nielegalnosci aktu, jak réowniez koniecznoséci naprawienia szkody przez niego
powstalej. Druga Sekcja rozstrzyga réwniez spory administracyjne skierowane
przez rozne dykasterie Kurii Rzymskiej, zwlaszcza kiedy wlasciwe rozstrzygnie-
cie sporu moze napotykac na wyjatkowe trudnosci; rozstrzyga réwniez konflikty
zachodzace miedzy réznymi dykasteriami Kurii Rzymskiej, zasadniczo mogace
dotyczy¢ whasciwosci ich kompetencji*?. Powyzszy zakres kompetencji dodatko-
wych jest réwniez okreslany jako kompetencje drugorzedne lub drugoplanowe,
gdyz stanowia znikomy procent aktywnosci tej sekcji Sygnatury Apostolskiej>.

Kompetencje Trzeciej Sekeji Sygnatury Apostolskiej okreslit rowniez Naj-
wyzszy Prawodawca w Konstytucji apostolskiej Pastor bonus. W tym zakresie
swoich kompetencji Sygnatura wystepuje nie jako najwyzszy trybunal Stolicy
Apostolskiej, lecz jako organ administracyjny, ktéry czuwa nad prawidtowym
funkcjonowaniem wymiaru sprawiedliwosci w Kosciele. Zakres dzialalnosci
w tym zakresie jest bardzo rozlegty, dlatego w uporzadkowanej formie dzieli
sie na cztery podsekcje. Pierwsza podsekcja obejmuje swoja funkcja stan i ak-
tywno$¢ trybunaléw lokalnych. Kazdy erygowany przez biskupa diecezjalnego
trybunal i zatwierdzony przez Sygnature Apostolska jest zobowigzany do prze-
sylania corocznych sprawozdan zawierajacych dane o stanie personalnym pra-
cownikow sadowych, jak réwniez opisujacych zakres aktywnos$ci sadowej try-
bunatu*’. Do Sygnatury Apostolskiej trybunaly moga kierowa¢ merytoryczne
zapytania w konkretnych sprawach. Trzecia Sekcja zajmuje si¢ rowniez rozpa-
trywaniem skarg skierowanych przeciwko adwokatom i pelnomocnikom, jak
réwniez udzielaniem im upomnien®>. Do kompetenciji tej sekcji nalezy takze
rozpatrywanie prosb z zakresu udzielania taski dyspensy w sprawowaniu spra-
wiedliwo$ci, zwlaszcza udzielanie sedziom dyspens od posiadania stopni nauko-

3 Por. art. 2,1 Konstytucji apostolskiej Pastor bonus; kan. 360 KPK.

40 por, kan. 1732-1739 KPK.

41 Por. J. Krukowski, Administracja w Kosciele. Zarys koscielnego prawa administracyjnego, Lu-
blin 1985, s. 226-233; 272-275.

42 Por. kan. 1416 i kan. 144552 KPK; Art. 123 Konstytucji apostolskiej Pastor bonus.

43 Por. P. Malecha, Najwyzszy Urzad Sygnatury Apostolskiej, s. 83.

44 Por. Tamze, s. 85-86.

45 Por. kan. 1488-1489 KPK.
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wych?9, jak réwniez przedtuzanie kompetencji trybunatom nizszego stopnia, gdy
chodzi o tzw. niekompetencje wzgledng?” oraz udzielanie aprobaty zarezerwo-
wanej Stolicy Apostolskiej trybunalom apelacyjnym*® i promowanie oraz udzie-
lanie aprobaty trybunatom miedzydiecezjalnym*’.

Nalezy jeszcze przywola¢ zakres kompetencji i uprawnien specjalnych, jakie
posiada Sygnatura Apostolska, a mianowicie: dyspensowanie od norm prawa pro-
cesowego Katolickich Kosciotéw Wschodnich na podstawie specjalnie przyzna-
nego mandatu Ojca Swietego z 25 listopada 1993 roku i 20 listopada 1995 roku
(mozliwoé¢ dyspensowania od stopni naukowych i prawa procesowego Ko$ciotow
Wschodnich). Kolejnym uprawnieniem specjalnym Sygnatury Apostolskiej jest
udzielona kompetencja do orzekania o niewazno$ci malzenstwa na drodze ad-
ministracyjnej. Kompetencje Sygnatury w tym zakresie potwierdza tez Instrukcja
Dignitas connubii, co uprawnia do orzekania dekretem o niewazno$ci malzenstwa
w przypadkach, kiedy niewazno$¢ malzenstwa jest ewidentna. Taka procedura
moze mie¢ zastosowanie wobec matzonkéw zyjacych na terenie panstw, gdzie re-
ligia katolicka jest przesladowana i gdzie nie ma praktycznie szans na przepro-
wadzenie zwyczajnego procesu o niewazno$¢ malzenstwa. W powyzszych przy-
padkach Sygnatura Apostolska zleca instrukcje sprawy lokalnemu trybunatowi lub
biskupowi miejsca czy tez kurii diecezjalnej. Zawsze jednak obowiazuje zasada, by
przed orzeczeniem niewaznosci zyska¢ pewno$¢ moralng w zakresie niewaznos$ci
malzenstwa. Stad dozwolone jest uzupetnienie instrukcji sprawy>°.

Zakonczenie

Najwyzszy Trybunal Sygnatury Apostolskiej spelnia niewatpliwie kluczowa
role i zadania w zakresie czuwania nad prawidlowym sprawowaniem sprawie-
dliwosci w Kosciele, zaréwno na plaszczyznie sadowej, jak i administracyjne;.
Wszystkie prawne czynnosci i pola odpowiedzialnosci podejmowane przez Pra-
cownikéw Sygnatury w poszczegélnych jej sekcjach wymagaja od nich pelnego
pos$wiecenia i wewnetrznego oddania. Bowiem za kazda sprawa nalezy widzie¢
czlowieka, ktéry ma uprawnienie do korzystania z duchowych débr Kosciota, oso-

46 Por. art. 124,2 Konstytucji apostolskiej Pastor bonus; Por. P. Malecha, Najwyzszy Urzgd Sy-
gnatury Apostolskiej, dz. cyt., s. 83; R. Sztychmiler, Sgdownictwo koscielne w stuzbie praw czltowieka,
dz. cyt., s. 83-85.

47 Por. kan. 1445, 2 KPK; Art. 124,3 Konstytucji apostolskiej Pastor bonus; Por. J. Krukowski,
Komentarz do kanonu 1445, dz. cyt., s. 70.

48 Por. kan. 1438, 2 KPK; Art. 124,4 Konstytucji apostolskiej Pastor bonus.

49 Por. kan. 1423 i 1439 KPK; Art. 124,4 Konstytucji apostolskiej Pastor bonus;

50 Por. kan. 1608 KPK; R. Sztychmiler, Komentarz do kanonu 1608, w: G. Erlebach, A. Dziega,
J. Krukowski, R. Sztychmiler, Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego, t. V, Ksiega VII: Procesy,
Poznan 2007, s. 266-267; P. Malecha, Najwyzszy Urzqd Sygnatury Apostolskiej, dz. cyt.,s. 90-91.
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biscie doswiadczanych w swoim zyciu w duchu ewangelicznej prawdy i mifosci.
Czuwanie nad prawidltowoscig eklezjalnych dzialan w zakresie sprawowania spra-
wiedliwosci jest dowodem na to, Ze Najwyzszy Prawodawca z atencja podchodzi
do kazdego czlowieka, ktory zostal dodatkowo ukonstytuowany sakramentalnie
w darze Chrztu Swietego. To ukonstytuowanie milo$cig Boga uprawnia do wspét-
tworzenia najbardziej godnych relacji we wspolnocie Kosciola, réwniez w zakresie
sprawowania sprawiedliwosci.
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Kodeks Prawa Kanonicznego
- semper reformandus?

Gdy 27 maja 1917 roku papiez Pius X mocg Konstytucji apostolskiej Providen-
tissima Mater Ecclesia oglaszat uroczyscie fakt powstania pierwszego w historii Ko-
$ciota Kodeksu Prawa Kanonicznego, trudno bylo przypuszczad, ze dzielo, ktérego
znaczenia nie sposob podwazy¢, nie przetrwa nawet wieku. Minelo zaledwie 66 lat
od tego wydarzenia - bardzo niewiele jak na praxis Ko$ciota. Niemniej jednak,
kiedy 25 stycznia 1983 roku Jan Pawet II na mocy Konstytucji Sacrae disciplinae
leges oglaszal powstanie nowego zreformowanego Kodeksu Prawa Kanonicznego,
nie bylo stycha¢ gtosow, ktére podwazalby sens tak powaznej zmiany prawa, jaka
z natury rzeczy wynika z powstania nowej kodyfikacji.

Nie ulega watpliwosci, ze stabilno$¢ prawa jest waznym wyznacznikiem jego
warto$ci. Musialy zatem istnie¢ powazne racje przemawiajace za powstaniem ali-
quid novi. Co wiecej musiala istnie¢ takze uzasadniona nadzieja, ze uda sie stwo-
rzy¢ co$ wiecej, niz tylko jeszcze jeden tom prawa, ktére wkrotce bedzie trzeba po
raz kolejny korygowac.

Zagadnienia zwigzane z okoliczno$ciami powstania nowego Kodeksu stano-
wig przedmiot licznych studiéw, w tym przede wszystkim opracowan i komentarzy
do Kodeksu. Ze wzgledu na wage i znaczenie wydarzenia, ktére jak na standardy
Kosciota $miato mozna nazwac rewolucyjnym, jak réwniez na bogactwo materiatu
zrodtowego i literatury temat trudno uznaé za wyczerpany.

Celem niniejszej analizy jest proba ukazania gtéwnych przestanek, ktdre za-
decydowaly o powstaniu i ksztalcie nowego Kodeksu. Z jednej strony chodzi tu
o przyczyny stabosci Kodeksu z 1917 roku, z drugiej o postulaty Soboru Watykan-
skiego II. Zakres badawczy zostal ograniczony do okolicznosci powstania Kodek-
su z 1983 roku. Pominigcie tematyki Kodeksu Kanonéw Kosciolow Wschodnich
z 1990 roku nie jest proba pomniejszenia jego wartosci. Jego wydanie bylo aktem
nawet donioslejszym niz Kodeksu dla Kosciota tacinskiego. Jest to pierwsza tak
kompletna kodyfikacja prawa Koéciotéw Wschodnich bedacych w jednosci z Rzy-
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mem!. Istnieje wiele punkéw zbieznych w historii powstania obu nowych Kodek-
séw. Kodeks Kanondw Koscioléw Wschodnich wydany 8 lat po Kodeksie dla Ko-
$ciota tacinskiego, cho¢ stanowi integralng cz¢$¢ prawa Kosciola katolickiego, jest
jednak na tyle odrebnym aktem w historii prawodawstwa koscielnego, iz zastuguje
takze na odrebng analize.

I. GIéwne przyczyny reformy
Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1917 roku

Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 roku powstawal zgodnie z wymogami
nowozytnych kodyfikacji. Wzorcem dla tego typu zbioréw byta pierwsza kodyfi-
kacja prawa cywilnego dokonana we Francji w 1804 roku zwana Kodeksem Napo-
leona (Code Napoléon). Wedtug podobnych zasad zostaly skonstruowane réwniez:
austriacki kodeks cywilny (Allgemeines Gesetzbuch) z 1811 roku i niemiecki ko-
deks cywilny (Biirgliches Gesetzbuch) z 1896 roku. Na okreélenie kodyfikacji za-
czeto uzywac pojecia codex. Tak w zakresie prawa cywilnego jak i kanonicznego
najwazniejsze dotychczas zbiory prawa nosity nazwe corpus®. W przypadku naj-
bardziej znanej i cenionej kodyfikacji pochodzacej ze starozytnosci, Corpus Iuris

! Historia prac nad Kodeksem dla Koéciotéw wschodnich jest bardzo dtuga. Waznym momen-
tem tej historii byt fakt ustanowienia w 1917 roku przez papieza Benedykta XV Swietej Kongregacji
Koéciotéw Wschodnich (Motu proprio Dei Providentis, AAS 9 (1917), s. 529-533). W 1929 roku
papiez Pius XI zlecit prace pierwszej Komisji kardynalskiej do spraw przygotowawczego studium
Kodyfikacji wschodniej, ktora w 1939 roku zostata zastgpiona przez Papieska Komisje redakcji Ko-
deksu wschodniego prawa kanonicznego. Pierwsze opracowanie Kodeksu Komisja przedstawita
w 1943 roku, a zostal on wydany drukiem w 1945 roku pod nazwa Kodeks Prawa Kanonicznego
Wschodniego i przedstawiony papiezowi Piusowi XII. Promulgacja Kodeksu dokonala si¢ stopniowo
w latach 1949-1957. Promulgowanych zostata wigkszo$¢ z kanonéw Kodeksu z 1945 roku. Pozostate
nie weszly w zycie. Konieczno$¢ nowej, pierwszej mozliwie najpelniejszej kodyfikacji byta oczywi-
sta. Rownolegle trwaly prace nad tym Kodeksem i nad Kodeksem dla Kosciota tacinskiego. Kodeks
zostal promulgowany 18 pazdziernika 1990 roku i wszedl w zycie 1 pazdziernika 1991 roku. Kodeks
nie obejmuje caloéci zagadnien prawnych, lecz jedynie normy wspdlne dla wszystkich 21 katolickich
Koéciotéw wschodnich. Szerzej zob. Jan Pawel II, Konstytucja apostolska ,,Sacri Canones”, AAS 87
(1990), s. 1033-1044. Zob. takze L. Geroso, Prawo Kosciota, Poznan 1999, s. 74-79.

2 Pojecie Corpus iuris ma swoja historie siegajaca czaséw rzymskich. Po raz pierwszy pojawia
sie ok. 300 roku na okreslenie zbioru konstytucji cesarskich (Corpus Gregorianum). Najstynniejszy
i najwazniejszy zbior prawa rzymskiego powstal na zlecenie cesarza Justyniana w latach 528-534,
uzupelniony pdzniej o konstytucje cesarskie z lat 535-565 zostat nazwany Corpus Iuris Civilis. Na-
zwe te nadal pierwszy wydawca zbioru Dionisius Gothofredus w 1583 roku. Szerzej zob. A. D¢bin-
ski, Rzymskie prawo prywatne. Kompendium, Warszawa 2008, s. 74-78. Nazwa corpus na okreslenie
zbioréw prawa koscielnego pojawia si¢ niejednokrotnie w zrédtach $redniowiecznych. Najbardziej
znanym i oficjalnie pod taka nazwa ogloszonym jest zbiér zwany Corpus Iuris Canonici. W odniesie-
niu do szeéciu zbiorow prawa (Dekret Gracjana, Dekretaly Grzegorza IX, Liber sextus Bonifacego VIII,
Klementyny i Extravagantes Jana XXII oraz Extravagantes communes) uzyl go po raz pierwszy papiez
Grzegorz XIII w breve Quum pro munere z 1 lipca 1580 roku. Szerzej zob. P. Hemperek, W. Goéralski,
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Civilis, codex stanowil tylko jej cze$¢. Byl zbiorem konstytucji cesarskich, a sama
nazwa odnosila sie réwniez do sposobu przechowywania tych konstytucji’. Uzycie
terminu codex w nowozytnych kodyfikacjach wigzalo si¢ z istotng zmiang cha-
rakteru zbioréw prawa. Kodeks we wspotczesnym znaczeniu to akt normatywny
zupelny, jednolity i wylaczny, zawierajacy logicznie usystematyzowany zbiér prze-
pisow regulujacych okreslong dziedzine zycia*. Cechg charakterystyczng kodeksu
jest calosciowe ujecie normowanego aspektu zycia.

U podstaw prac, ktérych celem byto powstanie pierwszego w dziejach Kodek-
su Prawa Kanonicznego, tkwilo pragnienie stworzenia zbioru odpowiadajacego
powyzszym zasadom.

Podczas obrad Soboru Watykanskiego I kard. Riario Sforza trafnie podsu-
mowal dwczesng sytuacje, twierdzac, ze ,trzeba by karawany wielu wielbtadow,
aby uniosta wszystkie ksiegi prawa kanonicznego™. Mocna wola stworzenia jed-
nego spojnego zbioru, ktéry bylby calosciowym wyktadem prawa Kosciota, uje-
tym w formie krotkich, zwigztych norm o charakterze nakazéw badz zakazéw,
doprowadzita jego tworcéw do niekwestionowanego sukcesu. Kodeks posiadat
jednak pewne mankamenty. Do wazniejszych zalicza si¢ wieloznacznos$¢ uzytych
terminow, niejednolito$¢ redakeji, zbytnig zwigzlo$¢, a wskutek tego niejasnos¢
sformutowan, wadliwg, opartg na tradycyjnym, pochodzacym z prawa rzymskiego
ukladzie (personae, res, actiones)S, systematyke oraz brak pewnej ciagtosci praw-
nej (Kodeks wprowadza az 854 kanony bez zadnego odwotania do wczeéniejszych
zrédet). Promulgowany w uroczysto$¢ Zestania Ducha Swietego 1917 roku Kodeks
spelnial podstawowe kryteria stawiane nowoczesnym kodyfikacjom. Dosy¢ szyb-
ko okazalo si¢ jednak, ze to, co miato by¢ gtéwnym atutem Kodeksu, jest w istocie

Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 r., t. 1, cz. I: Historia Zrédel i nauki prawa kano-
nicznego, Lublin 1998, s. 113-114.

3 Lacinski termin codex oznaczal nie tylko rodzaj zbioru (konstytucje cesarskie), ale takze for-
me jego przechowywania (forma ksigzki, ktéra tworza zlaczone grzbietem karty). Por. A. Debinski,
dz.cyt.,s. 71.

4 Por. R. Sobatiski, Normy ogélne, w: Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego, t. 1: Ksigga
I. Normy ogélne, red. J. Krukowski, R. Sobanski, Poznan 2003, s. 43.

5 Por. P. Hemperek, W. Géralski, dz. cyt., s. 124.

6 Kodeks opiera sie na systematyce zaczerpnietej z Instytucji Gajusa (personae, res, actiones).
Gajus byl rzymskim prawnikiem Zyjacym w II wieku w okresie rozkwitu prawa rzymskiego. Jednym
z dziel, ktore pozostawil, jest podrecznik, wyklad prawa (zwany Institutiones) w trzech czesciach:
prawo osobowe, prawo rzeczowe i prawo procesowe. Systematyka Gajusa zyskala duza popularnoé¢.
Wedlug tego samego porzadku zostaly utozone réwniez Instytucje Justyniana (VI wiek). Takze no-
wozytne kodyfikacje: francuska i austriacka opieraja si¢ na systematyce Gajusa. Por. A. Debinski,
dz. cyt., s. 37-38. Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 roku sklada sie z 5 ksiag. Uktad Kodeksu jest
pewng modyfikacja systematyki Gajusa. Po normach generalnych i ksiegach de personis, de rebus i de
iudiciis znajduje si¢ ksiega V - de criminibus et poenis. Taka modyfikacje systematyki Gajusa po raz
pierwszy na terenie prawa kanonicznego zastosowat G.P. Lancellotti (1522-1590), prawnik z Peru-
gii. Uzyta systematyka nie pozwolita na wlasciwy wyktad tresci Kodeksu. Chodzi przede wszystkim
o umieszczenie w ksiedze III - de rebus kwestii z zakresu nauczycielskich zadan Koéciota.

5 - Illum oportet...
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jego pieta achillesowa. Przede wszystkim nie stworzono mechanizmu pozwalaja-
cego na dzialanie, ktére w przestrzeni prawa cywilnego zwane jest nowelizacja.

Postulat reformy Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1917 roku istniat wlasciwie
od momentu jego powstania. Zaledwie kilka miesi¢ecy po promulgacji Kodeksu,
papiez Benedykt XV w Motu proprio Cum iuris canonici z 15 wrze$nia 1917 roku,
liczac sie z koniecznoscia dokonywania uzupetnien w tresci przepiséw kodekso-
wych, okreslit doktadnie sposéb, w jaki nalezaloby wprowadza¢ do Kodeksu nowe
zapisy’. Mialoby sie to odbywa¢ albo na drodze zmiany tresci istniejagcych norm,
albo tez przez dodawanie nowych w formie kolejnych podpunktéw, tak by nie
zmienia¢ numeracji kanonéw Kodeksu. By¢ moze gdyby mysl tego papieza zostala
wprowadzona w zycie, nie byloby koniecznosci tworzenia nowego Kodeksu.

Kodeks Pio-Benedyktynski, bo tak potocznie byl nazywany Kodeks z 1917
rokud, nie zostal jednak nigdy poddany zmianom ani uzupelnieniom. Zgodnie
z intuicjg papieza Benedykta XV w miare uptywu czasu zaczeto jednak pojawiaé
sie coraz wigcej wydawanych przez Stolice Apostolska norm, ktére zmieniaty lub
uzupelnialy tre§¢ przepiséw kodeksowych. Takze powotana do zycia Papieska Ko-
misja Interpretacyjna, w odpowiedzi na kierowane do niej zapytania, prezentowata
wyjasnienia publikowane w Acta Apostolicae Sedis, ktére nabywaly waloru praw-
nego. Wobec braku mozliwosci uwzglednienia nowych unormowan w Kodeksie
zaczely powstawaé zbiory norm prawa koscielnego wydane po wejsciu w zycie
Kodeksu®. Zbiory te mialy charakter zbioréw prywatnych, co dodatkowo kompli-
kowato sytuacje!”.

7 AAS 9 (1917), s. 483-484. Papiez moca tego dokumentu ustanowil réwniez Papieska Komi-
sje Kardynatéw do autentycznego tlumaczenia kanonéw Kodeksu (Pontificia Commissio Cardina-
lium ad Codicis canones authentice interpretandos). Jej zadaniem bylo rozwigzywanie ewentualnych
watpliwosci przedstawianych przez przedstawicieli Kosciola. Por. T. Pawluk, Prawo kanoniczne we-
dtug Kodeksu Jana Pawta II, 1. 1: Zagadnienia wstepne i normy ogélne, Olsztyn 1985,s.112-113.

8 Oficjalna nazwa Kodeksu brzmiata: Codex Iuris Canonici, Pii X Pontificis Maximi iussu di-
gestus Benedicti Papae XV auctoritate promulgatus. Kodeks ten powstawat za pontyfikatu dwoch pa-
piezy: Piusa X i Benedykta XV. Ich imiona znalazly si¢ w oficjalnym tytule. Zamiar skodyfikowania
prawa koscielnego oglosit papiez Pius X w Motu proprio Arduum sane munus z 19 marca 1904 roku
[ASS 36 (1904) 549-551]. Po jego $mierci w 1914 roku nowy papiez Benedykt XV doprowadzit do
konca bardzo zaawansowane juz prace nad nowym Kodeksem. Promulgowany w 1917 roku wszedt
w zycie 18 maja 1918 roku. Termin ,, Kodeks Pio-Benedyktynski” zostal uzyty m.in. we wstepie do
nowego Kodeksu. Zob. Jan Pawel II, Wstep, Codex Iuris Canonici auctoritatis Ioannis Pauli PP. IT
promulgatus...,s.23.

® Do najwazniejszych nalezy kilkutomowe dzielo J. Ochoa Sanz pt. Leges Ecclesiae post Co-
dicem iuris canonici editae. Zawiera ono zbidr norm prawa koscielnego, ktére powstato w latach
1917-1972.

10" Charakter prywatny zbioru oznacza, iz zbior jako taki nie zostal zatwierdzony przez kom-
petentng wladze (w tym przypadku przez papieza). Skutek jest taki, iz z samego faktu umieszczenia
w nim okres$lonych norm nie wynika zaden skutek prawny. Warto$¢ prawna przepisow jest taka jak
przed ich umieszczeniem w zbiorze. Inaczej jest w przypadku zbioru urzedowego i autentycznego.
Zbior taki powstaje przez zatwierdzenie przez kompetentng wladze. Walor prawny zamieszczo-
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Fakt, iz znaczna i ciagle rosngca grupa norm znajduje si¢ poza Kodeksem, sta-
nowita nie tylko problem praktyczny. Kosciot zaczal funkcjonowaé przynajmniej
cze$ciowo w oparciu o prawo pozakodeksowe, co nie jest niczym nadzwyczajnym,
o ile miesci sie w pewnych granicach. Istniato jednak niebezpieczenstwo, nawigzu-
jac do obrazowego stwierdzenia kard. Sforzy, ze gdzies w stosunkowo juz bliskiej
perspektywie czasu okaza sie znéw niezbedne te wielblady, ktére bylyby zdolne
unie$¢ liczne ksiegi powstajacego prawa. Byla to okoliczno$¢, ktéra podawata
w watpliwo$¢ jego skutecznos¢.

I1. Wplyw Soboru Watykanskiego I1
na dzielo reformy Kodeksu

Impulsem dla podjecia prac nad reforma Kodeksu stato sie zwotanie Sobo-
ru Watykanskiego II. Papiez Jan XXIII w przeméwieniu Questa festiva ricorrenza
z 25 stycznia 1959 roku oglosil réwnoczesnie zamiar zwolania Synodu dla diece-
zji rzymskiej, Soboru Powszechnego oraz reformy Kodeksu Prawa Kanonicznego.
Zamiar reformy Kodeksu uroczyscie potwierdzit w Encyklice Ad Petri cathedram
z 29 czerwca 1959 roku.

Zgodnie z zamystem papieza Jana XXIII kontynuowanym przez jego nastep-
ce prace nad Kodeksem zostaly oddzielone od prac stricte soborowych. W sensie
formalnym wskazuje na to ustanowienie osobnej Komisji dla rewizji Kodeksu. To
wydzielenie kwestii $cisle prawnych spod kompetencji Ojcéw soborowych bylo
swiadomg decyzja Stolicy Apostolskiej. Stalo si¢ tak mimo tego, ze materia praw-
nicza stala w centrum zainteresowania Ojcéw soborowych. W odpowiedzi na za-
pytania komisji przygotowawczej Soboru w sprawie tematow, ktore nalezy podja¢,
zdecydowana wiekszos¢ sposrod nadestanych przez przedstawicieli Ko$ciola uwag
i postulatéw dotyczyta kwestii z zakresu prawa kanonicznego!!. Powstal model,
w ktérym Sobor w sposéb posredni, a nie wprost, wptynat na ksztalt nowego pra-
wa. Juz podczas obrad Ojcowie soborowi dawali wyraz swemu poczuciu odpowie-
dzialnosci za reforme¢ prawa kanonicznego. W niektérych dokumentach soboro-
wych znalazly si¢ konkretne instrukcje odnos$nie do tresci przysztych unormowan
kodeksowych.

W Dekrecie o pasterskich zadaniach biskupéw Christus Dominus zapisana zo-
stala nastepujaca instrukcja: ,,Swiety Sobér postanawia, aby przy rewizji Kodeksu
Prawa Kanonicznego okreslono odpowiednie ustawy wedlug zasad ustalonych w ni-
niejszym dekrecie, z uwzglednieniem réwniez spostrzezen, ktére zostaly wniesione

nych w nim norm wynika wprost z faktu umieszczenia w zbiorze. Por. P. Hemperek, W. Goralski,
dz. cyt., s. 85.
1 Por. tamze.
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przez Komisje lub Ojcéw soborowych”!2. Dyspozycje odnosnie do zamieszczenia
w Kodeksie konkretnych unormowan znajduja si¢ réwniez w Dekrecie o apostol-
stwie §wieckich Apostolicam actuositatem'®, o misyjnej dzialalnoéci Kosciota Ad
gentes', o postudze i zyciu prezbiteréw Presbyterorum ordinis' i innych.

Oprocz konkretnych dyspozycji, ktére z woli Ojcédw soborowych miaty zosta¢
uwzglednione w procesie przygotowywania Kodeksu, Sobor Watykanski wnidst
réwniez oczywisty wklad przy ksztaltowaniu calego szeregu pojec¢ i termindéw
prawnych, ktére nastepnie znalazly miejsce w przepisach kodeksowych!S,

Przeswiadczenie o istnieniu $cislej zaleznosci pomiedzy zwotaniem Soboru
i reformg Kodeksu nabralo bardzo wczesnie konkretnego ksztattu. Jak napisat Jan
Pawel II w Konstytucji Sacrae disciplinae leges: ,,...nowy Kodeks (...) wymagat
koniecznie uprzedniego dzieta Soboru i chociaz razem z owym zgromadzeniem
soborowym zostal zapowiedziany, idzie w czasie po nim, poniewaz prace dla jego
dokonania podjete, skoro powinny opierac si¢ na Soborze, mogty by¢ zaczete nie
weczeséniej, niz po jego zakoriczeniu”!7.

Prace nad Kodeksem trwaly przez wiele lat. Réwnolegle z wlasciwymi dla
tego rodzaju zaje¢ pracami studyjnymi odbywaly sie regularne konsultacje, dys-
kusje i spotkania. Forma przedtuzenia aktywnosci Soboru staly sie Synody Bisku-
péw, ktore wniosty wymierny wklad w tworzenie nowego prawa. Stata kontrola,
mozliwo$¢ wnoszenia krytycznych opinii i dokonujaca si¢ z duzym natezeniem
zwlaszcza w pierwszych latach po Soborze reforma prawa w réznych jego dziedzi-
nach sprawily, ze mysl soborowa pozostawata zywa w §rodowisku odpowiedzial-
nym za przygotowywanie nowego Kodeksu.

12 Soboér Watykaniski 11, Dekret o pasterskich zadaniach biskupéw w Kosciele ,,Christus Domi-
nus’, nr 44, Sobor Watykariski II. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Tekst polski, Poznan 2002, s. 258.

13 Sobor Watykanski II, Dekret o apostolstwie swieckich ,Apostolicam actuositatem”, n. 1, Sobér
Watykanski II.. ., dz. cyt.,s. 378: ,W tym dekrecie Sob6r zamierza wyjasni¢ nature, charakter i rézno-
rodno$¢ apostolstwa $wieckich, a takze poda¢ podstawowe zasady i zalecenia duszpasterskie celem
skuteczniejszego ich wykonywania. Wszystkie one winny postuzy¢ za norme w odniesieniu do spraw
apostolstwa $wieckich przy rewizji prawa kanonicznego”

4 Sobor Watykaniski 11, Dekret o misyjnej dzialalnosci Kosciola ,Ad gentes”, nr 14, Sobér Waty-
katiskiII..., dz. cyt., s. 447: ,,...niech status prawny katechumendw bedzie jasno okre§lony w nowym
Kodeksie”.

15 Sobér Watykanski I1, Dekret o postudze i Zyciu prezbiteréw ,,Presbyterorum ordinis”, nr 10,
Sobor Watykanski II..., dz. cyt., s. 492-493: ,Normy dotyczace inkardynacji i ekskardynacji trzeba
w taki sposdb poprawi¢, aby ten prastary przepis, pozostajac nienaruszony, lepiej odpowiadal jednak
dzisiejszym potrzebom duszpasterskim”

16 E_ Sztafrowski, Podrecznik prawa kanonicznego, t.1, Warszawa 1985, s. 94-95, podaje caly
szereg poje¢ prawnych, ktore pojawily sie¢ w dokumentach soborowych i nastepnie zostaly przejete
w Kodeksie Prawa Kanonicznego. Naleza do nich m.in. pojecie urzedu ko$cielnego (Dekret Presby-
terorum ordinis nr 20 - przejety kan. 145$1), proboszcza (Dekret Christus Dominus nr 30 — przejety
kan. 519).

17 Por. Jan Pawet 11, Konstytucja apostolska ,Sacrae disciplinae leges”, z 25 stycznia 1983 roku,
Codex Iuris Canonici auctoritatis Ioannis Pauli PP. II promulgatus * Kodeks Prawa Kanonicznego,
przektad polski zatwierdzony przez Konferencje Episkopatu, Poznan 1984, s. 9.
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I11. Zasady reformy Kodeksu

Powotana do opracowania Kodeksu Komisja miala do dyspozycji trzy rozne
zbiory norm i nauczania o charakterze prawnym: Kodeks Prawa Kanonicznego
z 1917 roku, dokumenty Soboru Watykanskiego II oraz normy prawa posoboro-
wego. W Konstytucji Sacrae disciplinae leges papiez Jan Pawel II wskazal, na jakie
elementy z nauczania soborowego zwrdcono szczegélng uwage przy opracowy-
waniu nowego Kodeksu. Chodzilo o uwypuklenie takich aspektéw tozsamosci
Kosciota jak: kategoria Ludu Bozego, stuzaca zdefiniowaniu konstytucyjnej struk-
tury Kosciola, kategoria stuzby, pozwalajaca przyjac¢ funkcje hierarchii, kategoria
komunii, pozwalajaca ustali¢ udzial wszystkich wiernych w misji Kosciota i w wy-
pelnianiu trzech funkeji Chrystusa, oraz prawne miejsce wiernych, w szczegdlno-
$ci $wieckich!®.

We wstepie do Kodeksu zostaly zestawione rowniez gtéwne zasady, ktorymi
kierowali si¢ czlonkowie Komisji Kodyfikacyjnej. Nalezaty do nich:

- konieczno$¢ zachowania charakteru prawniczego zbioru. Uwzgledniajac
charakter pastoralny prawa koscielnego, Kodeks nie moze by¢ zbiorem zasad wia-
ry i moralnosci;

- normy kodeksowe winny dotyczy¢ przede wszystkim zakresu zewnetrzne-
go. Tylko, jesli wymaga tego dobro duchowe, réwniez wewnetrznego;

- przepisy winny mie¢ na celu wzrost zycia nadprzyrodzonego. Winny wyni-
ka¢ z ducha fagodnosci, milosci i delikatnosci. Nie powinny naklada¢ obowiazku,
jesli dla osiagniecia celu wystarczy zacheta lub napomnienie;

- Kodeks powinien dokladnie okresli¢ w oparciu o dyspozycje Dekretu sobo-
rowego Christus Dominus urzad biskupa i zakres jego kompetencji;

- nalezy stosowa¢ zasad¢ pomocniczosci. Wigze si¢ to z przyznaniem wiek-
szej autonomii ustawodawstwu partykularnemu;

- nalezy wyraznie okresli¢ i zabezpieczy¢ prawa osob;

- w celu ochrony praw osoby nalezy wprowadzi¢ i usprawni¢ dziatalno$¢ try-
bunaléw administracyjnych rozpatrujacych sprawnie rekursy przewidziane przez
prawo;

- nalezy utrzymac¢ zasade terytorialnosci w odniesieniu do jurysdykeji ko-
$cielnej. Terytorium nie moze jednak stanowi¢ elementu konstytutywnego czesci
Ludu Bozego, lecz jedynie element okreslajacy. W wypadku potrzeby mozna réw-
norzednie bra¢ pod uwage takze inne elementy, jak obrzadek;

- w zakresie prawa karnego winno si¢ zredukowac¢ liczbe kar w ogole. Kary
latae sententiae winny naleze¢ do rzadkosci;

- uklad systematyczny Kodeksu nalezy tak zmodyfikowa¢ by odpowiadat wy-
mogom dekretéw soborowych i byt zgodny z zasadami krytyki naukowe;j'®.

18 Jan Pawet 11, Konstytucja apostolska ,Sacrae disciplinae leges”, s. 13-15.
19 Jan Pawel 11, Codex Iuris Canonici auctoritatis Ioannis Pauli PP, II promulgatus. .., Wstep,
s.23. Szerzej zob. P. Hemperek, W. Goralski, dz. cyt., s. 147-150.
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Wskazane wyzej zasady odpowiadaty postulatom wniesionym podczas obrad
Soboru Watykanskiego II. Podkreslaly te z aspektéw prawa, ktére albo niedosta-
tecznie zostaly uwzglednione w poprzednim Kodeksie, albo stanowily zupelne
novum. W tym sensie mowig one najwiecej o wartosci Kodeksu opartego na no-
wym spojrzeniu. Jan Pawel I w Konstytucji Sacrae disciplinae leges w pewnym
sensie podsumowal calo$¢ tego nowego spojrzenia stwierdzajac, iz Kodeks ma
sta¢ sie pasem transmisyjnym, ktory przeniesie na jezyk kanonistyczny soborowa
eklezjologie?’.

IV. Etapy reformy

Sposdb procedowania Kodeksu zostal dos¢ szczegdtowo zaprezentowany we
wstepie do niego. Prace Komisji przebiegaly w czterech wielkich etapach. Pierw-
szy, przypadajacy na lata 1965-1977, zostal po$wiecony wypracowaniu poszcze-
golnych projektow wedtug zasad przyjetych na Synodzie Biskupéw w 1967 roku.
Drugi etap, przypadajacy na lata 1977-1980, to okres, w ktérym rozne organa
konsultacyjne (Konferencje Biskupow, Kongregacje Kurii Rzymskiej, uniwersytety
i inne) mialy mozliwo$¢ przestudiowaé schematy i sformutowaé uwagi krytycz-
ne. Kolejny trzeci etap w latach 1980-1982 zostal podzielony na kilka okresdw:
najpierw odbyla si¢ ocena krytycznych uwag i propozycji poprawek, nastepnie
przejrzenie schematu Kodeksu z 1980 roku, zebranie wynikéw i publikacja Sche-
ma Novissimum.

Czwarty, ostatni etap prac kodyfikacyjnych to byl rok 1982. Tekst Kodek-
su zostal ponownie przestudiowany przez Papieza i wybrana grupe ekspertéw.
Pozytywna ocena pozwolila na przygotowanie i promulgacje Kodeksu. Niemal
20 lat uptyneto od chwili ustanowienia przez papieza Jana XXIII Papieskiej Ko-
misji dla rewizji KPK do promulgowania Kodeksu. Wszedl w zycie 27 listopa-
da 1983 roku. Wyltaczono z niego normy liturgiczne, kanonizacyjne i wigkszos¢
norm z zakresu prawa publicznego Kosciola. Wiaczone zostaly natomiast decy-
zja papieza niektére z norm wypracowanych w osobnym postepowaniu Komisji

Kodyfikacyjnej w zwigzku z przygotowywaniem Lex Fundamentalis Ecclesiae?!.

20 Jan Pawel II, Konstytucja Apostolska ,,Sacrae disciplinae leges”. .., s. 13.

21 Prace nad redakcja fundamentalnego prawa Kosciota rozpoczely sie w roku 1966. Komisja
Kodyfikacyjna podjela si¢ przygotowania wspoélnego dla obydwu Kosciotéw — Lacinskiego i Koscio-
téw Wschodnich - prawa konstytucyjnego Koéciota. Lex Ecclesia Fundamentals mialo staé si¢ zbio-
rem podstawowych norm wspdlnych dla catego Koéciota katolickiego. Zamyst redakcyjny byt taki,
aby wydanie norm prawa wiasnego kazdego z Koécioléw bylo poprzedzone wydaniem zbioru norm
wspolnych. Pierwszy projekt redakgji, opatrzony tytutem Codex Fundamentals, zostat przedstawiony
26-27 lipca 1966 roku. Poddany krytyce stanowil podstawe dla dalszych intensywnych prac. Idea lex
fundamentalis zostala przedozona biskupom zebranym na Synodzie Biskupow 3 pazdziernika 1967
roku, a po ich aprobacie i dalszych pracach, takze na Synodzie Biskupéw 21 pazdziernika 1969 roku.
Opracowany schemat zostal rozeslany do wszystkich biskupéw. Uwagi krytyczne zostaly zebrane



Kodeks Prawa Kanonicznego — semper reformandus? 71

W ten sposdb powoli dobiegal konca wielki proces reformy Kosciota w duchu
Soboru Watykanskiego II.

Podsumowanie

W ubiegltym roku obchodzona byla 25. rocznica powstania Kodeksu Prawa
Kanonicznego Jana Pawla II. To pierwszy powazny i godny zauwazenia jubileusz.
Na organizowanej z tej racji konferencji w Rzymie stawiano wiele postulatéw, uka-
zywano problemy zwigzane z funkcjonowaniem Kodeksu??. Pomimo gloséw kry-
tyki dominujacym na tej konferencji i w innych miejscach, gdzie prowadzona jest
refleksja nad prawem kos$cielnym, powstalo jednak przeswiadczenie, ze Kodeks,
cho¢ daleki od doskonalo$ci, dobrze sobie radzi z probg czasu. Rzecza interesujaca
w tym kontekscie jest fakt, iz w 1998 roku na mocy Listu apostolskiego Ad tuen-
dam fidem papiez dokonal zmiany w tresci dwdch kanonéw Kodeksu. Wydaje sie,
ze cho¢ bylo to wydarzenie wyjatkowe i trudno jest traktowac je jako zapowiedz
dalszych licznych ingerencji w tekst Kodeksu, ukazuje ono determinacje Ustawo-
dawcy w traktowaniu Kodeksu jako zbioru odpowiadajacego na potrzeby wspdl-
noty Ko$ciota?3.

i przedyskutowane m.in. na Synodzie Biskupoéw w 1971 roku. W 1972 roku papiez Pawel VI utworzyt
specjalny zespol roboczy skladajacy sie z czlonkéw Papieskiej Komisji dla Rewizji Kodeksu Prawa
Kanonicznego oraz czlonkéw Papieskiej Komisji Odnowy Wschodniego Kodeksu Prawa Kanonicz-
nego. Komisja ta wypracowala ulepszony projekt prawa fundamentalnego, sktadajacy sie ze wstepu
i 86 kanondéw podzielonych na trzy rozdzialty. W kolejnych latach prace nad tekstem nieco ostably,
a ponowna ich intensyfikacja nastgpita w latach 1979-1981. Projekt zostal przekazany w 1980 roku
papiezowi, ktory na skutek gltoséw przeciwnych odlozyt decyzje o jego promulgowaniu. W zwiazku
z taka sytuacja, cze$¢ kanonéw zawartych w projekcie zostala wlaczona do Kodeksu Prawa Kano-
nicznego z 1983 roku. Por. P. Hemperek, W. Géralski, dz. cyt., s. 167-168.

22 W dniach 24-25 stycznia 2008 roku w auli Synodu Biskupéw w Watykanie odbyta sie kon-
ferencja zorganizowana przez Papieska Rade ds. Tekstow Prawnych pt. XXV Anniversario Della Pro-
mulgazione del Codice di Diritto Canonico 25 I 1983 - 25 1 2008. Convegno di Studio. La legge canonica
nella Vita Della Chiesa. Indagine e prospettive Nel segno del recente Magistero Pontificio.

23 Por. Jan Pawel II, Motu proprio Ad tuendam fidem (1998), AAS 90 (1998), s. 457-461. Inte-
resujacy fragment tego listu zmieniajacy tres¢ Kodeksu brzmi: ,,Kan. 750 Kodeksu Prawa Kanonicz-
nego bedzie sie odtad skladat z dwdch paragraféw: w pierwszym z nich znajdzie sie tekst dotychcza-
sowego kanonu, a w drugim tekst nowy, tak ze w catoéci kan. 750 bedzie brzmiat:

Kan. 750 — § 1. Wiarg boska i katolickg nalezy wierzy¢ w to wszystko, co jest zawarte w stowie
Bozym, spisanym lub przekazanym, a wigc w jednym depozycie wiary powierzonym Koéciotowi, i co
réwnoczesnie jako przez Boga objawione podaje do wierzenia Nauczycielski Urzad Koéciota, czy to
W uroczystym orzeczeniu, czy tez w zwyczajnym i powszechnym nauczaniu; co mianowicie ujawnia
si¢ we wspolnym uznaniu wiernych pod kierownictwem $wietego Urzedu Nauczycielskiego. Wszy-
scy wiec obowiazani sg unika¢ doktryn temu przeciwnych.

§ 2. Ponadto nalezy bez zastrzezen przyjac i zachowywaé réwniez wszystkie i poszczegélne
prawdy dotyczace wiary i obyczajow, ktére Magisterium Ko$ciola oglasza w sposob ostateczny, to
znaczy te, ktére s3 wymagane, aby gorliwie strzec i wiernie przekazywac¢ sam depozyt wiary; kto za-
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Mijajacy czas pozwala doceni¢ warto$¢ samego Kodeksu. Pozwala tez z sza-
cunkiem odnie$¢ si¢ do calego wielkiego dziela, jakim jest proces tworzenia prawa
w Kosciele. Przed 26 laty decyzja najwyzszego prawodawcy koscielnego powstat
system, ktory w $wiecie podlegajacym coraz intensywniejszym zmianom winien
zachowac¢ zdolnos¢ do wigkszej stabilnosci i skutecznosci w wypelnianiu zadania,
ktérym jest — jak napisal w konstytucji wprowadzajacej nowy Kodeks Jan Pawet II
- pomoc Kosciolowi w jego misji zbawczej?*.

Kodeks Jana Pawta II zastgpil Kodeks Pio-Benedyktynski. Zakonczyt sie
dtugi, Zzmudny proces tworzenia prawa. Czy jednak rzeczywidcie? Niezaleznie od
aktualnych ocen odpowiadajac na tytulowe pytanie, nalezy zgodzi¢ si¢ z P. Hem-
perkiem i W. Goéralskim, ktérzy pisza, ze promulgacja nowego Kodeksu oznacza
zamkniecie jednego i rozpoczgcie nowego, kolejnego etapu w trwajacym od stuleci
w Koéciele Lacinskim procesie rozwoju koscielnego prawodawstwa, ktére ma stu-
zy¢ dobru duchowemu Kosciota?>.

tem odrzuca te prawdy, ktdre nalezy przyja¢ w sposob definitywny, sprzeciwia si¢ nauczaniu Kosciota
katolickiego.

W kan. 1371 n. 1 Kodeksu Prawa Kanonicznego nalezy odpowiednio doda¢ odwotanie do kan.
750, § 2, tak aby w calosci kan. 1371 brzmial odtad nastepujaco:

Kan. 1371 - Powinien by¢ sprawiedliwie ukarany:

1° kto poza wypadkiem, o ktérym w kan. 1364, § 1, glosi nauke potepiong przez Biskupa Rzym-
skiego lub przez sobdr powszechny badz z uporem odrzuca nauke, o ktorej w kan. 750, § 2 lub w kan.
752,1 nie odwoluje tego mimo upomnienia ze strony Stolicy Apostolskiej lub ordynariusza;

2° kto w inny sposob okazuje niepostuszenstwo Stolicy Apostolskiej, ordynariuszowi lub prze-
tozonemu, ktérzy zgodnie z prawem co$ nakazuja lub czego$ zakazujg, i po upomnieniu trwa w nie-
postuszenstwie.

24 Por. Konstytucja apostolska ,,Sacrae disciplinae leges”...,s. 7.

25 P. Hemperek, W. Géralski, dz. cyt., s. 166.
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Serdecznie dobry czlowiek.
Z 7ycia i zakonodawczej dzialalnosci
bl. Edmunda Bojanowskiego (1814-1871)

Ten wielkopolski ziemianin, obdarowany przez Boga licznymi talen-
tami i szczegolng glebia zycia duchowego, mimo watlego zdrowia
[...] inspirowal szeroka dziatalno$¢ na rzecz ludu wiejskiego [...].
Zapisal sie w pamieci ludzkiej jako serdecznie dobry cztowiek, ktory
z mitoéci do Boga i do cztowieka i miat skutecznie jednoczy¢ rézne
$rodowiska wokot dobra.

Jan Pawel IT w dniu beatyfikacji Edmunda Bojanowskiego,
Warszawa, 13 czerwca 1999 roku

Kult $wietych jako szczegoélnych $wiadkéw Chrystusa jest integralng cze-
$cig kultu Kos$ciota. Swymi poczatkami siega czaséw apostolskich i poczatkowo
mial charakter lokalny. Dopiero z czasem nabral wymiaru kultu powszechnego.
W I tysiacleciu historii Ko$ciola katolickiego o kanonizacji §wietych decydowali
miejscowi biskupi. Dopiero pod koniec I tysiaclecia sprawy ogtaszania nowych
$wietych znalazly sie w gestii papieza jako Pasterza Kosciota powszechnego.
Pierwszej formalnej kanonizacji dokonat papiez Jan XV na synodzie lateranen-
skim w 985 roku. Wéwczas chwaly oltarzy dostapil biskup Augsburga, sw. Udal-
ryk. Do niego zywil wielkie nabozenstwo pierwszy historyczny wladca panstwa
polskiego ksigze Mieszko I (+ 992), gdyz uwolnit go od skutkéw zatrutej strzaty.
Papiez Aleksander III (1159-1181) wszystkie kanonizacje zarezerwowat dla Sto-
licy Apostolskiej.

Na mocy Listu apostolskiego Mysterii paschalis z 14 lutego 1969 roku $wie-
ci 0 znaczeniu powszechnym, jak na przyklad $wieta Jadwiga Slaska ( 1243), s3
czczeni w calym Koéciele powszechnym, inni odbierajg tylko cze$¢ lokalna.

Swieci za zycia stawiali sobie wysokie wymagania. Byli ludZzmi bezkompromi-
sowymi w walce ze ztem, ale w kontaktach mig¢dzyludzkich byli jednak tagodni.
Nigdy nie dzielili ludzi na tych, ktérych sie kocha i tych, ktérych nalezy nienawi-
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dzi¢. Zawsze potepiali grzech, ale wspdtczuli grzesznikom. Gotowi byli odda¢ zycie
za sprawy Boze.

Swieci sa tez najlepszymi egzegetami Pisma Swietego, gdyz kazdy z nich
skomentowal je wlasnym zyciem, ktore stalo sie czastka pigtej Ewangelii, Ewangelii
stosowanej. Swieci s3 tez najlepszymi reformatorami Kosciota, a Kosciét zawsze
potrzebuje reformy (Ecclesia est semper reformanda). Bez autentycznie $wietych
reformatoréw podejmowane reformy Ko$ciota prowadza do podziatu, schizmy,
a nawet herezji. Swieci s3 tez integralng czeécig Kodciota i dlatego zapominanie
o nich w liturgii i w zyciu codziennym jest zapominaniem o Kosciele. Osfabianie
ich czci prowadzi zawsze do ostabiania kultu samego Chrystusa oraz zaniku po-
czucia Transcendencji - jak stwierdzil Jan Pawel II.

Po Soborze Watykanskim II mozna bylo zaobserwowa¢, ze z wielu §wiatyn ka-
tolickich znikly posagi swietych i obrazy ku ich czci. Niektdre ocalaly tylko dzigki
interwencji konserwatoréw. Gdzieniegdzie zastanawiano sie, co zrobi¢ z zabytko-
wymi witrazami z ich wyobrazeniem. Usuwano tez $wietych z kalendarzy litur-
gicznych. Byli traktowani nieraz nie tylko podejrzliwie, ale i nawet pogardliwie.
Rugowanie ich kultu — z Matka Bozg na czele — przyczynilo si¢ do groznego seku-
laryzmu, spadku praktyk religijnych oraz zmniejszenia si¢ powotan kaplanskich
i zakonnych. W okresie pontyfikatu Jana Pawta II i jego nastepcy Benedykta XVI
wzrosta ilo$¢ kanonizacji i beatyfikacji. Jan Pawel II dokonal 1343 beatyfikacji oraz
483 kanonizacji. Dzigki Niemu Kosciot polski otrzymal 11 $wigtych i 162 blogo-
stawionych (wéréd nich znalazt si¢ Edmund Bojanowski). Trzeba pamieta¢, ze do
roku 1978 Polacy mieli 5 §wietych i 63 blogostawionych.

Bt. Edmund Bojanowski przeszedt do historii jako cztowiek o dobrym i wraz-
liwym sercu, goracy patriota i zalozyciel nowego w Kosciele zgromadzenia zakon-
nego - Siostr Stuzebniczek Najswietszej Marii Panny Niepokalanie Poczetej. Uro-
dzil si¢ 14 listopada 1814 r. w Grabonogu kolo Gostynia (Wielkopolska). Korzenie
jego rodu (herbu Junosza, wywodzacego si¢ od nazwy dobr ziemskich w Bojano-
wie koto Rawicza) siegaja najwiekszego na Slasku rodu, Schaffgotschow. Jego ojciec
Walenty (+ 1836) uczestniczyt w powstaniu listopadowym, za co otrzymal krzyz
Virtuti Militari. Matka, Teresa z Uminskich (1782-18341), byta siostra Jana Nepo-
mucena Uminskiego, uczestnika powstania kosciuszkowskiego i wojen napoleon-
skich, zwolennika ksiecia Adama Czartoryskiego.

Edmund Bojanowski byt od dziecinstwa chlopcem chorowitym. Poczatkowe
nauki pobieral w domu pod okiem prywatnych nauczycieli. Od wczesnych lat wy-
kazywat zamilowanie do nauk humanistycznych. W 1832 roku wyjechal z matka
do Wroclawia, azeby uzupelni¢ nauke z zakresu szkoly sredniej i zlozy¢ egzamin
dojrzatosci. Zamieszkal przy ul. Katedralnej 9 (w budynku tym miesci sie obec-
nie rektorat Papieskiego Wydzialu Teologicznego we Wroctawiu. 15 stycznia 1835
roku - po uzyskaniu matury - zostal immatrykulowany na Wydziale Nauk Filozo-
ticznych Uniwersytetu Wroctawskiego. Uczeszczal na wyktady z historii Niemiec,
historii literatury oraz z teorii $wiatla i ciepla. W 1836 roku wyjechal na dalsze stu-
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dia do Berlina, ale musial je przerwa¢ z powodu choroby w 1838 roku. Przeniost si¢
wowczas, majac 24 lata, do rodzinnego Grabonoga, gdzie mieszkal ze swym przy-
rodnim bratem do 13 grudnia 1868 roku, dnia ktéry zapoczatkowal nowy okres
W jego zyciu.

Podjat si¢ nielatwej pracy odrodzenia wsi polskiej w oparciu o chrzescijanskie
zasady. Zakladal czytelnie ludowe i ochronki dla wiejskich dzieci. Zostat redakto-
rem czasopism ,,Poklosie” i ,Rok wiejski”, gdzie swoje utwory zamieszczali ludzie
tej miary, co poeta Cyprian Kamil Norwid, Aleksander Fredro, Kornel Ujejski,
Teofil Lenartowicz. Sam opublikowal Starodawne przystowia dla ochronek, Pio-
senki wiejskie dla ochronek oraz Melodie do piosenek wiejskich dla ochronek.

W uznaniu jego wielkich zastug na polu oswiaty Poznanskie Towarzystwo
Przyjaciét Nauk zaliczylo go do swych cztonkow.

Boles$nie przezyl grozna epidemie cholery, ktéra trwata w Wielkopolsce
w latach 1841-1848 i zebrala wiele ofiar, ale jednoczesnie data wielkie pole do
dziatan dla Bojanowskiego. Zatozyl wowczas szpital dla chorych i sierociniec dla
bezdomnych dzieci. Zajal si¢ w sposdb szczegdlny sierotami i dzie¢mi. Uznal, ze
odrodzenie narodu polskiego uciskanego przez zaborcéw nastapi przez dobra
formacje duchowg i intelektualng dzieci, jako przyszlego pokolenia. Podjat si¢
réwniez formacji religijnej ich matek na wzér Matki Bozej Stuzebnicy Panskiej.

3 maja 1850 roku, w rocznice uchwalenia Konstytucji 3 Maja, zalozyt w Pod-
rzeczu koto Gostynia ochronke i pracowal w niej jako nauczyciel. Z jego inicjaty-
wy powstala tu réwniez kaplica i zatroszczyt sie o to, aby w niej byta sprawowana
codziennie Msza $w. Ochronka ta stala si¢ kolebka zalozonego przez niego zen-
skiego Zgromadzenia Siostr Stuzebniczek Naj$wietszej Maryi Panny Niepokala-
nie Poczetej.

Przy pomocy ks. Jana Kozmiana naszkicowal projekt reguly zakonnej dla
pierwszych zakonnic. Przekazal ja do wgladu zmartwychwstanicom: ks. Hieroni-
mowi Kajsiewiczowi i ks. Piotrowi Semenence. Ci po zasi¢gnieciu opinii pracow-
nikéw dwczesnej Kongregacji do Spraw Biskupow i Zakonéw dokonali w niej pew-
nych poprawek i zwrdcili ja 26 maja 1855 roku. Prymas Polski abp Leon Przytuski
(1845-1865), metropolita gnieznienski i poznanski, zatwierdzil ja tymczasowo,
a ostatecznie 27 maja 1866 roku jego nastepca na tym urzedzie, abp Mieczystaw
Halka Led6chowski (1865-1876).

W 1856 roku zostal dla Stuzebniczek otwarty nowicjat w Jaszkowie koto Sre-
mu. Do roku 1868 Edmund Bojanowski sprawowal naczelng wtadz¢ w zatozonym
przez siebie zgromadzeniu, wyglaszal religijne konferencje. Przed nim skladaty
przyrzeczenia zakonne ($luby) pierwsze zakonnice tego zgromadzenia. Nie przy-
padta ta praktyka do gustu ks. Hiibnerowi, spowiednikowi pierwszych Stuzebni-
czek, oraz niektérym ksigzom. W 1868 roku na kapitule zakonnej Zgromadzenia
w Jaszkowie wybrano pierwsza przetozona generalng; zostala nig Elzbieta Szku-
dlapska. W latach 1850-1860 zalozono 15 ochronek, a Stuzebniczki z czasem,
w zaleznosci od potrzeb, poszerzaly zakres swej stuzby Ko$ciotowi.
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Gdy nowe zgromadzenie otrzymalo struktury organizacyjne E. Bojanow-
ski w wieku 55 lat (30 marca 1861 roku) wstapil do Seminarium Duchownego
w Gnieznie, ale musial przerwac studia z powodu gruzlicy. Sprawdzily si¢ prorocze
stowa arcybiskupa Mieczystawa Leddchowskiego, ktdry wyrazit zgode na przyjecie
go do seminarium duchownego w Gnieznie:

Mam mocne przekonanie, ze Bog tego $wietego czlowieka chce uswigci¢ w stanie $wieckim.

Ostatnie miesigce swego pracowitego zycia spedzil Bojanowski u swego przy-
jaciela ks. Stanistawa Gieburowskiego w Gdrce Duchownej. Ks. Stanistawa po-
znal, gdy ten w latach 1855-1856 pelnit funkcje wikariusza w Strzelcach Wielkich
(w tym czasie rodzinna miejscowo$¢ Grabonog nalezata do tej parafii). Obaj utrzy-
mywali przyjacielskie kontakty po odejsciu ksiedza do innej parafii. O tej wielkiej
przyjazni wspomina E. Bojanowski w swym Dzienniku.

W Goérce Duchownej spedzit ostatnie pigtnascie miesigcy swego zycia (9 maja
1870 roku - 7 sierpnia 1871 roku).

Marzeniem jego zycia byto odprawienie cho¢ jednej Mszy $w. o Matce Boze;.
Aby otrzymac¢ $wigcenia kaptanskie wybrat si¢ w 1871 roku do Rzymu. Jednakze jego
zabiegi o otrzymanie $wiecen kaptanskich nie daty efektu. Przed $miercig powie-
dzial swemu wyprébowanemu przyjacielowi, ks. Stanistawowi Gieburowskiemu:

Teraz rozumiem, ze Bog chcial, abym w stanie $wieckim umieral.

Jako wielki czciciel Matki Bozej cieszyt si¢, ze mdgl przebywaé w Gorce Du-
chowej, znanym sanktuarium maryjnym w Wielkopolsce, w bliskosci cudownego
wizerunku Goreckiej Matki Bozej Pocieszenia. Okno jego mieszkania wychodzito
na koséciol parafialny w Goérce, umozliwiajac kontakt ze $wiatynia, a sasiedztwo
Matki Bozej Pocieszenia w sanktuarium goéreckim przynosito mu duzg ulge w cier-
pieniu. Franciszek Kaczmarek z Gorki Duchownej, ktéry jako siedmiolatek zetknat
sie z Bojanowskim, zeznal w procesie informacyjnym Blogostawionego, ze zapa-
mietal go jako
mezczyzne $redniego wzrostu z duzg broda, ktdry byl bardzo mitosierny i nie mogt patrzec¢ na biede
i krzywde!.

W dniu wyprowadzenia jego doczesnych szczatek do kosciola w Gérce Du-
chownej (9 sierpnia 1871 roku) ks. Gieburowski tak powiedziat:

Cale jego zycie - to jeden watek mitoéci blizniego, to ciagta pamiec o tym, ktory cierpi, a zapo-
mnienie o sobie, to ustawiczne milosierdzie?

Pogrzeb Edmunda Bojanowskiego odbyt si¢ w Jaszkowie. Tu - zgodnie z jego
zyczeniem - spoczeto jego cialo, pozniej przeniesione do kaplicy Stuzebniczek
Naj$wietszej Maryi Niepokalanie Poczetej w Luboniu-Zabikowie.

! J. Glapiak, Gérka Duchowna. Sanktuarium Maryjne Wielkopolski, Poznan 2009, s. 114.
2 ]. Glapiak, dz. cyt.,s. 117.
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Edmund Bojanowski — na prosbe ks. Stanistawa Gieburowskiego — utozyt kil-
ka modlitw dla czcicieli Matki Boskiej Pocieszenia w Gérce Duchownej, a niektore
z dotychczasowych opracowal na nowo. Modlitwy te znajduja sie w ksiazce ks. Sta-
nistawa Gieburowskiego Krotki opis kosciota i cudownego obrazu Matki Boskiej Po-
cieszenia w Gorce Duchownej wydanej w 1865 roku.

W chwili $mierci Edmunda Bojanowskiego stuzebniczki — w liczbie 98 sidstr
— pracowaty w Wielkim Ksiestwie Poznanskim, na Slagsku, w Galicji i na terenie
Krolestwa Polskiego w 22 placéwkach zakonnych. Siostrom stuzebniczkom z za-
tozonego przez siebie zakonu powiedziat przed $miercia: ,,Siostry moje, kochajcie
sie i kochajcie”

Sytuacja polityczna sprawila, ze z czasem z charyzmatu i ducha bt. Edmunda
Bojanowskiego powstaly cztery zgromadzenia Stuzebniczek Najswietszej Maryi
Panny Niepokalanie Poczetej. W 1875 roku powstalo Zgromadzenie Stuzebniczek
Starowiejskich, w 1890 roku Zgromadzenie Stuzebniczek Debickich. 1 pazdzier-
nika 1897 roku zostato utworzone Zgromadzenie Stuzebniczek Slaskich z domem
generalnym w Porebie, a w 1904 roku ukonstytuowalo si¢ Zgromadzenie Stuzeb-
niczek Wielkopolskich z domem generalnym w Pleszewie. Od 1991 roku wszyst-
kie domy sa federacja, a aczy je osoba Zalozyciela, Edmunda Bojanowskiego,
beatyfikowanego w Warszawie 13 czerwca 1999 roku. Obecnie stuzebniczki licza
4000 sidstr.
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»Zycie dla innych” w mysli Benedykta XVI

Spoleczenstwo coraz bardziej
zglobalizowane zbliza nas, ale nie czyni nas braémi.
(Caritas in veritate, nr 19)

I. Milo$¢ warunkiem rozwoju czlowieka

Joseph Ratzinger przez dziesieciolecia ksztaltowat oblicze teologii jako kaptan,
wykladoweca, profesor, wreszcie Prefekt Kongregacji Nauki Wiary. W autobiografii
Prefekta Kurii Rzymskiej czytamy, ze charakteryzowat go ,,gléd poznania®!, na eta-
pie ksztalcenia pochtanialo go tak wiele dziedzin nauki, ze przez wszystkie lata
pracy naukowej — pozostal interdyscyplinarny w swoich poszukiwaniach, bada-
niach i odkryciach. Jako dogmatyk i apologetyk, potrati precyzyjnie wskazac cel
publikacji i jasno dowodzi¢ swoich przekonan?.

Temat godnosci cztowieka i budowania spotecznosci obecny jest zaréwno
w rozprawach naukowych, jak w publikacjach bardziej popularnych oraz w wy-
stapieniach publicznych. Biskup I. Dec w laudacji wygloszonej podczas wrecza-
nia doktoratu honoris causa Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu
zaakcentowal, ze gléwnym tematem, ukochanym przez Profesora z Tybingi - jest
Eklezjologia®. Wielokrotnie w swoich eklezjologicznych pracach i wyktadach
uwzglednial problem egoizmu, wystepujacy coraz wyrazniej we wspotczesnym
$wiecie i oddzialujacy na oblicze wspolczesnej wiary i relacji zachodzacych we
Wspdlnocie. Podajac definicje Kosciota, napisal: ,,Sta¢ si¢ chrzescijaninem ozna-
cza porzuci¢ egzystencje egoistyczng, by by¢ dla innych™.

1y, Ratzinger, Moje Zycie, Czgstochowa 2005, s. 48.

2 A.Zuberbier, O tej ksigzce i jej Autorze, w: ]. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, Kra-
kow 1970,s. V-VL

3 I Dec, Laudacja podczas wreczania tytutu doktora honoris causa Papieskiego Wydziatu Teo-
logicznego we Wroctawiu Kardynatowi Jézefowi Ratzingerowi (27 pazdziernika 2000 roku).

4. Ratzinger, Salus extra Ecclesium Nulla Est,,Znak” XVII 1965,s. 611-618, cyt. za: A. Zubier-
bier, O tej..., dz. cyt.,s. VI.

6 — Illum oportet...
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W przemowieniach inaugurujacych pontyfikat okreslit swoéj stosunek do $wia-
ta 1 wyjasnil dlaczego przybral imi¢ Benedykta. Nawigzal do postawy i nauczania
jednego ze swoich poprzednikéw — Benedykta XV, jako ,,meznego i prawdziwego
proroka pokoju, ktory z odwaga czynit wszystko, co mozliwe, najpierw, by unikna¢
dramatu wojny, a nastepnie — by ograniczy¢ jej zgubne skutki™.

Ale przede wszystkim imie to nawiazuje do zycia i dzieta wielkiego $wigtego
- jednego z tworcow monastycyzmu zachodniego i tworcy reguly zycia zakonnego
- obecnych w prawie kazdej regule i konstytucji zakonnej wspoétczesnych zgroma-
dzen i instytutéw $wieckich zycia konsekrowanego, $w. Benedykta z Nursji, jedne-
go z patronéw Europy, przyjmujac za swoje gléwne przestanie Reguly: ,Absolutnie
nic nie przedktada¢ nad Chrystusa” (Reguta 72, 11; 4, 21)°. Swiety Benedykt, two-
rzac regule regulujacy zycie wspolne w zakonie, musial zetkna¢ sie ze zjawiskiem
egoizmu — zapewne znalazt sposdb na przezwyciezenie go lub przezwyciezanie
w codziennym Zyciu.

Reguta $w. Benedykta jest prawem laczacym najwznioélejsza religie ze spra-
wami codziennymi, zespalajac te dwie rzeczywistosci, a takze ogarniajac cale zycie
czlowieka, ze wszystkimi jego etapami i aktywno$ciami.,,Reguta wskazuje droge”™.
Poszukujac harmonii, jako odwzorowania Bozego tadu, $w. Benedykt porzadkowat
zycie wewnatrzzakonne, uwazajac, ze faska i porzadek beda w codziennosci owo-
cowaly Bozym pokojem?,.

Wspdlnota zakonna, jako spolecznoéc’, narazona jest na takie same zagrozenia,
jak kazda inna zbiorowos¢ ludzka; egoizm jednostkowy moze ja rozbi¢ od wewnatrz
i zaburzy¢ réwnowage. Dla $w. Benedykta ochrona spofecznosci oznaczala wycho-
wanie zakonnikéw do pokory, rozumianej, jako rezygnacja z wlasnej woli, na rzecz
woli Bozej. Uwazal, ze uznanie wyzszo$ci woli Bozej nad wlasng zwycieza mitos$¢
wlasng i cheé spetniania wlasnych zachcianek, stojace u zrédet egoizmu i samowoli®.
Jan Pawet II, podczas obchodéw 1500. rocznicy urodzin $w. Benedykta powiedziat,
ze podczas pierwszych szesciu stuleci, ktore uptynely od $mierci Autora Reguty - po-
kojowo podbita ona cala Europe!?. Uzasadniajac to zjawisko, Ojciec Swiety stwier-
dzil, ze to ,,dzigki $wiadczonemu sobie postuszenstwu szeroko otwieraja si¢ serca,
co pobudza i ozywia wielkg mito$¢ blizniego, zapominajac o whasnej korzysci”!!.
Postuszenstwo, ktorego leka sie wspdlczesnos¢, obawiajac sie utraty indywidualno-
$ci — rozumiana byla przez $w. Benedykta jako porzucenie wlasnej woli, pozbycie sie

> Benedykt XVI, Przemdwienie podczas Pierwszej Audiencji Generalnej, 27 kwietnia 2005
roku, ,,LOsservatore Romano” nr 6/2005, s. 16.

6 Tamze, s. 17.

7 B.Senger, dz. cyt., s. 34.

8 P.Schmitz, cyt. za: B. Senger, Swi(;ty Benedykt, Warszawa 1981, s. 28.

9 B.Senger, dz. cyt., s. 34.

10 Jan Pawel II, Oredzie z okazji urodzin $w. Benedykta, 10 marca 1980 roku, w: Modlitwa
i praca, red. J. Bejze, Warszawa 1981, s. 13.

11 Jan Pawet II, List apostolski Sanctorum Altrix, w: Modlitwa... dz. cyt., s. 20.
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»wewnetrznych wyolbrzymionych trudnosci i egoizmu, ktére pochlaniajg wiele du-
chowej energii i powoduja napiete stosunki ze wspétbraémi”!?, co w ostatecznosci
prowadzi¢ ma cztowieka do postawy proegzystencji - zycia dla innych.

Benedykt XVI ukazuje w centrum swojego nauczania mitoé¢ — Caritas, ktora
jest ,,pelna prawdy, a cztowiek moze przejac jej warto$¢, moze si¢ nig dzieli¢ i ko-
munikowa¢” (CV 4), natomiast ludzie, ,bedac adresatami Bozej Milosci (...) po-
wolani sa, by stawac si¢ narzedziami laski, by szerzy¢ Boza milos¢ i tworzy¢ wigzy
mitoéci” (CV 5).

Poszukujac we wczesnych pracach Josepha Ratzingera terminu ,,egoizm” mo-
zemy dozna¢ rozczarowania, bowiem zjawisko zaprzeczenia i odejscia od mitosci
- J. Ratzinger nazywa inacze]. Czerpiac inspiracje z twierdzen amerykanskiego fi-
lozofa R. Roryego, ktérg Autor ten nazywa filozofig banalnosci (filozofia ta uznaje
za ideal spoteczenstwo liberalne, w ktérym wartosci absolutne zastgpione zostaly
wlasnym zadowoleniem jednostki, ktore stanowi jedyny cel, ku ktéremu warto da-
zy¢)!3 - Ratzinger okresla wspolczesny idealizm rodzajem nihilizmu - dgzeniem
do nikad i pragnieniem niczego.

Z koniecznosci doprowadzi to kiedy$ do totalnego nihilizmu, gdy czlowiek nie bedzie juz

uznawal zadnego z dawniejszych celow i gdy wolno$¢ ostanie sie jedynie jako mozliwo$¢ czynienia
wszystkiego, co potrafi na moment nada¢ pustemu zyciu bardziej zajmujacg i ciekawg forme!4.

Jest to poniekad bardzo trafna diagnoza, ukazujgca zarazem jak w ciggu ostat-
nich lat ksztaltowaly i przemienialy si¢ egoistyczne tendencje spoteczenstwa. Cos,
co jeszcze kilkadziesiat lat temu bylo niejasnym pojeciem, okreslajacym wylaniaja-
cy sie zarys — w ciggu pokolenia przeobrazilo si¢ w precyzyjna i jasna site dosrod-
kowg, koncentrujaca wszystko ku sobie i na sobie skupiajacg. Owo ubdstwione
»ja, stojace w centrum wszechswiata. Juz nie nihilizm, lecz "ja-izm" (egoizm).

J. Ratzinger, obserwujac wplyw przekonan etycznych na instytucje, zauwazyl,
ze przekonania wywodzace si¢ z czysto empirycznego rozumu i oparte na decy-
zjach wigkszosci tylko wtedy pozostang prawdziwie ludzkie i rozumne, gdy opie-
raja si¢ na podstawowych zasobach czlowieczenstwa, odnoszac si¢ do nich z sza-
cunkiem jako do wspdlnego dobra, stanowigcego warunek wszelkich innych débr.
Przeciwstawi¢ sie nihilizmowi i jego totalitarnym nastepstwom bedzie w stanie
jedynie spofeczno$¢ ochraniajaca istotne poglady moralne jako wspdlne dobro
(nikomu ich nie narzucajac) .

Niebezpieczenstwem grozi sytuacja, gdy czlowiek wynosi samego siebie do
rangi ubdstwianego stworcy. Rodzi si¢ wowczas pokusa narzucania swojej woli in-
nym, poniewaz tam, gdzie brakuje miary, czlowiek wynosi samego siebie ponad

12° G. Holznerr OSB, Reguta benedyktyriska w zyciu chrzescijariskim, Tyniec 1988, s. 84.

13 J. Ratzinger, Wolnos¢é, Prawo, Dobro - zasady moralne w spoleczenistwie demokratycznym,
w: J. Ratzinger, Prawda, Wartosci, Wladza, Krakow 1999, s. 14.

14 Tamze, s. 19.

15 Tamze, s. 20.
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innych, stajac sie wszechmiarg i sedzig!®. Staje sie tak, gdy doprowadzimy do za-
milkniecia sumienia (co dzisiaj jest wyraznie widoczne w tak wielu sferach zycia
etycznego, gospodarczego), ktére w konsekwencji prowadzi do choroby ducha (kie-
dy juz winowajca nie rozpoznaje wlasnej winy jako winy)!”. ,Nie widzie¢ prawdy
jest wing. Cztowiek nie widzi prawdy, gdy jej nie chce i poniewaz jej nie chce. Owo
,»nie”, ktére staje na przeszkodzie poznaniu, jest wing”!%. Pojecie prawdy zastgpili-
$my pojeciem postepu. To ku postepowi zmierza cywilizacja, nie ku prawdzie.
Mozna w tym kontekscie wspomniec¢ za J. Ratzingerem histori¢ sporu Sokra-
tesa i Platona z sofistami, kiedy to préobie poddano pra-decyzje o wyborze migdzy
zaufaniem do ludzkiej zdolnosci rozpoznawania prawdy a wizja $wiata, wedtug kto-
rej cztowiek sam kreuje sobie swe mierniki'®. Jezeli od samego czlowieka zalezy wy-
znaczenie kryterium prawdy i sam dla siebie stanowi miare - to niechybnie skoniczy
sie to przemocg nad innymi?. Dlatego tak wazne jest odniesienie spoteczne. Pla-
ton uwazal, ze ,dobrze rzadzi¢ potrafi jedynie wladca, ktéry sam zna dobro i do-
$wiadczyl dobra. Wszelkie panowanie musi oznacza¢ stuzbe, to znaczy §wiadoma
rezygnacje z kontemplacyjnych wyzyn i z wolnosci, ktéra pojawia si¢ na wyzynach
- musi oznacza¢ dobrowolny powrét do ,jaskini”, w ktérej mroku zyja ludzie™!.
W sposéb dobitny méwi o tym Papiez w spolecznej Encyklice:
Czasem czlowiek wspolczesny jest mylnie przekonany, ze jest jedynym sprawca samego siebie,

swojego zycia i spoteczenstwa. Oto mniemanie bedace konsekwencja egoistycznego zamkniecia sie
w sobie, ktore wywodzi sie (...) z grzechu pierworodnego (CV 34).

Mozliwoscig odejscia od egoizmu osobistego i spotecznego jest nadzieja, ktdra
sprawia, iz czlowiek pomimo bled6w i stabo$ci ma mozliwos¢ dodawania ,,odwagi
rozumowi i obdarzy¢ go sitg do ukierunkowania woli” (CA 34).

Takie spoteczne odniesienie dotyczy nie tylko ludzkiego doswiadczenia do-
bra, ale zakorzenienia w historycznej i religijnej kulturze, ktéra powinna sta¢ sie
zakorzenieniem rozumu (aby nie popadl w $lepote i relatywizm)?2. Z. Kijas uwaza,
ze ]. Ratzinger w swoich rozwazaniach spotecznych czerpie natchnienie takze z re-
fleks;ji filozoficznej XX wieku, ktora na nowo odkryla znaczenie dialogu Ja-Ty dla
autentycznej egzystencji czlowieka.

Dla Martina Bubera (+ 1967) na przyktad, wiodacej figury tego kierunku filozoficznego, dia-
logiczna struktura miedzyludzka byta Zrédlem prawdziwego zycia, a jej podstawowym fenomenem

16 por, Benedykt XVI, Przemoéwienie (homilia) Lourdes, 15 wrzeénia 2008 roku, LOsservatore
Romano, Nr 10-11 (307) 2008, s. 38.

17 ]. Ratzinger, Jesli pragniesz by panowal pokdj, szanuj sumienie kazdego czlowieka. Sumienie
i prawda, w: tenze, Prawda, Wartosci, Wladza, Krakéw 1999, s. 33.

18 Tamze, s. 34-35.

19 Tamze, s. 43.

20 J. Ratzinger, Znaczenie wartosci religijnych i etycznych w spoleczetistwie pluralistycznym, w:
tenze, Prawda, Wartosci, Wladza, Krakéw 1999, s. 62.; por. J. Ratzinger, Koscié? wspdlnotg, Lublin
1993,s.117.

21 Tamze,s. 75.

22 Tamze,s.78.
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byta milos¢. Dla zydowskiego filozofa, bardzo cenionego przez naszego teologa i do ktdrego czgsto

powraca, kazde prawdziwe Zycie jest spotkaniem?>.

Wraz z objeciem Stolicy Piotrowej zmienil si¢ jezyk naukowca, prof. Jézefa
Kardynata Ratzingera - na jezyk pastoralny Ojca Swietego, Benedykta XVI. Wcze-
$niejszy ,,nihilizm” nazywany jest egoizmem, a jego przeciwienstwo — mitoscia.
Jako Pasterz Kosciola Benedykt XVI przemawia do Ludu Bozego bardzo prosto
i jasno. Rozpoczynajac pontyfikat, zarys tego, co uwaza za swoje zadanie, zawart
w przemoéwieniu z 20 kwietnia 2005 roku. Powiedziat wtedy, ze czuje si¢ wspierany
$wiadectwem swojego Wielkiego Poprzednika, Jana Pawla II i to stanowi dla niego
zachete mimo ogromu odpowiedzialnosci, jaki zostaje ztozony na jego barki wraz
z misjg przewodzenia Kosciolowi Powszechnemu. Komentujac niedawne wyda-
rzenia pogrzebu Ojca Swietego Jana Pawla II, ,wzmocniony az po krance $wia-
ta przez $rodki spolecznego przekazu’, zauwazyl, ze byly one jakby ,zbiorowym
wolaniem o pomoc, skierowanym do papieza ze strony wspoltczesnej ludzkosci,
targanej niepewnoscig i lekami, niepewnej swojej przysztosci”?4. Dostrzegajac za-
gubienie i dezorientacje, papiez staje si¢, na wzdr Chrystusa — pasterzem owiec,
wiodacym ludzkos¢ ku $wiattu i prawdzie Ewangelii.

Stad plynie podstawowe zadanie dla Ko$ciota wspolczesnego, by ozywic swia-
domo$¢ zadania, jakim jest przypomnienie Dobrej Nowiny. Podejmujac swoja
postuge, nowy papiez zna swoje zadanie, ktorym jest rozpalenie $wiatta Chrystu-
sa przed wspolczesnymi ludzmi: nie chodzi o jego wlasne $wiatlo, ale o $wiatto
Chrystusa?>. Nowo wybrany Nastepca $w. Piotra zapewnil wszystkich z prostota
i miloscig, ze Ko$cidt pragnie prowadzi¢ dialog z poszukujacymi odpowiedzi na
podstawowe pytania egzystencjalne, ktorzy wciaz jej nie znajdujg — dialog otwarty
i szczery, w duchu poszukiwania prawdziwego dobra cztowieka i spoleczenstwa.

W swoim przemowieniu inauguracyjnym nakreslit obraz wspoélczesnej kon-
dycji ludzkiej, jako bytowania w stonej wodzie cierpienia i $mierci, w morzu ciem-
noéci pozbawionym $wiatta. Dobra Nowina jest ta siecig, ktéra wydobywa nas
na powierzchnie, gdzie w blasku $wiatla mozemy oddycha¢ pelng piersig — zy¢
naprawde. Tak wlasnie widzi swoje zadanie Pierwszy Rybak Ludzi - wydobywa¢
ludzi ze ,,stonego morza wszelkich alienacji’, po to, by ukaza¢ im Boga, dopoméc
do spotkania z zywym Bogiem w Jezusie Chrystusie. Dopiero wtedy poznajemy,
czym jest zycie.

Nie jeste$my przypadkowym i pozbawionym sensu wytworem ewolucji. Kazdy z nas jest owo-
cem myséli Bozej. Kazdy z nas jest chciany, kazdy jest kochany, kazdy jest niezbedny. Nie ma nic

piekniejszego, niz zosta¢ dosiegnietym, zaskoczonym przez Ewangelie, przez Chrystusa. Nie ma nic
piekniejszego, niz poznaé Go i dzieli¢ si¢ z innymi przyjaznig z Nim. Zadanie pasterza, rybaka ludzi,

23 M. Buber, Ja i Ty, w: Wybér pism filozoficznych, red.]. Doktér, Warszawa 1992, s. 45, cyt. za: Z. Ki-
jas, Wspélnota ktéra uswieca i zbawia, w: J. Ratzinger, Bog Jezusa Chrystusa, Krakow 1995, s. 10.

Por. M. Buber, Dwa typy wiary, Krakéw 1995.

24 Benedykt XVI, Przemoéwienie do Kolegium Kardynalskiego z 20 kwietnia 2005 roku, ,LOs-
servatore Romano” Nr 6 (274) 2005, s. 4-6.

25 Tamze.
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moze nieraz wydawa¢ sie¢ meczace. Ale jest pigkne i wielkie, bo jest w rzeczywistosci stuzbg radosci
— radosci Boga, ktéry pragnie wkroczy¢ w nasz $wiat°.

W kilka lat potem, konkretyzujac te ogélne wytyczne dla misji Ko$ciota
w $wiecie — podczas wystapienia w Zgromadzeniu Ogélnym Narodéw Zjedno-
czonych, 18 kwietnia 2008 roku, Papiez podal swoj sposob widzenia zagrozen
wobec dobra wspoélnego, jawiacych sie¢ wspdlczesnemu spoteczenstwu. Powie-
dzial wtedy, ze wobec réznorodnosci regulacji prawnych i przyjetych na $wie-
cie rozwigzan legislacyjnych konieczne wydaje si¢ promowanie tych struktur,
ktére nastawione sg na obrone¢ ludzkiej godnosci, wolnosci i dobra wspolnego,
albowiem takie reguly nie moga wolnoéci ogranicza¢ ani szkodzi¢ ludzkosci.
Podkreslit koniecznos$¢ eliminowania takich rozwigzan, ktére szkodza prawdzi-
wemu dobru osoby ludzkiej. Miara dobra wspolnego, zar6wno na plaszczyznie
wewnetrznej, jak i miedzynarodowej, staje si¢ stosunek do prawa, poszanowanie
regulacji i gwarancji, ktére z prawa wyplywaja, stuza one bowiem ocenie relacji
miedzy sprawiedliwos$cig a niesprawiedliwo$cig, rozwojem a ubostwem, bezpie-
czenstwem a konfliktem. Jesli wiec chce si¢ promowac¢ jedne wartosci, a elimi-
nowac¢ inne, nalezy skupi¢ si¢ na promocji praw ludzkich, bowiem ,niewatpliwie
ofiary niedostatku i rozpaczy, ktérych godnos¢ ludzka gwalcona jest bezkarnie,
staja si¢ fatwym tupem nawolywania do przemocy i same moga stac si¢ gwalcicie-
lami pokoju”. Niestety nie wystarczy jedynie zastosowanie poprawnych procedur,
prawa ludzkie powinny wyptywa¢ ze sprawiedliwosci, a nie z przymusu zastoso-
wanego przez prawodawce?’.

Benedykt XVI, wzorem swojego Wielkiego Poprzednika, Przyjaciela Mto-
dziezy, nawigzal podczas Swiatowych Dni Mlodziezy, najpierw w Kolonii w roku
2006, a nastepnie w Sydney w roku 2008, dialog rodzicielski - z pozycji ojca mlo-
dych wierzacych, wskazujac i widzac, dzigki madrosci do$wiadczenia Kosciola
i $wiatla Ducha Swietego — zagrozenia i trudnosci. Rozumiejac sytuacje czlowie-
ka miodego - podal wskazéwki godziwego, owocnego zycia, wbrew tendencjom
egoistycznym i nihilistycznym wspolczesnych $rodowisk i drogi wskazywanej
przez media. W Kolonii powiedzial, ze wezwanie Boga i Jego Syna tym rdzni si¢
od wezwania tego $wiata, ze jest jakby imiennym zaproszeniem, indywidualna za-
cheta. Swiat wzywa niekonkretnie, nieosobowo, masowo. Odpowiedz na wezwa-
nie masowe jest pozbawiona elementu osobistej decyzji, dlatego jest latwiejsza,
mozna si¢ ukry¢ za zbiorowymi zachowaniami i nie ponosi¢ odpowiedzialnosci
za wlasny wybdr. Bog dziata inaczej: wzywa po imieniu. ,,Wyraza to niepowtarzal-
ng, wspanialg godno$¢ kazdego czlowieka. Swoim wotaniem Bég dotyka najgteb-

26 Benedykt XVI, Przemdwienie Inauguracyjne, Rzym, 25 kwietnia 2005 roku, ,,LOsservatore
Romano” Nr 6 (274) 2005, s. 10-12.

27 Benedykt XVI, Przemdwienie na forum ONZ, 18 kwietnia 2008 roku, ,,LOsservatore Roma-
no” Nr 5 (303) 2008, s. 55.
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szych pokladéw naszego zycia.”?® Dlatego odpowiedZ na takie wolanie wymaga
osobistego opowiedzenia si¢ po ktorej$ ze stron, dokonania wyboru, zmiany zycia
i konsekwentnego kroczenia po raz obranej drodze. Tylko taka postawa prowadzi
do dojrzaloéci w ksztaltowaniu wlasnego wnetrza i wpltywaniu na ksztalt wspol-
noty, w ktorej sie zyje.

I1. Zwrot ku Bogu programem odnowy czlowieczenstwa

Wskazujac na historig, ktora uformowata oblicze terazniejszoéci, wplywajaca
na stosunki spoteczne, Benedykt XVI ukazal genez¢ dezorientacji i goraczkowego
poszukiwania pozornie utraconej Prawdy. Wiek XX nazwal stuleciem programu
nieoczekiwania niczego od Boga, lecz wzigcia loséw $wiata we wlasne rece, po to,
by samemu dyktowa¢ warunki. Zakonczyto si¢ to absolutyzacjg tego, co nie jest
absolutne, lecz wzgledne, czyli totalitaryzmem, ktéry zamiast czlowieka wyzwalaé
- zniewolit go, zdeptal jego godnosé¢, wyniszcezyt zycie. Oczekiwanie, ze to ideologie
zbawia $wiat zwykle prowadzi do wynaturzenia i zniewolenia, papiez z calag moca
podkreslil, ze znalez¢ zbawienie mozna tylko poprzez

zwrdcenie si¢ do Boga zywego, ktory jest naszym stwdrca, gwarantem naszej wolnosci, gwarantem
tego, co rzeczywiscie jest dobre i prawdziwe. Prawdziwa rewolucja polega wylacznie na zwrdceniu
sie bez zastrzezen do Boga, ktory jest miarg tego, co sprawiedliwe i zarazem jest wieczng miloscia.
A c6z mogloby nas ocali¢, jedli nie mito§¢?” - i dodaje — ,,...prawdziwy humanizm to tylko ten,
ktory zwraca sie w kierunku Absolutu, ukazujac powolanie dajace prawdziwg ide¢ zycia ludzkiego”
(CV 16)?.

Prawdziwe i twdrcze rozumienie wolnosci nie polega na rozkoszowaniu sie¢
zyciem, pozbyciem si¢ uczucia zaleznosci, ,lecz kierowanie si¢ miarg prawdy i do-
bra, aby w ten sposob samemu sta¢ si¢ prawdziwym i dobrym”. Takie poddanie,
ktéremu w pierwszym odruchu wielu si¢ sprzeciwia, widzac w nim ograniczenie
i ucisk - jest niezbednym elementem wejscia w jedno$¢ z tym, ktory sam jest Mi-
toscig. Poddanie si¢ Milosci nie moze grozi¢ zadnym zniewoleniem, bowiem ,,nie
narzuca nam czego$ obcego, lecz wyzwala nas w zwiazku z najgtebsza prawda na-
szego bytu”0.

Uznajac, ze tylko $wiadomo$¢ Bozej mitosci do czlowieka — wydobywa z niego
to, co Odwieczny Stworca ztozyl w jego sercu, Papiez w Sydney apelowal do mlo-
dych, by uznali i uwierzyli tej Prawdzie, ktora przychodzi do nich w darach Ducha

28 Homilia podczas Ceremonii Otwarcia XX SDM, Diisseldorf, Kard. Lehmann, Przewodni-
czgcy Konferencji Biskupéw w Niemczech, wtorek, 16 sierpnia 2005 roku, ,LOsservatore Romano”
Nr 10 (277) 2005, . 4-35.

29 Benedykt XVI, Przemoéwienie do mlodziezy podczas czuwania, Kolonia, sobota, 20 sierpnia
2005 roku, ,,LOsservatore Romano” Nr 10 (277) 2005, s. 4-35.

30 Benedykt XVI, Homilia Ojca Swietego podczas mszy §w. wienczacej XX SDM, Kolonia,
poniedziatek, 21 sierpnia 2005 roku, ,,L’Osservatore Romano” Nr 10 (277) 2005, s. 4-35.
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Swietego, zupelnie darmowo, bez zastug. Tylko mito$¢ Boza uwalnia w cztowieku
te mozliwos¢ zmiany, wolnosci, przyjecia daru, ktorzy przemienia od wewnatrz.
Potrzeba tylko jednego - zgody na t¢ przemiang, zgody na to, by twarda skoru-
pa serca stopniala pod Bozym wejrzeniem. Papiez nawolywat do przebudzenia ze
slepego poddanstwa duchowi wspoélczesnego czasu. Podkreslal wartos¢ i wielka
potrzebe modlitwy, ktora jest

czystym odbiorem laski Boga, dzialajacej milosci, komunii z Duchem, ktéry mieszka w nas, pro-
wadzgac nas przez Jezusa do naszego Ojca Niebieskiego. W mocy Ducha Jezus jest zawsze obecny
w naszych sercach, w ciszy oczekujac na nas, aby$my ciagle z Nim byli, stuchali Jego gtosu, trwali
w Jego miloéci i otrzymywali ,moc z wysokosci’, jak réwniez umozliwiajac nam bycie sola i $wiatlem
tego $wiata’!,

Moc modlitwy, stojaca u podstaw wszelkiego chrzeécijanskiego dzialania —
powinna ukierunkowywa¢ aktywno$¢ na dawanie $§wiadectwa. Krucho$¢ wspét-
czesnego $wiata, ostabienie poprzez zranienia, naderwanie relacji spotecznych
spowodowanych naduzyciami wobec ludzi wola o ratunek. Wspodlczesne spote-
czenstwa doswiadczaja kryzysu podziatow, ktore sa wynikiem swoistej krotko-
wzrocznosci, postawy pomijania pelnego odniesienia czlowieka do prawdy - ktdra
zawiera motyw religijny: Boga zwrdconego z miloécig ku czlowiekowi i ludzkiej
tesknoty za Bogiem. ,Ze swej natury relatywizm nie jest w stanie dostrzec petne-
go obrazu. Ignoruje wigc te zasady, ktére czynia nas zdolnymi, aby zy¢ i wzrasta¢
w jednosci, w porzadku i harmonii”?2.

Papiez dostrzega powinno$¢ chrzescijaniskich $wiadkéw, dania odpowiedzi
wobec podzielonego i rozpadajacego si¢ $wiata. Niemozliwe jest przej$¢ obojetnie
obok konfliktéw, cierpienia braku sensu stojacych na naszej drodze zagubionych
ludzi. Trzeba ulzy¢ ich doli, dzielac si¢ z nimi oredziem Nadziei - Ewangelia. ,Bog
stworzyl nas jednych dla drugich (por. Rdz. 2, 24) i tylko w Bogu i w Jego Koscie-
le mozemy znalez¢ te jednos¢, ktorej szukamy”. Takie poszukiwania groza jednak
zagubieniem. Jezeli nie zatrzymamy si¢ w Ko$ciele i w nim nie zakorzenimy, jako
w zyciodajnym $rodowisku braterstwa — grozi nam poszukiwanie nieustanne, po-
kusa ciggtego szukania wspdlnoty doskonalej. Nie jest to pokusa nowa, istniala
od zawsze, kierujac aktywnosé¢ czlowieka na budowanie utopii, kosztem prawdzi-
wej stuzby prawdziwym braciom - niedoskonatym jak kazdy czlowiek zyjacy na
tym $wiecie, grzesznym i niewiernym. Do takich ludzi przyszedl Bog Czlowiek, bo
,nie potrzebuja lekarza zdrowi” (por. Mt 9, 12). Duch Swiety kieruje Koéciotem i to
w Jego Mocy nalezy pozostawi¢ stan i kierunek, w jakim zmierza. Pokusa wzig-
cia wszystkiego we wlasne rece wynika z braku zaufania i niewystarczajacej wiary.
A wlaénie nasza wiara i ufno$¢ Bogu jest tym, co chrzeécijanin moze ofiarowa¢
$wiatu w swoim $wiadectwie.

31 Benedykt XVI, Homilia wygloszona podczas Eucharystii konczacej XXIII SDM, Sydney,
niedziela, 20 lipca 2008 roku, ,,L’Osservatore Romano” Nr 9 (306) 2008, s. 6-41.
32 Tamze.
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Kto zaspokoi to podstawowe ludzkie pragnienie, aby by¢ jedno, aby by¢ zanurzonym we wspol-
note, aby by¢ budowanym i prowadzonym do prawdy? To Duch Swiety! To jest Jego rola: prowadzi¢
do korica dzielo Chrystusa. Ubogaceni darami Ducha Swietego, posigdziecie moc, aby wyj$¢ poza
cze$ciowe wizje, pusta utopie i to, co tylko ulotne, aby ofiarowa¢ spojnoéé i pewnoé¢ chrzeécijaniskie-
go $wiadectwa!*3

W Adhortacji apostolskiej o Eucharystii, papiez wskazal na Chrystusa, jako
centrum, bez ktérego ludzkos¢ traci orientacje. Stad brak wystarczajacej ufnosci,
stad pokusa by samemu kierowa¢ swoim Zyciem.

Bez poznania prawdy wolno$¢ si¢ wynaturza, izoluje i redukuje do poziomu jalowego kapry-
su. Wraz z Nim, wolnoé¢ sie odnajduje. (...) Dlatego Koscidl, ktéry znajduje w Eucharystii swoje
zyciowe centrum, ciagle podejmuje wysilek gloszenia w pore i nie w pore (por. 2 Tm 4, 2), ze Bog
jest mito$cig. Wtasnie dlatego, ze Chrystus stat si¢ dla nas pokarmem Prawdy, Kosciét zwraca si¢ do
czlowieka, zapraszajac go, by dobrowolnie przyjat dar Bozy (Sacramentum caritatis, nr 2)3*,

Szczeg6lnym zadaniem Ko$ciola jest uformowanie chrzescijanina §wieckiego,
wychowanie go do milosci i sprawiedliwosci tak, by mégt podejmowac odpowie-
dzialno$¢ spoteczng i polityczng. Pomoca do takiej formacji ma by¢ ksztalcenie
w zalozeniach spolecznej nauki Ko$ciota. Edukacja katolicka ma wprowadzaé
chrzescijan $wieckich w bogactwo dziedzictwa koscielnej tradycji, ktorej elementy
»Z gleboka madroscig wskazuja kierunek reagowania chrze$cijan na palace kwestie
spoleczne. Ta nauka, dojrzewajac w ciagu calej historii Kosciota, charakteryzuje
sie realizmem i réwnowaga, co pomaga unika¢ blednych kompromiséw czy tez
ztudnych utopii” (Sacramentum caritatis, nr 91).

I11. Milos$¢ w prawdzie - wyzwaniem dla Kosciota
i spoleczenstwa

Trzy papieskie encykliki wieniczy stowo ,,mitos$¢”, ktérego prawdziwym Pro-
motorem i Tworca jest Bog, a ktére znajduje swoje odbicie w zyciu cztowieka, spo-
tecznosci, globalnego $wiata oraz Kosciota.

Spoleczna Encyklika Benedykta XVI, prezentujac panorame problemdw
wspolczesnego $wiata przynosi nadzieje, ze ludzki rozwoj oraz postep kultural-
no-cywilizacyjny zaréwno w sensie indywidualnym, jak spolecznym, s3 w pelni
mozliwe wowczas, gdy w cztowieku dokona sie¢ spotkanie z Bogiem, ktére pozwoli
»rozpozna¢ w nim obraz Bozy, dochodzac wtedy do prawdziwego odkrycia innego
czlowieka i do dojrzalej milosci, ktora staje sie troska o czlowieka i postuga dla
drugiego” (CV 11).

33 Benedykt XVI —homilia wygloszona podczas sobotniego czuwania, Sydney, sobota, 19 lip-
ca 2008 roku, ,,L.’Osservatore Romano” Nr 9 (306) 2008, s. 6-41.

34 Benedykt XV1, Adhortacja apostolska Sacramentum caritatis o Eucharystii, zrédle i szczycie
zycia i misji Ko$ciota, Krakéw 2007, ss. 112.
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Przestanki pod spoleczng refleksje Papieza znajdujemy juz w Encyklice Deus
caritas est>, ktéra, dotykajac problematyki mitosci - nie mogta nie odnies¢ sie do
stanu deformacji kondycji ludzkiej we wspolczesnym $wiecie — jaka jest zwrdcenie
sie ku sobie samemu kosztem mito$ci ku Bogu i cztowiekowi. Méwigc o specyfi-
ce milosci Boga do cztowieka, Autor ujmuje ja nastepujaco: ,W przeciwienstwie
do milosci nieokreslonej i jeszcze poszukujacej, ten termin wyraza doswiadczenie
milosci, ktdra teraz staje si¢ naprawde odkryciem drugiego czltowieka, przezwy-
ciezajac charakter egoistyczny, ktéry przedtem byl wyraznie dominujacy”. Mitos¢
przestaje by¢ uczuciem, ekstazg, chwilowym zapalem. Staje si¢ codzienng dobra
wolg, na dobre i zle, trwalym wychodzeniem z ,ja” zamknigtego w samym sobie
»W kierunku wyzwolenia «ja» w darze z siebie i wlasnie tak w kierunku ponow-
nego znalezienia siebie, a nawet w kierunku odkrycia Boga: «Kto bedzie si¢ staral
zachowac swoje zycie, straci je; a kto je straci, zachowa je» (Lk 17, 33) — mowi
Jezus” (DC 6).

Jednak warunkiem tak definiowanej miloéci, ktéra jest niezwykle wymaga-
jaca — jest intymne spotkanie z Bogiem, spotkanie, ktore stalo sie zjednoczeniem
woli, a ktore pobudza takze uczucia.,,Wtasnie wtedy ucze sie patrze¢ na inng osobe
nie tylko jedynie moimi oczyma i poprzez moje uczucia, ale réwniez z perspekty-
wy Jezusa Chrystusa. Jego przyjaciel jest moim przyjacielem”. Jednak do takiego
spojrzenia dochodzi si¢ przez codzienne obcowanie z Bogiem. Drugi czlowiek nie
stanie si¢ naprawde bliski, jesli nie odkryje si¢ w nim odblasku samego Boga — a do
tego, by ten odblask rozpoznag, trzeba poznawa¢ Boga w codziennosci i wierno-
$ci. Dziala to takze w drugg strone: jesli w codziennosci brak realnego, bliskiego
kontaktu z drugim czlowiekiem, jezeli stuzbe¢ drugiemu zastepuje si¢ rytualami
obowigzku - zanika wig¢z z Bogiem osobowym.

Jedynie stuzba blizniemu otwiera mi oczy na to, co Bég czyni dla mnie i na to, jak mnie kocha.
(...) Miloé¢ Boga i mitoé¢ blizniego s nierozlgczne: s3 jednym przykazaniem. Obydwie te mitodci
jednak czerpig zycie z mitoéci pochodzacej od Boga, ktory pierwszy nas umitowal. (...) Milos¢ jest
»Boska”, poniewaz pochodzi od Boga i taczy nas z Bogiem, a ten jednoczacy proces przeksztalca nas
w ,,My”, ktére przezwyci¢za nasze podzialy i sprawia, ze stajemy si¢ jednym, tak, ze ostatecznie Bog

»

jest ,,wszystkim we wszystkich (por. 1Kor 15, 28)” (DC 18).

Przechodzac na grunt spoleczny, opisujac zasady, jakie powinny rzadzi¢
wspoélczesnym panstwem, Autor wskazuje na powinnos¢ do usilnego dazenia do
sprawiedliwosci, uznajac za cel sprawiedliwego porzadku spolecznego - zagwa-
rantowanie kazdemu jego udzialu w czesci dobr wspolnych, z zachowaniem zasady
pomocniczosci. Jest to oczekiwanie zgodne ze spotecznym nauczaniem Kosciota,
uformowanym w kontekscie zagrozen i trudnoéci nowo uformowanego spote-
czenstwa przemystowego XIX wieku.

W trudnej sytuacji, w jakiej dzis sie znajdujemy réwniez z powodu globalizacji ekonomii, na-
uka spoleczna Kosciota stata si¢ podstawowym wskazaniem proponujacym stuszne kierunki réwniez

35 Benedykt XVI, Encyklika Deus caritas est, 25 stycznia 2006 roku, Watykan 2006, ss. 94.
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poza jego granicami: kierunki te — w obliczu postepujacego rozwoju — powinny by¢ podejmowane
w dialogu ze wszystkimi, ktérzy prawdziwie troszczg sie o czlowieka i jego $wiat (DC 27).

Omawiajac funkcjonowanie panstwa, jako struktury stojacej na strazy spo-
tecznego dobra, Papiez doprecyzowuje zalezno$¢ dwoch porzadkéow: polityki
i wiary, jako przynalezacych do aktywnosci cztowieka i rzutujacych na pojmo-
wanie przez niego obowigzkow spotecznych i indywidualnych. Wyjasnia, ze spra-
wiedliwos¢, ktora jest celem wprowadzanego w polityce porzadku publicznego,
musi stac si¢ zarazem tej polityki miarg i zrodtem. Niebezpieczenstwo, w jakim
stale znajduja si¢ rzadzacy, ze zostang zaslepieni w swoich dzialaniach przewaga
interesu i wladzy, moze by¢ zazegnane jedynie przez mechanizmy oczyszczania
rozumu, by ten mégt funkcjonowac uczciwie. To jest wlasnie punkt styczny poli-
tyki z wiarg. Wiara, to: ,,spotkanie z zyjacym Bogiem - spotkanie, ktore otwiera
przed nami nowe horyzonty bardzo dalekie od zakresu wlasciwego rozumowi”
(DC 28). To wlasnie wiara, wedlug Papieza — moze by¢ dla rozumu sifg oczyszcza-
jaca, uwalniajaca z zaslepienia, pomagajaca w byciu w pelni sobg. Dzieki wierze
rozum moze lepiej spelnia¢ wlasciwe sobie zadania. W rozumieniu Benedykta
XVI refleksja nauki spotecznej Kosciota wyplynela nie tylko z rozumu i wiary, ale
przede wszystkim z mito$ci. Ojciec $w. stwierdza, iz: ,Mitos¢ (caritas) jest Krolew-
ska drogg nauki spotecznej Kosciota. Wszelka odpowiedzialno$¢ i zaangazowanie
zarysowane przez te nauke czerpie z mitosci, ktora zgodnie z nauczaniem Jezusa
stanowi synteze calego Prawa” (CV 2).

Na tym bazuje Katolicka Nauka Spoteczna, jako nauka niosagca pomoc pan-
stwu w oczyszczaniu rozumu i rozstrzyganiu tego, co sprawiedliwe i naglace. Zada-
niem nauki spolecznej Ko$ciota jest formowanie sumienia w polityce, cho¢ ta sfera
dzialalnosci cztowieka od dawna zdaje sie by¢ calkowicie oddzielona od jakiego-
kolwiek dzialania sumienia. Uznajac, ze zadaniem kazdego pokolenia jest budo-
wanie sprawiedliwego porzadku spolecznego, w ktérym kazdemu oddaje sie to, co
mu si¢ stusznie nalezy, Kosciol probuje wspomagac dziedzine rzadzenia, do kto-
rej sprawiedliwo$¢ najistotniej przynalezy, aby wymagania sprawiedliwosci staly
sie zrozumiale i politycznie wykonalne. ,,Sprawiedliwa spoteczno$¢ nie moze by¢
dzietem Kosciota, lecz powinna by¢ realizowana przez polityke. Niemniej Kosciot
jest glteboko zainteresowany budowaniem sprawiedliwos$ci przez otwieranie inteli-
gencji i woli na wymagania dobra” (DC 28).

Sprawiedliwos¢ nie istnieje bez milosci (caritas) ,Nie ma takiego sprawiedli-
wego porzadku panstwowego, ktdry moglby sprawi¢, ze postuga mitosci bytaby
zbedna” (DC 28). Encyklika Caritas in veritate wskazuje na fundamentalng za-
sade, w ktorej skupia si¢ cata nauka spoteczna Kosciofa. Dla Papieza ,zasada ta,
(milo$¢ w prawdzie) znajduje praktyczny wyraz w kryteriach rzadzacych postepo-
waniem moralnym” (CV 6), szczegdlnie tam, gdzie w gre wchodzi sprawiedliwo$¢
i dobro wspdlne w zglobalizowanym $wiecie. Papiez wymienia cierpienie, samot-
nos¢, potrzeby materialne jako pole dla dziatan mitosci blizniego, ktdre zawsze be-
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dzie do zagospodarowania. Nie unikniemy sytuacji trudnych, nigdy nie zabraknie
wsrod nas ludzi potrzebujacych. Panstwo, ktore chce zabezpieczy¢ jako instytucja
i przejac na siebie wszelkie zadania zwigzane z ludzka bieda - nie jest w stanie zro-
bi¢ tego skutecznie. Spowoduje jedynie odhumanizowanie tej dziedziny pomocy,
zbiurokratyzowanie dziedziny, ktéra domaga sie pelnego osobistego oddania czlo-
wieka drugiemu czlowiekowi. Panstwu pozostaje w duchu pomocniczos$ci wspie-
ra¢ takie oddolne inicjatywy i nie zastgpowac ich strukturami niekoniecznym,
a czasami wrecz szkodliwymi dla spontanicznych inicjatyw spotecznych.

Wedtug papieza — Kosciol jest najodpowiedniejszym obszarem do pelnienia
postugi mitoéci, dzigki cato§ciowemu pochyleniu nad czltowiekiem i jego kondycja
- zaré6wno w doczesnosci, jak w jego wymiarze nadprzyrodzonym. Dzieki $wia-
tlu Ducha Swietego Lud Bozy kieruje sie ku drugiemu cztowiekowi, nastuchujac
jego wolania i odpowiadajac mitosécia (por. DC 28).,,Misjg wiernych $wieckich jest
zatem ksztaltowa¢ wlasciwie zycie spoleczne, respektujac jego uprawniong auto-
nomig¢ i wspolpracujac z innymi obywatelami zgodnie z ich kompetencjami i od-
powiedzialnoscig” (DC 29).

Za Janem Pawlem II, Benedykt XVI powtdrzyl, ze ,aby swiat stal sie lepszy,
konieczne jest, by chrzedcijanie przemawiali jednym glosem i dzialali na rzecz
«szacunku dla praw i potrzeb wszystkich, zwlaszcza ubogich, ponizonych i bez-
bronnych» (Ut unum sint)” (DC 30).

W swojej drugiej Encyklice o chrzescijaniskiej nadziei, Benedykt XVI nato-
miast podal ostateczne odniesienie kazdej ludzkiej stuzby i zaangazowania, jako
odpowiedzi na doczesne pragnienia $wiata. To, Ze ludzko$¢ jawi sie jako zgroma-
dzenie egoistow, zatomizowanych ku swoim krétkoterminowym celom — wynika
przede wszystkim z braku perspektywy eschatologicznej — z braku nadziei. Papiez
pisal:

Odkupienie zostalo nam ofiarowane w tym sensie, ze zostala nam dana nadzieja, nadzieja nie-
zawodna, mocg ktdrej mozemy stawi¢ czolo naszej terazniejszo$ci: terazniejszo$¢, nawet ucigzliwa,
mozna przezywac i akceptowad, jesli ma jakis cel i jesli tego celu mozemy by¢ pewni, jesli jest to cel
tak wielki, ze usprawiedliwia trud drogi (SdS 1)3°.

Chrzescijana ma wyrdznia¢ w $wiecie to, ze zostata im podarowana przyszlos¢
dalece wykraczajaca poza ,jutro’, poniewaz Chrystus wskazuje droge poza granice
$mierci®’. ,Ewangelia nie jest jedynie przekazem treéci, ktére moga by¢ poznane,
ale jest przestaniem, ktdre tworzy fakty i zmienia Zycie. Mroczne wrota czasu, przy-
sztoéci, zostaly otwarte na osciez. Kto ma nadziejeg, Zyje inaczej; zostalo mu dane
nowe zycie” (SdS 2).

36 Benedykt XVI, Encyklika Spe salvi o nadziei chrzeicijanskiej, ,LOsservatore Romano”
Nr 1 (299) 2008, s. 4-30.

37 1. Dec, Nadgzieja w filozofii, w: Oblicza chrzescijatiskiej nadziei, red. W. Irek, Wroctaw 2008,
s.27.
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Dla Papieza prawdziwie dobrg nowing jest fakt, ze nasz Bég, to ,,rozum, wola,
milo$¢ — Osoba. A jesli znamy te Osobe, a Ona zna nas, wowczas niewzruszona
moc elementéw naturalnych nie jest ostateczng instancja; wowczas nie jeste$Smy
niewolnikami wszech$wiata i jego praw — jesteSmy wolni” (SdS 5). Rados¢ ply-
naca z tego faktu staje sie sila jednoczacg ludzi migdzy sobg w braterstwie i stuz-
bie. Natomiast rezygnacja z przyjecia tej prawdy prowadzi ludzkos¢ do pustki
i rozpaczy. Obserwowali$my to w mijajacych wiekach. Dochodzimy do dnia, gdy
poczucie bezsensu ogarnia coraz szersze kregi spoteczne. Juz Kant przewidywat
perwersyjny koniec wszechswiata, gdyby ,.chrzescijanstwo ktérego$ dnia doszto
do stanu, w ktérym nie byloby juz godne milosci [...], wowczas dominujaca mysla
ludzi musiataby sta¢ si¢ mysl o odrzuceniu go i przeciwstawieniu si¢ mu; a Anty-
chryst rozpoczalby — choc¢by na krétko — swoje panowanie (prawdopodobnie
oparte na leku i egoizmie)” (SdS 19).

Mamy mozliwo$¢ obserwowa¢ oparte na leku i egoizmie panowanie ludz-
kiego bezsensu. Nie jest to panowanie rzeczywiste, bowiem nie ogarneto jeszcze
wszystkich ludzi - chrzescijanie pozostaja ta grupa, ktéra opiera si¢ zalewowi
egoizmu w $wiecie, uznajac panowanie Jezusa Chrystusa. Brak nadziei stanowi
istote $mierci, dlatego gasniecie nadziei rodzi cywilizacje $mierci®®. Natomiast
tam, gdzie pojawia si¢ nadzieja, tam réwnoczesnie pojawia si¢ mito$¢, poniewaz
obie dopelniajg i warunkujg si¢ wzajemnie®®. To wejrzenie Jezusa Chrystusa pro-
wadzi do przemiany serca, przypominajacej ,,przejscie przez ogien’, ktéremu to-
warzyszy cierpienie, ale jest ono blogoslawione, bo przez nie czlowiek jakby budzi
sie do nowego zycia. Uzdrawiajaca moc mitosci Chrystusa ukazuje czlowiekowi
jego prawdziwa relacje do Boga Ojca, od ktérego wszystko zalezy. Zto, brud, nie-
moc zostaja ostatecznie wypalone, oczyszczone, obmyte Paschg Jezusa. To jest
nasze uzdrowienie. Odtad uzdolnieni jesteSmy do czynienia dobra innym, On
staje w centrum naszego zycia. Ku Niemu jedynie zwracamy nasze oczy, odtad
»do$wiadczamy i przyjmujemy, Ze Jego milo$¢ przewyzsza cale zto $wiata i zlo
w nas” (SdS 47). Papiez w Encyklice spotecznej w sposéb jednoznaczny potwier-
dza wiare w to, iz:
jedynie humanizm otwarty na Absolut moze nam przewodzi¢ w krzewieniu i realizacji form zycia
spolecznego i obywatelskiego — w obrebie struktur, instytucji, kultury i etosu (...) natomiast ,,dys-

pozycyjnos$¢ wobec Boga otwiera na dyspozycyjnos¢ wobec braci oraz wobec zycia podejmowanego
jako solidarne i radosne zadanie”(CV 78).

Tak wiec, po zaprezentowaniu giéwnych watkéw i mysli papieza Bene-
dykta XVI na temat mozliwosci przezwyciezenia egoizmu w §wiecie, powracamy
do mysli, wyrazonej przez ojca spolecznej nauki Kosciola, Leona XIII, ktory juz
w pierwszej encyklice spotecznej podal rozwigzanie problemu - do dzisiaj aktu-

38 B. Ferdek, Elpidianskie oblicza — oblicza chrzescijanskiej nadziei, w: Oblicza. .., dz. cyt.,
s. 65.
39 'W. Irek, Swiat z Bogiem czy bez Boga, w: Oblicza... dz. cyt., s. 109.
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alne i prawdziwe: ,,Upragnionego ratunku bowiem mozna sie¢ spodziewac tylko
od szeroko rozlanej mitosci, tj. chrzescijaniskiej mitosci, w ktorej sie streszcza cala
Ewangelia, a ktéra zawsze gotowa do poswiecen na rzecz blizniego, stanowi najpet-
niejsze lekarstwo przeciw wspotczesnemu duchowi buntu i przeciw egoizmowi”
(Leon XIII, Rerum novarum 45)%.

40 Cyt. za J. Marianiski, Koscié?..., dz. cyt., s. 203.
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Eucharystia w zyciu kaplanskim

W powiesci Nikosa Kazantzakisa Grek Zorba tytulowy bohater, Zorba, zadaje
swojemu pracodawcy takie pytanie:,,Czy ty wierzysz, ze Bog przybral posta¢ czlo-
wieka i narodzil sie w stajence, czy tylko sobie kpisz z nas, szefie?” I rzeczywiscie
- Wcielenie jest wielkim i fundamentalnym misterium, ale nie jedynym, bowiem
prowadzi do nastepnego wielkiego misterium Ofiary Syna Bozego, a ta z kolei
wprowadza do Eucharystii - najwieckszego i najswietszego misterium sakramen-
talnego. Stuga tego misterium jest Kosciot, a w Kosciele — kaptan.

Wprawdzie, jak poucza $w. Jan Chryzostom w homilii na Wniebowstgpienie,
»Posrednikiem zapraszajacego Boga jest Jego Syn, a nie cztowiek, nie Aniol i nie
Archaniol, ani zaden stuga’, to jednak wtasnie kaptan w roli nie Posrednika, lecz
stugi — ,,stugi Chrystusa Jezusa (doulos Christou lesou)” (Rz 1, 1) — dzigki Duchowi
Swigtemu uobecnia w Ko$ciele Zmartwychwstatego Pana i Jego Ofiare. I wpraw-
dzie czyni to bez wzgledu na osobistg $wieto$¢, to jednak w imie tej stuzby wy-
maga si¢ od niego wiernosci wobec Tego, ktéoremu stuzy. W noweli Flanneryego
O’Connora Poczciwi wiejscy ludzie jedna z bohaterek formuluje wobec mlodego
czlowieka, deklarujacego si¢ jako chrze$cijanin, taki zarzut: ,,Chrzescijanin! Ladny
chrzescijanin z ciebie. Jestes taki sam jak wszyscy, co innego gadasz, a co innego
robisz. Prawdziwy chrze$cijanin..” Taki zarzut, gdyby zostal postawiony kaptano-
wi, stwarza sytuacje dramatyczng i wymaga glebokiego nawrdcenia. Warto zatem
wslucha¢ sie w dwie wypowiedzi - odleglej i bliskiej w czasie: Jana z Kronsztadu,
autora Mojego zycia w Chrystusie — ,Niech kaplani nie daja sie wplata¢ w spiskowa-
nie $wiata i demona”; Jacquesa Debouta - ,,Nie zawiddl w zyciu ten, kto nie zawiodt
przy Mszy Swietej. Apostolat moze spotka¢ kleska — Ofiare Powszechng nie!” A po-
nad tymi wypowiedziami unosi si¢ wezwanie Aniota z Apokalipsy: ,,Badz wierny
az do $mierci, a dam ci wieniec zycia” (Ap 2, 10).

Jezeli $w. Pawel zacheca do ,glebszego poznania tajemnicy Boga - to jest
Chrystusa” (Kol 2, 2), to jest to zobowigzanie do nieustannego ,,glebszego pozna-
nia” takze Tajemnicy Eucharystii, pamietajac przy tym, ze biblijne ,,poznanie” (gno-
sis) obejmuje nie tylko rozum, ale calego czlowieka i ma charakter integralny.
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I.,,Chrystus zostal zfozony w Ofierze” (1 Kor 5, 7).
Eucharystia jako Ofiara

Jesli - jak to wykazala szkota Maxa Schellera — czlowiek z natury jest stworze-
niem religijnym (animal religiosum), to z kolei w ramach religii jako takiej istnieje
ofiara, ktorg w ramach struktur religijnych sklada kaplan. A zatem istotng funkcja
kaplanstwa jest ofiara i jej sktadanie. Realizuje si¢ to w sposdb pelny i oryginalny
w religii objawionej, jaka jest chrzescijanstwo, i dlatego w Liscie do Hebrajczy-
kéw czytamy, ze ,,kazdy arcykaplan ustanowiony jest do skladania daréw i ofiar”
(Hbr 8, 3).

Jak ,,jeden jest posrednik miedzy Bogiem a ludzmi, Czlowiek Chrystus Jezus”
(1 Tm 2,5), tak jeden jest Kaplan, Chrystus Jezus, o ktérym powiedziano: ,, Ty jestes
kaptanem na wzoér Melchizedeka” (Hbr 7, 17; Ps 110, 4). To tylko ,,On jest ofiara
przeblagalna za nasze grzechy - za grzechy catego swiata” (1] 2,2),bo nie tylko jest
Kaptanem, ale takze darem ofiarnym - ,,ofiarg ciala Jezusa Chrystusa” (Hbr 10, 10),
ktory ,,to uczynil raz na zawsze, ofiarujagc Samego siebie” (Hbr 7, 27). To ,raz na
zawsze uczynil” Jezus na krzyzu: ,,Wykonato sie!” (J 19, 30), ale zechcial, aby Jego
Ofiara byla uobecniana ,,przez wszystkie dni, az do skoficzenia $wiata” (Mt 28, 20).
Dokonat tego na Ostatniej Wieczerzy poprzez jedyna w swoim rodzaju i cudowna
»sakramentalng antycypacj¢’, dzieki ktérej pod postacig znakéw i chleba, i wina
uobecnit to, co mialo si¢ dokona¢ nastepnego dnia w sposob radykalny i realny,
widoczny dla wszystkich na Golgocie. Poprzez oddzielne przeistoczenie chleba
w swoje Cialo:,,To jest Cialo moje” i wina w swoja Krew:,,To jest moja Krew Przy-
mierza, ktéra za wielu bedzie wylana” (Mt 26, 26 -28) Jezus uobecnia swoja Ofiare
i poleca: ,,To czyncie na moja pamiatke (anamnesin)” (Lk 22, 19 ).

To zobowigzujace polecenie, ktore ma charakter przykazania Chrystusowego,
przekazuje Jezus swojemu Kosciolowi, ktéry wypelnia je w ramach Eucharystii.
»To bowiem czyncie - méwi Jezus — na mojg pamigtke”, bowiem - jak poucza
$w. Jan Chryzostom - nie skladamy innej ofiary od tej, ktéra zlozyt wtedy Arcy-
kaptan, ale skladamy zawsze t¢ sama Ofiar¢”. Na zasadzie ,anamnezy”, ktéra nie
tylko przypomina, ale takze - i przede wszystkim — uobecnia to, co przypomina,
w kazdej Eucharystii zostaje sakramentalnie uobecniona w sposéb realny jedyna
Ofiara Jezusa.

Na ustugach tej jedynej Ofiary, powierzonej Ko$ciotowi, pozostaje kaptanstwo,
zaréwno to urzedowe, hierarchiczne, jak i to powszechne. Bezposrednia stuzbe wo-
bec tej Ofiary spelnia kaptafistwo urzedowe, realizowane przez Sakrament Swiecen,
udzielany ochrzczonym.,,Swoj $wiety urzad — poucza Katechizm Ko$ciota Katolic-
kiego — sprawuja przede wszystkim w kulcie czy Uczcie Eucharystycznej, w ktdrej
dzialajac w zastepstwie Chrystusa (in persona Christi) uobecniajg we Mszy Swietej,
az do przyjscia Panskiego, jedyna swietg Ofiare Nowego Testamentu” (KKK 1566).
Uzyty za Soborem Watykanskim II termin ,,in persona Christi” - ttumaczony jako
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»w osobie Chrystusa’,,,w zastepstwie Chrystusa’,,,w roli Chrystusa” - oznacza fakt,
ze sam Chrystus dziala przez stuge urzedu i dziata obiektywnie, zawsze skutecznie,
niezaleznie od $wigtosci i uzdolnien kaptana.

W tym Eucharystycznym Misterium bierze udziat jeszcze kto$ trzeci - Duch
Swiety, bowiem Sakrament Swieceri pozwala w sposdb zawsze skuteczny wzywaé
i uobecnia¢ Ducha Swietego, ktéry swoja mocg dokonuje przeistoczenia.,,Bég na-
maszcza, ze Syn jest namaszczony, a namaszczeniem jest Duch” - wyjasnia $w. Ba-
zyli Wielki w swoim dziele O Duchu Swigtym. Dokonuje sie to w ramach ,.epiklezy”
i dokonuje si¢ to na zasadzie analogii z Wcieleniem, w ktérym Duch Swiety byt
sprawcg tego misterium. Dlatego $w. Cyryl Jerozolimski w Katechezie XXIII po-
ucza: ,,Prosimy milosiernego Boga, aby zestal Ducha Swietego na ofiarowane dary
i przemienit chleb w Ciato Chrystusa, a wino w Krew Chrystusa”. W Katechezie
XXII Cyryl dodaje: ,W Kanie Galilejskiej przemienit Chrystus wode w wino, czyz
nie bedziemy wierzy¢, iz wino w Krew przemienit!”

Dla caloéci obrazu warto jeszcze przypomnie¢, ze w ramach tej ,sakramental-
nej antycypacji” dokonuje si¢ uobecnienie innego misterium Zmartwychwstania
Chrystusa, bowiem w chlebie i winie jest realnie obecny jak na Ostatniej Wiecze-
rzy — Chrystus Zmartwychwstaly. Dobrze to oddaja Modlitwy Eucharystyczne,
zwlaszcza Druga: ,,Wspominajac $mier¢ i zmartwychwstanie Twojego Syna..”

A jezeli tak, to rzeczywiscie istotng funkcjg kaptanska jest ofiara — Ofiara Je-
zusa, Bucharystia, Msza Swieta. W filmie Jeana Levertona Swiatlos¢ w mroku stary
mnich méwi do mlodego diakona, chorego na raka: ,,Nie boj si¢ kaptanistwa, przyj-
mij $wiecenia, bo jak odprawisz chociaz jedna Msz¢ - spelnisz swoje powolanie
i dokonasz wielkiej rzeczy!”

I1.,,Chrystus zostal zlozony w ofierze
jako nasza Pascha” (1 Kor 5, 7).
Eucharystia jako Uczta

Pragnienie Jezusa: ,,Chce urzadzi¢ Pasche z moimi uczniami” (Mt 26, 18) zo-
staje wypelnione w ramach Ostatniej Wieczerzy, na ktérej w sposob szczegdlny
uobecnia si¢ wspolnota i realizuja si¢ stowa §w. Pawla: ,,Wierny jest Bog, ktory po-
wolal nas do wspdlnoty z Synem swoim, Jezusem Chrystusem, Panem naszym”
(1 Kor 1,9). Ta ,wspolnota z Jezusem Chrystusem (koinonia lesou Christou)” tkwi
w $wiadomosci, w codziennym zyciu pierwszych chrzescijan, ktérzy ,,trwali w na-
uce Apostoldéw i we wspolnocie, w famaniu chleba (klasis tou arlou) i w modlitwie”
(Oz 2, 42). Stad Didache pieknie opisuje t¢ wspdlnote: ,,Jak ten chleb famany roz-
siany byl po gorach, a zebrany stal si¢ jedno, tak niech Ko$ciol Twdj po najdalsze
krance ziemi zbierze si¢ w jednym Twoim Krdlestwie”.

Chrystus bowiem w Eucharystii, zmartwychwstaly i uwielbiony, jest jedno-
cze$nie w stanie ofiary, czyli w nieustajacej proegzystencji, w permanentnej mi-

7 = Illum oportet...
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tosci, co w pewnym stopniu wyrazajg Jego stowa: ,,Cialo wydane, Krew wylana”
(Ek 22,19-20). Dlatego Eucharystia jest realizacja i uobecnianiem wspdlnoty - Je-
zusa z cztowiekiem, czlowieka z Jezusem, ale takze czlowieka z cztowiekiem, a to
wszystko w Duchu Swietym, zgodnie z wyznaniem $w. Efrema: ,W twym Chlebie
zyje ukryty Duch - Ogien; a takze ze stowami Paula Claudela z jego Dziennika:
»Usta przyjmujace Komunie, ktére Pan wypelnia garscig Ognia..”

Ta wszechogarniajgca wspdlnota obejmuje catego czlowieka, a Uczta stanowi
pokarm zaréwno dla duszy, jak i dla ciata. Dlatego $w. Ireneusz tak pisal:,, Ten Kie-
lich, pochodzacy z dziel, ktére Pan sam stworzyl, jest Jego Krwig — z niego ubogaca
sie nasza krew. Ten Chleb, ktéry pochodzi z tego, co Sam stworzyt, jest Jego Ciatem
- przez nie ubogaca si¢ nasze cialo”. To ,,ubogacenie naszego ciala” ma wymiar pas-
chalny i dotyczy zmartwychwstania: ,,Kto spozywa moje Cialo i pije moja Krew, ma
zycie wieczne, a Ja go wskrzesze w dniu ostatecznym” (] 6, 54).

Jesli zatem - jak chce poeta syryjski, Cyryllonas - ,,Pan potozyl swoje Cialo
na stole $wietego oltarza i pozywaly je spragnione narody”, to Eucharystia uswieca
kazdy positek i przebdstwia ludzkie spotkania przy stole. Positek staje sie Uczta
Wspdlnoty. ,Zapro$ do stotu tamtych ludzi z pastwisk i tamtych z gor, a wtedy przy
stole zasigdzie z nami Pan!”- powiada Iwan, bohater dramatu Jurija Lotowa Stét,
do swojego przyjaciela, Tarasa.

I11. ,,To czyncie na moja Pamiatke” (Lk 22, 19).
Sprawowanie Eucharystii

»Jestem z urzedu stuga Chrystusa Jezusa” (Rz 15, 16) — wyznawal $w. Pawet
i wprawdzie - jak z kolei pisat Narsaj — ,,Duch Swiety dokonuje Ofiary przez dto-
nie kaplana, nawet jesli jest on w stanie grzechu”, to jednak ,kaplani sprawujacy
stuzbe $wieta” (Hbr 9, 6) sa zobowigzani do zycia zgodnego z Ewangelig i do osobi-
stej $wietosci bardziej, anizeli wszyscy inni cztonkowie Bozego Ludu. Gdy pisarza
i dramaturga, Tristana Bernarda, spytal jego szewc, czy stosuje w zyciu i realizuje
te wszystkie zasady, ktore glosi w swoich ksigzkach, ten odpowiedzial: ,,A pan nosi
wszystkie buty, ktore pan szyje?” Otdz na pewno takiej odpowiedzi nie powinno
sie uslysze¢ z ust ,,kaplanéw sprawujacych stuzbe swigtg”!

Ci bowiem ,kaplani sprawujacy stuzbe $wieta” winni odznaczaé si¢ zywa
wiarg — ,wiarg, ktdra dziala przez mitos¢” (Gal 5, 6) i ktéra prowadzi do uczciwego
przezywania tego, o czym moéwi Encyklika Mediator Dei: ,,Jest to Ofiara Jezusa,
odnawiajaca si¢ na oltarzu, aby nas doprowadzi¢ do zjednoczenia z Nim w Jego
akcie ofiary”. Apostol Pawel formuluje wiec ogdlng zasade: ,,Od szafarzy juz tutaj
zada sig, aby kazdy z nich byt wierny” (1 Kor 4, 2).

A jezeli ,wiara, ktora dziala przez mitos$¢”, to i mito$¢ Boga i blizniego, z wy-
akcentowaniem tej drugiej, bardziej obiektywnej i wymagajacej, az do umycia nég
bliznim: ,,Dalem wam przyklad, abyscie i wy tak czynili, jak Ja wam uczynilem”
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(J 13,15).,Nie szukam tego, co wasze, ale was samych’- wyznaje $w. Pawel (2 Kor
12, 14). Dzieckiem wiary i milosci jest ofiarnos¢, dlatego Apostot wzywa: ,,Badz-
cie zajeci zawsze ofiarnie dzietem Panskim” (1 Kor 15, 58). A jezeli ofiarnos¢, to
i bezinteresownos$¢: ,,Darmo otrzymaliscie, darmo dawajcie!” (Mt 10, 8). I dlatego
ostrzezenie $§w. Grzegorza Wielkiego z jego Homilii XVII: , Kto dzisiaj w $§wiatyni
Boga sprzedaje golebie, jesli nie ci, ktorzy w Kosciele przyjmuja pienigdze za na-
tozenie ragk?” Wreszcie pokora, czyli prawda o sobie w obliczu Boga i wlasnego
sumienia, by wzorem Jezusa - jak podpowiada Anzelm Griin - ,,nie umniejsza¢
innych, by uwierzy¢ w swoja wielkos¢”. Dlatego warto postucha¢ starej Katariny
z powiesci Paulosa Kagnidze Powrdt, ktora méwi do swojego syna, kaptana: ,,Jeste$
brudnym naczyniem jak my wszyscy, ale w tym naczyniu Duch Bozy przechowuje
wode zywa, naszego Zbawiciela i Jego ofiarg”

Uczniowie Jezusa przed Ostatnig Wieczerza pytaja Go:,,Gdzie chcesz, zeby$my
przygotowali Ci Pasche do spozycia?” (Mt 26, 17). ,,Przygotowanie (paraskeue)” to
- jak wyjasnia Xavier Leon-Dufour w Sfowniku Nowego Testamentu — ,dzien prze-
znaczony na ostateczne przygotowanie wszystkiego do uroczystosci paschalnych”
A jezeli tak, to do ,uroczystosci nad uroczystosciami’, do najswietszej Euchary-
stii, przygotowanie ostateczne powinno trwa¢ przynajmniej dobe. ,,Siedem razy
na dzien wystawiam Ciebie”- wyznaje psalmista (Ps 119, 164) — a zatem kaptan
tym bardziej winien wystawia¢ Pana, przygotowujac si¢ do sprawowania Ofiary.
Dlatego w dowcipnej opowiesci T. Klonidze Sen stary zakrystianin upomina mlo-
dego ksiedza: ,,Ojcze, ty juz od wczoraj powinienes zy¢ dzisiejsza Stuzba Boza, a nie
prosto z f6zka do oltarza!”

Msza Swieta stanowi wprawdzie obrzed o charakterze akcji, a nie kontempla-
cji, to jednak wymaga skupienia tym wigkszego, im bardziej uroczysty charakter
ma obrzed mszalny. Cisza utatwia skupienie i wzmaga swiadomo$¢ tajemnicy, po-
czucie misterium, dlatego nawet w uroczystych obrzedach mszalnych nalezaloby
respektowaé wymag $wietej ciszy. ,,Malta Hostia znika wérdd rekwizytéw — pisala
Anna Rawlison w swoim Pamigtniku — Szaty, $piewy, muzyka to piekne dozna-
nia, ale nie utatwiajg do$wiadczenia Swietego” Wrogiem ciszy jest takze po$piech,
a wrogiem ,,do$wiadczenia Swietego” jest rutyna.

Liturgie Ofiary ma przygotowa¢ Liturgia Stowa. Poniewaz, jak poucza Sobor
Watykanski II: ,,Chrystus jest obecny w swoim stowie” (KL 7), dlatego homilia,
interpretujaca to stowo, winna stanowi¢ wprowadzenie w misterium Ofiarniczej
Obecnosci. ,,Jezus Chrystus — pisal Charles Peguy - nie dat nam zakonserwowa-
nych stéw do przechowania. Dat nam stowa Zywe jako pokarm” Tymczasem - jak
z kolei pisal Paul Claudel w swoim Dzienniku — ,,w ustach kaznodziejow doktryna
chrzescijaniska przypomina witraze — $wiatlo oprawione w otéw: masa otowiu!”.
Jednym z objawdw takiego ,,ofowiu” moze by¢ nieewangeliczna, $wiecka tytulatura,
uzywana w mszalnym przepowiadaniu.

Eucharystia jako Uczta winna by¢ doswiadczana jako Wspdlnota, ktéra reali-
zuje sie w kontynuacji mszalnej, czyli Agapie. Nalezy ubolewa¢ z powodu jej braku,
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gdyz brak Agapy to - jak pisal Romano Cornuto - ,zanik poczucia bycia wspol-
nota i zanik $wiadomosci bycia Cialem Chrystusa - czyli Ko$ciolem” W kazdym
razie, nawet przy braku Agapy, obowiazuje dziekczynienie: ,, Trwajcie gorliwie na
modlitwie, czuwajac na niej wsrod dziekczynienia (en eucharistia)” (Kol 4, 2). To
»dzigkczynienie skladane Bogu” (2 Kor 9, 12) winno trwa¢ do nastgpnej Euchary-
stii, bowiem Pan zobowigzal swoich uczniéw, ze ,zawsze powinni si¢ modli¢ i nie
ustawa¢” (Ek 18, 1).

Kontynuacja takiego dzigkczynienia moze by¢ ,,epikleza nad swiatem”, gdy
wzywa si¢ Ducha Swietego, by ,,przemienit oblicze ziemi” W tym Swietym Duchu,
w ktérym ,,zyjemy, poruszamy si¢ i jestesmy” (Oz 17, 18), moze by¢ sprawowa-
na ,Msza na oltarzu Ziemi’- jak to okreslil PierreTeilhard de Chardin: ,,Ofiaruje
Ci, jako Twoj kaplan, na oltarzu ziemi calej trud i udreke §wiata”. W ten sposdéb
doswiadcza si¢ czasow eschatycznych i przemiany wszechswiata w ,,niebo nowe
i ziemie nowg” (Ap 21, 1).

E A

»Przeszedlem wszystkie doliny i gory, i znam wszystkie jej szlaki” (Tb 5, 10)
i wszedzie rozlega si¢ wolanie, ,aby we wszystkim byt uwielbiony Bog przez Jezusa
Chrystusa” (1 P 4, 11). A najwspanialszg forma uwielbienia jest najswietsza Eucha-
rystia, sprawowana przez caly Koéciotl, a w nim i przez niego - przez caly wszech-
$wiat, w ktorym ,,Stowo stalo sie ciatem i rozbilo namiot wérdd nas” (J 1, 14).
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W stuzbie tozsamosci Kosciola (por. 1 P 3,15)

Uczestnicy Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej zorgani-
zowanego w Rzymie w 1995 roku z okazji 125. rocznicy Konstytucji dogmatycznej
Dei Filius Soboru Watykanskiego I debatowali o tozsamosdci teologii fundamen-
talnej i jej miejscu migdzy wiarg i rozumem. Jak to zwykle bywalo, podobnymi
obradami interesowat si¢ Jan Pawet II i staratl sie nie tylko $ledzi¢ rozwijajacg sig
mys$l teologiczna, ale wprost badz posrednio, zabieral glos w sprawie przedmiotu
teologicznego spotkania, wnoszac swoje wartosciowe uwagi do toczacych sie dys-
kusji. W przestanym do Kongresu Liscie papiez z jednej strony uwydatnial i prze-
konywat o niezbednosci teologii fundamentalnej w zyciu Kosciota, ,ktory jest stale
wzywany do uzasadniania wlasnej nadziei (por. 1 P 3,15)” oraz z drugiej zachecat,
by szczegdlnie wspdlczesni teologowie swoja praca intelektualng zwigzang z wiarg
Kosciota odpowiadali dzi$ - jak to czynili przez wieki ich poprzednicy pozosta-
jacy na stuzbie apologetycznej mysli — na stowa Piotra, pierwszego z Apostolow,
wzywajacego niegdys wszystkich czlonkéw pierwotnych gmin chrzescijanskich do
bycia ,,gotowymi do obrony wobec kazdego, kto domaga si¢ od was uzasadnienia
tej nadziei, ktora w was jest” (1 P 3, 15)!.

Wkrotce po tym waznym wydarzeniu papiez Jan Pawet IT opublikowal Ency-
klike Fides et ratio, piszac w niej, miedzy innymi, o teologii fundamentalnej jako
dyscyplinie, ktérej zadaniem jest uzasadnienie wiary?. Cecha charakterystycz-
ng réwniez i tej wypowiedzi jest fakt kolejnego odsytania czytelnika do tekstu
z Pierwszego Listu $w. Piotra 3, 15, ktory dla uzasadnienia funkcji tejze dyscypli-
ny teologii pelni kluczowa role, gdyz wyrazone w nim przez Apostota Piotra za-
danie jest rdzeniem teologii fundamentalnej pozostajacej na stuzbie tozsamosci
Kosciofa.

1 Jan Pawet II, List do uczestnikéw Migdzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej
w 125. rocznicg Konstytucji dogmatycznej Dei Filius, ,,Roczniki Teologiczne”, t. XLVII, z. 9, 2000,
s. 912.

2 Jan Pawet 11, Fides et ratio 67.
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Interesujacg nas w tej chwili fraz¢ mozna postrzega¢ najogdlniej jako zapro-
szenie skierowane przez Piotra do wspolnoty chrzescijanskiej uzasadniajace ko-
nieczno$¢ dawania $wiadectwa wierze w Jezusa Chrystusa. Autor tego przestania
zdaje sobie sprawe, w jak trudnych okolicznosciach przychodzi adresatom wypel-
niaé t¢ podstawowa powinnos¢, dlatego tez piszac List, chce da¢ im wyraz swojej
pamieci, pasterskiego zatroskania, wzywajac przy tym do wytrwania w przeciw-
nos$ciach. Nie ogranicza sie¢ jednakze do znaku solidarnosci, bowiem $le bardzo
konkretng rade - jego zdaniem niezbedna - jak powinni kierowa¢ sie w zyciu, by
zawsze dochowa¢ wiernosci Jezusowi Chrystusowi.

Wyrosla z potrzeby zaradzenia szczegdlnej sytuacji mysl odnotowana przez
1 P 3, 15 nabiera waloru uniwersalnej zasady, ktdrej stosowanie stanowi o nie-
zmiennym trwaniu Kosciota. Jej cztery aspekty® zastuguja na oddzielng refleksje
i wyznaczajg kolejne etapy niniejszej wypowiedzi.

I. ,Badzicie zawsze gotowi...”

Najpierw trzeba, przynajmniej w zarysach, wspomnie¢ o kontekscie, jaki to-
warzyszyl powstawaniu dwdch Listow §w. Piotra, chocby z racji, iz s3 one waz-
nym $wiadectwem dotyczacym $wiadomosci Kosciota stawiajacego pierwsze kro-
ki w epoce dzialalnosci szerszego grona apostolskiego, ktéremu zasadniczy ton
nadawali Piotr i Pawel. Mozna wrecz powiedzied, ze ci dwaj byli niejako u szczytu
swojej dzialalnosci misyjnej, ktéra zostata wkroétce przerwana w sposéb brutalny
ich meczenska $miercig, otwierajaca nowy etap rozwoju Kosciota, ktory od tego
zalozycielskiego wydarzenia poswiadczonego ofiarg ich krwi swoje centrum Zzycia
lokowal i lokuje po dzi$ dzien juz nie w Jerozolimie, ale w Rzymie. Niezaleznie
od toczacych sie debat dotyczacych autorstwa i czasu napisania szczegdlniej nas
interesujacego teraz Pierwszego Listu — sprawe trzeba pozostawi¢ do debatowania
i oceny kompetencji biblistéw — nalezy pamietac, ze jeden i drugi $wiadcza o wy-
jatkowej roli Piotra ugruntowanej juz i ksztattujacej $wiadomo$¢ nowych pokolen
chrzescijan i jego wielkim autorytecie, jakim cieszyl si¢ w najbardziej oddalonych
lokalnych Ko$ciotach®.

3 J. Burggraf, Théologie fondamentale, Paris 2004, s. 11-15 ; H. Fries, Fundamentaltheologie,
Leipzig 1987, s. 15.

4'S. Nagy, ,, Ty jestes Piotr, czyli Skala, a na tej Skale zbuduje Kosciél mdj” (Mt 16-18).
Studium o widzialnym Kosciele, Czgstochowa 2009, s. 80-81; R. Pesch, La primauté dans [ ’E"g/ise.
Les fondements bibliques, Paris 2002, s. 69—72; Natomiast w sprawie czasu powstania i autorstwa
Pierwszego Listu Piotra: Ph. Rolland, L origine et la date des évangiles. Les témoins oculaires de
Jésus, Paris 1994, s. 90-91; J. Gnilka, Piotr i Rzym. Obraz Piotra w pierwszych dwu wiekach, Kra-
kow 2002, s. 211n.
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Autor kieruje List, jak czytamy w Adresie, ,,do wybranych przybyszow wsrod
rozproszenia w Poncie, Galacji, Kapadocji, Azji i Bitynii” (1 P 1, 1), czlonkéw
wspolnot koscielnych - niedawnych pogan - nawréconych na chrzescijanstwo.
Zyja oni w diasporze, czyli rozproszeniu, i to stanowi wazna okoliczno$¢ wska-
zujacyg na zyciowg sytuacje wierzacych mniejszo$ci wystawianych - jak zwykle
w podobnych warunkach - na rozmaite proby, zagrozenia, a nawet rzeczywistego
unicestwienia. Oszczerstwa i pogarda, jakich te Koscioly doswiadczaja w swoich
srodowiskach od poganskich sasiadéw i wspotobywateli (por. 1 P 2,12; 3,16), mu-
szg gleboko niepokoi¢, tym bardziej, ze chrzescijanie swoim zachowaniem i przy-
jetym stylem zycia, niezrozumialym dla otoczenia, wnosza w spoteczng prze-
strzen pewne zasady, ktorych otoczenie nie chce akceptowac i nie ma bynajmniej
zamiaru ich tolerowa¢ u innych ludzi. Tak wigc niebezpieczenstwa okreslanego
mianem powaznych przesladowan nie mozna traktowac jako jednego z mozli-
wych wariantéw rozwoju sytuacji w przysztosci, gdyz takowe juz maja miejsce
w Kos$ciotach wymienionych w Pierwszym Liscie Piotra, o czym mozna przeko-
nac sie, zwracajac baczng uwage na teologiczna wykladnie biezacych wydarzen,
jaka Apostol prezentuje z mys$la umocnienia braci w wierze (1 P 4, 16n). W miare
uptywu lat, a nawet wiekow, przesladowania o réznym natezeniu i zakresie beda
oczywiscie towarzyszy¢ zyciu chrzedcijan, stanowigc jedng z najpowazniejszych
prob wiernosci Jezusowi Chrystusowi, a jej kazdorazowe przezwyciezanie, to
znaczy wytrwanie do konca w przeciwnosciach, bedzie wynikalo z glebokiego
uzasadnienia wiary wierzacego i postuzy zarazem umacnianiu w przekonaniach
i postawach wspoétbraci.

Pierwszy element cytowanego powyzej wersetu, jak fatwo si¢ domysle¢, pro-
ponuje chrzeécijanom stale zadanie, trwalg postawe, ceche wyrdzniajaca uczniow
Jezusa Chrystusa. Chodzi tutaj w pierwszym rzedzie o uksztaltowanie takiego
przekonania, z ktérym wiaze si¢ nieustanna gotowos¢ cztowieka do dawania $wia-
dectwa swej wierze. Jest to jeden z istotnych miernikéw dojrzalodci chrzescijan-
skiej, czytelny znak przynaleznosci do wspolnoty Kosciota. Trzeba zauwazy¢, iz
chrzescijanie od samego poczatku spelniaja ten postulat adresowany do nich przez
Pierwszego z Apostoléow nie tylko w szczegélnych okolicznosciach zycia, kiedy to
odwazne $wiadectwo nabiera waloru wyjatkowego. Ich zwyczajna obecnos¢ wsze-
dzie tam, gdzie si¢ znajduja, w zyciu prywatnym i publicznym, w miejscu pracy
i odpoczynku, wlasciwym dla czlowieka wierzacego sposobem myslenia i dzialania,
sadzenia i reagowania, dokonywania wyboréw, uznawanych wartosci, poszanowa-
nia godnosci cztowieka, jest takze niczym innym, jak realizowaniem tego wlasnie
zadania, ktore ma na mysli Apostot Piotr. To jest po prostu apostolat codziennego
zycia, stale zaproszenie kierowane do otoczenia, ukazujgce, na czym polega isto-
ta praktyki zycia wynikajacego z akceptowania w calej rozciaglosci tresci Dobrej
Nowiny o zbawieniu zaproponowanej ludzkosci przez Jezusa Chrystusa. Stowem,
$wiat bedzie miat stale szans¢ rozpoznawac¢ uczniéw Chrystusa, a nawet rozumie¢
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coraz bardziej ich zycie najpierw po sposobie bycia, a niejako nastepnie po tym, co
mowig o swojej wierze.

I1. ,Badzcie zawsze gotowi do obrony...”

Gotowo$¢ do szczegdlnego rodzaju zachowania, a zarazem konieczng umiejet-
nos¢, ktorg ma na wzgledzie Piotr, wyraza wystepujacy w tekscie biblijnym grecki
termin apologia®. Juz w starozytnosci apologia byta uzywana w charakterze tech-
nicznego terminu dla nazywania popartej argumentami mowy, majacej na celu
obrone przekonan filozoficznych badz tez religijnych, ktéra zawierata réwniez uza-
sadnienie okreslonych zachowan. Znana z praktyki sadowniczej mowe obroncza
wykorzystywali apologeci z zamiarem uzasadniania wiarygodnosci Kosciola i jego
religijnej misji, pozostajacej w stuzbie Jezusa Chrystusa, w tym takze obrony przed
zarzutami kierowanymi pod adresem spoleczno-religijnych postaw i zachowan lu-
dzi wierzacych. Przywoluje wigc Apostol na pamig¢, jak mozna sie domyslaé, prowa-
dzone niemal od poczatku publicznej dziatalnoéci spory samego Jezusa z niechet-
nym, a nawet wrogim Jego misji otoczeniem, czego byl naocznym $wiadkiem. One
mialy si¢ zreszta nigdy nie skoniczy¢ réwniez w przyszlosci, bowiem chrzescijanstwo
wnoszace w przestrzen $wiata ludzkiej mysli oryginalng idee Boga Zbawiciela czlo-
wieka, zdane bylo na polemiki z calym niechrzescijaniskim $rodowiskiem, pogan-
skim, judaistycznym, gnostyckim, ateistycznym czy liberalnym. To wiasnie apologie
torowaly droge misyjnego oddzialywania Kosciota, przyczyniajac si¢ do znaczacego
poglebienia rozumienia prawdy objawionej i rozwoju teologicznej nauki.

Modelem, wzorcem i punktem odniesienia, apologetycznej mysli Ko$ciola jest
uzasadnienie i obrona swojego postannictwa i wszystkich dokonan w czasie ziem-
skiej dziatalnosci pozostawione przez Jezusa Chrystusa do refleksji umystowej na-
ocznym $wiadkom zycia, ktérzy na do$wiadczony osobiécie fakt bezposredniego
spotkania w Nim Boga zareagowali jedyna stuszng w takiej sytuacji postawa wiary.
Posrdd nich, od samego poczatku u boku Jezusa, znajdowal sie oczywiscie rybak
z Jeziora Galilejskiego, Szymon®, jako uprzywilejowany $wiadek uzasadniajacej czy-
nami i stowami swoje Boskie postannictwo dzialalnosci Jezusa z Nazaretu.

W drugiej polowie I wieku, liczac si¢ z realnymi przesladowaniami, jakie groza
cztonkom wspdlnot koscielnych, Piotr méwil rzeczywiscie o obronie, ktérej bedzie
wymagala sytuacja, gdy chrzescijanie - obcigzani falszywymi zarzutami - beda

5 Z. Falczynski, Apologia, w: Leksykon Teologii Fundamentalnej, red. M. Rusecki, K. Kaucha,
I.S. Ledwon, J. Mastej, Lublin—Krakow 2002, s. 85-87; H. Fries, Od apologetyki do teologii funda-
mentalnej, ,,Concilium” 6-10 (1969), s. 31-39; J. Myskow, Apologetyka stosowana w zarysie, War-
szawa 1973; E. Kope¢, Apologetyka, Lublin 1974; W. Htadowski, Zarys apologetyki, Warszawa 1980.

6 A. Nowicki, Powolanie do apostolatu Szymona Piotra, w: ,, Maius ac Divinius”. Ksiega
Jubileuszowa na 80-lecie urodzin ks. Jana Kruciny, red. W. Irek, H. Schambeck, Wroctaw 2009,
s. 543-554.
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stawa¢é przed sagdowymi trybunalami. Wobec zniewag i mozliwych obelg trzeba
stana¢ z godnoscia, bo tylko taka postawa przystoi uczniowi Chrystusa. Udzielana
przy tym instrukcja dotyczaca sposobu reagowania jest zasadniczo prosta i wynika
z zasady szanowania kazdego czlowieka:,,nie oddawajcie ztem za zlo, ani ztorzecze-
niem za zlorzeczenia” (1 P 3,9). Nieco dalej radzi Apostof fagodnos¢ i bojazn Boza,
zachowanie czystego sumienia, ,azeby ci, ktorzy oczerniaja wasze dobre postepo-
wanie w Chrystusie, doznali zawstydzenia wlasnie przez to, co wam oszczerczo
zarzucajy (1 P 3, 16). Jednakze obrona zaklada jeszcze jeden konieczny element,
a mianowicie przedstawienie solidnej argumentacji wyjasniajacej i uzasadniaja-
cej chrzescijaniskg postawe i sens niezmiennego trwania w wierno$ci Bogu, mimo
nieprzychylnego otoczenia, w jakim przychodzi cztowiekowi wyznawac i prakty-
kowa¢ swoja wiare. Gleboko wyjasniajaca chrzescijanska postawe argumentacja
skierowana do przeciwnikéw i przesladowcow moze stanowi¢ wyzwanie dla ro-
zumu i by¢ pierwsza przestanka do uksztaltowania przekonania, ze chrzescijanska

propozycja wiary nie jest absurdalna i bezsensowna’.

I11. ,,...wobec kazdego, kto domaga si¢ od was...”

Uniwersalny charakter chrzescijanstwa, jego katolickos¢, czyli powszechnos¢
jako cecha rozpoznawcza, znajduje swoje uzasadnienie juz w przestaniu skierowa-
nym przez Jezusa u kresu ziemskiej dzialalnosci do najblizszych z otoczenia Dwu-
nastu wybranych, by z gloszeniem Dobrej Nowiny udali sie az na krance $wiata,
czyli wszedzie tam, gdzie istnieja ludzie, bowiem potrzebuja oni poznania sensu
zycia i pomocnych srodkéw do zrealizowania swoich najgtebszych pragnien. ,,Idz-
cie na caly swiat...” (Mk 16, 15. 20; Mt 28, 19) stanowi zasadnicze zobowigzanie
obligujace do dzialania nie tylko Apostoléw w postudze dialogu zbawienia, ktére
z natury rzeczy nie moze zna¢ ograniczen geograficznych ani tym bardziej czaso-
wych, lecz jest powinnoscig wszystkich cztonkéw Kosciota.

Prototypem wszelkiego dialogu, w szczegdlnosci dialogu zbawienia (collo-
quium salutis) Koéciola ze $wiatem jest ten dialog samego Boga ze spolecznos$cia
ludzka, ktéry nazywamy objawieniem.,,Objawienie, czyli nawigzanie przez samego
Boga nadprzyrodzonego stosunku z ludzmi, moze by¢ uwazane za dialog, w kto-
rym Stowo Boze przemawia badz poprzez Wcielenie, badz w Ewangelii. [...] Dzie-
je ludzkiego zbawienia przekazuja wlasnie ten dlugi i réznorodny dialog, ktéry
Bog w dalszym ciagu w rézny sposob prowadzi z ludzmi” napisal papiez Pawet VI
w Encyklice o drogach, ktérymi Kosciot katolicki powinien kroczy¢ w dobie obec-
nej przy pelnieniu misji — Ecclesiam suam3. Na Kosciele jako wspolnocie spoczy-

7 Por. J. Guitton, L’Absurd et le mystére. Ce que j’ai dit a Francois Mitterand, Paris 1997,
s. 115.

8 Pawel VI, Ecclesiam suam, 70. Por. R. Latourelle, La Révélation comme dialogue dans
“Ecclesiam suam”, ,,Gregorianum” XLVI (1965) XLVI, s. 834—839.
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wajg szczegolne zadania z uwagi na Objawienie. Powinien nieustannie pogtebiac¢
swoja $wiadomos¢ posiadania prawdy i taski, wiernie je zachowywac¢, a nawet, gdy
zachodzi taka potrzeba, broni¢ depozytu, ktory otrzymatl w dziedzictwo (por. 1 Tm
6, 20). Posiada bowiem tego rodzaju dobra otrzymane od Chrystusa, ktérych nie
mozna zatrzymac tylko dla siebie, bowiem one z natury swojej wymagaja, by byly
przekazywane i rozdawane wszystkim ludziom.

Piotr Apostot opisuje chrzescijanstwo jako religie, ktéra wyrasta z dialogu
miedzy Bogiem a cztowiekiem i ukazuje pelne, wzajemne zaufanie Boga do czto-
wieka. Czlowiek wierzacy jest otwarty na rzeczywistos¢ transcendentna i w niej
rozpoznaje sens swojego duchowego zycia. Z tej zasadniczej racji swoja powinnos¢
okreslang mianem apostolatu, powodowany wewnetrznym impulsem, jest gotowy
wypelnia¢ nie inaczej, jak tylko wyrazajac na zewnatrz — ,wobec kazdego” — uza-
sadnienie swojej wiary. Trzeba powiedzie¢, ze on sam potrzebuje najpierw dla sie-
bie uzasadniajacych argumentéw, przemawiajac na korzys¢ wybranej opcji zycia
- moze je odnajdywa¢ w dialogu ze sobg, jaki prowadzi na forum wewnetrznym,
w medytacji, modlitwie, uczestniczac w calej rozciggtosci w zyciu religijnym swojej
wspolnoty. Istota wspdlnotowego Zycia jest wzajemne obdarowywanie si¢ uzasad-
nieniem religijnych przekonan, a zwlaszcza wspieranie potrzebujacych tego rodza-
ju wewnetrznego wsparcia, ktore wierzagcemu stwarza mozliwo$¢ dochodzenia do
osiggniecia rownowagi intelektualnej i duchowej, owego koniecznego warunku we
wspomaganiu kazdego, kto zyje niejako na zewnatrz. Z natury rzeczy otwiera sie
przed wierzacym szeroki $wiat innych ludzi, ktérzy wcale nie sa obojetni Koscio-
fowi poczuwajacemu si¢ do wzbogacania rozwoju osobowego czltowieka dobrami
otrzymanymi od Jezusa Chrystusa. W tym sensie mozna powiedzie¢, ze poczyna-
jac od zrozumienia znaczenia apologii w zyciu wspdlnoty Kosciola, najpierw przez
diugie wieki apologetyka, a nastepnie wylaniajaca si¢ z niej i uksztaltowana juz
obecnie teologia fundamentalna® - obie w rozmaity sposéb pozostajace na stuzbie
tozsamosci Ko$ciola - stanowig niejako odpowiedz na wezwanie Szymona Piotra.

IV.,,...uzasadnienie nadziei, ktéra w was jest”

Jak powiedziano, chrzescijanstwo jest religia dialogu, przez ktdéry objawiajacy
sie Bog otwiera si¢ w swojej tajemnicy wewnetrznego zycia na czlowieka i jawi sie
jako Bég, ktory jest mitoscia (por. 1] 4, 8), oczekujac rowniez z jego strony wzajem-
nosci wyrazajacej si¢ wiernoscig w dialogu zbawienia dochowywang z najglebszej
racji, jaka jest wlasnie milos¢. W tym dialogu osoba ludzka nabywa $wiadomosci
siebie, odkrywa sens istnienia jako partnera Boga i poznaje stopniowo, w zaden inny

9 M. Rusecki, J. Mastej, Metodologia teologii fundamentalnej, , demonstratio Christiana”,
,Studia Nauk Teologicznych PAN” 2 (2007), s. 97-115; H. Seweryniak, Metodologia eklezjologii
fundamentalnej, ,,demonstratio catholica”, tamze, s. 117-144; Por. S. Pié-Ninot, Tratado de Teologia
Fundamenta, Salamanca 1991; J. Kulisz, Wprowadzenie do teologii fundamentalnej, Krakow 1995.
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sposdb niemozliwy do ogarniecia, $wiat duchowych wartosci przygotowanych dla
niego i przeznaczonych do niekonczacej sie dyspozycji, to znaczy przekraczajacej
wymiary przestrzeni i czasu. Ten jedyny w swoim rodzaju fakt, kiedy to Bog wkro-
czyt w historie i w Osobie Jezusa Chrystusa najpelniej objawit siebie cztowiekowi'?,
otwierajac go zarazem na drugiego cztowieka, mial wspdlnototworczy charakter. Je-
zus bowiem przygotowal i dat istotny impuls do zaistnienia spolecznosdci Kosciota,
gdzie w sposdb skuteczny bedzie kontynuowane dzieto zbawienia i z tego wiasnie
srodowiska wypromieniuje na caly $wiat, jako godna czlowieka propozycja Dobrej
Nowiny przeznaczona do zaakceptowania wiarg i wsparta racjg rozumu'l.

Podobnie chrzescijanstwo jest religia nadziei, ktéra - jak pisze Pierwszy
z Apostolow, Piotr, zwany wczesniej Szymonem (por. Mt 10, 2; Mk 3, 16; Lk 6, 14;
J 1, 42), do cztonkéw wspdlnot koscielnych Azji Mniejszej — ,,jest w was” i dlatego
istnieje potrzeba jej uzasadnienia. Nadzieja, bedac ,,inng forma wiary, jej przyszto-
$ciowym wymiarem”lz, zwigzana takze $cisle z miloscia (por. 1 Kor 13, 13) ,za-
wies$¢ nie moze, poniewaz mito$¢ Boza rozlana jest w sercach naszych przez Ducha
Swietego, ktéry zostal nam dany” (Rz 5, 5). Apostolska powinnos¢ wierzacych nie
moze ograniczy¢ si¢ do zewnetrznego wyrazania chrzescijanskiej nadziei i samo to
nie wystarczy, szczegdlnie w srodowisku niechetnym, wrecz wrogim, gdyz trzeba
ukaza¢ jej przyczyne, fundamenty i racje. Piotr oczekuje, ze chrzescijanie, stajac
odwaznie wobec nawet najtrudniejszych wyzwan, zachowaja nadzieje i wytrwajg
w wierze, odwolujac si¢ do najgtebszych pokladéw ducha inspirujacego do zdecy-
dowanego dzialania i przeciwstawienia si¢ propozycjom pozostajacym w jawnej
sprzeczno$ci z prawdg zbawienia.

Gdzie szuka¢ zatem tego rodzaju uzasadnienia? Znajduje si¢ ono w Osobie Je-
zusa Chrystusa, ktdry jest Logosem Bozym wedlug biblijnego przestania (J 1, 1-18)
i sytuuje wierzacych bezposrednio w szeregu tych, ktérzy pojmuja swoja wiare jako
kolejne pokolenie swiadkéw Jego zmartwychwstania (Dz 1, 22).

Zakonczenie

Nalezy wreszcie powiedzie¢, ze niezaleznie od rodzaju uprawianej apologe-
tyki, ktéra zgodnie z wymogami zmieniajacych si¢ wyzwan czasu, jakim stara sie¢
zaradzi¢, przechodzac przez konieczny proces przemian, jak rowniez wspdlczesna
teologia fundamentalna, $wiadoma odpowiedzialnoéci za uniwersalng obecnos¢
wiary Kosciola w $wiecie, traktuja stale werset z Pierwszego Listu $w. Piotra 3, 15
jako Magna Charta rozwoju teologii. Zawiera on niezbedny postulat zwigzany
z natura wiary, ktéra potrzebuje uzasadnienia oczekiwanego przez czlowieka.

10 KO 4; R. Latourelle, Théologie de la révélation, Bruxelles—Paris 1969, s. 349.
11 Jan Pawel 11, Fides et ratio, 67.
12 Y. Fries, Wiara zakwestionowana, Warszawa 1975, s. 8.
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Nic dziwnego, powiedzieliby$my takze, bowiem kryje si¢ w nim mniej wi-
doczny na pierwszy rzut oka aspekt teoretyczny rozwazan, wlasciwy dla teologii
jako nauki. Dla chrze$cijan, ktérym przychodzi przezywaé swoja wiare i nadzieje
posdréd rozmaitych doswiadczen, jakich nie szczedzi im historia zycia, niezmiernie
wazna jest praktyczna rada. Tym bardziej, jesli przychodzi od kogo$ takiego, jak
Piotr, szanowany i zastugujacy na zaufanie w sprawach religijnego zycia. Potrzeba
takiej wlasnie rady wyrasta ze stawianego przez czlowieka pytania, skad czerpa¢
sity wzmacniajace nadzieje, gdzie znajdowac wsparcie dla wiernosci Prawdzie.

Tekst biblijny powstal dla potrzeb czlonkéw pierwotnych gmin chrzesci-
janskich zagrozonych przesladowaniami, ktére mogly konczy¢ si¢ meczenstwem
uczniéw Chrystusa, trwajacych wiernie przy swoich przekonaniach. Swiadczy on
dobitnie o dojrzatej odpowiedzialnosci Piotra za los mtodych Kos$cioléw i o fak-
tycznym wypelnianiu przez niego misji umacniania braci (Lk 22, 32), do ktérej zo-
stal wyjatkowo starannie przygotowany, towarzyszac Jezusowi w czasie ziemskiej
dziatalno$ci.

W takim kontekscie pojawia si¢ postulat adresowany do kazdego chrzescijani-
na dotyczacy obrony wiary (apologia), poprzez jej uzasadnienie wzmacniajace za-
razem jego poczucie odpowiedzialnosci za dziatalno$¢ apostolska rozumiang jako
gloszenie Ewangelii po wsze czasy i do granic ziemi. W istocie rzeczy odwoluje si¢
ona do tej sity odwiecznej Prawdy, zalegajacej najglebiej w cztowieku jako wciaz
niespelnione pragnienie, ktéra uzdalnia go do bycia wiernym Bogu jako wyboru
sensownej i rozsadnej postawy godnej osoby ludzkiej.
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Nieskonczonos$¢ Boga Tréjjedynego

Nieskonczonos¢ Boga jest przyjmowana przez wszystkich. Jezeli istnieje Bog
transcendentny wobec $wiata, to jest On nieskonczony. Jezeli $wiat uznawany jest
za nieskonczony, to przypisuje mu sie cechy nalezne Bogu. Pojecie nieskoniczono-
$ci znane jest powszechnie i traktowane jako przedmiot w réznych dziedzinach
refleksji potocznej i naukowej. W teologii, ktdra jest refleksja nad tajemnica Boga,
przyjmowane jest ono z calg oczywistoscia, jednak jedynie na sposob filozoficz-
ny, ogdlny, bez rozszerzenia refleksji nad stosowaniem tego pojecia do wszelkich
kwestii teologicznych, z odpowiedniag modyfikacja tresci tego pojecia. Ujecie per-
sonalistyczne wyprowadza mysl z kategorii idei, miary rzeczy, ilosci i rozciggto-
$ci, aby wejs¢ na teren nie dajacy si¢ ujaé w kategoriach zwigzanych ze $wiatem
rzeczy. Teologia moéwi o nieskoficzonosci mysli, mitoéci, zycia, a przede wszyst-
kim osoby, kazdej osoby, a zwlaszcza osoby Boskiej. Rdzeniem jest refleksja nad
powigzaniem nieskoniczonosci natury Boga i nieskoniczonosci Oso6b Bozych. Nie-
skonczone w Bogu sa: osoby, pochodzenia, relacje, istota, wszystko. Tego rodzaju
myslenie w teologii nie jest niczym nowym. Personalizm bowiem jest zakodowany
w chrzescijanstwie. Ujawnit si¢ w mysli teologicznej wtedy, gdy owa mysl zaczeta
sie rozwijac.

I. Poznawanie nieskonczonosci Boga
w dziejach mysli chrze$cijanskiej

Pisma chrzescijanskie nadaja Bogu wiele imion i atrybutow. Nawet wtedy, gdy
nie powoduja one zwigkszenia wiedzy o Bogu, pozwalajg cztowiekowi w sposéb
bardziej skuteczny zmierza¢ ku Niemu. Atrybuty posiadaja wigksza wartos¢ jako
inwokacje niz jako doktryna. Taki charakter maja atrybuty juz w 1 Liscie $w. Kle-
mensa. Uwielbienie Boga za pomoca atrybutéw we wspanialy sposéb podejmuja
Grzegorz z Nyssy i Bazyli Wielki. Grzegorz do atrybutéw wyjetych z 1 Listu do
Tymoteusza dodaje apeiron (nieskonczony), Bazyli tworzy kombinacje atrybutéw
negatywnych i pozytywnych. Do niezniszczalnosci i niewidzialnosci Boga (Ojca)
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dodaje nie-zrodzonos¢'. Cyryl Jerozolimski czesto postuguje sie atrybutami w swo-
ich katechezach. Sw. Augustyn kumuluje atrybuty w Wyznaniach, baczac na prawo
analogii. Hieronim wie, Ze o Bogu nic nie wie. Wiemy, ze Bog jest i wiemy, kim nie
jest. Jednak tego, kim jest i jaki jest, nie wiemy. Sw. Bernardyn, stosujac atrybuty
negatywne wskazuje jednak na Chrystusa-Obraz. Wiemy o Bogu to, co widzimy
w Jezusie Chrystusie i to, co On nam przekazal’. Sw. Tomasz z Akwinu konse-
kwentnie identyfikuje istote Boga z istnieniem. Istotg Boga jest istnienie. Dlatego
rozpoczyna od prostoty, czyli od absolutnej transparencji. Essentia Dei est suum
esse, istota Boga jest istnie¢ dla siebie samego®.

Atrybuty, czyli wlasciwoéci przypisywane boskiej esencji, sa poznawalne.
Agnostycyzm chce utozsamic autentyczng teologie negatywna ze zwyczajng igno-
rancja lub absolutna niemozliwoscia jakiejkolwiek wiedzy o Bogu. Trudnosci wy-
nikaja z braku respektowania prawa analogii. Bledy w tej dziedzinie powoduja
zamiane atrybutéw boskich w formuly, ktdre starajg si¢ dowiedzie¢ adekwatnie,
jakim Bog sam w sobie jest. Nieskonczonos¢ Boga nie jest nieskoniczono$cig ma-
tematyczng. Juz w samej matematyce jest wiele nieskonczonodci. Liczb niewy-
miernych jest zdecydowanie wigcej niz liczb wymiernych. Podobnie wiecznos¢
Boga jest czyms$ innym niz ewentualne nieskonczone trwanie czasu. Te same sto-
wa stuzg dla okreslania réznych poje¢. Bog nie trwa w czasie, nawet w takim,
ktoéry nie mialby poczatku i konca. Bog jest poza czasem. Atrybuty negatywne
boskiej esencji nie sprawiajg problemu, gdyz ich zamiarem nie jest okreslenie
kwalifikacji czy nawet zdefiniowanie boskosci. Ich zadaniem jest ukazanie, w od-
niesieniu do Boga, niedoskonatosci i granic stworzen*. Ukazuja granice czasowe
stworzen wtedy, gdy mowia, ze Bog jest wieczny, przestrzenne wtedy, gdy mo-
wia, Ze jest bezmierny, granice rozumienia, gdy moéwia, ze jest niepojety. Mojzesz
Majmonides, Zyd z Kordoby zyjacy w XII wieku, starat si¢ wykaza¢, ze wszystkie
atrybuty, jakie tylko mozemy przypisa¢ Bogu, s negatywne, niczego o Bogu nie
moéwig. Z punktu widzenia chrzescijanskiego, biorac pod uwage Jezusa Chrystu-
sa, obraz Boga niewidzialnego, sadzimy, ze atrybuty wskazujg realnie na boska
esencje i nie s3 wszystkie miedzy soba synonimami, aczkolwiek nigdy nie moga
ukazac jej w sposob pelny i adekwatny.

Wedtug Mikotaja z Kuzy kazda rzecz jest skonczong nieskonczonoscia. Cato$¢
rzeczy to Deus sensibilis’. Wizje Boga rozwija on w De docta ignorantia na linii
$w. Augustyna i Dionizego Pseudo Areopagity. Wszystko jest zjednoczone przez
Jedynego, ktory jest ponad wszelkim imieniem. Pozna¢ Boga jedynego znaczy

1 J.M. Rovira Belloso, Atributos, w: Diccionario Teoldgico. El Dios Cristiano, red. X. Pikaza,
N. Silanes, Salamanca 1992, 123-130, s. 125.

2 Tamze, s. 126.

3 Tamze, s. 127.

4 Tamze, s. 123.

5 Por.].de Sahagun Lucas, Panteismo, w: Diccionario Teoldgico. El Dios cristiano, dz. cyt., 1042
1047, s. 1945.
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zjednoczy¢ si¢ z Nim (Te intelligere est tibi uniri). Poznanie Boga nastepuje w niebie
poprzez wizje uszczesliwiajacg. Poznanie jest zawsze proporcjonalne, zwigzane jest
z liczbg. Dlatego w poznaniu teologicznym wielka role odgrywa matematyka. Jezyk
teologii obejmuje liczbe i nieskoficzonos$¢. Poréwnania Mikolaja z Kuzy pochodza
z opracowan matematycznych, a w szczegolnosci z geometrii. Caly proces pozna-
nia Boga jest dialogiem pomiedzy fundamentalng ignorancja czlowieka i $wia-
tlem plynacym z gory, ktére go oswieca. W ten sposob dokonuje si¢ zjednoczenie
ludzkiej nico$ci z Bozym absolutem (coincidentia oppositorum). Nieskonczonoéé
pokrywa $wiat realnoéci. Dlatego cala struktura polaczenia stworzen z bosko$cia
opisana jest jezykiem matematyki. Elementy tej struktury w wigkszosci sg opisy-
wane jezykiem geometrii®. Mikolaj z Kuzy szukal zwigzku pomiedzy ksztattami
rzeczywisto$ci, symbolizowanymi przez figury geometryczne, a nieskonczonos$cia
bedaca zrédlem wszystkiego. Bog jawi sie w symbolu kompaktu, w ktérym skon-
densowana jest cala rzeczywisto$¢ stworzona. Dwumian complicatio-explicatio,
podobnie jak coincidentia oppositorum stuzy dla wyjasniania, jak wielo$¢ skonczo-
na wigze sie z jedynoscia nieskonczonosci. W nieskonczonosci Bozej w sposéb za-
geszczony zakodowana jest cala rzeczywisto$¢. Explicatio stworzen posiada swoje
zrodto w complicatio wewnatrz jedynego. W ten sposob poznana zostaje rdznica
ontyczna miedzy stworzeniem a Stworcg. Inni autorzy, jak Mikotaj z Oresme i Jan
Burydan wchodzg bardziej w jezyk logiki Kuzanczyka.

Nowozytno$¢ otwiera droge do nowych zasad filozoficznych wartosciujacych
realno$¢: zasada wystarczajacej racji i zasada wigkszego dobra (bardziej, wigcej).
Zmienia si¢ przede wszystkim kolejnos¢ porzadkujaca rzeczy i wiedze¢. Przedtem
postrzeganie §wiata prowadzilo do opiséw uogdlniajacych, teraz najpierw jest hi-
poteza powstala a priori a nastepnie jej sprawdzenie przez eksperyment, matema-
tyk jest wazniejszy od przyrodnika. Wszystko posiada swoja racje wystarczajaca
dla pelnego wyjasnienia. Racja ta moze by¢ odczytana metoda matematyczng, po-
przez zbudowanie odpowiedniego modelu geometrycznego, wskazujacego na po-
wigzania kazdego elementu z innymi elementami i z calodcig (mos geometricum).
Metoda ta stosowana jest rowniez w filozofii i w teologii’.

Mentalno$¢ matematyczna Boga potrzebuje jedynie jako ostateczny fun-
dament racjonalnosci tego $wiata. Dokonuje si¢ to w czterech liniach uzasadnienia,
ktorych punktem wyjscia jest: nieskoniczonos¢, racja ostateczna, moc, natura. Bog
jest Nieskonczony jako Zasada matematycznej harmonii (Giordano Bruno). Moze
by¢ uwazany za model najwyzszy racjonalnosci, inspirujacy wszelka racjonalno$¢
matematyczng (zasada racji dostatecznej). Bog jest racja dostateczna dla wyja-
$nienia wszystkiego i dlatego jest Dobrem absolutnym. Bég jest moca, dynamicz-
nym zrédtem wszelkiej racjonalnosci (Mikotaj z Kuzy). Jego istota jest identyczna
z mocg, ktdra udziela si¢ na zewnatrz, zwlaszcza w postaci mozno$ci rozumowania.

6 G. Lafont, Storia teologica della Chiesa. Itinerario e forme della teologia, Torino 1997, s. 186.
7 Tamze, s. 209.
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Bog jest nawet utozsamiany z naturg (Deus sive natura — Spinoza). Skonczonos¢

jest boska, a nieskoficzono$¢ otrzymuje wlasciwosci humanistyczne®.

I1. Wielo$¢ nieskonczonosci Bozych

Nieskonczonos¢ wnetrza zycia Bozego odzwierciedla si¢ w akcie stworzenia
$wiata oraz w calych jego dziejach. Wewnetrzne otwarcie i absolutna komunika-
cja ze sobg Osob Bozych ujawnia sie przede wszystkim w Objawieniu i zbawieniu
dokonujacym si¢ na scenie $wiata. Calos¢ bytéw stworzonych ma w sobie znak
nieskoniczono$ci, na tyle, na ile jest powigzana z Osobami Bozymi. Pismo Swie-
te opisuje czlowieka za pomoca potréjnej relacji: zaleznos¢ od Boga, panowanie
nad $wiatem i réwno$¢ miedzy ludzmi. Czlowiek, podobnie jak Bdg, jest bytem
relacyjnym. Synteza mysli biblijnej jest pojecie osoby, ktére stanowi autonomiczne
odzwierciedlenie misterium Oséb Bozych. Mysl grecka nie tylko nie zawierata ter-
minu osoba, ale nawet nie znala pojecia osoby. Pojecie osoby powstato dopiero jako
podsumowanie tego, co zawiera sie w Pismie Swietym. Osoby ludzkie nosza w sobie
obraz Boga Tréjjedynego. Ojcowie Greccy i $w. Augustyn mowili o biblijnej tresci
personalistycznej, postugujac sie jezykiem filozofii greckiej, ktéry byl w ich syste-
mie uzywany niezupelnie tak samo i wyrazat co$ innego’. Filozofia grecka méwita
w ten sposob o idei cztowieka, ale nie o czlowieku konkretnym. Persona byta rola
teatralng, maska, obliczem ukazujacym wnetrze cztowieka na zewnatrz — w §wietle
stonca (per-sonare). Maska uzupelniala glos aktoréw, pomagala zrozumie¢ tres¢
wypowiadanych stow. Tymczasem Osoby Boze ujawnialy swoje (zewnetrzne) obli-
cze (persona) w Objawieniu, w dzialaniu we wnetrzu ludzkiej historii. Za widzial-
nym obliczem kryje si¢ niewidzialna Boza tre§¢. Nauczanie Kosciota, teologiczne
i hierarchiczne, przechodzilo zdecydowaniej od sposobu myslenia , teatralnego” do
moéwienia metafizycznego, od oblicza do substancji, od prosopon do housia. W tym
ujeciu nieskonczony jest akt stworzenia $wiata (i cztowieka) oraz dzialanie Boga
w $wiecie (w czlowieku), ale réwniez cztowiek zjednoczony z Bogiem. Nieskon-
czone s3 przede wszystkim Osoby Boze, ktore z istoty swojej sg relacjami (esse ad).
Bog Troéjjedyny, to nie tylko logos, idea czysta i nieprzechodnia, lecz dia-logos, czyli
realna nieskonczona zdolnoé¢ otwarcia i komunikacji, nieskoniczona realizacja tej
mozliwoscil?.

Bog jest nieskoficzonym misterium, a jednak dziala w naszym zyciu, w na-
szym $wiecie. Ojciec czyni to poprzez Syna w Duchu Swietym. Trynitarne dziata-
nie Boga odpowiada strukturze trynitarnej wtasnego bytu boskiego: Tréjca ekono-
miczna jest Tréjca immanentna. Trzeba jednak dodac, ze nie jest odwrotnie: Trdjca

8 Tamze, s. 211.

° Por.].L. Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios. Antropologia teoldgica fundamental, Santander 1988,
s.155.

10 Por. Tamze, s. 156.
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immanentna nie jest Trdjcg ekonomiczng. Bog nie objawia si¢ w calym swym je-
stestwie, jest niezgtebiong tajemnica, ktérej nigdy nie poznamy w calej petni, nawet
w niebie. Celem teologii dogmatycznej nie jest udowadnianie bostwa Jezusa. To
czyni teologia fundamentalna. Teologia dogmatyczna swoimi argumentami umac-
nia juz istniejacy wiare, poglebia ja, rozjasnia. Jezeli wierzymy, ze Jezus Chrystus
jest Bogiem, Synem Ojca w Duchu Swietym, to mozemy powiedzie¢, ze z calg pew-
noscig zycie Trojcy jest takie, jak je objawia Jezus. Zycie Tréjcy jest wlasnie takie,
a nie inne!l.

Nieskonczono$¢ Boga wchodzi w ludzka matos¢. Chrzedcijanstwo wyraza
swa samo$wiadomos¢, ktora jest wlozona w tradycje historyczng Ludu Bozego.
Zapisana jest ona w Pi§mie Swietym, a szczytem ,,zapisu” personalnego jest Jezus
Chrystus. Laczy ona akt stwérczy z historig. Centralne miejsce zajmuje cztowiek
jako podmiot autonomiczny, jako osoba zdolna wspdtpracowaé z Bogiem. Czlo-
wiek rozpoznaje te uprzywilejowana sytuacje i najwyzsza mozliwo$¢ rozwoju jako
taske. Dar Bozy rozciaga si¢ na wszelkie mozliwosci rozwoju czlowieka i kosmosu.
Najwyzszym darem jest sam Bog, ktéry daje siebie takim, jakim jest, w pelni swego
zrédlowego zycia (Ojciec), w relacji wyrazajacej jego byt jako Stowo (Syn) i w rela-
cji taskawej jednosci miedzy nimi (Duch Swiety). Syn jawi sie bardziej jako jedno-
czacy wertykalnie §wiat z Bogiem, a Duch Swiety jako jednoczacy osoby miedzy
soba!2. Trojca Swieta rozciaga swe zycie w ludziach poprzez wcielenie i taske. Troj-
ca, wcielenie i faska stanowig nisz¢ rozwoju chrzescijanistwa, jako wyrazenie jedy-
nego Misterium, ktérym jest Bg w swojej niezmierzonosci, ktdry zechciat wejs¢
w ludzka matos¢. Cecha charakterystyczng wielkosci jest to, ze nie jest zmuszona,
aby by¢ ograniczona swa wielkoscig, lecz potrafi przebywac i manifestowa¢ sie¢
w malosci. Przyjecie cielesnosci przez Stowo jest niezbywalng ratyfikacjg, uwiel-
bieniem i afirmacja czlowieczenstwa, ktére osiaga szczyty mozliwosci. Czlowiek
w trojaki sposob potrafi odnies¢ si¢ do mozliwoéci faski i wolnosci: odrzuci¢ jako
niepotrzebne, zawlaszczy¢ jako swa zdobycz albo przyja¢ jako dar!>.

Bog tilozofow jest czysta ideq, abstrakcja. Bog wielkich religii wschodniej Azji
jest tylko strukturg kosmicznag, podlega czasowi, jest zalezny do dziejow kosmosu,
od praw materii. Albo jest tak przepastnie odlegly od $wiata, Ze nie ma z nim ab-
solutnie zadnej styczno$ci, albo jest z nim zmieszany, zlewa sie¢ ze §wiatem. Religie
objawione przyjmuja Go jako Kogos zywego, przychodzacego do ludzi w swoim
boskim majestacie i mocy. Chrzescijanstwo przyjmuje bardziej ztozong strukture
relacyjna. Bog jest maksymalnie blisko cztowieka, przyjmuje nature ludzka i czto-
wieczy los. Réwniez wewnatrz Bozego Misterium pojawia sie zréznicowanie w po-
staci trzech Oséb. W refleksji pojawia sie zagadnienie zjednoczenia skonczonosci
z nieskonczono$cig w osobie Syna Bozego oraz zagadnienie wielorakich kategorii

11 Por. J.R.G. Murga, El Dios del amor y de la paz, Madrid 1991, s. 194.
12 0. Gonzéles de Cardedal, La entrafia del cristianismo, Salamanca 1998, s. 8.
13 Tamze, s. 9.

8 — Illum oportet...
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nieskoniczonosci wewnatrz zycia Trojcy. Pojawia sie pojecie nieskonczonosci per-
sonalnej, nieskoniczonego wzajemnego obdarowywania sie. Takie sa Osoby i ich
wewnatrztrynitarne dzialanie. Nieskonczone sa wszystkie trzy Osobu Boze: Ojciec,
Syn i Duch Swiety, tozsami w istocie, ale rézni we wlasciwoéciach personalnych.
Skoro Ojciec nie jest Synem, to ojcostwo i synostwo réznig si¢ na ,miare¢” nieskon-
czonosci. Podobnie jest z pochodzeniem Ducha Swietego i z Jego wlasciwoscia-
mi personalnymi. Nieskonczonos¢ istotowa rdzni si¢ jakoscig od nieskonczonosci
trzech réznych wilasciwosci personalnych. Pelnej tresci tej tajemniczej typologii
boskich nieskoficzonoséci umyst ludzki nie potrafi zglebi¢ do konca. Teologia nie
potrafi wyjs¢ poza jezyk ludzki, moze si¢ tylko przybliza¢, domysla¢, uyjmowac ta-
jemnice za pomoca nowych stéw i koncepcji. Trzeba jednak ciagle przypomina¢, ze
im bogatsza jest refleksja, tym lepiej moze pomaga¢ w ksztattowaniu praktyki',

I11. Bog Izraela

Nieskonczono$¢ Boga traktowana jest jako absolutnie niezalezna od czasu,
istnieje absolutnie poza czasem. Na przeciwnym biegunie znajduje si¢ czas, ktory
w religiach sasiadujgcych z Izraelem uwazany byl za boga. Wigzanie Boga z cza-
sem prowadzi do traktowania czasu na sposéb boski, mieszanie bosko$ci z materig
prowadzi do nadawania materii cech boskich. Nieskoniczono$¢ wszechswiata (je-
zeli tak jest) pomaga tylko skierowa¢ mysl ludzka ku nieskoniczonosci Boga, ktéra
istotnie jest wyzsza i dla cztowieka absolutnie niepojeta. Wyobrazenie nieskonczo-
nosci oparte na rzeczywistosci tego §wiata nie potrati doprowadzi¢ do wyobrazenia
nieskonczonosci Boga. Bdg, jako wolny od jakiegokolwiek powiazania z ziemia,
znajduje sie ponad najwyzszymi niebiosami. Jednak pomimo swej niedostepnosci
pozwala czlowiekowi ogladac co$ z Siebie w jasniejacym obtoku wydobywajacym
sie z Schekinah i otaczajacym jej nieprzeniknione wnetrze. Bog zaprasza do tej nie-
dostepnosci i przywozi do siebie prorokéw w zaprzegu z koni ognistych (Henoch
i Eliasz). Janowy temat Wcielenia jest ostatecznym objawieniem Schekinah, ktéra
rozbila swo6j namiot wsrdd nas. Najwyzsza chwala (Kabod), oblokiem, arkg, namio-
tem spotkania jest czlowieczenstwo Syna Bozego, a bezposrednio: ludzkie ciato.
W ostatecznym uwielbieniu Chrystusa w Jego cztowieczenstwie uczestniczy¢ beda
uczniowie Jezusa (J 12, 23)'°. To wszystko uprawnia teologa do przeprowadzenia
refleksji na temat nieskoniczonosci Boga, ale tylko do pewnego stopnia, jak to jest
z wszystkimi prawdami objawionymi, przekazanymi ludziom, by je poznawali, by
wglebiali si¢ w nie ludzkim rozumem.

14 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1. Lublin 1999, s. 88.

15 7. Ferrer Arellano, Los dos manos del Padre. El doble movimiento de la alianza salvifica, en
la misién conjunta e inseparabile del Verbo y del Espiritu Santo, como ,incarnatio in fieri’, ,Annales
Theologici” 13 (1999) 3-70, s. 34.
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W Bogu wszystko jest nieskoniczone, nie tylko natura, ale réwniez osoby,
a takze imi¢ JAHWE (JHWH). Katechizm Ko$ciola Katolickiego méwi o tym
W nastepujacy sposob: ,,Jest ono imieniem objawionym, a zarazem w pewnej mie-
rze uchyleniem si¢ od ujawnienia imienia, i wlasnie przez to wyraza ono najlepiej,
kim jest Bog, ktory nieskonczenie przekracza to wszystko, co mozemy zrozumie¢
lub powiedzie¢ o Nim; jest On «Bogiem ukrytym» (Iz 45, 15). Jego imig jest niewy-
mowne, a zarazem jest On Bogiem, ktory staje sie bliski ludziom” (KKK 206).

Bogactwo Boskich nieskoniczonoéci symbolizuje obraz matematyczny zawija-
nia si¢ jednego z wymiaréw przestrzeni wielowymiarowej wokot innego wymiaru.
Pozornie pozostaje tylko ten wlasnie wymiar, ale wokdt niego zwiniety jest inny.
W podobny sposéb mysleli Chasydzi, ktérzy méwili o zwijaniu si¢ bytu nieskon-
czonego w sobie samym dla umozliwienia rozwijania sie bytu innego niz On sam
(tradycja judaistycznej szkoly w Kownie, podobnie Lévinas). Nieskonczono$¢ zwi-
nieta jest innego stopnia, ale pozostaje nieskonczonoscia. Nieskonczono$¢ Boga
ogarnia skoriczono$¢ $wiata. Termin przeciwdziatanie (kontrakcja), wystepujacy
w literaturze kabalistycznej, przejety przez Lévinasa, zostal opracowany przez
Gerschoma Scholema. Termin ten byl stosowany przez Schellinga w jego krytyce
idealizmu transcendentalnego Hegla, a takze przez Habermasa w krytyce pewnej
filozofii politycznej opracowanej przez Schellinga w kontekscie dyskusji nad zagad-
nieniem Panstwa. Pierwszym zrodlem, z ktérego Lévinas przejal ten termin bylo
Nefesh Hahayyim, ktorego autorem byt Hayyim de Volozhyn (Woloszyn). Termin
ten oznaczal dzialanie Boga w celu jednoczenia bytéw stworzonych, chociazby juz
z tego powodu, ze s3 stworzone, s3 odrebne i nie posiadaja jakiejkolwiek relacji do
Boga, a réwniez wobec siebie nawzajem. Bog wraz ze stowem ,,Bara” posyla swa
moc przeciwdzialajacg rozpadowi $wiata. Kontrakeja posiada swe intymne zrédto
w samym Bogu, ktory ,,zwija si¢” i koncentruje na sobie samym. Dzi¢ki temu Bog
jest przestrzenig wolnoéci, w ktorej stwarzany jest §wiat: kosmos i czlowiek. Dzie-
ki temu wolno$¢ stworzen nie oznacza ich samotnosci. Nad wolnym dzialaniem
stworzen czuwa Bog swojg mocg jednoczacej ,kontrakeji” Swiat nie zawiera w so-
bie Boga, natomiast Bog posiada w sobie calo$¢ stworzonego przez siebie $wiata.
Jest On ,,En-Sof” (l'infini), nieskonczonoscig ogarniajaca skoniczonos¢ swiata ,,Ma-
qom’, czyli ,miejscem $wiata’, miejscem, w ktorym znajduje sie $wiat. ,,En-Sof” jest
podmiotem aktywnym ,,kontrakeji’, najpierw ,,rozwijania si¢ i zwijania” w sobie
samym, a konsekwentnie otwarto$cig (w sobie samym) na przestrzen pusta, prze-
znaczong dla innego niz On sam: dla kosmosu i dla cztowieka!®.

Lafont zauwazyt, ze w péznym sredniowieczu czyniono refleksje nad nieskon-
czonym rozwijaniem si¢ kosmosu (exitus) i wracaniu do swego zrodta (redditus).
Dzieta greckie docieraly do Europy w wigkszos$ci od strony zachodniej, przez Hisz-
panie, okupowang przez muzulmanéw. Chrzesécijanstwo, ugruntowane juz na te-

16 por. M.L. Costa, Emmanuel Lévinas y Hayyim de Volozhyn: praximidad e inspiracion,
»Anamnesis” (Meksyk) 1 (1998) 129-145,s. 137.
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renie Europy, podejmuje konfrontacje ze zmasowanym atakiem z réznych stron.
Jedni wywierajg nacisk, aby cofna¢ si¢ do judaizmu, inni wprowadzaja stary styl
myslenia przedchrzedcijanskiej Grecji. Najwazniejsze zagadnienie teologiczne
w wieku XIII to pytanie o Boga: o esencj¢, mozliwo$¢ poznania, méwienia o Nim;
pytanie o $wiat: jego poczatek, strukture, dynamizm; pytanie o cztowieka: pozna-
nie czlowieka, wolno$¢, zbawienie. Bog przynoszony przez nowa kulture nie jest
Bogiem dla ludzi. Jego transcendencja akcentowana jest tak bardzo, ze wydaje si¢
by¢ poza jakimkolwiek poznaniem i mozliwo$cig jakiegokolwiek okreslenia. Stowa
konieczne dla méwienia o Bogu jawig si¢ jako catkowicie mylne. Stawiany jest pro-
blem, czy zdolne s3 one do prawdziwego oznaczania!’? Kosmos wedtug péznego
sredniowiecza poddany jest napieciom, spowodowanym przez nieustanny ruch.
Nieskonczenie rozwija si¢ (exitus) i wraca do swego zrodla (redditus). Czlowiek
jawi sie coraz bardziej jako zagadka. Jest on cze$cig kosmosu i podlega jego rucho-
wi rozwijania si¢ i zwijania. Jednak nastawienie na transcendencje wywoluje wy-
sifek zmierzajacy do wyzwolenia z kosmicznych determinizméw i dojscia do pel-
nej wolnosci. Teologowie hebrajscy i arabscy modyfikuja starogrecka wizje $wiata
w kontekscie wiary w stworzenie!8.

W zydowskiej kabale mowa jest o nieskonczonej pra-jednosci (En-Sof) oraz
dziesieciu sefirot (emanacji), ktore sie z niej rozwijaja. Kazda z nich jest na swoj
sposob nieskonczona, ale zadna z nich nie jest nieskonczona w taki sposéb jak pra-
jedno$¢!®. Boza nieskoficzonoéé symbolizuje zamkniete, zaokraglone ze wszystkich
stron kolo. Otacza ono $rodek, ktory jest przekrojem rzeczywistosci prostopadtej,
wydtuzajacej sie w 0$ $wiata, Iaczacej wszystkie sfery bytu?’.

Kabalisci chcieli problem nieskonczonos$ci rozwiazaé poprzez sformutowa-
nie postulatu, ze Bog dobrowolnie sam ograniczyt si¢ w stworzeniu dla dobra
stworzen i w ten sposdb ustapit im miejsca. Podobnie mysleli o nieskonczonosci
Mikotaj z Kuzy oraz Hegel. Wedtug nich Bog to ,,Non aliud” (Nie-inne), ktore

udziela ,,innemu” zaréwno innosci, jak i tozsamosci?!.

IV. Bdg chrzescijan

Objawienie chrzescijanskie wyjasnia, ze mozliwo$¢ poznawania tajemnic
Boskich, a w konkretnym przypadku boskich nieskoniczonosci, mozliwe jest dzie-
ki temu, ze Bog jest Tréjca. Gdyby Bdg byt tylko jedng osoba, zakres mozliwosci

17" G. Lafont, Storia..., dz. cyt.,s. 127.

18 Tamze, s. 128.

19 Por. M. Lurker, Przestanie symboli w mitach, kulturach i religiach, thum. R. Wojnakowski, Kra-
kéw 1994, 5. 167.

20 Tamze, s. 168.

21 Por. W. Breuning, Nauka o Bogu, Podrgcznik Teologii Dogmatycznej. Traktat II, red. W. Bei-
nert, (oryginal: Gotteslehre, Ferdinand Schoningh Verlag , Paderborn 1995), Krakéw 1999, s. 95.
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poznawczych zmniejszylby si¢ istotnie. Kluczem do wszelkich refleksji na ten te-
mat sg pochodzenia trynitarne, ktére odzwierciedlajg si¢ w $wiecie stworzonym,
a zwlaszcza w osobie ludzkiej. Poznawcze otwarcie osoby ludzkiej ma fundament
ontyczny w realnym zwigzaniu jej z Osobami Bozymi. Poznanie nie dokonuje si¢
z boku, ale wewnatrz tajemnicy realnego powigzania. Czlowiek nie jest zewnetrz-
nym obserwatorem, lecz uczestnikiem Teodramatu (Hans Urs von Balthasar).
W ten tez sposob nie tylko poznaje nieskoniczonos¢ Boga, ale w niej uczestniczy,
jest wszczepiony w nieskonczonos¢ zycia Trdjcy.

Misje trynitarne, jako przedluzenia, zawieraja w swojej strukturze podwdjny
ruch: wstepowanie i zstepowanie. Odzwierciedla si¢ w nich odwieczne przyjmo-
wanie i dawanie sie Os6b Bozych w wewnetrznym zyciu Boga. Swieto$¢ Jahwe (Ka-
bod) kojarzona jest z Duchem Swietym, ktory jak o$lepiajacy obtok $wiatta zawiera
w sobie i niesie ludziom w swym wnetrzu ukryta Madros¢, nazwang przez rabinow
Schekinah, kojarzonag z Synem Bozym. Syn Bozy dziatal w Starym Testamencie,
powolujac rzeczy poprzez figuratywne (figury, typy) do realnych, poprzez czasowe
do wiecznych, poprzez cielesne do duchowych??.,,Bég jest nieskoniczenie wigkszy
od wszystkich swoich dziel: «Ty$ swo6j majestat wyniost nad niebiosa» (Ps 8, 2);
«a wielkos¢ Jego niezglebiona» (Ps 145, 3). Poniewaz jednak jest Stworca nieza-
leznym i wolnym, pierwsza przyczyna wszystkiego, co istnieje, jest takze obecny
w najglebszym wnetrzu swoich stworzen: «W Nim zyjemy, poruszamy si¢ i jeste-
§my» (Dz 17, 28)” (KKK 300).

Nieskonczonos¢ Oséb Bozych nalezy rozpatrywaé w podwojnym wymiarze:
w kontekscie wnetrza Boga oraz w kontek$cie stworzen. Skoro Bég, a wiec kazda
osoba Boza, jest sama w sobie nieskonczonoscig, to rowniez jako relacja wobec
pozostalych Oséb w Bogu jest nieskonczona. Mamy do czynienia z nieskonczo-
nym ojcostwem, synostwem i tchnieniem. Osoba Boza odréznia si¢ od ludzkiego
sposobu bycia nieskoficzonoscig. W boskim misterium wszelka definicja ludzka
niknie w otchlani nieskonczonej niepojmowalnosci. Pozostaje tylko wzajemne
rozjasnianie si¢ pojec, takich jak Osoba, Duch, Absolut, poprzez ich wzajemne od-
niesienia trynitarne, ktore pozostaja takie same i w ujeciu pojmowania ludzkiego,
i w faktycznym, niepojmowalnym poziomie absolutnym?3.

Nieskonczono$¢ Boga u autoréw chrzescijanskich znaczy cos wigcej, niz u Pla-
tona i Arystotelesa, a takze u Plotyna i Filona Aleksandryjskiego. Nabiera charakte-
ru trynitarnego. Sw. Grzegorz z Nyssy taczy nieskoriczono$¢ z transcendencja Boga
Tréjjedynego, ktéry na sposéb trynitarny kontaktuje si¢ z §wiatem. Natomiast Bog
filozoféw albo nie ma zadnego kontaktu ze $wiatem, albo jest z nim wymieszany?4.
Nieskonczonos¢ Boga chrzescijan jest trynitarna. W trynitologii immanentnej nie-
skonczono$¢ Boga wyrazana jest za pomoca terminu perikhéresis, ktéry teologia

22 ], Ferrer Arellano, Los dos manos..., dz. cyt., s. 35

23 Por. . Bolewski, Nic jak Bég. Postacie iluminacji wschodu i zachodu, Warszawa 1993, s. 140.

24 Por. E. Mithlenberg, Die Unendlichkeit Gottes bei Gregor von Nyssa. Gregors Kritik am Gottes-
begriff der klassischen Metaphysik, Gottingen 1966.
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tacinska ttumaczy jako circuminc(s)essio. Tylko przyjecie nieskonczonosci sub-
stancji kazdej z Oséb Bozych pozwala na stwierdzenie, Ze substancja ta musi by¢
numerycznie jedna i jako$ciowo jedyna. Suarez de Montoya ttumaczyt, ze circum-
incessio to ,immanentia mutua, totalis in-existentia, presentia intima”. Osoby nie
tylko przebywaja (subsystuja) w jednej naturze (§w. Tomasz z Akwinu), lecz réw-
niez przebywajg w sobie nawzajem?®. Suarez zwraca uwage na ,,przestrzennos¢”
terminu wspélprzenikanie, przy czym jej nieskoniczono$¢ sprawia, ze nie moze by¢
wyobrazana na sposob przestrzeni skonczonej. Kategoria przestrzeni powinna by¢
wprowadzona w refleksji nad dzialaniem Boga w dziejach $wiata i ludzi, natomiast
w refleksji nad wnetrzem Boga spetnia tylko role umowng po to, aby w ogole mo-
wi¢ o Bogu, ktéry nie daje si¢ wyrazi¢ ludzkimi stowami i ludzkim mysleniem.
Tre$¢ tego terminu w trynitologii immanentnej obejmuje niezmierzonos¢ Boga,
Jego nieskonczonos$¢. Przechodzenie Osob nie dokonuje sie w przestrzeni, jest tak
»obszerne”, jak natura boska. Dynamizm idei perychorezy wewnatrztrynitarnej
podkresla teologia katolicka i protestancka od wieku XIX, korzystajac z bogactwa
jezykowego, zaréwno nauk historycznych i przyrodniczych, jak tez metafizykiZ®.

V. Osoby Boze

Nieskonczono$¢ nie jest hipostaza, lecz wlasciwoscig natury i trzech hipostaz
- 0s6b Bozych. Ojciec jest nieskoficzonym majestatem, §wietym misterium, nie-
ogarnionym, wobec ktérego nalezy milcze¢ z wielka czcig, o ktérym jednak trzeba
moéwic, aby jego milosna transcendencja nie zostala zmarnowana wskutek milcze-
nia zle pojmowanego.

Nieskonczonos¢ Boga Ojca otrzymuje personalny wymiar jako zrédlo Syna
i Ducha (ktérzy majg substancje wspoélistotng Bogu Ojcu). Nieskonczonos¢ per-
sonalna wewnatrz Trdjcy jest nieskoniczenie wigksza od nieskoriczonosci Boga
jako stworzyciela §wiata. Teologia powinna szuka¢ nowego jezyka. Miedzy innymi
siega do matematyki. W matematyce wiadomo, ze liczb wymiernych jest istotnie
wiecej niz liczb naturalnych, ktérych jest nieskonczenie wiele. Rowniez w teologii
nie wystarczy mowi¢ o nieskonczonosci, gdyz nie jest to kategoria jednoznacz-
nie okreslona; wewnatrz tej kategorii jest wiele znaczen?”. Bég Ojciec jest zrédtem
wspolnoty mitosci Trojcy. Rzeka zycia, zanim zaczeta wpltywaé na nas, tworzyla
juz w sobie samej nieskoriczony ruch mitosci, od ktérego pochodzi Duch Swiety.
Jestesmy powolani do wejscia w ten nurt. Najpierw trzeba odkry¢ misterium Boga,
ktory jest godny tego, aby byl adorowany i poznawany w milosci. Nastepnie trze-
ba czyni¢ refleksje nad intymna strukturg wspélnotowego Bytu boskiego. Jest to

25 Por. S. del Cura Elena, Perikhdresis, w: Diccionario Teoldgico. El Dios..., dz. cyt., 1086-1094,
s. 1091.

26 Por. Tamze, s. 1092.

27 Por. O. Gonzéles de Cardedal, La entrafia..., dz. cyt., s. 185.
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wspolnota dawania siebie i przyjmowania w mitosci. Ludzie stworzeni ,,na obraz
Boga” powinni w jakis sposéb te wspdlnote nasladowad, czyli otworzy¢ sie na nie-
skoriczono$¢ absolutnie personalistyczng?®.

Wybitny polski teolog Czestaw Stanistaw Bartnik wydarzenie wcielenia Syna
Bozego nazywa ,teofania Boga jako Nieskonczonosci w jednym Punkcie”. Jak to
mozliwe, Ze w jedym punkcie czasu czy w zapoczatkowanym ludzkim embrionie
miesci si¢ Nieskonczono$¢, nie jaka§ matematyczna czy tylko wyobrazona ludzka
mysla, lecz realna, ontyczna, zywa, zywego Absolutu. Nieskonczono$¢ Boza staje
sie obecna w skonczonosci, zaczyna ,,dziac si¢” w ludzko$ci?®.

Nieskonczonos¢ Jezusa wynika z szczegélnej relacji z Bogiem. Preegzystencja
Chrystusa jest sposobem wyrazania boskiego charakteru synostwa Jezusa i najwyz-
szym zrodlem jego sensu. Korzenie synostwa Jezusowego znajduja sie wewnatrz
Boga, gdzie Pan dzieli z Bogiem Jego boskos¢. Flp 2, 6-11 méwi o posiadaniu przez
Chrystusa formy (morphé) Boga. Forma dotyczy atrybutéw esencjalnych, ktore
manifestuja boska nature. W Kol 1, 15-20 Syn objawia sie jako Obraz i Pierworod-
ny, z godnoscig nieskonczona, dzieki szczegélnej relacji z Bogiem. Dzigki tej rela-
cji, poprzez zwigzek z Chrystusem, wszystkie byty stworzone moga by¢ zbawione.
W ten sposdb stoicki koncept pléroma, przyswojony przez $w. Pawta, zostat oczysz-
czony i poglebiony. Wszystko zostalo stworzone przez i dla Chrystusa. Tylko Bog
moze by¢ przyczyna i tylko Bég moze by¢ celem stworzenia (1 Kor 8, 6)°.

VI. Nieskonczono$¢ Boga
odzwierciedlona w $wiecie

Wedtug mahometan, pomi¢dzy Bogiem i materig rozwiera si¢ nieskonczona
przepas¢. Bog wedlug islamu nie moze dotyka¢ materii. Pomiedzy Bogiem i ma-
terig jest nieskonczona przepas¢. Plotyn arabski, czyli arabska interpretacja mysli
Plotyna, wyraza to nastgpujaco: Bog jedyny stwarza jedna i uniwersalng rzecz za
pomocg swego boskiego dekretu. Dekret boski jest aktem woli Boga, absolutnie
wolnym, niezaleznym i faskawym z nieskonczonej obfitosci swej natury, ktory jest
logosem uniwersalnym. Gdy z Jednego, z plotynskiej jedni, pojawia si¢ wielos¢, to
wielo$¢ ta ma w sobie ceche ograniczonoéci, jest nieskoficzenie oddalona od Jedy-
nego, od Boga Stworzyciela. Bardziej jest nie-bytem niz bytem, bardziej brakiem
niz doskonatoscia, bardziej moznoscia niz realnoscig. W takiej rzeczywisto$ci Bog
nie moze dziala¢ albo tez Jego dzialanie jest iluzoryczne, wedtug miary bytowej
$wiata, ktora raczej nie istnieje, niz istnieje. Stad Opatrzno$¢ to absolutna wtadza
Boga nad $wiatem, z wykluczeniem jakiegokolwiek wspoidziatania ze stworzenia-

28 1 R.G. Murga, El Dios..., dz. cyt.,s. 193.
29 Cz.S. Bartnik, Dogmatyka...,dz. cyt., t. 1,s.90.
30 JR.G. Murga, El Dios..., dz. cyt., s. 200.
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mi. Ontologia implikuje refleksje dotyczacg dzialania Boga i $wiata®!. Przepasé
miedzy Bogiem a $wiatem w mysli Plotyna i Proklosa jest wypetniona emanacjami.
Mysliciele arabscy owe po$rednictwa formalizujg i astralizujg (gwiazdy). Posred-
nictwo to nie dotyczy wszystkich dziedzin. W najwazniejszej dziedzinie, nawigza-
nia kontaktu z Bogiem za pomoca mysli, czlowiek nie znajduje zadnych posred-
nikéw. Kosmos nie potrafi ustysze¢ mowy Bozej, dlatego Bég stworzyl cztowieka.
Kontakt czlowieka z Bogiem nie nastepuje poprzez wysiltek intelektu ludzkiego,
lecz poprzez iluminacje, poprzez $wiatto Boskiego Logosu, ktore ma wiele stopni.
Przychodzenie Boga do ludzi dokonuje si¢ wewnatrz intelektu ludzkiego32.

Nieskonczona doskonato$¢ Boga odzwierciedlona jest w stworzeniach, zarow-
no duchowych, jak i materialnych?®3. Nieskoriczono$¢ miedzy stworzeniami a du-
chowa i niewidzialng transcendencja Boga wypelniana przez anioly. Aniolowie
zajmuja si¢ wykonywaniem zadania postancow, gloszeniem oredzia i spetnianiem
réznych czynnosci, wypetniajg nieskoniczong odleglo$¢ miedzy stworzeniami a du-
chowa, niewidzialng transcendencja Boga, ktory dociera do wszystkich zakatkow
i interweniuje w histori¢. Czynig to zwlaszcza poprzez kult (Iz 6; serafini, od saraf -
‘plonad; Ez 1, 4-28; cherubini, poruszajacy pojazd chwaly Jahwe, od akkadyjskiego
karabii - ‘potezny’). Cherubini strzegg raju po wypedzeniu pierwszych rodzicow
(Rdz 3, 24). W Starym Testamencie nie ma mowy wprost o stworzeniu anioléw,
podobnie tez w Nowym Testamencie. Stary Testament przedstawia aniota Jahwe
(malak Yahvéh) jako glosiciela Boga postanego ludowi, przyjaciela i stuge pomaga-
jacego Izraelowi. Jest on podobny do aniota Wyjscia (z niewoli Egipskiej). Wedtug
literatury miedzytestamentalnej, a nawet wedlug Nowego Testamentu i literatury
chrzescijaniskiej, prawo (Tora) bylo ogloszone przez anioty*.

Nieskonczonos¢ pigknosci Boga odbija sie doskonale w czystej i przezroczystej
strukturze ontycznej aniotéw. Aniotowie glosza milczenie Boga. Sg przekazicielami
oraz interpretatorami (hermeneutyka) Boga Nieosiagalnego dla umystu ludzkiego.
Aniol jest obrazem Bozym. W substancji duchowej aniota odbija si¢ §wiatlo Boga.
Czystos$¢ ontyczna aniola sprawia, Ze jest on doskonatym zwierciadtem, w ktérym
odbija sie nieskonczona pigknos¢ Boga, nieskonczona Dobro¢ odwiecznej ciszy.
Aniot jest niedoscigtym dla ludzi wzorem wolnosci inteligencji, wolno$ci mysli.
Dar $wiatla zostal zaakceptowany. Recepcja jest pelna i czysta, niezakldcona bez-
wladnym oporem materii. Raczo$¢ ducha aniofa jest nieskonczona. Ludzie moga
oczyszczaé swoja duchowg inteligencje i stawa¢ si¢ podobnymi w tym wzgledzie

31 M. Cruz Hernandez, Historia del pensamiento en Al-Andalus (1). Historia, Sevilla, 1985,
s.43.

32 Tamze, s. 44.

33 _Réznorodne doskonatoéci stworzen (ich prawda, dobro, pickno) odzwierciedlaja nieskon-
czong doskonato$¢ Boga. Dlatego tez mozemy Go okresla¢ 213,299 na podstawie doskonatoéci Jego
stworzen, «bo z wielko$ci i piekna stworzen poznaje si¢ przez podobienstwo ich Stworce» (Mdr 13,5)”
(KKK 41).

34 E. Tourén, Angelologia, w: Diccionario teoldgico. El Dios Cristiano, dz. cyt., 49-58; s. 52.
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do aniol6éw. Swiatto Opatrznosci nie niszczy daru $wiatla wrodzonego, nie ogra-
nicza ludzkiej wolnosci, wrecz przeciwnie uwalnia wolnos¢, daje mozliwos¢ jak
najpelniejszego korzystania z niej, zwlaszcza w wymiarze inteligencji i wyrazania
my$li*®. Bég jest nieskoriczong dobrocig wylewajacg sie na zewnatrz. Bog jest mi-
toscig®®. Tréjca Swieta z istoty swojej jest dynamiczna. Dionizy daleki jest od uka-
zywania Boga jako aseitas, nieruchomego Boga ,,dla siebie”, abstrakcyjnego i asep-
tycznego. Nieskonczony dynamizm nazywany jest bezruchem w tym sensie, ze
nie mozna go zmierzy¢. W boskiej nieskonczonosci wszelkie atrybuty zlewaja sie,
utozsamiajg z istota Boga, ktdra jest absolutne istnienie. Zachodzi odwieczna dia-
lektyka absolutnej, a wiec statycznej pelni i nieskonczonego otwarcia, dynamicz-
nego ruchu ku innym. Dialektyka ta moze sie¢ realizowa¢ w Trojcy Osob, ale nie
w Bogu jednoosobowym?’. Dialektyka przeobfitosci zrédtowej nie jest mozliwa
do pojecia przez ludzki intelekt. Ciemnoscig dla cztowieka jest nie tylko niezgte-
biona istota Boga, lecz réwniez sposob wspolistnienia, wzajemnego powigzania
istoty i energii w Bogu. Dionizy dostrzegal natomiast, ze w mocy tej dialektyki Bég
stworzyt §wiat. Wierny neoplatonizmowi Dionizy glosit emanacjonizm, ktdry jed-
nak prébowal taczy¢ z objawionym nauczaniem o stworzeniu®®. Podkreslat on, ze
Bog jest Dobrem absolutnym, z tego powodu wszystkie byty stworzone przez Boga
tez byly bardzo dobre. Do my$li Dionizego nawigzal Wlodzimierz Sotowiow™’.
Nieskonczono$¢ jest oddzielona od skonczonosci przepascig, a pomimo to
istnieje wspdtuczestniczenie, tajemnicza jednos¢. Bog stwarza byty, zna je i zacho-
wuje w ich wlasnym bycie, chroni je przed korupcja, przed zniszczeniem, aby nie
wpadly w otchfan niebytu, zachowuje ich porzadek wewnetrzny i uniwersalny we-
dlug stopni hierarchii bytowej. Zachowywanie swojej esencji pozwala bytom stwo-
rzonym dazy¢ do doskonatosci, ktora odpowiada ich esencji, wedlug proporcji ich
istnienia. Bog jest stworzycielem, a takze zbawicielem. Zachodzi jednos¢ zachowy-
wania bytéw w istnieniu (creatio continua) i troski o ich zbawienie. Powolanie do
istnienia jest tez powolaniem do zbawienia, do osiggniecia pelni naleznej danemu
bytowi. Harmonia plaszczyzny stworzenia i zbawienia tworzy piekno bytu, pickno
ontyczne. Pigkny jest byt o harmonijnej strukturze, ale w pelni piekny jest ten byt,
ktory si¢ rozwija, zmienia, ewoluuje, dazac ku swojej pelni, ku doskonalosci na
swoja miare. Bog jest piekny w sposob absolutny, jest doskonaty, ruch nie oznacza
dazenia ku istnieniu czy ku istnieniu pelniejszemu, gdyz Bdg jest pelnig istnienia,
samym istnieniem, po prostu istnieniem. Ruch dokonuje si¢ bez czasu, ciagle na
plaszczyznie absolutnej petni. Struktura Boga polega na tym, ze jest jedna natura
i trzy Osoby. Ruch polega na milosci, czyli na pelnym oddawaniu si¢ Oséb Bozych

35 Por. S. Zamboni, Luce dellessere, Dio della tenebra, Ermeneutica della luce nel «Corpus are-
opagiticump, ,Ricerche Teologiche” 10 (1999) 119-167, s. 125.

36 Tamze, s. 128

37 Tamze, s. 130.

38 Tamze,s. 131.

3 Tamze,s. 132.
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sobie nawzajem (pochodzenia trynitarne, perychoreza). Miedzy skonczonoscia
i nie-skonczonoscig jest nieskonczona przepasé, a pomimo to jest wspotuczestni-
czenie, tajemnicza jedno$¢. Wszystko faczy swiatlo Boze: byty stworzone z Bogiem
i byty stworzone migdzy sobg. Bég obejmuje swoimi ramionami caly wszechswiat,
wszystko ogarnia swoim $wiatlem. Energia Boza sprawia, Ze istnienie ich jest eg-
zystencja (ek-sistere), czyli otwieraniem si¢, wychodzeniem z siebie, ku innym. Po-
wolanie boskie przepelnia $wiat i dociera nie tylko bezposrednio, lecz réwniez za
posrednictwem bytow stworzonych. Kazdy byt jest przywolywany przez inne byty
do jednosci z nimi. Stad kontemplacja $wiata przybliza czlowieka do spotkania
z Bogiem*?. Pigkno i harmonia wynikajg z przenikania wszystkiego boskim $wia-
tlem. Piekno jest sposobem istnienia $wiatla*!. Swiatlo utozsamia sie z dobrem.
Swiatto wszystko przenika i jednoczy, dobro polega na doskonatosci wtasnej da-
nego bytu oraz na harmonijnej jednosci z innymi, z catoscig wszechbytu. Piekno
jednostkowe wspotbrzmi i uzupelnia si¢ z picknem uniwersalnym.

Zakonczenie

Teologia chrzescijanska, idac sladem wszelkiej mysli religijnej zauwaza nie-
skonczono$¢ Boga nie tylko w Jego istnieniu oraz istocie, lecz réwniez w kazdym
z Jego atrybutow, dotyczacych natury oraz dziatania: wewnetrznego i zewnetrzne-
go, w sobie samym i w $wiecie. Chrzedcijanstwo ubogaca refleksje nad nieskonczo-
noscia Boga tym wszystkim, czym zajmuje si¢ trynitologia. Dostrzega co$ nowego,
a mianowicie nieskonczono$¢ personalng, ktéra wychodzi poza mysl zwigzang
z atrybutami. Kazda z trzech Oséb ma swojg specyfike personalng, a takze swoja
specyficzng jako$¢ personalnej nieskoniczonosci. Méwig o tym mysliciele w ciagu
trwania dziejow teologii chrzescijaniskiej. W obecnej sytuacji teologii, po wzmo-
zonych refleksjach zwigzanych z przelomem tysiacleci, nadszed! czas dojrzatosci
pewnego etapu i pojawila si¢ nowa mozliwos$¢, nowa potrzeba rozwoju teologii
w jej réznych aspektach, ale juz w integralnym ujeciu personalistycznym. Zastana-
wianie si¢ nad atrybutem nieskonczonosci jest tylko jednym z wielu aspektow tej
refleks;ji.

40 Tamze,s. 135.
41 H.G. Gadamer, Verita e metodo, Milano 199519, s. 550.
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Specyfika dzialania Boga wobec swiata.
Perspektywa metafizyczna

Metafizyka realistyczna i dokonujace si¢ w jej obrebie zreflektowane poznanie
zdolne jest dostarcza¢ uniesprzecznien rzeczywistosci i to w $wietle jej racji osta-
tecznych!. Podejmujac swéj namyst na §wiatem, czyni to, opierajac sie — niejako
w ,punkcie wyjécia” - na poznaniu spontanicznym, zdroworozsagdkowym. W swo-
ich analizach zwienczajacych caly rozumiejacy, $cisle mowiac — wyjasniajacy ,,opis”
kosmosu, wskazuje ona bezwzgledna konieczno$¢ istnienia (i poniekad wtdrnie
- nature-dzialanie) Absolutu jako jedynej, fundamentalnej i zarazem ostatecznej
Przyczyny wszystkich istniejacych realnie bytéw?. Nalezy przy tym podkresli¢, ze
wszystkie ,dane’, jakie o Bogu - Jego naturze - s3 dostepne w poznaniu metafi-
zycznym, pochodzg z analizy (realnego) bytu: przygodnego, a zatem niekoniecznego
charakteru jego istnienia, jego ontycznej struktury, wszelkich realizowanych wtasci-
wosci transcendentalnych oraz — co w tym kontekscie jest szczegdlnie donioste — by-
towej wiezi natury kauzalnej. Celem niniejszego przedlozenia jest proba metafizycz-
nej analizy istnienia i natury-dziatania Boga w aspekcie Jego odniesien (,relacji”)
wobec rzeczywistosci przez Niego stworzonej. Jako ,,obszar” bytéw niekoniecznych,
rzeczywistos¢ ,,domaga si¢” bowiem, i to bezwzglednie, wskazania na istnienie-dzia-
tanie Bytu Koniecznego, dajacego si¢ ,,uja¢” w tradycyjnym rozumieniu przyczyno-
wym idacym po linii oddzialywania sprawczego, wzorczego oraz celowego.

I. Charakter przyczynowania sprawczego

Zaproponowana przez Autora Summa Theologiae metafizyczna struktu-
ra bytu i calej rzeczywisto$ci wskazuje, iz kazdy byt i caly otaczajacy czlowieka
$wiat jest poznawalny (inteligibilny). Jest poznawalny (czytelny), bowiem to on jest

! Analizy zawarte w niniejszym artykule stanowia zmodyfikowana wersje czeéci ksigzki Auto-
ra: Byt i Tajemnica. Zarys filozofii Boga, Warszawa 2008.

2 Por. M.A. Krapiec, Poznawalnos¢ Boga w naukach szczegéltowych i w filozofii,,Znak” 11 (1959),
nr 59 (5),s.573.
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pierwszym przedmiotem ludzkiego poznania®. Jako taki, dostepny w poznawczej
analizie byt, odslania si¢ jako niekonieczny, tzn. catkowicie w swoim istnieniu za-
lezny. Realnie istniejacy byt — jakakolwiek zdeterminowana w sobie tres¢ (mate-
ria organizowana przez proporcjonalng do niej forme) jest bytem przygodnym.
Znaczy to, ze racjg jego (za)istnienia nie jest on sam, lecz Byt istniejacy na sposéb
konieczny, a zatem Byt, ktorego istota jest Jego (wlasne) istnienie — Absolut. I tak,
ustosunkowujac si¢ do mysli Arystotelesa zawartej w jego Metafizyce, a odnoszacej
sie do zagadnienia rozumienia bytu, $w. Tomasz nie zgadza si¢ z przyjeta tam jego
koncepcja. Dla Stagiryty bowiem - podkre§lmy to w tym miejscu — by¢ bytem,
oznaczalo przede wszystkim egzystowac jako substancja realizujaca w sobie jakas
(wzglednie przynajmniej) okreslong forme. W ujeciu tym, to forma stanowi me-
tafizyczny rdzen w thlumaczeniu $§wiata. Doktor Anielski zauwaza za$, iz - owszem
- by¢ bytem, to by¢ czyms$ w sobie zdeterminowanym, okreslonym przez forme
substancjalng, ale zawsze jako istniejagcym, to znaczy by¢ rzecza realng. O fakcie
bycia bytem nie decyduje wiec juz forma (substancjalna), lecz akt istnienia®. Co$
staje sie bytem-czyms§ (transcendentalnie rozumiang rzeczg), kiedy otrzymuje pro-
porcjonalne do swej treéci istnienie - $cisle mowigc, jego akt’.,,Do natury kazdego
bytu - podkresla w zwigzku z tym $§w. Tomasz — nalezy, aby udzielal si¢ w takim
stopniu, w jakim jest to mozliwe”. I wyjasnia dalej: ,,kazdy [byt — JT] dziala o tyle,
o ile jest w akcie [...]>. I wyprowadza z powyzszego nastepujacy wniosek — ,natura
Boga jest najwyzszym i najczystszym aktem” oraz ,natura Boga udziela si¢ [...] tak,
jak to jest mozliwe. Przede wszystkim udziela si¢ stworzeniu przez podobienstwo,
co kazdy moze pozna¢, poniewaz kazdy byt istnieje dzigki podobienstwu do Bozej
natury”®.

Podkreslanie przez Tomasza z Akwinu roli aktu w strukturze bytu suponuje,
ze Bog — Akt Czysty, a wiec zarazem Najwyzsza Absolutna Aktualnos¢, Byt Dosko-
naly oraz byt przygodny charakteryzuje pewien typ ,podobienstwa” wyznaczany
poprzez zakres aktualno$ci, a zatem realizacji dziatania odpowiadajacego przystu-
gujacemu mu aktowi istnienia. Ten ostatni jest wiec bezposrednim i - jesli mozna
sie tak wyrazi¢ — ,,chronologicznie” pierwszym skutkiem dziatania Boga. Byt zlo-
zony otrzymuje taki stopien istnienia-aktualno$ci, jaki odpowiada jego istocie’.
Istnienie jest najbardziej powszechnym skutkiem dzialania Boga, dlatego — kon-
kluduje Doktor Anielski — musi by¢ skutkiem najbardziej powszechnej Przyczyny?®.
»Istnienie — jak odnoszac si¢ do tej kwestii, podkresla Z.J. Zdybicka - pelni funkcje

3 Por. $w. Tomasz z Akwinu, STh, q.12,a.214.

4 Zob. tenze, np.: Pot., 7,2; STh, I, q.65,a.1; STh, I, .14, a.4; CG, 11, 6; CG, I, 15.

3 Por.STh, 1, q.4,2.1; CG, I, 16.

6 Pot.,2,2a. 1. (cyt. za: Z.]. Zdybicka, Partycypacja bytu. Préba ustalenia relacji migdzy swiatem
a Bogiem, Lublin 1972, s. 161).

7 Por. Z.J. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt., s. 161-162.

8 Por. $w. Tomasz z Akwinu, STh, I, q.45, a.5. Zob. szerzej: B. Miller, Maling Sense of Necessary
Existence, ,American Philosophical Quarterly” 11 (1974), s. 47-54.
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transcendentng w stosunku do tresci i transcendentalng w stosunku do poszcze-
golnych realizacji tresci, dlatego zadna z przyczyn kategorialnych nie stanowi do-
statecznego czynnika wyja$niajacego istnienie partycypowane”.

Analizujac zawarto$¢ Fizyki Stagiryty, $w. Tomasz poddaje refleksji zawarta
tam koncepcje przyczyny sprawczej i skupia swoja uwage na wyrdznieniu dwoch
zasadniczych jej odmian: przyczynie sprawczej gtéwnej oraz przyczynie spraw-
czej narzednej'?. Przyczyna sprawcza gléwna, jako dziatajgca na mocy swej we-
wnetrznej struktury, dziala bez jakiegokolwiek posrednictwa wiladz, dzialta-spra-
wia istnienie wszystkiego moca swojej istoty. Przyczyna za$ sprawczo-narz¢dna
o tyle dziala, o ile moc swego ,,poruszenia” (sprawstwa) otrzymuje z zewnatrz —
a zatem od przyczyny sprawczej glownej'!. Wynika stad, iz zadna substancja nie
dziala sama z siebie, lecz poprzez swoje wladze. Byt dziala, to znaczy wykonuje
swoje sprawstwo (naturalne, wlasciwe mu dzialanie), ale pomiedzy nim samym,
a jego dziataniem wystepuja elementy posredniczace!?. Zdaniem Akwinaty, to Bog
jest gtéwna Przyczyna Sprawcza zaistnialej rzeczywistosci'®. Jako Byt istniejacy
w sposdb konieczny, jest On jedynym zrédlem istnienia bytu; jest jego jedyna racja
uniesprzeczniajaca. Bedac Bytem niezlozonym (prostym), ktérego istota jest Jego
istnienie, Bog jest Pierwsza Przyczyna dla wszystkich bytéw poza Nim - w swej
strukturze wewnetrznej zlozonych z istoty i proporcjonalnego do niej istnienia, tj.
bytéw przygodnych, w swym istnieniu niekoniecznych. Absolut jawi si¢ wiec jako
jedyny Byt, ktéry nie posiada przyczyny!'4.

Nalezy przy tym zauwazy¢, iz Tomaszowa koncepcja Boga jako Przyczyny
Sprawczej powigzana jest z jego teorig partycypacji'®. Autor Compendium Theolo-
giae powie, ze Bog jest Bytem Pierwszym i najdoskonalszym, a zatem musi by¢
przyczyna najpowszechniejszego skutku swego dzialania, jakim jest wlasnie ist-
nienie (akt istnienia). Wszystko, cokolwiek posiada co$ przez partycypacje, z ko-
niecznosci ukierunkowane jest ku swej przyczynie. A skoro tylko Bog jest swoim
istnieniem, wynika stad, ze wszystkim innym bytom (poza Nim) przystuguje ono
jedynie przez uczestnictwo, ,albowiem istnienie nie jest istota zadnego innego
bytu, gdyz istnienie absolutne i z istoty swej samoistne moze by¢ tylko jedno [...].
Konieczne jest zatem, aby Bog byt przyczyna wszystkiego, co jest”!S.

Swietego Tomasza teoria partycypacji — nalezy to w tym miejscu wyartyku-
fowa¢ — w sposéb jednoznaczny wyklucza typ przyczynowania wewnetrznego, to

9 7.J. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt., s.162.
Zob. $w. Tomasz z Akwinu, In Phys., I, lect.5.
I Por. tenze, STh, I, q.2,2.3; CG, I, 16; I Sent., d.15,q.1,a.2.
12 Por. M. A. Krapiec, Dziela, t. VII: Metafizyka. Zarys teorii bytu, Lublin 1995, s. 453-454.
13 Zob. éw. Tomasz z Akwinu, STh, I, q.2, a.2-3; CG, II, 15-16; Str. Teol., 3.
14 Por. tenze, STh, I, q.2,2.3; CG, I, 17-18, 21-22.
Tematyke partycypacji w ujeciu Akwinaty w dyskusji z wieloma ujeciami wspolczesnymi
w sposob doglebny przedstawia przywolana juz wezesniej praca Z.J. Zdybickiej, Partycypacja bytu.
16 Sw. Tomasz z Akwinu, Str. Teol., 68.
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znaczy materialnego i formalnego. Relacje pomiedzy Absolutem a bytem ztozonym
i konsekwentnie - z natury przygodnym, ida tutaj zdecydowanie po linii przyczyn
zewnetrznych, ktorych analiza skupia si¢ na wyeksponowaniu najbardziej podsta-
wowego rodzaju zaleznodci, jakim jest zalezno$¢ w istnieniu!’. Analiza istnienia
rzeczy wskazuje, iz nie moga one istnie¢ inaczej, jak tylko przez partycypacje w ist-
nieniu Boga. ,,Dlatego - jak to zauwaza L. Elders - istnienie (esse) jest pierwszym
aktem; jezeli jest ono stworzone, przeto i materia jest stworzona, poniewaz wcho-
dzi ona w sklad istniejacej calosci. [...] Jednak materia nigdy nie istnieje sama, ale
zawsze razem z formg”!8. Tak zatem, wszelki byt istniejacy w jakikolwiek sposéb
istnieje na mocy pochodnosci, to jest, w sensie $cistym — partycypacji w istnieniu
Boga. ,Jedli bowiem co$ znajdujemy w jakiej$ rzeczy przez partycypacje, musi to
by¢ uprzyczynowane przez byt, ktéremu element partycypowany przystuguje isto-
towo [...]"1°.

Zaprezentowana przez §w. Tomasza z Akwinu problematyka filozoficznego
uzasadnienia istnienia Boga i opisania Jego natury powigzana jest z kwestig — zy-
wego w calej mysli chrzescijanskiej — kreacjonizmu. Otdz, przedstawiona przez
Tomasza ogdlna wizja rzeczywistosci: pluralistycznej i niekoniecznej w swo-
im istnieniu, wskazuje na Boga - gléwna Przyczyne Sprawcza, jako na Stworce
wszystkiego, co jest (fotius esse). Byt przygodny domaga si¢ przyjecia Absolutu
- Bytu samego w sobie i przez siebie, bez ktorego koniecznosci istnienia, §wiat
jawilby sie jako absurdalny, nie posiadajac bowiem racji istnienia w sobie, w isto-
cie nie réznilby sie od nicoéci?’. Odwotujac sie do biblijnej koncepcji stworzenia,
ale przede wszystkim, opierajac si¢ na analizie struktury bytu, Autor De poten-
tia Dei zwraca uwage na charakter stworzenia. Wbrew sformulowanej juz przez
starozytnych zasadzie ontycznej — ex nihilo nihil fit?!, Akwinata opowiada si¢ za
rozumieniem stworzenia jako wyprowadzeniem (,wyprodukowaniem”) calego
bytu (totius esse) z niczego na mocy wolnego dziatania Boga. Creatio ex nihilo
oznacza zatem absolutng moc stwércza Boga?? oraz catkowita zalezno$¢ skutku
(aktu) stworzenia, jakim jest istniejaca rzeczywisto$¢. Stwarzanie jest wyrazem
nieskonczonej mocy aktywnej Boga, dzigki ktorej wszystkie rzeczy otrzymuja ist-
nienie, bez zakladania jakiejkolwiek preegzystujacej materii (tworzywa) czy ja-
kiegos innego sprawcy.

17 Por. Z.J. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt., s. 160. Zob. $w. Tomasz z Akwinu, Str. Teol., 68;
CG, 1L, 13.

18 L.Elders, Filozofia Boga. Filozoficzna teologia sw. Tomasza z Akwinu, ttum. M. Kiliszek, T. Ku-
czynski, Warszawa 1992, s. 291.

19 Sw. Tomasz z Akwinu, STh, 1, q.44, a.1. Por. Str. Teol., 68-69.

20 Por. M.A. Krapiec, Metafizyka..., dz. cyt., s. 525-526.

21 7ob. J. Herbut, Stwarzanie, [w:] Leksykon Filozofii Klasycznej, red. J. Herbut, Lublin 1997,
s.487.

22 [...] creatio, quae est emanatio totius esse, est ex non ente quod est nihil” — $w. Tomasz z Akwi-
nu, STh, I, q.45,a.1. Zob. Pot,, 3, 4; CG, I, 16; I1, 7-9, 22; I11, 66.
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Pokazuje to wiec, iz koncepcja stworzenia akcentuje zagadnienie nieskon-
czonej, absolutnej mocy Boga, ktdre z kolei bazuje na metafizycznej teorii aktu
i moznodci. Akt Czysty, ktérym jest Absolut, jest aktem nieskonczonym, nieogra-
niczonym w istnieniu - tozsamym z Jego istota, nie jest ograniczony jakakolwiek
mozno$cig?’. Stad jasne jest, ze powotujac do istnienia caly kosmos, Bég czyni
to wolnym aktem swojej woli. Powoluje do istnienia byt dzieki dzialaniu, ktére
posiada moc nieskonczong. Tym samym nie oznacza to jednak, ze sam akt stwo-
rzenia nalezy traktowac jako przejscie z moznosci do aktu. Stwarzanie bowiem nie
zaklada zadnej moznosci, lecz jedynie aktywna, nieskoniczong moc stworcza Bo-
ga?%. Mozna wiec konsekwentnie skonstatowaé, ze ,,creatio to powolanie do bytu
aktu przez akt”?>.

II. Rozumienie Przyczyny wzorczej

Prezentujac problem przyczynowania wzorczego w perspektywie historycznej,
$w. Tomasz z Akwinu w swojej realistycznej filozofii bytu zadaje najpierw pytanie
o to, co stanowi ontyczng podstawe relacji podobienstwa bytéw przygodnych oraz
Absolutu. Otdz - jego zdaniem — kwestii wskazania przyczyny wzorczej rzeczy nie
mozna oddziela¢ od problematyki zwigzanej ze sposobem istnienia i funkcjonowa-
nia przyczyny sprawczej?®. Dopiero bowiem jej wyeksponowanie (odczytanie jej)
uniesprzecznia realny byt w wyja$nianiu jego istnienia. ,,Strona” esencjalna bytu
- jego forma, jest — aktualizuje sie tylko i wylacznie w zwigzku z proporcjonalnym
do niej aktem istnienia. Ten ostatni sprawia jej realno$¢, ona za$ konstytuuje byt
od ,,strony” jego struktury, ontycznego uposazenia®’. Aspekt formalny bytu - do-
dajmy - stanowi o jego jednosci, niepodzielnosci, ,wyposazeniu” tresciowym. Akt
istnienia za$, jako pierwszy i najbardziej powszechny skutek dziatania Przyczyny
sprawczej stanowi o realnoéci i (relatywnej) doskonatosci bytu?8.

Skoncentrowanie uwagi na istnieniu Boga jako jedynej, koniecznej racji ist-
nienia rzeczywisto$ci, wszystkich istniejacych realnie bytéw - podkresla Akwi-
nata - prowadzi do postawienia pytania o to, co jest ich wzorem, a takze o to,
co stanowi podstawe ich inteligibilnoéci?®. Forma podmiotowa, ktéra jest funda-

23 Zob. Pot., 1,2; 2, 1.,,[...] stwarzanie czego$ z niczego wymaga mocy nieskoriczonej. Otoz je-
den tylko B6g ma moc nieskoniczona. Zatem jeden tylko Bog moze stwarza¢”. Str. Teol., 70. Zdaniem
Ch.A. Harta, zlozenie bytowe: akt — mozno$¢ jest podstawa teorii partycypacji, jak tez Tomaszowej
argumentacji zastosowanej w ,,pieciu drogach” — zob. tenze, Partcipation and the Thomistic Five Ways,
»New Scholasticism” 26 (1952), nr 3, s. 267-282.

24 Por. $w. Tomasz z Akwinu, Str. Teol., 70; Pot., 3,2; CG, 11, 23.

25 W, Strozewski, Istnienie i sens, Krakow 1994, s. 83.

26 Por. Z.J. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt. s. 164.

27 Por. éw. Tomasz z Akwinu, STh, I, q.13,a.9; .19, a.6.

28 Por. tenze, Verit., q.5,a.9 ad 7; CG, II, ¢.66, 2-4.

29 Zob. tenze, STh, 1, q.15.
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mentem wewnetrznego zorganizowania bytu, jego ustrukturyzowania, prowadzi
do wskazania innego rodzaju formy - formy istniejacej poza nim. Wieloé¢ i on-
tyczna réznorodno$¢ rzeczy naprowadza wiec na wniosek, ze w Intelekcie Abso-
lutu muszg znajdowac¢ si¢ ich wzory - idee®’. I tak, na poczatku pietnastej kwestii
Summa Theologiae po$wigconej catkowicie problemowi istnienia idei, $w. Tomasz
podkresla raz jeszcze zupelng zaleznos¢ stworzenia od stworczej, absolutnie ak-
tywnej mocy Boga oraz fakt, ze zaréwno siebie samego, jak i istoty wszystkich
istniejacych bytéw przygodnych, poznaje On w swojej istocie. Absolut poznaje
wszystkie rzeczy poprzez idee, ktére — wbrew rozpowszechnionej opinii Platona
- nie istniejg same w sobie, tworzac w ten sposob jaki§ nowy, niezalezny w istnie-
niu $wiat, lecz istnieja w Jego Intelekcie3!. Rzeczywisto$¢ bedaca skutkiem wol-
nego dzialania Boga ,nie jest dzielem przypadku, lecz Boga kierujacego si¢ my-
$19”, a zatem, ,,w umysle Boga istnieje forma, na podobienstwo ktdrej swiat zostat
uczyniony” i w konsekwencji - konkluduje Autor Summa contra Gentiles - ,na
tym polega cate sedno idei”3?.

Szczegolnie interesujace jest to, ze Boskie przyczynowanie wzorcze reflek-
tuje Doktor Anielski na plaszczyznie analogii z ludzky dzialalno$cia wytworcza.
W przyczynowaniu Absolutu idee istniejagce w Jego umysle spelniaja podobna
funkcje, jaka w ludzkiej wytwdrczosci przypisuje si¢ pomystowi, koncepcji dzia-
tania, jego wzorowi®?. Bdg ,,stwarzajac rzeczy sprawia, ze sam jest partycypowany
jako wzor, sprawca i cel. Rzeczy za$ partycypuja w Nim, bedac ograniczone w swej
wewnetrznej strukturze, ograniczone przez element moznoéciowy, materi¢”>4. Stad
tez, podejmujac trud opisania natury Boga przez wskazanie na Jego przyczynowe
odniesienie wobec rzeczywistosci, Akwinata wskazuje zdecydowanie, iz jest ona
zalezna od Niego nie tylko w ,,wymiarze” egzystencjalnym - jej konkretnego, real-
nego istnienia, lecz takze od strony jej poznawalnosci, to jest aspektu inteligibilno-
$ci. Tylko bowiem przez zwrocenie uwagi na fakt przyporzadkowania wszystkich
bytéw do Intelektu Absolutu, $wiat jest poznawalny, jawi si¢ jako poznawczo nie-
sprzeczny, cechuje si¢ transcendentalnym ,,wymiarem’, jakim jest bytowa (zamien-
na z nim samym) prawda®’. Dlatego tez, §w. Tomasz zwraca uwage na koniecznos¢
realistycznego wyjasnienia teorii idei — partycypacji, ,albowiem te elementy sg su-
ponowane przy poznawaniu (odkrywaniu inteligibilnosci) natury rzeczy, a przez
to i faktéw pochodnych, jak np. obecnosci zta*.

30 Por. Z.J. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt. s. 164.

31 Por. éw. Tomasz z Akwinu, STh, I, q.15,a.1.

32 Tamze.

3 Por. Z.]. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt. s.164-165.

3 MLA. Krapiec, Metafizyka..., dz. cyt., s. 447.

35 Zob. $w. Tomasz z Akwinu, STh, I, q.16, a.5-6.

36 M.A. Krapiec, Metafizyka. .., dz. cyt.,s. 447. Tematyce obecnosci zta w §wiecie poswigca Kra-
piec wiele wyczerpujacych analiz w monografii: Dziela, t. III: Dlaczego zfo? Rozwazania filozoficzne,
Lublin 1995.
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W caloksztalcie glebi teorii idei novum, jakie proponuje Doktor Anielski pole-
ga na tym, iz Bdg, dzialajac wedlug wlasnego, to jest zapodmiotowanego w Jego in-
telekcie wzoru-idei, jest Sprawca catego bytu - przede wszystkim jego istnienia, ale
jest rowniez zrodlem jego natury, strukturalnej okreslonosci oraz — konsekwentnie
- podstawa jego realistycznego poznania. Jest wiec nie tylko przyczyna aktualnosci,
realnosci skutku, lecz takze jedynym, koniecznym Transcendentnym Wzorem dla
wszystkiego, cokolwiek istnieje3’. Zatem, to sam Bdg - Jego istota utozsamiajaca
sie z Jego Intelektem - jest pierwsza Przyczyna tego, co jest (w aspekcie istnienia)
i jakie jest (w aspekcie bytowego uposazenia - tj. tresci)*®. Bedac partycypowanym
przez stworzenia, jest On w swej istocie ,jedng ideg — gdyz jest Absolutem - jednak
stwarzajac $wiat, stworzyt go rozumnie, wedlug wtasciwej kazdemu konkretowi
stworzonemu «idei». Czyli sposéb poznania Boga jest prosty, nieztozony, nato-
miast przedmiot Boskiego poznania jest szczegétowy do granic powolania stwo-
rzenia do bytowania”3’.

W tym kontekscie analiz dodajmy, ze kwestia, ktorej Doktor Anielski poswigca
sporo uwagi, jest zagadnienie ilosci idei w Intelekcie Boga. Ot6z — podkresla on -
fakt, ze Absolut jest jedynym Stwodrca wszechswiata, nie oznacza tym samym, ze
posiada jedng tylko idee - ideg ,,pierwszego stworzenia’, lecz idee wszystkich rze-
czy. Takie ujecie istoty Boga nie prowadzi do wniosku o jej ztozonosci, poniewaz —
cho¢ w intelekcie Absolutu jest wiele idei - to jednak wszystkie one sa przedmiotem
Jego doskonalego (prostego) poznania. Zatem ,,kazde stworzenie ma w Bogu swoj
wlasny wzorzec czy pomysl, jako ze w jakis sposdb zawiera w sobie podobienstwo
Bozej istoty. Gdy wiec Bég poznaje swoja istote jako ten oto wzorzec, dajacy si¢
nasladowac przez to oto stworzenie, wowczas poznaje jg jako wlasny pomyst - idee
tegoz stworzenia. Tak si¢ rzecz ma z kazdym stworzeniem™’. Nalezy tutaj doda¢,
ze owa wielos¢ idei nie wyplywa ze ,,stosunkow rzeczowych’, wynikajacych z na-
tury bytéw przygodnych, lecz jest pochodng poznania, a wiec mysli Boga®!. W ten
sposob $w. Tomasz odcina si¢ definitywnie od jakiego$ typu hipostazowania idei,
przypisywania im jakiej$ odrebnej bytowosci w sobie, jak czynit to chociazby wie-
lokrotnie Autor Fedona. Wedlug Akwinaty, zauwazmy, nie istniejg idee pojete jako
byty ogélne badz gatunki. Kazda rzecz posiada swoja wlasna, niepowtarzalng ideg,
zewnetrzng forme w intelekcie Absolutu. ,,Od strony wiec przedmiotéw istnieje tak
wiele idei Bozych, jak wiele jest konkretdw, co nie narusza jednak jednoéci podmio-

tu - umystu Bozego™2.

37 Por. T. Pawlikowski, Zagadnienie aktu stwérczego w kwestii 44 czesci I ,Sumy Teologicznej”
sw. Tomasza z Akwinu, ,,Seminare” 25 (2008), s. 199-200; Z.J. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt, s. 165.

38 Por. éw. Tomasz z Akwinu, STh, 1, q.15,a.1.

39 MLA. Krapiec, Metafizyka - ogdlna teoria rzeczywistosci, [w:] Wprowadzenie do filozofii, red.
M.A. Krapiec i in., Lublin 1992, s. 120.

40 Sw. Tomasz z Akwinu, STh, I, q.15, a.2.

41 Por. tamze.

42 7.]. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt., s. 165.

9 — Illum oportet...
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W spectrum problematyki zwigzanej z istnieniem idei wszystkich rzeczy w In-
telekcie Boga, rodzi sie kolejne zagadnienie: jaki rodzaj podobienstwa zachodzi po-
miedzy Absolutem, a bytem stworzonym? Jesli bowiem byty przygodne — w swym
istnieniu i uposazeniu tresciowym sg calkowicie zalezne od Boga (poniewaz istnie-
ja w sposob bezwzglednie niekonieczny), to musi zachodzi¢ jakis $cisle okreslony
typ relacji. Otéz — odpowiada $w. Tomasz — fundamentem podobienstwa bytow
niekoniecznych do natury Boga jest fakt ich aktualnego istnienia*’. Ostatecznym
wyjasnieniem realnego, konkretnego istnienia tychze bytéw oraz posiadania przez
nie okreslonych tresci jest ich partycypacja w Pelni Istnienia, ktéra stanowi natu-
ra Bytu Bozego i to nie tylko w porzadku $cisle egzystencjalnym, ale réwniez na
plaszczyznie realizacji doskonalosci (wlasciwosci) transcendentalnych (zrozumia-
tych na bazie aktu istnienia)**. Ten typ podobienstwa nie dotyczy jednak ,jako$ci”
kategorialnych, poniewaz absolutnie zaden byt nie jest podobny do Absolutu z ra-
cji posiadania takiej czy innej wlasnej natury lub przynaleznosci do takiego czy
innego rodzaju®’. Jedyng zatem racjonalng podstawg wskazania na podobienstwo
bytéw stworzonych do Absolutu jest ich uczestnictwo w akcie istnienia, nie zas re-
alizowanie ich bytowych form. Stworzenia jako skutki Bozego dziatania - podpo-
wiada to ,,logika” takiego typu rozumowania - z koniecznosci sag mniej doskonale,
niz ich Przyczyna. A zatem, ,,Bog w aspekcie istnienia jest podobny w stopniu nie-
skonczonym do bytéw stworzonych, a w aspekcie materii i formy - jest ich Tworca.
Niedoskonalos¢ podobienstwa skutkéw do Przyczyny Transcendentnej jest wigc
spowodowana doskonatoscig przyczyny”®.

II1. W horyzoncie przyczynowania celowego

Sw. Tomasza z Akwinu rozumienie, pochodzacej jeszcze od Arystotelesa, kon-
cepcji celu jako motywu wyzwalajacego dzialanie zmierzajace do osiagnigcia okre-
$lonego dobra-kresu*’, powigzane jest z kolei z Platoriskim sposobem tlumacze-
nia idei dobra*®, Wedtug Autora Timajosa, idea dobra (utozsamiana tez niekiedy
z Bogiem - Najwyzszym Dobrem) przewyzsza caly bytowy porzadek. Akwinata
natomiast, podkreslajac fakt, iz dobro jest racjg istnienia bytéw, nie pomija przy
tym — co wydaje si¢ tu by¢ czyms istotnym - zagadnienia prymatu bytu, tzn. do-
strzegania jego zupelnej pochodnosci od Przyczyny sprawczej i wzorczej. Wska-

43 70b. éw. Tomasz, STh, I, q.3,a.8; q.8; q.65,a.1-2.

44 Por. Z.]. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt., s. 166.
Por. $w. Tomasz z Akwinu, STh, I, q.15,a.3.
46 7.]. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt., s. 167.
Por. T. Pawlikowski, Zagadnienie aktu stworczego..., dz. cyt., s. 201; zob. Arystoteles, Metafi-
zyka, 1013b.

48 70b. Platon, Timajos. Kritias albo Atlantyk, 29e. 30abc, thum. P. Siwek, Warszawa 1986, s. 36—
37; zob. $w. Tomasz z Akwinu, STh, I, q.6, a.4.
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zana Przyczyna jest — zdaniem Doktora Anielskiego — Najwyzszym Dobrem, ale
takze Najwyzszym Aktem Istnienia i Najwyzszym Bytem?’.

Podkreslajac bezwzgledna koniecznos$¢ ontycznego ,,powigzania” kosmosu
i Absolutu na plaszczyznie przyczynowania celowego, $w. Tomasz zauwaza, iz na-
lezy tu sie odnie$¢ do zagadnienia bardziej jeszcze podstawowego, a mianowicie
kwestii dzialania Boga jako Przyczyny sprawczej oraz wzorczej bytéow przygod-
nych. Ot6z, poszukujgc realnych, koniecznych uniesprzecznien dla rzeczywistosci
przygodnej w swoim istnieniu, stwierdza On, ze byty niezrozumiale same w sobie
- otrzymujac akt istnienia i proporcjonalng don tre$¢ — istnieja i sa tym, czym
sa dzieki ich koniecznemu przyporzadkowaniu do Woli i Intelektu Boga. Dziata-
nie-sprawstwo zatem Absolutu, réwnoznaczne z Jego naturg, dokonuje si¢ poprzez
Jego my$l oraz wolne dziatanie®. Dlatego tez kazdy byt nosi na sobie pietno tego
dzialania, poniewaz istnieje na mocy koniecznego przyporzadkowania do stwor-
czej woli Boga oraz realizuje swoje bytowe uposazenie w $cisle okreslonej formie,
ktérej wzor znajduje sie w Jego intelekcie®!.

Nalezy w tym miejscu dodatkowo zauwazy¢, ze problematyka celu jako przy-
czyny bytu suponuje postawienie pytania: Czy istnieje jaki$ istotny motyw-racja
determinujgca Boskie dziatanie do osiagniecia jakiegokolwiek skutku? Odpowia-
dajac na to pytanie, Doktor Anielski stwierdza, iz istniejg byty, ktore — nie bedac
koniecznymi, a wiec totalnie przygodnymi - nie realizuja w sobie pelni dobra. Ich
jednostkowe dobro, wpisane w ich ontyczng strukture, cho¢ transcendentalne, jest
zupelnie pochodne od Woli Absolutu. Byt niekonieczny istnieje i jest dobrem, po-
niewaz jest przez Niego pozadany-chciany, aby istniat®?. Istnieje jednak Byt bedacy
Pelnig Dobra, ktéry — ze swej natury doskonaty, jest pozadany ze wzgledu na Siebie
samego, nie za$ z uwagi na cokolwiek poza Nim. Bytem tym jest oczywiscie Bog -
Najwyzsze Dobro-Cel, Pelnia wszelkich doskonatosci, ktory jest ostateczng Racja
stworczego dzialania®?. A zatem tylko ,,Bdg jest pierwsza Przyczyng sprawczg, czyli
Tworca wszystkiego, zatem miesci w sobie calg tres¢ dobra i stanowi przedmiot
pozadania”*,

Z powyzszego wynika, ze Bog dziala, okreslajac nature kazdego bytu przy-
godnego poprzez idee zawarte w Jego intelekcie i tym samym stanowi dla nich
ostateczny kres dazenia. Byt przygodny za$ dziala, realizujac swoja, $cisle okreslona

49 Por. Z.J. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt., s. 168. Szeroko te kwestie rozpatruje $w. Tomasz
w Summa Theologiae: 1, q.5, a.2.

50 Por. éw. Tomasz z Akwinu, STh, 1, q. 19, a4 (,Istota Boga jest Jego «my$le¢» i «chciec».
A wiec «Bog dziala przez swoja istote czy nature» znaczy tyle: co dziala poprzez swoja my$l i wolg”).
Zob. tenze, CG, I, 73-74.

51 Zob. opracowanie A. Maryniarczyka, Racjonalnos¢ i celowosé w swiecie 0s6b i rzeczy, Lublin
2000.

52 Zob. éw. Tomasz z Akwinu, STh, I, q. 5, a.3.

33 Por. Z.J. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt., s. 167-168. Zob. $w. Tomasz z Akwinu, CG,
1,37-38.41; STh, I, q.3, a.5.

4 Sw. Tomasz z Akwinu, STh, 1, q.6, a.1. Por. CG, 11, 46.
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nature, zgodnie z ktorg dazy do maksymalnego ,,upodobnienia si¢” do Absolutu.
Dla bytu przygodnego, realizowa¢ okreslong nature i zarazem dziala¢ zgodnie z jej
determinacjami oznacza tyle, co zdaza¢ do Boga jako swego ostatecznego, trans-
cendentnego Celu®. Boza natura utozsamiajaca sie z Jego dziataniem jest czystym
Istnieniem, czystg Aktualno$cia, a zatem sama w sobie jest Pelnig bytu i dobra -
ijako taka - dla realizacji swej doskonalosci, nie potrzebuje niczego poza soba. Sto-
wem, Bog sam w sobie jest Pelnig Istnienia, Czystym Aktem realizujacym wszelkie
mozliwe dobro mocg swojej woli. Wszystko za$ poza Nim jest uprzyczynowane
w calej swej ontycznej strukturze i jesli jest bytem-dobrem upodabniajacym si¢ do
Niego, to tylko w odniesieniu do doskonatosci Jego Intelektu i Woli®.

Dodajmy tu i te jeszcze uwagg, iz Tomaszowa formula wyrazajaca zasade ce-
lowosci — omne agens agit propter finem>” — odnosi sie do zagadnienia dzialania
bytu, podkreslajac przy tym jego tresciowe bogactwo w perspektywie bytowego dy-
namizmu. Ontyczna struktura bytéw przygodnych jawi si¢ bowiem jako compo-
situm wielu réznorodnych elementéw cechujacych sie aktywnoscig. Byt nie jest
jakims$ statycznym ,,monolitem’, lecz dynamiczng substancjg jako podmiotem re-
alizowania okreslonego bogactwa treéci. Dzialanie bytu zmierzajace do realizacji
dobra-celu, bedac - i to na sposéb konieczny — odniesionym do istnienia i dziala-
nia Absolutu, ma charakter w pelni realny. ,Determinacja dzialania - jak zauwaza
S. Kowalczyk - dokonuje si¢ w wyniku jego przyporzadkowania do okreslonego
przedmiotu i kresu. [...] Skoro wigc zachodzi realne dzialanie, jest ono zawsze
przyporzadkowane do okreslonego przedmiotu. Przedmiot ten, bedacy racja dzia-
tania, nazywamy wlasnie celem. Cel jest ontycznym powodem dzialania i jego na-
turalnym dobrem”>®. Dobro zatem lezy u podstaw wszelkiego bytowego dynami-
zmu: jest motywem (Zroédlem) dzialania i jednoczesnie jego kresem. Dlatego Bog
- Najwyzsze Dobro i Cel poprzez swoje doskonale dziatanie sprawia partykularne
dobra wszystkich rzeczy i realizuje w sobie pelnie wszelkich doskonatosci®.

Uwyraznienie ontycznych odniesient Boga do stworzen w kontekscie przyczy-
nowania celowego suponuje takze potrzebe wyeksplikowania tej istotnej kwestii,
jaka stanowi porzadek kosmosu. Jak zauwaza Akwinata, byty niekonieczne tworza-
ce rzeczywisto$¢ ciesza sie réznym stopniem doskonato$ci®® i - co za tym idzie -
cechujg sie hierarchicznym uporzadkowaniem. Wpisany przez Stwodrce cel-dobro
w strukture kazdego bytu przygodnego stanowi o jego doskonalosci oraz jest
podstawg istniejacej w $wiecie harmonii, ontycznego porzadku. Transcendenta-
le dobra zamiennego z samg trescig bytu ujawnia ten fakt, ze jest on pozadany-
-chciany przez Absolut, ktdry stwarzajac $wiat, nie uczynit go obszarem chaotycz-

55 Por. Z.J. Zdybicka, Partycypacja..., dz. cyt., s. 169.

56 Por. éw. Tomasz z Akwinu, CG, I1, 80-81; IL, 23.

57 Tenze, De Malo, q.1,a.1 (takze inne miejsca: CG, 111, 2; STh, I-1I1, q.1,2.2).

58 g, Kowalczyk, Filozofia Boga, Lublin 19933, 5. 159.

59 Por. M.A. Krapiec, Dzieta, t. XIV: O rozumienie filozofii, Lublin 1991, s. 144-145.
60" Zob. $w. Tomasz z Akwinu, STh, I, q.2,2.3; CG, II, 15; Str. Teol., 21-22.
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nym, lecz w pelni uporzagdkowanym, charakteryzujacym sie¢ inteligibilnoscig oraz
wlaéciwym swojej naturze dazeniem do dobra (jest amabilny)®!.

Zakonczenie

Przeprowadzona wyzej analiza problematyki kauzalnego porzadku rzeczywi-
sto$ci skupiona zasadniczo wokot kwestii typu i ,,jakosci” odniesien $wiata wobec
Boga w kontekscie Jego dzialania pokazuje, iz 1) $wiat jawi si¢ jako kompleks by-
tow mnogich, wielorako w swej tre$ci uposazonych, ale jednoczesnie bytow, ktore
przede wszystkim w swoim istnieniu, ale takze w aspekcie esencjalnym, sg od Ab-
solutu, Jego dzialania catkowicie zalezne oraz 2) o przygodnym statucie ontycznym
$wiat odstania si¢ jako ,,obszar” dziatania Boga — doskonalej Przyczyny sprawczej,
wzorczej, jak réwniez celowej. Dziatanie Boga idzie zatem tutaj po linii przyczy-
nowania zewnetrznego, co wyklucza ,,wchodzenie” tegoz dzialania na plaszczyzne
przyczynowania wewnetrznego, to znaczy po linii materii i formy. Takie meta-
tizyczne tlo analiz pozwala na konstatacje, iz Bog - Istnienie Czyste — w swoim
dzialaniu-sprawstwie ,,ujawnia si¢” tutaj jako transcendentna, doskonala Przyczy-
na calej rzeczywistoséci — przygodnej i zmiennej, rzeczywistosci uniesprzecznionej
w perspektywie wyjasnien ostatecznych.

61 Zob. tenze, STh, 1, q.11,a.3; q.15,2.2; q.25,2.5; q.57, a.1; CG, 11, 24.
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La santita come luogo teologico

La santita cristiana ¢ il luogo privilegiato in cui si offre l'esperienza morale cri-
stiana. I santi rappresentano il canone, la regola vissuta nello Spirito e autenticata
dalla Chiesa. Essi, per connaturalita soprannaturale, nella grazia offrono alla Chie-
sa una qualificata testimonianza sul bene. La santita diventa cosi autenticamente
«luogo teologico», al quale attingere per il discernimento.

Esaminando la santita, Karl Rahner fa riferimento al capitolo VII della Co-
stituzione Dogmatica Lumen Gentium sulla Chiesa del Concilio Vaticano II. In
questo capitolo, spiegando il carattere escatologico della Chiesa peregrinante, si
esprime la realta oggettiva della comunione dei santi, la loro esistenza beata, la loro
esemplarita, la legittimita del loro culto, la loro capacita d’intercedere per noi pres-
so Dio. Ma, secondo Rahner, nella costituzione manca ogni accenno allesigenza di
ogni tentativo di suscitare tale esperienza umana e religiosa, che esiste prima che
la si applichi «ai Santi ufficiali». Essa presuppone che il cristiano ¢ sempre aperto
a questo mondo, per cui gli si deve parlare solo della realta del culto dei Santi per
comprenderlo, e non dei suoi motivi e delle sue formel.

Nella vita della Chiesa ¢ migliorata la qualita e il numero dei Santi nonostante
che all'inizio degli anni 60 si proclamava che la civilizzazione non lascia posto per
i santi e la santita si prosciuga. Ma questa opinione non si verifica positivamente
nella realta quando osserviamo I'aumento del numero di beatificazioni e canoniz-
zazioni dai pit luoghi del mondo, classi sociali, stati ecclesiali. Ci sono anche Santi
canonizzati nel XX secolo (p.es. Padre Pio, Madre Teresa).I Santi sono anche prota-
gonisti e personaggi centrali di varie opere artistiche di letteratura, poesia, musica,
film ecc. Certo spesso sotto queste opere ci sono interessi economico-commerciali
ma la produzione di opere (specialmente film) sul tema dei santi significa che esi-
ste la necessita di soddisfare le esigenze del pubblico che evidentemente ricerca
questo tipo di argomenti.

1 Cf. K. Rahner,“Cristianesimo esemplare”, in Nuovi Saggi, vol. II, Paoline, Roma 1968, 358-362.
2 Cf. P. Molinari, I santi e il loro culto, Libreria Editrice dell’ Universita Gregoriana, Roma 1962,
11-17.
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Pero l'interesse, che presuppone e suscita, non significa ancora un culto in
senso teologico. Il problema ¢ se il cattolico, dopo la lettura dell’agiografia, riesca
a mettersi in contatto con il Santo, a «invocarlo» e venerarlo con il «culto», di cui
osa parlare con coraggio il linguaggio tradizionale’.

Con il culto religioso si intende riconoscere tutte le grandezze che o hanno
per termine diretto Dio o si riferiscono direttamente a Dio (p.es. Santi), mentre
con il culto profano tutte quelle altre forme di grandezza che non sono Dio e non
si riferiscono direttamente a Dio (la patria, i genitori, gli eroi ecc.. D4

I. Cesperienza di Dio

Nel mondo razionalistico ¢ difficile riuscire a concepire l'intercessione dei
Santi in cielo davanti al decreto assoluto, immutabile e incondizionato di Dio che
tutto dirige e non puo essere condizionato da alcuna creatura. Ci sono molte do-
mande sulla forma di questa intercessione da parte dei santi (p.es. quella a cui si
pensa piu comunemente) e del comportamento degli uomini (dipende dalle pre-
ghiere che noi facciamo sulla terra)®.

Il culto dei Santi, da parte dell'uomo, dipende soprattutto dallesperienza
che questo ha di Dio, ma anche e fondamentalmente dalla situazione storica in cui
esso si trova. Quando Dio ¢ divenuto incomprensibile e «lontano», mistero silente,
infinitamente ineffabile e incomprensibile, Dio ¢ compreso dall'uomo come una
realta difficile e oscura. Dio senza miracoli non si presenta nella sua esperienza
come un dato «accanto» agli altri.

Nella teologia del tempo dell'ultimo concilio la perfezione cristiana e il cammi-
no verso essa vengono ridimensionati in base soprattutto alle categorie dell'unione
e dell'identificazione con Cristo, Capo del Corpo mistico. Attraverso la sua grazia,
i suoi sacramenti, le sue mozioni ci rende partecipi alla sua esistenza vivifica e san-
tificante, vita apostolica, vita di preghiera, di lavoro, di sacrificio, alla sua passione,
risurrezione e gloria. I Santi hanno desiderio di essere uniti a Gesu Cristo. In tutti
si manifesta una forte accentuazione della necessita e della bellezza dell’arrendersi
incondizionatamente a Lui con un amore personale, di abbandonarsi a una vita
tutta ispirata dalla carita viva e operosa. I Santi di tutti i tempi hanno gia sentito
e vissuto cio che noi, attraverso un lento processo di studi, piu esplicitamente ci
rendiamo conto debba divenire nuovamente vivo sia nella teologia, sia nella prassi
della vita spirituale. Cunione e la conformita dei Santi con Gesu Cristo significa
che essi partecipano in modo specialmente ricco alla vita del Capo del Corpo Mi-
stico. Essi sono non solo membra, ma membra particolarmente attive del Corpo

3 Cf. K. Rahner, “Cristianesimo esemplare’, cit., 362-363.
4 Cf. P. Molinari, I santi..., cit., 174.
5 Cf. K. Rahner, “Cristianesimo esemplare’, cit., 366-367.
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Mistico. Ogni opera buona compiuta da uno dei membri ha ripercussioni su tutto
il corpo e percio su tutte le singole membra®.

Laffievolimento del culto dei Santi ¢ collegato con un rapporto vivo con i cari
defunti, specialmente quelli della propria famiglia. Si comprende che i morti non
vivono pill, sono scomparsi dalla nostra esistenza senza lasciare traccia. Ma la no-
stra fede ci insegna che i morti non sono perduti in infinita ineffabilita divina, essi
vivono. La devozione spontanea dei fedeli morti fa scoprire, percepire e apprezzare
quasi intuitivamente la santita in alcuni scomparsi e da 'avvio, sostiene e prepara

quella che ¢ poi I'azione della Chiesa nei processi di canonizzazione’.

I1. Venerazione e adorazione

Chi vive veramente nella pienezza della fede riconoscendo la grandezza tra-
scendente di Dio sa anche riconoscere ed apprezzare il valore intrinseco del mon-
do e delle creature perché sa vedere e trovare Dio nel mondo, nelle sue opere, negli
uomini e, fra questi, specialmente nei Santi. Quando Dio diventa per 'uomo ve-
ramente Dio, si sa anche vedere che la realta da Lui creata ed amata diventa vera-
mente reale e acquista il suo vero e autentico valore: solo nel rapporto con Dio ¢
possibile la maturita cristiana®,

Nella comprensione del culto dei Santi ¢ importante distinguere l'esattezza
tra la semplice venerazione e invocazione dei Santi, «dulia» e 'adorazione di Dio,
«latria». Non si puo considerare fondata I'unione tra il culto dei Santi e 'adora-
zione di Dio solo nel loro fine oggettivo, nell'unione dei Santi con Dio mediante
la grazia e la gloria. La si deve spiegare anche nella realizzazione soggettiva di un
unica «religione», nell’'amore del prossimo che deve essere anche amore di Dio. La
venerazione ¢ intimamente pervasa, resa veramente possibile e sorretta dall’ado-
razione di Dio, perché solo un atto religioso, compiuto con I'aiuto della grazia, puo
avvicinarci immediatamente a Dio®.

I Santi nel cielo conoscono tramite una comunicazione soprannaturale di
Dio, le preghiere rivolte a loro dai fedeli e reagiscono ad esse. Benché questa re-
azione alle preghiere umane non sia da concepirsi in modo antropomorfico ma
in un modo pienamente corrispondente allo stato ontologico dei Santi, al tipo di
attivita intellettuale e volitiva del loro stato, essa ¢ indubbiamente una attuazione
della loro carita in una forma che non avevano né potevano avere durante la vita

terrenal®.

6 Cf. P. Molinari, I santi..., cit., 22-27.

7 Cf. P. Molinari, I santi..., cit., 11-12; K. Rahner, “Cristianesimo esemplare’, cit., 364-366.
8 Cf. P. Molinari, I santi..., cit., 172-174.

9 Cf. K. Rahner, “Cristianesimo esemplare’, cit., 366-368.

Cf. P. Molinari, I santi..., cit., 112.

—
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I11. Cristo Mediatore

Per il cristiano il rapporto con Gesu Cristo ¢ un atto religioso fondamentale
e decisivo, mediante il quale egli raggiunge Dio, il Dio della grazia, cioe I'assolu-
ta vicinanza dellessere misterioso, che si comunica nella sua pitl intima realta. Il
rapporto propriamente cristiano con Dio ¢ reso possibile dal rapporto con Gesu,
quindi da una realta creata. Cunico Mediatore, Cristo, deve essere il centro di ogni
culto e devozione. Gesu ¢ il vero uomo, anche Gesu Glorificato. Lumanita di Gesu
deve essere il mezzo che ci fa raggiungere Dio immediatamente. Ma se vogliamo
utilizzare la «figura» di Gesit come modello nella nostra vita terrestre fra gli uomi-
ni, la nostra aspirazione diventa irrealizzabile.

Amando Gest, l'uomo compie un atto, che perviene in maniera immediata
Dio. In ogni caso qui l'esperienza cristiana raggiunge senz’altro I'assolutezza di Dio
e la riconosce come la «sopranatura» che gli € stata conferita per grazia. In Gesu
(non attraverso di Lui) 'uvomo raggiunge Dio in se stesso. Ma si puo trovare Dio
anche e solo attraverso il tu di un altro, accolto nell'amore. Il rapporto con Gesu
Risorto e Gesu «storico» non sono due atti religiosi, ma un unico ed identico atto.
Leternita non é la continuata prosecuzione della storia in un altro ambito tempo-

rale, ma la pura e perfetta validita della storia stessa!l.

IV. Lunita del’amore di Dio e del prossimo

Si potrebbe ora replicare che le riflessioni esposte fino a questo punto riguar-
danti il nostro rapporto con Gesu non definiscono pienamente la nostra vera que-
stione, sia perché a causa della mediazione di Cristo ci ¢ precluso il trasferirle ai
santi e al loro culto, sia perché le stesse in alcun modo non riescono a spiegare la
possibilita soggettiva del culto dei santi. Certo da queste considerazioni cristologi-
che risulta la validita di un atto, in cui una realta personale, creata e storica, rende
possibile il contatto con Dio stesso e percio fa si che I'atto assuma un vero carattere
religioso. Conseguentemente potremo avvalerci di una considerazione, che puo
rendere comprensibile sia l'esatta applicazione dei pensieri cristologici al culto dei
Santi sia I'aspetto soggettivo della possibilita del culto dei santi.

Lamore del prossimo ¢ I'unico atto in cui 'uomo raggiunge tutta la realta cre-
ata facendo esperienza trascendentale e immediata di Dio. Dio vuole che 'uomo
tramite i suoi contatti con le altre persone, scambi beni con gli altri, si arricchisca e
si perfezioni e conseguentemente glorifichi Dio. Chi non ama il prossimo che vede,
non puo amare Dio che non vede (cf. 1 Gv 4,20). Camore del prossimo ha la prio-
rita su qualsiasi amore. Camore di Gesu Cristo rappresenta il supremo e unico atto

11 Cf. K. Rahner, “Cristianesimo esemplare’, cit., 370-375; K. Rahner, Saggi di cristologia e di
mariologia, Edizioni Paoline, Roma 1967, 239-258.
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di amore del prossimo, perché in esso si ha il culmine supremo, assoluto, insupera-
bile di cio che tutto 'amore del prossimo afferma e presuppone nel tu amato: unita
di Dio e dell'uomo, fondamento e unita dell’aspetto divino e umano dell'amore del
prossimo. In ogni amore del prossimo si ha un incontro con Dio. I santi dimostra-
no come amare Dio nei diversi tempi, nei diversi luoghi'2.

I Santi sono iniziatori e creatori di nuovi stili e di nuove forme di vita cristiana
che continuano e sviluppano nella vita della Chiesa la legittima imitazione della
perfezione di Cristo. Essi dimostrano che una determinata forma di vita e di azione
ne € una vera e autentica possibilita. La canonizzazione mostra che questa possi-
bilita si e tradotta in atto nella loro vita esemplare e rimarra d'ora innanzi come
riconosciuta e percio impressa nella Chiesa in modo indelebile. Nei vari tempi e
circostanze ci sono sempre nuove ricchezze della vita cristianal3.

11 culto dei Santi offre ai cristiani la possibilita di ricevere l'esempio da queste
persone piut buone e migliori; gli uomini si trovano spesso accanto persone su-
periori con supreme qualita intellettuali e morali. Questo costituisce per 'uvomo
una forza, un incitamento, un invito a salire e lasciare dietro cio che & piu basso e
meno nobile. Lincontro con i Santi ci aiuta a migliorare e ci porta piu vicini a Dio.
Dal momento che nel mondo esiste una grande diversita di uomini che dipende
dai temperamenti, dalleducazione, dalla varieta di ideali, ¢ impossibile che uno
scambio intimo e personale si attui ugualmente con tutti. Per questo 'uomo sente
il bisogno di orientarsi verso alcune persone particolari pill corrispondenti alle sue
preferenze e necessita, da qui la diversita dei modelli di santita. Cunione con loro
da agli uvomini nuovo slancio ed entusiasmo a donarsi maggiormente in una vita

di amore di Dio e del prossimo'4.

V. La Santa Chiesa e la Chiesa dei Santi

La venerazione dei Santi ¢ parte essenziale della realizzazione dell'esistenza
della Chiesa, che le appartiene strettamente come realta cristiana e religiosa. La
Chiesa si definisce Chiesa Santa. Essa non puo fare a meno di confessarsi Santa,
anche se i suoi membri appaiono meschini o peccatori. E un suo preciso dovere,
giacché deve confessare la grazia di Dio che ¢ in lei. Ma nel fare questo non puo
limitarsi a lodare la misericordiosa volonta salvifica di Dio, che ¢ in se stessa dispo-
sta a perdonare ed a santificare, ma deve magnificare la grazia di Dio e per questo
deve confessarsi Santa!®.

12 Cf. P. Molinari, I santi..., cit., 104; K. Rahner, “Cristianesimo esemplare’, cit., 380; Concilio
Vaticano II, Costituzione Dogmatica Lumen Gentium sulla Chiesa, n. 49.

13 Cf. K. Rahner, Die Kirche der Heiligen, in Schriften zur Theologie, vol. 3: Zur Theologie des
Geistlichen Lebens, Einsiedeln — Ziirich - Kéln 1957, 120-121.

14 Cf. P. Molinari, I santi..., cit., 104-110.

15 Cf. K. Rahner, La fede in mezzo al mondo, Edizioni Paoline, Alba 1965, 88-90.



140 Ks. Andrzej Tomko

Non si puo pero affermare che cio le ¢ stato dato come possibilita ma deve
testimoniarlo come avvenimento effettivamente realizzatosi. La confessione della
Chiesa Santa & una confessione della Chiesa visibile. E sicuramente una confessio-
ne di fede: quel che ¢ professato, ¢ realmente visto e riconosciuto con la grazia di
Dio e la luce della fede. Tuttavia questa santita non & un qualcosa che esiste assolu-
tamente al di la dellesperienza, in riferimento solo alla esclusiva impressione della
attuale condizione di peccato e di fallimento della Chiesa. Lazione divina della
grazia elargita agli uomini da testimonianza di se stessa nelle loro opere che pos-
sono glorificare il Padre e nei loro frutti. Questa santita manifestata e proclamata
della Chiesa non ¢ soltanto un puro dato di fatto che si lascia cogliere qui o la, ma
¢ voluta e ordinata da Dio, secondo il suo disegno. E sempre l'opera dell'amore li-
bero dellessere umano, il frutto della sua libera obbedienza nella fede, che matura
nella liberta. Ma proprio questa obbedienza ¢ dono di Dio che non lascia fuorviare
la Chiesa nel suo complesso né dal suo amore e né dalla sua verita, non perché
I'uvomo non abbia la possibilita di farlo, ma perché Dio dona alla Chiesa la gioia di
compiere veramente cio che egli vuole ottenere da lei. La definitiva vittoria della
grazia, dunque, non deve essere annunciata solo per mezzo delle sue parole e delle
sue predicazioni di salvezza (predicazione e sacramento) ma anche con la sua con-
dizione essenziale!®.

Non puo solamente affermare che esiste una storia di salvezza, senza dire
espressamente dove questa storia si realizza con pieno e definitivo successo, essa
deve veramente narrare la storia escatologica della salvezza che ¢ lei stessa. La lode
dei suoi Santi concreti appartiene pertanto alla sua piu genuina sostanza e non
¢ davvero una funzione marginale, che le ¢ stata suggerita dalla tendenza umana
alla venerazione degli eroi. I Santi nella Chiesa sono infatti di essenziale importan-
za per la sua costituzione, non perché prodotti perfetti della Chiesa intesa come
istituto di salvezza ma in quanto pervenuti alla piena maturazione della loro per-
sonalita, grazie alla dottrina, alla direzione spirituale e alla vita sacramentale. Uo-
mini battezzati e santificati, che amano e credono, sono essi stessi la Chiesa. Questa
Chiesa (come Popolo di Dio, come il Corpo di Cristo) deve essere santa e deve
rappresentare la vittoria della grazia di Dio nella sua concretezza storical”.

La Chiesa ha una sua particolare e vera storia, una irripetibile storia di salvez-
za e di santita. Per questo sebbene l'essenza della santita cristiana rimanga sempre
la stessa, tuttavia essa non ¢ attuata con le stesse modalita in ogni Santo. Le dif-
ferenze fra i Santi non sono solo effetto di causalita, di carattere puramente tem-
poraneo che, percio, potrebbero anche essere considerate indifferenti rispetto alla
santita che essi realizzano. Sono proprio queste uniche contingenze della storia
e queste caratteristiche individuali proprie di ogni Santo, che entrano con i Santi

16 Cf. K. Rahner, La fede..., cit., 90-92; Concilio Vaticano II, Costituzione Dogmatica Lumen
Gentium sulla Chiesa, n. 48.
17" Cf. K. Rahner, La fede. .., cit., 94-96.
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stessi nelleternita, che non & pura essenza astratta, ma ¢ invece cio che concreta-
mente ¢ stato realizzato nella storia. Altrimenti nella Chiesa ci sarebbe soltanto un
cultus sanctitatis, ma non ci sarebbe affatto un cultus sanctorum (si dovrebbero
raccomandare alla lettura dei fedeli soltanto i manuali di teologia morale e non
le vite dei Santi). La storia della santita cristiana ¢ nel suo complesso una storia
unica e non leterno ritorno della storia. Proprio per questo essa ha le sue fasi che
sono sempre nuove e sempre indeducibili, e proprio per questo deve essere sempre
nuovamente inventata da ciascuno dei cristiani, sebbene nella continua imitazione
di Gesui come modello inesauribile (ogni cristiano ¢ santificabile e chiamato alla
santita). I santi creano il modello di un particolare tipo di santita conveniente in un
determinato periodo, creano un nuovo stile di santita, dimostrano che una certa
forma di vita e di azione & una possibilita vera e concreta, dimostrano sperimen-
talmente che si puo essere anche in quel modo cristiano, rendono un determinato
tipo di vita cristianamente credibile!8.

VI. 1l culto dei santi come adorazione di Dio

I Santi, come tutti quelli che morirono in Cristo, appartengono a Gest, sono
parte del suo amore, sono contenuti nell'anamnesi, in cui la Chiesa trasmette il
Corpo di Cristo e con esso se stessa e la sua storia divenuta definita. In essi risplen-
de la «virtus Christi». I Santi possono essere amati con un amore vero e sopranna-
turale attraverso il quale si raggiunge il contatto immediato con Dio. Nell'amore
dei Santi, come in quello del prossimo, non si da né si presuppone solo un'unione
implicita, ma anche un’'unione esplicita nella fede. Tale unione manifesta il caratte-
re teologico e cristologico dell'amore del prossimo. Solo chi, in termini biblici, in-
contra il Cristo sconosciuto nel suo fratello, puo incontrarlo pil tardi nel giudizio.
Da queste considerazioni risulta, che il culto dei santi non ¢ di per sé obbligatorio
per il singolo cristiano. La Chiesa o il singolo cristiano possono venerare come
Santo questo o quell'individuo a libera scelta, ma questo non si puo dire della ve-
nerazione di Santi nel suo complesso. Lessenza di questo atto (il culto dei Santi) si
realizza gia nell'amore del prossimo. Il singolo ha bisogno di aiuto per compren-
dere il culto dei santi, deve capire i motivi per cui 'amore assoluto da lui esercitato
verso gli uomini conosciuti in vita, rimane e si sviluppa ulteriormente in cio che
¢ il vero culto dei santi. Si suppone solo che le persone amate siano salvate dalla
grazia di Dio'®.

L«intercessione» non rappresenta una «mediazione» presso Dio, ma significa
che una vita di fede e di amore ha un valore e un'importanza eterna, in un unico
mondo spirituale, legato strettamente a Dio, un mondo in cui ognuno puo avere im-

18 Cf. K. Rahner, La fede..., cit., 98-100.
19" Cf. K. Rahner, “Cristianesimo esemplare’, cit., 381-383; K. Rahner, La fede..., cit., 89.



142 Ks. Andrzej Tomko

portanza per l'altro. Chi invoca un santo «canonizzato» invoca sempre tutti i Santi.
Il mistero fondamentale del cristianesimo, non si basa sul fatto che Dio ha creato un
mondo diverso da sé, in cui lo si deve servire come Signore, ma che la grazia, che in
definitiva ¢ Dio stesso, divinizza il mondo, e lo stesso diventa magnifico e redento.
Tutto cio che ¢ vero si realizza in Cristo e per mezzo di Cristo. Il culto dei Santi ci
aiuta a comprendere il cristianesimo. La loro intercessione fornisce I'aiuto necessa-
rio per vivere piu cristianamente. I Santi sono nostri fratelli, che pregano Dio affin-
ché voglia far risplender su di noi la luce del suo volto e del suo amore?®.

La Chiesa gia sulla terra ¢ adornata di vera santita, anche se imperfettan. Non
tutti i defunti pero hanno ancora raggiunto 'ultima perfezione ma solo alcuni tra
di essi, per mezzo della grazia di Dio, hanno raggiunto la meta definitiva: questi
sono i Santi (sia quelli ufficialmente canonizzati, sia quelli anonimi). Essi trovano
la vita attraverso la morte, la ricchezza eterna attraverso la perdita, la vita unica
e tanto importante, da essere degna di non declinare piu in eterno, attraverso le
azioni di ogni giorno. Questo aiuta a comprendere che ogni vita umana ¢ tanto
preziosa e nobile da non poter avere fine?.

Conclusione

I Santi canonizzati hanno una missione specifica. Fondamentalmente nuova
e diversa non & né la loro santita né quella sua determinante misura ma la chiara
e riflessa autoscoperta di sé che la Chiesa realizza attraverso la canonizzazione di
questi Santi. Non occorre che questo accada per tutti i Santi. Nella maggior parte
dei casi la santita si compie in silenzio, nella naturalezza e nella totale rinuncia a se
stesso,in modo tale che anche la destra della Chiesa non sa cio che fa la sinistra. Ma
la Chiesa deve sapere che essa rimane sempre santa attraverso tutti i tempi e che
in essa risplende la grazia di Dio e deve pertanto riconoscere espressamente alcuni
Santi, anche se potrebbe non scoprire affatto molte sue piti grandi glorie?>.

Dal momento che il culto dei santi riguarda la realta creata, diversa dall’ Asso-
luto, una persona religiosa la trova difficile da accettare. D’altra parte va notato che
un atto religioso perfetto riesce a trovare il creato anche in Dio, perché piu vicino
a Dio si trova, piu grande diventa il valore del creato. La pieta popolare qualche
volta mette Dio allo stesso livello con le altre realta e lo rende simile a certi santi.
Tale somiglianza non ¢ dovuta dal modello di vita finalizzata a raggiungere Dio ma

dall'incontrollabile emotivita o dalle pressione del kitsch religioso?*.

Cf. K. Rahner, “Cristianesimo esemplare’, cit., 381-383.

Concilio Vaticano II, Costituzione Dogmatica Lumen Gentium sulla Chiesa, n. 48.

Cf. K. Rahner, “Cristianesimo esemplare’, cit., 386-387.

23 Cf. K. Rahner, La fede..., cit., 105.

Cf. Kult $wigtych (Il culto dei Santi), in K. Rahner, H. Vorgrimler, Maly slownik teologiczny (Il
piccolo dizionario di teologia), Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1987, 198-200.
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Ks. WEODZIMIERZ WOLYNIEC
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Opozycja wobec Jezusa wsrod jego bliskich
i jej znaczenie w teologii Objawienia

Moéwiac o opozycji wobec Pana Jezusa mamy najcze$ciej na mysli tych, ktorzy
nie chcg przyjac Jego nauki, gorszg si¢ Jego czynami, zadaja Mu podstepne pyta-
nia. Do tej grupy sa zaliczani jawni przeciwnicy Jezusa, a wigc: faryzeusze, sadu-
ceusze, uczeni w Pismie i arcykaptani. Wezytujac si¢ uwaznie w Ewangeli¢, mozna
jednak zauwazy¢, ze Pan Jezus staje sie ,,znakiem sprzeciwu” (por. Lk 2, 34) takze
dla swoich bliskich. Do takich os6b nalezg krewni i uczniowie Jezusa, ktérzy nie
rozumieja Jego stow i czynow, watpia w Jego mesjanska misje, a nawet gorszg sie
Nim i odrzucajg Go.

W teologicznej refleksji nad tymi formami opozycji towarzyszy nam pytanie
o jej przyczyny i wpltyw na dzialalno$¢ Pana Jezusa, a tym samym o jej znaczenie
w teologii Objawienia. Postugujemy sie przy tym metoda teologiczng, ktéra jest
analogiczna do patrystycznej i scholastycznej metody egzegezy teologicznej, kto-
ra wychodzi od doslownego, werbalnego sensu tekstu natchnionego, a nastepnie
przechodzi do jego sensu duchowego, teologicznego!. W tym celu korzystamy ze
wspolczesnych komentarzy biblijnych i ze sredniowiecznych komentarzy $w. To-
masza z Akwinu.

I. Negatywne postawy krewnych Jezusa

W ewangelicznych wydarzeniach ukazujacych negatywne postawy wobec Je-
zusa Chrystusa nie ma bezposrednio mowy o krewnych Jezusa, lecz o Jego ,,bra-
ciach i siostrach” (por. Mk 3, 31-35; par.; 6,3 i Mt 13, 55; 28, 10; ] 2, 12; 7, 3. 5. 10;
20, 17). Greckie okreslenia adelfoi i adelfai (bracia i siostry) sa tltumaczeniem mé-
wionego jezyka semickiego okreslajacego krewnych. Nie oznaczajg one wyltacznie

I Metode teologicznej egzegezy przedstawit obszernie H. De Lubac, Esegesi medievale. I quattro
sensi della Scrittura, t. 1-2, Roma 1972.

10 - Illum oportet...
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rodzonych braci i sidstr, ale takze kuzynéw i kuzynki, rodakow, a nawet czlon-
kéw wspdlnoty chrzeécijanskiej?. Zdecydowana wiekszo$¢ egzegetdw, zwlaszcza
katolickich, jest zdania, ze tak zwani ,bracia Panscy” i ,,Jego siostry” sa krewnymi
lub kuzynami Jezusa. Taka interpretacja jest zgodna z Tradycja Kosciola i wiarg
w Dziewictwo Matki Jezusa. Najnowsze badania, réwniez ze strony egzegetéw pro-
testanckich, potwierdzaja stusznoé¢ takiej interpretacji’.

A zatem negatywne postawy wobec Osoby Chrystusa dotycza Jego krewnych.
Pierwszg z tych postaw jest ingerencja krewnych w dziatalnos¢ Jezusa.

1. Ingerencja krewnych w dzialalno$¢ Jezusa

Wydarzeniem, ktére ukazuje forme opozycji krewnych Jezusa wobec Jego
Osoby, jest krotki epizod o probie powstrzymania dzialalnosci Jezusa, o ktéorym
pisze tylko $w. Marek (por. Mk 3, 20-21). Opisujagc dziatalnos¢ Jezusa w Galilei
wspomina on najpierw ,,0 wielkich ttumach, ktére szly za Nim” (por. Mk 3, 7-12),
nastepnie przedstawia wybdr Dwunastu (por. Mk 3, 13-19) i notuje, Ze Jezus razem
z uczniami odchodzi od thumu i przychodzi do domu (por. Mk 3, 20)*. Inaczej niz
w innych sytuacjach, tym razem ,,dom” nie staje si¢ jednak miejscem odosobnienia
i ciszy, w ktérym Jezus wyjasnia wszystko swoim uczniom®. Ewangelista pisze, ze
Jezus i uczniowie nie maja nawet czasu na positek, bo wokdt zbiera sie ttum (por.
Mk 3,20).I w tej wlasnie sytuacji méwi on o ,,bliskich’, ktérzy wybrali sig, aby ,,po-
wstrzymac” Jezusa:,,Gdy to postyszeli Jego bliscy, wybrali si¢, zeby Go powstrzymac.
Moéwiono bowiem: «Odszed! od zmystow»” (Mk 3, 21). Okreslenie hoi par autou
wystepujace w tym wierszu oznacza osoby bliskie, takie jak: rodzenstwo, krewnych,
przyjaciol, osoby przychylne, a takze wspétmieszkaricow®. Poniewaz wyrazenie to
wystepuje w Ewangelii tylko jeden raz, nie mozna dokladnie ustali¢, o jakie osoby
chodzi’. Najprawdopodobniej jednak jest tu mowa o niektérych krewnych Jezusa,
ktorzy z jednej strony szczyca sie stawa Jezusa (por. Mk 1,45; 3,7), a z drugiej stro-
ny - niepokoja si¢ nieprzychylng i wroga postawa przedstawicieli judaizmu (por.
Mk 2,1-12; 13-17; 18-22; 23-28; 3,1-5)%.

2 Zob. Stownik grecko-polski, red. Z. Abramowiczéwna, Warszawa 1958, t. 1, s. 25; R. Popowski,
Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1994, s. 9.

3 Por. J. Blinzler, Die Briider und Schwestern Jesu (SBS, 21), Stuttgart 1967, s. 11, 145n. Autor
podaje wyniki najnowszych badan dotyczacych ,,braci Panskich”.

4 Zwrot kai erchetai eis oikon (i przyszedt do domu), ktéry u $w. Marka wystepuje kilkakrotnie
(Mk 3, 20; 5,38; 7, 17; 9, 28) stanowi element kompozycyjny Ewangelisty; por. J. Gnilka, Das Evange-
lium nach Markus, t. 1, Leipzig 1982, s. 144.

5> Zwraca na to uwage H. Langkammer, Ewangelia wedlug sw. Marka (PSNT) Pozna-Warsza-
wa 1977,s. 131.

6 Por. ]. Gnilka, Das Evangelium nach Markus, dz. cyt., s. 144.

7 Niektorzy egzegeci wiaza to wydarzenie z epizodem o prawdziwych krewnych Jezusa, wysu-
wajac hipoteze, ze chodzi o te sama grupe krewnych; zob. J. Gnilka, Das Evangelium nach Markus, dz.
cyt.,s. 144.

8 Por.]. Schmid, Das Evangelium nach Markus, Regensburg 1963, s. 55.
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Che¢ powstrzymania dzialalnosci Jezusa moze wyjasni¢ fakt szukania wla-
snych korzysci przez niektérych Jego bliskich, przede wszystkim - pragnienie
stawy. Nie rozumieja oni misji Jezusa i sa zaniepokojeni pojawiajacymi si¢ nega-
tywnymi opiniami. By¢ moze stowa ,,odszed! od zmystéw” sa odbiciem tych nega-
tywnych ocen i osagdéw, ktore podzielaja rowniez niektorzy Jego krewni.

Trzeba zauwazy¢, ze wydarzenie to przywoluje na pamie¢ starotestamento-
wa posta¢ proroka Jeremiasza, ktory otrzymuje ostrzezenie: ,Rowniez twoi bracia
i twoja rodzina, nawet oni ci¢ zdradza, nawet oni pelnym glosem wotaja za toba.
Nie ufaj im, gdy beda moéwic¢ do ciebie pigkne stowa” (Jr 12, 6; 11, 21; por. Zach
13, 3). Mozna wiec przyja¢, ze Ewangelista Marek ukazuje Jezusa jako wielkiego
Proroka, ktéremu sprzeciwiaja sie nawet najblizsi’.

O negatywnej postawie niektérych krewnych Jezusa §wiadczy rowniez wyda-
rzenie opisane w Ewangelii $w. Jana. Chodzi o przygotowanie do udziatu w Swiecie
Namiotéw (por.] 7, 1-9).

Swieto Namiotéw, o ktérym wspomina Ewangelista (por. ] 7, 2), ma swéj po-
czatek w starotestamentowej tradycji zawartej w Kpt 23, 33-36; 39-43 i Pwt 16, 13-
15. W okresie ziemskiego Zycia Jezusa nalezalo ono do najpopularniejszych $wiat,
ktore gromadzito w Jerozolimie znaczng liczbe pielgrzymoéw, aby upamietnié czter-
dziestoletnig wedréwke Izraelitéw przez pustynie!?.

W zwigzku ze zblizaniem si¢ tego Swieta krewni (gr. adelfoi!) Jezusa zwracaja
sie do Niego z zadaniem: ,,Wyjdz stad i idZ do Judei, aby i uczniowie Twoi ujrzeli
czyny, ktorych dokonujesz. Nikt bowiem nie dokonuje niczego w ukryciu, jezeli
chce sie publicznie ujawni¢. Skoro takich rzeczy dokonujesz, to ukaz si¢ §wiatu!”
(J 7,3-4). W tekscie wystepuje termin ta erga (J 7, 3), ktéry oznacza czyny mocy
cudotwdrczej Jezusa, dokonywane przez Niego podczas dziatalnosci w Galilei,
ktérych swiadkami musieli by¢ krewni Jezusa. By¢ moze chodzi takze o cud w Ka-
nie Galilejskiej (por. J 2, 11). Krewni usiluja zatem nakloni¢ Jezusa do pelnienia
podobnych czynéw na terenie Judei, a wlasciwie w samej Jerozolimie, centrum
zycia politycznego i religijnego narodu. Wedtug nich, czyny Jezusa musza by¢
dokonane publicznie (en parresia) tak, aby wszyscy przekonali si¢ o Jego mocy
cudotwdrczej. Chociaz krewni wspominajg o nowych uczniach (mathetai), kto-
rych Jezus moze pozyska¢ przez swoja dziatalnos¢ w Judei (por.J 7, 3), to jednak
chodzi im bardziej o zdobycie wladzy w sensie politycznym. Dlatego ich zadania
przypominaja raczej kuszenie szatana opisane u Mt 4,1-111i Lk 4, 1-13, w ktérym
proponuje on Jezusowi ziemska wladze nad catym $wiatem!!.

W dzialaniu krewnych trzeba zauwazy¢ jeszcze inng, glebsza motywacje.
Wspomina o tym Ewangelista w formie teologicznej refleksji tego wydarzenia:
»Bo nawet Jego bracia nie uwierzyli w Niego” (J 7, 5). Starozytna interpretacja
Ojcéw Kosciota taczy niewiare krewnych Jezusa z pragnieniem ludzkiej wia-

9 Por.]. Gnilka, Das Evangelium nach Markus, dz. cyt., s. 148.
10 por. M. Rosik, Jezus a judaizm w Swietle Ewangelii wedtug sw. Marka, Warszawa 2004, s. 232.
11 76b. R.E. Brown, Giovanni. Commento al Vangelo spirituale, Assisi 1979, s. 398.
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dzy i stawy!2. Cuda Jezusa dokonane w Jerozolimie bytyby dla Jego krewnych
doskonalg okazja zdobycia ludzkiego podziwu i uznania. Ostatecznie postawa
krewnych $wiadczy o braku mitosci do Jezusa Chrystusa i staje si¢ przeszkoda
w przyjeciu wiary!?.

Niewiara krewnych prowokuje Jezusa do wypowiedzi, w ktdérej ukazuje On
wlasciwy cel i istote swojej misji: ,Dla Mnie czas jeszcze nie nadszedl, ale dla was
zawsze jest do rozporzadzenia. Was $wiat nie moze nienawidzi¢, ale Mnie nienawi-
dzi, bo Ja o nim $wiadcze, ze zle s jego uczynki. Wy idzcie na §wieto; Ja jeszcze nie
ide na to $wieto, bo czas méj jeszcze sig nie wypetnit” (J 7, 6-8). Z tych stow wynika,
ze zbawcza misja Jezusa zmierza ku ostatecznemu wypelnieniu si¢ w Jego Mece
i Zmartwychwstaniu. Na taki sens tej wypowiedzi wskazuje termin kairos, to zna-
czy »czas” albo ,godzina”, ktéry w Ewangelii $w. Jana oznacza zbawczg Meke, Smier¢
i Zmartwychwstanie Pana Jezusa. Méwiac wiec o ,,stosownym czasie (kairos), ktory
jeszcze nie nadszedl’, ma On na mysli wydarzenia paschalne, w ktérych wypelni
sie dzieto zbawienia.

W wypowiedzi Jezusa trzeba tez zwrdci¢ uwage na istotng réznice miedzy
ludzka chwaly, czyli stawa tego $wiata, a chwala duchowa, ktéra pochodzi od Boga.
Sprawe te wyjasnia $w. Augustyn. Zauwaza on, ze krewnym, ktérzy szukaja proznej
chwaly tego $wiata (gloria huius temporis), Jezus moéwi o istnieniu innej, to jest
»hiebieskiej chwaly” (gloria caelestis), czyli méwi on o chwale samego Boga, w kto-
rej moze uczestniczy¢ czlowiek. Jednak droga do tej chwaly jest cierpienie i pokora.
On sam pokazuje i wyznacza te droge'.

O réznicy miedzy ludzka chwalg na tym $wiecie, a chwalg zbawionych w nie-
bie Jezus méwi jeszcze w kolejnych stowach skierowanych do swoich krewnych:
,»Was $wiat nie moze nienawidzi¢, ale Mnie nienawidzi, bo Ja o nim $wiadcze, ze zte
sa jego uczynki” (J 7, 7). Chwala tego $wiata jest przemijajaca i prézna, poniewaz
wynika z egoizmu czlowieka i jego nieuporzadkowanej mitosci wlasnej. Odpo-
wiada jej mentalno$¢ $wiata, w ktérym dominuje egoizm oraz szukanie wlasnych
przyjemnosci i korzysci. Tymczasem prawdziwa chwata, ktéra jest trwala, opiera
sie na ofiarnej milosci i bezinteresownym darze siebie samego dla innych?>.

2. Zgorszenie i odrzucenie Osoby Jezusa Chrystusa

Druga negatywng postawe osob spokrewnionych z Jezusem mozna okresli¢
jako zgorszenie, ktore prowadzi w konsekwencji do odrzucenia Jego Osoby. Posta-
wa ta jest ukazana w wydarzeniu nauczania Jezusa w synagodze w Nazarecie.

12°S. Thomae Aquinatis, Super Evangelium S. loannis lectura, C. VI, lect. 1, 111, oprac. R. Cai,
Taurini-Romae 1972, n. 1016, s. 192. Odtad uzywamy skrétu: In Ioa.

13 S. Thomae Aquinatis, In Ioa., C. VIL, lect. I, II, n. 1015, 5. 192.

14 Mysl éw. Augustyna przekazuje $w. Tomasz z Akwinu: S. Thomae Aquinatis, In Ioa. C. VII,
lect.1,V,n. 1019, s. 193.

15 S, Thomae Aquinatis, In Ioa, C. VII, lect. 1, VI, n. 1020, s. 193.
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Jezus przychodzi do swej rodzinnej miejscowosci w dzien szabatu, udaje si¢
do synagogi i zaczyna nauczaé (por. Mk 6, Inn; par.). Sw. Lukasz podaje, ze Jezus
odczytuje najpierw tekst z Ksiegi Izajasza 61, 1-2; 58, 6: ,,Duch Panski spoczywa na
Mnie, poniewaz Mnie namascit i postal Mnie, abym ubogim nidst dobra nowine,
wiezniom glosit wolno$¢, a niewidomym przejrzenie; abym uci$nionych odsytat
wolnymi, abym obwotywat rok faski od Pana” (Lk 4, 17-19). Ewangelista przekazu-
je tez stowa Jezusa, ktore sg krotkim komentarzem do tekstu Proroka: ,,Dzis spel-
nily sie Sfowa Pisma, ktorescie styszeli” (Lk 4, 21).

Mieszkancy Nazaretu dziwig si¢ najpierw stowom Jezusa i stawiaja sobie py-
tania: ,,Skad On to ma? I co za madros¢ jest Mu dana? I takie cuda dziejq si¢ przez
Jego rece?” (MK 6, 2; por. Mt 13, 54). Z pytan tych wynika, ze ci, ktérzy stuchaja
Jezusa w synagodze, nie moga pogodzi¢ niezwyklych czynéw z Jego Osoba. Miesz-
kancy Nazaretu znajg Jezusa, ktdry sie wérdd nich wychowywat i pracowal, znaja
tez Jego Matke oraz krewnych (por. Mk 6, 3; Mt 13, 55-56). Nie moga jednak zro-
zumieé, skad pochodzg Jego czyny i naukal®.

W konsekwencji postawa mieszkancdw Nazaretu przybiera forme zgor-
szenia. Taki sens posiada grecki zwrot kai eskandalidzonto en auto (por. Mk 6, 3
i Mt 13, 57)'7. Wydaje si¢, ze przyczyng zgorszenia jest dla nich juz sama mysl
o tym, ze Jezus, ktdry sie wsrdd nich wychowal i zyl, jest oczekiwanym Mesjaszem.
W kazdym razie zgorszenie mieszkancow Nazaretu $wiadczy o ich ztosliwej dys-
pozycji wobec Jezusa. Sw. Tomasz z Akwinu zauwaza, ze czyny i stowa Chrystusa
wprowadzajg ich w zadziwienie, ktére jednak nie jest dobre tylko zle, poniewaz
stuchacze Pana zlosliwie interpretuja Jego stowa. Zadziwienie jest dobre tylko wte-
dy, gdy prowadzi do wielbienia Boga. Jest ono natomiast zle, gdy rodzi zgorszenie
z powodu cudownych czynéw Boga!8.

Mieszkancy Nazaretu prowokuja Jezusa do wypowiedzenia przykrych stow:
»1ylko w swojej ojczyznie, wéréd swoich krewnych i w swoim domu moze by¢
prorok tak lekcewazony” (Mk 6, 4 i por. Mt 13, 57). Wyrazenia ,,0jczyzna, krewni,
dom” sg synonimami, przy czym rzeczownik syggéneia (krewni) moze oznaczac
pokrewienistwo bliskie lub dalekie oraz znajomych!?, a rzeczownik oikos oznacza:
dom mieszkalny, rodzine i gospodarstwo domowe?’. Zestawienie tych okreslen
potwierdza wiec fakt, ze w wydarzeniu tym chodzi o negatywna postawe 0séb ,,bli-
skich”: znajomych i krewnych Jezusa.

16 Por. J. Homerski, Ewangelia wedtug sw. Mateusza, (PSNT) Poznan-Warszawa 1979, s.229.

17 Thumaczenie w Biblii Tysiaclecia, wyd. 3 poprawione, Poznan-Warszawa 1980:,,1 powatpie-
wali o Nim” - nie oddaje w pelni tresci wyrazenia greckiego.

18 S. Thomae Aquinatis, In Matth, C. XIII, 1V, nn. 1211-1212, s. 186-187.

19 Por. W. Michaelis, syggénes, syggéneia, w: TWNT, t. 7, ss. 736-743, 5. 737.

20 Por. O. Michel, oikos, oikia, oikaios, oikéo, oikodémos, oikodoméo, oikodomsé, epoikodoméo,
synoikodomeo, oikondmos, oikonomia, katoikéo, oiketérion, katoiketérion, katoikidzo, oikouméne, w:
TWNT, t. 5,ss.122-161,s. 131.
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W konsekwencji opozycja mieszkancéw Nazaretu ogranicza zakres zbawczej
dzialalnosci Jezusa Chrystusa. Ewangelisci konczg opis tego wydarzenia uwaga, ze
»Jedynie na kilku chorych polozyl rece i uzdrowit ich” (Mk 6, 5 i por. Mt 13, 58).
Ograniczenie to ttumacza brakiem wiary mieszkancow Nazaretu: ,I niewiele
zdzialat tam cudow, z powodu ich niedowiarstwa” (Mt 13, 58 i por. Mk 6, 6). Osta-
tecznie brak wiary w zbawcza misje Jezusa Chrystusa staje sie zrodlem i przyczyna
postawy zgorszenia.

W opisie $w. Lukasza mozna odnalez¢ jeszcze inne motywy zwigzane z nega-
tywna postawg mieszkancéw Nazaretu. Oprocz wzmianki o zdziwieniu wyrazonym
w pytaniu:,,Czy nie jest to syn Jozefa?” (Lk 4, 22), Ewangelista przytacza stowa Jezu-
sa, ktére rozpoczynajg sie od znanego przystowia o lekarzu: ,,Z pewnoscia powiecie
Mi to przystowie: «Lekarzu, ulecz samego siebie»; dokonajze i tu w swojej ojczyznie
tego, co wydarzyto sie, jak styszelismy, w Kafarnaum” (Lk 4, 23). Przystowie to byto
powszechnie znane, o czym $wiadczy apokryficzna Ewangelia Tomasza zawierajaca
podobne zdanie: ,Lekarz nie leczy nikogo sposréd tych, ktérzy go znajg™?!.

W dalszej czesci wypowiedzi Jezus poréwnuje siebie do proroka i wspomina
o Eliaszu i Elizeuszu, podajac dwa konkretne przykiady ich niezwyklej dziatalno-
$ci, ktora dokonuje si¢ jednak nie wiréd rodakéw (bo ci ich nie przyjeli), ale wérod
pogan (por. Lk 4, 25-27). W pierwszym przypadku chodzi o Eliasza, ktdry zostaje
postany do wdowy w Sarepcie Syjonskiej (por. 1 Krl 17,9), a w drugim przypadku
przypomina Elizeusza, ktéry uzdrawia tredowatego Syryjczyka (por. 2 Krl 5, 14).

Na koncu $w. Lukasz przedstawia gwaltowng reakcje mieszkancéw Nazaretu
na stowa Jezusa: ,,Porwali Go z miejsca, wyrzucili z miasta i wyprowadzili az na
stok gory, na ktdrej ich miasto byto zbudowane, aby Go straci¢” (Lk 4, 29). Reakcja
ta potwierdza prawde o tym, ze Jezus jest prorokiem, ktory razem z nimi dzieli bo-
lesne doswiadczenie niezrozumienia i odrzucenia przez wlasny nardd. Ostatecznie
Jezus objawia swoja cudowng moc i znika w ttumie (por. Lk 4, 30).

I1. Negatywne postawy ucznidw Jezusa

W postawie ucznidw Jezusa mozna zauwazy¢ pewne formy opozycji wobec
Jego Osoby. Wyrazaja si¢ one w takich postawach, jak: watpienie, niezrozumienie
i zgorszenie.

1. Watpienie

Postawe watpienia uczniéw Jezusa zobaczymy na przyktadzie opisu uciszeniu
burzy na jeziorze (Mk 4, 35-41; par.). Sw. Marek umiescit ja w bloku narracyj-
nym o nauczaniu i cudach Jezusa (3, 22-5, 43), bezpo$rednio po przypowiesciach,

21 Zob.]. Jeremias, Gli agrapha di Gesti, Brescia 1965, s. 55.
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skierowanych do ucznioéw (4, 10-34), co jest zgodne z wlasciwym dla Ewangelisty
uktadem przemiennym stowa i czynu?2. Tak wiec, po zakoniczeniu nauczania, Jezus
chce przedostac sie na drugi brzeg Jeziora Galilejskiego. Uczniowie spetniaja Jego
zyczenie i zabieraja Go do todzi. Sw. Marek méwi o ,,innych todziach”, co wskazuje
na to, iz w przeprawie brala udzial wigksza liczba uczniow.

Poniewaz Jezioro Galilejskie lezy w kotlinie i jest czesto wystawione na zry-
wajace sie wichry niebezpiecznie wzburzajace tafle jeziora, dlatego zagraza to cze-
sto zyciu rybakéw??. Wlasnie taka sytuacja ma miejsce podczas przeprawy Jezusa
i uczniéw. Grozace niebezpieczenstwo wywoluje wsréd nich zamieszanie i panike,
gdy tymczasem Jezus pozostaje spokojny i,,$pi na wezglowiu fodzi” (por. Mk 4, 38).
Przerazeni uczniowie wzywaja pomocy swojego Mistrza. Ich wypowiedz zawiera
ton wyrzutu: ,Nic Cig to nie obchodzi, ze giniemy?” (Mk 4, 38).

W odpowiedzi na postawe uczniow Jezus dokonuje cudu uciszenia burzy.
Sw. Mateusz i $w. Lukasz mowig, ze ,,Jezus wstal, rozkazal wichrom i jezioru i na-
stala gleboka cisza” (Mt 8, 26; Lk 8,24), natomiast §w. Marek podaje stowa, ktérymi
zwraca si¢ On do jeziora i rozkazuje wichrowi, a mianowicie: ,Milcz, ucisz si¢”
(Mk 4, 39). Zwrot ten jest podobny do formuly egzorcyzmu, o czym $wiadczy tryb
rozkazujacy czasownika finoo (milcze¢), ktory wystepuje w opisie wypedzenia de-
mona w Kafarnaum: ,,Milcz i wyjdz z niego” (Mk 1, 25)?%. Mozna wigc przyjacé, ze
wydarzenie uciszenia burzy na jeziorze wskazuje na zwycieska moc Chrystusa nad
szatanem?>.

Jezus zwraca sie¢ do uczniéw stowami, w ktérych mozna zauwazy¢ ton wyrzu-
tu: ,,Czemu tak bojazliwi jestescie? Jakze wam brak wiary?” (Mk 4, 40). W Ewan-
gelii $w. Mateusza wypowiedz ta posiada fagodniejszy ton, a mianowicie: ,,Czemu
bojazliwi jeste$cie, malej wiary?” (Mt 8, 26), natomiast w Ewangelii $w. Lukasza jest
podkreslony motyw wiary w pytaniu Jezusa: ,,Gdzie jest wasza wiara?” (Lk 8, 25).

Wypowiedz Jezusa $wiadczy o postawie watpienia Jego ucznidw, stawiajacych
na koncu pytanie: ,,Kim wilasciwie On jest?” (Mk 4, 41; por.). By¢ moze ulegaja oni
watpliwosciom pod wpltywem innych uczestnikéw przeprawy przez jezioro. Taka
interpretacje sugeruje $w. Tomasz z Akwinu, ktory uwaza, ze bojaznia na cud Jezu-
sa reagujg przede wszystkim marynarze z innych todzi?6. Niemniej jednak mozna
moéwi¢ o pewnych watpliwosciach uczniéw Jezusa, dotyczacych tozsamosci Jego
Osoby. Trzeba zauwazy¢, ze w Ewangelii $w. Marka pytanie watpiacych uczniow:

,Kim wlasciwie On jest?”, stanowi fundamentalne pytanie chrystologiczne?’.

22 Por.T. Hergesel, Cuda Jezusa w interpretacji Marka, w: RBiL 5 (1978) ss. 230-239, 5. 234.
Por. H. Langkammer, Ewangelia wedtug sw. Marka, dz. cyt., s. 156.
24 Zob. T. Hergesel, Cuda Jezusa..., art. cyt., s. 232.
Por. H. Langkamer, Ewangelia wedtug sw. Marka, dz. cyt.,s. 157.
Sw. Tomasz z Akwinu przypuszcza, ze tymi, ktorzy reaguja z bojaznia na cud Jezusa i maja
watpliwosci nie s3 uczniowie, lecz marynarze z innych todzi, ktorzy uczestniczyli w przeprawie;
S. Thomae Aquinatis, In Matth, c. VIIL III, n. 729, s. 113.

27 Por. T. Hergesel, Cuda Jezusa..., art. cyt., s. 238.
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Ostateczna przyczyna watpliwosci uczniéw wynika z faktu, ze trudno im od-
kry¢ prawdziwg tozsamos¢ Osoby Jezusa Chrystusa. Nie potrafig oni pogodzi¢
Jego Czlowieczeristwa z Béstwem. Sw. Jan Chryzostom zauwaza, ze uczniowie wi-
dza z jednej strony Cztowieka, ktory $pi w todzi, a z drugiej strony - sa $wiadkami
niezwyktego cudu dokonanego przez tego samego Czlowieka, to znaczy - cudu
uciszenia burzy, ktorego dokona¢ moze tylko B6g?8. Watpliwosci uczniéw rodza
sie zatem z niepelnej wiary w Béstwo Chrystusa, z wiary, ktéra nie zostala jeszcze
o$wietlona blaskiem zmartwychwstania Panskiego.

2. Niezrozumienie

Druga forma opozycji ucznidéw Jezusa jest jakas ocigzalos¢ ich umystu, ktéra
prowadzi do niezrozumienia Jego Osoby i nauki. Pierwszym przykladem ukazu-
jacym te forme opozycji jest sprawa rozumienia czystosci (por. Mk 7, 1-16; Mt
15, 10-14). Uczniowie nie potrafig zrozumie¢ istoty prawdziwej czystosci i prosza
Go na osobnosci o wyjasnienie (por. Mk 7, 17-23). Niezrozumienie to $wiadczy
o ich przywigzaniu do tradycyjnej nauki o rytualnej czystosci, polegajacej na prak-
tykowaniu obmy¢ rytualnych. Zdaniem $w. Jana Chryzostoma, s3 oni nawet za-
smuceni z powodu odrzucenia takiej interpretacji czystoéci?®. Dlatego odpowiedz
Jezusa przybiera ton pewnego zniecierpliwienia: ,I wy tak niepojetni jestescie?”
(Mk 7, 18). Jego zniecierpliwienie moze wynika¢ stad, ze juz wczesniej wyjasnial
im na osobnosci wszystkie swoje stowa i przypowiesci (por. Mk 4, 10. 34), a pomi-
mo tego — nadal nie rozumieja Jego nauki i misji.

W sposob wyrazny niezrozumienie uczniéw pojawia si¢ przy zapowiedziach
Meki, Smierci i Zmartwychwstania (por. Mk 8, 31-33; par.). Nawigzujac do pro-
roctwa Izajasza o cierpigcym Studze (por. Iz 52, 13-53, 1nn), Jezus méwi o swoim
odrzuceniu przez przedstawicieli narodu, o swojej $mierci i zmartwychwstaniu.
Sw. Marek zauwaza, ze Jezus wypowiada te stowa zupelnie ,,otwarcie i jasno” (por.
Mk 8, 32). Dlatego wywoluja one natychmiastowg reakcje uczniéw. Ewangelia we-
dlug $w. Mateusza przytacza w tym miejscu stfowa Piotra: ,,Panie, niech Ci¢ Bog
broni! Nie przyjdzie to na Ciebie” (Mt 16, 22) oraz bardzo surowa odpowiedz Jezu-
sa: ,Zejdz mi z oczu, szatanie, bo nie myslisz o tym, co Boze, ale o tym, co ludzkie”
(Mt 16, 23). W ten sposdb karci On czysto ludzkie myslenie cztowieka, ktory nie
uwzglednia woli Boga, lecz kieruje si¢ wlasng logika.

Trzecia zapowiedz Meki i Smierci jest potagczona w ewangelicznym opisie
z perykopa o synach Zebedeusza (por. Mk 10, 35-45 i Mt 20, 20-23). W perykopie
tej jest przedstawiona prosba skierowana do Jezusa o to, aby Jakub i Jan, synowie
Zebedeusza, zajeli miejsca ,,po prawej i lewej stronie” Mesjasza — Krola w Jego

28 Komentarz $w. Jana Chryzostoma przekazuje $w. Tomasz z Akwinu; S. Thomae Aquinatis, In
Matth, c. VIIL 111, n. 729, s. 113.

29 Opinie éw. Jana Chryzostoma na ten temat przytacza $w. Tomasz z Akwinu; S. Thomae Aqui-
natis, In Matth, c. XV, 1,n. 1312,s.201.
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krolestwie (por. Mk 10, 37; par.). Wedlug $w. Marka prosbe te wypowiadaja Jakub
i Jan, podczas gdy u $§w. Mateusza z pros$ba do Jezusa przychodzi ich matka. We-
diug $w. Tomasza z Akwinu, réznice w relacjach Ewangelistow mozna wyjasni¢
tym, Ze inicjatorami prosby byli w istocie Jakub i Jan, ktérzy naklonili matke do
wyrazenia prosby w ich imieniu. Taka interpretacj¢ potwierdza sam Jezus, zwra-
cajac si¢ w odpowiedzi bezposrednio nie do matki, lecz do jej synow: ,,Nie wiecie,
o co prosicie. Czy mozecie pi¢ kielich, ktéry Ja mam pi¢?” (Mt 20, 22; por. Mk
10, 38)30.

Z wypowiedzi Jezusa wynika, ze niezrozumienie, jakie dostrzegamy u uczniow
Jezusa, dotyczy istoty Jego misji. Synowie Zebedeusza my$la o Jego panowaniu
w ziemskim krdélestwie Izraela. Wigcej, méwigc o mozliwosci picia ,,kielicha” Jezusa
(por. Mt 20,22), nie mysla o cierpieniu, lecz o udziale w ziemskiej chwale i zaszczy-
tach. Jednak prawdziwy sens metafory ,picia kielicha”, potagczonej z okresleniem
»przyjecia chrztu” (por. Mk 10, 38) wskazuje na cierpienie i $mieré Chrystusa®!.
W postawie ucznidéw Jakuba i Jana proszacych Jezusa o pierwsze miejsca dla siebie
w krolestwie Izraela, $w. Tomasz z Akwinu zauwaza jeszcze brak krytycznej oceny
swoich ludzkich mozliwoci oraz chciwos¢ posiadania zaszczytow i stawy>2.

3. Zgorszenie

Najpowazniejsza forma opozycji uczniéw Jezusa jest zgorszenie, prowadzace
do odrzucenia Jego Osoby.

W Ewangelii $w. Jana motyw zgorszenia pojawia si¢ w mowie eucharystycznej
w synagodze w Kafarnaum. Jezus przekazuje swoja nauke o Eucharystii w formie
midraszu opartego na tekscie z Ksiegi Wyjscia 16, 4: ,Dal im do jedzenia chleb
z nieba”. Jego nauka zmierza do przekazania prawdy o prawdziwym chlebie, kté-
rym jest Jego Cialo: ,,Kto spozywa moje Cialo i pije moja Krew, ma zycie wieczne,
a Ja go wskrzesz¢ w dniu ostatecznym” (] 6, 54). Uderzajace w tej wypowiedzi jest
uzycie czasownika trogein (gryz¢, zjada¢) na oznaczenie czynno$ci spozywania.
W ten sposob zostaje bardziej podkreslony realizm spozywania chleba®3. Ponadto,
czas terazniejszy, w ktorym uzyty jest czasownik trogein, wskazuje na to, ze Chry-
stus pozostaje stale obecny w Eucharystii w swoim Ciele i w swojej Krwi. Obecnos¢
ta sprawia, ze wszyscy, ktorzy spozywaja Jego Cialo i Krew, maja udziat w Jego
zmartwychwstaniu i zyciu.

30 S. Thomae Aquinatis, In Matth, c. XX, II, nn. 1657-1658, s. 254.

31 Por. EP. Uricchio, G. P. Stano, Vangelo secondo Marco..., dz. cyt., s. 461.

32 S. Thomae Aquinatis, In Matth, c. XX, II, n. 1658-1659, s. 224n. Sw. Tomasz zauwaza przy
tym, ze udzielenie miejsca po ,,prawej” stronie Pana nie jest mozliwe nawet dla aniotéw, poniewaz
wynika to ze stéw Hbr 1, 13:,,Do ktdrego z anioléw powiedzial kiedykolwiek: «SigdZ po mojej pra-
wicy?»”.

33 Na oznaczenie spozywania chleba zwykle jest uzywany czasownik fagein (je$¢); por. Stownik
grecko-polski..., dz. cyt., t. 4,s. 371.
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Realny i dostowny sens slow Jezusa o pokarmie, ktorym jest Jego Ciato i Krew,
podkreslaja tez rzeczownik sdrks (cialo) i przymiotnik alethés (prawdziwy): ,,Cia-
fo moje jest prawdziwym pokarmem, a Krew moja jest prawdziwym napojem”
(] 6,55). Rzeczownik sarks jest tu odpowiednikiem hebrajskiego stowa basar, ktéry
oznacza dostownie ,,mieso, cialo”*,

Stéw Jezusa o Eucharystii nie mozna wiec rozumie¢ w sposéb przenosny
w sensie jakiego$ duchowego tylko przyswajania chleba, lecz nalezy je interpre-
towaé w sensie realnego, rzeczywistego spozywania Jego Ciala i Krwi. Takie ro-
zumienie tej wypowiedzi potwierdza tez reakcja ucznidéw Jezusa: ,A sposrod Jego
uczniow, ktorzy to styszeli, wielu méwilo: «Trudna jest ta mowa. Ktdz jej moze
stuchac¢?»” (] 6, 60). Stowa te $wiadcza o formie opozycji wobec Jezusa Chrystusa.
Wedtug $w. Tomasza z Akwinu, stowa uczniéw Jezusa wynikaja z braku wiary. Nie
wierzg oni w to, ze Jezus Chrystus jest prawdziwym Bogiem, uznajac Go jedynie
za jednego z prorokdw, pomimo tego, ze wielokrotnie ukazywal im moc swojego
Bostwa. Uczniowie ci interpretujg nauke Jezusa o Eucharystii w sposéb czysto
ludzki, poniewaz nie s3 napelnieni Duchem Swietym, ktory pozwala cztowiekowi
poznac i przyjaé tajemnice Boze. Ponadto, ich stowa o ,trudnej mowie” Jezusa
moga $wiadczy¢ o szukaniu przez nich jakiegos$ usprawiedliwienia siebie i pretek-
stu do opuszczenia Jezusa, ktory nie mowi tego, co jest dla nich jasne i przyjemne.
Dlatego ostatecznie ich postawa jest nierozumna i podobna do postawy czlowie-
ka, o ktérej méwi Prz 18, 2:,,Glupi nie lubi si¢ zastanawiac, lecz tylko swe zdanie
przedstawic¢”?.

W konsekwencji uczniowie gorsza sie nauka Jezusa o Eucharystii, co wynika
bezposrednio z pytania Jezusa: ,, To was gorszy?” (J 6, 61)%. Wedlug $w. Tomasza
z Akwinu, sens tego pytania mozna ttumaczy¢ dwojako: Jezus chce powiedzie¢, ze
nie powinni oni gorszyc¢ si¢ Jego stowami, i réwnocze$nie stwierdza, ze wie o ich
zgorszeniu®’.

Zgorszenie uczniow sklania Jezusa do wypowiedzi, stanowigcej istotng tres¢
Objawienia Bozego: ,A gdy ujrzycie Syna Czlowieczego, jak bedzie wstepowal tam,
gdzie byt przedtem?” (] 6, 62). Stowa te wskazuja na misterium preegzystencji Je-
zusa Chrystusa i na Jego Boskie pochodzenie: ,,gdzie byt przedtem” Komentujac te
wypowiedz, Akwinata stwierdza, ze stawiajac takie pytanie, Pan pragnie nawrocic¢
zgorszonych uczniéw i powstrzymac ich przed odejéciem od Jego osoby. Mowiac
o ,wstepowaniu” do Ojca i ,,zstegpowaniu” od Ojca, chce odsungé przyczyne zgor-

szenia, pobudzajgc uczniéw do wiary w swoje Béstwo38.

34 70b. E. Schweizer, E. Baumgartel, R. Meyer, sdrks, sarikds, sarkinos, w: TWNT, t. 7, ss. 98-152,
s. 98.

35 S. Thomae Aquinatis, In Ioa, c. VI, lect. VIIL, I, n. 984, s. 186.

36 Por. R. Bultmann, Das Evangelium des Johannes, Gottingen 1968, s. 174-177.

37°S. Thomae Aquinatis, In Toa, c. V1, lect. VIIL 11, n. 986, s. 186.

38 S. Thomae Aquinatis, In Toa, c. VI, lect. VIIL I1I, n. 989, 5. 187.
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Jezus wypowiada tez slowa stanowigce odpowiedZ na opozycje uczniow:
»Lecz posrod was sa tacy, ktdrzy nie wierzg” (J 6, 64). Sw. Tomasz z Akwinu za-
uwaza, ze brak wiary uczniéw wynika ostatecznie z odrzucenia laski, ktéra przy-
ciagga do Osoby Zbawiciela. Laska ta jest udzielana przez Ojca, poniewaz Pan Je-
zus mowi: ,Nikt nie moze przyj$¢ do Mnie, jezeli mu to nie zostanie dane przez
Ojca” (] 6, 65). Laska wiary moze by¢ jednak odrzucona przez czlowieka, jesli
pozostaje w nim jaka$ przeszkoda do jej przyjecia. Jak dtugo istnieje ta przeszko-
da, tak dltugo odwraca si¢ on od zbawienia, ktére Bog chce ofiarowa¢ wszystkim
ludziom?°.

Zgorszenie prowadzi w konsekwencji do odejscia od Jezusa: ,Odtad wielu
uczniéw Jego odeszlo i juz z Nim nie chodzito” (] 6, 66). Odejscie od Osoby Jezusa
Chrystusa oznacza odejscie od wiary dajacej zbawienie. Komentujac to wydarze-
nie $w. Augustyn mowi, ze uczniowie tracg zycie, kiedy odlaczaja si¢ od Kosciota,
ktory jest Cialem Chrystusa. On ozywia wszystkie cztonki swojego Ciala i daje
zycie tym, ktdrzy sa z Nim zjednoczeni. Ponadto, powolujac si¢ na tekst §w. Pawla,
ktéry opisuje sprawe wdow, dodaje, ze odejscie od Chrystusa oznacza w konse-
kwencji pojécie za szatanem: ,Niektore zeszly z drogi prawej, idac za szatanem”
(1 Tm 5, 15)#. Dla czlowieka nie ma wiec innej alternatywy, jak tylko by¢ z Jezu-
sem Chrystusem lub odej$¢ od Niego, wybierajac droge prowadzaca ostatecznie do
potepienia, ktore jest udzialem szatana.

Problem zgorszenia pojawia si¢ jeszcze w kontekécie zapowiedzi przyjscia
Ducha Swietego, Pocieszyciela:,,Gdy jednak przyjdzie Pocieszyciel, ktérego Ja wam
posle od Ojca, Duch Prawdy, ktory od Ojca pochodzi, On bedzie §wiadczyt o Mnie
[...]. To wam powiedziatem, abyscie si¢ nie zalamali (gr. skandalidzo) w wierze”
(J 15,265 16, 1). Wystepujacy w greckim tekscie Ewangelii $w. Jana czasownik skan-
dalidzo uzyty w formie aorystu, méwi o zgorszeniu sie uczniéw wraz z jego wszyst-
kimi konsekwencjami i skutkami*!. Komentujac te stowa, $w. Tomasz z Akwinu
wyjasénia, ze zapowiedziane w Wieczerniku zgorszenie uczniéw ustanie po Zesla-
niu Ducha Swietego, poniewaz Pocieszyciel je usunie, napeniajac uczniéw dosko-
naly mitoscia (amor spiritualis). Wedtug niego, przed zestaniem Ducha Swietego
w Dniu Piec¢dziesigtnicy mito$¢ uczniéw do Jezusa jest niedoskonata (amor carna-
lis), poniewaz wynika jedynie z ludzkiego przywiazania do Niego jako Czlowieka

bez odniesienia do Jego Bostwa*?.

3 S. Thomae Aquinatis, In Toa, c. VI, lect. IV, VII, n. 920, s. 173.

40 Komentarz $w. Augustyna przedstawia §w. Tomasz z Akwinu; S. Thomae Aquinatis, In Ioa,
c. V1, lect. VIII, VII, n. 998, s. 188.

41" Evangelo secondo Giovanni. Testo greco, Neovolgata latina, analisi filologica, traduzione italia-
na, oprac. G. Nollj, Citta del Vaticano 1987, s. 584.

42 S. Thomae Aquinatis, In Ioa, c. XV1, lect. I1, III, n. 2088, s. 394.
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Zakonczenie

Formy opozycji wéréd oséb bliskich Jezusowi sg nie tylko przewidziane w pla-
nach Bozych i zapowiedziane w wypowiedziach prorockich, ale takze spelniaja
role ,,szczgsliwej winy’, dzieki ktdrej Pan Bog przekazuje istotne tresci zbawczego
Objawienia.

W kontekscie opozycji krewnych Jezusa zostaje ukazana prawdziwa chwata,
do ktdrej jest powolany kazdy czlowiek. Droga do niej jest pelnienie woli Ojca.
Wobec negatywne]j postawy mieszkancow Nazaretu Jezus objawia si¢ jako Prorok
przezywajacy bolesne doswiadczenie odrzucenia przez bliskich. Objawia tez Boga
zaskakujacego i zadziwiajacego czlowieka przez swoje stowa i czyny. Bog w Jezusie
Chrystusie jest Tym, kogo mozna na nowo odkrywac i poznawac.

Formy opozycji uczniéw Jezusa przyczyniaja sie do objawienia misterium
Boga-Czlowieka oraz prawdy o zbawczym wymiarze Jego cierpienia i $mierci,
a w konsekwencji — prawdy o sensie cierpienia i §mierci kazdego cztowieka. Mozna
go odnalez¢ jedynie w §wietle zmartwychwstania Jezusa Chrystusa.

Przyjecie calej prawdy o Bogu-Cztowieku, wynikajacej z misterium Wcielenia
Syna Bozego, domaga si¢ nadprzyrodzonej wiary i odkrywania duchowego sensu
stow 1 czynoéw Jezusa. Trudnos$ciag w przyjeciu prawdy o Jezusie Chrystusie jest tez
ociezalos¢ umystu, polegajaca na kurczowym trzymaniu si¢ wlasnych schematow
mysélenia i na braku otwarcia si¢ na nowo$¢ ewangelicznego oredzia.
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Kosciotl — nadprzyrodzong wspolnota
wierzacych z Chrystusem

Artykul niniejszy pragnie ukaza¢ Koscidt jako wspolnote wierzacych, sku-
pionych wokot Chrystusa, ktory, dajacy sie im w Eucharystii, jest ich dobrem
wspolnym.

Omowienie we wprowadzeniu rodzajow wspdlnot pozwala stwierdzi¢, ze Ko-
$ciol jest wspolnota nadprzyrodzona, ktéra sw. Pawet przedstawia jako Ciato ekle-
zjalne Chrystusa. Glowa tego Ciatla jest Chrystus.

I. Znaczenie stowa koinonia

Greckie stowo koinonia znaczy: 1. wspdlnota, solidarno$¢ z kims; 2. wzajem-
na wi¢z, oddanie si¢ komus; 3. ,wspdlnota” jest znakiem wiezi, dowodem jednosci;
4. oznacza udzial w czyms, dar!. Koinonia, a tacifiskie communio, moze w szcze-
golnosci oznaczac dzielenie sie, co akcentowaé moze zaréwno strona biorgca, jak
i dajgca’.

W jezyku greckim, w potocznej mowie koine, stowo koinonia oznacza wspol-
ny udzial w jakiej$ rzeczy, np. wspolne przedsigwzigcie, wspolnote prawna, takze
wspoélnote 0sob, np. malzenstwo, przyjazn.

W Starym Testamencie wspolnota dotyczy tylko stosunku cztowieka do czlo-
wieka; wspolnota nie dotyczy relacji czlowieka z Bogiem. Stosunek Boga do czlowie-
ka w Starym Testamencie okresla Przymierze, jako jednostronnie przez Boga usta-
lone warunki wspotdziatania Boga z czlowiekiem. Przyktadowo Ps 25(24), 4 méwi:
»Daj mi pozna¢ drogi Twoje, Panie, i naucz mnie Twoich $ciezek’, a Ps 51(50), 18:
» 1y si¢ bowiem nie radujesz ofiarg i nie chcesz calopalen, cho¢bym je dawat”.

I R, Popowski, Wielki Sfownik Grecko-Polski Nowego Testamentu, Warszawa 1997, s. 342.
2 Leksykon Biblijny, red. F. Rienecker, G. Maier, red. wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa 2001,
s. 869.
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Natomiast w Nowym Testamencie koinonia odnosi si¢ zaréwno do osob
i okresla wspolnote, wspétdzialanie miedzy nimi, jak tez do cztowieka i Boga,
okreslajac wieloraki stosunek czltowieka do Boga. Mozemy zatem moéwi¢ w No-
wym Testamencie o wspdlnotach przyrodzonych i nadprzyrodzonych?®.

Dobrze jest zauwazy¢, ze stowo ,,wspoélnota” ludzi oznacza jedno$¢ bytow oso-
bowych, ktére na podstawie okres$lonych relacji jednoczg si¢ i stanowig wspélno-
te. Z filozoficznego punktu widzenia, czlowiek, jednoczac si¢ z drugimi ludzmi,
doswiadczajac wspoélzycia z nimi, ksztaltuje sie, wypracowuje charakter swego
ja. Teologia natomiast uwaza czlowieka za istot¢ spoteczng, ktéra we wspolnocie
z Bogiem (jako partner Boga) realizuje swoja osobowo$¢ we wspotzyciu z ludzmi,

poprzez stuzbe drugiemu?.

I1. Wspolnota przyrodzona i nadprzyrodzona

Ludzie tworza wspolnote przyrodzona, kiedy taczac sie miedzy soba, chcg by¢
razem - dajac i odbierajac, $wiadczac sobie jakies dobro.

Aby wspdlnota powstala, muszg zatem istnie¢ osoby ludzkie, ktére chcg by¢
ze sobg, tworzac wspolzaleznos¢ (rézne relacje, stycznosci, kontakty). Ta wymiana
miedzy ludzmi, kontakty, ukierunkowuja ich na co$ taczacego, stanowiacego dla
nich dobro (przyrodzone lub nadprzyrodzone). To dobro jest dobrem wspdlnym
i zarazem jest celem wspolnoty. Ono ogniskuje na sobie postepowanie uczestni-
kow wspoélnoty, wyznacza ich zachowanie. Z umitowania dobra wspolnego rodzi
sie poczucie przynaleznosci, ,wspolne my”.

Dobro przyrodzone wspoélnoty moze by¢ rézne, np. samochody, budynki, te-
atry, komputery, zysk z organizowanego przedsiewziecia. Zabiegajac o dobro wspél-
ne przyrodzone, cztowiek odnajduje w nim, w jego wartosciach, wtasne dobro.

Wisrod wspoélnot o celu przyrodzonym mozna wyrdzni¢ dwie skrajne wspol-
noty. Jedna, oparta na koncepcji indywidualistycznej, skupia jednostki wokot ja-
kiego$ celu, ale tak dtugo, jak dtugo cel przynosi im korzys¢. W momencie, kie-
dy cel nie przynosi korzysci jednostce, odchodzi ona ze wspdlnoty. Druga, oparta
o koncepcje kolektywistyczna, komunistyczng, pojmuje jednostki wspolnoty jak
tryby (czastki) maszyny, w ktdrej pojedynczy cztowiek moze by¢ wymieniany - jest
~czastka wymienng”S.

W Biblii hebrajskiej rzeczownik eda znaczacy ,,zgromadzenie”, okreslat calty
Izrael jako wspolnote polityczng, natomiast rzeczownik gahal — lud Izraela w re-

3 Leksykon Biblijny, s. 370.

4 Maty stownik teologiczny, red. K. Rahner, H. Vorgrimler, thum. T. Mieszkowski, P. Pachciarek,
Warszawa 1987, s. 554-555.

5 J. Krucina, Dobro wspélne Kosciola, w: Eucharystia, red. J. Krucina, Wroclaw 1987, s. 245-
246.

6 J. Krucina, Dobro wspélne Kosciola, dz. cyt. s. 243.
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lacji do Boga, czyli zgromadzenie w sensie kultycznym. Tym zgromadzeniem
w Starym Testamencie byli potomkowie Abrahama, czyli lud przymierza, ktérego
o$rodkiem kultu byl przybytek, §wigtynia, a znakiem przymierza — obrzezanie. Lud
izraelski, jak juz wyzej wspomniano, nie wchodzil z Bogiem Jahwe we wspélnote.

Biblia grecka (LXX) przettumaczyla stowo gahal rzeczownikiem ecclesia.
Nowy Testament przejal ten termin i oznacza nim tych, ktdrzy wyznaja Jezusa
Chrystusa jako Odkupiciela i Pana. Ecclesia jest wspolnota (koinonia) ,$wigtych”
wierzacych w Jezusa, Syna Bozego, jest wspdlnota nadprzyrodzona.

Sens biblijny rzeczownika koinonia wskazuje na podstawe tej wspdlnoty nad-
przyrodzonej, jest nig prawda o ,nowym stworzeniu w Chrystusie” (,,ani obrze-
zanie nic nie znaczy, ani nieobrzezanie, tylko nowe stworzenie” - Ga 6, 15). Nowe
stworzenie, wspolnote zycia i bytu, moze utworzy¢ tylko Bég. To nowe stworze-
nie wchodzi we wspélnote z Ojcem i Synem, Jezusem Chrystusem (,,mie¢ z nami
wspoluczestnictwo znaczy: mie¢ je z Ojcem i Jego Synem Jezusem Chrystusem” -
1] 1, 3). Powstala z woli Boga Ojca szczegolna wspdlnota z Synem (,,Bég powotat
nas do wspolnoty z Synem swoim Jezusem Chrystusem, Panem naszym” - 1 Kor
1, 9), jest udzialem w Krwi i Ciele Chrystusa (,,Kielich blogostawienstwa, ktory
blogostawimy, czyz nie jest udzialem we Krwi Chrystusa? Chleb, ktéry tamiemy,
czyz nie jest udziatem w Ciele Chrystusa?” — 1 Kor 10, 16), jest udzialem takze
w Jego cierpieniach (,,[bylebym ... znalazl si¢ w Nim] przez poznanie Jego: zaroéw-
no mocy Jego zmartwychwstania, jak i udzialu w Jego cierpieniach” - Flp 3, 10),
jest udziatem w Duchu Swietym (,,...dar jednosci w Duchu Swietym niech beda
z wami wszystkimi” - 2 Kor 13, 13; por. takze Flp 2,1)”.

I11. Eklezjalne Cialo Chrystusa wspdlnota z Chrystusem

W Liscie do Rzymian 12, 5 §w. Pawet pisze: ,,wszyscy razem tworzymy jedno
cialo w Chrystusie”. Okreslenie ,,w Chrystusie” jest miarg (wielkoscia) okreslajaca
wspoélnote wiernych z Chrystusem. Jest ona ,,byciem” z Chrystusem, byciem ,,na
wzor Chrystusa”. Zatem Chrystus jest dla wspolnoty zasadg zycia, proncipium eg-
zystencji.

Pierwszy List do Koryntian (12, 12nn) przedstawia juz pewng organizacj¢ Ko-
$ciola, ktory jest zbiorem ludzi, okreslonym rzeczywistoscig Chrystusa:,, Wy przeto
jestescie Cialem Chrystusa i poszczegdlnymi cztonkami. I tak ustanowit Bég w Ko-
$ciele naprzod apostotéw, po wtore prorokdw, po trzecie nauczycieli, a nastepnie
tych, co majg dar czynienia cudéw, wspierania pomoca, rzadzenia oraz przemawia-
nia rozmaitymi jezykami”. Tekst ten jest podsumowaniem rozwazan $w. Pawla nad
dzialaniem charyzmatéw we wspdlnocie wierzacych, ktére dane poszczegélnym
osobom, nie s3 darem osobistym, lecz majg stuzy¢ dobru wspdlnemu. Podobnie

7 Leksykon Biblijny, dz. cyt., s. 869-870.
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wierzacy w Chrystusa, stanowigc wspélnote z Panem i ze sobg nawzajem, sg fak-
tycznie cztonkami nadprzyrodzonego, eklezjalnego Ciata Chrystusa. Apostot Pa-
wel pyta: ,,Czy nie wiecie, ze ciala wasze s3 cztonkami Chrystusa?” (1 Kor 6, 15);
»Chleb, ktéry famiemy, czy nie jest udzialem w Ciele Chrystusa?” (1 Kor 10, 16).
I uzasadnia stwierdzajac: ,Poniewaz jeden jest chleb, przeto my liczni tworzymy
jedno Cialo” (1 Kor 10, 17). Wspdlnota koscielna ma wigc nie tylko w sobie princi-
pium Chrystusa, ale stanowi Jego Cialo, Zyje Jego zyciem i ma zarazem tego $wia-
domos¢. Dlatego czlonkowie tej wspdlnoty — Kosciola, jezeli wchodza w wielkos¢
(wymiar), jakim jest Chrystus i tym zyja, to ,nie zyja juz dla siebie, lecz dla Tego,
ktéry za nich umart i zmartwychwstal” (2 Kor 5, 15). Zyja $wiadomoscig wspdlno-
ty, ktora stanowi Ciato Chrystusa — Kosciot®.

Ta tajemnica eklezjalna, jakg jest Kosciot stanowiacy Cialo Chrystusa, jest takze
tajemnica Chrystusa. On ustanowiony jest Glowa Kosciola, ,ktory jest jego Cialem,
Pelnig Tego, ktéry napetnia wszystko (ta panta) wszelkimi sposobami” (Ef 1,22-23).
Dlatego Chrystus jest najwazniejszym Czlonkiem calego organizmu i jednocze-
$nie jest tego organizmu Pierwszym Cztonkiem®.,,B6g wszystko poddal pod Jego
(Chrystusa) stopy, a Jego ustanowil nade wszystko Glowa dla Kosciota” (Ef 1, 232).
Niewyobrazalne jest Ciato bez Glowy. Bég postanowit ,,dla dokonania pelni czaséw,
aby wszystko na nowo zjednoczy¢ w Chrystusie jako Glowie” (Ef 1, 10)10.

Wierzacy i Chrystus wzajemnie si¢ dopelniajg. Pelnia wspolnoty wierzacych
wynika z tego, ze Ko$cidt jest napelniony Chrystusem, ktory jest pelnia. Natomiast
Chrystus jako Glowa Ciata jest dopetniany przez dynamicznie rozwijajacy si¢ Ko-
$ciot, ktory wiaczajac do swego grona nowych cztonkéw, niejako ,,uzupelnia” zmar-
twychwstalego Pana. Kresem rozwoju Kosciofa jest Chrystus (Ef 4, 15), ktéry, od
kiedy wstapil do nieba, ma swg pelnie w Kosciele!!. Te pelnie mozna rozumie¢
w sensie takiego Jego (Chrystusa) ,,miejsca” obecnosci i dzialania, poprzez ktore
caly wszech$wiat juz podbity przez wniebowstapienie (Ef 4, 10) z wolna wchlania-
ny jest az do pelnego ,napelnienia’, czyli zawladniecia przez Boga. Kresem tego
»wchlonigcia” jest ,napelnienie cala Pelnig Bozg” (Ef 3, 19). Tekst ten (Ef 3, 19):
»labyscie zostali napelnieni] cala Pelnig Boga” (eis tan to pleroma tou Theou) wska-
zuje, ze Pelnia, do ktdrej majg dojs¢ adresaci (przyimek eis jest dynamicznym, pod-
kresla ruch ku czemus), obejmuje nie tylko przetworzony kosmos, ale i cale zycie
Boga, ktéry ma by¢ ,,wszystkim we wszystkim” (1 Kor 15, 28)!2. Zatem zwigzek

Kosciota z Chrystusem sprawia, ze Kosciél nabiera kosmicznego charakteru!s.

8 7.Kiernikowski, Kosciét wspélnotg odkupionych i grzesznikéw, Krakow 2003, s. 86-89.

° A.Daticzak, Chrzescijanie wobec wyznawcéw innych religii, w: Kosciét w swiecie — po co i jak?,
Verbum Vitae 10, Kielce 2006, s. 176-177.

10 A. Jankowski, Eschatologia biblijna Nowego Testamentu, PTT, Krakéw 1987, s. 130 przytacza
ttumaczenie Ef 1, 10 H. Schliera: ,,ustanowi¢ Glowe, uja¢ razem i podnie$¢ do géry”.

1 D. Datczak, Chrzescijanie wobec wyznawcéw innych religii, dz. cyt., s. 178-179.

12 A. Jankowski, Eschatologia biblijna Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 130.

13 D. Danczak, Chrzescijanie wobec wyznawcéw innych religii, dz. cyt., s. 179.
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Réwnoczesnie Chrystus przedstawiony jest w Liscie do Kolosan jako ,,Pierwo-
rodny wobec stworzenia” (Kol 1, 15) i,,Pierworodny spo$r6d umartych” (Kol 1, 18).
Chrystus spina cale stworzenie, poniewaz jest przed wszystkim i wszystko ma
w Nim istnienie (Kol 1, 7), On takze zamyka dzieje jako zwyciezca, ma ,,pierw-
szenstwo we wszystkim” (Kol 1, 18). Rola Jego w ciele eklezjalnym jako Glowy uza-
sadniona jest Jego udzialem w stworzeniu wszechswiata. Chrystus posiada prymat
kosmiczny, jest Glowa catego kosmosu. W tym samym znaczeniu jest Glowa Ko-
$ciofa. Jest najwyzszym autorytetem i racja istnienia wszystkiego, takze w Kosciele.
Nie ma Chrystusa w oderwaniu od Kosciota!*.

Eklezjologia Listu do Kolosan i Listu do Efezjan ma charakter uniwersalny,
kosmiczny. Glowa Kosciota jest Chrystus Kosmokrator. Kosciét zyje i pracuje
w przestrzeni przeniknigtej zbawieniem (powszechne zbawienie juz sie dokonato),
zanurzony jest w rzeczywistosci niebieskiej, w ktorej wladza nalezy do Chrystusa.
Ale Ko$ciol nie jest rzeczywisto$cia bierna. Jest rzeczywistoscig dynamiczng, ktéra
»czerpiac z petni Chrystusa plynacej z petni Bozej, przepajajac nig caly §wiat, sama
rozwija sie i sama rozszerza Boza petnie w wymiarze kosmicznym”?®.

Wiaczenie nowych czltonkéw w Cialo Chrystusa, do wspélnoty Kosciota, do-
konuje si¢ przez sakramenty, przede wszystkim przez sakrament chrztu, ktéry na-
zywany jest w Liscie do Rzymian ,,zanurzeniem w Chrystusa Jezusa” (Rz 6, 3). Okre-
$lenie ,zanurzenie w Chrystusa” (Rz 6, 3), czy ,ochrzczenie w Chrystusa” (Ga 3,27)
z uwagi na wystepujacy w tym okresleniu przyimek dynamiczny eis (,w”) sugeru-
jacy, jak wyzej powiedziano, ruch ,ku czemus’, ,w kierunku czego$”, jest obrazo-
wym przedstawieniem zmiany, jaka dokonuje si¢ w wierzacym w chwili przyjecia
chrztul®. Jest to ,,zanurzenie” zaréwno w $mier¢, jak i w zmartwychwstanie Chry-
stusa (Rz 6, 5). Wierzacy przyjmujacy chrzest taczy si¢ duchowo z Chrystusem,
wchodzi w Jego los, podejmuje z Nim umieranie i zmartwychwstawanie w zyciu
doczesnym poprzez przyjmowanie réznych trudoéw, réznych doswiadczen.

List do Kolosan nazwie to zycie z Chrystusem i dla Niego ,,dopelnianiem bra-
kéw udrek Chrystusa dla dobra Jego Ciala, ktérym jest Kosciol” (Kol 1, 24). Tego
zdania nie mozna rozumie¢ dostownie. Nie chodzi tu o uzupetnianie udrek Chry-
stusa cierpieniami ludzkimi. Chrystusowe udreki nie mialy zadnych brakéw. Pawet
rozumial swoje cierpienia, a takze cierpienia wiernych, i znoszenie tych cierpien,
jako forme zjednoczenia z Chrystusem - Glowa Ciala eklezjalnego, jako udziat
w Jego cierpieniach, $mierci i zmartwychwstaniu, takze jako przejaw eschatolo-
gicznego ucisku ludzi wiernych Bogu. Przez te swoje cierpienia Aposto w ducho-
wy sposéb ostanial i umacniat wierzacych. Wyrazenie ,,braki udrek Chrystusa” jest
metafora, ktora znaczy: ,,niedomiar gloszonej wérod uciskéw Ewangelii Chrystusa’”.
Pawel zatem, podobnie jak i kazdy cztonek wspodlnoty — Kosciota, musi dopelnic¢

14 D. Danczak, Chrzescijanie wobec wyznawcdéw innych religii, dz. cyt., s. 79.

15§, Langkammer, Nowy Testament o Kosciele, Wroctaw 1999, 107.109; D. Danczak, Kosciét
wspélnota odkupionych i grzesznikow, dz. cyt., s. 180.

16 E. Jezierska, Zycie wierzgcego w mysli sw. Pawta, Wroctaw 2008, s. 29.

11 - Illum oportet...
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trud apostolskich dziatan dla dobra Kosciofa, musi dostrzega¢ szeroka perspekty-
we wiary, jaka jest jego i wiernych udzial w Kosciele powszechnym (Ciele Chry-
stusa) i dotozy¢ wszelkich staran, zmierzajacych do przepojenie Ewangelig catego
Kosciola i $wiatal”.

Kazdemu z cztonkéw Chrystusowego Ciala dane sg rézne charyzmaty i faski.
List do Rzymian wymienia niektére z daréw jak: dar proroctwa, urzad diakona,
nauczyciela, funkcja rozdajacego dary, petniacego uczynki milosierdzia, funkcja
przetozonego (Rz 12, 6-8); 1 List do Koryntian dodaje: dar madrosci, poznawania,
taske uzdrawiania, czynienia cudéw, proroctwo i inne (1 Kor 12, 8-10). Tymi dara-
mi otrzymanymi od Boga wierzacy maja stuzy¢ wspolnocie, podobnie jak poszcze-
golne czlonki ciala ludzkiego, ktére ,nie wszystkie spelniajg te samg czynnos¢” (Rz
12, 4), w rézny sposéb stuza ciatu ludzkiemu. Kazdy wierzacy ma bowiem przez
Chrystusa wyznaczone zadanie do spetnienia w Ciele Chrystusowym (w Kosciele)
i temu stuzg otrzymane od Boga charyzmaty!8.

IV. Dobro wspdlne Kosciota — wspdlnoty z Chrystusem

Wspolnota (koinonia) z Chrystusem przejawia si¢ jako wspdlnota chrzescijan,
ktorzy sa cztonkami Ko$ciola opartego na Ofierze Jezusa Chrystusa i Zyja jeszcze
w przestrzeni tego $wiata, oczekujac dopelnienia rozpoczetego eonu (J 15,17n).Ich
dobrem wspélnym jest Eucharystia!?, jest Jezus Chrystus uobecniajacy swoja ofia-
re w Eucharystii. Wyraznie zaznaczy¢ nalezy, ze nie s3 dobrem wspdlnym Kosciofa
zadne sprezyste struktury organizacyjne i pastoralne kongregacji watykanskich,
diecezji, Kurii, parafii, nie jest dobrem wspdlnym Kosciota poziom wyksztalcenia
duchowienstwa ani architektura budynkéw sakralnych czy oprawa liturgiczna na-
bozenstwa. Wszystko to jest wazne, ale nie jest gléwnym dobrem wspolnym, lecz
tym, co stuzy facznosci wierzacych z Glowa Kosciota — z Chrystusem, co stuzy in-
korporacji w Chrystusa?’. Natomiast dobrem, wokét ktérego skupia sie wspolnota
koscielna, jest Eucharystia, a wigc przychodzacy i ciagle uobecniajacy swoje dzieto
zbawcze Jezus Chrystus. ,,Chleb tamany” (1 Kor 10, 16), chleb konsekrowany, ktory
pozywajg wierni, wlacza ich we wspélnote losu Chrystusa®!, natomiast pozywajg-
cy ten chleb wierzacy stanowig jedno Ciato Chrystusa: ,,poniewaz jeden jest chleb,
przeto my liczni, tworzymy jedno cialo. Wszyscy bowiem bierzemy z tego samego

17 B. Adamczewski, List do Kolosan, w: List do Filemona. List do Kolosan, Czestochowa 2006,
s.228-229; E. Jezierska, Zycie wierzgcego w mysli sw. Pawla, dz. cyt., s. 101-102.

18 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian. Wstep. Przeklad z oryginatu. Komentarz (Nowy Ko-
mentarz Biblijny NT VII), Edycja $§w. Pawla, Czestochowa 2009, s. 416-417.

19 Leksykon Biblijny, dz. cyt., s. 870.

20y, Krucina, Dobro wspélne Kosciota, dz. cyt., s. 246.

21 M. Rosik uwaza sformutowanie w. 16 za formule liturgiczna por.: Pierwszy List do Koryntian,
dz. cyt.s. 329.
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chleba” (1 Kor 10, 17). Wspdlnota spozywajacych jeden (ten sam) chleb tworzy
jedno$¢ z Chrystusem. Mozna zatem zgodzi¢ si¢ ze stwierdzeniem, ze ,wertykal-
na komunia z Chrystusem jest zasada jednosci w wymiarze horyzontalnym we
wspdlnocie”??.,

Po przypomnieniu ustanowienia Eucharystii w 1 Kor 11, 23-25 Apostot wy-
jasnia jej znaczenie: ,,Ilekro¢ bowiem spozywacie ten chleb albo pijecie kielich,
$mier¢ Pana glosicie, az przyjdzie” (1 Kor 11, 26). Stwierdza zatem, ze uczestni-
czacy w Eucharystii ,,glosza”, czyli proklamujg $mier¢ Pana, Tego, ktory zyje, ktory
jest Panem zmartwychwstalym. Przychodzacy Kyrios, Jezus Chrystus, uobecnia
w Eucharystii swojg §mierc i zmartwychwstanie. I bedzie to czyni¢, i bedzie przy-
chodzi¢ pod postaciami chleba i wina az do momentu swego pelnego przyjscia
w chwili paruzji. Bowiem $mier¢ ,,Pana” (Kyriosa — Pana Zyjacego), jak moéwi Pa-
wel, uobecniana w doczesnosci w kazdej Eucharystii, gtoszona bedzie ,,az przyj-
dzie”, co znaczy do momentu, kiedy Pan przyjdzie w pelni chwaly?3. Moment
paruzji Chrystusa bedzie momentem pelnego polaczenia wierzacych z Chrystu-
sem; Koscidl, Jego Cialo eklezjalne, poddane zostanie wtedy Ojcu (por. 1 Kor
15,27-28).

V. Kosciol wobec otaczajacego $wiata

Kosciol, bedacy wspolnoty wierzacych z Chrystusem, nastawionych na wspot-
dzialanie i $wiadczenie dobra Chrystusowi-Glowie i miedzy soba, ma takze zada-
nie wobec otaczajacego go $wiata. Te zadania okresli¢ mozna jako spelniane ,,dla
$wiata” i,,przeciw temu $wiatu”

Wspdlnota koscielna jest w $wiecie ,pierwszym darem” przychodzacego
Krolestwa Bozego. To Krdlestwo Boze jest juz ,obecne” w $wiecie, ale jeszcze nie
w pelni. Pelnia nadejscia Krdlestwa pociagnie za sobg zniszczenie mocy niespra-
wiedliwosci i zla, jakie istnieja w $wiecie. Koscidt bogaty w nadzieje (Rz 15, 13),
ktorej przedmiotem jest wszelkie dobro duchowe i materialne, wszystko, co ,juz
teraz” moze by¢ cze$ciowa nadzieja dziedzictwa obiecanego wierzagcym synom
przybranym, nastawiony jest na $wiadczenie $wiatu dobra i réwnocze$nie spel-
nia w stosunku do $wiata swoja misje¢ profetyczng. Kosciét bowiem glosi $wiatu
Dobra Nowine o zbawieniu. Réwnoczesnie wspolnota wierzacych, znajdujaca sie
w $wiecie, ukazuje §wiatu mozliwos$¢ przezwyciezenia starych struktur i przezwy-
cigzenia cierpienia, bedacego wynikiem dziatajacego w $wiecie zta i bezboznosci.
Bedac miejscem, gdzie autentyczne zycie ,,dla Pana” i ,dla drugiego” jest mozliwe,
wspolnota wierzacych przedstawia $wiatu ten inny styl Zycia i postepowania.

22 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, dz. cyt., s. 230; J.D.G. Dunn, The Theology of Paul the
Apostole, Grand Rapids, Mi: Erdmans, 1998, s. 550.
23 E.Jezierska, Zycie wierzgcego w mysli $w. Pawla, dz. cyt., s. 79.
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Jednocze$nie jednak, Kosciot bedac ,,dla swiata” jest ,,przeciw temu $wiatu”.
Kosciot przeciwstawia si¢ $wiatu i musi si¢ przeciwstawia¢, poniewaz moc grzechu
i zla, jakie istnieja w $wiecie, uniemozliwiajg realizacje Bozego planu zbawienia,
uciskajg wiernych, hamujg $wiadczenie sprawiedliwosci i mitodci, ktére sg wcie-
leniem Ewangelii w zycie Kosciota. Wprawdzie naciski, jakie $wiat wywiera na
poszczegdlnych wiernych i na calg wspélnote eklezjalng sg przez nich przyjmo-
wane jako ,udzial w cierpieniach Chrystusa” (2 Kor 1, 5), jako ,,wspdlcierpienia
z Chrystusem” (Rz 8, 7), ,upodobnienie do ,$mierci Chrystusa” (Flp 3, 10), jednak
nie zmienia to faktu realnego odczuwania trudéw i cierpien doczesnosci. Wspdl-
nota wierzacych, zZyjaca ,,dla Pana’, ma nadziej¢ na przezwyciezenie zla istniejacego

w $wiecie pelnym niesprawiedliwosci?%.

Podsumowanie

Kosciot, bedacy Ciatem eklezjalnym Chrystusa, ktérego Glowa jest sam
Chrystus, jest podstawowa wspolnota nadprzyrodzona. Poczatek Kosciota siega
Wieczernika?®. Ustanowiona podczas Ostatniej Wieczerzy Eucharystia stata sie
dobrem wspélnym Kosciota, dobrem, wokdt ktorego skupiaja si¢ wierzacy w Chry-
stusa, iz ktorego czerpig sily do $wiadczenia milosci Glowie, cztonkom wspolnoty
i takze otaczajacemu $wiatu.

Dziatajagca w $wiecie, posrod innych wspdlnot przyrodzonych, wspdlnota
nadprzyrodzona, jaka jest Kosciol, §wiadczy o istnieniu wartosci ponad$wiatowych
(ponadprzyrodzonych), jest znakiem istnienia Boga i Jego Krolestwa w $wiecie
i znakiem zblizajacej si¢ petni Tego Krdlestwa Bozego.

24 C.K.Barret, The Second Epistle to the Corinthians (Harpers NT Com), New York 1973, 5.231.
E.Jezierska, Zycie wierzgcego w mysli sw. Pawla, dz. cyt., s. 116-119; tejze autorki, Koscidt ,dla swiata”
i ,przeciw (temu) Swiatu — Pawlowe ujecie roli Kosciola w Swiecie, w: Veritati Salvifice Servire, Ksiega
pamigtkowa dedykowana ks. prof. zw. dr. hab. Edwardowi Géreckiemu z racji 70. rocznicy urodzin,
Wroclaw 2002, s. 273-274.

25 7. Krucina, Dobro wspolne, dz. cyt., s. 250.
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Wyznanie wiary w kompozycji
Ewangelii synoptycznych i Dziejéw Apostolskich

Kazda Ewangelia posiada specyficzng kompozycje, ktéra w duzej mierze
podporzadkowana jest zaprezentowaniu credo. Wyznanie wiary ksztaltowalo sie
w pierwotnej wspolnocie jerozolimskiej, a nastepnie w miare rozprzestrzeniania
sie wiary w Jezusa ulegato lokalnym rozszerzeniom w wyniku polemiki prowadzo-
nej z innymi nurtami judaizmu. Wspdlnota Kosciota prowadzila takze refleksje
teologiczng nad postacia i misja Jezusa, postugujac si¢ posiadanym zasobem idei
starotestamentalnych oraz czerpiac liczne pojecia z filozofii hellenistycznej.

I. Jezus Synem Bozym i Synem Czlowieczym

Ewangelista Marek zaprezentowal cel swojej Ewangelii juz w pierwszym zda-
niu Ewangelii: ,Poczatek Ewangelii o Jezusie Chrystusie, Synu Bozym” (Mk 1, 1)1.
Realizacja tematu przebiega poprzez stopniowe objawianie postannictwa Jezusa.
W pierwszej czesci od 1, 14 do 8, 27-30 dowiadujemy sie, ze Jezus jest Mesjaszem,
aw drugiej czgsci od 8,31 do 16,8 dowiadujemy sig, ze ten Mesjasz jest Synem Czlo-
wieczym i Synem Bozym. Apogeum w poznaniu Jezusa osiagamy w wypowiedzi
setnika spod krzyza: ,,Prawdziwie, ten cztowiek byt Synem Bozym” (Mk 15, 39)2.
Pierwsza czg$¢ Markowej prezentacji oparta jest na trzech sekcjach tematycznych

1 Chociaz okreélenie ,,Syn Bozy” opuszczone jest w niektérych rekopisach, to jednak od II w.
po Chr. panowala powszechna zgodnos¢ co do jego uzycia w tekécie. Por. D.J. Harrington, Ewangelia
wedlug Swietego Marka, w: Katolicki komentarz biblijny, red. R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy;,
Warszawa 2001, s. 958.

2 Warto zauwazy¢, ze Bilezikian, stosujac zasady arystotelesowskie, uznat Ewangelie Marka za
utwor wzorowany na tragedii greckiej. Ewangelia posiada, zgodnie z arystotelesowskimi zasadami:
prolog (Mk 1, 1-15), wielowatkowo$¢ akcji (Mk 1, 16-8, 26), sceng rozpoznania (wyznanie Piotra,
Mk 8,27-30) oraz odwrocenie losu gtéwnego bohatera, po ktorym nastepuje ostateczne rozwigzanie
(Mk 8, 31-16, 8). Por. G. Bilezikian, The Liberated Gospel: A Comparison of Mark and Greek Tragedy,
Grand Rapids 1972.
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(Mk 1, 14-3, 6; Mk 3, 7-6, 6a; Mk 6, 6b-8, 30), w ktorych watkiem wiodacym
jest tworzenie wspolnoty wokdt Jezusa. Jezus powoluje uczniow (Mk 1, 16-20),
wybiera dwunastu (Mk 3, 13-19) i rozsyta z misja gloszenia nauki z mocg (Mk
6,7-13). Kazda z sekgji sklada si¢ z tekstu sumarycznego prezentujacego nam czas
i miejsce akcji (Mk 1, 14-15; Mk 3, 7-12; Mk 6, 6b), nastepnie sytuacji z uczniami
(Mk 1, 16-20; Mk 3, 13-19; Mk 6, 7-13) oraz z prezentacji nauczania i cudéw Jezu-
sa (Mk 1,21-3, 5; Mk 3, 20-5, 43; Mk 6, 14-8, 26). Poszczegdlne bloki tematyczne
konczy sytuacja konfliktowa (niezrozumienie misji Jezusa), ktora przybliza wyda-
rzenie krzyza, ale rowniez prowadzi do samookreslenia wspdlnoty wokot Jezusa
(Mk 3, 6; Mk 6, 1-5; Mk 8, 27-30). Szczegélne miejsce w prezentacji postaci Jezusa
odgrywaja egzorcyzmy, ktore usuwaja krélestwo szatana, a wprowadzajg krélestwo
Jezusa. Marek wybral wlasnie egzorcyzm na pierwszy cud Jezusa (Mk 1, 23-28)
pokazujac, ze przez nauke z mocg (6téayn kawn kat’ éovoiav) (1,27) rodzi
sie i rozwija krolestwo Boze. Proklamacja Jezusa jako kréla dokonuje si¢ pod Ce-
zareg Filipowa, kiedy Piotr wyznaje: ,, Ty jeste§ Mesjasz” (8, 29). W drugiej czesci
Ewangelii (Mk 8, 31-16, 8) Marek prezentuje Jezusa w tytule Syna Czlowieczego
poprzez trzy kolejne etapy objawiania sie (Mk 8, 31-9, 29; Mk 9, 30-10, 31; Mk
10, 32-13, 37) oraz opis meki i zmartwychwstania Jezusa (Mk 14, 1-16, 8). Wydaje
sie, ze w drugiej czesci watek wiodacy jest prezentowany w tekstach sumarycznych
(Mk 8, 31-33; Mk 9, 30-32; Mk 10, 32-34). W tych tekstach Jezus jest przedstawia-
ny jako Syn Czlowieczy, ktéry musi cierpie¢, zostanie zabity i po trzech dniach
zmartwychwstanie. Sytuacje z uczniami ukazuja problematyke zycia pierwszej
wspolnoty wyznawcow Chrystusa. Najpierw styszymy wezwanie do nasladowania
Jezusa (Mk 8, 34-38), nastepnie jestesmy $wiadkami sporu o pierwszenstwo (Mk
9, 33-37) uwienczonego prosba o stanowiska synéw Zebedeusza (10, 35-45). War-
to zwrdci¢ uwage na wezwanie Jezusa: ,,Jesli kto chce péjs¢ za Mna, niech si¢ za-
prze samego siebie, niech wezmie krzyz swéj i Mnie nasladuje” (Mk 8, 34). Stowa
te stajg si¢ zrozumiale jedynie w kontekscie wydarzen paschalnych, a wigc nalezy
je sytuowaé w nauczaniu pierwotnej wspolnoty Kosciota. Podobnie jak w pierw-
szej czesci program krélestwa Bozego przedstawiany jest w sekcjach poswieconych
nauczaniu i cudom (Mk 9, 1-29; Mk 9, 38-10, 31; Mk 10, 46-13, 37). Temat po-
wtdrnego przyjscia Chrystusa zostaje wprowadzony w tak zwanej ,,Malej Apoka-
lipsie” w rozdziale 13 Ewangelii Marka, gdzie styszymy zapowiedz: ,, Wowczas ujrza
Syna Czlowieczego, przychodzacego w oblokach z wielka mocg i chwalg” (13, 26).
Obraz wniebowstapienia i zasiadania po prawicy Boga z Mk 16, 19 moze juz by¢
wkomponowany pod wplywem po6zniejszej tradycji.

Zatem Markowe credo nalezaloby sformutowaé nastepujaco: Jezus jest Me-
sjaszem i Synem Czlowieczym, ktory cierpial, zostal zabity i zmartwychwstal oraz

3 Motyw zaparcia (draprnodofw) i wziecia krzyza (dpdtw) jest w aoryscie i sugeruje czyn-
no$¢ jednorazows, a wezwanie do nasladowania (dkolovfeitw) wystepuje w czasie terazniejszym,
a wigc jest czynnoécig stalg. Por. A. Popovié, Biblijske teme. Egzegetsko-teoloska analiza odabranih
tekstova Starog i Novoga zavjeta s Dodatkom, Zagreb 2004, s. 94.
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przyjdzie powtdrnie jako sedzia. Ten Syn Czlowieczy jest Synem Bozym, co w pel-
ni objawilo sie w wydarzeniu krzyza.

IL. Jezus Mesjaszem i Synem Bozym

Pierwsze zdanie Ewangelii §w. Mateusza okresla aspekt zainteresowania Ewan-
gelisty osobg Jezusa Chrystusa: ,Rodowdd* Jezusa Chrystusa, syna Dawida®, syna
Abrahama®®. Nagléwek ten przypisuje Jezusowi tytuly mesjariskie: Chrystus, syn
Dawida i Abrahama’. Zamykajac rodowéd, Mateusz wyjasni, ze bedzie przedsta-
wial Jezusa, ktdry jest zwany Chrystusem. Jozef konsekwentnie jest prezentowany
jako maz Maryi pochodzacy z rodu Dawida (Mt 1, 16. 19. 20. 24) i w ten sposob
poprzez przyjecie® Jezusa daje Mu prawo do dziedziczenia tytulu mesjaniskiego.
Przyjecie ciata z Maryi pozwala utrzymac¢ réownowage miedzy naturg boska i ludz-
ka. Zatem od poczatku Ewangelii Mateusza Jezus jest Mesjaszem, ktéry proklamu-
je krolestwo niebieskie. Jezus jest rowniez od poczatku Ewangelii przedstawiany
jako Syn Bozy. Z perykopy o narodzeniu Jezusa (Mt 1, 18-25) dowiadujemy sie, ze
Maryja znalazta sie brzemienng za sprawg Ducha Swietego (Mt 1, 18). Potwierdza
te prawde sam Bdg przez swojego poslanca, aniola, ktory mowi we $nie do Joze-
fa: ,nie boj sie wzig¢ do siebie Maryi, twej Malzonki; albowiem z Ducha Swigte-
go jest to, co si¢ w Niej poczeto” (Mt 1, 20). Nastepnie Medrcy ze Wschodu, gdy

4 Dla zydowskiego typu myslenia z rodowodu wynikata jednoznaczna symbolika liczb.
Poniewaz wedlug hebrajskiej interpretacji imie Dawid (D = 4; W = 6; D = 4) ma warto$¢ liczbowa
(4 + 6 + 4) = 14, jest ono zbudowane wedlug rytmu liczby 14, ktéra byta liczbg Dawida. Potra-
jajac $wieta liczbe Dawida — 14, autor Ewangelii Mateusza chce powiedziel, ze Jezus z Nazaretu
jest nie tylko potomkiem Dawida; Jezus jest kim$ wigcej niz Dawid. Por. I. Dugandzi¢, Biblijska
teologija Novoga zavjeta, Zagreb 2004, s. 71; A. Lapple, Od Ksiegi Rodzaju do Ewangelii, Krakow
1983, s. 447. Warto zauwazy¢, ze czternastka byla §wietg liczbg Ozyrysa, czczonego w Egipcie jako
bég niesmiertelnosci. Por. E.F. Malkowski, Przed faraonami, Warszawa 2007, s. 107. Cho¢ analogia
wydaje sie zbyt daleko posunieta, to jednak nalezy pamieta¢, ze Ewangelista Mateusz wykazal szcze-
golne zainteresowanie Egiptem, moze wigc nieobca byta mu réwniez symbolika tego kraju. Z pew-
noécig mieszkancy diaspory aleksandryjskiej posiadali znaczna wiedze¢ na temat kultu religijnego
w Egipcie.

5 Tytut,,syn Dawida” na okreslenie Jezusa wystepuje u Mateusza 9 razy (1,159,27; 12,23; 15,22;
20, 30.31; 21, 9. 15; 22,45). U Mk natomiast i u zaleznego od niego Lk tylko dwa razy (Mk 10, 47n -
Lk 18,38n; Mk 12, 35n - Lk 20, 41-44). Por. J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Warszawa
1986, 5. 207.

6 W Abrahamie wszystkie narody mialy zapowiedziane blogostawienstwo (Rdz 12, 3; 22, 18).
Por. J. Lach, Dziecig sie nam narodzito. W kregu teologii Ewangelii dzieciectwa Jezusa, Czgstochowa
2001, s. 16.

7 Por. J. Kudasiewicz, Problematyka literacka Mt 1-2, w: Mesjasz w biblijnej historii zbawienia,
red. S. Lach i M. Filipiak, Lublin 1974, s. 315.

8 Przypomnijmy w tym miejscu analogie z dziejéw Imperium Rzymskiego. Cesarz August za-
adoptowal Tyberiusza i w ten sposob przekazal mu prawo do dziedziczenia wladzy. Por. M. Cary,
H.H. Scullard, Dzieje Rzymu, t. 2, Warszawa 2001, s. 62.



168 Ks. Jan Klinkowski

przybyli do Jezusa, wyznali swoja wiare w Niego, oddajac Mu poklon. Mateusz
kieruje swoja Ewangelie do tych, ktorzy juz wierza i potrzebuja umocnienia w wie-
rze. Kosciét Mateusza potrzebuje ponownego uzasadnienia swojej wiary od chwili,
w ktorej Synagoga definitywnie odrzucila Jezusa jako Mesjasza. Potrzebowali tego
uzasadnienia przede wszystkim chrzescijanie pochodzacy z narodu zydowskiego.
Znalezli si¢ poza wspdlnotg narodowa i wspolnota dotychczasowej wiary. Mateusz
oferuje im nowg wspolnote, ktora jest Kosciol. Przywiazani tak mocno do pra-
wa, otrzymujg nowe prawo, nowa Tore. W centrum Tory znajduje si¢ objawienie
na Synaju i nadanie Dekalogu na gérze (19, 1-20, 21). Jezus przynosi nowe pra-
wo, ktére zostaje nadane rowniez na gorze, a zawarte jest w blogostawienstwach.
Kompozycja Ewangelii Mateusza odwzorowuje Tore, a wystapienie Jezusa na Go-
rze (Mt 5, 1-48) staje si¢ prezentacja programu, ktéry kontynuowany jest az do
7,28, a uszczegbdlowiony zostaje w dalszej tresci Ewangelii. Realizacja tego prawa
jest droga zbawienia, poniewaz nagroda za ten styl zycia jest w niebie (Mt 5, 12)°.
Mateusz zbuduje zatem swoja Ewangeli¢ na fundamencie pigciu ksiag, skoncen-
trowanych wokot gtéwnych moéw, poprzedzonych prologiem i zakonczonych epi-
logiem!°. Kazda z pieciu ksiag koriczy sie charakterystyczna formutg.

Prolog: Opowie$¢ o dziecinstwie Jezusa (Mata Tora) rozdz. 1-2

Ksiega pierwsza: Proklamacja kroélestwa i jego programu  rozdz. 3,1-7,29

Czes¢ pierwsza: Prezentacja Jezusa i powolanie pierwszych uczniéw

(3,1-4, 25)
Czeé¢ druga: Mowa — Kazanie na Gorze (5,1-7,29)
»Gdy Jezus dokonczyl tych mow” (7,28)

Ksiega druga: Przepowiadanie krélestwa w mocy i stowie  rozdz.8,1-11,1
Czes¢ pierwsza: Prezentacja tytutéw Jezusa i grona dwunastu (8, 1-10, 4)
Czeé¢ druga: Mowa misyjna (10,5-11,1)

,»Gdy Jezus skonczyl dawa¢ te wskazania” (11,1)
Ksiega trzecia: Obowiazywalno$¢ zasad krdlestwa w codziennym zyciu
rozdz.11,2-13,53
Czes¢ pierwsza: Konfrontacja z faryzejska interpretacja Prawa

(11, 2-12, 50)
Czes$¢ druga: Mowa o krélestwie w przypowiesciach (13,1-53)
»Gdy Jezus dokonczyt tych przypowiesci” (13,53)

9 Por. B.W. Bacon, The , Five Books” of Matthew against the Jews, ,The Expositor” 15 (1918),
s. 56-66; A. Wansborough, St. Matthew, w: A New Catholic Commentary on Holy Scripture, red.
R. Fuller, London-Nelson 1969, s. 905; W.D. Davies, D.C. Allison, The Gospel according to Saint
Matthew, v. 1, ICC, Edinburgh 1988, s. 59; D.R. Bauer, The Structure of Matthew’s Gospel. A Study in
Literary Design, Sheftield 1989, s. 26-32; T. Hergesel, Historia zbawienia wedtug sw. Mateusza, RBL
XLIV (1991), nr 1-3, 5. 25-36.

10 J. Kudasiewicz uwaza, ze nazwanie Ewangelii dzieciristwa oraz opisu meki i zmartwychwsta-
nia prologiem i epilogiem nie jest zbyt szcze$liwe. J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne, w: Wstep do
Nowego Testamentu, red. R. Rubinkiewicz, Poznan 1996, s. 183. Postugujac si¢ jednak tymi terminami,
nie umniejszamy warto$ci tych czeéci, ale ukazujemy ich pozycje w strukturze calo$ci Ewangelii.
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Ksiega czwarta: Ko$cidt drogg realizacji krolestwa rozdz. 13,54-19, la
Czes$¢ pierwsza: Uniwersalizm wspolnoty i wyznanie wiary
(13,54-17,21)

Cze$¢ druga: Mowa eklezjalna (17,22-19, 1a)
»Gdy Jezus dokonczyt tych mow” (19,1)
Ksiega pigta: Wypelnienie krdlestwa rozdz. 19. 1b-26, 2

Czes¢ pierwsza: Dobra materialne i sprawowanie wladzy we wspélnocie
(19, 1b-22, 46)

Czgs¢ druga: Mowa eschatologiczna (23,1-26,2)
»Gdy Jezus dokonczyt wszystkich tych mow” (26,1)
Epilog: Meka i zmartwychwstanie rozdz. 26, 3-28, 20

Kompozycja Ewangelii Mateusza podkresla posta¢ Jezusa jako prawodawce,
ktéry buduje wspélnote wiary, jaka jest Kosciot, w oparciu o nowg Tore!l. Pro-
gram krolestwa niebieskiego zawarty jest w Kazaniu na Gérze (5, 1-7, 28), ale
jego najwazniejsza cze$¢ jest wyrazona w blogostawieristwach (5, 1-12)!2 oraz
w antytezach (5, 13-48)!3. Te dwa fragmenty tacznie mozemy traktowaé jako tekst
inauguracyjnego wystapienia Jezusa (5, 1-48) z dalszym rozwinieciem w postaci
wskazan szczegoélowych dla ucznidow Jezusa, ktorymi sa wszyscy wierzacy w Nie-
go (6,1-7,28). Kluczem do zrozumienia mysli teologicznej Mateusza jest zdanie
zawarte w centrum programowego wystapienia Jezusa na Gorze: ,Nie sadzcie,
ze przyszedlem znie§¢ Prawo albo Prorokéw. Nie przyszedlem znies¢, ale wypet-
ni¢” (Mt 5, 17)'*. W ujeciu Mateusza Stary Testament znajduje swoje wypelnienie
w Jezusie. Potwierdzajg to starotestamentalne cytaty wypelnienia stosowane czeg-
sto przez tego Ewangeliste: 1, 23 (Iz 7, 14-16); 2, 15 (Oz 11, 1); 2, 18 (Jer 31, 15);
2,23 (Iz11,1); 4,15-16 (12 8, 23; 9, 1); 8, 17 (Iz 53, 4); 12, 18-21 (12 42, 1-3); 13, 35
(Ps 78,2); 21,5 (Za 9, 9); 27, 9-10 (Za 11, 12)1>. W ten spos6b Mateusz pragnie
powiedzie¢, ze w Jezusie i w Jego nauczaniu realizujg si¢ starotestamentalne ocze-
kiwania. Mateusz wydaje si¢ rowniez uwzglednia¢ oczekiwania, ktére byly czesto

11 Por. G.D. Kilpatrick, The Origins of the Gospel according to Matthew, Oxford 1946, s. 107n;
podobnie W.D. Davies, The Setting of the Sermon on the Mount, Cambridge 1964, s. 188 oraz A. Kowal-
czyk, Wplyw typologii oraz tekstow Starego Testamentu na redakcje Ewangelii $w. Mateusza, Gdansk
1993, . 56n.

12 Blogostawienistwa doczekaly sie bardzo bogatej literatury egzegetycznej oraz refleksji z za-
kresu duchowo$ci. Wéréd polskich autoréw mozna wymieni¢: T. Hergesel, Osiem blogostawieristw.
Istota zycia chrzescijatiskiego, Wroctaw 1999; L. Stachowiak, Osiem blogostawieristw na tle pojec etycz-
nych mieszkaticow Palestyny w epoce Chrystusa, RTK 23 (1976), z. 1, s. 49-59.

13 Na temat antytez szerzej pisza: S. Czyz, Udoskonalenie starotestamentalnego Prawa (Mt 5, 21-
48), ,Studia z Biblistyki” 5 (1990), s. 142-196; R. Zawadzki, Antytezy Kazania na Gorze (Mt 5, 21-48)
we wspolczesnej egzegezie, CT 68 (1998), nr 1, s. 23-65.

14 Prezentacje nowego prawa rozwija: I. Dugandzi¢, Nova pravednost, Zagreb 1991, s. 28-46.

15 Por. D.S. New, Old Testament Quotations in the Synoptic Gospels, and the Two-Document
Hypothesis, Atlanta, Georgia 1993, s. 17n.
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akceptowane przez szerokie kregi déwczesnego spoleczenstwa, ale zostalty wyrazo-
ne w literaturze apokryficznej. Autor Dokumentu Damascenskiego w szczegdlny
sposob byl przywigzany do Prawa i posiadal przekonanie, ze w czasach interwen-
cji Boga przyjdzie ten, ktéry wyjasni Prawo (CD 6, 6-9). Nowego Prawodawce na
wzor Mojzesza oczekiwali rowniez Samarytanie. Jezus zatem staje na Gorze i tak
jak Mojzesz oglasza Prawo, ktore jest programem dla nowego ludu gromadzacego
sie we wspolnocie Kosciota. W tym Kosciele wyznaje si¢ wiare, dlatego w czesci
eklezjalnej Ewangelii Mateusza (Mt 14, 1-19, 1) umieszczone zostalo wyznanie
Piotra pod Cezareg Filipows, ktore jest wyznaniem wszystkich przynalezacych do
Ko$ciota. W wypowiedzi Piotra: ,, Ty jeste§ Mesjasz, Syn Boga zywego” (Mt 16, 16)
zawarta jest prawda o Synostwie Bozym Jezusa i Jego mesjanskim postannic-
twie!. Prawda ta zostanie potwierdzona wobec Wysokiej Rady, kiedy najwyzszy
kaptan spyta:,,Czy Ty jestes Mesjasz, Syn Bozy?” (Mt 26, 63), a Jezus objawia swoje
postannictwo w odpowiedzi: ,, Tak, Ja Nim jestem” (Aéyer adt@® 0 'Inoodc: ob
elrag. mAny Aéyw Ouiv) (Mt 26, 64a). Credo zostaje uzupelnione o wyjasnienie
Jezusa: ,Odtad ujrzycie Syna Czlowieczego, siedzacego po prawicy Wszechmoc-
nego, i nadchodzacego na obtokach niebieskich” (Mt 26, 64b). Wypowiedz setnika
pod krzyzem staje si¢ tylko potwierdzeniem prawdy juz proklamowanej: ,,Praw-
dziwie, Ten byl Synem Bozym” (Mt 27, 54). Teraz Syn Bozy dostepuje adoracji ze
strony niewiast i jedenastu. Niewiasty spotykajace Zmartwychwstatego ,,podeszty
do Niego, objety Go za nogi i oddaty pokton” Podobnie: ,,Jedenastu za$ uczniow
udalo si¢ do Galilei na gore, tam gdzie Jezus im polecil. A gdy Go ujrzeli, oddali
Mu poklon” (Mt 28, 16). Gest adoracji Jezusa jako Syna Bozego na gorze zamyka
Ewangeli¢ Mateusza.

I11. Jezus, Syn Najwyzszego,
Mesjasz-prorok zbawicielem $wiata

Lukasz w swojej Ewangelii i Dziejach Apostolskich odzwierciedla rozwoj
chrzedcijanistwa poprzez Samarie w kierunku Syrii hellenistycznej, az do Gre-
cji i Rzymu. Prezentacja postaci Jezusa rozpoczyna si¢ w Ewangelii dziecinstwa.
W scenie Zwiastowania dowiadujemy sie, ze Jezus jest Synem Najwyzszego oraz
jest Mesjaszem, poniewaz otrzyma tron Jego praojca Dawida (Lk 1, 32). Funk-
cje zbawczg Jezusa podkreslaja hymny liturgiczne!”. W Magnificat Maryja wielbi
Boga, ktory jest Zbawca (Lk 1,47), a w Benedictus Zachariasz zapowiada, ze Izrael
bedzie wybawiony od nieprzyjaciél (Lk 1, 71) oraz lud pozna zbawienie (cwrn

16 Por, A. Rebi¢, Blazeristva, Zagreb 1996,s. 11.
17" Szerzej na temat hymnéw liturgicznych pisze: E. Gryglewicz, Teologia hymnéw Lukaszowej
Ewangelii dziecifistwa, Lublin 1975.



Wyznanie wiary w kompozycji Ewangelii synoptycznych i Dziejéw Apostolskich 171

plac) (Ek 1,77)!8. Funkcja zbawcza realizuje sie w dziele uzdrawiania cztowieka
i wyzwalania go z grzechu. Zacheusz, po przemianie zycia, ustyszal z ust Jezusa:
»Dzi$§ zbawienie (cwtnpla) stalo si¢ udziatem tego domu, gdyz i on jest synem
Abrahama. Albowiem Syn Czlowieczy przyszedl szuka¢ i zbawi¢ to, co zgineto”
(Ek 19,9-10).

Funkcje zbawcza Lukasz ukazuje poprzez prezentacje wystapienia Jezusa
w Nazarecie!?, ktéremu nadal charakter programowy (4, 16-30)?°. Cytat zapre-
zentowany w tym wystapieniu sklada si¢ z fragmentu proroka Iz 61, 1-2 z uzu-
petnieniem z Iz 58, 6: ,Duch Panski spoczywa na Mnie, poniewaz Mnie nama-
$cit i postal Mnie, abym ubogim nidst dobra nowine, wig¢zniom glosit wolnosé¢,
a niewidomym przejrzenie; abym uci$nionych odsytat wolnymi, abym obwotywat
rok taski od Pana” (4, 18-19). Prawdopodobnie Jezus cytowal szerszy fragment
proroka Izajasza®!, a potaczenie w formie cytatu moze juz pochodzi¢ z Jezusowej
interpretacji tekstu, ktorg przejela tradycja®?. Jezus poprzez ten cytat proklamu-
je swoja misje mesjanska, ktora nawigzuje do powolania prorockiego i funkeji
zbawczej. Rozpoczecie realizacji proroctwa Izajasza oznacza proklamacje czasow
mesjanskich. Potwierdza to tekst odpowiadajacy na poselstwo Jana Chrzciciela:
»ldzie i doniescie Janowi to, coscie widzieli i styszeli: niewidomi wzrok odzysku-
ja, chromi chodza, tredowaci doznaja oczyszczenia i glusi stysza; umarli zmar-
twychwstaja, ubogim glosi si¢ Ewangelie” (7, 22). Jezusowa odpowiedz uczniom
Janowym jest rozwinigciem proklamacji mesjanskiej o watki nieobecne w tekscie
Izajaszowym. Nalezy go zatem traktowac jako uzupelnienie proklamacji mesjan-
skiej z Nazaretu.

Program ten byl zaakceptowany przez mieszkancéow Nazaretu (4, 20-22)
i prawdopodobnie stanowil wystarczajace potwierdzenie dla Jana i jego ucznidéw
mesjanskiego postannictwa Jezusa. Nastepne stowa Jezusa wywoluja jednak zgor-
szenie wérdd stuchaczy. Lukasz przytacza stowa Jezusa odwolujace si¢ do dziatal-
nosci dwoch wielkich prorokéw Eliasza i Elizeusza, ktorzy realizowali swoje znaki

18 Bég w Starym Testamencie byl tytutowany okresleniem zbawiciel (cwrnp) (Pwt 32, 15; Iz
12, 25 17, 10; 25, 9; 45, 15; Ps 23, 5; Mdr 16, 7). Por. S. Wiodarczyk, Swi;ty Lukasz. Teolog historii
zbawienia, Czgstochowa 1995, s. 11.

19 Marek analogiczny tekst posiada w 6, 1-6,a Mateusz w 13, 53-58. Lukasz, przenoszac wyda-
rzenie z Nazaretu na poczatek wystapienia, nadaje mu charakter programowy dla dwudzieta Lk-Dz.
Por. H. Marshal, The Gospel of Luke. A Commentary on the Greek Text, New International Greek Testa-
ment Commentary, Grand Rapids, Michigan 1989, s. 177n.

20 U.Busse, Das Nazareth-Manifest Jesu, Stuttgart 1978; J.N. Aletti, Jésus a Nazareth (Lc 4, 16-30)
prophétie écriture et typologie, w: A cause de LEvangile, Lectio Divina 123 (1985), s. 431-451.

21 W synagodze czytano Prawo (seder), ktére bylo prawdopodobnie podzielone na cykl trzy-
letni oraz prorokéw (haftarah). Por. C.E Evans, Saint Luke, TPI New Testament Commentaries, Lon-
don-Philadelphia 1990, s. 268.

22 K. Mielcarek twierdzi: ,, Tresci lekcji czytanej przez Jezusa nie mozna jednak uznaé za hi-
storyczna, zwlaszcza jezeli chodzi o forme¢” Tenze, Problematyka literacko-historyczna Lk 4,16-30,
RTK XXXV (1998),z.1,s.98.
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wobec cudzoziemcow. Wydaje sig, ze wyeksponowanie idei uniwersalnego postan-
nictwa Jezusa do wszystkich ludzi napotkalo na najwiekszy opor w srodowisku
zydowskim. ,Porwali Go z miejsca, wyrzucili Go z miasta i wyprowadzili az na
stok gory, na ktdrej ich miasto byto zbudowane, aby Go straci¢” (4,29). Odrzucenie
Jezusa za gloszenie idei zbawienia wszystkich ludzi bedzie si¢ powtarzalo w zyciu
Kosciota, ktéry napotka na analogiczny opér Synagogi.

Lukasz wykorzystal schemat i w duzej mierze tres¢ Ewangelii Marka?® ale
wprowadzil réwniez w trzech duzych blokach materiat wlasny: 1, 5-2, 52; 6, 20-
8,3;9,51-18, 1424 W tych fragmentach mozemy odnalez¢ idee obecne w tekscie
programowym. Narodziny Jezusa maja charakter uniwersalny i dotycza wszyst-
kich ludzi, stad prezentacja czasu narodzin w oparciu o wydarzenia w Imperium
Rzymskim (2, 1-2). Rodowdd Jezusa zaczyna si¢ od Adama, co podkresla uniwer-
salizm Jezusowego postannictwa (3, 38). Do Nowonarodzonego Jezusa przybywaja
pasterze reprezentujacy warstwy ubozsze spoleczenstwa, co realizuje Izajaszowe
proroctwo o gtoszeniu dobrej nowiny ubogim.

Ewangelista Lukasz przytacza cztery cuda Jezusa, ktorych opiséw nie ma w in-
nych Ewangeliach: wskrzeszenie mlodzienca z Nain (7, 11-17); uzdrowienie ko-
biety pochylonej (13, 10-17); uzdrowienie czlowieka chorego na wodna puchline
(14, 1-6) oraz oczyszczenie dziesieciu tredowatych (17, 11-19)2°.

Wskrzeszenie zmartego mlodzienca z Nain jest odpowiedzig na oczekiwania
zawarte w odpowiedzi udzielonej uczniom Janowym. W ten sposéb Jezus pre-
zentuje swojag moc boska i zapowiada wlasne zmartwychwstanie (24, 7). W tym
tekécie zgromadzony tlum obdarza Jezusa tytulem ,,Wielki prorok’, co sugeruje
Jego mesjanskie postannictwo. Cudy uzdrowienia kobiety pochylonej i cztowieka
chorego na wodng puchling dokonaly si¢ w szabat, w ten sposob Jezus wykracza
poza prawo szabatu, ktdre tracito swe znaczenie z chwilg proklamacji czasu taski.
Wyjasnienie zmiany statusu prawnego wraz z Jezusowa proklamacjg misji zbawie-
nia ludzi, znajdziemy w stwierdzeniu:,,Az do Jana siegato Prawo im Prorocy; odtad
glosi si¢ Dobra Nowine o krélestwie Bozym i kazdy gwaltem sie¢ do niego wdziera”
(16, 16)%°. Warto zauwazy¢, ze przejscie miedzy Prawem a Ewangelig nie dokonuje
sie w momencie wcielenia, ale w chwili proklamacji Dobrej Nowiny przez Jezusa,
a wiec od momentu wystgpienia Jezusa w Nazarecie.

W uzdrowieniu dziesigciu tredowatych realizuje si¢ zapowiedz skierowana do
uczniéw Jana, ze tredowaci dostapig oczyszczenia. O wiele jednak wazniejszy watek
to fakt wdzigcznosci okazany przez Samarytanina, ktory upadajac na twarz przed
Jezusem, wyznal wiare w Niego (17, 16). Jezus skieruje stowa do Samarytanina:

23 Lukasz pomija z Mk fragment 6, 45-8, 26.

24 por. H. Langkammer, Ewangelia wedlug $w. Lukasza, (PSSINT), Lublin 2005, s. 8

25 Por. T. Hergesel, Jezus Cudotwérca, Katowice 1987, s. 204.

26 Sformutowanie zdobywania krélestwa Bozego gwaltem moze posiada¢ anty-zelocki sens.
Por. C. Mearns, Realized Eschatology in Q? A Consideration of the Sayings in Luke 7.22, 11.20 and
16.16, Scot. Journ. of Theol., 40 (1987), s.197.
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»Wstan, idz, twoja wiara cie uzdrowita (6éowkér)” (17, 19). Zbawienie zatem stato
sie udziatem przedstawiciela najwiekszego spos$réd dwczesnych wrogéw Zyddw,
a wiec jest dostepne dla wszystkich. Podobnie milosierny Samarytanin realizuje
praktycznie Ewangelie Jezusa, okazujac pomoc pobitemu czlowiekowi przy drodze
(10, 30-37). Laska darowania win moze by¢ udziatem nawet najwiekszych grzesz-
nikéw, co widzimy na podstawie przypowiesci o mitosiernym Ojcu (15, 11-32).
Jest to realizacja proroctwa Izajasza o roku, czyli czasie taski od Pana proklamo-
wanej przez Jezusa w Nazarecie. Apogeum Bozej taski doswiadczamy w obietnicy
danej totrowi na krzyzu: ,,Dzi$ ze Mng bedziesz w raju” (23, 43)%’.

Temat zbawienia wprowadzony zostaje réwniez przez pytania anonimowych
stuchaczy Jezusa. ,Raz kto$§ Go zapytal: «Panie, czy tylko nieliczni beda zbawieni?»
On rzek! do nich: Usitujcie wej$¢ przez ciasne drzwi; gdyz wielu, powiadam wam,
bedzie chciato wejs¢, a nie beda mogli” (Lk 13, 23-24). Po odejsciu bogatego mlo-
dzienca, ktory nie skorzystal z propozycji zbawienia, Jezus uslyszat pytanie: , Ktz
wigc moze by¢ zbawiony? Jezus odpowiedzial: Co niemozliwe jest u ludzi, mozliwe
jest u Boga” (Lk 18,26-27). Pytania te moga by¢ echem katechezy prowadzonej we
wspolnocie Kosciola, gdzie kolejne etapy poznawania credo dokonywalo si¢ przez
stawianie pytan i dawanie odpowiedzi w oparciu o nauke Jezusa.

Ewangelista Lukasz 9, 51-18, 14 prezentuje nam Jezusa w drodze do Jero-
zolimy, gdzie dokonajg si¢ najwazniejsze wydarzenia zbawcze: ,,Oto idziemy do
Jerozolimy i spelni si¢ wszystko, co napisali prorocy o Synu Cztowieczym. Zostanie
wydany w rece pogan, bedzie wyszydzony, zelzony i opluty; ubiczuja Go i zabija,
a trzeciego dnia zmartwychwstanie” (Lk 18, 31-33)8. Sformutowanie to zostanie
rozwinigte o aspekt zbawczy i przestanie uniwersalne w koncowym credo: ,,Tak
jest napisane: Mesjasz bedzie cierpial i trzeciego dnia zmartwychwstanie; w imie
Jego gloszone bedzie nawrocenie i odpuszczenie grzechéow wszystkim narodom,
poczawszy od Jerozolimy” (Lk 24, 46-47). To credo zostanie uzupelnione w Dzie-
jach Apostolskich o stwierdzenie: , Ten Jezus, wzi¢ty od was do nieba, przyjdzie tak
samo, jak widzieliscie Go wstepujacego do nieba” (Dz 1, 11). Tutaj w Jerozolimie
w dniu Piecdziesigtnicy (Dz 2, 1-13) Koscidl zostaje zaproszony do kontynuacji
misji Jezusa proklamowanej w Nazarecie: czynienia ludzi wolnymi od grzechu
i niesienia taski mocg Ducha Swietego. Podstawowe credo prezentuje Piotr przed
Sanhedrynem: ,Niech bedzie wiadomo wam wszystkim i catemu ludowi Izraela,
ze w imig Jezusa Chrystusa Nazarejczyka — ktorego wy ukrzyzowaliscie, a ktérego
Bog wskrzesit z martwych - Ze przez Niego ten czltowiek stanal przed wami zdro-
wy. On jest kamieniem, odrzuconym przez was budujacych, tym, ktéry stat sie gto-
wicg wegla. I nie ma w zadnym innym zbawienia, gdyz nie dano ludziom pod nie-
bem zadnego innego imienia, w ktérym moglibysmy by¢ zbawieni” (Dz 4, 10-12).

27 tukasz eksponuje ten dzien, w ktorym dziata Bég i dokonuje si¢ zbawienie ludzi (2,11; 4, 21;
5,26;19,9). Por. A. Popovi¢, Biblijske teme, dz. cyt., s. 153.
28 Por. S. Wlodarczyk, Swigty Lukasz. Teolog historii zbawienia, dz. cyt., s. 44.
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Lukasz przedstawia w Dziejach rozszerzanie si¢ Kosciofa i jego funkcji zbawczej,
az do Rzymu, co jest realizacjg misji przedstawionej przez Jezusa w Nazarecie.

Zakonczenie

Spogladajac na prezentowane wyznanie wiary przez poszczegolnych Ewan-
gelistow, mozemy zauwazy¢, ze podstawowe credo bylo wspdlne dla calego pier-
wotnego Kosciota. Wszyscy Ewangelici przedstawiaja Jezusa jako Mesjasza i Syna
Bozego.

Jednak kazdy z Ewangelistow zaprezentowal wyznanie wiary w troche od-
mienny sposob. Marek sugeruje stopniowe rozpoznawanie Jezusa poprzez jego
nauke i czyny. W polowie Ewangelii pragnie, by czytelnicy wyznali wiare w Jezusa
jako Mesjasza, a po wydarzeniu krzyza, by juz uznawali Jezusa jako Syna Boze-
go. Mateusz od poczatku swojego utworu przedstawia nam Jezusa jako Mesjasza
i Syna Bozego, ale pragnie, abySmy te¢ prawde potwierdzili wraz z Piotrem pod
Cezareg Filipowa (Mt 16, 16), a wiec w centrum Ewangelii. Zatem sposéb prezen-
tacji credo przez Mateusza jest oparty na strukturze koncentrycznej. Na poczatku
w Ewangelii dziecinstwa dowiadujemy sig, ze Jezus jest Mesjaszem i Synem Bo-
zym, prawda ta zostaje potwierdzona na koficu w wyznaniu Jezusa wobec arcyka-
plana (Mt 26, 63), a w centrum pod Cezareg Filipowg jest uroczyste proklamowa-
nie credo przez wypowiedz Piotra. W dziele Lukasza spotykamy réwniez podobne
koncentryczne rozwigzanie proklamowania credo, ale musimy uwzgledni¢ facznie
dwa utwory, Ewangeli¢ i Dzieje Apostolskie. Z Ewangelii dziecinstwa (Lk 1, 32)
dowiadujemy sie, ze Jezus jest Synem Bozym i Mesjaszem, prawda ta zostaje po-
twierdzona wobec Wysokiej Rady (Lk 22, 66-71) i proklamowana uroczyscie przez
Jezusa w momencie wniebowstgpienia (Lk 24, 46-47). Podstawowe credo zostanie
uzupelnione o prawde wstapienie do nieba i zstgpienia z nieba Jezusa, przedsta-
wiong na poczatku Dziejéw Apostolskich (1, 11) oraz w prezentacji mowy Piotra
(Dz 2, 29-36). Lukasz wyeksponuje jeszcze w swoim dziele ide¢ zbawienia, ktéra
pojawi si¢ w hymnie Benedictus (Lk 1, 77), bedzie proklamowana w wystapieniu
Jezusa w Nazarecie (Lk 4, 16-21) i przypomniana na koncu Dziejéw Apostolskich
(Dz 28, 28).

W oparciu o te ogélne schematy prezentacji wiary w Jezusa, Ewangelisci
ksztaltowali przekaz tradycji w swoich utworach. Zatem jest to klucz do wlasciwe-
go odczytania przestania oredzia Ewangelii i Dziejéw Apostolskich.
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Twarze Jezusa w krzywym zwierciadle
Gezy Vermesa

Od lat osiemdziesigtych ubieglego stulecia tzw. third quest, czyli trzeci etap
badan nad historycznoscia Jezusa, cieszy si¢ niegasnacym zainteresowaniem. Etap
pierwszy zainspirowany zostal przez H.S. Reimarusa (1694-1768)!, ktory ukazy-
wal Jezusa jako zydowskiego rewolucjoniste — nieudacznika. Poniewaz Jezusowi nie
udalo si¢ zalozy¢ ziemskiego krolestwa, Jego uczniowie wykradli z grobu ciato Mi-
strza i rozpoczeli gloszenie Ewangelii o zmartwychwstaniu. Etap drugi to poczatki
XX wieku. Uczeni protestanccy, wérdd ktdérych znalazt si¢ takze R. Bultmann, po-
stawili ,,nowe pytanie” (neue Frage) o Jezusa historycznego. Ich wnioski szly zasad-
niczo w kierunku wykazania, ze pod wzgledem teologicznym nieistotne s3 badania
nad historig Jezusa. Z tymi tezami rozprawili si¢ sami uczniowie Bultmanna, wéréd
ktorych prym wiodt Kasemann. Etap trzeci badan nad historycznoscia Jezusa (third
quest) naznaczony jest miedzy innymi podkreslaniem zwigzkéw Mistrza z Naza-
retu z Jego zydowska tradycja, religia i kultura®. Wpisuja sie wen badania takich
uczonych, jak cho¢by Szalom ben-Chorin?, David Flusser?, Ed Paul Sanders’, Har-

L P Grech, Gesti storico e ermeneutica esistenziale, Roma 1973, s. 3.

2 Szczegdtowe wyniki badan w tym wzgledzie przedstawia R. Bartnicki w swej ksigzce Ewan-
gelie synoptyczne. Geneza i interpretacja (wydanie trzecie uzupelnione, Warszawa 2003), w rozdziale
zatytutowanym ,, Trzecie poszukiwanie Jezusa historycznego (third quest)”, s. 419-484.

3 Autor nazywa Jezusa ,wiecznym bratem, nie tylko bratem w ludzkim rozumieniu, ale moim
zydowskim bratem”; S. Ben-Chorin, Bruder Jesus. Der Nazarener in judeischer Sicht, Guetersloh 2005,
s. 4.

4 0O swoim odkryciu osoby Jezusa pisal: ,,Z tekstéw Ewangelii dowiedzialem sie, ze Jezus zyt
po zydowsku i modlit sie jak Zyd, cytowal wylacznie teksty zydowskie, zaczerpniete ze Starego Te-
stamentu. Ksiege te uznawal bez zastrzezen; i tak samo powinni czyni¢ chrzescijanie”; http://www.
luteranie.pl/olsztyn/pl/tekst5-nbprlic-3.htm.

5> Wedtug niego Jezus jest eschatologicznym prorokiem gloszacym koniecznos¢ nawrécenia
(nie przez surowe praktyki pokutne, lecz przez odkrycie Bozej milosci) i dokonujacym uzdrowien.
Wystapit pod koniec dziatalnosci Jana Chrzciciela, jednak w przeciwienstwie do niego, podkreslat
Boze milosierdzie, a nie motyw sadu; E.P. Sanders, Jesus and Judaism, Philadelphia 1985, s. 186-186.
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vey Falk®, John P. Meier’, James Charlesworth®, Gerd Theissen®, James Dunn!?
czy John Dominic Crossan!!. To tego nurtu badan nalezy zaliczy¢ takze publikacje
Gezy Vermesa, historyka zydowskiego pochodzenia, ktérego ksigzka zatytulowana
Twarze Jezusa wzbogacila (przynajmniej ilosciowo...) niedawno polski rynek teo-
logiczny (thum. J. Nowak, wydawnictwo Homini, Krakéw 2008). Zasadnicza teze
Vermesa zawrze¢ mozna w jego wlasnych stowach, ktore zamykaja ksigzke: ,,Z kon-
cem I wieku chrze$cijanistwo stracilo z oczu prawdziwego Jezusa i pierwotne zna-
czenie jego przestania” (s. 329). Twierdzenie odwazne, ciekawe, wrecz intrygujace.
Tylko czy aby prawdziwe?

Na bezdrozach metodologii

Juz we wstepie swego dzieta autor zauwaza rezolutnie, Ze jego ksigzka pod
wzgledem metodologicznym schodzi z utartego szlaku (s. 14). Tak jest rzeczywi-
$cie. Szkoda tylko, ze schodzi na bezdroza. Vermes zarzuca badaczom, ze trzymaja
sie porzadku chronologicznego w ukazywaniu ewolucji wizerunku Jezusa!2. On
jednak postanawia przeby¢ droge odwrotna: ,,od boskiego Chrystusa, by potem
podja¢ kroki w odwrotnym kierunku, po to by szuka¢ Jezusa ludzkiego” (s. 14).
I skrzetnie wyjasnia, na czym 6w odwrotny kierunek polega: na schodzeniu
z Everestu Ewangelii Jana i wysokich szczytow $w. Pawla w kierunku Ewangelii
synoptycznych i Dziejéow Apostolskich. Klopot w tym jednak, ze taka perspek-
tywa narzuca czytelnikowi btedng zgota opinie, jakoby mysl o bostwie Chrystu-
sa uksztaltowala si¢ bardzo pézno w chrzesécijanstwie i jakoby synoptycy jeszcze

6 Autor widzi w Jezusie Zyda o pogladach faryzejskich. Jego nauczanie nalezy umiesci¢ pomie-
dzy nurtami proponowanymi przez Szammaja i Hillela; H. Falk, Jesus the Pharisee: A New Look at the
Jewishness of Jesus, New York 1985.

7 Najwieksza popularnos¢ zdobyto jego trzytomowe dzielo ukazujace Jezusa jako Zyda balan-
sujgcego na granicy ortodoksji zydowskiej, pt. A Marginal Jew. Rethinking the Historical Jesus (t.1: The
Roots of the Problem and the Person; New York 1991; t. 2: Mentor, Message and Miracles, New York
1994; t. 3: Companions and Competitors, New York 2001).

8 Obraz judaizmu czaséw Jezusa znakomicie ukazuje autor w innej swojej ksiazce, Gest: nel
giudaismo del suo tempo alla luce delle piti recenti scoperte, ttum. D. Tomasetto, Torino 19982. Zob.
takze: tenze, Jesus, Early Jewish Literature, and Archeology, w: Jesus’ Jewishness. Exploring the Place of
Jesus within Early Judaism, red. ].H. Charlesworth, New York 1991, s. 177-198.

® Autor przedstawia Jezusa jako charyzmatyka, cudotwdrce, proroka i poete, a takze nauczycie-
la; Der historische Jesus. Ein Lehrbuch, wspotautor: Anette Merz, Goettingen 1996; zob. takze: Jesus als
historische Gestalt. Beitraege zur Jesusforschug, Goettingen 2003.

19 1D.G. Dunn, Jesus Remembered, t. 1: Christianity in Making, Grand Rapids-Cambridge
2003;

11 ].D. Crossan, Historyczny Jezus. Kim byl i czego nauczal, thum. M. Stopa, Warszawa 1997.

12 Takimi jego zdaniem sg prace P. Fredriksena (From Jesus to Christ: The Origins of the New
Testament Image of Jesus, Yale 1988) i Maurycego Casey’a (From Jewish Prophet to Gentile God,
wydana w 1991 1.).
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jej nie znali, gdyz ugruntowala si¢ dopiero pod wplywem Pawtfa i Jana. Tymcza-
sem adepci pierwszego roku teologii zdaja sobie juz sprawe, ze pisma Pawlowe s3
o wiele wczesniejsze niz Ewangelie synoptyczne (zwlaszcza Mateusza i Lukasza),
a wlasnie z tych pism wylania si¢ obraz Chrystusa jako Boga. Obraz ten zostaje
jedynie dopelniony przez dzieto Janowe.

Inny przykfad pogubienia si¢ w zalozeniach metodologicznych stanowi podej-
$cie autora Twarzy Jezusa do Dziejow Apostolskich. Vermes wielokrotnie podwaza
warto$¢ historyczng Dz, co nie przeszkadza mu wcale prowadzi¢ diugi wywoéd hi-
storyczny w oparciu o drugie dzieto Lukasza (s. 168nn). Ostatecznie dochodzi do
- jak sam je nazywa - ,bezceremonialnego stwierdzenia™ ,Dzieje Apostolskie nie
zawieraja niczego, co mogloby zosta¢ zinterpretowane jako wskazujace na boskos¢
Jezusa” (s. 186), zapominajac przy tym, ze chwile wczesniej dowodzit, ze zydowscy
uzdrowiciele dokonywali cudéw jedynie w imie Boga, a skoro chrzescijanie czynili
je w imie Jezusa (czego przykladéw dostarczaja Dz), to logiczny wniosek o posred-
nim argumencie za béstwem Jezusa nasuwa si¢ sam.

Wywazajac otwarte drzwi

Zalety Twarzy Jezusa jest bez watpienia to, ze przy lekturze ksigzki, czytelnik
jest zmuszony, by stawia¢ sobie pytania. Czasami s3 to pytania o rzeczy najprost-
sze, ktérych autor zdaje si¢ nie wiedzie¢ — lub $wiadomie je ignoruje. Przykiady?
Zdaniem Vermesa Judasz nie nalezal do uczniéw Jezusa, gdyz autor rezolutnie za-
uwaza: ,[...] namaszczenie [olejkiem stdp Jezusa — M.R.] jest poddane krytyce nie
przez uczniéw, ktoérzy sa w ten sposob przedstawieni w korzystnym s$wietle, lecz
przez Judasza, zdrajce i ztodzieja” (s. 25). Stad logiczny wniosek, ze Judasz do grona
ucznidéw nie nalezal.

Autor zupelnie pomija akcentowany przez synoptykow (a takze przez Jana)
fakt, iz cuda Jezusa nierozerwalnie acza si¢ z Jego nauczaniem. Pisze: ,Inna wazna
cecha odrézniajaca czwarta Ewangelie od synoptykow tkwi w rozumieniu przez
nich cudéw Jezusa. Pierwsi trzej Ewangeli$ci uwazaja, ze ‘potezne dziela, tzn. akty
uczynione ze wzgledu na nie same” (s. 27). Tymczasem zaden z synoptykéw nie
uwaza, iz cuda Jezusa dokonywane s3 dla samych cudéw. Wrecz odwrotnie. Nie
kto inny, jak Marek, i to juz u poczatku swego dzieta, podkresla, ze Jezus uczyt
»jak ten, ktory ma wiladz¢” (1, 22), przy czym uzyty tu termin eksousia (,wtadza”
niejednokrotnie odnosi si¢ do cudéw Jezusa. Zdumieni swiadkowie cudow pytaja:
»Co to jest? Nowa jakas nauka z mocg” (1, 27). Sformulowanie didache katekso-
usian (,nauka z mocg’) wskazuje na swoiste ,,sprzezenie zwrotne” pomiedzy cu-
dami i nauczaniem: cuda potwierdzaja nauczanie, a nauczanie wyjasnia znaczenie
dokonywanych cudéw. Wtasnie tym wyrdznial si¢ Jezus sposrod innych cudo-
tworcow Jego czasu, co zreszta Vermes sam zauwaza w odniesieniu do Chaniny
ben Dosa: ,,Chanina nie pozostawil Zzadnego trwalego znamienia w tradycji rabi-

12 - Illum oportet...
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nicznej w zakresie doktrynalnym, prawnym ani egzegetycznym” (s. 309). Tak wiec
stwierdzenie, ze cuda Jezusa to ,akty uczynione ze wzgledu na nie same” nie maja
podstaw ani teologicznych, ani historycznych, cho¢ Geza Vermes dumnie stwier-
dza we wstepie, Ze jego podejscie do Nowego Testamentu jest ,,historyczne” (s. 11).

Informacje zawarta w Dz 22, 3, iz Szawel pobieral nauki u Gamaliela, uznat
Vermes za malo wiarygodna (s. 81), a to z tego powodu, ze nie ma o niej wzmianki
w Listach. A przeciez list antyczny sytuuje sie w ramach epistolografii jako specy-
ticzny gatunek literacki. Pawel pisat Listy do gmin, a nie swoja autobiografie! Czy
nalezy rozumie(, iz autor tego typu watpliwoéci w kazdym li$cie wymienia uczel-
nie, na ktérych studiowat?

A oto kolejny przyktad wywarzania otwartych drzwi egzegezy. Autor argu-
mentuje, ze ,nic w Nowym Testamencie samo w sobie nie sugerowatoby”, ze Jezus
nie mial rodzenstwa (s. 196). Czy naprawde trzeba przypominaé¢ mu tak podsta-
wowe wiadomosci, ktore znalez¢é mozna we wszystkich stownikach biblijnych pod
hastem ,,brat”? Czy gdyby Jezus mial rodzenstwo, to ztamalby zydowskie Prawo,
powierzajac przy swej $mierci opieke nad Maryja Janowi, a nie wltasnemu rodzen-
stwu? Czy Vermes nie spotkal si¢ nigdy w judaizmie z nazywaniem ,,bra¢mi” dal-
szych krewnych? Czy nie czytal o nagrobnej inskrypcji, w ktérej przytoczone s3
stowa matki zmarlej przy porodzie swego syna, ktérego nazywa ,,pierworodnym”?
Jest zrozumiale, ze jezeli matka zmarta przy porodzie ,,pierworodnego’, to termin
ten nie sugeruje, ze musiata mie¢ po nim inne dzieci, lecz jest synonimem ,,jedno-
rodzonego”. Tak wlasnie méwi si¢ w Ewangeliach o Jezusie: jako ,,pierworodnym”
i,jednorodzonym’, czyli nie majacym rodzenstwa.

Kwestia Zydowska

Czytelnik ksigzki Vermesa zastanawia si¢ zapewne, co zrobi¢ z takimi stwier-
dzeniami autora, jak np. to, ze ,,nienawis¢ Jana wobec Zydéw byla zazarta” (s. 31),
albo ze Jan dokonat ,,demonizacji Zydoéw” (s. 272)? Czyzby zwolennik third quest
widzial w Janie schizofrenika, ktéry z jednej strony nienawidzi Zydéw, a z drugiej
wielokrotnie nakazuje mitowa¢ innych (np. 1] 4, 11)? Vermes, jako Zyd z pocho-
dzenia, dochodzi do wnioski, ze ,,Zydzi, ktorzy uwierzyli (w Jezusa - M.R.) [...]
w oczach Jana automatycznie przestawali by¢ Zydami” (s. 61). Konkluzja ciekawa,
aczkolwiek nie poparta zadnym argumentem. Moze dlatego, ze takich argumentéw
po prostu nie ma? Autor Twarzy Jezusa jest zreszta niekonsekwentny, gdyz zaledwie
cztery strony dalej pisze o Janie, jako 0,,by¢ moze Zydzie” (s. 65), a przeciez — zgod-
nie z logika wywodu - przestal by¢ Zydem po przyjeciu wiary w Jezusa. W tym kon-
tekscie nalezaloby jeszcze wspomnie¢, ze Vermes odkryl, dlaczego nazwa cztonkéw
narodu wybranego nie pojawia si¢ w Janowym Prologu: ,,[...] zlowieszcze stowo
‘Zydzi’ - tak powszechne i napawajace przerazeniem w czwartej Ewangelii - uznano
za niegodne wspomnienia; mogloby sprofanowac Prolog” (s. 72).
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Odnoszac si¢ do deklaracji Nostra aetate, Vermes zauwaza: ,,Mozna si¢ rOwniez
zastanowi¢ nad tym, co Sobdr mial na mysli, deklarujac, ze nie wszystkich dzisiej-
szych Zydéw mozna oskarzy¢ o zbrodnie popelnione ponad dziewietnaécie wiekdw
temu. Czyzby ojcowie soborowi sadzili zatem, ze niektorych jednak mozna?” (s.273).
W kontekscie tej wypowiedzi nalezy stwierdzi¢, ze tylko tendencyjna interpretacja
moze prowadzi¢ do takich wnioskéw. Dokument soborowy stwierdza: ,,A cho¢ wia-
dze zydowskie wraz ze swymi zwolennikami domagaly sie $mierci Chrystusa, jed-
nakze to, co popelniono podczas Jego meki, nie moze by¢ przypisane ani wszystkim
bez réznicy Zydom wéwczas zyjacym, ani Zydom dzisiejszym” (nr 4)13.

Jeszcze jedna peretka w sprawie kwestii zydowskiej. Celem uzasadnienia
swych opinii Vermes jest sklonny nawet wlasng (zydowska) tradycje uznaé za
zwodniczy: ,Zwodniczy przeklad alma jako parthenos (,dziewica’, ,panna”) po-
prawiono w pdzniejszych, wykonanych w I lub II wieku, greckich przektadach Iza-
jasza; wszystkie one zastapily ,,dziewic¢” (parthenos) z Septuaginty stowem ,,mtoda
dziewczyna” (neanis)” (s. 266). Autor z pewnoscia zdaje sobie sprawe, ze przekltad
ten wcale nie jest ,zwodniczy”. Nie kto inny, jak sami Zydzi wybrali termin par-
thenos jeszcze na trzy wieki przed Chr., dajac w ten sposob wyraz swemu przeko-
naniu, ze Matka Mesjasza bedzie dziewica. Skoro jednak chrzescijanie podkreslali
dziewictwo Maryi, ci sami Zydzi ,,poprawili” swdj wlasny przektad, by odcigé sie
od mysli chrze$cijanskie;.

W szkole manipulacji

Sprytna manipulacja tekstem robi wrazenie rezolutnego wywodu, jednak
uwazny czytelnik przy pierwszej lekturze Ewangelii dostrzega, ze jest dokladnie
odwrotnie, niz pisze o tym Vermes. Dla przyktadu, autor Twarzy Jezusa zauwaza:
»W poréwnaniu z synoptykami, u ktérych Jezus jest po prostu ‘jednym z prorokéw’
(Mt 16,14; Mk 8,28; Lk 9, 19), czwarta Ewangelia posuwa sie¢ w tym miejscu o krok
naprzod” (s.42). Jesli synoptycy przytaczaja zdanie niektorych, iz Jezus jest jednym
z prorokdw, to czynig to wlasnie po to, by wykaza¢, ze jest Kim$ o wiele wigkszym
- Mesjaszem, Synem Bozym, Zbawicielem. Podstawowa zasada interpretacji tekstu
nakazuje czyta¢ go w kontekscie, bo tekst bez kontekstu jest pretekstem!

Za zasluge Jana uwaza autor Jesus the Jew ,przypisanie Duchowi Swietemu
statusu osoby” (s. 67). Wynika z tego, ze Duch Swiety, ktéry bedzie ,mowil” przez
uczniéw Jezusa (Mt 10, 20), ktdry ,,postanawia” wraz z przelozonymi Kos$ciota
(Dz 15, 28), ktéry ,,zabrania” glosi¢ stowo w Azji (Dz 16, 6), ,,nie pozwala” prze-
chodzi¢ przez Myzje (Dz 16, 8), ktérego mozna ,,zasmuci¢” (Ef 4, 30) itp. nie jest

13 Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrze$cijariskich Nostra aetate 4, w: Sobér Wa-
tykanski II. Konstytucje — Dekrety — Deklaracje, Poznan 11967, s. 337. Tekst oryginalny brzmi: ,,Etsi
auctoritates Iudaeorum cum suis asseclis mortem Christi urserunt, tamen ea quae in passione Eius per-
petrata sunt nec omnibus indistincte Iudaeis tunc viventibus, nec Iudaeis hodiernis imputari possunt”
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osobg, lecz bezosobowg sila. Szkoda w takim razie, Ze Vermes nie podaje swojego
okreslenia osoby.

Kolejny przyktad manipulacji tekstem Ewangelii to proste utozsamienie przez
Vermesa ,,chleba zycia’, o ktérym moéwi Jezus, z Jego nauczaniem, nie za§ Eucha-
rystiag. Autor argumentuje: ,,Przestanie Jana méwi, ze podczas gdy pokolenie czasu
wyjécia z Egiptu wymarlo, pomimo spozycia manny, ci, ktérzy teraz mistycznie
‘jedzg Jezusa, ‘chleb zycia’ - czyli ci, ktorzy trawig i chtong jego nauczanie - odzie-
dziczg zycie wieczne” (s. 60). Vermes, ktory — wydaje sie — porzucit chrzescijanstwo,
pomija jedna z naczelnych zasad interpretacji Biblii, zwana analogia fidei, ktéra
wyraznie w mowie eucharystycznej kaze widzie¢ zapowiedz Eucharystii (dlatego
Jan, w przeciwienstwie do synoptykoéw, nie zamieszcza opisu jej ustanowienia). Nie
trzeba jednak wcale ucieka¢ sie do analogii wiary, by wiedzie¢, ze Jezus, méwiac
o chlebie zycia, ma na mysli siebie samego, swoje cialo, a nie nauczanie. Gdyby$my,
jak oksfordzki uczony, zatrzymali sie jedynie na tym zdaniu Jezusa, ,,Nie Mojzesz
dal wam chleb z nieba, ale dopiero Ojciec méj da wam prawdziwy chleb z nieba”
(J 6,32), mogliby$my sadzi¢, ze chodzi by¢ moze o nauke ukryta w symbolu chleba.
Niemniej jednak kolejna wypowiedz (dokladnie nastepne zdanie Jezusa, ktérego
Vermes juz nie doczytal), rozwiewa wszelkie watpliwoséci. To On sam, Jezus, jest
»chlebem z nieba”: ,,Albowiem chlebem Bozy jest ten, ktory z nieba zstepuje i Zycie
daje $wiatu” (J 6, 33)!%. A poniewaz — co zostalo juz podkreslone - tekst nalezy
czyta¢ w kontekécie - stad zrozumiale staje sie, ze Jezus ma na mysli Euchary-
stie, nie swoje nauczanie: ,,Jezeli nie bedziecie spozywali Ciala Syna Czlowieczego
i nie bedziecie pili Krwi Jego, nie bedziecie mieli zZycia w sobie. Kto spozywa moje
Cialo i pije moja Krew, ma zycie wieczne, a Ja go wskrzesze w dniu ostatecznym.
Cialo moje jest prawdziwym pokarmem, a Krew moja jest prawdziwym napojem”
(J 6, 53-55). Zdaje sie, ze sam Jezus chcial zapobiec interpretacjom, ktérych do-
puszcza si¢ Vermes, gdyz de facto méwi o ,,gryzieniu (,,przezuwaniu”) migsa Syna
Czlowieczego’, nie za$ o ,,spozywaniu ciala” (por. J 6, 5. 56). Ten naturalistyczny
wrecz zwrot ma na celu wykluczenie interpretacji innych poza literalna.

Jeszcze jeden przyklad manipulacji to rzekome milczenie Pawla na temat
Matki Jezusa. Przypusci¢ nalezy, ze Vermes z kim innym, nie z Maryja identyfi-
kuje ,niewiaste”, a o ktérej mowa w Ga 4, 4, gdyz skrupulatnie zauwaza absolutne
milczenie na temat Matki Jezusa u Pawla (s. 93). Jednak juz dziesi¢¢ stron dalej
(s.103) jest w stanie dostrzec, ze Jezus wedlug Pawla — narodzil si¢ z ,,bezimienne;j
zydowskiej kobiety”.

Kilkakrotnie z uporem Vermes powtarza, ze uczniowie lekcewazyli polecenie
Jezusa zapisane w Mt 10, 5, aby nie i$¢ do Samarii (np. s. 176). A moze w jego
Biblii nie ma takich fragmentdéw, jak Mt 28, 19 czy Dz 1, 8, gdzie Jezus wyraznie
nakazuje uczniom i$¢ do Samarii (pomijamy tu Mk 16, 15, bo z pewnoscia tekst

14 por, autodeklaracje Jezusa w J 6, 35, ,,Jam jest chleb zycia” i w. 6, 51, ,Ja jestem chlebem
zywym, ktory zstapil z nieba”.
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ten - jako dofaczony pdzniej do korpusu dzieta Markowego - nie przedstawia dla
niego zadnej wartosci historycznej)? Krotko méwiac, jesli fragment biblijny po-
twierdza zalozenia zwolennika third quest, jest on zdecydowanie historyczny, jesli
nie - wymyslili go uczniowie. Podobnie rzecz ma si¢ z mesjaniskg autodeklaracja
Jezusa. Vermes twierdzi, ze historyczny Jezus nigdy wprost nie deklarowat si¢ jako
Mesjasz, lecz ,,robil uniki” (s. 231), by si¢ nie przyzna¢ do godnos$ci mesjanskiej.
Autor Twarzy Jezusa ma jednak klopot z Mk 14, 62, gdzie na pytanie arcykaptana
o te godnos¢, Jezus miat odpowiedzie¢: , Tak, jestem”. Przypadek ten ,mozna wy-
ttumaczy¢ jako zabieg redakcyjny” - twierdzi Vermes (s. 231-232). Dlaczego? Czy
po prostu dlatego, ze nie pasuje do przyjetych przez niego wczesniejszych zalo-
zen, iz Jezus nigdy nie méwi o sobie jako o Mesjaszu? Na podobnych zasadach za
pézniejsza glose, ,ktéra nie ma nic wspdlnego z Jezusem” (s. 249), uznaje Vermes
Mk 7, 19, nie podajac za tg tezg zadnych argumentow.

Idzmy dalej. Od kilku dziesiecioleci egzegeci staraja si¢ wlasciwie oczytac
Pawlowa wzmianke o chrzcie za zmarlych:,,[...] czegoz dokonuja ci, ktérzy przyj-
muja chrzest za zmartych?” (1 Kor 15, 29). Niektorzy egzegeci sadza, ze chrzesci-
janie korynccy mieli zwyczaj przyjmowania chrztu w imieniu zmartych, traktujac
go jako forme wstawiennictwa za nimi, podobnie jak modlitwa (2 Mch 12, 41-45).
Inni méwig o ,chrzcie zastepczym’, ktory praktykowany mial by¢ w kregach he-
retyckich!>. We wspélczesnej egzegezie istnieje okoto trzydziestu hipotez, ktére
s3 proba wyjasnienia, czym jest ,chrzest za zmartych” Vermes jednak doskonale
zna odpowiedz; wie, ze chodzi o ,,efemeryczne dziwactwa’ i, fikcje prawng’, dzieki
ktorej ,nieochrzczeni poganie mogli w czyim§ imieniu zyskac status chrzescijan
i uprawnienie do zmartwychwstania” (s. 95). Autor Twarzy Jezusa wie takze z calg
pewnoscig inne rzeczy, co do ktorych caly swiat akademicki jest niedoinformowa-
ny. Twierdzi na przyklad, iz ,,przyjmuje si¢, ze Marek napisal swa Ewangeli¢ krotko
po zburzeniu Jerozolimy, w 70 roku n.e”” (s. 193). Uznac¢ nalezy, ze on tak przyjmuje,
gdyz nie jest o bynajmniej opinia powszechna.

Fakt, ze Jezus w rodzinnym Nazarecie uzdrowil kilku chorych (Mk 6, 5),
widziany jest przez Vermesa jako ,niezdolnos¢ Jezusa do ‘okazania swej mocy™
(s. 276). Autor zupelnie pomija teologiczne przestanie wszystkich niemal uzdro-
wien: iz uzdrowienie winno faczy¢ sie z wiarg, z niej wynika¢ i do niej prowadzi¢.
Jezus nie jest zydowskim sztukmistrzem z Lublina, ktéry dokonuje cudéw dla nich
samych. Czyni to zawsze w kontek$cie wiary.

Poszukiwacz prawdziwej twarzy Jezusa uporczywie twierdzi, ze Mateuszowy
Jezus do pogan odnosil okreslenie ,,wieprze”, zawsze przywotujac Mt 7, 6 (np.s. 200;
s.274). Nie zauwazyt jednak, ze nic wprost nie sugeruje, jakoby Jezus mial na mysli
pogan. Jesli juz o poganach mowa, Vermes odmawia zdolnosci lingwistycznych Sy-
rofenicjance, o ktérej twierdzi, ze ,,nie méwita ani po hebrajsku, ani po aramejsku”

15 Tak wezesnochrzedcijanscy pisarze: Tertulian, Adv. Marc. 5,10; De resurs. carnis 48,11; Epifa-
niusz, Pan. 1,2; Jan Chryzostom, Hom. in 1Cor. 40,1.
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(s.238). Skad ta pewno$c¢? Czyzby w takim razie Jezus rozmawial z nig po grecku?
A moze przez ttumacza? Otoz wiele w perykopie Markowej przemawia za tym, ze
kobieta ta byta wyksztalcona i mogta zna¢ przynajmniej w podstawowym stopniu
galilejski dialekt aramejskiego.

Zdarza si¢ jednak i tak, ze autor Jesus the Jew zdradza nam zrodto swej wiedzy.
Tak jest np. w przypadku zawolania Jezusa na krzyzu ,,Boze méj, Boze moj, czemus
mnie opuscil”. Vermes pisze: ,,Osobiscie przypuszczam, ze to zdanie aramejskie
mialo charakter przystowiowego okrzyku czlowieka pograzonego w rozpaczy”
(s. 259). By¢ moze tak byto, jednak trudno w pracy naukowej bra¢ na powaznie
,»0sobiste przypuszczenia” niepotwierdzone argumentami.

Jezykowe fajerwerki

Ksigzke czyta si¢ bardzo dobrze. Autor postuguje si¢ naukowym, aczkolwiek
zrozumiatym jezykiem (co zapewne w duzej mierze przypisa¢ nalezy ttumaczowi),
niekiedy pozwala sobie na zarty (np. o Zydzie ocalatym z katastrofy morskiej, ktory
na bezludnej wyspie wybudowal dwie synagogi tylko po to, by mogl powiedziec,
ze w jednej z nich jego noga nigdy nie postala, s. 45), innym razem na odcien
ironii (np. ze przy paruzji zgromadzi si¢ przy Chrystusie mniej ludzi niz przy pa-
piezu w Krakowie, s. 337). Méwi o rzemie$lniczej firmie ,,Jozef and Jezus” (s. 197).
Obwiniajac Jezusa za to, ze nie pozostawil po sobie zadnych pism (bo pisat tylko
palcem po ziemi), dochodzi do wniosku, ze Jezus ,,sam jest czesciowo odpowie-
dzialny za stulecia przeklaman na swdj temat” (s. 245). W Jego zyciu zdarzaly sie
»niemal grubianskie wybuchy przeciwko nie-Zydom” (s. 313)'6. Cud opisany w Mt
17,24-27 kaze potraktowac ,,z przymruzeniem oka” (s. 246). Z upodobaniem siega
w odniesieniu do Jezusa po terminy Zywcem wziete z opracowan mitéw greckich,
jak ,,deifikacja” (s. 63) czy ,apoteoza” (s. 260). Pewnie celem zaszokowania czytel-
nika, sprawowanie Eucharystii nazywa ,odegraniem wieczerzy Panskiej” (s. 129),
a powolujac sie na czyja$ (nie wymienia czyja) opinie, nazywa Watykan , fabryka
kanonizacyjng” (s. 133).

Zastanawiajaca jest takze rola ttumacza omawianego dzieta, a doktadniej jego
tendencja do odchodzenia od nomenklatury przyjetej powszechnie w polskich
opracowaniach teologicznych. Nie ma podstaw, by zarzuca¢ autorowi przekladu,
iz opracowan tych nie zna. Jedynym wigc chyba wyjasnieniem odejscia od utartej
pisowni jest che¢ pozostania oryginalnym — na wzoér samego Vermesa. Przytocz-
my kilka tylko przyktadéw. Ttumacz méwi o Kumran, zamiast Qumran, o Prysce,
zamiast o Pryscylli, o Agabusie, zamiast o Agabosie, o twierdzy Macherus, zamiast
Macheront, o Metuselachu, zamiast o Metusalem. Przyklady mozna mnozy¢.

16 Swoja drogg, jak daleko uczniowie Jezusa, zwlaszcza Jan i Pawel, odejé¢ musieli od nauczania
Mistrza, skoro - zdaniem Vermesa - cechuje ich tak wielka wrogos¢ wobec Zydow.
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Konkluzja

Droga naukowa wybitnych jednostek przebiega zazwyczaj tak, ze zajmuja si¢
one najpierw kwestiami szczegdétowymi, ktore badajg doglebnie, prezentujac roz-
maite do nich podejscia. Przez lata pracy badawczej dochodza do pewnej syntezy,
do bardziej ogdlnej wizji, do nowego ujecia dawnych zagadnien i te prezentujg
w monografii, bedacej swoistym podsumowaniem dorobku kilkudziesieciu lat.
Geza Vermes jest z pewnoscig znakomitym naukowcem. Zdziwienie wiec budzi
fakt, ze lata badan nad kwestiami szczegélowymi doprowadzity go do syntezy nie-
zbyt udanej,lekcewazacej dorobek innych wy$mienitych badaczy i mato poprawnej
metodologicznie. Faktem jest natomiast, ze Twarze Jezusa napisane zostaly celnym
jezykiem. Czyta si¢ je niekiedy niczym kryminat (w ktérym - po uproszczeniach
stosowanych przez autora - fatwo si¢ domysli¢ finalu). Ksigzka sklania do pytan
i dyskusji, zacheca do refleksji i budzi sprzeciw. I moze wtasnie dlatego warto ja
przeczytac.
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Teologia pokuty
u $w. Klemensa Aleksandryjskiego

Trzecie stulecie, przefomowe dla teologii, dalo poczatek dwom wielkim chrze-
$cijanskim cywilizacjom, zachodniej i wschodniej. Centrum wiodgcym tej ostatniej
stala si¢ Aleksandria, pelnigca w tamtym czasie role o$rodka kulturalnego chrzesci-
janstwa, podczas gdy Rzym byt jego stolica administracyjna. W Aleksandrii row-
niez odnajduje swoj wlasny odcien teologia wschodnia z gtéwnymi przedstawicie-
lami tamtego okresu Klemensem Aleksandryjskim i Orygenesem. Przedmiotem
refleksji niniejszego artykulu jest teologia pokuty u pierwszego z nich, Klemensa,
ktory w dotyczacych jej zalozeniach nie zawsze wprawdzie jest jednoznaczny, ale
jego mysl odznacza si¢ duza oryginalnosciag oraz wlasciwym tylko sobie rozloze-
niem akcentow.

I. Filozoficzno-religijne uwarunkowania
teologii pokuty Klemensa Aleksandryjskiego

Teologia pokuty (jak teologia w ogdlnosci) odzwierciedla wiodace idee zy-
cia kulturalnego oraz duchowego miejsca i epoki, tym razem 6wczesnej stolicy
wschodniego chrzescijanstwa. Wzorce myslowe filozoficzne i teologiczne staly wte-
dy pod dominujacym wplywem wspotczesnego w przyblizeniu czasowi zycia Jezu-
sa Chrystusa, aleksandryjskiego Zyda Filona (ok. 30-13 przed Chr. - ok. 42-54 po
Chr.). Inspirowany literaturg stoicko-cynicka dowodzil on, ze czlowiek wolny jest
czlowiekiem cnotliwym, a na zasadzie za§ odwrotnosci — w stanie niewoli pozo-
staje czlowiek zly. Bog niepojmowalny w sobie, anonsuje swoje dzialanie w §wiecie
wszechmocg i milosierdziem, za§ w duszy objawia sie jako zrédto wewnetrznego
prawa moralnego. Zwigzek Boga ze stworzeniem tlumaczy on istnieniem szeregu
ogniw, z ktorych pierwszym jest Logos, stworzony przez Boga Bozy umyst, stano-
wigcy ogniwo taczace Go ze $wiatem materialnym, o powierzonej funkgji postan-
ca i posrednika. Teolog ten i filozof oparl swoja antropologie na biblijnym opisie
stworzenia (Rdz 26) najpierw czlowieka idealnego, niebianskiego, ktory jednak po
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grzechu staje sie¢ odwzorowang w materii istota ziemska. Najwazniejszym celem
czlowieka jest zycie z Bogiem, ku ktéremu prowadzi droga doskonalenia moralnego
(praxis) i umystowego (theoria), urzeczywistniana za posrednictwem oddzialywa-
nia na ludzkie sumienie Logosu, a realizowana przy pomocy ¢wiczen uniezalez-
niajacych od namietnosci i ulatwiajacych w ten sposéb nabywanie cnét. Zmierza-
jaca do nawrécenia dusza odrzuca grzech, uznaje swoja stabos$¢ oraz nicos¢ swiata
zmyslowego, natomiast wstepujac w siebie odkrywa swiat umystowy i w nim sie
umieszcza przez akt wiary. Ostatnim etapem drogi ku doskonalosci jest wyjscie du-
szy z siebie (ekstasis) oznaczajace milosne (jako eros) zatopienie sie w Bogu!.

Filozofem i teologiem wyksztalconym jest réwniez Klemens Aleksandryjski
usitujacy polaczy¢ grecki ideat zycia z jego paralelg biblijng oraz stoicki (juz w inter-
pretacji Filonowej) ideal wolnosci od winy z refleksja chrzescijanska. Pierwszemu ze
swoich trzech dziel sztandarowych (Protreptikos, Peidagogos i Stromate) nadaje cha-
rakter misyjny, dowodzac, ze poganie Zyjac w niewiedzy sa jak zwierzeta, ale z ta-
kiego stanu wyprowadzi¢ ich moze wstapienie na droge przygotowan do stuchania
»Bozego $§piewu” przy dokonujacej sie rownoczeénie metamorfozie (Protr. 4, 4)2.

Stworzenie w sposob nienaturalny odwroécilo sie od Boga, lecz poganin pou-
czany, oczyszczony z niewiedzy, glupoty, braku umiaru, niesprawiedliwosci i bez-
boznosci wreszcie dochodzi do wiedzy, zrozumienia, wstrzemiezliwosci czy spra-
wiedliwosci, przyjmujac postawe catkowitego odwrocenia si¢ od zta. Akt nawro-
cenia uzdalnia do ustyszenia ,Bozego $piewu” stojacego w relacji do cudownej sity
$piewu mitycznego z tym, ze magiczne zostaje przeniesione w duchowe. Czynni-
kiem wszakze wstepnym dokonujacego si¢ procesu jest obecnos¢ dobrej woli.

Prawde odstania czlowiekowi ofiarujacy mu sie Logos, przywracajac zycie
i wznoszac w nim $wiatynie, ktdrej $wieto$¢ warunkuje wolnos¢ od wszelkich
ztych pragnien (Ped. 94, 3-4)3.

Brame¢ do doskonalosci otwiera chrzest, dokonujacy obmycia natchniong
rozumieniem woda, posredniczac réwnoczeénie w przekazie (przy spetnionym
warunku niepozostawania w grzechu, rzeczywistej wiary i czynienia prawdziwej
pokuty)* Boskiego widowiska opartego o sprawiedliwo$¢ i umiarkowanie, co r6z-

1 F. Draczkowski, Filon z Aleksandrii, w: Encyklopedia Katolicka, Lublin 1989, t. 5, kol. 236 nn.

2 0pa to goua to kawdv doov toyvoer dvtdpdmove ¢k ABwr kal drlpdmove Ex 07
plwv memoinkel OL §¢ tnraAiwe vekpol ol The drtwe obone auétoyor (whé dkpoatal uovov
yevouevor tob gouatoc avePlwoar”, SChr 2,s. 57.

3 JAToBéuevol TO Yebdoc AaA€ite dAnbeiar Ekaotoc pete tod mAnolov abrod dti éoucy
GAANAwY wéAn ‘O HALog uf ETLSVETW EmL TR TaPOPYLOUG DUDY unde ditéote TOTOV T@ SLaBoiw
‘0 KAETTWY UnkéTL KAETTETW uaAdov 6¢ Komidtw épyalouevos T0 ayador tva éxn uetadidoval
@ ypndovtL Naoa mikple kal 0pyn kel Quuds kal kpevyn kal BAeopnuie &pdntw &P’ LUV
obv Taof) kaklk Uiveabe el aAindovg ypnotol, ehamiayyvol yapilduevor éautoié kabwg¢ Kal
0 Oco¢ év XpLot@ eyapioaro LiOynp”, SChr 158,s.178

4 Mydl te bodaj najkrécej streszcza zdanie z Protreptikos 99, 3: ,,Adoete odv Déwp Aoyirkdi
Aoboaae ol uepoAvouévol TepLppdvate abtols &mo the ovvnbelag Tdle dAnbivalc otaydoLy
kaBapole €l¢ obpavols dvefivar 6€1”, SChr 2,s.167.
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ni go od misteriow poganskich zamknietych w niejasnych rytach. To prawdziwa
pokuta odsfania cel dokonujacych si¢ misteridw, zas proces osiagania sprawiedli-
wosci i $wigtosci stanowi poczatek zycia chrzescijaniskiego urzeczywistniajacego
filozoficzny ideal doskonato$ci. Chrzest analogicznie do rytu inicjacji poganskiej
uwalnia czltowieka od jego grzesznej przesztosci oraz przesuwa gtéwny akcent za-
interesowan religijnych na tajemnicze widzenie Boga. Rodzajem przepustki na tak
rozumiany Bozy koncert jest §wiete zycie i wolno$¢ od winy, podobna tej warun-
kujacej wejscie do wspolnoty chrzescijanskie;.

Logos wprowadza w ludzkie zycie bodzce sktaniajace czlowieka do zadbania
o swoje zbawienie, ale nie on dokonuje pracy nauczycielskiej. Zadanie to przyna-
lezy pedagogowi realizujacemu swdj obowigzek pracy wychowawczej prowadzacej
do oderwania si¢ od namietnosci® i grzechéw®, w ostatecznym rozrachunku jed-
nak przygotowujacej do otwarcia na gnosis. Pedagog to misjonarz i katecheta dzia-
tajacy w przestrzeni napominania i karania, kierujgcy si¢ w nauczaniu wskazania-
mi zawartymi w prawie i u prorokéw (Ped. IIL. 94, 1)”. Wzywa on swoim stowem
do nawrécenia, zd3zajac do pozbycia sie kazdego grzechu?®, zas we wlasciwym mu

> Pod pojeciem namietno$¢ rozumie Klemens ekscesywng albo wykraczajaca poza granice
rozumu skltonno$¢ lub tez sktonno$¢ gwaltowng i niepostuszng rozumowi (Str. II 59, 6). W swoich
okre$leniach nawigzuje on do definicji stoickich (wzglednie platoniskich). W jego przekonaniu na-
mietnoéci sa pieczgcia pozostawiong w duszy przez duchowe potegi — szatanskie. Nie maja one wladzy
nad dusza, lecz podsuwaja jej bledne mniemania, ktore jg jak ,,wyziewy chore” ostabiaja, zaciemniaja
$wiatlo umystu, a tym samym niszcza. Asceza chrze$cijanska polega wigc na uwolnieniu duszy od na-
mietnosci ciata i na oczyszczeniu z nich. Dla Klemensa jednak nie tak wazna, ogélnie rzecz biorac, jest
czysto$¢ duszy splamionej cialem, co czysto$¢ serca w sensie organu potrafigcego rozumie¢ potrzebne
oczyszczenie z bledéw powodowanych w pierwszym rze¢dzie ignorancja, a doktadniej, odrzuceniem
nauczania chrzescijanskiego. Por. Andre Mehat, Etude sur les ,Stromates” de Clement d’Alexandrie,
Paris 1966, s. 367nn.

6 Klemensowe rozumienie grzechu zaczerpniete jest z jezyka filozofii stoickiej (Str. I 84, 2; 54,
16); arystotelesowskiej (Str. II 60, 1nn.; 145, 10) i platoniskiej (Str. I 4,1; 4,26). Grzech, zgodnie ze sta-
rozytnym intelektualizmem, wigze Klemens z namigtno$cia. U przyczyn tegoz, zgodnie z rozumie-
niem stoickim, stoi ignorancja i staboé¢ (por. przyktadowo Str. 11 63, 1; IV 168, 2; VII 16, 2). Srodkiem
natomiast do walki z grzechem jest poznanie prowadzace do zmiany falszywego ,,przedstawienia”
zwigzanego z namigtno$ciami i asceza wzmacniajaca dusze i ciato. Tego rodzaju psychologia grzechu
ma, jak nie trudno dostrzec, typowo intelektualistyczny charakter, bo u przyczyn grzechu lezy wybor
rozporzadzajacej wszystkim innym doktryny. Szczegdlne wigc znaczenie przypisuje Aleksandryjczyk
wyborowi poczatkowemu, pozwalajacemu (wg filozofii Arystotelesa) na okreslenie pierwszych zasad
dziatania. Jego jednak rozumienie grzechu takze rézni si¢ od filozoféw greckich, dla ktorych grzech
posiada co$ ze znaczenia etymologicznego, bledu lub przegranej. Dla Klemensa grzech, poza nie-
sprawiedliwoscia, jest przede wszystkim szkoda przynoszona grzeszacemu, zagradzajac mu droge do
szczes$cia. Stanowi on wiec glownie wykroczenie, bunt i niepostuszenstwo, ze zrodtem usadowionym
w wyborze poczatkowym, calkowicie dobrowolnym, ksztalttowanym w przestrzeni pomiedzy pocho-
dzacym od Boga wezwaniem i namigtno$ciami, tamze, s. 370nn.

7 S Appw Se T véuw Sinkérovy T¢) Adyw el madaywyloy the dvlpwrdTnTol O pEr SLi
Mawvoéwé 6 §¢ 61° arootdiwy Ola yobv kal 61 &mootéiwr'h matdeywyle”, SChr 158,s.178.
8 Klemens rozwija te my$l w nastepnych wierszach.
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radykalizmie wskazuje na szkody, odslaniajgc przy tym przyczyny powodowanych
namietnosciami poruszen. Takimi dzialaniami doprowadza do eliminacji poru-
szen nierozumnych, unicestwiajac réwniez ich korzenie (Ped. I 100,2)°.

Pedagogika wiec nie stanowi tylko metody dziatania, ale jest rodzajem ducho-
wego chrztu, budowaniem muru oddzielajacego wychowanka od jego grzesznej
przeszlosci, prowadzac do nowego narodzenia oraz realizujgc proces uswiecania.

Dzialania Logosu odnoszg si¢ zaréwno do przeszlosci, jak i przysztosci, po-
niewaz gladzi on grzechy wczeéniejsze i zapobiega pozniejszym (Ped.17,1)!0. Jego
towarzyszenie jednak nie ogranicza si¢ do jednorazowej tylko interwencji, lecz
charakteryzuje je trwanie, dlatego o grzechach w kategoriach przeszlosci mozna
w zyciu ludzkim moéwi¢ dopiero po diuzszym okresie towarzyszenia mu przez
Logos. Swoj udzial ma w tym dziele pedagogika, ktérej gtéwne zadanie polega
na uwalnianiu wychowanka od winy i utrwaleniu osiaggnietego stanu, co zreszta
wiarygodnym czyni przekonanie, ze chrzescijanin to przede wszystkim czlowiek
zyjacy w stanie wolnosci od grzechu (Ped. III 25,3) 1.

Mys$l chrzedcijanska i grecka sg zgodne w stwierdzeniu, ze fakt grzesznosci
przynalezy ludzkiej egzystencji, ale réznice pomiedzy nimi okresla postawiony do
osiggnigcia cel — u chrzescijan sformutowany jako zdazanie do Tego, ktéry sam be-
dac bez grzechu, przygotowuje wiekuistg rados¢. Do zapowiedzianej w tym zakre-
sie uczty wyznacza droge wolno$¢ od grzechu, w interpretacji czego przebija u Kle-
mensa duzy poznawczo-etyczny optymizm wynikajacy z utozsamiania wiedzy (czy
wychowania) z wypracowywang postawg moralna. Z tego jednak jednostronnego
spojrzenia Aleksandryjczyk z uptywem lat chyba coraz bardziej zdaje sobie sprawe,
dlatego poglad koryguje, twierdzac, ze osiggniecie celu w postaci stanu niewinno-
$ci zrealizowa¢ mozna tylko w przyblizeniu, co oznacza réwnoczesnie, ze chrzest
nie moze by¢ miejscem osiagniecia doskonalosci.

Nasladujac Filona dzieli Klemens przeznaczonych do zbawienia ludzi na dwie
klasy: tych, ktdrzy nie posiadaja grzechu i drugich - grzesznych wprawdzie, lecz
gotowych po upadku powrdci¢ na wlasciwg droge. Ale wprowadza takze, nie dos¢
jasno rozgraniczajac, swoja dodatkowa gradacje, ze stanem bezgrzesznosci jako
punktem wyjscia. Na szczycie umieszcza Boga, na dalszym za$ miejscu zyjacych

9 T ~ \ o E ~ 5 e\ \ 3 ’ 7 ’ € ’ ’ ~ \
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TaLsaywy® 16¢) Oelw TS OUK v OHOAOYNTALUEY YAPLY UN) OLWTOVTL UNSE TRPEVOULOVUEVW TES
€l¢ anwictar epodoag amelfelal Gl kel TadTag SLeAéyyouTL Kal Ta¢ Opuds Tal €l¢ alTig
Satetvoloac Grakdmrovtl kal TiC kadnkoloac mpoc thHY O0pdny molitelav Lmodnuooivec
éxotéaokovro”, SChr 70, s. 288.
10 ’ 3 ’ € ’ \ ’ 9 ~ \ e " \ € o’ A \
Slavta ovivnow o kbplog kol mavta w@eel kal ws avBpwmoc kal ws O€oc T uev
queptnpete ¢ 0ed¢ ddiell cig 6¢ tO un ééauaptavelr Taparaldaywydv s drfpwmog”, SChr
70,s.122.

11 Klemens przekonanie takie wyraza w kontekscie opisu czynéw dokonywanych przez barba-
rzyfncow pouczajac: , Toroltovs 6 kUpLog Huac kadel yuurols émeLpokadial yuurole kevodoflaé
QuapTLOV areomacuévoué povov émipepouévove to EVAov the {whc pévov éméyovtac thy
owteptar”, SChr 158, . 58.
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w wolnosci od grzechu medrcow, nastepnie moéwi o ludziach wolnych od grze-
chéw dobrowolnych (cho¢ jeszcze ulegajacych upadkom ze stabosci). Do czwartej
wreszcie grupy zalicza grzesznikéw popelniajacych wprawdzie zfo dobrowolnie,
ale nie pozbawionych cech pozytywnych, z ktérych najwazniejsze jest nie pozosta-
wanie w grzechu dlugo, cho¢ trudno dokfadnie okresli¢, co 6w termin oznacza, jak
go interpretowac, przypisujac mu warto$¢ natychmiastowego zamiaru (po grzesz-
nym upadku) podjecia pokuty czy tez rozumiejac jako okazyjny do niej powr6t!2,

Grecki model myslenia Klemensa sklania go réwniez do postawienia znaku
réwnosci pomiedzy cztowiekiem wiedzacym, dobrze poinformowanym, a cztowie-
kiem dosi¢gajacym moralnej doskonatosci, czyli gnostykiem. Wiedzie¢ i pozosta-
wac bez grzechu stanowig u niego rzeczywistosci zamienne, co zresztg dostarcza
przestanek do zwalczania libertynistycznych heretykéw wierzacych w poznanie
Boga, nie wykluczajac réwnoczesnego oddawania si¢ przyjemno$ciom ciata. On
sam nie ma watpliwosci, ze tylko czlowiek czysty i wolny od kazdego zla jest w stanie
przyja¢ Bozg moc i zrealizowaé Boze poznanie. Zycie bowiem zmystami i dokonu-
jace sie w zyciu poznanie s3 nastepujacymi po sobie szczeblami ludzkiego rozwoju.
Kierujac wymogi Pawla dotyczace wolnosci od grzechu przeciwko falszywym gno-
stykom, uscisla Klemens wlasne rozumienie gnozy: ,,Prawdziwe poznanie (gnoza)
- moéwi on - nie jest nagim tylko stowem, lecz jaka$ wiedza Boza i owym $wiattem,
ktére sie w duszy zapalito poprzez postuszefistwo przykazaniom” (Str. 11T 44, 3)13.
Gnozis wigc jest wiedza Boska, sila Boskiego zycia, dlatego jej uzyskanie nie odbywa
sie bezwarunkowo, lecz w ramach wyraznych wymogoéw, z ktérych najistotniejszy-
mi s3 zachowywanie przykazan i utrzymanie wolnosci od grzechu (Str. I11, 42-44).
Dlatego gnoze charakteryzuje wlasciwy dla niej etyczny habitus odrézniajacy gnosis
chrzescijariskg od innych, ktére na takie miano nie zastuguja'4.

I1. Pokuta jako dazenie do doskonalos$ci

Pokuta (jako petaroia) jest w rozumieniu Klemensa czescia gnozis, gdyz sta-
nowi rodzaj rozpoznania sytuacji, w jakiej sie cztowiek aktualnie znajduje, kontro-
lujac bieg zycia i doprowadzajac do wolnosci od grzechu. Realizuje ona aspekt dy-
namiczny dokonujacego sie procesu, jego stawanie sig¢, a bojazn przed powtérnym
popadnieciem w grzech jest jej sktadowym elementem. W zapozyczonej przez

12 H. Windisch, Taufe und Suende im aeltesten Christentum bis auf Origenes, Tiibingen 1908,
s.443.

1300 yap Abyov Wiiov elvar thy yv@oly ¢auer, alld tiva émiothuny Gelar: kol GpA¢
¢kelvo TO €v TH Yuyh éyyevducvov ék the katd Tt évtoiac Umakonc”, Titi Flaui Clementis
Alexanrini operum omnium, t. 1, Bibliotheca Sacra Patrum Ecclesiae Grecorum, Pars III, Lipsiae 1831,
s. 236.

4 H. Windisch, Taufe und Suende, dz. cyt. s. 449.
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Klemensa od Filona interpretacji metanoia stanowi dazenie i powré6t do zycial®
pod warunkiem odwrdcenia si¢ od kazdego rodzaju zla, co jest realizowane dro-
ga wprowadzania harmonii na wszystkich plaszczyznach ludzkich zachowan, ust,
serca i rak czy tez stéw, mysli i czynéw (11 97, 3)16.

Na uwage zastuguje dostrzegana przez Klemensa waga obecnego w Biblii przy
okreslaniu postaw wobec Boga elementu psychologicznego motywacji, nie wpro-
wadzonego wczesniej jako punkt odniesienia do rozwazan teologicznych warto-
$ciujacych jakos¢ podejmowanej pokuty. Chodzi mianowicie o uwyraznienie roz-
nicy pomigdzy czynem dokonanym z mitoéci i tym dyktowanym lekiem (Str. IV
113, 6)'7. Pierwszy przypisywany jest gnostykowi, drugi cztowiekowi wierzgcemu,
dalekiemu od doskonatosci, podejmujacemu dzieto wynagrodzenia jedynie w celu
wyeliminowania grzechu. Ale Klemens czyni tu jeszcze jeden podzial, wprowa-
dzajac jakby dodatkowy szczebel nadajacy wymienionemu stopniowi swoistg dy-
namike, a realizowany przez ludzi ozywionych nadzieja, ze doréwnaja oni kiedys
gnostykom, a wiec tym, ktorzy osiagneli doskonata mitos¢ (Str. IV 53, 1)!8. Racje
swoje wyjasnia nawigzaniem do ewangelicznego motywu robotnikéw zatrudnio-
nych przez gospodarza, gdzie najlepsi z nich majg prawo zadaé zaplaty wigkszej
(VI 79,5)%.

Aleksandryjczyk reprezentuje wiec przekonanie, ze dusza do pelnego oczysz-
czenia potrzebuje przejscia przez dwa jego stopnie. Pierwszym jest stan powstrzy-
mywania si¢ od grzechu, w potocznym jezyku nazywany nawet doskonatoscia,
a w rzeczywistosci jest on stopniem jedynie posrednim do sprawiedliwosci osia-
ganej przez gnostyka. Na tym szczeblu dochodzi si¢ tylko do wolnosci od grze-
chu, a dopiero na nastgpnym zostaje uzyskiwany stan sprawiedliwosci, przy czym
owa sprawiedliwo$¢ jest pojeciem szerszym od bezgrzesznos$ci. Z drugiej jednak
strony bezgrzeszno$¢ stanowi warunek wstepny do osiggniecia sprawiedliwosci,
a inaczej, czlowieka tylko wolnego od grzechu od czlowieka sprawiedliwego dzieli

15 Klemens rozwija te my$l na przykladzie kobiety oddajacej sie prostytucji, ktora wprawdzie
zyje dla grzechu, ale umarta dla przykazan, lecz ,cic fiov 6¢ mapeAfobone alfic thc katd v
uetavorar yevvnfetong'” SChr 38, s. 143.

16 ®noiv: dlalovela yap Yuyic E0TL kakld &’ fic kel TAV dAAWY KaklOV peTavoely
kedebel apuolouévors tov Plov €€ qrapuootieg TPOC THY duelvw uetafoAny SLk TOV TPLOV
toltwy otouatoé kapdiaé yepdr”, SChr 38,s.109.

17 DAyamn yobv to un poryeboar kal to pn) émbuufoal the tod mAnoiov teleodral ¢pod
"Bw Tpdrepov kekwivuévor To alto yodv Epyov Siagopiw loyel 1) o ¢pofov yevduevor # 61
dydmny teleober kel AtoL Suk TLoTewe 1) kal yrwotik®¢ évepyoluevor”, SChr 463, s. 244.

18 Klemens méwi tutaj o dwoch stopniach: ,'0 pev odv mpdroc Bebudc the owrnplec 1
et Gofov Sibaokaila SU N dmeyducda the dbiklel Seltepog 6¢ 1) EATLE U N EpLéucda
TV BelTloTwi TedeAol §¢ 1) dyamn w¢ Tpoofkoy EoTl yrwatikde Hon matdebovoe”, SChr 463,
s. 144.

19 Klemens rozwija te kwestie w calym ustepie 79 siédmej ksiegi Stromate, gdzie w pigtym
wierszu stwierdza: ,,00 y&p petovoly Oepudtnrog Bepuoc obde mupde Pwtelrdé &AL elvar dlog
¢d¢ PBovietvr”, SChr 428, s. 244.
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réznica jako$ciowa, bo chrzescijanin noszacy imie sprawiedliwego jest po prostu

czlowiekiem bez grzechu, twérczo oddanym bliznim?°.

Klemens reprezentuje pelne optymizmu stanowisko wyrazone w przekonaniu,
ze stan doskonalosci charakteryzuje niezachwiana trwalo$¢, cho¢ droga do niej
prowadzi przez nieustanng modlitwe najpierw o odpuszczenie grzechéw, a potem
o nie grzeszenie wigcej, aby uzyskac stan czltowieka czystego serca i w ten sposéb za-
poczatkowa¢ udzial w wizji uszczesliwiajacej (Str. VI 102, 1-2)?!. Do niezachwianej
cnoty dochodzi si¢ natomiast drogg ustawicznego ¢wiczenia, by w koncu wspierana
mistyczng statoscig gnosis osiagneta mito$¢ niezmienna (Str. V1 78,4)2.

Gnostycy to elita chrzeécijan o wzorcach siegajacych do apostolow i wielkich
postaci Starego Testamentu, Mojzesza, Hioba czy innych stawnych mezéw. Ale
najwyzszym dowodem milosci jest meczenstwo, stanowigce dowodd wolnosci od
grzechu, lecz takze na odwro6t, wolnoé¢ od grzechu nadaje warto$¢ cierpieniu za
innych (IV 75)%3.

Dopuszczajac druga pokute (t¢ dokonywang po chrzcie) jedynie dla ludzi
grzeszacych ze stabosci, a takze stwierdzenie, ze grzech popelniony dobrowolnie
stanowi wine zamykajaca droge do jej odpokutowania (Str. IT 57, 2)*4, Klemens
jest kontynuatorem linii zapoczatkowanej przez Hermasa reprezentujacego rygo-
rystyczny, jak sie wydaje, punkt widzenia. Wniosek uzasadniajacy teze o surowym

20 H. Windisch, Taufe und Sunde, dz. cyt. , s. 454.

21 Eiyerar tolvov 6 yrwotikde kel keti thy évvoiar maoav thy Qpat U &ydmne
olketotueroc t@ ey Kal Ta pev mpdta &deolr auepti@v eltnoetal uetd S¢ TO UNKETL
duaptavely émt tO €l moLely Slvaofal kel Taoav THY KaTd TOV KOPLOY SnuLovpylay Te Kol
olkovoulav cvviéval lva 61 kabBapdc Ty kapdlay yerduevol 61 émyraoewe The Sui Tod viod
t0D Beod Tpdowmor Tpo¢ mpdbowmor”, SChr 446, s. 264.

22 (O \ ) ~ ~ ) ’ ) s 27 ’ ) 3 ~ \ ~

»0¢ 6¢ ob ovyyevvaral Tolg arfpdmoll &l ETilkTnTog €0TLY 1) YYAOLS KoL TPOTOXTC
uer SeitaL ket The dpyac N uadnoic altic éxbpéfedc te kal alinoewé Emeita S¢ Eék TAG
dSLaielmrov peAétneg el €€ Epyetal oltwe év €fel Tedclwdelon TH WOTLKY dueTaTTwTog 6L
dyamny pével”, SChr 446, s.217-218.

23 ’ ’ I , \ \ ~ 5 o 5 o~ \ \ ~

SMovoc tolvor O klpiog Suk thy TQV EmfovievévTwr alt@ dvoiay kol THY TOV
amiotwy émokdfapoly Emier TO TOTNPLOV OV ULUOUUEVOL OL ATOOTOAOL WS v TG OVTL YYwOTL
KoL Kl TéAeloL Umep TAV éxkiealdv &g émnéav émabor Obtwe olv kel oi kat’ Lyvog t0 amd
OTOALKOV TOPEVOUEVOL YVWOTLKOL QVaudpTnTol ye elval Ogelloval kal 6L &yamny thy Tpog
TOV KUpLov dyamav kel Tov TAnalov 1 €l kadoin meplotaoil Umep EkkAnolac dokavS&ALOTOL

\ , o \ , L, - N e, .

tag OAlers Umouevovtes to motnpLov miwoty “Ocol 6€ €pyw uev mapa tov flor A0yw o€ ev
SLkcaotnplw ueptvpodol ki EATida éxdeyducrol kiv ¢ofor Lpopwucrol Beitiove obrol TAV
otéuatL pévov duoloyolvtwy thy cwtnplad 'AAL €l kal Umepfaln Tig émL ThHY &ydmny, TQ
BUTL pakapLog olToC Kal yvAoLog uaptué Tedelwg Opoloynoec kal Tels évToAdic kel T¢) e
Suee Tob kuplol Ov dyamnoac &beipov éyvdpioer, blov éavtdr émiSobs Sik Tov Oedr olov
Tapakatadnkny e0yroudrwe kel &yamntik@¢ &modiéole tov amettoluevor dvfpwmor”, SChr
463,s.1781 180.

24 e ’ \ 3 ’ ¢ A Y \ ~ \ s v - 3 o

» Exovolwg yap apapravovtwv nudv pete to AefeElv tny emLyvwoly The aindelag
0UKETL TepL quaptidv amoleimetar Quold ¢ofepl 6é tic Ekdoyn kploews kel mupde (HAoC
éablew uértovtoc tole Umevavtiove”. Mamy tu nawigzanie do Listu do Hebrajczykow 10,25, SChr
38, s. 80.
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podejsciu do grzesznika wycigga on z przestanek bardzo prostych, tych mianowi-
cie, ze chrzeécijanin popelniajacy zto dobrowolnie, zaciagga wing wieksza od po-
ganina, poniewaz rzeczywistym miejscem zgladzenia grzechu jest chrzest, a ten
mozna przyjac tylko jeden raz. Ponadto do tozsamosci chrzescijanina nalezy nie
tylko pozostawienie poza soba bozkéw, lecz takze ztych czynéw wczesniejszego
zycia. Kto wiec $wiadomie powraca do dawnych grzechéw, dopuszcza si¢ szalen-
stwa, gdyz wlasnym postepowaniem doprowadza do sprzecznosci w sobie, do
oczywistego absurdu (Str. IT 58, 2-3)>.

Klemensa interesuje réwniez problematyka grzechu lekkiego, co wcale nie
stanowi tematu ubocznego prowadzanych rozwazan. Jego akceptacje, nawet z in-
tencja pozniejszego odpokutowania, uwaza on za dowdd nawrocenia pozornego,
gdyz do istotnych cech pokuty nalezy jednorazowos$¢ i niepowtarzalno$¢. Grzech
wiec w takiej opcji powinien po nawrdceniu znikna¢ i si¢ nie powtorzy¢. Aleksan-
dryjczyk wszakze nie przechodzi na pozycje skrajne, bo twierdzi, ze w przypadku
zaciggnigcia lekkiej winy uzyskanie zbawienia nie jest niemozliwe, ale trzeba sie
wowczas liczy¢ z dziataniami dyscyplinujacymi Boga. Tych wszakze nie powin-
no sie odczytywa¢ w terminach dokonywanej zemsty, poniewaz nawet posiadajac
charakter dotkliwej trudnosci, s3 napomnieniami ojcowskimi, a jezeli juz kara, to
zastosowang jedynie w celu doprowadzenia do zbawienia (Str. VII 102, 4-5)%°. Sta-
nowia dlatego ceche czasu katharsis, po uptywie ktérego na juz doskonatych ocze-
kuja dobra i godnosci zycia niebieskiego (Str. VII 56). Wielka karg za popelnione
zlo bedzie staniecie po $mierci przed Bogiem w duzym wstydzie, lecz po uspoko-
jeniu sie powodowanych namigtno$ciami poruszen osiagnieta zostanie doskona-
to$¢, cho¢ na nizszym stopniu niz u gnostykéw (VI 109nn., szczegélnie wiersze
3-5)27 i na tym wlasnie polega wyzszo$¢ osiagnietej przez tych drugich godnosci
podczas zycia ziemskiego, gdyz ludzie naznaczeni grzechem juz nigdy, nawet przy
nadzwyczajnych wysitkach pokutnych, takiego stopnia doskonalosci nie osiagna.

2> A€l yip od T €idwia pdvov katalimely & mpdtepov éEeBelal el &AM Kkal T €pya TOD

TpoTépov BLlov‘tor obi &€ aiudrwy obde ék OeAnuaroc oapkdc” év Treluatt 6¢ drayervducror
Omep €ln &v TO un €l¢ TaTOV UmeveyOévta TANUUEANUE UeTavoRoaL UeAéTn yip EuTaiiy
QUEPTLOV TO TOAAGKLS HeTavoely kal Emitndelotng cic etpefiiav &€ avaoknolac”, SChr 38,
s. 81.

26 Tivovtar yep kol uepikel Twec maidelal ¢ koAdoelc dvoudlovoil €lc ¢ NUEY
oL TOAAOL TQV v TepamTWuatl Yevouévwy ¢k tob Awod TOD kupLakod KetoALoBalvovteg
Tepurimtovoly "AAL ¢ TpO¢ ToD Sidackdiov fi Tod Tatpds ol maldel obtwe fuelc Tpog TAC
Tpovolac kolalbuedi BOedg S¢ 0D TLUWPELTAL E0TL Yip N TLHWPLE KakoD artardsootc. koAl el
WévToL TPOS TO ypnoiuor kal ko) kal Lolg tolc koAelouévois”, SChr 428, s. 308.

27 AL moAARG Tolvuv TRC TalSelac dmekSuodueroc Ti TaON O TLOTOC MY HéTELOLY €Tl
Ty BeAtiova the mpotépas povié peylotny kOAaow émidepducro¢ O Lolwue THe uetavolec
v ENuapter ueti toO PBamtioud "Aviatar yodv Eri uaiiov fitor undémw nll kel und’ Biwc
Ty yavwr v &ilove 6pa petetingoras Ilpoc 8¢ kal émaioylvetar toic mAnuueAndeioty altd
@l 61 péyLotar koldoelc elol @ mLoTt® Ayadn ydp 1 tod Beod Sikatoolvn kel Stkale éOTLY
N &yadotne abrov”, SChr 446,s.278.
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Klemens idzie nawet dalej i méwi, ze réznice pomiedzy zwyklymi wiernymi a gno-
stykami nalezatoby respektowa¢ juz tu na ziemi i to w takim stopniu, Ze gnostycy
nie powinni si¢ nawet modli¢ z pozostalymi wiernymi, poza czynnosciami i ko-
niecznym wspoéldziataniem, aby wymieniajac prosbe ,,odpus¢ nam nasze winy”
nie stworzyli pretekstu przypisywania im grzechu. Gnostyk bowiem to czlowiek
swiety, w jakims§ sensie nieskalany, przy ktérym nawet wspominanie o grzechu jest

niewlasciwe (Str. VII 49, 1-3)?8. Nie oznacza to jednak, ze Klemens skazuje gno-

stykdw na bezczynno$é, wrecz przeciwnie, wyznacza im zadania wychowawcze?.

Jako diakon ma gnostyk stuzy¢ Bogu, jako prezbiter, czujac si¢ nastepca apostotow,
ma dzieki jasnodci widzenia i doskonatos$ci w codziennym zyciu wnosi¢ pomoc
w usuwanie nieréwnosci obecnych w duszach ludzkich, dawa¢ przyklad, pouczaé
i modli¢ si¢ szczegdlnie za wiernych, proszac, aby zostali doprowadzeni do praw-
dziwej pokuty, ktdra zostataby przez Boga przyjeta (Str. VII 79, 3-4)3°,

28 Zacytuje tu trzy pierwsze wiersze, oddajace w zasadzie tre$¢ zaanonsowanego fragmentu:
SALO kel &ypavror Thy Yoy Exer xpn kel duiavtov eLALkpLv@®¢ TOV TPooouLiodvte ¢ Oed
UEALOTE v @y adOv TeAéWS EauTOV EEELPYROUEVOD €L S€ U KAV TPOKOTTOVTA ETL THY YYROoLY
kel EpLéucror GuTR¢ TV 8¢ TAC Kkaklag Epywy téicov dmeomaouévor "AAAk kal Tac ebydc
ATaoac EmLELKODC Qe Kol HeT’ ETLeLk@V ToLelafal Tpémov éoTiy: oaiepov yip TOIS ETépwy
auaptnueot ovvertypagpeadel Ilepl TolTwY &pa O YYwOoTLKOG Kol ouvelEeTal TOLG KOLVOTEPOV
TEmLOTEVKOTL TepL OV kel ouuTpartely kabnkel “Amag 6¢ 6 Blogc avtod maviyvpls dyle”, SChr
428, Ochr. 166.

2% Wyjscie ku drugim laczy sie zreszta u Klemensa z rozumieniem pojecia sumienie, syn-ei-
desis, odpowiadajace tacinskiemu con-scientia i oznaczajace ,widzenie z” (jak twierdzi J. Stelzenber-
ger, Ueber Syneidesis bei Klemens von Alexandreia, s. 27-33) i to w podwdjnym znaczeniu, jako wglad
w siebie i widzenie poza sobg. Mowigc inaczej, jest to poznanie wyrosle z obserwacji i do§wiadczenia
w oparciu o wnioski ptynace z przebiegu wlasnego zycia oraz zycia innych ocenianych w aspekcie
religijnym i etycznym. Klemens okreslajac syneidesis pisze (Str. VII 51, 7 - SChr 428, s. 172): ,,77)
owvelbnoer T Oelq kel T éviavrod’, gdzie dodajmy, syneidesis ,bosky” oddziela od ,0sobistej”,
whasciwej czlowiekowi. W Str. VII 37, 4-6 syneidesis rozumie on jako ,wiedze z” czlowieka, jego
$wiadomo$¢ religijno-etyczna w sensie wszechobecno$ci Boga: . ®0dver 6¢ 1) Oela Stvaull kebamep
G¢ GAny Suseir thr Yoy Ti & Odyl kel ai mpoaipéoerc dpOavovaL mpog Tov Oeov Tpoicl
oaL Ty pwrny Ty éautdl ObyL §¢ kal Umd The guveldnoecws mopucbovtdl Tive kel ¢wvhy
dvepcivar 0 katk TpoBeaty TOV EKAEKTOV Kol TpO TAC yevédews TO'té éoduevor w¢ Hon map
yov éyvwkdé "H obéL mavty elg to Bdboc ThS Yuyfc dmdone TO ¢d¢ The Surducwe ékiaumel
T TauLEle EpeurdvToé § dnawr 1) ypadn tod Abyrov the Suvduewl “OAoc yap dkon kal GAoc
0pOaAud¢ ve Tic TolTolg ypnountal tolg ovopaoiy 6 Beoc” (SChr 428,s.136). Boskie wszech-
widzenie i Boska wszechwiedza oznacza uczestnictwo w majacych miejsce wewnatrz cztowieka wy-
darzeniach, co oznacza, ze Bog wie, jakiego wyboru dokona czlowiek, a z kolei ludzkie decyzje woli
sa przy wyborze ta Boza wiedza warunkowane. ,Wlasne” syneidesis natomiast jest ,,osobista”,,wiedza
z” 0 wydarzeniach wewnatrz, osobista $wiadomo$cia wartosci lub tez wiedza o normach warto$ci.
Ten wglad w dobra i warto$ci moralne, szczegolnie za$§ w warto$¢ prawdy i przeciwwarto$¢ ktamstwa
pomaga do powziecia decyzji osobistej. ,Wlasna” $wiadomo$¢ ukierunkowuje réwniez cztowieka
w jego wyborach moralnych i dopomaga mu broni¢ sie przed ktamstwem.

30 Kai 6¢ kal altéitan obtwe (Ao tov dprouévov év tf oapkl Blov WS yrwoTikbé ¢
doaprkol kal TuyEly uer TRV dplotwy Quyelr Se Tk yelpovi Alteltar ¢ kel émLkoudLoudV
TepL Qv Nuaptnoauer nuelc kal émLotpodny elg emiyrvwow”, SChr 428, s. 242.

13 - Illum oportet...
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Zaznaczmy wreszcie, ze u Klemensa odnalez¢ mozna wyrazne $lady konfronta-
cji ze wspdlczesnymi mu herezjami, szczegdlnie za$ z marcjonizmem odrzucajacym
sformutowane w Starym Testamencie prawo, czego powodem bylaby zawarta w nim
zapowiedz kar Boga wobec tamigcych Jego nakazy. Aleksandryjczyk zwalcza taki
poglad, twierdzac, ze w podobnym przypadku nalezaloby gani¢ dobroczynce lecza-
cego dusze z niesprawiedliwosci. Zaistnialg sytuacje bowiem poréwna¢ mozna, jak
moéwi, do lekarza potepianego tylko dlatego, ze w celach leczniczych dokonuje bole-
snych operacji, amputuje konczyny, dokonuje kauteryzacji czy wykorzystuje srodki
do powodowania nieprzyjemnych wyksztuszen. Nie czyni tego przeciez popychany
niechecia do pacjenta, lecz dla zabezpieczenia innych czlonkéw ciata przed uszko-
dzeniem, wedlug nakazéw sztuki lekarskiej. W podobnym celu znosimy bol roztaki,
cierpimy niedomogi wygnania, skazywani jesteémy na rézne kary pieni¢zne, osa-
dzani w wigzieniach. Prawo bowiem, broniac mu podporzadkowanych, prowadzi
do wzrostu poboznosci, wskazuje na popelniane bledy, karze wykroczenia. Dopiero
wtedy, gdy ktos daje dowody czlowieka niezdolnego do wejscia na droge sprawiedli-
wosci, prawo odseparowuje go na sposob cigcia od zdrowych czlonkéw ciata w celu
unikniecia zarazenia, ale zawsze leczac: ,Lecz gdy jesteSmy sadzeni przez Pana,
upomnienie otrzymujemy, aby$my nie byli potepieni ze $wiatem” (1 Kor 11, 32),
(Str.1171, 1-4).3! Takze tutaj Klemens inspiracje dla wyrazanych przekonan czerpie
z platonizmu®?, uznajac znaczenie korekty i oczyszczenia, jakie zgodne z rozumem
upomnienie powoduje. Nie ten, kto jest sprawcg wielkiej nieczystosci, staje si¢ czlo-
wiekiem niegodnym, ale ten, kto nie poddaje si¢ korektom.

Jak mozna si¢ bylo spodziewa¢ Klemens sam $wiety, siebie za $wigtego nie
uwazal. Opisujac szczegdtowo ideal swietosci, korzystal prawdopodobnie z wzor-
cow wyprobowywanych we wlasnym zyciu, ale siebie widzial wéréd grzesznikow.
Nakreslony przez niego ideal mdgt bowiem stanowic¢ jedynie cel do zrealizowania,
niczego nie tracac ze swojego charakteru. Klemens wigc patrzyl na siebie jako na
czlowieka w drodze, zwlaszcza przy zalozeniu, ze zto trzeba wyrwac wraz z korze-
niami i zachowywac bez przerwy postawe nieogladania si¢ wstecz.

31 M7 tolvvr katatpeyétw Tic TOD VOUOU Sk TEC TLUwPlac W¢ ob KeAoD kaywtod ol
y&p O pev thr tod owuaroc véoov araywy ebepyétne 668l Yoy S¢ &dikiag O TeLpwueroc
amaAAdTTELY 0D p@AAov v €ln kndeudr bowtep Yoyl odpatoc EvtiudTepor AAL Epa The
uer tod ouatos Uyelac éveka kal Touds kol kaloels kal papuakomooiac PLoTauede KaL O
TabTe TPOORYWY OCWTNP T€ Kal Latpdg T kadéltal ob ¢pOOVw TVl 0D6E Suouevelq ThH TPOG TOV
Taoyovtd W 8 &v O the Téxvne Umayopebor Adyol kel pépn TLVE GTOTéUV@D O¢ un Ti VYL
vovta ouvdiagdelpecbar alTOlé kal ok &v TIG Tovmplec altidoalto TOD latpod Thy Téyvny
The ¢ Yuyfic éveka oly ouolws Umootnodueba édv te Gedyev éav te éxtivewr {nulag éav
Te Seoud el péAdor Tic uévov é& ddikiag mote Skeroolvny ktaobdl ‘O yip vouos knddueroc
TV UTNKbéwWY TPOS uev THY Ocooéferar Taidelel kal Umayopelel T& mowntéa €lpyeL te ékaatov
TOV duaptnudtwy Sikac EmLTLOeLs TOlG peTplols alT@Y bTar 6é Tva olTwe Eyovta Katldn W
&viatov Sokelv elg Eoyatov &dikiag éAalvovtd toTe HoN TV HAAWY KkndOucvo¢ bmwg &v un
StadBelpwrtar TpOg alTob Gomep PUéPOS TL TOD TAVTOC CWUATOS ATOTEUWY 0VTW TOU TOV TOLOD
tov byréotata amoktelwrval”, SChr 30,5.169.

32 Platon, Sofista. Polityk , Warszawa 1956, s. 22.
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Wierno$¢ przepisom liturgicznym
na podstawie dokumentéw Kosciola

Podczas $wigcen prezbiteratu biskup pyta wybranych do $wigcen: ,,Czy na
chwatle Boga i uswigcenia chrze$cijanskiego ludu chcesz poboznie i z wiarg spra-
wowa¢ misteria Chrystusa, a zwlaszcza Eucharystyczng Ofiare i sakrament po-
kuty, zgodnie z tradycja Kosciota?”! A pézniej biskup kieruje do neoprezbitera
zachete, wreczajac mu naczynia z chlebem i winem: ,,Przyjmij dary ludu $wie-
tego, ktére maja by¢ ofiarowane Bogu. Rozwazaj, co bedziesz czyni¢, nasladuj
to, czego bedziesz dokonywa¢, i prowadz zycie zgodne z tajemnica Panskiego
krzyza™2.

W nawigzaniu do tych stéw ks. Aleksander Radecki, Ojciec Duchowny MWSD
we Wroctawiu, omawiajac Eucharystyczny savoir-vivre pisze:

Zaden z nas, ksiezy, nie ucieknie od swojej czastki odpowiedzialnoéci za ksztalt sprawowa-
nej przez siebie i w swojej wspdlnocie liturgii. Stad ta propozycja rozwazenia kilku podstawowych
pytan:

- Gdzie my si¢ tak podczas liturgii wiecznie $pieszymy, ze prawie zawsze wybieramy wersje
skrocone, proste, ubogie — i na co dzien, i od $wieta?

- Kto nam dal prawo stawania ponad przepisami $wigtej liturgii? Jakie straty przyniesie i nam
samym, i wiernym, nasza ksiezowska twodrczo$¢ antyliturgiczna — owe ,hybrydy” liturgiczne, po-
prawki wnoszone nawet do kanonu, dziwactwa...?

- Dlaczego tak trudno nam, duchownym, dopusci¢ wiernych do tego, by - po uprzednim przy-
gotowaniu i podjeciu systematycznej formacji — podjeli oni funkeje, ktore z definicji do nich w litur-
gii nalezg?

- Czy nie zabila nas juz rutyna, powodujaca zanik gorliwosci, entuzjazmu, zachwytu, a nawet
ostabienie wiary?

- Czy pozwolimy jeszcze siebie reformowac po latach kaplanskiej stuzby i zwréci¢ sobie uwage,
7e jednak robimy co$ Zle, ze moze by¢ lepiej, piekniej, poprawniej, inaczej niz zwykle?”?

U Pontyfikal Rzymski. Obrzedy $wigceti biskupa, prezbiteréw i diakonéw, Katowice 1999, s. 189.
2 Tamze,s.214.
3 http://www.katolik.pl/index1.php?st=artykuly&id=1111
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To s3 pytania nie tylko do osobistego rachunku sumienia, np. na czas reko-
lekcji, ale takze do glebszej refleksji nad wiernoécig przepisom liturgicznym za-
wartym w dokumentach Kosciota, ktéry ustanowiony jest na sposéb spotecznosci
i dlatego prawo jest dla niego koniecznoscia. Potrzebne s3 normy dla wykonywa-
nie funkcji, powierzonych mu przez Boga, w sposéb uporzadkowany. Czes¢ tych
norm odnosi si¢ do liturgii. Dlatego tez postaram si¢ najpierw krétko przedstawi¢
historie prawodawstwa liturgicznego, nastepnie wskaza¢, kto ma prawo kierowa-
nia sprawami liturgii, by w koficu omoéwi¢ niektére naduzycia spotykane podczas
celebracji Mszy Swietej.

I. Zarys historii prawodawstwa liturgicznego

W historii prawodawstwa liturgicznego mozna wyrdzni¢ kilka okresow:

— wskazania w Nowym Testamencie,

— czasy improwizacji (II - IV wieku),

- okres kodyfikacji liturgii (IV - VIII wieku),

— unifikacja liturgii (VIII - XV wieku),

— era rubrycystyczna (XVI - XX wieku),

— okres reformy liturgicznej?.

Prawo ustalania form obrzedowych zawsze nalezalo do biskupa, ktéry kiero-
wal kultem w powierzonej sobie diecezji. Biskupi jednak zawsze uznawali nadrzed-
ne prawo biskupa rzymskiego w organizowaniu liturgii. Dla prowincji koscielnych
przepisy liturgiczne ustanawialy synody prowincjonalne.

Od Soboru Trydenckiego, w calym Kosciele katolickim, prawo normowa-
nia liturgii zostalo ujete w $ciste ramy. Odtad wszelka inicjatywa w tej dziedzinie
musiafa podlega¢ kontroli Stolicy Apostolskiej. Chodzilo gtéwnie o ujednolicenie
obrzedéw liturgicznych, ktére wowcezas byly bardzo rézne w poszczegdlnych die-
cezjach, zakonach itd. Do biskup6ow nalezal obowiazek czuwania w swoich diece-
zjach nad przestrzeganiem $wietych kanonéw odnoszacych si¢ do kultu Bozego
i nad usuwaniem z liturgii naduzy¢.

Organem Stolicy Apostolskiej, czawajacym nad sprawami liturgii w calym
Kosciele powszechnym, byta Swieta Kongregacja Obrzedow, powotana do istnienia
przez papieza Sykstusa V w 1588 roku W zakres jej kompetencji wchodzily sprawy
beatyfikacji i kanonizacji oraz zatwierdzanie wszelkich tekstow liturgicznych. Roz-
strzygala tez wszelkie watpliwos$ci zwigzane ze sprawowaniem liturgii. Wydawala
w sprawach liturgii stosowne dekrety i zarzadzenia, ktore p6zniej umieszczane byly
w Acta Sanctae Sedis (Roma 1865-1908), a nastepnie w Acta Apostolicae Sedis (od
roku 1909 do dzi$). Istnieje tez zbidr: Decreta authentica Congregationis Sacrorum
Rituum (Roma 1898-1946 - 7 tomé6w); Collectio decretorum ad sacram liturgiam

4 Por. ]. Nowak, Prawo w stuzbie wydarzeri zbawczych. Zarys prawodawstwa liturgicznego,
Poznan 2004, s. 29-45.
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spectantium ab anno 1927-1946. Obecnie na biezaco publikowane s3 w czasopi-
smach: Ephemerides Liturgicae (Roma 1887); Notitiae (Roma 1965). W 1969 roku
Kongregacja Obrzedéw zostala zreformowana i otrzymala nazwe Kongregacji
ds. Kultu Bozego, a od 1975 roku Kongregacji ds. Sakramentéw i Kultu Bozego,
ktérej od 1989 roku podlegaja takze sprawy kanonizacyjne. Zrédtem prawa litur-
gicznego sa przede wszystkim ksiegi liturgiczne, zwlaszcza uwagi wstepne i ru-
bryki w nich zawarte, oraz decyzje papiezy, soborow, synodow, dotyczace liturgii,
pisma Kongregacji, zwyczaje liturgiczne i Kodeks Prawa Kanonicznego.

5> Konstytucja o liturgii $wietej, w: Sobér Watykariski I1. Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznath
2002; Pawet VI, Motu proprio Sacra Liturgiam (25 stycznia 1964 r.); Pawet VI, Motu proprio Mysterii
Paschalis (14 lutego 1969 r.); Jan Pawel II, Encyklika Ecclesia de Eucharystia (17 kwietnia 2003 r.);
Jan Pawel II, List w 25. rocznice ogloszenia Konstytucji soborowej Sacrosanctum Consilium o liturgii
$wietej (4 grudnia 1988 r.); Jan Pawel II, List apostolski Dies Domini (31 maja 1998 r.); Jan Pawel II,
List do artystow (4 kwietnia 1999); Jan Pawel II, List apostolski Novo millennio ineunte (6 stycznia
2001); Jan Pawel I1, List apostolski Rosarium Virginis Mariae (16 pazdziernika 2002 r.); Jan Pawel II,
List apostolski Mane nobiscum Domine (7 pazdziernika 2004 r.); Benedykt XVI, Encyklika Deus ca-
ritas est (25 grudnia 2005 r.); Benedykt XVI, Adhortacja apostolska Sacramentum caritatis (22 lutego
2007 r.); Benedykt XVI, Motu proprio Summorum Pontificum (7 lipca 2007 r.); Swieta Kongregacja
Obrzedéw, Instrukeja Inter Oecumenici (26 wrzeénia 1964 r.); Swieta Kongregacja Obrzedow, In-
strukcja Musicam sacram (5 marca 1967 r.); Swieta Kongregacja Obrzedow, I Instrukcja Tres abhinc
annos (4 maja 1967 r.); Swieta Kongregacja Obrzeddéw, Instrukcja Eucharisticum Misterium (25 maja
1967 r.); Kongregacja ds. Kultu Bozego, Instrukcja Memoriale Domini (29 maja 1969 r.); Kongregacja
ds. Kultu Bozego, Instrukcja do Konstytucji Apostolskiej Missale Romanum (20 pazdziernika 1969 r.);
Kongregacja ds. Kultu Bozego, I1I Instrukcja Liturgicae instaurationes (5 wrzesnia 1970 r.); Kongre-
gacja ds. Kultu Bozego, List Okélny o przygotowaniu i obchodzeniu Swiat Paschalnych (16 stycznia
1988 r.); Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, IV Instrukcja Liturgia Rzymska
i inkulturacja Varietates legitimae (25 stycznia 1994 r.); Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypli-
ny Sakramentdéw, Instrukcja o niektérych kwestiach dotyczacych wspdtpracy wiernych $wieckich
w ministerialnej postudze kaptanéw (15 sierpnia 1997 r.); Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypli-
ny Sakramentéw, Instrukcja Liturgiam authenticam (28 marca 2001 r.); Kongregacja ds. Kultu Bo-
zego i Dyscypliny Sakramentéw, Dyrektorium o poboznosci ludowe;j i liturgii. Zasady i wskazania
(17 grudnia 2001 r.); Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, Instrukcja Redemp-
tionis Sacramentum (25 marca 2004 r.); Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw,
Rok Eucharystii. Wskazania i propozycje (15 pazdziernika 2004 r.); Kongregacja Wychowania Ka-
tolickiego, Instrukeja o liturgicznej formacji w seminariach (3 czerwca 1979 r.); Kongregacja Nauki
Wiary, Instrukcja na temat modlitwy w celu osiggniecia uzdrowienia od Boga (14 wrzeénia 2000 r.);
Dokumenty duszpastersko-liturgiczne Episkopatu Polski 1966-1993, oprac. Cz. Krakowiak, L. Ada-
mowicz, Lublin 1994; Konferencja Episkopatu Polski, Instrukcja o muzyce liturgicznej po Soborze
Watykanskim II (8 grudnia 1979 r.); Wskazania Konferencji Episkopatu Polski po ogloszeniu nowego
wydania OWMR (9 marca 2005 r.); Wskazania Konferencji Episkopatu Polski odnosnie do nadzwy-
czajnego szafarza Komunii Swietej (9 marca 2006 r.); Konferencja Episkopatu Polski, Modyfikacja
instrukcji w sprawie formacji i sposobu wykonywania postugi nadzwyczajnych szafarzy Komunii
Swietej z 22 czerwca 1991 r. (18 pazdziernika 2006 r.); Konferencja Episkopatu Polski, Instrukcja
w sprawie udzielania postugi lektora i akolity $wieckim mezczyznom (2 paZzdziernika 2007 r.); Kon-
ferencja Episkopatu Polski, Wskazania dla diecezji polskich dotyczace sprawowania Mszy $w. wedlug
ogloszonego przez papieza Benedykta XVI Listu apostolskiego w formie Motu proprio Summarum
Pontificum (15 pazdziernika 2007 r.); IT Polski Synod Plenarny (1991-1999), Poznan 2001.
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O wiernosci przepisom liturgicznym wiele razy przypominal Jan Pawet II.
W liscie wielkoczwartkowym z 1980 roku Tajemnica i kult Eucharystii skiero-
wanym do prezbiteréw i biskupéw zwrocil uwage na naduzycia liturgiczne, ktére
wkradly si¢ do kultu eucharystycznego i polecit przygotowac¢ instrukcje, ktora po-
zwolilaby wyeliminowa¢ te bledy. Kongregacja ds. Sakramentéw i Kultu Bozego
3 kwietnia 1980 roku oglosita Instrukcje Inaestimabile donum w sprawie niekto-
rych norm kultu eucharystycznego, polecajac Konferencjom Biskupéw wprowa-
dzi¢ je w zycie. Takze w liscie apostolskim w 25. rocznice ogloszenia Konstytucji
Sacrosanctum Concilium o $wietej liturgii mocno zaznaczyt:

Mialy niekiedy miejsca niedopuszczalne opuszczenia lub dodatki, wymysélone obrzedy wy-
chodzace poza ustalone normy, postawy lub $piewy, ktére sie nie przyczyniaja do budowania wiary
i ducha $wigtoéci, naduzycia w praktyce generalnego rozgrzeszania, zacieranie r6znic miedzy kaptan-
stwem stuzebnym, zwigzanym ze $wieceniami, i kaptanstwem powszechnym wiernych, ktére posiada
swoj fundament w Chrzcie $wietym. Nie mozna tolerowac tego, ze niektorzy kaplani uwazaja si¢ za
uprawnionych do uktadania modlitw eucharystycznych lub zastepowania tekstow biblijnych teksta-
mi $wieckimi. Tego typu inicjatywy dalekie s3 od reformy liturgicznej samej w sobie i od ksiag, ktére
w zwigzku z nig zostaly opracowane, i s z niag wrecz sprzeczne, znieksztalcajg ja i pozbawiaja lud
chrze$cijanski autentycznych bogactw liturgii Kosciota (nr 13).

Z kolei w Encyklice Ecclesia de Eucharistia stanowisko Jana Pawta II wobec
naduzy¢ liturgicznych, do jakich doszlo od czaséw posoborowej reformy liturgicz-
nej wskutek zle pojmowanej kreatywnosci i przystosowania, jest bardzo stanow-
cze i nacechowane osobistym bolem. Papiez stwierdza, ze owe naduzycia staly si¢
powodem cierpienia wielu ludzi, ze wprowadzone innowacje byty czesto nieuza-
sadnione i calkowicie nieodpowiednie. Dlatego poczuwa si¢ do obowiazku, aby
skierowac goracy apel o wielka wierno$¢ normom liturgicznym podczas spra-
wowania Ofiary eucharystycznej. Jan Pawet II w 52. numerze tej Encykliki pisze:
»Nikomu nie mozna zezwoli¢ na niedocenianie powierzonej nam tajemnicy: jest
ona zbyt wielka, azeby kto§ mogt pozwoli¢ sobie na traktowanie jej wedle wlasnej
oceny, ktdra nie szanowalaby jej $wietego charakteru i jej wymiaru powszechnego”
(EE 52).

W trosce o liturgie mszalng Jan Pawel II zaakcentowal koniecznos¢ prze-
strzegania przepisow liturgicznych i zwroécil si¢ do Kongregacji ds. Kultu Bozego
i Dyscypliny Sakramentéw o przygotowanie bardziej szczegélowego dokumentu,
réwniez o odniesieniu prawnym. Zatem powstala Instrukcja Redemptionis sa-
cramentum, bedaca kontynuacja Encykliki Jana Pawla II Ecclesia de Eucharistia.
Instrukcja Redemptionis sacramentum jest po$wiecona przeciwdziataniu naduzy-
ciom w liturgii, bowiem pojawiajace si¢ naduzycia liturgiczne godza w istote litur-
gii, sakramenty oraz w tradycje i autorytet Kosciota.

Od 25 lutego 2004 roku, obowigzujg w Polsce nowe przepisy liturgiczne, do-
tyczace sprawowania Mszy Swietej. W tym dniu weszly w zycie przepisy zawarte
w polskim tlumaczeniu Ogdlnego wprowadzenia do Mszatu rzymskiego. Kaptan
z racji swego postannictwa musi pamieta¢, ze jest stuga, a nie wlascicielem Bozych
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misteriéw. Stad tez nie moze dowolnie dysponowac tekstem liturgicznym i calym
naj$wietszym obrzedem jako swoja wlasnoscig i nadawaé mu ksztalt osobisty i do-
wolny. Powinien madrze korzysta¢ z dopuszczonej i zaleconej przez przepisy moz-
liwosci ksztattowania liturgii i dostosowywania jej do potrzeb wspoélnoty, ale musi
tez unika¢ dowolnosci, wielomdwnosci, przekrecania formul i modlitw. Sztuka
przewodniczenia, jak zaznacza ks. S. Czerwik, wymaga od kaptana postuszenstwa
wobec zasad podanych w zatwierdzonych ksiegach liturgicznych, szacunku do sa-
crum, poboznosci, czyli wewnetrznego oddania swojej woli Bogu i postugiwania
z wiarg i milo$cig ku Bogu i ludziom®.

I1. Prawo kierowania sprawami liturgii
po Soborze Watykanskim II

W dokumentach Soboru Watykanskiego II, szczegolnie w Konstytucji o sw. li-
turgii Sacrosanctum Concilium, mozemy przeczytac:
czynnodci liturgiczne nie sa prywatnymi czynnosciami, lecz uroczyscie sprawowanymi obrzedami
Kosciola, ktory jest sakramentem jedno$ci, czyli ludem $wietym, zjednoczonym i zorganizowanym
pod zwierzchnictwem biskupéw. Dlatego czynnoéci liturgiczne naleza do calego Ciata Ko$ciota, uwi-

doczniaja je i na nie oddzialujg. Poszczegdlnych natomiast cztonkéw dosiegaja w rdzny sposéb, sto-
sownie do réznorodnosci stanéw, zadan i czynnego uczestnictwa (KL 26).

Z tego wynika, ze kazdy podczas liturgii ma do spelnienia wlasciwe zadania,
ktore nie tylko wynikajg z racji §wiecen czy z mocy prawa, ale réwniez z réznych
postug.

Konstytucja liturgiczna wskazuje tez, kto ma prawo kierowania sprawami
liturgicznymi. Nalezy ono wylacznie do wladzy koscielnej. Przystuguje Stoli-
cy Apostolskiej oraz, zgodnie z prawem, biskupowi. Na mocy wladzy udzielonej
przez prawo, kierowanie sprawami liturgii w ustalonych granicach nalezy takze
do réznych prawnie ustanowionych konferencji biskupow, wlasciwych danemu
terytorium. Dlatego nikomu innemu, chociazby nawet byl kaptanem, nie wolno
na wlasng reke niczego dodawac, uyjmowac ani zmienia¢ w liturgii (por. KL 22).
Aby zachowac¢ zdrowa tradycje, a jednoczesnie otworzy¢ droge do uprawnionego
postepu, przypomina Konstytucja, reforme poszczegdlnych czedci liturgii powin-
ny zawsze poprzedzi¢ dokladne studia teologiczne, historyczne i duszpasterskie.
Ponadto nalezy wzia¢ pod uwage zaréwno ogélne zasady budowy i ducha litur-
gii, jak 1 do$wiadczenie, wyplywajace z ostatniej reformy liturgii oraz z indultéw,
udzielonych réznym miejscowos$ciom. Wreszcie nowosci nalezy wprowadzac tylko
wtedy, gdy tego wymaga prawdziwe i niewatpliwe dobro Kosciota, z zastrzezeniem
jednak, aby formy nowe wyrastaly niejako organicznie z form juz istniejacych.

6 S. Czerwik, Wychowanie do wolnosci we wspélnocie znaku liturgicznego, w: W blasku Eucha-
rystii, red. I. Dec Wroctaw 1996, s. 411.
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W miare moznosci nalezy unika¢ powaznych réznic w obrzedach graniczacych
z sobg regionoéw (por. KL 23).

Prawo kierowania sprawami liturgii posiada przede wszystkim Stolica Apostol-
ska. Dokladne jej kompetencje okreslit Jan Pawel II w Konstytucji Pastor bonus.
Powotana Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw zajmuje si¢
wszystkim, co nalezy do Stolicy Apostolskiej w zakresie kierowania i rozwoju $wie-
tej liturgii. Stuzy pomoca biskupom w podejmowaniu dzialan, aby wierni coraz bar-
dziej czynnie uczestniczyli w liturgii. Troszczy si¢ o sporzadzanie lub poprawianie
tekstow liturgicznych, przeglada teksty wtasne Mszy $w. i Liturgii Godzin Ko$ciotéw
partykularnych i instytutéw zakonnych. Przeglada ttumaczenia ksiag liturgicznych
oraz ich przystosowania sporzagdzone prawnie przez konferencje biskupéw’. Zada-
niem Kongregacji jest czuwanie nad tym, by zarzadzenia liturgiczne byly przestrze-
gane, by zapobiegano naduzyciom, a jesli gdzies si¢ pojawity, by je likwidowano.

Obecnie w Kosciele w zakresie kierowania sprawami liturgii z powrotem
przyznano wladze biskupom zgodnie z przepisami prawa. Pewien zakres wladzy
ustawodawczej w sprawach liturgii otrzymaly takze konferencje biskupow. Ich
kompetencje okresla prawo koscielne.

Biskup ma kierowac¢ si¢ normami i duchem Konstytucji o liturgii, dekretami
Stolicy Apostolskiej dotyczacymi liturgii i kompetentnej wladzy terytorialnej, kto-
ra jest konferencja biskupow. W swietle Instrukeji wykonawczych do Konstytucji
o liturgii, biskup ma stwierdzi¢ zgodnos¢ ksiag liturgicznych z wydaniami typicz-
nymi; wydawa¢ normy dotyczace nabozenstw; powotywa¢ komisje diecezjalne do
spraw liturgii, muzyki i sztuki liturgicznej; roztacza¢ opieke nad sprzetami litur-
gicznymi; opiekowac sie artystami, ktorzy swoja twdrczosciag maja stuzy¢ liturgii;
czuwaé nad wyposazeniem kosciolow; zwraca¢ sie do Stolicy Apostolskiej o zmia-
ne pewnych przepiséw ze wzgledu na lokalne warunki; umieszcza¢ odpowiednie
dekrety w wiadomosciach diecezjalnych (pismo urzedowe).

Biskup diecezjalny, pierwszy szafarz Bozych tajemnic w powierzonym mu
Kosciele partykularnym, jest kierownikiem, krzewicielem i strézem calego zycia
liturgicznego. Albowiem ,,biskup, posiadajacy pelni¢ sakramentu swiecen, jest sza-
farzem taski najwyzszego kaplanstwa, szczegélnie co do Eucharystii, ktérg sam
sprawuje, albo o ktdrej sprawowanie sie¢ troszczy, a dzigki ktorej Kosciot ustawicz-
nie zywi si¢ i wzrasta” (RS 19).

IT1. Niektore naduzycia spotykane
podczas celebracji Mszy swietej

Ksigdz S. Czerwik podczas rekolekcji wygtoszonych na Jasnej Gorze (24-27
listopada 2003 roku) do Biskupéw Polskich przypomnial zasady celebracji Mszy

7 Por. Konstytucja apostolska Pastor bonus (28 kwietnia 1988 roku), w: Ustrdj hierarchiczny
Kosciota. Wybér Zrédet, opr. W. Kacprzyk, M. Sitarz Lublin 2006, art. 62-64.
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Swietej wedlug przepiséw trzeciego wydania Mszatu rzymskiego (20 kwietnia
2000 roku). Zwrdcit takze uwage na pewne naduzycia, ktére mozna spotka¢ pod-
czas celebracji Mszy Swietej®. Takze ks. Z. Janiec w szeregu artykutach omawia ten
problem®. Instrukcja Redemptiotnis sacramentum przyczyny naduzy¢ w liturgii
dopatruje si¢ w falszywym poczuciu wolnosci, niewlasciwym rozumieniu ekume-
nizmu, a przede wszystkim z ignorancji (por. RS 8-9). W tej refleksji trzymac sie¢
bedziemy opisanej w Mszale struktury celebracji.

1. Czas przed rozpoczeciem celebracji

Kodeks Prawa Kanonicznego w czgsci poswigconej szafarzowi Najswietszej Eu-
charystii przypomina: ,,Kaptan nie powinien opuszczaé nalezytego przygotowania
sie przez modlitwe do sprawowania Eucharystii, a po jej zakonczeniu ztozenia Bogu
dzigkczynienia” (KPK kan. 909). Réwniez w nowym wydaniu Ogélnego wprowa-
dzenia do Mszalu rzymskiego podana jest zacheta wzywajaca do milczenia przed
rozpoczeciem Mszy Swietej: ,,Godne pochwaly jest zachowanie milczenia w koscie-
le, w zakrystii i w przylegajacych do niej pomieszczeniach juz przed rozpoczgciem
celebracji, aby wszyscy poboznie i godnie przygotowali si¢ do sprawowania §wietych
czynno$ci” (OWMR 45). O skupieniu przed celebracja Mszy Swietej przypomina
takze papiez Benedykt XVI w posynodalnej Adhortacji apostolskiej Sacramentum
caritatis, kiedy méwi o osobistych warunkach, ktére kazdy powinien spetnié, by
jego uczestnictwo bylo owocne (por. SC 55). Tymczasem oczekiwanie na wyjscie
z zakrystii do oltarza to na ogot czas najwigkszego rozgardiaszu w naszych zakry-
stiach, zalatwiania réznych duszpasterskich spraw, zapisywania intencji mszalnych.

2. Procesja na wejscie

Prawdziwym poczatkiem Mszy Swietej jest procesja na wejscie, ktérej towa-
rzyszy $piew zgromadzeniall. Poniewaz w czasie tej procesji cala uwaga skupia
sie juz na Chrystusie, przepis trzeciego wydania Mszalu (OWMR 274) stanowi,
ze uczestnicy procesji nie przyklekaja przed tabernakulum z Naj$wietszym Sakra-
mentem, jesli wypada im przed nim przechodzi¢ w drodze z zakrystii do prezbi-
terium. Czynia to dopiero po przyjsciu do prezbiterium, jesli tabernakulum jest
tam usytuowane. Zgodnie z tym samym przepisem ani kaptan ani ustugujacy nie
przyklekaja przed Sanctissimum, gdy w czasie Mszy Swietej wypadnie im przecho-
dzi¢ z jednej na druga strong prezbiterium!!. Spiew na wejscie wykonuje na prze-
mian schola i lud lub kantor i lud albo sam lud, albo sama schola. Jesli na wejscie

8 S. Czerwik, Studzy Chrystusa - szafarze Bozych misteriéw, Kielce 2004, s. 165-191.

9 Z. Janiec, »Grzechy liturgiczne”, ,Anamnesis’, 33 (2003), nr 2, s. 78-84; tenze, Broni¢ Msz¢
Swigtq przed naduzyciami liturgicznymi, ,Anamnesis”, 39 (2004), nr 4, s. 73-78; tenze, Gdzie sq gra-
nice kreatywnosci celebransa podczas sprawowanej liturgii?, ,,Anamnesis’, 45 (2006), nr 2, s. 106-108.

10°S. Czerwik, Studzy Chrystusa - szafarze Bozych misteriéw, dz. cyt., s. 168.

11 Tamze, s. 169.
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nie wykonuje si¢ $piewu, antyfone podana w mszale recytujg wierni lub niektorzy
z nich albo lektor. W przeciwnym razie odmawia ja sam kaptan, ktéry moze ja
takze przystosowac, ujmujac w formie wstepnej zachety (por. OWMR 48).

3. Oddanie czci oltarzowi

Po przyjsciu do prezbiterium kaplan, diakon i ustugujacy oddajg czes¢ olta-
rzowi przez gleboki ukion. Na znak czci kaptan oraz diakon calujg oltarz; kaptan
wedlug uznania okadza krzyz i ottarz (OWMR 49). Zasady okadzenia podaje Ogél-
ne wprowadzenie do Mszatu rzymskiego w numerze 276. Bledem jest, ucalowanie
oltarza przez ministrantdw, a takze okadzanie oltarza w pospiechu i kadzielnics,
z ktérej wydobywa sie nikly dym. Poprzez okadzenie oddajemy cze$¢ Chrystuso-
wi, ktérego oltarz symbolizuje.

4. Pozdrowienie ludu i wprowadzenie do tajemnicy
dnia i aktu pokuty

Po $piewie na wejscie kaptan, stojac na miejscu przewodniczenia, razem z ca-
tym zgromadzeniem wykonuje znak krzyza; nastepnie przez pozdrowienie oznaj-
mia zgromadzonej wspolnocie obecno$¢ Pana. Przez to pozdrowienie i odpowiedz
ludu ujawnia si¢ misterium zgromadzonego Kosciota. Po pozdrowieniu ludu ka-
plan albo diakon lub $wiecka osoba ustugujaca moze w bardzo krétkich stowach
wprowadzié¢ wiernych w tres¢ Mszy Swietej danego dnia (OWMR 50).

W $wietle tego przepisu niewlasciwe jest rozpoczynanie liturgii mszalnej od
oltarza. Bywa, Ze po pozdrowieniu nastepuja réznego rodzaju przeméwienia z oka-
zji réznych uroczystosci. Powinno by¢ krotkie wprowadzenie wiernych w tajemni-
ce dnia i do aktu pokuty. Czasami zdarza si¢, ze akt pokuty jest zastepowany jakas
piosenka religijna, np. Panie przebacz nam, Ojcze zapomnij nam. Sg cztery formy
aktu pokuty podane w Mszale rzymskim. W dniu Panskim, zwlaszcza w Okresie
Wielkanocnym, zamiast zwyktego aktu pokuty moze si¢ odby¢ blogostawienstwo
wody i pokropienie nig wiernych na pamiatke chrztu. Sg jeszcze parafie, w ktérych
w okresie Narodzenia Panskiego hymn Chwata na wysokosci zastepuje si¢ koleda.
Hymnu tego nie mozna zastgpowac¢ innym tekstem (OWMR 53). Naduzyciem jest
brak stosowania podczas aktu pokuty i przed odmoéwieniem kolekty milczenia.
Czasami spotyka si¢ krotka konkluzje w kolekcie zamiast dlugiej.

5. Liturgia stowa

Stowo jest jednym z podstawowych symboli, czyli narzedzi komunikacji mie-
dzy Bogiem i ludZzmi oraz ludzi miedzy sobg!?. ,,Gtéwna cze$¢ liturgii stowa sta-
nowia czytania wziete z Pisma Swietego oraz wykonywane miedzy nimi $piewy;

12°S. Czerwik, Studzy Chrystusa — szafarze Bozych misteriéw, dz. cyt., s. 173.



Wiernoé¢ przepisom liturgicznym na podstawie dokumentéw Koéciota 203

homilia zas, wyznanie wiary i modlitwa powszechna, czyli modlitwa wiernych,
s3 rozwinieciem i zakonczeniem liturgii sfowa” (OWMR 55). Sg jednak jeszcze
koscioly, w ktorych brakuje godnego miejsca proklamacji stowa Bozego. Lekcje
odczytuje sie z tzw. ambonki. Czytan ani psalmu responsoryjnego, w ktérych za-
wiera si¢ stowo Boze, nie wolno zastgpowac innymi tekstami, niebiblijnymi. Na
podstawie tradycji wykonywanie czytan nie jest funkcja przewodniczacego, ale
ustugujacych. Niewlasciwe jest chodzenie po kosciele podczas proklamacji czytan
i $piewu psalmu na przyktad spdzniajacych sie wiernych, koscielnego z kielichem,
ministrantéw do zakrystii, a nawet kaptandéw udajacych si¢ do konfesjonatu.

Modlitwa powszechna winna by¢ zawsze kierowana do Boga Ojca przez Jezu-
sa w Duchu Swietym (jakze czesto jest inaczej). Nadto nie powinna by¢ ona zbyt
opisowa i zawiera¢ wigcej anizeli 6 wezwan. Wstep i zakonczenie Modlitwy wier-
nych nalezy do przewodniczacego liturgii, ktéry powinien wezwaé¢ do modlitwy
i ja zakonczy¢ (nigdy koncelebrans).

Homilie zasadniczo powinien glosi¢ sam przewodniczacy liturgii, cho¢ moze
ja zleci¢ ktéremus z koncelebranséw lub diakonowi. Nie moze jednak glosi¢ ho-
milii duchowny, ktéry nie uczestniczy w liturgii. Wydaje si¢ nie do utrzymania
nierzadka w Polsce praktyka, aby ,,dyzurny” kaznodzieja glosil homili¢ podczas
wszystkich Mszy Swietych w kosciele danego dnia (najczesciej w niedziele). Nowe
przepisy pozwalaja jedynie na to, iz ,w szczegolnych przypadkach i ze stusznej
przyczyny homili¢ moze wyglosi¢ takze biskup lub prezbiter, ktéry uczestniczy
w celebracji, cho¢ nie moze koncelebrowa¢” (OWMR 66).

6. Liturgia eucharystyczna

Polecenie Pana Jezusa ,, To czyncie na mojg pamigtke” (1 Kor 11, 24-25; Lk
22,19) pelni Koscidt przez postuge kaptana, ktory in persona Christi wykonuje trzy
czynnosci, sktadajace si¢ na strukture liturgii eucharystycznej:

- Przygotowanie daréw jest nasladowaniem i rozwinieciem Jezusowego gestu
wziecia w rece chleba i kielicha z winem;

- Modlitwa eucharystyczna odpowiada blogostawienstwu, jakie wypowie-
dzial Jezus nad chlebem i dzigkczynieniu nad kielichem wina napelnionym pod-
czas uczty paschalnej;

~ Obrzed Komunii Swietej stanowi uobecnienie i rozwiniecie gestow Jezusa,
ktéry famat chleb i pod jego postacia podawat uczniom swoje Cialo oraz przeka-

zywal w ich rece kielich swojej Krwi pod postacig wina!?.

a) Przygotowanie daréw

W przygotowaniu dardw istotne jest ,przyniesienie do oltarza daréw, kto-
re stang si¢ Cialem i Krwig Chrystusa”. Nalezy zaangazowa¢ wiernych, by dary

13°S. Czerwik, Studzy Chrystusa - szafarze Bozych misteriéw, dz. cyt., s. 178.
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przyniesli procesjonalnie na rece kaplana. Niewlasciwe jest wymawianie modlitwy
przez kaptanéw w czasie przygotowania daréw: zamiast: ,,przynosimy”, niektorzy
przewodniczacy liturgii méwia: ,Blogostawiony (...), ktory Tobie ofiarujemy”. Na-
dal zmieniany jest tekst na przyklad: ,Modlmy sie, aby naszg Ofiare...” zamiast:
»Maddlcie sig, aby moja i waszg Ofiare...”. Niewtasciwe jest rozdawanie tekstow dla
koncelebranséw dopiero podczas prefacji, a zbieranie ich w czasie modlitw wsta-
wienniczych, doksologii lub podczas Ojcze nasz. Celebrans powinien zaczekaé
z rozpoczeciem prefacji na podejscie koncelebranséw i rozdanie tekstow, a Modli-
twe Panska rozpocza¢ po ich zebraniu.

b) Modlitwa eucharystyczna

Celebrans powinien poczekaé na wiernych, az skonicza ,,Swiety”, gdy uklekng
przed konsekracja, az wstang przed aklamacjg, wreszcie az powiedza ,Amen” na
doksologie. Nie powinien wykonywa¢ wczesniej zadnych czynnosci. Bledem jest
pos$piech przy konsekracji: méwienie w czasie, gdy wierni klekaja lub wstaja; prze-
cigganie samego ukazania $wietych postaci po konsekracji, a skracanie go pod-
czas doksologii (nagminne zjawisko), nalezy zaczeka¢ na ,Amen”. Nalezy rozrdz-
ni¢ ,,ukazanie” Naj$wietszych postaci po ich konsekracji (unosimy ponad glowe),
aby wierni na nie spojrzeli, od rzeczywistego ,,podniesienia” w ofiarnym gescie do
Ojca podczas koncowej doksologii (Hostia z pateng na wysoko$ci oczu celebran-
sa). Mamy cztery aklamacje po przeistoczeniu, a niektérzy celebransi tworza nowa
moéwiac: ,Oto wielka i radosna tajemnica wiary”. Zauwaza si¢ niewlasciwy gest
wskazywania na postacie eucharystyczne przy wypowiadaniu stow: ,,Oto wielka
tajemnica wiary”. Taki gest to zupelnie niepotrzebna dramatyzacja, ktéra rozpra-
sza ludzi, prowadzi ich w innym kierunku niz tekst modlitwy eucharystyczne;.
Jest rowniez bledne, gdy podczas podniesienia (,,Przez Chrystusa, z Chrystusem
i w Chrystusie”) przewodniczacy liturgii nie trzyma rak wyciagnietych tak dtugo,
dopoki zgromadzenie nie odpowie ,,Amen”. Doprecyzuje: dopoki zgromadzenie
nie skonczy wypowiada¢ swego ,,Amen”. Niewlasciwe jest stosowanie przy prze-
kazywaniu znaku pokoju przez przewodniczacego liturgii aklamacji: ,,Przekazmy
sobie znak pokoju” zamiast: ,,Przekazcie sobie znak pokoju” oraz przez Lud Bozy:
»Poko6j nam wszystkim”. Nalezy zauwazy¢, iz najnowsze przepisy zawarte w edycji
tacinskiej Mszatu rzymskiego z 2002 roku wprost zabraniaja kaptanowi wychodzi¢
z prezbiterium przy przekazywaniu znaku pokoju.

¢) Komunia Swieta

Niestosownie jest, gdy celebrans przed wiernymi z podniesiong Hostig nad
patena, zaraz po ukonczeniu §piewu ,,Baranku Bozy”, méwi: ,,Oto Baranek Bozy”,
nie zostawiajac czasu ani na przepisang modlitwe cichego przygotowania, ani
na uklekniecie. Bledem jest, gdy wszyscy koncelebransi ukazujg wiernym Hostie
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i wspolnie mdwia: ,,Oto Baranek Bozy”. Powinien to czyni¢ tylko przewodniczacy
liturgii, trzymajac Hostie nad pateng. Bledne jest famanie Hostii nad kielichem
iocieranie nad nim palcéw z okruszyn, gdyz do tego stuzy patena. Niestosowne jest
zbieranie okruszyn z pateny nad kielichem przed Komunig z kielicha. Czynimy to
w ramach puryfikacji, ktorej nigdy nie nalezy czyni¢ na srodku ottarza, ale zawsze
na kredengcji lub z boku na mensie oftarza. Niewlasciwe jest takze przesuwanie
mszalu na §rodek oltarza, ktéry zarezerwowany jest dla najswietszych postaci.

7.0brzed zakonczenia

Przypomnie¢ trzeba, ze kazde blogoslawienstwo, takze ,modlitwa nad lu-
dem”, zaczyna si¢ od ,Pan z wami”. Modlitwa nad ludem oraz blogostawienstwo
uroczyste (na przyklad przy chrzcie lub $lubie) nie ma juz wezwania ,,Médlmy
si¢”, a tylko ,,Pochylcie gtowy”. Wtedy wyciaga si¢ rece nad ludem i konczy krétka
konkluzja, a po ,Amen” czyni si¢ znak krzyza (bez wznoszenia rak jak dawniej) ze
zwykla formula: ,Niech was blogostawi”. Czgsto blednie stosuje sie formule: ,,Idz-
my w pokoju Chrystusa’, zamiast: ,IdZcie w pokoju Chrystusa”. Jest jeszcze matla
$wiadomos¢, ze Msza Swieta celebrowana w sobote wieczorem jest Msza Swietg
niedzielng. Bywa, ze sami duszpasterze nie podkreslaja tego, a nawet podczas cele-
bracji Mszy Swietej w sobote wieczorem opuszczaja homilie.

Niepokojacym zjawiskiem jest celebrowanie Mszy Swietej tylko ze wzgledu na
przyjete stypendium. Sg parafie, gdzie w tygodniu nie we wszystkie dni s3 w ko-
$ciele celebrowane Msze Swiete. Niepokojacy staje sie zwyczaj, w wigkszych pa-
rafiach, koncelebracji wszystkich niedzielnych Mszy Swietych przez duszpasterzy
pracujacych w parafii, aby zwiekszy¢ tzw. cumulus.

Zakonczenie

Instrukcja Redemptionis sacramentum przypomina, ze wszyscy wierni maja
prawo do prawdziwej liturgii, a w sposob szczegolny do celebracji Mszy $w., ktéra
winna by¢ taka, jaka chcial i ustanowil Koscidt, tak jak okreslajg przepisy w ksie-
gach liturgicznych oraz w innych normach i aktach prawnych. Podobnie lud ka-
tolicki ma prawo, aby Ofiara Mszy $w. byla celebrowana w sposdb niezmienio-
ny, zgodny z calym nauczaniem Magisterium Kosciota. Wspdlnota katolicka ma
wreszcie prawo do celebracji dla niej Ofiary Mszy $w. w taki sposob, aby prawdzi-
wie ukazywatla sakrament jednosci, czyli z wykluczeniem uchybien i wszelkich ge-
stoéw, ktére moglyby zrodzi¢ w Kosciele podzialy i stronnictwa (RS 12). Natomiast
w Instrukgji o liturgicznym wychowaniu alumnéw czytamy:

Kult liturgiczny jako czynnos¢ publiczna Koéciota jest z konieczno$ci hierarchiczny, dlatego

tez podlega przepisom odpowiedniej wladzy. Samowolne wigc zdanie poszczegdlnych oséb i nie-
postuszenstwo prawomocnym przepisom zmienia tym samym nature aktu liturgicznego, nie jest on



206 Ks. Stanistaw Araszczuk

wtedy kultem Kosciola, ale kultem prywatnym jednej osoby albo jakiego$ poszczegdlnego zespotu
ludzi (nr 4).

Kiedy w czasie sprawowania $wietej liturgii dokonuje sie naduzycia, wowczas
nastepuje prawdziwe zafalszowanie liturgii katolickiej. Napisal bowiem $w. To-
masz:

Blad zafalszowania popelnia ten, kto w imieniu Ko$ciota oddaje Bogu cze$¢ w sposob niezgod-
ny z ustaleniami powzietymi przez Kosciét na mocy jego boskiej wladzy oraz w sposob przez Koéciot
niepraktykowany (RS 169).

Aby zaradzi¢ takim naduzyciom, najpilniejszym zadaniem jest formacja bi-
blijna i liturgiczna ludu Bozego, pasterzy i wiernych, tak by wiara i dyscyplina Ko-
$ciola w odniesieniu do $wietej liturgii byly poprawnie ukazywane i rozumiane.
Tam jednak, gdzie naduzycia wciaz wystepuja, trzeba postepowac zgodnie z nor-
mami prawa, stosujac wszelkie wlasciwe srodki, aby ochroni¢ duchowe i prawne
dziedzictwo Kosciota (RS 170).

Nalezy tez zaznaczy¢, ze warto$¢ i piekno liturgii polega miedzy innymi na
postuszenstwie obowigzujacym w Kosciele zasadom celebracji. Postuszenstwo to
jest uwarunkowane faktem, iz liturgia jest dzietem Chrystusa i Kosciola, a nie pry-
watnych oséb. Niestety duchowni traktuja liturgie jako wlasnos¢. Z tym wigze si¢
najwieksze nieporozumienie. Swiety Pawet napisal w Liécie do Koryntian, ze prze-
kazuje to, co sam otrzymatl:

Ja bowiem otrzymalem od Pana to, co wam przekazatem, ze Pan Jezus tej nocy, kiedy zostal
wydany, wzial chleb i dzieki uczyniwszy potamal i rzekt: To jest Cialo moje za was wydane. Czyncie
to ma moja pamiatke!. Podobnie, skonczywszy wieczerze, wzial kielich, méwiac: Ten kielich jest
Nowym Przymierzem we Krwi mojej (1 Kor 11, 23-26).

Znamienne, ze dla $wigtego Pawla wazny byl nie tylko opis Eucharystii, ale tez
wzmianka o cigglosci tradycji. Apostotowi Narodéw nie chodzilo o jakis obrzed,
ale o ten jedyny, ktéry zostal dany. Nam takze Eucharystia zostala dana. Jezus ja
ustanowil, wiec nie mozna zmieniac istoty jej liturgii. Nie jesteSmy jej wlasciciela-
mi, ale szafarzami.

Przewidziana w przepisach mozliwo$¢ pewnej ,,tworczej” samodzielnosci po-
szczegolnych szafarzy Eucharystii musi by¢ $cisle poddana wymogom jednodci.
Przypomnijmy stanowcze slowa Jana Pawla II zawarte w Liscie Tajemnica i kult
Eucharystii z 24 lutego 1980 roku:

Kaplan jako szafarz, jako celebrans, jako przewodniczacy eucharystycznego zgromadzenia
wiernych, winien w szczego6lny sposéb mie¢ poczucie wspdlnego dobra Kosciota, ktdre swoja postuga
wyraza, ale ktéremu tez w swojej postudze winien by¢ wedle rzetelnej dyscypliny wiary podporzad-
kowany. Nie moze uwaza¢ siebie za <wlasciciela>, ktory dowolnie dysponuje tekstem liturgicznym
i calym naj$wietszym obrzedem jako swojg wlasno$cia i nadaje mu ksztalt osobisty i dowolny. Moze
to si¢ czasem wydawa¢ bardziej efektowne, moze nawet bardziej odpowiada¢ subiektywnej pobozno-
$ci, jednakze obiektywnie jest zawsze zdrada tej jednosci, ktdra sie w tym Sakramencie jednoéci nade
wszystko winna wyraza¢ (TikE nr 12).
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Zycie konsekrowane
jako radykalna odpowiedz na znaki czaséw

We wprowadzeniu do Instrukeji Rozpoczgé na nowo od Chrystusa czytamy:

Duch Swiety zawsze dziala w historii i moze wydoby¢ z ludzkich dramatéw takie rozeznanie
wydarzen, ktére otwiera na tajemnice milosierdzia i pokoju pomiedzy ludZzmi. Duch Swiety w zame-
cie panujacym w $wiecie i poszczegélnych narodach pobudza w wielu osobach tesknote za innym
$wiatem, ktory jest juz obecny miedzy nami. Tym bardziej wydaje si¢ to aktualne dzis, gdy drama-
tyczne wydarzenia ostatnich lat narzucajg coraz trudniejsze pytania dotyczace poczucia niepewnosci,
leku, przestepczosci, przemocy, niesprawiedliwoséci i wojny (RNCH 1).

Stawiamy pytania: Jak odczyta¢ w perspektywie historii i dzisiejszych czaséw
$lady i znaki Ducha i zalgzki Stowa w zyciu i kulturze ludzkiej? Jak interpretowac
znaki czaséw w takiej rzeczywistosci jak nasza, ktora obfituje w strefy ciemnosci
i tajemnicy? Potrzeba, by sam Chrystus, tak jak na drodze do Emaus, stat sie towa-
rzyszem naszej drogi i obdarzyt nas swoim Duchem (RNCH 1). To zadanie w spo-
sob szczegolny podejmujg osoby konsekrowane. W cigglym nastepowaniu po so-
bie i powstawaniu nowych form stajg si¢ wymownym wyrazem obecnosci Pana,
w pewnym stopniu czym$ w rodzaju ,ewangelii” otwierajacej si¢ w ciggu wiekow.
Staja si¢ oni rzeczywiscie ,historyczng kontynuacjg obecnosci zmartwychwstatego
Jezusa Chrystusa” (zob. RNCH 2).

I. Znaki czasu i ich wlasciwe odczytywanie

Ojciec Stanistaw C. Napidrkowski zwraca uwage na znaki czasu jako na jed-
no z zasadniczych zrodet teologii. Posrod wielu okreslen ,,znakow czasu” waznym
dla naszych rozwazan jest wskazanie na nie jako na zjawiska, ktdre z racji swojego
upowszechnienia i czestotliwo$ci charakteryzuja dang epoke i za posrednictwem
ktérych sg wyrazane potrzeby oraz aspiracje dzisiejszej ludzkoscil. Idgc za wska-

1 Zob. S.C. Napiérkowski, Jak uprawia¢ teologie, Wroctaw 1996, s. 40.
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zaniami Soboru Watykanskiego II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele podkre-
$la, ze:

Sprawg calego Ludu Bozego, zwlaszcza duszpasterzy i teologéw jest wstuchiwa¢ sie z pomo-
c3 Ducha Swietego w rozne glosy wspolczesnosci, rozrézniad je i ttumaczy¢ oraz osadzaé w swietle
Stowa Bozego, aby prawda objawiona mogla by¢ ciagle coraz glebiej odczuwana, lepiej rozumiana
i stosowniej przedstawiana (KDK 44)2.

Znaki czasu odnajdywane w historii ludzkosci ukazujg interwencje Bozej
Opatrznosci, za$ odczytywane w terazniejszo$ci domagajg sie konkretnego dzia-
tania, wlasciwej odpowiedzi. Rozpoznawanie znakéw czasu nie nalezy do tatwych
zadan w Kosciele. Istotnym elementem tego dzialania jest umiejetnos¢ dostyszenia
w nich, czy poprzez nie, glosu Pana historii, ktory przekazuje w nich czlowiekowi
oredzie i jednocze$nie domaga sie konkretnego dziatania®.

Zycie konsekrowane w formie Zycia monastycznego; stanu dziewic, pustelni-
kow, wdow i wdowcow; instytutéw oddanych kontemplacji, dzietom apostolskim;
instytutow $wieckich; stowarzyszen zycia apostolskiego i nowych form zycia kon-
sekrowanego pojawilo si¢ jako radykalna odpowiedz na potrzeby danej epoki. Jak
zaznacza P. Liszka: , Instytuty zycia konsekrowanego pojawily sie w okreslonych
uwarunkowaniach historycznych jako odpowiedZz Ducha Swietego na potrzeby
Kosciota i §wiata w danym czasie, ale réwniez w przysztosci™.

Nalezy podkresli¢, ze samo pojawienie sie chrzescijanistwa dokonalo sie jako
wlasciwa odpowiedz Boga na okreslong sytuacje czlowieka. Byl to stan grzechu,
ktéry domagal sie koniecznosci odkupienia, ktérego dokonal Jezus Chrystus.
Chrzescijanie mieli obowigzek odczytania tego misterium, a nastepnie obowiazek
dokonania refleksji nad sposobem jego realizacji w zmieniajacych si¢ uwarunko-
waniach’. Kazda zatem sytuacja staje si¢ w pewien sposéb znakiem czasu i wyma-
ga refleksji w $wietle wiary. Stad taka, a nie inna historia i w takich, a nie innych
uwarunkowaniach spolecznych, staje sie miejscem dzialania i obecnosci Boga. Ca-
to$¢ dziejow zbawienia wyraza si¢ w szacie ziemskiej, ktéra w wielu aspektach jest

ta sama, a w innych zmienna - cho¢by zmieniajace sie sytuacje spoteczne®.

I1. Powolanie do zycia konsekrowanego

Powotlanie do zycia konsekrowanego przedstawia si¢ na tle calego Zycia
chrzescijaniskiego jako droga ,$wiatta”, nad ktéra czuwa spojrzenie Odkupiciela
(por. VC 40). W tym kontekscie mozna rozpatrywac eschatologiczny wymiar zy-

2 Por. tamze, s. 41.

3 Por. tamze, s. 42.

4 Zob. P. Liszka, Wspélczesne znaki czasu wezwaniem dla zycia konsekrowanego, ,Zycie Konse-
krowane” 4 (2009), s. 37.

5 Por. tamze, s. 36.

6 Por.tamze, s. 37.
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cia konsekrowanego7. »Gdzie jest twdj skarb, tam bedzie i serce twoje” (Mt 6, 21).
Tym skarbem jest krélestwo niebieskie. Przypomniat to Sobér Watykanski II, gdy
podkreslil, ze konsekracja zakonna zapowiada przyszte zmartwychwstanie i chwa-
te krolestwa niebieskiego. Jest to zwigzane ze §lubem czystosci, rozumianym jako
zapowiedz ostatecznego $wiata, ktéry juz dzisiaj dziala i przemienia calego czlo-
wieka (por. LG 44).

Osoby konsekrowane z racji swojego powotania do §wietosci poprzez nasla-
dowanie Chrystusa zyja pragnieniem spotkania Go, aby ostatecznie i na zawsze
z Nim przebywac¢. Taka postawa rodzi pragnienie zatracenia si¢ w blasku tego
ognia mito$ci, ktory w nich plonie, a jest nim tylko Duch Swiety (por. VC 26).

Samo oczekiwanie nie oznacza postawy biernosci. Czlowiek, ktory czuwa
i oczekuje spetnienia obietnic Chrystusa, potrafi natchna¢ ta nadzieja swoich bliz-
nich, niekiedy zniecheconych, pesymistycznie patrzacych w przyszios¢. W ten
sposob powotani do zycia konsekrowanego, realizujac wezwanie i zaproszenie do
$wietodci, staja sie dla wspdlczesnego czltowieka ewangelicznym zaczynem®.

Nalezy podkresli¢, ze misja kazdego stanu jest wyrazem stuzby bliznim. Skoro
zadaniem hierarchii jest potwierdzanie z mocg autorytetu autentycznosci powola-
nia 0sob konsekrowanych i §wieckich, to misjg konsekrowanych jest bycie zywym
znakiem, ktory dla laikatu i duchownych bedzie natchnieniem do glebszego uko-
chania i uwielbienia Boga®.

Koscidl pragnie, aby zycie konsekrowane uswiadamialto $wiatu, ze czlowiek
wpada w sidla zniewolenia, kiedy chce odnalez¢ siebie w konstrukcjach ideolo-
gicznych, poniewaz tylko w relacji z Osoba zyskuje wolnos¢. Tylko Osoba potra-
fi obdarzy¢ czlowieka wolnoscia i objawi¢ mu istote mitosci. Rdwnoczesnie zycie
konsekrowane jest zaprzeczeniem mitu absolutnej wolnosci - nie widzi bowiem
jakiejkolwiek sprzecznoéci pomiedzy $lubem postuszenstwa a darem wolno-
$ci (por. VC 91). Tak wigc zycie konsekrowane pragnie ukazaé¢ wspotczesnemu
$wiatu, ze tylko Chrystus rzucil §wiatlo na zycie czlowieka i jego nie$miertelnos¢
(por.2 Tm 1, 10).

7 Zob. S.M. Alonso, La vida consagrada, Madrid 2001, s. 413-418.

8 Sobor Watykanski IT w Konstytucji Lumen gentium (nr 46), zaznacza, ze zakonnicy i czlon-
kowie instytutow swieckich sa powotani do stania si¢ zdumiewajacym $wiadectwem tego, iz §wiat nie
moze zosta¢ przemieniony i poddany Bogu, jesli nie bedzie zyl zgodnie z duchem blogostawienstw.
Zakonnicy pelnia rowniez funkcje prorocka, ukazujac transcendentalno-eschatologiczne aspekty ta-
jemnicy i zycia Chrystusa.

9 Zob. B. Cole, P. Conner, Petnia chrzescijaristwa, Poznan 1997, s. 37.

10 Por. A.J. Nowak, Homo consecratus, Lublin 2002, s. 20. Dalej Autor, cytujac Jana Pawta II,
pisze: ,,«w kazdym miejscu i sytuacji osoby konsekrowane niech beda gorliwymi glosicielami Pana
Jezusa, umiejacymi odpowiedzie¢ z ewangeliczng madroscia na pytania, ktorych zZrédtem jest dzi$
niepokdj serca i palace potrzeby» (VC 81). Zycie ukryte z Chrystusem w Bogu, mitos¢ blizniego, mo-
dlitwa maja stuzy¢ budowaniu Ko$ciola. Zycie konsekrowane jest w swej istocie widocznym znakiem
Kosciota, «widocznym $wiadectwem Kosciola i jego Pana w $wiecie, ktéry pod pretekstem nowocze-
snosci coraz bardziej zmierza do desakralizacji, aby wszyscy mogli dostrzec w Waszym zachowaniu
i wygladzie, w sposobie ubierania si¢ - znak, przez ktéry Bog si¢ do nich zwraca»”

14 - Illum oportet...
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W ten sposdb osoby konsekrowane zyjac mitoscig Chrystusa, staja jej si¢
uobecnieniem w konkretnej rzeczywistoéci. Mitos¢ i prawda Chrystusowa sg
narzedziem ich dzialania i zyciowego dynamizmu. Zycie konsekrowane ukazuje
prawdziwe oblicze mitoéci Kosciota, ale nigdy jej nie wyczerpuje'!. Jego zadaniem
jest wskaza¢ czlowiekowi na wielko$¢ miltosci Boga Ojca przez Chrystusa w Du-
chu Swietym!2. Umieszczenie zycia konsekrowanego w centrum Kosciota wyzna-
cza mu doniosle zadanie, by by¢ widocznym znakiem obecnosci Boga w $wiecie
i $wiadczy¢ o Jego milosci do kazdego cztowieka. Prowadzac zycie wspolnotowe,
osoby konsekrowane staja si¢ promotorami prawdziwego rozwoju osoby ludz-
kiej!3. Dokonuje si¢ to wszystko w atmosferze mitosci i prawdziwej wolnosci.
W tym znaczeniu osoby konsekrowane majg szczegélny udzial i zadanie w uswie-
caniu $wiata.

II1. Przyklady odpowiedzi na znaki czasu

Pierwsze osrodki zycia monastycznego pojawity sie na Wschodzie pod koniec
III wieku jako bardziej doskonala, a zarazem radykalna forma zycia chrzescijan-
skiego. Poczatkowo byl to stan mozliwy do podjecia przez wszystkich chrzescijan,
ktorzy chcieli w ten sposob da¢ autentyczne $wiadectwo wiary jako odpowiedz na
nauczanie Chrystusa. Wielu autoréw (m.in. J. Aumann) zajmujacych si¢ historig
duchowosci chrzedcijaniskiej podkresla pewien zwigzek powstania zycia mona-
stycznego z nastaniem konca przesladowan w Kosciele!4.

Dopoki chrze$cijanie byli uwazani za przeciwnikéw Imperium, bylo im relatywnie fatwo unik-
na¢ kontaktu ze spolecznoscia poganska i praktykowa¢ religie w malych wspolnotach; co wiecej, gdy
byli aresztowani mogli mie¢ nadziej¢ na pozadane meczenstwo. Gdy otrzymali wolno$¢, i chrzesci-
janstwo stalo sie religia oficjalng panstwa, §wiat poganski nie zwalczal ich wigcej, nie eliminowat

meczennikow. Eremita przejal na siebie ataki $wiata, odrzucajac $wiatowo$é ze swojego zycial®.

Na poczatku V wieku, w 410 r., $wiat zostal wstrzaéniety wiadomoscia o upad-
ku Rzymu. Niedlugo potem Itali¢ zdewastowali Gotowie, podczas gdy Wandalowie
pladrowali Afryke Pélnocng, a w 455 r. najechali na Rzym. W tym czasie Koéciotem
wstrzasaly herezje. Stolica Swieta musiata podejmowac¢ wiele wysitkéw, by utrzy-
mac prawowierno$¢ w Kosciele. Na Zachodzie najwigkszym wyzwaniem byl pela-
gianizm. W tym konteks$cie spoteczno-religijnym przyszto realizowa¢ powotanie

11" Zob. A. Ribeiro, Zycie konsekrowane swiadectwem swigtosci Kosciota, ,,Communio” 1 (1989),
s.112n.

12 Por. D. Wider, Dar zycia zakonnego, dz. cyt., s. 8.

13 Zob. P. Liszka, Zycie wspdlnoty zakonnej nasladowaniem mitosci Oséb Bozych, ,,Zycie Konse-
krowane” 2 (2006), s. 50-51.

14 Por.J. Aumann, Zarys historii duchowosci, Kielce 1993, s. 45.

15 Por. tamze, s. 46.
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$w. Benedyktowi z Nursji (480-547). Jego Regula stala si¢ najbardziej wptywowym
dokumentem monastycyzmu zachodniego!®.

Kolejny znaczacy etap rozwoju zycia zakonnego to wiek XII i XIII. W tym
czasie formy zycia zakonnego byly tak bardzo réznorodne, ze Sobor Lateranski
w 1215 r. i Lyonski w 1274 r. zakazaly zakladania nowych instytutéw zakonnych.
Pomimo tego zakazu powstaly dwa zakony: franciszkanie i dominikanie. Jako za-
kony zebracze szczegdlny nacisk potozyly na zachowanie ubodstwa i postuge kazno-
dziejska. Odpowiedzialy one na zywotne potrzeby Kosciota, jakim byto pragnienie
powrotu do zycia Ewangelia. Wigzalo si¢ to z reformg zycia zakonnego, walka z he-
rezjami, reformg kleru diecezjalnego oraz potrzebg przepowiadania Ewangeliil”.

Niezwykle interesujacy jest fragment z rekopisu §w. Antoniego Klareta — hisz-
panskiego arcybiskupa (1807-1870), przywolany przez A.A. Ortege:

Kiedy w Anglii urodzil si¢ Pelagiusz, w Tagascie przyszedl na swiat §w. Augustyn. Kiedy we
Francji pojawili si¢ albigensi, Bég zestat $w. Dominika Guzmana, zatozyciela zakonu dominikanéw.
Kiedy Luter zaczat glosi¢ swe herezje (1521), w Pamplonie zostal zraniony $w. Ignacy. Na przelomie
XIX w., kiedy w Niemczech Strauss, Hegel i Schelling oglaszajg panteizm, a we Francji Renan wy-
powiada si¢ przeciwko Bosko$ci Jezusa, w Hiszpanii Najswigtsza Panna zaklada swe $wiete Zgro-

madzenie, aby Serce Jej moglo stanowi¢ arke Noego, wieze Dawidowa, miasto schronienia i miejsce

$wietego pojednanial®,

IV. Prorocki charakter zycia konsekrowanego

Misja prorocka oséb konsekrowanych zawsze staje wobec trzech gléwnych
wyzwan skierowanych takze do catego Kosciota. Maja one charakter odwieczny,
zwiazany z trzema pozadliwo$ciami: oczu, ciala i pychy zywota (zob. 1 J 2, 15nn).
Wigze si¢ to z niepohamowanym pragnieniem posiadania (zwlaszcza w dziedzi-
nie materialnej), nienasyconym pragnieniem przyjemnosci (w sferze ciala) i za-
dza panowania (bycie bogiem dla siebie i innych). Kazda epoka nadaje tym trzem
pozadliwosciom nowe formy. Osoby konsekrowane, wychodzac naprzeciw takiej
rzeczywistosci poprzez zycie ewangelicznymi radami czystosci, ubdstwa i postu-
szenstwa, wychodza z konkretng propozycja ,terapii” ran spowodowanych grze-
chem pierworodnym. W ten sposob ci, ktorzy ida droga rad ewangelicznych, cho¢
dazg do wlasnego uswigcenia, zarazem ukazujg ludzkosci droge duchowej tera-
pii, odrzucajac batwochwalczy kult stworzenia, czyniac widzialnym Boga zywego
(zob.VC 87).

Wyzwanie czysto$ci konsekrowanej. Pierwsza prowokacja jest hedonistycz-
na kultura ciala, ktéra odrzuca wszelkie obiektywne normy dotyczace plciowosci,

16 70b. tamze, s. 84.

17 Por. tamze, s. 151.

18 A.A. Ortega, Rozwdj duchowy sw. Antoniego Marii Klareta, w: Swigty Antonii Maria Klaret,
Pisma Duchowe, Warszawa 1991, s. 31.
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sprowadzajac ja czesto do rangi zabawy lub towaru, praktykujac przy wspotudzia-
le srodkéw masowego przekazu swoistego rodzaju balwochwalczy kult instynktu.
Skutkiem tego sg wszelkiego rodzaju naduzycia, z ktérymi zwigzane jest cierpienie
psychiczne, moralne i duchowe poszczegélnych 0séb i rodzin. Radykalng odpo-
wiedzig na taki stan rzeczy jest ze strony oséb konsekrowanych radosna prakty-
ka doskonalej czystosci jako wyraz i $wiadectwo mocy Bozej miloéci dzialajacej
w ulomnej naturze czlowieka. Dzieki temu to, co przez wielu jest uwazane za nie-
mozliwe, dzigki wspotpracy z taskg Bozg staje sie mozliwe i jest zrodtem praw-
dziwej wolnosci (zob. VC 88). Taka odpowiedz $wiadectwa wiary staje sie dzis
niezwykle potrzebna wlasnie dlatego, Ze jest ono tak niezrozumiale dla wspolcze-
snego $wiata. Tym bardziej nabiera wtedy znaczenia dla wspoiczesnej mtodziezy,
narzeczonych, malzonkéw i rodzin chrzescijanskich, poniewaz ukazuje, ze moc
Bozej milosci moze dokona¢ wielkich rzeczy przez doswiadczenie ludzkiej mito-
$ci. Takie $wiadectwo wychodzi jednocze$nie naprzeciw powszechnie odczuwanej
potrzebie wewnetrznej przejrzystosci w relacjach miedzy ludzmi (por. VC 88).

Wyzwanie ubdstwa ewangelicznego. Szczegdlnie obecna jest dzi§ materiali-
styczna zadza posiadania, ktéra przyczynia si¢ do lekcewazenia potrzeb i cierpien
stabszych. Laczy si¢ ona jednocze$nie z brakiem jakiejkolwiek troski o zachowanie
réwnowagi zasobow naturalnych $wiata. Odpowiedzig zycia konsekrowanego jest
zycie ewangeliczng rada ubdstwa polaczone z konkretng dziatalnoscia, ktéra pro-
muje solidarno$¢ i postawe milosierdzia w $wiecie. Jest to zatem zaangazowanie
w wychowanie, ksztalcenie oraz formacj¢ mtodych oséb, by stawali sie tworcami
wlasnej przyszlosci; jest to dziatalno$¢ na plaszczyznie ewangelizacji kultury i na
polu edukacji. Walka z gtodem i jego przyczynami wyzwala i pobudza do dzia-
talnosci wolontariat i organizacje humanitarne. Ubdstwo ewangeliczne jest rady-
kalnym sprzeciwem wobec wspolczesnego ,kultu mamony” i staje si¢ proroczym
glosem do spoleczenstwa, ktore zyjac w wielu czgéciach swiata w dobrobycie, za-
traca niekiedy poczucie umiaru i §wiadomos¢ istotnej wartosci rzeczy. Stad tez
coraz czesciej w sposob zdecydowany rozlega si¢ wolanie poszanowania i ochrony
stworzenia przez ograniczenie konsumpcji, zachowanie wlasciwego umiaru i wy-
znaczenie granic osobistym pragnieniom (por. VC 90).

Wyzwanie wolnosci w postuszenstwie. Wiaze si¢ ono ze wspdlczesnie wypa-
czonym pojmowaniem wolnosci, ktérej konsekwencjami s3: niesprawiedliwos¢,
przemoc i brak szacunku dla drugiego czlowieka (zob. VC 91). Postuszenstwo oséb
konsekrowanych ukazuje w sposdb wyrazisty postuszenstwo samego Chrystusa
wobec swojego Ojca. Potwierdza ono, ze nie ma sprzecznoéci migdzy postuszen-
stwem a wolnoscia. Jest to droga zdobywania i odkrywania prawdziwej wolnosci
opartej na przykazaniu mitosci. Podstawg jego jest postawa stuchania i wzajemnego
dialogu. Sprzeciwia si¢ ono duchowi niezgody i podzialu. Autorytet za§ wladzy jest
postrzegany jako znak ojcostwa, ktére pochodzi od samego Boga (zob. VC 92).

Ponadto, w Adhortacji apostolskiej o zyciu konsekrowanym Vita consecrata
czytamy, ze w naszym $wiecie, gdzie $lady Boga wydaja sie czesto zatarte, pilnie
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potrzebne jest prawdziwe i zdecydowane swiadectwo prorockie 0s6b konsekrowa-
nych. Jego przedmiotem powinno by¢ przede wszystkim ukazanie pierwszenstwa
Boga oraz débr przysztych. Przejawem takiej postawy jest nasladowanie Chrystusa
czystego, ubogiego i postusznego, catkowicie oddanego chwale Ojca oraz mito-
$ci do braci i sidstr. Juz samo Zycie braterskie jest wyrazem czynnego proroctwa
w spoleczenstwie, ktére odczuwa gleboka — cho¢ czasem nieuswiadomiong - te-
sknote za braterstwem bez granic (zob. VC 85). Wierno$¢ wlasnemu charyzmato-
wi niejako nakazuje osobom konsekrowanym, by dawaly swiadectwo — na wzér
prorokow, ktorzy nie bali si¢ narazi¢ nawet wlasnego zycia. Prawdziwe proroctwo
czerpie szczegdlng moc przekonywania ze zgodnosci miedzy przepowiadaniem
a zyciem. Osoby konsekrowane pozostang wierne swojej misji w Kosciele i w $wie-
cie, jesli beda zdolne nieustannie weryfikowa¢ swoje postepowanie w $wietle Stowa
Bozego (VC 85).

Wyrazem prorockiego wymiaru zycia konsekrowanego jest takze wiernos¢ az
po meczenstwo. Nalezy podkresli¢, ze w naszym stuleciu, jak i w innych epokach
dziejow osoby konsekrowane dawaly i daja $wiadectwo wiary o Chrystusie, sktada-
jac dar z wlasnego zycia. Jak podkresla Jan Pawet Il w Vita Consecrata:

Wielka ich rzesza — chronigc si¢ w katakumbach przed przesladowaniami reziméw totalitar-
nych lub przed przemocs, zmagajac si¢ z trudno$ciami, jakie stawiano ich dziatalnoéci misyjnej,
stuzbie ubogim, opiece nad chorymi i odrzuconymi - przezyla i przezywa swoja konsekracje przez
dlugotrwate i heroicznie znoszone cierpienie, a czesto przez przelanie wlasnej krwi, upodobniwszy
sie catkowicie do ukrzyzowanego Chrystusa (VC 86).

V. Wspolczesne znaki czasu wyzwaniem
dla konsekrowanych

Jak wczeéniej wspomniano, kazda epoka charakteryzuje si¢ szczegdlnymi zna-
mionami, ktére s3 wyzwaniem dla 0séb konsekrowanych. Spogladajac na dzisiej-
sz3 rzeczywisto$¢, nalezy stwierdzi¢, ze do dawnych form ubdstwa dochodza nowe.
Nalezy tu chociazby wymieni¢: rozpacz plynaca z poczucia bezsensu zycia, niebez-
pieczenstwo narkomanii, opuszczenie w staroéci i chorobie, degradacje i dyskry-
minacje spoleczna. Jest to wyzwanie, ktére stanowi powdd do refleksji nad wtasny-
mi charyzmatami i tradycjami, ktoére warto wykorzysta¢ dla nowych przestrzeni
ewangelizacji. Chodzi tu przede wszystkim o bycie blizej ubogich, starszych, nar-
komandw, chorych na AIDS, uciekinieréw oraz osdb, ktére doswiadczajg réznego
rodzaju cierpien zwigzanych z ich sytuacja spoteczng. Misja 0s6b konsekrowanych
winna koncentrowac¢ sie na stuzbie na rzecz godnosci osoby ludzkiej w ,,nieludz-
kim spoteczenstwie” (zob. RNCH 35). W tym kontekscie warto przywolaé stowa
Instrukcji Rozpoczgé na nowo od Chrystusa: , Trzeba by¢ gotowymi do zaplacenia
ceny przesladowania, poniewaz w naszych czasach najczestszg przyczyng meczen-
stwa jest walka o sprawiedliwos$¢ w wiernosci Ewangelii” (RNCH 35).
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Wspolczesnie wydaje sie czyms koniecznym, by osoby konsekrowane angazo-
waly sie w sposob radykalny w dzialania majace na celu stuzbe Zyciu, wyobraznie
milosierdzia i komunig ze wszystkimi. Troska o dar zycia, ukazywanie jego warto-
$ci jako istotny wymiar gloszenia Ewangelii, nie mogg by¢ oderwane od aktualnej
sytuacji $wiata. Nalezy zatem wskazywa¢, ze zycie ludzkie stanowi najcenniejszy
dar Boga, jest $wiete i zarazem nienaruszalne. Nie tylko nie wolno zabija¢, ale nale-
zy je chroni¢ i otacza¢ wtasciwg opieka. Zycie ludzkie znajduje swéj whasciwy sens,
gdy fundamentem jego jest autentyczna mito$¢. Szacunek wobec niego domaga
sie, by nauka i technika byly podporzadkowane cztowiekowi i jego integralnemu
rozwojowi (zob. EV 82)!°. Wiaze si¢ to z promocja . kultury zycia’, w ktorej rodzina
stanowi ,,sanktuarium zycia”. Dziala¢ zatem na rzecz zycia, oznacza troske o odno-
we spoleczenistwa.

Kolejng przestrzenia troski osob konsekrowanych jest szerzenie prawdy i spra-
wiedliwosci. Mamy do czynienia z narastajacg niesprawiedliwoscig ekonomiczna,
ktora prowadzi do degradacji moralnej i spolecznej. Pojawiajg si¢ takze problemy
dotyczace wolnosci religijnej. Wielu ludzi z tego powodu cierpi przesladowania
badz sa oni dreczeni przez grupy polityczne zakazujace prawa oddawania czci
Bogu. W tym celu czyms$ koniecznym i naglacym jest formacja tych, ktérzy moga
w przysztoéci podejmowaé zadania spoteczne®.

Nie sposob nie wspomnie¢ o koniecznosci zaangazowania na rzecz stuzby
milosierdziu. Przyczynia si¢ ona bowiem do ksztaltowania relacji miedzyludzkich
opartych na glebokim poszanowaniu tego, co ludzkie. Nie mozna bowiem, jak za-
znacza Benedykt XVI przyja¢ postawy milczenia wobec istniejacych obozéw dla
uchodzcéw i wysiedlonych w réznych czesciach swiata, w ktérych zycie przebie-
ga w prowizorycznych warunkach. Szukaja oni bowiem schronienia przed jeszcze
gorszym losem (zob. SC 90). Stuzba milosierdzia staje sie dzi$ szczegélnym profe-
tycznym znakiem dla wspoélczesnego $wiata. Dziela za$ ewangelicznego milosier-
dzia wskazuja, ze im bardziej zyje si¢ Chrystusem, tym lepiej mozna Mu stuzy¢
w drugim czlowieku. Warto wspomnie¢ o osobach starszych, chorych i niepetno-
sprawnych. Pomoc tym osobom wigze si¢ takze z koniecznoscig ewangelizacji §ro-
dowisk stuzby zdrowia?!.

Wyraznym znakiem czasu dla wspoélczesnego zycia konsekrowanego jest tak-
ze stuzba na rzecz jednos$ci. Na szczegdlng uwage zastuguje wspoélczesna inkul-
turacja, ewangelizacja kultury i otwarcie na dialog z innymi. Nalezy jednak pa-
mietac, ze najistotniejszym elementem odpowiedzi na pojawiajace si¢ znaki czasu
zawsze pozostaje osobiste i wspolnotowe $wiadectwo Zycia oséb konsekrowa-
nych.

19 Por. J. Kicinski, Powolanie, Konsekracja, Misja. Personalistyczny aspekt teologii Zycia konse-
krowanego wedtug wspétczesnego Magisterium Kosciota, Wroclaw 2009, s. 185.

20 Zob. tamze, s. 190-191.

21 Por. tamze, s. 201.
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Zakonczenie

Okazuje sie, ze w zwyklej codziennosci zycie konsekrowane wzrasta stopnio-
wo w swej dojrzatosci, stajac si¢ w ten sposob odpowiedzig na wspdtczesne zna-
ki czasow. Ukazuje ono kulture i styl Zycia przeciwstawny wobec tych, ktére sa
w $wiecie dominujace. Swoim stylem zycia i poszukiwaniem Boga zycie konsekro-
wane proponuje duchowg terapie na zlo wspoétczesnych czaséw. Dlatego w sercu
Kosciota staje si¢ ono blogostawienstwem i motywem nadziei dla ludzkosci i dla
samego zycia Kosciota (zob. RNCH 6)?2.

22 Instrukcja Rozpoczg¢é na nowo od Chrystusa. Odnowione zaangazowanie zycia konsekrowa-
nego w trzecim tysigcleciu Ripartire da Cristo (19 maja 2002 roku).
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Jezyk i Zrodla dokumentu Konferencji Episkopatu Polski
Stuzyc prawdzie o matzenstwie i rodzinie

Powszechnie wiadomo, ze technika drukarska wynaleziona przez Jana Gu-
tenberga wywarta kolosalny wpltyw na zycie Ko$ciota. Stato sie to dzieki temu,
ze wynalazek ten po prostu bardzo szybko zastosowano w dziele ewangelizacji:
w 1455 roku ukazata si¢ Biblia Gutenberga, dwa lata pdzniej Psatterz moguncki
oraz katechizm.

Dzisiaj podkresla si¢ w teorii komunikacji spolecznej, ze ,era Gutenberga’,
kiedy wystarczylo logicznie i przejrzyscie wylozy¢ swoja my$l, przemineta, a na-
stala ,epoka odczu¢ i wrazen”!. Dla wspolczesnego czlowieka forma wypowiedzi
bynajmniej nie jest mniej istotna od tre$ci. W konsekwencji, bez odpowiedniej for-
my mozna si¢ nie przebi¢ do swiadomosci spolecznej z najstuszniejszym oredziem.
Réwnoczesnie za$ czesto si¢ zdarza, ze jezeli nie da sie¢ podwazy¢ stusznosci ore-
dzia, to rozbudza si¢ negatywne emocje wokot jezyka, jakim jest przekazywane.

Czy wspolczesny Kosciol, ktdry blyskawicznie zrozumial szanse, jaka niosta
»era Gutenberga’, odnajduje si¢ réwnie dobrze w ,erze zmystéw i wrazen”? Moz-
na mie¢ stuszng nadzieje, ze tak. Przeciez celebracje liturgiczne?, sztuka sakral-
na’ oraz kierownictwo duchowe* dzieja si¢ w obrebie tego, co trzeba widzie¢, sty-
sze¢, smakowacd i czué’. Jan Pawet II nauczal, ze ,trzeba wlaczy¢ samo oredzie
w te «nowg kulture», stworzona przez nowoczesne $rodki przekazu. [Mimo ze]

1 Zob. P. Babin, Langage et culture des médias, Paris 1991, s. 9—-24; tenze, Lére de la communica-
tion. Réflexion chrétienne, Paris 1986,s.92-96 i 103-110.

2 Zob.].—Y.Hameline, Le Culte Chrétien dans son espace de sensibilité,,,La Maison-Dieu” 3/1991,
s.7—45.

3 Zob. M. Brulin, Gémissement, soupirs chez les auteurs spirituals et les musiciens du XVlIle siécle
en France, ,La Maison-Dieu” 3/1991, s. 47-73.

4 Zob. M. Briere, Couleurs, composition, vision théologale chez Fra Angelico, ,La Maison-Dieu”
3/1991,s.75-91.

5 ,La Maison-Dieu”, kwartalnik wydawany przez Centre Nationale de Pastorale Liturgique
w Paryzu numer 187 tego pisma opublikowal pod wspolnym tytulem Voir, Entendre, Goiiter, czyli
widzie¢, stucha¢, smakowad, czué.
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jest to problem zlozony, gdyz kultura ta rodzi si¢, bardziej jeszcze anizeli z prze-
kazywanych tresci, z samego faktu, Ze istniejag nowe sposoby przekazu z nowymi
jezykami, nowymi technikami, nowymi postawami psychologicznymi”®. Tenze
Papiez zostawil nam takze przyklad przemawiania do $wiata. Czynil to tak ade-
kwatnie komunikatywnym jezykiem, ze nawet ci, ktérzy nie podzielali gloszonego
im oredzia, pozostawali pod jego osobistym urokiem. Ta droga idzie tez Kosciol
w Polsce. Gdy 25 sierpnia 2009 roku ogloszono oficjalnie dokument Konferencji
Episkopatu Polski Stuzy¢ prawdzie o matzenistwie i rodzinie, natychmiast zaczeto
moéwi z uznaniem nie tylko o jego tresci, ale takze o jego jezyku.

Jezyk dokumentu

Sprawa ,,nowego jezyka” Episkopatu Polski pojawila si¢ juz wczedniej, ale —
nalezy to podkresli¢ — w zwigzku z wypowiedziami na temat matzenstwa i rodziny.
Juz podczas Ogoélnopolskiej Konferencji Dyrektoréw Wydziatéw Duszpasterskich,
jaka odbyta si¢ w Grédku n. Dunajcem 20 kwietnia 2006 roku, abp Damian Zimon
moéwil z uznaniem o liscie Episkopatu Polski pt. Rodzina nadziejg swiata, ktory byt
czytany 30 grudnia 2005 roku. Powiedziat dostownie: ,,Wreszcie zaczelismy méowic
nowym jezykiem”.

Temat powrdcil - ale juz w o wiele bardziej zdecydowany sposéb - po liscie
Episkopatu Otoczmy troskg zycie cztowieka, czytanym z ambon 28 grudnia 2008
roku. Ponownie najpierw uderzal jezyk tego dokumentu. Co do tego wszyscy -
zaréwno ci, ktérzy utozsamiali sie z jego trescia, jak i jej przeciwnicy - byli jedno-
mys$lni. Redaktor naczelny ,,Gosécia Niedzielnego” napisal o ,,medialnym sukcesie
listu”, a jako przyczyne tego sukcesu wskazal obok przestania jego jezyk: , Wydaje
sie, ze na takie stowa — proste, jasne, zdecydowane, ale wypowiadane ze wspot-
czuciem i mito$cia — czekaja wszyscy, ktorzy staraja sie by¢ wierni Jezusowi we
wszystkim””. W podobnym stylu wypowiadat si¢ ks. Tomasz Jaklewicz: ,,Biskupi
przelamuja oficjalny styl i staraja sie¢ mowi¢ jezykiem cieplym, duszpasterskim’,
a rownoczesnie ,,udzielaja odpowiedzi na moralne dylematy wynikajace z rozwoju
nowoczesnych technologii”®.

Wtdrowat im ks. Adam Boniecki, redaktor naczelny ,, Tygodnika Powszechne-
go”. Twierdzit jednoznacznie, ze ten list ,rézni si¢ stylem i jezykiem od innych tego
rodzaju dokumentéw’, gdyz ,,ludzkim glosem przekazuje rzeczowy wyktad kato-
lickiej nauki o rodzinie, wpisujac si¢ w trwajacy dzi$ w $wiecie spor™. Stwierdzenie

6 Jan Pawel 11, Redemptoris missio, 37; zob. Pawet V1, Evangelii nuntiandi, 20.

7 M. Gancarczyk, Medialny sukces, ,Go$¢ Niedzielny”, 4 stycznia 2009 r., Nr 1/2009, s. 3.

8 T. Jaklewicz, Odwaga dawania odpowiedzi, ,Go$¢ Niedzielny”, 4 stycznia 2009, Nr 1/2009,
s.5.

° A. Boniecki, Nie tylko o in vitro, ,Tygodnik Powszechny”, 4-11 stycznia 2009 ., http://tygo-
dnik.onet.pl/0,19119,nie_tylko_oin_vitro,komentarz.html.
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nie do przeoczenia, gdyz rzadko sie zdarza znajdowa¢ w tym ,,Katolickim Pismie
Spoteczno-Kulturalnym” tak przychylne opinie o Kosciele katolickim, a tym bar-
dziej o Episkopacie Polski.

Szczegolnie wymowny okazuje si¢ jednak komentarz dziennikarki ,,Gazety
Wyborczej”, ktéra poddawszy ostrej krytyce cate przestanie Listu pasterskiego Bi-
skupow, na koniec musiata jednak stwierdzi¢: ,,O nudnym kazaniu zlosliwcy mo-
wia, ze bylo ciekawe jak list pasterski Episkopatu. Mysle, ze ten byt przez wielu
stuchany w napieciu”!?.

Znaczenie jezyka przy odbiorze tekstow doktrynalnych nie jest wydumanym
problemem. Doskonale ilustruje to ponizsza wypowiedz malzenstwa, ktére opo-
wiada o swojej reakcji na wiadomos¢, ze ukazat si¢ dokument Episkopatu Stuzyé
prawdzie o malzenistwie i rodzinie:

Gdy bralismy do reki dokument, myslelismy sobie: no c6z, jako$ to przeczytamy, przebrniemy.
W trakcie czytania byliSmy coraz bardziej zdumieni: tyle trudnych mysli wyrazonych tak prosto
i przystepnie dla kazdego, kto siegnie po te pozycje. (...) Kiedy skonczyliémy, powiedzielismy sobie:
«To jest tol». Kazdy, kto szuka prawdy albo potrzebuje potwierdzenia, umocnienia, znajdzie je w tej

liczacej zaledwie 108 stron ksiazce. (...) Po przeczytaniu czuli$my z me¢zem, jakby wszystko sie w nas
prostowato — to byt taki, po dlugim czasie, pelny oddech!!.

Cennym $wiadectwem wrazliwosci na jako$¢ jezyka omawianego dokumen-
tu jest wypowiedz Wojciecha Cejrowskiego: ,,Pickna polszczyzng napisany, co nie
jest czeste w listach Episkopatu. Tam jest taka starannos$¢ o prostote jezyka i o to,
zebym ja rozumial bezstresowo. Samo wchodzi jak w masto. Ksigdz Skarga mi si¢
przypomnial. Piekne kazanie sejmowe”!2,

Pochylmy sie nad tekstem. To dojrzala i gleboka refleksja Pasterzy nad dzi-
siejszg sytuacja malzenstwa i rodziny oraz zwigzanych z tym probleméw. Ten wy-
sokiej rangi dokument ukazuje inspirujace perspektywy myslenia o matzenstwie
i rodzinie oraz wzywa do konkretnych zaangazowan. Mozna jednak powiedzie,
ze zostal napisany w duchu jak najlepiej pojetego soborowego aggiornamento: od-
wieczne i niezmienne prawdy wyraza wspolczesnym jezykiem oraz w kontekscie
aktualnych przemian i dyskusji. Nie jest to jednak teoretyczna wypowiedz, daleka
od realizmu i prozy zycia. Latwo si¢ wyczuwa, ze kazde zdanie jest osadzone w rze-
czywistosci, ktorg Autorzy znajg doglebnie i rozumieja.

Zauwazalna jest takze troska, by podkresli¢, ze w zyciu wiara nova et vetera
idzie razem. Dokument przywotuje sformulowania, z ktérymi doswiadczenie du-
chowe Kosciota w Polsce zwigzalo konkretne tresci. Pokazuje ich ciggla aktualnos¢.

10 K. Wiéniewska, Biskupi: Dzieci nie sq jednym z débr konsumpcyjnych, ,Gazeta Wyborcza’,
28 grudnia 2008 r., http://wyborcza.pl/1,75478,6102463,Biskupi__Dzieci_nie_sa_jednym_z_dobr_
konsumpcyjnych.html

11 E. Marek, Program dla rodziny. Refleksje wokét dokumentu Episkopatu Polski ,Stuzy¢ praw-
dzie 0 matzenistwie i rodzinie”, ,Nasz Dziennik’, 24-25 pazdziernika 2009 r., s. 17.

12 'W. Cejrowski, Mingla Dwudziesta, 26 sierpnia 2009 r., TVP Info, http://www.pro-life.org.
pl/2009/08/suzyc—prawdzie—o—mazenstwie—i—rodzinie.html
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Sformutowania z przeszloéci rzutuje jednak na przyszlos¢; aby byly swiatem. Jako
tytuly paragraféw stuza wiec tytuty ksigzek o przelomowym znaczeniu takich, jak
Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, Promieniowanie ojcostwa czy Stuzyc¢ prawdzie. Mamy
biskupie zawotanie Prymasa Tysiaclecia — ,,Soli Deo”. Rozdzial do politykéw otwie-
rajg sztandarowe stowa, ktore Jan Pawel II wypowiedzial w Skoczowie: ,,Polska
potrzebuje w polityce ludzi prawych” W tytule koncowego paragrafu - Gaudium
et spes — przywoluje si¢ uchodzaca za ,najradosniejszg” konstytucje soborowa,
ktora jednak pokazuje, ze pozytywne spojrzenie na ,$wiat” oraz soborowa ,ra-
dos¢ i nadzieja” dalekie sg od infantylnej naiwnosci, lecz zaktadaja walke duchows.
Wreszcie ostatni paragraf dokumentu zatytulowano: Jasna Géra zwycigstwa, uwy-
puklajac - z realizmem i sentymentem réwnoczesnie - to duchowe doswiadczenie
obecne w dziejach Polski.

Nalezy tez podkresli¢ w szczegolny sposob, ze jest to dokument z zakresu teo-
logii duchowosci, ktora znajduje w nim sobie wlasciwe miejsce. Nie traktuje si¢
w tym dokumencie teologii duchowosci jako nieszkodliwej moralizatorki zywo
zainteresowanej ,nadzwyczajnosciami” i skupionej na ,,zyciu wewnetrznym”. Tutaj
teologia duchowosci jest nauczycielkg realizmu duchowego oraz ,,czynnego, petne-
go i owocnego uczestnictwa” (actuosa participatio)'> w zyciu spolecznym. Godne
uwagi jest takie podejscie. Kieruje ono uwage na niewystarczalnos¢ samego prawa
oraz na wewnetrzng zalezno$¢ prawa i duchowos$ci. Dokument wzywa wrecz do
poglebionej dojrzatosci duchowej w zyciu spolecznym, gdy naucza:

Gdy w Kosciele méwi sie o obowigzkach katolikéw zaangazowanych w polityke, nie jest to
i by¢ nie moze kazuistyczna dyskusja prawnikow, ktorzy interpretujac teksty doktrynalne Kosciota,
probuja przeforsowac takie czy inne mozliwosci postepowania. Najgtebsza racja prawa koscielnego
jest stuzba zyciu duchowemu. Koéciél nie jest instytucja z tego $wiata, w ktdrej zapis prawny stano-
wi ostateczng racje postepowania. Koécidl jest instytucja Bosko—ludzka, gdzie prawo stanowione
ma swoje Zrédlo w depozycie wiary. W konsekwencji nie prawnicza kazuistyka, ale rozeznawanie
duchowe kieruje postepowaniem Ko$ciola. W poszukiwaniu odpowiedzi na egzystencjalne pytania
obowigzuje nas nie prawnicza, ale teologiczna metoda, ktdra — respektujac prawo naturalne oraz
czerpigc z Pisma Swietego i Tradycji Ko$ciota — ukaze zastosowanie Objawienia w konkretnym zy-
ciu. Zrozumiale zatem, Ze nie formalne mozliwosci interpretacji pojedynczych tekstow, ale pokorna
wierno$¢ Bogu objawiajacemu si¢ w Kosciele decyduje ostatecznie o zyciowych postawach”!4.

Wida¢ wyraznie, ze Ko$cidl zabiera tutaj gtos nie w imi¢ czyichkolwiek i ja-
kichkolwiek politycznych intereséw, lecz w imi¢ powierzonej sobie przez Boga
nadprzyrodzonej misji. Zaréwno jezyk omawianego dokumentu jak wewnetrzna
struktura rozwazan oraz proponowane w nim rozwigzania sa natury duchowe;j.
Jezyk jest wlasciwy teologii duchowosci: wolny od hermetycznego zargonu meta-
tizycznych rozwazan, religijny, a nie spoleczno-polityczny. Taka réwniez jest we-
wnetrzna struktura rozwazan. We wprowadzeniu znajdujemy religijne motywacje

13 Zob. Benedykt XV, Sacramentum Caritatis, 52.
4 Konferencja Episkopatu Polski, Stuzy¢ prawdzie o matzetistwie i rodzinie, 21.
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zajecia stanowiska. Pierwszy rozdzial ukazuje glebie wizji matzenstwa i rodziny
w nauczaniu Kosciota, w kluczu zyciowego powolania oraz $cistego zjednoczenia
tego, co ,cielesne i duchowe”. Drugi rozdzial, ktéry z powodzeniem mogtby two-
rzy¢ calo$¢ z pierwszym, zostal celowo wyodrebniony, aby jasno i jednoznacznie
ukaza¢, w jaki sposéb Kosciot mysli o ciele ludzkim. (Zachwyt i troska, by ochroni¢
jego sakralny wymiar). Duchowej natury sg tez proponowane rozwigzania. Warto
zauwazy¢, ze dokument nie zwraca si¢ do politykéw, ale do katolikéw zaangazo-
wanych w polityke. Wychodzi zatem od powotania §wieckich do udzialu w ewan-
gelizacji wszystkich wymiaréw zycia ludzkiego. Duchowej natury sa tez inspiracje
duszpasterskie. Najpierw koncentruja si¢ na tym, aby ,,by¢”, dopiero potem na tym,
co nalezy ,,czyni¢”: agere sequitur esse! Rownoczes$nie uswiecanie ukazane zostalo
w dokumencie jako dzialanie par excellence. Nic bardziej stusznego i potrzebne-
go! Realizm duchowy kaze nam powiedzie¢, ze walka (dokument méwi o walce
duchowej) o malzenstwo i rodzing, to walka o sprawy ducha. Duchowa musi by¢
zatem analiza zagrozen i duchowe $rodki zaradcze.

Wielka zaleta tego tekstu jest tez jasno$¢ sformulowan. Dokument cechuje
gleboka kultura, ale tez jasno$¢ wypowiedzi. Mozna mie¢ wrazenie, ze w dyskusji
o malzenstwie i rodzinie rézne $rodowiska wypowiadaja si¢ w sposob bezwzgled-
ny i niedopuszczajacy sprzeciwu, a ludzie Kosciola do tego stopnia starajg si¢ ni-
kogo nie urazi¢, ze az cierpi na tym obowigzek $wiadectwa o wlasnej wierze. Tutaj
jest inaczej. Nawiazujac do biblijnych sformulowan, powiedziatbym, ze na kartach
tego dokumentu nie znajdziemy juz zalgknionych i zamknietych w Wieczerniku
uczniéw. To jest glos tych, ktdrzy spotkawszy Zmartwychwstalego, odnalezli ja-
sno$¢ widzenia spraw i odwage $wiadectwa. Oni sa z tych, co potrafia o$wiadczy¢
za Piotrem: ,my nie mozemy nie méwic o tym, co widzieli$my i styszeli”. Czyz to
nie wymowne, ze na tytul pierwszego punktu swojej wypowiedzi biskupi wybrali
stowa, jakie Chrystus skierowal do $w. Pawla: , Przestan si¢ lgka¢, a przemawiaj
i nie milcz” (Dz 18, 9)? Juz we wstepie dokumentu Biskupi wyrazaja swoja $wiado-
mos¢, ze czujg sie postani do $wiata z dobrg nowing o matzenstwie i rodzinie. To
wyrazne nawigzanie do jednego z najnowszych dokumentéw Stolicy Apostolskiej
zatytulowanego Rodzina a ludzka prokreacja'®, ktory stanowi doglebng analize
wspolczesnej sytuacji malzenstwa i rodziny w $wiecie.

Zrédta dokumentu
Kolejng zaleta omawianego dokumentu jest to, ze pigkny od strony literackiej

i egzystencjalny jezyk idzie w parze z wysokim profesjonalizmem studium. Tekst
opatrzono 265 przypisami naukowymi, w ktorych przywoluje sie okolo 70 tekstow

15 Papieska Rada ds. Rodziny, Rodzina a ludzka prokreacja, ttum. K. Lubowicki, Warszawa 2008.
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biblijnych ze Starego i Nowego Testamentu oraz prawie 180 tekstow zrédlowych
pozabiblijnych. Trzeba powiedzie¢, ze wybor zrddet jest doskonaly. Przytacza sie
teksty kluczowe dla omawianego tematu. Nie zauwazylem, aby pominieto jakie$
zrodlo godne uwagi. Dokument odwoluje si¢ do czterech papiezy: trzech poso-
borowych - Pawta VI, Jana Pawta II i Benedykta XVI oraz jeden raz do Encykliki
Benedykta XIV. Przywoluje si¢ 23 dokumenty wydane przez dziesi¢¢ dykasterii
watykanskich. Oczywiscie, cytuje sie Sobér Watykanski II, Kodeks Prawa Kano-
nicznego i Katechizm Kosciota Katolickiego, a takze kilkunastu teologéw i auto-
réw $wieckich.

Pismo Swiete

Stary Testament: Rdz 1, 26; Rdz 1, 27; Pwt 18, 18b. 20; Hi 19, 27a; 1z 53, 26;
Jer 20,7-11.

Nowy Testament: Mt 1, 18; Mt 1, 20; Mt 1, 21-25; Mt 2, 13-21, Mt 5, 8; Mt 5, 37;
Mt 5,44; Mt 7,21; Mk 10,7; Mt 11,27; Mt 12, 36; Mt 13, 24-30.36-43; Mt 16, 18;
Mt 18, 10; Mt 19, 4; Mt 19, 5; Mt 22, 30; Mt 22, 37-40; Mt 24, 13; Mt 25, 40;
Mk 7,21-23; Mk 8, 36-37; Mk 12, 25; Mk 12, 30-31;
1k 1,30-31;Ek 1,44; £k 2,5; Lk 2,6; Lk 2,7 £k 20, 36;

] 1,50;7 2,25;] 8,31b-32;7] 8,32;] 17,21-22;

Dz 4,12; Dz 4,18-21; Dz 5, 29;

Rz 15, 16;

1 Kor 2,9; 1 Kor 2, 14; 1 Kor 6, 13; 1 Kor 6, 15; 1 Kor 6, 19; 1 Kor 7, 32b-34a;
1 Kor 13; 1 Kor 13, 13;

2 Kor 4, 7;

Ga1,10; Ga 5,13-14; Ga 5, 16; Ga 5, 22-23;

Ef 5,21-33; Ef 5, 31;

Kol 1,24;1 Tes 4,4;1 P 1,18-19;1]2,16; 1] 3,18;3],8;Jk 2, 8; Ap 2, 4-5.

Benedykt XIV
Encyklika Annus qui hunc, 15.

Benedykt XVI
Encyklika Deus caritas est, 3—4.
Adhortacja Sacramentum caritatis, 38, 50, 55, 64, 66, 67.
Przemoéwienia

Il vangelo della familia e della vita. Interventi del Santo Padre Benedetto XVI
nei primi due anni del Suo Pontificato, Libreria Editrice Vaticana, 2007.
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La verita sulla famiglia. Matrimonio e unioni di fatto nelle parole di Benedetto
XVI. Quaderni de ,,LOsservatore Romano”, 77, Citta del Vaticano 2007.
Przemoéwienie do mlodziezy na Bloniach, Krakéw 27 maja 2006.
Przemoéwienie do Kurii Rzymskiej, 22 XII 2005, w: ORp 2/2006, s. 16.
Przemoéwienie po koncercie z okazji 60-lecia Powszechnej Deklaracji Praw
Czlowieka, 10 grudnia 2008, w: ORp 2/2009, s. 19.

Przestania
Przestanie do uczestnikéw kongresu z okazji 40. rocznicy Humanae vitae,
w: ORp 12/2008, 5. 4-5.

Ksiazki
Ratzinger J., Czlowiek - reprodukcja czy stworzenie? Teologiczne pytania doty-
czgce poczgtku zycia ludzkiego. Wyktad na KUL, 23 pazdziernika 1988, w: ten-
ze, Dwa wazne wyktady, Krakéw 2005, s. 7-27.
Ratzinger J., Stuzy¢ prawdzie, Poznan 1983.
Ratzinger J., Wiara w stworzenie jako antropologiczna decyzja podstawowa,
w: tenze, Na poczgtku Bég stworzyt..., Krakow 2006, s. 94-97.

Jan Pawel 11

Adhortacje
Catechesi tradendae, 36.
Christifideles laici, 50.
Ecclesia in Africa, 121.
Familiaris consortio, 4, 12,42, 45,52, 53,54, 59, 66, 72.
Pastores dabo vobis, 16,22, 23.

Encykliki
Ecclesia de Eucharistia, 55, 56.
Evangelium vitae, 2, 6,47, 61, 66, 73.
Laborem exercens, 15.19.
Redemptor hominis, 8.
Sollicitudo rei socialis, 71 41.
Veritatis splendor, 3.

Homilie
Homilia na Placu Zwyciestwa, Warszawa, 2 czerwca 1979 roku.
Homilia, Jasna Géra, 4 czerwca 1979 roku.
Homilia, Libreville, 17 lutego 1982, NP V/1,s. 235.
Homilia podczas Mszy dla rodzin, Braga—Monte Sameiro, 15 maja 1982 roku,
w: NP 5/1,s.741.
Homilia na Prato della Valle, Padwa, 12 wrzeénia 1982 roku, NP V/2, s. 370.
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Homilia podczas Mszy dla artystow, Bruksela, 19 maja 1985, w: Insegnamenti
8-1,s.1560-1569.
Homilia, Skoczéw, 22 maja 1995 roku; Rz 12, 21.

Katechezy podczas audiencji ogolnej
Katecheza, 6 grudnia 1978 roku, w: NP 4-2,s.214.
Katecheza, 22 pazdziernika 1980 roku, w: TM, s. 156—157.
Katecheza, 29 pazdziernika 1980 roku, w: TM, s. 158—162.
Katecheza, 10 grudnia 1980 roku, w: TM, s. 176.
Katecheza, 28 stycznia 1981 roku, w: TM, s. 190.
Katecheza, 4 lutego 1981 roku, TM, s. 193.
Katecheza, 11 lutego 1981 roku, w: TM, s. 195-196.
Katecheza, 18 marca 1981 roku, w: TM, s. 198.
Katecheza, 18 marca 1981 roku, w: TM, s. 199.
Katecheza, 15 kwietnia 1981 roku, w: TM, s. 210.
Katecheza, 15 kwietnia 1981 roku, w: TM, s. 211-212.
Katecheza, 22 kwietnia 1981 roku, w: TM, s. 213.
Katecheza, 29 kwietnia 1981 roku, w: TM, s. 216-217.
Katecheza, 6 maja 1981 roku, w: TM, s. 219.
Katecheza, 6 maja 1981 roku, w: TM, s. 221.
Katecheza, 13 stycznia 1982 roku, TM, 242.
Katecheza, 13 stycznia 1982 roku, TM, s. 243.
Katecheza, 7 kwietnia 1982 roku, TM, s. 267.
Katecheza, 28 kwietnia 1982 roku, w: TM, s. 279.
Katecheza, 5 maja 1982 roku, w: TM, s. 282.
Katecheza, 1 grudnia 1982 roku, TM, s. 355-356.
Katecheza, 12 stycznia 1983 roku, w: TM, s. 368.
Katecheza, 19 stycznia 1983 roku, w: TM, s. 371.
Katecheza, 5 stycznia 1983 roku, w: TM, s. 362-363.
Katecheza, 26 stycznia 1983 roku, w: TM, s. 372.
Katecheza, 14 listopada 1984 roku, w: TM, s. 428—430.
Katecheza, 21 listopada 1984 roku, w: TM, s. 430-432.
Katecheza 6 grudnia 1995 roku, w: Maryja w tajemnicy Chrystusa i Kosciota,
Libreria Editrice Vaticana 1998, s. 39.
Katecheza, 24 listopada 1999 roku, w: W imig Przenajswietszej Tréjcy, Libreria
Editrice Vaticana 2002, s. 341.

Listy apostolskie
List do artystow, 4 kwietnia 1999 roku, w: ORp 5-6/1999,s.81i 11.
List do Kobiet, 7.
List do rodzin, 2, 18, 19.
Mulieris dignitatem, 1,7.
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Novo millennio ineunte, 29-34
Rosarium Virginis Mariae, 41-42

Przeslania
It is with genuine pleasure. List do Sekretarza Generalnego IV Swiatowej Kon-
ferencji ONZ poswieconej Kobiecie, 26 maja 1995 roku.
The commonwealth of nation. List do gléw panstw za Migdzynarodowa Kon-
ferencj¢ na temat Zaludnienia i Rozwoju w Kairze, 19 marca 1994 roku.

Oredzia
Oredzie Urbi et orbi, 25 grudnia 1978 roku, NP I, s. 194-195.
Oredzie na XXX Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu, 24 stycznia
1996 roku, w: ORp 6/1996,s. 7-8.
Oredzie na Wielki Post 2005, w: ORp 3/2005, s. 6.

Przemowienia
Przemoéwienie do przedstawicielek Wiloskiego O$rodka Kobiecego, 7 grudnia
1979 roku, w: NP 11/2, s. 644.
Przemoéwienie do uczestnikéw kursu dla sedziéw trybunatéw koscielnych,
13 grudnia 1979 roku, NP I1/2,s. 672.
Przeméwienie do Rady Sekretariatu Generalnego Synodu Biskupoéw, 23 lute-
go 1980 roku, NP III/l, s. 196.
Przemoéwienie do uczestnikow V Miedzynarodowego Kongresu ds. Rodziny,
8 listopada 1980 roku, w: NP II1/2, s. 568.
Przemoéwienie do wykladowcéw i studentéw Instytutu ds. Rodziny, 19 grud-
nia 1981 roku, NP IV/2,s. 512.
Przemoéwienie do uczestnikow zjazdu medycznego na temat terapii nowotwo-
réw, 25 lutego 1982 roku, NP V/1,s. 288.
Apel Jasnogoérski, Czgstochowa, 18 czerwca 1983 roku.
Do nowozencéw. Pozdrowienie, 19 stycznia 1983 roku, w: NP, t. V1/1,s. 79.
Przemoéwienie do wykladowcéw lekarzy Katolickiego Uniwersytetu, 28 czerw-
ca 1984 roku, w: NP VII/1,s. 910.
Przemowienie podczas spotkania z uczestnikami VII Miedzynarodowej
Konferencji zorganizowanej przez Papieska Rade ds. Duszpasterstwa Stuzby
Zdrowia, 21 listopada 1992 roku, w: ORp 2/1993, s. 39-40.
Przemoéwienie do uczestnikéw miedzynarodowego sympozjum poswigecone-
go rodzinie, 4 czerwca 1993 roku, w: ORp 8-9/1993, s. 27-28.
Przemoéwienie do uczestnikéw plenarnego zgromadzenia Papieskiej Rady
ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu, 4 marca 1994 roku, w: ORp 5/1994,
s. 15-16.
Przemdwienie do uczestnikéw XI Zgromadzenia Plenarnego Papieskiej Rady
ds. Rodziny, 24 marca 1994 roku, w: tenze, Rodzino, co méwisz o sobie, Kra-
kéw 1995, 5. 216.

15 - Illum oportet...
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Przemoéwienie podczas odsloniecia odrestaurowanego Sgdu Ostatecznego Mi-
chala Aniofa, 8 kwietnia 1994 roku, w: ORp 5/1994, s. 33.

Przeméwienie do pracownikéw ONZ, 5 pazdziernika 1995 roku, w: ORp
11-12/1995,s.11;

Przemoéwienie do uczestnikéw migdzynarodowego sympozjum na temat
Evangelium vitae a prawo, 24 maja 1996 roku, w: ORp 9/1996, s. 43.
Przemoéwienie do uczestnikow zgromadzenia ogélnego Papieskiej Akademii
»Pro Vita’, 27 lutego 1999 roku, w: ORp 4/1999, s. 47-48;.

Przeméwienie z racji Jubileuszu Lekarzy Katolickich, 7 lipca 2000 roku,
w: ORp 9/2000, s. 36.

Przemoéwienie do uczestnikéw VII Zgromadzenia Papieskiej Akademii ,,Pro
Vita”, 3 marca 2001 roku, ORp 5/2001, s. 23.

Przeméwienie podczas spotkania z lekarzami, 23 marca 2002 roku, w: ORp
5/2002,s.41.

Przeméwienie do przedstawicieli Instytutu Nauk o Czlowieku, 26 pazdzierni-
ka 2002 roku, w: ORp 1/2003, s. 36.

Przemoéwienie do Trybunatu Roty Rzymskiej, 30 stycznia 2003 roku, w: ORp
4/2003, s.48.

Przemoéwienie do przedstawicieli Wloskiego Forum Stowarzyszen Rodzin-
nych, 18 grudnia 2004 roku, w: ORp 2/2005, s. 36.

Przemowienie do korpusu dyplomatycznego, 10 stycznia 2005 roku, w: ORp
3/2005,s. 23.

Spotkanie z czlonkami Komitetu Religijnego Przymierza przeciw Pornografii,
30 stycznia 1992 roku, w: ORp 7/1992,s. 31.

Rozwazanie przed Aniol Panski

Rozwazanie przed Aniot Panski, 6 grudnia 1981 roku, w: AP II, s. 23.
Rozwazanie przed Aniot Panski, 19 grudnia 1993 roku, APV, s. 287.
Rozwazanie przed Aniot Panski, 20 lutego 1994 roku, AP V, s.313.
Rozwazanie przed Aniot Panski, 26 czerwca 1994 roku, w: APV, s. 360.
Rozwazanie przed Aniot Panski, 14 sierpnia 1994 roku, w: APV, s. 378—379.
Rozwazanie przed Aniol Panski, 28 sierpnia 1994 roku, w: APV, s. 384.
Rozwazanie przed Aniot Panski, 30 lipca 1995 roku, w: AP VI, s. 120-121.
Rozwazanie przed Aniot Panski, 6 sierpnia 1995 roku, w: AP V1, s. 122-123.
Rozwazanie przed Aniot Panski, 13 sierpnia 1995 roku, w: AP VI, s. 124-125.
Rozwazanie przed Aniot Panski, 20 sierpnia 1995 roku, w: AP VI, s. 129-130.
Rozwazanie przed Aniot Panski, 27 sierpnia 1995 roku, w: AP VI, s.131-133.

Medytacje

Medytacja na temat ,,bezinteresownego daru’, 8 lutego 1994 roku, w: ORp
3/2007, s. 40—45.
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Ksiazki, artykuly i inne
Czcij ojca twego i matke twojg. List pasterski na Wielki Post, 24 lutego 1976
roku, w: Nauczyciel i Pasterz, t. 1, Rzym 1987, s. 621-622.
Mitos¢ jest moralnym fundamentem matzeristwa, w: tenze, Teksty Poznanskie,
Poznan 1997, s. 51.
Pamigc i tozsamosé, Krakéw 2005, s. 19-20.
Przekroczy¢ prég nadziei, Lublin 1994, s. 96.
Tryptyk rzymski, Krakéw 2003, s. 19.
Wyktad inauguracyjny na studium teologii rodziny dla ksiezy, 9 wrzesnia 1968
roku, za: Gasidlo W., Duszpasterska troska Kardynata Karola Wojtyly o rodzi-
ne, Krakow 1996, s. 49—-50.

Pawel VI

Encykliki
Humanae vitae, 7, 8,9, 22.
Populorum progressio, 13.

Adhortacja Evangelii nuntiandi, 19-20,41,71.

Przemowienia
Discours a I'Organisation des Nations Unies a 'occasion du 20eme anniver-
saire de l'organisation, 4 pazdziernika 1965 roku.
Przemowienie do cztonkow ,,Concilium de Laicis”, 2 pazdziernika 1974 roku.

Dokumenty Ko$ciola Powszechnego

Sobor Watykanski I1
Apostolicam actuositatem, 11, 30.
Dignitatis humanae, 1, 5.
Gaudium et spes, 1,22,24,37,47,48.
Lumen Gentium, 11, 35.
Presbyterorum ordinis, 2, 14.
Unitatis redintegratio, 3.

Inne teksty Kosciola Katolickiego
Katechizm Kosciola Katolickiego, 369.
Karta Praw Rodziny, Wstep.
Kodeks Prawa Kanonicznego, 1398.
Obrzedy $wigcen biskupa, prezbiteréw i diakonoéw, diakondéw, Katowice 1999,
s.101-102.
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Dokumenty Dykasterii Watykanskiej

Kongregacja Nauki Wiary
Dignitas personae, 1, 3.
Dominus lesus, 5—6.
Homosexualitatis problema, 6-8.
List o wspétdziataniu mezczyzny i kobiety w Kosciele i $wiecie, 1.
Nota doktrynalna o niektérych aspektach dziatalnoéci i postepowania katoli-
kéw w zyciu politycznym, 1-3.
Odpowiedzi na pytania dotyczace sztucznego odzywiania i nawadniania,
w: ORp 10-11/2007, s. 52—-54.

Kongregacja ds. Biskupow
Apostolorum Successores, 119, 120.

Kongregacja ds. Duchowienstwa
Adoracja eucharystyczna w intencji uswiecenia kaptanéw oraz duchowe ma-
cierzynstwo, Warszawa 2008, s. 6.
Dives Ecclesiae, 58.

Papieska Rada ds. Rodziny
Discriminazione della donna e CEDAW, w: Pontificio Consiglio per la Famiglia
(a cura del), Lexicon. Termini ambigui e discussi su famiglia vita e questioni
etiche, Bologna 2003, s. 249-256.
Genere (,gender”), w: tamze, s. 421-429.
Identita e differenza sessuale, w: tamze, s. 447—-453.
Karta Praw Rodziny, 1.
Przygotowanie do malzenstwa, 2, 66.
Rodzina a ludzka prokreacja, 2, 6, 24, 28, 29.
Nuove definizioni di genere, w: Pontificio Consiglio per la Famiglia (a cura del),
Lexicon. Termini ambigui e discussi su famiglia vita e questioni etiche, Bologna
2003, s.605-619;

Papieska Rada ,Iustitia et Pax”
Kompendium nauki spofecznej Kosciota, 250.

Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Stuzby Zdrowia
Karta Pracownikéw Stuzby Zdrowia, 120.

Papieska Rada ds. Srodkéw Spolecznego Przekazu
Deklaracja miedzynarodowej konferencji nt. seksualnego wykorzystywa-
nia dzieci poprzez prostytucje i pornografie, 11 wrzesnia 1992 roku, w: ORp
11/1992,s. 43-45.
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Pornografia i przemoc w Srodkach przekazu. Odpowiedz duszpasterska, 7 maja
1989 roku, w: Posoborowe dokumenty Kosciota katolickiego o matzeristwie i ro-
dzinie, t. 1, Krakow 1999, s. 415—425.

Papieska Akademia ,,Pro Vita”
Deklaracja koncowa V Zgromadzenia Ogdlnego, 27 lutego 1999 roku, w: ORp
4/1999, s. 49-50.

Miedzynarodowa Komisja Teologiczna
Nadzieja zbawienia dla dzieci zmarlych bez chrztu, Radom 2008.

Ksiegi Liturgiczne

Wprowadzenie teologiczne i pastoralne, 22e, w: Obrzedy pogrzebu dostosowa-
ne do zwyczajow diecezji polskich, Katowice 2003.

Inni autorzy

Binding K., Hoche A., Die Freigabe der Vernichtung lebensunwerten Lebens, Leipzig 1920.

Burggraf J., Genere (,,gender”), w: Pontificio Consiglio per la Famiglia (a cura del), Lexicon. Termini
ambigui e discussi su famiglia vita e questioni etiche, Bologna 2003, s. 421-429.

Breviarium Fidei, V11, 587—-617.

Cantalamessa R., I rapporti e i valori familiari secondo la Bibbia. Congresso Teologico-Pastorale in
preparazione al VI Incontro Mondiale delle Famiglie, Citta del Messico, 14 stycznia 2009.

Errazuriz Ossa E-J., Discriminazione della donna e CEDAW, w: Pontificio Consiglio per la Famiglia
(a cura del), Lexicon. Termini ambigui e discussi su famiglia vita e questioni etiche, Bologna 2003,
s.249-256.

Fiore C., Il traffico dei feti abortiti. Sono usati per ricerche scientifiche e per prodotti di bellezza?, Torino
1985, s.3-30.

Konstytucja Rzeczpospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 roku, art. 18 i 47, 48, 53, 71.

Martin D., Czlowiek w centrum rozwoju. Wystgpienie na zakoticzenie Swiatowej Konferencji ,, Habi-
tat II”, w: ORp 10/1996, s. 12.

Noe V,, Stile della Celebrazione Eucaristica. Esame, Roma 1989, s. 26.

Pomoc Kosciotowi w Potrzebie, Przesladowani i zapomniani. Raport o prze§ladowaniach chrzescijan
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Swietego Tomasza z Akwinu droga na oltarze

Na ogdt patrzymy na $§w. Tomasza przez pryzmat jego dorobku teologiczne-
go i filozoficznego, wolno jednak i nalezy spojrze¢ na jego zycie w aspekcie jego
$wietosci. Mowimy przeciez o nim $w. Tomasz z Akwinu. Dlatego warto moze
w krotkiej retrospektywie przesledzi¢ jego droge do chwaly oltarzy, zwazywszy
takze na to, Ze rozpoczeta si¢ ona z chwilg narodzin czlowieka, ktoérego nazywano
»milczacym wotem’, a ktory to cztowiek ,,swoim rykiem napetnit caly swiat” Otoz
narodzinom syna Landulfa, pana na zamku Rocca Secca w hrabstwie Akwinu, nie
towarzyszylo nic szczegolnego i tak dalece, ze nawet nie mozna precyzyjnie ustali¢
daty tego wydarzenia. Jakby nie zauwazono, ze w rodzie hrabiéw Akwinu pojawit
sie Tomasz. By¢ moze dlatego, ze byt najmlodszym synem i jako taki raczej prze-
znaczony do stanu duchownego niz do dziatalno$ci, ktéra mogtaby ugruntowa¢
$wietnos¢ rodu. Na drodze dedukgji przyjmuje sie, ze urodzit si¢ na przestrzeni lat
1224-1225". Inaczej jednak uktadala sie sytuacja, kiedy Tomasz umieral 7 marca
1274 roku w cysterskim opactwie Fossa Nuova. Wtedy juz wiedziano, ze ta $mier¢
zamyka tworczo$¢ geniusza, ktérego mysl wplynie na ksztalt doktryny Kosciota
i w ogole na kulture europejska. Nie bylo to wowczas tak oczywiste, moze jedynie
tylko przeczuwane, bo przeciez wyklady mistrza Tomasza nie wszedzie spotkaly
sie z dobrym przyjeciem, a niekiedy nawet wywolywaly kontrowersje. Jednak ta
$mier¢ juz zostala zauwazona przez mnichéw z Fossa Nuova, przez rodzing jego
siostrzenicy hrabiny Franceski z sgsiedniej Maenzy, przez zakon $w. Dominika
i przez papieza Grzegorza, ktéry wlasnie zwotywal sobér powszechny do Lyonu.

* %

Ojciec Tomasza, Landulf, byl z pochodzenia Lombardczykiem, matka za$ byla
Normandka. Kiedy chtopiec mial pig¢ lat rodzice oddali go w charakterze oblata
do opactwa na Monte Cassino, co $wiadczy o na wskro$ religijnym klimacie, jaki
panowal w tej rodzinie. Opatrzno$¢ jednakowoz miala inne zamiary wobec tego
chlopca, ktéry z niewyjasnionych do konca przyczyn opuscit klasztor i udat sie

1 Zob. W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. 1, Warszawa 1981, s. 270-281.
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do Neapolu. Podejrzewa sig, ze zrobil to na skutek rozgromienia owego klasztoru
przez wojska cesarza Fryderyka II. W Neapolu studiowal na tamtejszym uniwer-
sytecie i wlanie tam zapoznat si¢ z zakonem kaznodziejskim, niedawno zalozo-
nym przez $w. Dominika. Rok wstapienia do klasztoru dominikanéw nie jest blizej
znany, wiadomo jedynie, ze Tomasz mial wtedy okolo dwadziescia lat. Krok ten
spotkal sie z glteboka dezaprobatg rodziny, ktora wszelkimi sposobami usilowata
sktoni¢ Tomasza do opuszczenia zakonu, badz co badz zebraczego, a tym samym
niedostosowanego do statusu spolecznego panéw Akwinu. Wystano nawet jego
wlasng siostre Marotte, by odwiodla go od tego postanowienia. Tomasz jednak tak
umial do niej przemdéwié, ze sama wstapila do klasztoru benedyktynek. Ostatecz-
nie przetozeni dominikanscy wystali zdolnego wspolbrata na studia do Rzymu,
a stamtad okoto roku 1248 do Kolonii, gdzie wowczas wykladal na tamtejszym
uniwersytecie gto$ny uczony dominikanski Albert z rodu hrabiéw von Bollstadt,
pozniejszy $wiety, zwany Wielkim. Stal si¢ on mistrzem i nauczycielem Tomasza
z Akwinu?. Po chlubnym ukoniczeniu studiéw przetozeni wystali Tomasza do Pa-
ryza, by na tamtejszej Sorbonie wyktadat teologie®. Byt najpierw bakatarzem nauk
biblijnych, a pozniej wykladal Sentencje Piotra Lombarda. Zadziwial wszystkich
jasnoscig wykladéw, wymowa i glebig. Stworzyl w tym celu wlasng metode, kté-
ra polegala na tym, ze najpierw wysuwal trudnosci i argumenty przeciw danemu
twierdzeniu, a potem zbijat je kolejno i dawat wlasny petny wyktad®.

Jednak na skutek intryg, jakie przeciwnicy dominikanéw wzniecili na Sor-
bonie, Tomasz po siedmiu latach powrécil do Italii. Na kapitule generalnej zostat
mianowany kaznodzieja, a takze przez pewien czas prowadzit wyktady na dworze
papieskim. W latach 1265-1267 mistrz Tomasz przebywal ponownie w klasztorze
$w. Sabiny w Rzymie, natomiast w latach 1267-1268 udzielal si¢ w Viterbo jako ka-
znodzieja papieski. Kiedy ucichta burza w Paryzu przetozeni dominikanscy znowu
wystali swojego czotowego teologa do Paryza, skad po trzech latach wrdcit jednak
do Italii i wyktadal na uniwersytecie w Neapolu. W tym samym czasie na kapitule
generalnej zobowiazano go, by zorganizowat teologiczne studium generalne dla
zakonu, a Tomasz upatrzyt sobie na miejsce tych studiow wlasnie Neapol. W roku
1247 papiez Grzegorz X zwolal do Lyonu Sobdr powszechny, na ktéry zaprosit
takze brata Tomasza z Akwinu. Jednak dni przysztego swietego byly juz policzone,
bowiem po krotkiej chorobie zmarl w drodze na Sobdr, a stalo sie to w opactwie
cystersow Fossa Nuova 7 marca 1274 roku®.

Mozna zalozy¢, ze te dane biograficzne s3 powszechnie znane, ale na tak opi-
sane tlo biograficzne trzeba by jeszcze rzutowaé opis faktow, ktore Chesterton,

2 Por. O. Hoffe, Mala historia filozofii, ttum. J. Sidorek, Warszawa 2008, s. 97.

3 M.D. Chenu, Swie;ty Tomasz z Akwinu i teologia, ttum. A. Ziernicki i W. Szymona, Krakéw
1997, s. 29.

4 Zob. J.A. Weisheipl, Tomasz z Akwinu. Zycie, mysl i dziefo, ttum. Cz. Wesolowski, Poznan
1985,5.9-17.

> W. Zaleski, Swieci na kazdy dziesi, Warszawa 1998, s. 48.
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wielki biograf autora Summa Theologiae, nazwal ,,prawdziwym zyciem $w. Toma-
sza’®. Chodzi tu o zycie, ktére czesto ginie za imponujaca kotarg jego dokonan
intelektualnych w dziedzinie teologii i filozofii. Zdaje si¢ bowiem, ze ,,prawdziwy”
Tomasz ukryl si¢ pod opinig o niezwyklym geniuszu, skryl si¢ za dorobkiem mysli,
z ktdrej do dzisiaj korzystamy, za obrazami, takze za atrybutami $wieto$ci lub tez za
potocznymi wyobrazeniami, ktore czasem maja cechy $miesznosci, jak chocby te,
ktore eksponujg jego powiedzenie, iz na czubku szpilki rzesze aniotéw odprawiaja
tance. Stad wlasnie powstalo pytanie: ile aniotéw zmiesci si¢ na ostrzu szpilki?
Rzeczywiscie aniotowie taniczg na czubku szpilki i on o tym wiedzial, cho¢ przeciez
chodzilo w tej kwestii o hierarchi¢ bytéw i o niematerialny charakter bytéw pro-
stych. Aniolowie, jako czyste formy substancjalne, mogg tanicowa¢ w dowolnych
ilo$ciach na igle, bo s3 bytami niematerialnymi, istniejacymi jako zgatunkowane
jednostki’. Czy jednak Doktor Anielski miat co§ wspélnego z bytami anielskimi?
Kiedy wezmie si¢ pod uwage jego posture, trzeba odpowiedzie¢, ze z cala pew-
noscig nic, lecz kiedy spojrzy si¢ na jego duchowos¢, woéwczas odpowiedz bedzie
brzmiata: bardzo wiele!

Wriasnie jego upor w kwestii wstapienia do Zakonu Kaznodziejskiego zna-
mionuje szczegdlny charakter jego duchowosci, a takze szczegdlny charakter jego
zycia. Mial Tomasz od poczatku zyciowa perspektywe wrecz imponujaca, dla wielu
zapewne pociagajaca, przeznaczone mu bowiem bylo by¢ opatem na Monte Cas-
sino. Pierwsza proba umieszczenia go w tym opactwie nie powiodla sie. Dobrze
s3 znane pozniejsze usilowania, a czgsciowo nawet kryminalne perypetie, jakie
przezywal mlody Tomasz w zwigzku z checiag zostania dominikaninem. Wobec
jego stanowczych wyboréw probowano réznych metod. Znaleziono nawet wyjscie
posrednie w postaci dyplomatycznego kompromisu. Oto w 1248 roku na skutek
zabiegdéw jego matki, Teodory z Neapolu, krewnej zreszta cesarza Fryderyka II,
papiez Innocenty IV ztozyl mu propozycje objecia funkcji opata na Monte Cassi-
no, nawet w habicie dominikanskim, jesli nie zechce z niego zrezygnowa¢. Tomasz
jednak nie przyjal tej kuszacej propozycji. On radykalnie chcial stuzy¢ tylko Bogu,
a nie czesciowo $wieckim aspiracjom swojego rodu. Swiadczy to o jego glebokiej
pokorze, ktora okazywal od najwczesniejszych lat. Znana jest przeciez z czasow
jego pobytu w nowicjacie anegdota o latajacych krowach, kiedy to wspotbracia za-
konni, podejrzewajac Tomasza o ocigzalos$¢ intelektualna, wolali do niego: ,,Bracie
Tomaszu, zobacz jak krowy fruwajg”. Wowczas on zadart glowe i rozdziawit usta
w poszukiwaniu latajacych krow, wzbudzajac tym zachowaniem wielki §miech. Na
to spokojnie odpowiedzial: ,,Czemu si¢ $§miejecie, predzej uwierze, ze krowy fru-
Wwajg, niz w to, ze dominikanin ktamie”.

6 G.K. Chesterton, Swie;ty Tomasz z Akwinu, thum. A. Chojecki, Warszawa 1976, s. 109.
7 Por. Tomasz z Akwinu, Traktat o cztowieku. Summa Teologiczna 1, 75-89, opr. S. Swiezawski,
Poznan 1956, s. 284.
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Jego gleboka pokora i wierno$¢ prawdzie, zawarta si¢ w ideale Zycia konse-
krowanego, ideale ktérego musial kilkakrotnie broni¢ w czasach paryskich, kie-
dy to przypuszczono atak na dominikanéw. Atakowi przewodniczyl Wilhelm
z Saint-Amour, dgzacy nie tylko do usuni¢cia dominikanéw z uniwersytetu, ale
nawet do rozwigzania Zakonu Kaznodziejskiego®. Mistrz Tomasz z Akwinu od-
powiadal mu w pismach: ,,Contra impugnantes Dei cultum et religionem”, czy poz-
niej ,,De perfectione spiritualis vitae i Contra retrahentes”. Che¢ stuzenia tylko Bogu
sklonita go do walki o ideal zycia konsekrowanego takze na gruncie intelektu.
W roku 1250 (lub 1251) przyjal $wigcenia kaptanskie, by jeszcze pelniej stuzy¢
Bogu. I wowczas zaczela si¢ jego przygoda z Eucharystia. Znane sg ikonograficz-
ne atrybuty jego $wietosci: stonce na piersi, czasem mitra pod nogami, wszak-
ze najczesciej jest to kielich i hostia. Od $wiecen kaptanskich bowiem zaczely sig
przezycia mistyczne, ktére stanowily jego prawdziwe zycie ukryte. Sw. Tomasz
tail niezwykle zdarzenia ze swego zycia, byli jednak swiadkowie choc¢by lewitacji
ogromne]j postury dominikanina. Znany jest cud krucyfiksu, kiedy to Chrystus
odezwat si¢ do Tomasza: ,,Co chcesz w nagrode z dobr tego $wiata?” I znana jest
odpowiedz, ktéra brzmi jak bluzniercza §miato$¢, a tymczasem wyraza ona gle-
boka pokore: ,,Chce mie¢ Ciebie, tylko Ciebie!” Inna relacja swiadkéw podaje, ze
kiedy Tomasz odprawit Msze $w. i zatopil sie w modlitwie dziekczynnej, Ukrzyzo-
wany zszed! z krzyza i stangwszy na spisanej tezie o Eucharystii odezwat sie: ,, To-
maszu dobrze napisates o sakramencie mojego Ciala”. Wszystkie te sprawy Tomasz
gleboko ukrywal, bowiem nie umiatl i nie chcial wyraza¢ ich uczuciowo. Jedynym
wyjatkiem gdzie mogl da¢ ujscie swej uczuciowosci byla jego niezwykla poezja.
Wszelka $wieto$¢ jest sekretem, a jego $wigta poezja byla istotnie taka sekretng
wydzieling, niczym perta w szczelnie zamknietej muszli®. Ten bardzo nie$miaty
i za wszystko przepraszajacy czlowiek, potomek moznego rodu hrabiéw Akwinu,
komponuje frazy, ktérych pigkna, poza acing, nie odda zaden jezyk: ,Pange lingua
gloriosum’”, ,, Tantum ergo Sacramentum veneremur cernui’, czy wreszcie ,Adoro te
devote, latens Deitas”'?. Wtaénie w tym ostatnim hymnie, stanowigcym cze$¢ ofi-
cjum na Boze Cialo, dostrzec mozna wazny szczebel w duchowej ewolucji Toma-
sza. Nie tylko podkreslal on z naciskiem obecno$¢ Chrystusa w Eucharystii w ca-
tej pelni Jego czlowieczenstwa (ciata i duszy) oraz Bostwa, ale przede wszystkim
okazat sie bardziej wrazliwy, niz dziesie¢ lat wezedniej w Sentencjach, na faske, jaka
w tym sakramencie daje Chrystus — taske przyjazni z Nim - i ze znacznie wigk-
szym zaangazowaniem emocjonalnym podkreslal oba krance tej relacji. Przystapic
do komunii, to dla niego spotka¢ Kogos$. Znacznie mocniej podkreslal tez eschato-
logiczny wymiar sakramentu, czyli pozwalal w nim dojrze¢ pragnienie ogladania

8 Por. L. de Wohl, Swiatto nad Akwinem, thum. M. Stebart, Poznai 1996, s. 290.

9 G.K. Chesterton, dz. cyt. S. 127-128.

10 70b. M.D. Chenu, Wistep do filozofii $w. Tomasza z Akwinu, thum. H. Rosnerowa, Kety 2001,
s. 327.
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Boga, ktdre stato sie jedng z cech charakterystycznych jego teologii. Wedle serca
Tomasza, teologiem jest ten, kto szuka Oblicza!l.

Szczyt do$wiadczen mistycznych §w. Tomasza przypadl na rok 1273. Wiasénie
wrocil zwycigsko po ostatniej walce w dyspucie z Sigerem z Brabantu i skryt sie
w samotnosci. Ten szczegélny spor intelektualny byl jedynym punktem, w ktérym
zeszly si¢ i skrzyzowaly drogi jego wewnetrznego i zewnetrznego zycia. Uswiadomit
sobie bowiem, jak juz od dziecinstwa marzyl by zwota¢ wszystkich swoich sojuszni-
kow do walki o Chrystusa i jak dopiero pdzniej znalazl sojusznika w Arystotelesie,
a stato si¢ to w trakcie sporu o teori¢ podwojnej prawdy, ktora za Arabami glo-
sit wtagnie Siger z Brabantu.!? Podczas Mszy Swigtej odprawianej 6 grudnia 1273
roku, czyli we wspomnienie $w. Mikotaja, Tomasz zostal wewnetrznie przemienio-
ny. W $rode rano, w uroczystos¢ $w. Mikolaja, Tomasz wstal jak zwykle wcze$nie,
aby odprawi¢ Msze Swieta w kaplicy $w. Mikotaja. W jej czasie zostal porazony
przez cos, co go doglebnie poruszyto i odmienifo. Po odprawieniu tej Mszy nigdy
juz nie pisat i nie dyktowal, co z niepokojem zauwazyl Reginald, jeden z jego sekre-
tarzy i socius. Reginald byt bowiem nie tylko sekretarzem, lecz takze mieszkat ze
$w. Tomaszem w jednej celi i byl jego spowiednikiem. Tomasz za$ mial t¢ niezwy-
kig zdolnos¢, ze rownoczesnie dyktowal kilku sekretarzom, lecz teraz nagle prze-
stal. Bylo to niebywale, bowiem jego dyscyplina byta dobrze znana braciom oraz
niektérym $wieckim. Wedlug $wiadectw Tomasz wstawal bardzo wczeénie rano,
wyznawal grzechy Reginaldowi i odprawial Msze $w., do ktérej ustugiwal mu Re-
ginald i w ktorej uczestniczyl przynajmniej jeden czlowiek $wiecki, a nazywat sie
Mikoftaj Fricia, ktory w przyszlosci bedzie swiadkiem w procesie kanonizacyjnym.
Po odprawieniu wlasnej Mszy $wigtej Tomasz uczestniczyt we Mszy dzigkczynnej,
celebrowanej najczesciej przez Reginalda, a bezposrednio po tym zaczynal wykla-
dy. Po zejsciu z profesorskiej katedry rozpoczynal pisanie lub dyktowanie swoim
licznym sekretarzom az do obiadu, po obiedzie udawat si¢ do celi, aby modli¢ si¢
az do sjesty, po ktdrej wracal do pisania i dyktowania. Prace konczyt pézna noca,
po czym dlugi czas spedzal na modlitwie w kaplicy sw. Mikotaja, dopoki bracia nie
zaczynali wstawa¢ na jutrzni¢. Gdy uderzal dzwon wzywajacy na jutrznie szybko
powracal do celi, by wygladalo na to, ze wstat razem z innymi, po jutrzni natomiast
szedl prawdopodobnie spa¢. Owego 6 grudnia 1273 roku nastgpil przelom, ktéry
polegal na tym, ze nikomu niczego juz nie podyktowal, co wiecej, kiedy przyjaciel
jego, Reginald, prosit go, by powrdcit do swych regularnych przyzwyczajen, Tomasz
odparl: ,Nie moge juz wiecej pisa¢”. A wedtug innej wersji, bardziej patetycznie
sformulowanej, Reginald mial powiedzie¢: ,,Ojcze dlaczego nie konczysz tego wiel-
kiego dzieta (chodzito o Summa Theologiae), ktore rozpoczales na chwale Boza i ku
o$wieceniu calego $wiata?” Na co Tomasz odpowiedzial z prostota: ,Reginaldzie,

11 1.P. Torrell, Kim byl wlasciwie sw. Tomasz z Akwinu? Spojrzenie jego wspSlczesnych, w: Swigty
Tomasz teolog. Wybér studiow, red. M. Paluch, thum. A. Kury$, Warszawa-Kety 2005, s. 17.
12 Por. tenze, Tomasz z Akwinu — czlowiek i dzieto, ttum. A. Kurys, Kety-Warszawa 2008, s. 228.
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nie moge”. Méwil to powaznie i odpowiedzialnie, zdaje si¢ bowiem, ze po prostu
nie byl w stanie dalej pracowa¢. Byl do tego fizycznie i umystowo niezdolny. W wy-
darzeniach tych bowiem mozna dopatrywac si¢ zaréwno przezycia fizycznego, wy-
nikajacego z przepracowania, ktore spowodowalo zapewne wylew krwi do méozgu
i zalamanie zdrowotne organizmu. Po tym kryzysie miat zaklécenia mowy i spraw-
nosci manualnych oraz trudnosci w chodzeniu. Mozna w tym doszukiwac¢ sie tak-
ze znaku przezycia mistycznego. Im bowiem bardziej Reginald nalegal, by Tomasz
wrocil do dotychczasowego trybu pracy, cho¢by w zwolnionym tempie, tym bar-
dziej Tomasz niecierpliwit sig, az wreszcie rzekt: ,,Reginaldzie, nie mogg, albowiem
wszystko to, co napisatem, wydaje mi si¢ stoma wobec tego, co zobaczytem” Mistrz
Tomasz po tym wydarzeniu dobiegal juz pigédziesigtego roku zycia i jedyna jego
ucieczka stala sie modlitwa, a modlitwy wypowiadat piekne.! Na dalsze nalegania
Reginalda Mistrz z Akwinu w koncu odpowiedzial: ,,Przyrzeknij na zywego Boga
Wszechmogacego i na swojg wiernos¢ naszemu zakonowi oraz na mito$¢, jaka do
mnie zywisz, ze dopdki zyje nikomu nie opowiesz o tym, co ci wyznam. Wszystko
to, co napisalem wydaje mi sie jak stoma w poréwnaniu z tym, co zostalo mi teraz
objawione”. Wielka szkoda, Ze mistycy ukrywaja swe przezycia, ich odbicie pozosta-
to jednak w modlitwach!%.

13 Np. modlitwa, ktérg $wiety Tomasz codziennie przed obrazem Chrystusa odmawiat: ,,Spraw,
milosierny Boze, abym goraco pragnat tego, co Tobie si¢ podoba, abym rozwaznie badal, prawdziwie
rozpoznawal i doskonale wykonywat dla wigkszej czci i chwaly imienia Twego. / Uczyn porzadek w zy-
ciu mojem i co chcesz bym czynit, spraw bym to rozpoznal i spraw, bym wykonat, co nalezy i co jest
pozyteczne dla zbawienia duszy mojej. / Niech droga moja ku Tobie, Panie, bedzie pewna, prosta, mita
i skuteczng, nie gubiacy sie w pomyélnoéci i w przeciwnosci: izbym w pomyslnoséci dzigki Ci czynil,
a w przeciwnoéci stuzyt Ci cierpliwie, w jednych si¢ nie unoszac, a pod drugimi nie upadajac. / Niech
nic mi nie bedzie radoscig lub smutkiem, jak to, co prowadzi ku Tobie lub odwodzi od Ciebie. Niko-
mu niechaj nie pragne si¢ podobac, ani Igkiem narazi¢ procz Tobie Jednemu. Wszystko przemijajace
niech mi bedzie lichem wobec Ciebie, Panie, drogim wszystko, co jest Twoje, a Ty, o Boze mdj, ponad
wszystko. / Niechaj mi si¢ przykrzy wszelka rado$¢, ktora jest bez Ciebie, niechaj nie pozgdam niczego,
co jest poza Tobg. Wszelka praca dla Ciebie niech mi bedzie mitg, Panie, a nuzacym wszelki odpoczy-
nek bez Ciebie. Pozwol mi serce moje czgsto kierowa¢ ku Sobie, a gdy upadam, niech my$l ma bedzie
bélem i postanowieniem poprawy. / Uczyn mnie, Panie Boze, postusznym bez sprzeciwu, ubogim bez
uchylenia, czystym bez skazenia, cierpliwym bez szemrania, pokornym bez obtudy i radosnym bez
roztrzepania, smutnym bez przygnebienia, dojrzalym bez surowosci, czynnym bez plochosci, boja-
cym sie Ciebie bez rozpaczy, szczerym bez dwulicowosci, dobro czynigcym bez zarozumiatosci, upo-
minajgcym braci bez wynioslo$ci, w czynie i stowie, budujacym bez udawania. / Daj mi, Panie Boze,
serce czujne, ktorego zadna mysl ciekawa od Ciebie nie odchyli. Daj serce szlachetne, ktdrego zadne
przywiazanie niegodne nie ponizy. Daj serce proste, ktérego nie zboczy zadne zamierzenie ciemne.
Daj serce mocne, ktorego zadna przeciwno$¢ nie ztamie. Daj serce wolne, ktorego zadna mito$¢ gwal-
towna nie podbije. / Uzycz mi, Panie Boze moj, rozum Ci¢ poznajacy, mysl Cie szukajaca, madroé¢
Cie znajdujaca, postepowanie Tobie mile, wytrwalo$¢ wiernie oczekujaca i ufnos¢, ktéra Cie w koncu
posiadzie. Pozwdl mi znie$¢ cierpienia pokuty, przez taske korzysta¢ w drodze zycia z Twoich dobr,
w chwale zy¢ Twoim weselem w ojczyznie. Ktory zyjesz i krélujesz, Boze, po wszystkie wieki wiekow.
Amen”; za: Sw. Tomasz z Akwinu, Modlitwy, ttum. E. Reicher, Warszawa 1928, s. 61-71.

4 7Zob. Sw. Tomasz z Akwinu, Modlitwy i mysli, thum. M. Wylegala, Warszawa 2005.
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Ostatnia podrdz Tomasza rozpoczela sie¢ w napieciu pomiedzy postanowie-
niem milczenia i $wietym postuszenstwem. Papiez Grzegorz X polecil mu bowiem
udac¢ sie na Sobor IT Lyonski, ktéry miat sie rozpocza¢ 2 maja 1274 roku. Celem so-
boru miafo by¢ miedzy innymi pogodzenie Grekéw z Kos$ciotem i dlatego popro-
szono Tomasza, by zabral ze sobg egzemplarz Contra errores Graecorum, napisany
jeszcze wczesniej. Na tym soborze, jak wie$¢ niosla, miala nastapi¢ kardynalska
kreacja Tomasza. Ten jednak miotal si¢ pomiedzy postuszenstwem a postano-
wieniem, Ze nie wyglosi ani nie napisze juz zadnego wyktadu. Zwycigzylo jednak
postuszenstwo, ktore w ostatecznym rozrachunku mimo wszystko przegrato, stad
wziela sie ta mitra, ktora na licznych wizerunkach lezy u stép $w. Tomasza. Wybra-
li si¢ bowiem w droge trzej: mistrz Tomasz, Reginald i pomocnik imieniem Jakub
Salerno. Po opuszczeniu Teany podrézni ruszyli kilka mil na péinoc w kierunku
Borgo Nuovo, gdzie wydarzyl sie pewien incydent. Wedlug relacji swiadkow, To-
masz idac z Teany do Borgo Nuovo, uderzyt przypadkowo w drzewo pochylone
nad droga tak, ze prawie stracil przytomnos¢ i nie maégt dalej i$¢ o wasnych sitach.
Reginald i drugi towarzysz podrdzy, zobaczywszy, co sie dzieje, pospieszyli Toma-
szowi z pomocy i pytali go, czy co$ go boli, a Tomasz odpowiedzial: , Tak, troch¢”
W czasie dalszej podrozy poprosit, by zatrzymano si¢ na zamku Maenza, u jego
siostrzenicy Franceski, a zamek znajdowal si¢ nieopodal cysterskiego opactwa
Fossa Nuova. Pozostal tam kilka dni, poniewaz stan jego zdrowia pogorszy! sie.
Pod koniec lutego przeczuwal, ze nadchodzi koniec, dlatego polecil, by go prze-
niesiono do opactwa, moéwiac: ,,Jezeli mo6j Pan przychodzi juz po mnie, to bardziej
wole, aby mnie znalazt w domu zakonnym niz w zamku”. Kiedy przekraczal pro-
gi klasztoru, styszano jak wypowiadal stowa Psalmu 131: ,,To jest miejsce mego
odpoczynku na wieki, tu bede mieszkal, bo tego pragnalem dla siebie”. Dalo to
potem pretekst cystersom, by zatrzyma¢ cialo Mistrza z Akwinu, ktéry umierat in
odore sanctitatis. Wielki filozof bowiem zupelnie zapomniat o filozofii. Gdy zblizat
sie koniec poprosil, by przeczytano mu nie ktdrys z traktatow, czy jakas dyspute,
lecz tylko Ksiege Piesni nad Piesniami od poczatku do konca. Wezesnym rankiem
7 marca 1274 roku spokojnie odszed!.

Wtedy zaczela sie, a mozna nawet rzec, rozpetala sie historia jego kanonizacji
i perypetie zwigzane z jego relikwiami. Zauwazono bowiem cuda, ktére dokonaty
sie za jego przyczyna juz po $mierci, jak cho¢by odzyskanie wzroku przez slepca,
ktory dotknat ciala zmarlego dominikanina. Dlatego tez Mistrza Tomasza wpierw
pochowano przed gléwnym ottarzem kosciota opackiego. Poniewaz jednak cystersi
obawiali sie, ze cialo moze zosta¢ wykradzione przez dominikanoéw, dlatego pota-
jemnie przeniedli je do kaplicy $w. Stefana. Okolo siedem miesigcy p6zniej Tomasz
ukazal sie we $nie przeorowi, proszac, by przeniesiono go na pierwotne miejsce.
Ekshumowano go zatem i przeniesiono trumne. Cialto nie byto zepsute i wydawa-
to przyjemny zapach. W 1276 roku, po $mierci papieza Grzegorza X rozeszly si¢
pogtoski, ze nastepnym papiezem zostanie Piotr z Tarantazji, dominikanski mistrz
z Paryza. Cystersi obawiali sie, Ze nowy papiez zmusi ich do wydania ciata Toma-
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sza, dlatego pewnej nocy znowu ekshumowali cialo, tym razem jednak oddzielili
od reszty gtowe i umiescili ja w narozniku kaplicy, by mie¢ pewnos¢, ze cho¢ czes¢
relikwii zostanie u nich. W rzeczy samej pierwszy w dziejach dominikanin jako
Innocenty V zostal papiezem, ale nie stanowilo to konca cysterskiego rozdziatu
historii relikwii §éw. Tomasza. Ponowna ekshumacja miata bowiem miejsce w 1288
roku, kiedy to hrabina Teodora, siostra Tomasza, poprosita o prawg reke, od ktorej
Reginald zaraz po $mierci odjal byl na pamigtke jeden palec. Kiedy w 1303 roku
inny dominikanin (Mikotaj Boccasini) zostal wybrany papiezem, a chodzi tu o Be-
nedykta XI, cystersi znowu obawiajac si¢ utraty relikwii, przeniedli cialo w inne
miejsce, uprzednio jednak obgotowawszy je, by poreczniej mozna bylo ukrywac
$wiete truchlo. Zostaly zatem tylko kosci. Ostatecznie w 1369 roku papiez Urban
V - ktdéry bynajmniej nie byl dominikaninem, lecz benedyktynem!> - zarzadzil,
by cystersi oddali relikwie Zakonowi Kaznodziejskiemu. W koncu trafity one do
Tuluzy, lecz byly to juz jedynie czaszka i nieliczne szczatki.'® W czasie Rewolucji
Francuskiej relikwie przeniesiono do ko$ciota §w. Sernina takze w Tuluzie, a osta-
tecznie w siedemsetlecie $mierci geniusza filozofii i teologii, w 1974 roku, doko-
nano translokacji do odbudowanego konwentu dominikanskiego w tym samym
miescie, gdzie do dzisiaj sa przechowywane.

Proces kanonizacyjny rozpoczat si¢ za pontyfikatu Jana XXII, ale advocatus
diaboli od razu zakwestionowal cudowne uzdrowienie Reginalda z Moara, a tak-
ze uzdrowienie nieznanej kobiety cierpigcej na krwotok, ktéra dotkneta si¢ kapy
$w. Tomasza, kiedy skonczyl on gloszenie kazania oraz podat w watpliwos¢ cud ze
$ledziami Enza. Akurat ten cud, bioragc pod uwage osobowos¢ Doktora Anielskie-
go, wydawat sie by¢ najbardziej prawdopodobny. Swiety Tomasz, jak wiadomo,
lubit dobrze zjes¢, ale przede wszystkim uwielbiat §ledzie. Kiedy lezal chory u swej
siostrzenicy, zapragnal sledzi, odleglos¢ za§ do morza byta niewielka, a nawet prze-
chodzil nieopodal pewien rybak o imieniu Enzo. Zaczepiono go, proszac o éledzie,
ale nie mial on §ledzi, lecz sardynki, bo w tej okolicy sledzie w ogole nie wyste-
powaly. Kiedy jednak ponownie jeszcze raz zajrzal do swojej sakwy, znalazl tam
sledzie w takiej ilosci, ze najedli si¢ wszyscy. Advocatus diaboli, ktéry wystepowat
w tym procesie kanonizacyjnym, zakwestionowal wlasnie i ten cud ze $ledziami.
Woéweczas to papiez Jan XXII odrzucil jego wniosek, moéwiac, ze $w. Tomasz uczynit
tyle cudoéw, ile kwestii rozwiazal (,, Tot miracula fecit, quo questiones detrminavit”).
Mozna zatem powiedzie¢, ze $w. Tomasz zostal kanonizowany z tytutu geniuszu,
ktéry objawil swoja pracg i zyciem, i to intelektualnego geniuszu. Rzadki to przy-
padek w historii proceséw beatyfikacyjnych i kanonizacyjnych, kiedy kto$ jest

15 H. Stadler, Leksykon papiezy i soboréw, ttum. M.L. Kalinowski, M. Struczynski, B. Tarnas,
Warszawa 1992, s. 299.

16 Kard. Marian Jaworski, znakomity filozof i arcybiskup Iwowski, podat swego czasu wiado-
moé¢, ze obecnie czczone sg dwie czaszki §w. Tomasza; nie chciat jednak ujawni¢, gdzie znajduje sie
druga, poza tuluska, ktdra jest uznawana za autentyczng. Dodal przy tym, ze nie chce wywolywa¢
kolejnego konfliktu w sprawie relikwii $w. Tomasza z Akwinu.
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ogtaszany $wietym nie jako meczennik lub wyznawca, lecz jako geniusz w odkry-
waniu wszechmadros$ci Bozej. Zadbano jednak o wszystko, takze o finanse. Kiedy
ok. roku 1320 sprawa kanonizacji Tomasza zaczeta rokowaé dobrg nadzieja, kapi-
tula generalna dominikanéw zarzadzita, by kazdy prowincjat przekazal do Kurii
dominikanskiej tyle florenéw, ile jest konwentéw w danej prowingji, na pokrycie
kosztow procesu. Wreszcie 16 lipca 1323 roku, kiedy rozpoczeto uroczystosci ka-
nonizacyjne, papiez Jan XXII wyglosil uroczyste kazanie. Wyslawial w nim trwatg
czysto$¢ oraz $wieto$¢ Tomasza, ktdrg potwierdza, jak jednak powiedzial, przynaj-
mniej trzysta cudoéw. Stwierdzil wszakze w swym przemoéwieniu, ze po Aposto-
tach i pierwszych doktorach Kosciola, wlasnie Tomasz z Akwinu rozjasnil praw-
de bardziej, niz ktokolwiek inny. Z tego powodu jest on uczonym powszechnym
— Doctor Communis. Potomno$¢ natomiast uznata, ze byt to ,najbardziej uczony
wérod $wietych i najbardziej $wiety wsréd uczonych” (J. Lortz)!. Z tego tytuly,
doktadnie z powodu kanonizacji, mozemy sie teraz modli¢, przez wstawiennictwo
$w. Tomasza z Akwinu, modlitwa, ktorg przypisuje sie wlasnie jemu:

Panie, Ty wiesz lepiej anizeli ja sam, ze si¢ starzeje i pewnego dnia bede stary. Zachowaj mnie
od zgubnego nawyku mniemania, ze musz¢ co$ powiedzie¢ na kazdy temat i przy kazdej okazji.
Odbierz mi che¢ prostowania kazdemu jego $ciezek. Uczyn mnie powaznym, lecz nie ponurym.
Czynnym, lecz nie narzucajgcym sie. Szkoda mi nie spozytkowa¢ wielkich zasobéw madrosci, jakie
posiadam, ale Ty Panie wiesz, ze chciatbym zachowa¢ do korica paru przyjaciol.

Wyzwoél mé6j umyst od niekonczacego sie brnigcia w szczegély i dodaj mi skrzydel, bym w lot
przechodzit do rzeczy. Zamknij mi usta w przedmiocie mych niedomagan i cierpient, w miare jak ich
przybywa, a che¢ ich wyliczania staje si¢ z uplywem lat coraz stodsza. Nie prosze¢ Cig o taske rozko-
szowania si¢ opowiesciami o cudzych cierpieniach, ale daj mi cierpliwoé¢ wystuchania ich.

Nie $miem Cig prosic¢ o lepsza pamie¢, ale prosze Cie o wigksza pokore i mniej zachwiang pew-
nos¢, gdy moje wspomnienia wydaja mi sie sprzeczne z cudzymi. Uzycz mi chwalebnego poczucia,
ze czasami moge si¢ myli¢. Zachowaj mnie milym dla ludzi, cho¢ z niektérymi z nich doprawdy
trudno mi wytrzymac¢. Nie chce by¢ $wietym, ale zgryzliwi starcy - to jedno ze szczytow osiggnieé

szatana. Daj mi zdolnos$¢ dostrzegania dobrych rzeczy w nieoczekiwanych miejscach i niespodzie-

wanych zalet w ludziach. Daj mi, Panie, taske méwienia im o tym!8.

17" Podaje za: R. Fischer-Wollpert, Leksykon papiezy, ttam. B. Biatecki, Krakéw 1990, s. 418.
18 Modlitwa ta znajduje sie przy grobie §w. Tomasza w Tuluzie.
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Jak gdyby Boga nie bylo.
Moc wigzaca miedzy prawem a moralnoscia

Wybuch swobdd - oto kluczowe stowo XIX wieku, eksplozja praw - to my$l
przewodnia XVIII stulecia. Zebrane w jedno oznaczaja emancypacj¢, wyzwolenie
— hasto XX wieku.

Po rozbiorach, wojnach, okupacjach wolnosé¢ znajduje miejsce i u nas, dopet-
niajgc po Europie Zachodniej réwniez charakterystyke umystowa Europy Srodko-
wej i Wschodniej.

Jakkolwiek osiggnieta wolnos¢ niesie z sobg kryzys gospodarczy, to o wiele po-
wazniejszy od zapasci ekonomicznej wydaje sie ogromny rozdzwigk migdzy ludzka
z3dza swawoli a manipulacja, jakiej bywa podporzadkowana. Rozbrat ten poteguje
sie wzrostem umiejetnosci fachowych (know how) bez ich istotnego przeznacze-
nia, ogromem mozliwosci komunikacyjnych bez wlasciwych informacji godnych
przekazu, wreszcie mnozeniem si¢ grup nacisku i sily bez uznanego autorytetu
i wiarygodnosci - stowem technologia bez etosu. (Rozdarcia te zaliczaja niektorzy
do znakdéw naszego czasu).

Czy czlowiek moze robi¢ wszystko to, co potrafi? Starajac si¢ rozwikta¢ za-
gadke kryjaca si¢ pod tytulowym umiejscowieniem mocy wigzacej — zagadnienia
powinnosci posrodku zderzenia miedzy prawem a moralnoscia, postugujemy sie¢
wyzwaniem Jana Pawla II z czwartej pielgrzymki: ,etsi Deus non daretur” — ,jak
gdyby Boga nie bylo’, ,,zyjemy, jak gdyby Boga nie byto”. Czy w dostownym od-
czytaniu tematu oznaczaloby to, ze czlowiekowi wolno si¢ rzuca¢ ku wszystkim
wyczynom swojej pomystowosci i przedsigbiorczosci bez rekursu do Boga - wiec
poza dobrem i ztem, poza prawem i obok oceny moralnej, bez miary, bez odniesie-
nia do jakiejkolwiek wartosci? Czy jest inaczej, czy tylko w Bogu jest racja wszel-
kiej powinnosci — in Deo causa omni debiti, bez tego za$ najwyzszego odniesienia
upadajg wartosci i zasady moralne, szerzy si¢ arbitralnos¢ i dowolnos¢. Czy wla-
$nie samowola nie jest gtéwna cecha lansowanego liberalizmu?

Dyskusje toczace sie w prasie i parlamencie odslaniajg o wiele bardziej skom-
plikowang warstwe tego problemu, anizeli si¢ wydaje — cho¢by debaty o warto-
$ciach uniwersalnych przy wyraznej alergii na chrzescijanskie ich okreslenie.

16 - Illum oportet...
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Mozna wszakze znalez¢ i dalsze warstwy w proponowanym zagadnieniu, jesli
rozpoznamy tu echo przewalajacego sie przez panstwa zachodnie w ostatnich la-
tach sporu o podstawowe zasady spoleczne, warto$ci moralne lub prawa ludzkie,
a wlasciwie o ostateczne fundamenty egzystencji spoleczenstwa i panstwa, a takze
relacji Kodciota do panstwa. Papiez rozpoznal w stawianych w naszym zyciu pu-
blicznym pytaniach niebezpieczenstwo kryzysu podstawowych wartosci moral-
nych. Jawi si¢ potrzeba zastanowienia sig, jak dochodzito do zanikania wartosci
moralnych w cywilizacji europejskiej, a teraz i polskiej, oraz w jaki sposob mozna
je odbudowac.

Stowem - rdzeniem tej problematyki jest pytanie o legitymizacje warto$ci
moralnych i wynikajacych z nich powinnosci: Jakie sg ich ostateczne racje i w jaki
sposéb moga by¢ one uzasadniane, co w konsekwencji dostarcza moralnych
i prawnych racji zycia spolecznego i panistwowego?

Wysuwanie podobnych pytan wyznacza kolejnos¢ proponowanych rozwazan:

- nowozytne przyczyny rozpadu podstawowych wartosci;

- transcendencja osoby jako legitymizacja zasad i praw;

- polityczne dochodzenie do dobra wspdlnego jako celu spoteczenstwa i pan-
stwa;

- nakaz pielegnowania wartosci ludzkich i chrzescijanskich — ogniwo miedzy
zasadami i postawami.

I. Nowozytne przyczyny rozpadu podstawowych wartosci

Rozpad bierze poczatek w dziejach liberalizmu i oznacza przechodzenie od
sredniowiecznego Orbis christianus do spoleczenistwa nowozytnego. Przesilenie to
zapowiadaja juz czasy poreformacyjne, osiggajac najwicksze nasilenie w sporach
umystowo-kulturowych, gospodarczych, spotecznych i politycznych doby Oswie-
cenia i Wielkiej Rewolucji Francuskiej.

W spoleczenstwie przedindustrialnym Kos$ciét dostarczat zyciu spotecznemu
podstawowych norm wspoétzycia — miat wielki, prawie jedyny, wplyw na prawo
malzenskie, karne, na obyczajowos¢ - w walnym stopniu wspotksztaltowat to, co
socjologowie nazywaja ,,konstrukcja rzeczywistosci spolecznej”. Wtadze politycz-
ne korzystaly z owej stabilizujacej, legitymizujacej sity Kosciota, ktory wspierat
przejeta od starozytnosci grecko-rzymskiej wizje kosmosu. Owa uniwersalna idea
universum pozwalata np. §w. Tomaszowi porzadkowaé wszystkie byty z rodza-
jem ludzkim na przelomie §wiata materialnego i duchowego. Zaréwno na mocy
uczestnictwa, jak i proporcjonalnego miejsca w owym panoramicznym modelu
wszech$wiata wszystkie byty stworzone partycypuja w Dobru najwyzszym. Sto-
wem - spelniaja one zasade dobra wspdlnego i w idealnym zatozeniu - w jakiej$
upragnione] utopii — osiagaja, razem wzigwszy, poziom spolecznosci bezbledne;j,
doskonalej — societas perfecta.
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Nie trzeba przypomina¢, ze obraz ten jest odzwierciedleniem takiego a nie
innego pojmowania czlowieka, jego sprawnosci duchowej, jego silnej woli, wresz-
cie jego szlachetnych dazen, ustabilizowanych treningiem cnét i sprawnosci
moralnych, wspartym z jednej strony zwycigska energia nadprzyrodzonej taski,
z drugiej za$ - solidnoscig chrzedcijanskiego obyczaju i kultury publicznej. Wy-
obrazenia Akwinaty nawigzywaly w sposob okreslony do ustopniowanego, hierar-
chicznie ulozonego $redniowiecznego porzadku spotecznego, owego feudalnego
uporzadkowania, o ktérym mozna czyta¢ réwniez w hagiografii. U §w. Hildegardy
czytamy: ,,Bog dzieli ludzi na ziemi w grupy — podobnie jak anioléw, jak chéry
anielskie w niebie. I Bog kocha ich wszystkich”.

Ow porzadek spoleczny mial by¢ wyrazem prawa naturalnego (lex naturalis),
rozumianego jako udzial w prawie wiecznym - lex aeterna. Oznacza to, ze jezeli
Bog zbudowal swiat wedlug pewnego planu, wedle stwdrczej idei dobra i dosko-
nalenia, to idee te¢ zaszczepil w calym dziele stworzenia. U stworzen nizej zor-
ganizowanych, wegetatywnych i sensytywnych, 6w zaszczepiony przez Stworce
porzadek, owo ukierunkowanie ku dobru, nie dzialajg mechanicznie. Istoty niero-
zumne - $wiat wegetatywny i sensytywny - jakby automatycznie spelniajg swoje
zadania, zmierzajac do celu dzigki mechanizmom instynktéw i odruchéw. Ludzie
jako istoty rozumne i wolne, wyniesione dzieki duchowej godnosci ponad sfere
somatyczng, muszg sobie wlasny cel uswiadomi¢. Dopiero uswiadomione dobro
staje si¢ celem.

W wielkim skrocie warto zwroci¢ uwage na co najmniej podwojng funkcje
chrzescijanistwa w spolecznosci - role uzasadniajaca, legitymizujaca oraz role sca-
lajacy, integracyjna. Laczylo to sie z odpowiedzig na pytanie, dlaczego i jak - dla-
czego ksztalt Zycia spolecznego ma wyglada¢ tak lub inaczej oraz jak Ko$ciét przy-
czynia sie do urzadzenia spolecznosci, jak ja jednoczy i organizuje.

Z odleglosci mozna powiedzie¢, ze duchowa, spoteczna, ekonomiczna i po-
lityczna rewolucja czaséw nowozytnych naruszyla symbioze Kosciota, panstwa
i spoteczenstwa. Chociaz ze wzgledoéw historycznych, z uwagi na tradycje i kul-
ture, pozycja Kosciota w Polsce jest poniekad jeszcze inna anizeli w typowych
krajach zachodnioeuropejskich, to i u nas procesy sekularyzacyjne majg réwniez
wydzwiek negatywny, niekiedy nawet antykos$cielny, widoczny przede wszystkim
w kwestionowaniu moralnosci chrzescijanskiej — w postaci tzw. chrzescijanstwa
wybidrczego, selektywnego, w pogladach laickich.

W kulturze Europy Zachodniej ostabienie wartosci chrzescijanskich jest wy-
nikiem stopniowej ewolucji, w ktérej eksponowano najpierw prawo natury jako
namiastke bezposredniego odwolywania si¢ w sprawach moralnych do prawa
wiecznego, Bozego. Wzglad byt z poczatku praktyczny - che¢ przezwyciezenia wo-
jen religijnych, jakie rozgorzaly po reformacji. I tak, prawo naturalne staje si¢ w ro-
zumieniu Thomasa Hobbesa nauka o przyczynach wojen i podstawach pokoju,
funkcjonujac jeszcze w spotecznosci wewnatrzchrzescijanskiej. Toruje ono jednak
droge stynnej tezie Hugona Grocjusza, do ktdrej za Janem Pawlem II nawiazujg
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i nasze rozwazania — etsi Deus non daretur, jesliby Boga nie bylo, jak gdyby Boga
nie bylo.

Na drugim etapie zaznacza si¢ pewna dwoistos¢. Od Grocjusza bowiem po-
chodza stowa, ze ,prawa natury zachowalyby swoje miejsce, swoja moc wigzaca,
réwniez jezeli bySmy zalozyli, czego bez najwiekszego bluznierstwa zalozy¢ nie
mozna - jakoby Boga nie bylo, etsi Deus non daretur”.

Wielka Rewolucja Francuska wraz z Deklaracjg Praw Czlowieka i Obywatela
z roku 1789 jest juz etapem trzecim. Chociaz i ona wystepowala z argumentacja
prawnonaturalng, juz jednak nie uwazala, iz jest ono dzietem Stwércy danym czto-
wiekowi wraz z rozumem i zdolnoscig rozrézniania dobra od zta moralnego, i ze
stanowi podstawe $wiadomosci moralnej cztowieka — ze wreszcie jest sposobem
wykonywania suwerennosci ludzkiej osoby, przezywania nie tylko jej uprawnien,
ale i zobowigzan. Dlatego tez nie stanowi ona bezpos$redniej kontynuacji chrzesci-
janskiej koncepcji osoby ludzkiej i prawa naturalnego. Prawa cztowieka i obywa-
tela nawigzuja wprawdzie do niektérych formul religijnych, opierajg si¢ jednak na
przestankach indywidualizmu i liberalizmu. Oznacza to inny niz chrzeécijanski
punkt widzenia na zwigzek miedzy godnoscig czlowieka a jego podmiotowoscia
spoleczng, tzn. systemem uprawnien, ktore cztowiekowi towarzysza w jego spo-
tecznej dziatalnosci. To samo dotyczy natury spolecznosci i moralnych podstaw
zycia spolecznego, a wiec wlasnie wartosci, zasad spolecznych, ich uzasadnienia
oraz odpowiedzialno$ci, a takze rozumienia wolnosci.

Zapytajmy w tym skrétowym rozwazaniu, do czego doprowadzita rezygnacja
z religijnej legitymizacji prawa naturalnego. M6wig niektdrzy, ze wzmocnifa wia-
dze¢ czlowieka nad przyroda fizyczng oraz naturg spolteczng, wskazujac na gwal-
towne przeobrazenia spoleczno-gospodarcze oraz osiggniecia techniczne czasow
nowozytnych. Nie jest to ocena jednoznaczna.

Czyz jednak, zwlaszcza w zestawieniu z ogromnymi zagrozeniami ludzkosci,
owa wznoszona wieza postepu ze wszystkimi negatywnymi konsekwencjami moze
znajdywac pelne usprawiedliwienie? Czy nowe absoluty tzw. spoleczno$ci permi-
sywnej, ,spoleczenstwa przyzwalajacego’, sa w stanie da¢ odpowiedz na uwierajace
zapytania ludzkosci, czy czlowiek naprawde podejmuje i czyni to, co mu przystoi,
oraz czy przed dowolnoscig i samowolg wladzy moze by¢ jeszcze zabezpieczone
to, za czym przemawia stusznos¢ i prawdziwa praworzadno$é? Czy w ogdle jest
mozliwa obiektywna praworzadno$c¢? Czy nie jest tak, ze systemy, ktore oglaszaja
gotowo$¢ obrony przed despotyzmem i sobiepanstwem cztowieka, rownoczesnie
owa samowole sankcjonuja? W gruncie rzeczy mowimy wprawdzie o wolnosci,
o swobodzie obywateli i postugujemy si¢ hastem praw cztowieka, ale w rzeczywis-
tosci jestesmy tej wolnosci juz pozbawieni. I tu wlasnie niewatpliwie rozpoczyna
sie zmierzch czaséw nowozytnych — Ende der Neuzeit, jak juz przed laty zapowia-
dal Romano Guardini.

U nas rowniez szerzg si¢ iluzje o mozliwosci zbudowania spoteczenstwa mo-
ralnie obojetnego, ,spoleczenstwa przyzwalajacego” — zgodnie z zawotaniem: wol-
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no$¢ i nic wigcej. Jestesmy swiadkami leku opowiedzenia sie za wyraznym wize-
runkiem czlowieka — takim, z ktérego wynikalyby dla zycia spotecznego wartosci,
zasady i zobowigzania. Rozwdj wolnej, niezawislej podmiotowosci staje si¢ fety-
szem. Wiemy, ze niedaleko stad do manchesterskiego liberalizmu, z ktérego wyro-
sta nedza proletaryzmu, nieszcze$cie komunizmu, ale i grozba anarchii.

Nic dziwnego, ze Jan Pawel II sprawy zycia spolecznego odnosi do prawdy
transcendentnej. ,,Jezeli nie istnieje prawda transcendentna, przez postuszenstwo
ktorej czlowiek zdobywa pelna tozsamos¢, to nie istnieje zadna zasada gwarantu-
jaca sprawiedliwe stosunki pomiedzy ludzmi” (CA 44).

I1. Transcendencja osoby ludzkiej
jako legitymizacja zasad i praw

Obracajac si¢ w kregu myslenia czysto ludzkiego, bez uwzglednienia Ob-
jawienia, Jan Pawet II wymienia trzy najwazniejsze elementy konstytutywne dla
czlowieka, dla prawa jego natury: do$wiadczenie, rozum oraz poczucie ludzkiej
godnosci (RH 17). S to zarazem zrodla poznania dostepne dla wszystkich, dla
ludzi dobrej woli — bez odwolywania si¢ do nadprzyrodzonosci.

I tak, w kazdych niemal okoliczno$ciach czlowiek natrafia na znaki zapytania
zwigzane z jego egzystencja.

1. Czlowiek pyta o sens i znaczenie tego, co go otacza.

2. Pytajac o sens tego, co go otacza, czlowiek docieka réwnolegle znaczenia
wlasnej egzystencji. Chce przeniknaé samego siebie, stara si¢ poja¢ powierzone
sobie wlasne ,,ja"

3. Staranne dopytywanie o samego siebie kaze mu wychodzi¢ poza siebie i wy-
biega¢ ponad siebie — ponad wymiary wlasnej egzystencji.

Dzigki duchowym wtasciwosciom przekracza czlowiek najkosztowniejsze
urzadzenia i struktury spofeczne, takze §wiat wegetatywny i sensytywny. Podkresl-
my jako chrzedcijanie, ze pierwiastki ontyczne osoby ludzkiej, tego samoistnego
bytu materialno-duchowego, w perspektywie dziatania kryjacego mozliwosci roz-
woju i doskonalenia, sg wziete z faktu jego stworzenia na obraz i podobienstwo
Boze, ale jeszcze silniej wynikaja z potwierdzenia tego faktu przez Chrystusowe
odkupienie.

Dzigki rozsadkowi i moznosci decyzji czlowiek jest zdolny do samookresle-
nia wlasnych poczynan. Otwierajg je tkwigce w jego rozumnej naturze sktonnosci
i potrzeby, pobudzaja go do ,wychodzenia poza siebie”. Dopiero z tych zarodkéw
naturalnych potrafi jednostka wraz z innymi ludZzmi odkrywac i tworzy¢ wartosci
konieczne do rozwoju, wznosi¢ si¢ do samourzeczywistnienia siebie, swej osoby.

Transcendencja czlowieka, odniesienie swiadomo$ciludzkiej do racji ostatecz-
nej, do Boga —sprawia, ze ta intuicja moralna, 6w prawnonaturalny instrument
rozumu i sumienia, opierajac si¢ na podlozu ontycznym, odkrywa wartosci, takze
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wartosci zbiorowe, ktore stajg si¢ potem $rodkami spotecznymi do realizacji celow
osobowych. Wartosci te, zwlaszcza takie jak dobro wspdlne, solidarnos¢, pomoc-
niczo$¢, uprawnienia i swobody czltowieka, wolno$¢ i prawda, milos¢ i sprawie-
dliwos¢, dialog i tolerancja, nawigzujg wigc do naturalnych ludzkich zadatkéw.
Predyspozycje te dzigki intuicji moralnej przeksztalcaja si¢ w warto$ci, a poparte
nakazem rozumu poruszaja czlowieka jako zasady spoleczne, zasady czlowieczen-
stwa, zasady prawa naturalnego, ktore wyprzedzaja prawo stanowione, pozytywne.

Zasady nie s3 jednak automatami, koniecznosciami dziejowymi. Tylko lu-
dzie fizyczni, konkretne jednostki osobowe, wnosi¢ je moga do Zycia spotecznego.
Ludzie dzieki duchowej godnosci, dzieki rozumowi i woli, wyniesieni ponad so-
matyczng sfere instynktéw i odruchéw, musza sobie jednak wlasne cele i wartosci
uswiadomi¢. Dopiero uswiadomione zadatki dobra stajg si¢ celem. Z wrodzonego
usposobienia lub skierowania ku dobru, z podatnosci rozumu lub sumienia do po-
mnazania warto$ci zbiorowych stuzacych celom osobowym wyprowadza¢ mozna
wrodzone nakazy ich realizacji. Nauczanie spoleczne Kosciota nie hotduje jednak
temu, co niektdrzy chcieliby nazwa¢ tyranig zasad, stanowigcych rzekomo bez-
wzgledne, sztywne i puste formuly. Na czym polega stosownos¢ zasad? Wartosci
niesione przez zasady spoteczno-moralne jako nakazy wrazliwosci sumienia rodza
sie z dwdch zrodet:

- z integralnej antropologii zajmujacej si¢ realng wizja czlowieka, stworzone-
go i odkupionego, ktéry nadaje sens istnieniu — réwniez sens zyciu spotecznemu;

- z historycznego i cywilizacyjnego do$wiadczenia czlowieka, jakie pobiera
we wszystkich dziedzinach kultury.

W ich obrebie decyzje spoleczno-moralne przybierajg ksztalty instytucjonal-
ne, formy ustalonego dziatania - w malzenstwie, rodzinie i narodzie, w panstwie
bedacym jego instrumentem, ale réwniez spolecznoscia ramowa dla mniejszych
wspolnot, wreszcie w o$wiacie, pracy i wlasnosci, zawodzie i gospodarce, kulturze
i polityce.

Z zadanego zatem czlowiekowi wgladu w obszary wtasnego istnienia, z intro-
spekcji w tozsamos¢ wlasnego bytu cielesno-duchowego, jak tez z doswiadczenia
czerpanego w obrebie szerszej, zazwyczaj wielopokoleniowej wspolnoty, jej trady-
cji, obyczajow i kultury nabiera on przeswiadczenia i pewnej stosownosci lub sto-
sowalno$ci zasad, zdolnosci oceniania tego, co dobre, stuszne i wiazace, umiejacej
okresla¢ postepowanie osoby ludzkiej we wspolnocie rodziny i narodu, spoteczen-
stwa i panistwa.

Znanych jest kilka koncepcji pafistwa i nie czas na ich omawianie, tyle tylko,
ze raz panstwo uchodzi za samo spoleczenstwo, nar6d — innym razem za instytu-
cje, za narzedzie, ktore stuzy spoteczenstwu. To wowczas, gdy spoleczenstwo osigga
okreslong kulture swiadomosci i droga uczestnictwa obywateli — przez demokra-
cje — potrafi uksztaltowa¢ przedstawicielskie organy wladzy. Stowem - o panstwie
jako instytucji spoleczenstwo moze mowic, ze ma panstwo, ze posiada wlasne pan-
stwo (koncepcja anglosaska), w drugim wypadku sama spoleczno$¢ stanowi pan-
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stwo, ona jest panstwem (koncepcja kontynentalna). Dzisiaj obie wersje si¢ chyba
przecinaja.

Wazny jest wreszcie wniosek wskazujacy trzy gtéwne modele legitymizacji
podstawowych wartosci, a zatem dobra wspdlnego, jakie tkwi zawsze u podstaw
spolecznosci panstwowej. Model pierwszy — teonomiczny poszukuje mocy wiaza-
cej bezposrednio u Boga, w prawie Bozym. In Deo causa omni debiti. Przeciwien-
stwem jest model drugi — pozytywistyczny, liberalno-laicki, ktory bez jakiegokol-
wiek rekursu do wartosci nadrzednych lansuje liberalne panstwo bez odniesien
i zobowigzan moralnych. Tworzy tzw. spoleczenistwo przyzwalajace — etsi Deus
non daretur - jak gdyby Boga nie bylo. Wreszcie model trzeci - prawnonatural-
ny, ktéry za posrednictwem rozumnej ludzkiej natury siega do Boga jako Stworcy
i Prawodawcy - poprzez transcendencje¢ sumienia odwoluje si¢ do powinnosci,
gdyz sumienie jest najtajniejszym sanktuarium czlowieka, gdzie przebywa on sam
na sam ze swym Bogiem i gdzie Jego glos rozbrzmiewa. Jezyk etyczny méwi o na-
kazach rozumu praktycznego, ktory odkrywa wartosci i przeksztalca je w pobudki
dzialania, w zasady spofeczno-moralne prawa naturalnego.

Aby dobro wspélne wraz z jego warto$ciami nie pozostawalo tylko dowolna
ideg, konieczne jest prawo stanowione, pozytywne - ordinatio ad bonum commu-
ne ab eo, qui curam communitatis habet — promulgata. Ukierunkowanie na dobro
wspoélne dokonywane i oglaszane przez wylegitymowanga przez te wartosci wadze.
Pamietajmy, Ze cala tradycja chrzescijaniska, poczynajac juz od Izydora z Sevilli
(VII wiek), podkresla, ze prawa podejmowane niezgodnie z dobrem wspolnym nie
s3 niczym innym jak bezprawiem. Zajmiemy si¢ zatem nalezytym rozumieniem
dobra wspdlnego, uprawnionymi sporami o jego ksztalt oraz droga polityczna pro-
wadzaca do jego okreslenia, skonkretyzowania.

I11. Polityczny spor o ksztalt dobra wspolnego panstwa

Znamy twierdzenie: Powiedz mi, za kogo uwazasz czlowieka, a powiem ci,
jaki projekt zycia spotecznego do twoich wyobrazen przystaje. W obrazie cztowie-
ka kryje sie¢ zalagzkowo osnowa katolickiej mysli spotecznej, zeni tez wywodzi si¢
rozumienie zasad spolecznych, owych ogniskujacych wartosci, ktore konstytuuja
spotecznosc.

Wiadomo, ze dobro wspoélne z jednej strony zawiazuje ludzka spolecznos¢,
tworzy fundament wzajemnego przyporzadkowania uczestnikéw zycia spolecz-
nego, ich kontaktow, odniesien i dzialan - ksztaltuje wiec gléwng tkanke wiezi
miedzyludzkiej. Ale pamietajmy, ze spoleczno$¢, rodzinna czy panstwowa, zyje
i sprawdza si¢ dopiero w dzialaniu. Wyrastajac z potencjalnych zadatkow tych, kto-
rzy wspolnote tworzg, dobro wspoélne czeka na okreslenie, doprecyzowanie przez
wladze, czeka przede wszystkim na pomnozenie. Ono orientuje podmioty, pociaga
obywateli do dzialania, staje si¢ pobudka jednoczenia ich zamiaréw oraz motorem
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ich wspdlnych osiagniec. Jako cel spotecznosci, w panstwie za$ - jako dobro wspol-
ne spoteczno$ci panstwowej zamienia si¢ w jego site integrujaca, legitymizujaca
wladze. Pozwala swoim uczestnikom na identyfikacje z osrodkiem grupowym, da-
jac im poczucie przynaleznosci i odrgbnosci.

Nikt nie poszukuje rodziny poza ojcem, matka, dzie¢mi. Inaczej jest z makro-
strukturami spolecznymi - wobec narodu, panstwa, spoteczenstwa ulegamy ztu-
dzeniu, jak gdyby chodzilo o co§ nam przeciwstawnego, mniej zas o zycie spoleczne,
w ktérym uczestniczymy. Spolecznosc to cos o wiele wigcej anizeli suma jednostek.
Czym jest owo ,wiecej’? Jest spojnia, wartoécig pociagajaca, wiezia, ktdra ludzi 1a-
czy — dobrem wspolnym. Owo ,,wiecej” ma rézne uzasadnienie - w zaleznosci od
rodzaju wspolnoty, jej celu — wlasnie jej wspdlnego dobra.

Jedni akcentuja przesadnie jednostke, wiez spoleczna zas, owo ,,wigcej”, owo
powiazanie miedzy ludZzmi, bedace podstawa solidarnosci, schodzi do czegos$
przypadkowego, ptynnego, nawet pozornego. Powigzanie ma sens dopéty, dopoki
przynosi korzys$¢, gdy zas staje sie powinnoscia, wezwaniem do wkladu, wyrze-
czenia, ofiary, wowczas dobro wspoélne upada jako fikcja, z ktérej nie wynika-
ja zadne zobowigzania. Koncepcja to indywidualistyczna, liberalistyczna, ktéra
w przeszlosci zrodzita wyzysk i nedze proletariatu, a dzisiaj regeneruje dziki ka-
pitalizm.

Dla drugiej skrajnosci zespolenie ludzi, owo ,,wiecej” wydaje sie tak decyduja-
ce, ze uczestnicy spoltecznoséci uchodza za czasteczki, kotka i tryby wielkiej maszy-
ny. W owej calosci ludzie sa traktowani jak cze¢sci zamienne, ktdre mozna zastgpi¢
nowymi segmentami, modufami. Dobro indywidualne ginie w dobru wspdlnym.
Oto koncepcja kolektywistyczna, totalitarna.

Juz za komunizmu upadlo u nas - a i teraz to obserwujemy - poszanowanie
dobra wspolnego, zrodzita si¢ podejrzliwo$¢, nawet obojetno$¢. Przyczyny s zro-
zumiale, gdyz ani w jego wizji totalitarnej, ani tez liberalnej obywatel nie odnajduje
warto$ci wlasnych, do ktérych mogltby dazy¢, ktore mogtby pokochad.

Ludzie r6znig si¢ jednak réwniez w blizszym pojmowaniu dobra wspdlnego.
Wisrod debat i sporow o elementarne wartosci zbiorowe dostrzegaja w jego ob-
rebie najpierw samochody, drogi, zielence i budynki mieszkalne, szpitale i lekar-
stwa, szkoly, teatry i wiezowce, wreszcie fabryki, domy towarowe z ofertg poszu-
kiwanych wyrobéw po mozliwie niskich cenach. Wobec tak rozumianej wartosci
instrumentalnej, ,stuzebnej” — w ujeciu drugim, wyzszym, immanentnym dobra
wspolnego pierwszenstwo daje si¢ temu, czemu owa mozliwie optymalna suma
srodkéw i urzadzen ma stuzy¢: rozwojowi osoby ludzkiej, pomyslnosci spotecznej,
kulturalnej, gospodarczej, a zatem doskonaleniu ludzi, obywateli, poszukujac nie
tylko i nie tyle zewnetrznych warunkéw komfortu, ile pokoju glebi we wnetrzu
czlowieka. Jan Pawet II za dobro wspolne uwaza taki poziom warunkéw ludzkiego
wspolzycia, by kazdy mogt by¢ kims.

Co sprawic¢, by kazdy mogt stawac si¢ kims? Jakiej sprawnosci i wydolnosci
wymagaja instytucje o$wiatowe i kulturalne, jak ma wyglada¢ organizacja go-
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spodarstwa, poczawszy od produkgji, przez rozdzial az po konsumpcje oraz in-
westycje, co zrobi¢ z administracja przedsiebiorstw i warunkami bezpieczenstwa,
ktére w praworzadnym panstwie winny skutecznie ostania¢ wrodzone prawa
osoby ludzkiej? Pytanie otwiera pole dla polityki rozumianej nie tyle jako zagad-
kowy sfinks lub miedzynarodowe $winstwo, lecz jako rozumna troska o dobro
wspolne.

Dobro wspolne jako zasada spoleczna domaga si¢ legitymowanej przez nie
wladzy, autorytetu spotecznego, ktéry dzieki mozliwie najlepszemu rozwiazaniu
sprawuje ja kunsztownie i odpowiedzialnie. Sposéb sprawowania wladzy jest re-
zultatem ludzkiej wynalazczosci i kultury i mimo klasycznego juz tréjpodziatu
wladzy - szczegdlnie w ustroju demokratycznym - moze przybiera¢ rézne od-
miany i formy. Majg one stuzy¢ celniejszemu okreslaniu dobra wspélnego panstwa
oraz jego pelniejszemu urzeczywistnieniu, szczegdlnie przez prawo stanowione,
pozytywne.

W demokracji parlamentarnej partie i stronnictwa polityczne sa wlasnie
tymi ugrupowaniami, ktérych cel stanowi osiagniecie wladzy w panstwie. Nie jest
to jednak wtadza dla wladzy, podobnie jak i panstwo nie jest celem samym w so-
bie. Uzasadnieniem jest tylko stuzba dobru wspélnemu, okreslaniu i osigganiu
pomyslnosci kulturowej, spoteczno-administracyjnej oraz gospodarczej - od-
powiadajacej ostatecznie orientacji zyciowej obywateli. Partie polityczne musza
sie jednak liczy¢ z normatywnos$cig bonum commune - z jego podstawowymi
wartoéciami, z idealem spoleczno$ci doskonalej, ktéry z uwagi na nieskonczone
aspiracje ludzkiego ducha nie moze by¢ uwazany za mit lub utopie, ale za stale
odnawiany postulat wiodacy; wiodacy pomimo nieosiggalnosci jego absolutnej
realizacji.

Wynajdywanie i projektowanie coraz to lepszych sposobéw jego osiagania
w warunkach konkretnych i dostgpnych - oto pole dziatania partii politycznych
oraz tre$¢ ich programéw w ustroju demokratycznym, gwarantujagcym mozliwie
najpelniej uprawnienia obywatela, stanowiace wlasciwie srodek ludzkiego dosko-
nalenia. Jest to mozliwe, jezeli obywatele, przede wszystkim za$ partie wykazuja
poczucie zobowigzania wobec nalezycie rozumianego, nadrz¢ednego dobra wspol-
nego, w ktérego obrebie prawa cztowieka sg tym, co najcenniejsze i najkosztow-
niejsze. Demokracja - jezeli ma pozosta¢ wydolna — domaga si¢ od politykéw ary-
stokracji ducha, arystokracji charakteru.

Spor o ksztalt dobra wspolnego toczyt si¢ bedzie ciagle, gdyz jego rozmiary
w zmieniajacych sie okoliczno$ciach musza by¢ ciagle na nowo definiowane. Jego
normatywna istota pozostaje wszakze na wszystkich szczeblach zycia spotecznego,
tym samym i w panstwie, ciagle niezmienna i zawsze taka sama. Jest nig pomna-
zanie wartosci osoby ludzkiej. I chociaz poprzez dobra indywidualne dochodzi sie
do dobra wspoélnego - pozostanie ono ze wzgledu na swoje najglebsze i najszersze
rozmiary zawsze mellius ac divinius — jest bowiem, jak pisal Leon XIII, po Bogu
pierwszym i ostatnim prawem w spolecznosci.
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IV. Pielegnowanie wartosci

Kiedy upadly iluzje materializmu dialektycznego i historycznego, ale kiedy
jeszcze i u nas — zamiast projektow uporzadkowanej spotecznej gospodarki rynko-
wej — strasza niby upiory anachroniczne repliki nieokielznanego liberalizmu - nie
zapominajmy, Ze u podstaw owych przezwyciezonych juz systeméw tkwig wadli-
wie skrojone, zafalszowane koncepcje czlowieka. Natomiast opowiedzenie si¢ za
chrzescijaniskim wizerunkiem czlowieka bedzie realne, w takim stopniu, w jakim
z jego wrodzonych intuicji moralnych, z jego naturalnych wartosci i praw wypro-
i wlasno$ci, interesu osobistego i dobra wspolnego jako zasad spolecznych nalezy-
cie rozumianych i w naszych uwarunkowaniach wlasciwie stosowanych.

Z chrzescijanskiego obrazu czlowieka wynikaja przeciez zreby calej nauki spo-
tecznej Kosciota. Wymienig tylko cztery. Po pierwsze — wynika synteza osobowej
jednoznacznosci, ale takze jednostkowosci i wspdlnotowosci czlowieka oraz jego
ostateczne odniesienie. Po drugie - z transcendencji cztowieka wynikajg wartosci
bedace zasadami spolecznymi, dobro wspolne, solidarno$¢, inicjatywa, przedsie-
biorczo$¢, czyli pomocniczosé, wolnoéé, prawda, mitoéé, sprawiedliwoéé, prawda
i swobody cztowieka. Trzeci obszar wynika z doswiadczenia tego cztowieka: jest
nim przestrzen spofeczna, w ktdérej ramach funkcjonuja wspomniane zasady. Sa
to te wspdlnoty, instytucje zycia spolecznego, ktore czlowiek tworzy i pielegnuje
- rodzina, panstwo, praca, zawod, szkola, wlasnos¢, zdrowa gospodarka rynkowa,
spoleczno$¢ miedzynarodowa. Po czwarte — méwigc o zasadach i urzadzeniach,
moéwimy przeciez o ludziach, a ludzie kieruja si¢ zasadami, warto$ciami, tworza
odpowiednie formy wspotzycia i wspdldziatania, odpowiednie instytucje spo-
teczne. Rezultaty ich przedsiewzig¢ zaleza od usposobienia, od wyrobienia mo-
ralnego uczestnikéw zycia spotecznego, od wrazliwosci, od kultury wewnetrznej;
przyjecie i stosowanie konkretnych zasad zaleza od postaw, sprawnosci i tego, co
nazywamy cnotami spolecznymi — od sumienno$ci, pracowitosci, prawosci, uczci-
wosci, solidarnosci. Sg to moce, dzieki ktérym cztowiek w ostatecznosci przekra-
cza wszystkie wspdlzaleznosci doczesne, jezeli solidarno$¢ miedzyludzka dopetnia
solidarnoscia z Bogiem.

Stowem - chodzi o systematyczne uzdolnianie czlowieka do prawdziwego,
wlasciwego korzystania z wolno$ci. Od wychowujacej rodziny, przez wszystkie
komorki spoleczenstwa i Kosciola, przez wszelkie nowe mozliwe stowarzyszenia
i kluby, ktére zawigzemy i stworzymy. Zaliczymy tu i Akcje Katolicka. Wtasnie
w nich cztowiek winien uczy¢ si¢ wlasciwego postepowania i zachowania, popraw-
nego ukladania kontaktow z drugimi, gdyz to umozliwia i ksztaltuje wolnos¢.

Zasady, o jakich méwimy, sa wzajemnie sprz¢zone ontycznym podlozem oso-
bowej i spotecznej natury ludzkiej. Nie sa gotowymi skfonnosciami ani instynkta-
mi, ale wymagaja uzdolnienia osigganego w procesie wychowawczym i religijnym.
Wychowanie uwarunkowane jest miedzy innymi stopniem identyfikacji z warto-
$ciami wyrazanymi w zasadach moralnych. Wychowanie - lapidarnie ujete - to
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proces dowiadywania si¢ i przyjmowania, przekazywania tego, co inni przezyli.
Wychowanie przekazuje wlasciwie — najprosciej mowiac — przeszlo$¢, przezycia
i nagromadzone do$wiadczenia — do$wiadczenia spoleczne chrzescijanstwa. Dla
nas, chrzescijan, nie jest tylko utozsamianiem si¢ z warto$ciami - oznacza osiaga-
nie coraz silniejszej tozsamosci w Chrystusie.

Alexis de Tocqueville od nowoczesnej spotecznosci oczekiwal przede wszyst-
kim, aby wolna bytfa od nedzy i od tyranii. Dobra polityka ma zapobiega¢ tyranii,
a madra gospodarka polaczona umiejetnie z technika ma usuwac nedze. Nedza
i tyrania, dobrobyt i wolnos¢ - to sprawy z sobg zwigzane, ale nieobojetne moral-
nie. Nawet kryzys gospodarczy dzigki technologiom moze si¢ skonczy¢. Bardziej
niebezpieczny wydaje si¢ rozdzwigk migedzy mozliwosciami technicznymi i tech-
nologicznymi a niedomaganiem etosu, zapascia etyki. I tu wlasnie otwieraja si¢
zadania edukacji, pielegnowania cztowieka, jego kultury, jego sposobu bycia - aby
osiggniecia techniczne i wartoéci etyczne zamiast odbiega¢ od siebie, spotkaly sie
i mozliwie z sobg zrastaly. Oznacza to, ze czlowiek pozostawaé musi zawsze ducho-
wo wigkszy od swoich wyrobdw, bo urok tych osiggnie¢ maleje wobec niebezpie-
czenstwa niemozno$ci zapanowania cztowieka nad swoimi wytworami. Zamiast
by¢ wigkszym, zamiast przekracza¢ wytwory swego umystu i swoich rak - czlo-
wiek staje si¢ cieniem samego siebie, namiastka wtasnego oryginatu - i na tym
wlasnie polega owo niebezpieczenstwo.

Bez wolnosci nie ma dla cztowieka, szczegolnie dla chrzescijanina, mozliwo-
$ci wyrazu, ekspresji, nie ma dojscia do Objawienia, nie ma mozliwo$ci wyboru,
a zatem i wiary. Lecz wolno$¢, poszczegolne swobody ludzkie nie spelniajg sig
w prozni - wymagaja dogodnej przestrzeni. Inaczej wolno§¢ w upiornych obra-
zach nieokielznanej fantazji lub ztowrogich utopiach niszczy samg siebie i dlatego,
jezeli wolno$¢ miataby zatraci¢ kierunek, eksplodujac tylko — zamieni si¢ w koncu
w niszczycielski dynamit.

To na razie nie u nas, lecz w dostatniej Szwecji co trzeci obywatel twierdzi, ze
miedzy zwierzeciem a czlowiekiem nie ma istotnej roznicy. Dlatego trzeba w cen-
trum naszych przedsiewzie¢ wychowawczych, spotecznych, koscielnych i panstwo-
wych plasowac ciggle na nowo pelng wizje czlowieka. Rdwniez u podstaw wiaza-
cych postanowien prawodawczych musi tkwi¢ przekonanie, ze godno$¢ ludzka jest
nienaruszalna, Ze jest wyposazona w rozum i wole, Zze ma wydrazone sumienie wraz
z intuicjg odczuwajacg wartosci i zasady moralne, ktére sg cztowiekowi wrodzo-
ne. Tyle oznacza transcendencja osoby ludzkiej oraz jej zabezpieczenie i ochrona.
Oczywiscie, dla chrzescijanina definicja cztowieka jest konkretniejsza — obejmuje
jego przyrodzong i nadnaturalng godno$¢, jest on osoba przez Boga stworzona
i przez Syna Bozego odkupiong, jedyng i niepowtarzalng, a zarazem potrzebujaca
nieodzownie spoleczenstwa, wspolnoty duchowej, zbawczej. Dopiero w réznorod-
nych ramach spolecznych, w okolicznosciach tego, co nazywamy dzisiaj plurali-
zmem, wida¢ wyraznie powotanie czlowieka do wolnosci, za ktérg jednak pono-
si odpowiedzialno$¢ nie tylko przed drugimi ludzmi, ale i przed sumieniem, co
w ostatecznosci znaczy — przed Bogiem.
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Le fasi e le finalita delle pene canoniche nel Codice
di Diritto Canonico del 1983

I. Nozione di pena canonica

Il primo fine della Chiesa ¢ la salvezza delle anime “salus animarum suprema
lex”. La pena per tali motivi ¢ necessaria nella Comunita ecclesiale per riparazione
dello scandalo, il ristabilimento della giustizia, lemendamento del reo (cfr. c. 1341)%.

La pena ecclesiastica, secondo il CIC del 1917, ¢ la privazione di un bene, in-
flitta dall’'autorita legittima, al fine di correggere il delinquente e di punire il delitto”
(c.2215). La pena puo imporre talvolta ai fedeli che hanno commesso delitti qual-
cosa di positivo, per es.I'ingiunzione di risiedere in un determinato luogo (c. 1337).
Ma, giuridicamente, essa ¢ sempre considerata nel suo aspetto negativo ad imporre
un obbligo volto alla correzione o espiazione.

Ogni pena deve tener ben presente la salvezza eterna del reo, come fine ultimo
e, di conseguenza, la sua conversione spirituale sulla terra. Ma la pena ha anche un
carattere giuridico necessario per la difesa della disciplina ecclesiastica in ordine
giusto. Percio la pena deve tener conto della difesa coattiva degli interessi giuridici
fondamentali della Chiesa, come fine immediato.

La funzione della pena ¢ la correzione dell’autore del delitto, infatti, la pena
non deve agire soltanto sul passato, ma avere anche effetti sul futuro.

Caratteristiche della pena sono: la personalita — la pena colpisce esclusiva-
mente 'autore del delitto; la inderogabilita: una volta stabilita, va sempre applicata;
la proporzionalita: la pena va sempre commisurata al delitto, alla personalita psi-
chica e alla pericolosita del soggetto.

! Per una trattazione pitt completa cfr. Z. Suchecki, Le sanzioni penali nella Chiesa, Parte I: I de-
litti e le sanzioni penali in genere (cann. 1311-1363) Roma 1999; Il Processo penale canonico (a cura
di Z. Suchecki), Roma 2003; Processo penale e tutela dei diritti nellordinamento canonico, (a cura di
D. Cito) Roma 2005; J. Syryjczyk, Kanoniczne prawo karne:czes¢ szczegélna, Warszawa 2005; Id., Ka-
noniczne prawo karne:czgs¢ ogdlna, Warszawa 2008; M. Myrcha, Prawo Karne: Komentarz do Pigtej
Ksiegi Kodeksu Prawa Kanonicznego, t. 2, Kara, Warszawa 1960; V. De Paolis, Lineamenti dellordi-
namento penale canonico, 71-77; 1d, Il Libro VI: Le sanzioni nella Chiesa, Aa.Vv., Il nuovo Codice di
Diritto Canonico, Torino 1985, 242-247.
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I1. Classificazione delle sanzioni penali in genere

La Chiesa, sacramento di salvezza, non puo semplicemente “tollerare” nel proprio
seno i battezzati che commettono i delitti, ma ha il dovere, proprio in virtu della “sa-
lus animarum’, di infliggere eventuali provvedimenti disciplinari per il buon ordine
esterno della Chiesa e anche per la missione e funzione salvifica nei confronti del reo.

Le sanzioni penali costituiscono una misura eccezionale come “extrema ratio’,
cui la Chiesa ricorre dopo aver esaurito tutte le vie, giuridiche e non, per ricon-
durre al ravvedimento il reo. Infatti il c. 1317, mette in evidenza I'importanza della
effettivita e della certezza della pena anche se questa deve essere ordinata solo nella
dimensione di una sua effettiva necessita, che provveda nel migliore dei modi alla
disciplina nella Chiesa?.

Il criterio dell’effettiva necessita ¢ il fulcro del c. 1317, che nella sua parte ini-
ziale pone tale valore come regola generale per qualsiasi pena’. Il c. 1317 il c. 1341,
sono regole di prudenza che invitano ad infliggere pene o a dare inizio a un pro-
cesso penale, solo quando si riveli veramente necessario e siano stati utilizzati tutti
gli altri modi per ottenere la resipiscenza del reo.

1. In base alla denominazione* e alla precipua funzione

Il legislatore nel c. 1312, §1 elenca le sanzioni penali nella Chiesa che sono: 1°
le pene medicinali o censure (la scomunica, I'interdetto e la sospensione); le pene
espiatorie’. Lintroduzione dell’art. 4: La privazione, c. 196% nel Libro I delle Norme
Generali, collocato nel titolo IX: gli uffici ecclesiastici hanno suscitato diversi com-

2 Cfr.E Coccopalmerio, La normativa penale della Chiesa, 296-298.

3 “Il criterio delleffettiva necessita & quello piti importante, che manifesta lo spirito e la finalita
del diritto penale nella Chiesa e per la Chiesa’, L. Chiappetta, Il Codice di Diritto Canonico: Commento
giuridico-pastorale, vol. 2, n. 4294.

4 “Il criterio della denominazione potrebbe apparire eccessivamente nominalistico, ma corrispon-
de a una precisa opzione del nuovo Codice canonico che vuole evitare le definizioni”, Communicationes,
2(1970) 101; 8 (1976) 169; 9 (1977) 148. E Coccopalmerio, La normativa penale della Chiesa, 297.

5> “Le pene espiatorie, che possono essere applicate a un delinquente in perpetuo oppure per un
tempo prestabilito o indeterminato, oltre alle altre che la legge puo eventualmente aver stabilito, sono
queste: 1) la proibizione o I'ingiunzione di dimorare in un determinato luogo o territorio; 2) la privazio-
ne della potesta, dellufficio, dell'incarico, di un diritto, di un privilegio, di una facolta, di una grazia, di
un titolo, di un'insegna, anche se semplicemente onorifica; 3) la proibizione di esercitare quanto si dice
al n. 2, 0 di farlo in un determinato luogo o fuori di esso; queste proibizioni non sono mai sotto pena di
nullita; 4) il trasferimento penale ad altro ufficio; 5) la dimissione dallo stato clericale”, (c. 1336, § 1).

“Soltanto le pene espiatorie recensite al § 1, n. 3, possono essere pene latae sententiae” (c. 1336,
§ 1). Per una trattazione pitt completa cfr. R. Babicz, Le pene espiatorie nei Codici del 1917 e del 1983,
Roma 1988.

6 “La privazione dell'ufficio, vale a dire in pena di un delitto, puo essere effettuata solamente
anorma del diritto” (c. 196, § 1); “la privazione sortisce effetto secondo le disposizioni dei canoni sul
diritto penale” (c. 196, § 2).
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menti in dottrina per quanto riguarda l'irrogazione della pena. Il primo gruppo
degli autori sostiene che “la privazione ¢ una pena perpetua, per cui puo essere
inflitta solamente per legge, ma non per precetto (can. 1319, § 1) e questo si fa in
un processo penale giudiziario”’. Il secondo gruppo giustamente ammette anche la
possibilita del processo penale amministrativo®. Il legislatore prevede la privazione
dell'ufficio in caso di apostasia, eresia o scisma (c. 1364, § 1); di abuso della potesta
ecclesiastica o dell'ufficio (c. 1389. § 1); in caso di violazione graviter dell'obbligo
della residenza (c. 1396); per i delitti contro la vita e la liberta umana (c. 1397);
contro i giudici (c. 1457, § 1) i ministri e gli aiutanti del tribunale (c. 1457, § 2).

2.1In base al modo di inflizione

Il legislatore distingue nel c. 1314 le pene in base al modo di inflizione latae
sententiae e ferendae sententiae’ indicando che “la pena per lo piu & ferendae sen-
tentiae, di modo che non costringe il reo se non dopo essere stata inflitta; ¢ poi
latae sententiae, cosi che vi S'incorra per il fatto stesso d’aver commesso il delitto,
sempre che la legge o il precetto espressamente lo stabilisca”.

3.1In base al grado di precisazione

Infine il legislatore elenca le pene in base al grado di precisazione: determi-
nate'? od indeterminate, obbligatorie o facoltative. “Abbiamo pertanto i seguenti
quattro tipi di pena (indicati con le seguenti o similari espressioni):

determinata-obbligatoria (suspensione puniatur);

indeterminata-obbligatoria (iusta poena puniatur);

determinata-facoltativa (suspensione puniri potest);

indeterminata-facoltativa (iusta poena puniatur potest)”'!.

7 “Il modo di procedere per I'applicazione di una pena espiatoria ¢ il processo penale giudizia-

rio. Quindi si devono seguire tutti i passi del processo canonico penale”, J. Garcia Martin, Le norme
Generali del Codex Iuris Canonici, Roma 1995, 582-583.

8 “Ilmodo di procedere potra essere giudiziale (cfr. can. 1717-1728) o amministrativo (cfr. can.
1341-1353)%, EJ. Urrutia, Privazione dellufficio, Nuovo dizionario di diritto canonico, (a cura di C.
Corral Salvador, V. De Paolis, G. Ghirlanda), Cinisello Balsamo 1993, 835; V. De Paolis, I libro primo
del codice: norme generali (cann. 1-203), 1l diritto nel mistero della Chiesa, Roma 1995, 480; “Il can. 196
tratta della privazione inflitta per sentenza o decreto’, L. Chiappetta, Il Codice di Diritto Canonico.
Commento giuridico-pastorale, vol. 1, Napoli 1988, 257.

® “La denominazione ferendae sententiae significa precisamente sentenza da pronunciare e la-
tae sententiae significa gid pronunciata. Si noti inoltre che il termine infliggere corrisponde al latino
irrogare’, Ibid., 299.

10 “La legge puo essa stessa determinare la pena, oppure lasciarne la determinazione alla pru-
dente valutazione del giudice” (c. 1315, § 2).
1 1bid., 300.
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IIL. Le pene in particolare

1. Le pene medicinali o censure (cc. 1331-1333)

Le pene medicinali sono precisate in modo tassativo e sono tre: la scomunica,
l'interdetto e la sospensione.

Le pene medicinali o censure hanno come scopo principale lemendamento
del reo, sono da utilizzare proprio come una medicina, cio¢ hanno valore solo se
ce un ammalato che deve essere aiutato a guarire. Una volta raggiunta la guari-
gione non hanno senso ed, anzi, sono dannose. Il reo ¢ 'ammalato reo che deve
essere aiutato a ritornare sulla retta via. E dunque la persona del battezzato posta
in primo piano, sia pure senza trascurare lesigenza di ripristinare il bene comune
compromesso dal delitti'2.

La legislazione della Chiesa stabilisce che il superiore non puo infliggere nes-
suna censura se prima non ci sia stata 'ammonizione formale del reo, affinché si
converta, lasciandogli anche un adeguato periodo di tempo per il ravvedimento
(cfr.c.1347,§ 1).

Nel precedente Codice al c. 2241 la censura si definiva come una pena attra-
verso la quale una persona battezzata, delinquente e contumace, veniva privata di
alcuni beni spirituali e annessi agli stessi, fino a quando veniva assolta, se recedeva
dalla contumacia. Le pene medicinali o censure sono da applicarsi a quel battez-
zato che persiste nel delitto, nonostante sappia di aver violato la legge e conosca le
pene in cui incorre (cfr. c. 2243, § 2). Tali censure nel CIC del 1917 potevano essere
riservate e non riservate. Le riservate si dividevano in ab homine, cioé quelle che
possono essere tolte solo da chi le ha inflitte; e a jure quelle che la stessa legge sta-
bilisce che possono essere tolte solo dall'Ordinario o dalla Sede Apostolica.

La censura non cessa da sé come puo cessare la pena espiatoria, trascorso il
tempo stabilito o compiuto I'atto imposto nella condanna; cessa soltanto per re-
missione della medesima, data dalla competente autorita. Tale remissione ¢ legata
essenzialmente all’atteggiamento del reo: non si puod concedere finché egli non
recede dalla contumacia, ed al reo che recede seriamente, non puo essere negata.

Dunque, la censura ¢ senza indicazione di durata, non puo essere inflitta “ad
tempus praefinitum” né “ad beneplacitum superioris’, né tantomeno “in perpetuum’.
In ogni caso le pene “latae sententiae” pur se ammesse per esigenze del bene della
Chiesa, vengono ristrette e limitate nel loro uso sia affermando il principio che
la pena ¢ per lo piu “ferendae sententiae”; sia dando al legislatore dei criteri nel
c. 1318 quando si tratta di stabilire pene “latae sententiae”: “Il legislatore non com-
mini pene “latae sententiae” se non eventualmente contro qualche singolo delitto
doloso, che o risulti arrecare gravissimo scandalo o non possa essere efficacemen-
te punito con pene “ferendae sententiae”; non costituisca poi censure, soprattutto

12 Cfr. Pius PP. XII, Alloc. (5 dec. 1954) AAS 47 (1955) 67-68.
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la scomunica, se non con la massima moderazione e soltanto contro i delitti piti
gravi” E un principio di ordine generale che si rifa’ al n. 9 dei “Principia” elaborati
in sede di revisione del CIC del 1983!3. Inoltre il c. 1318 prevede che le pene “latae
sententiae” sono previste soltanto per “qualche delitto doloso”. Sono percio esclusi
i delitti “ex culpa”. Tali delitti hanno poi una rilevante incidenza sulla comunita in
quanto possono arrecare “gravissimo scandalo” e d’altra parte a tale gravita non si
puo ovviare con la pena “ferendae sententiae’. Infine, anche quando si dovessero
verificare tutte le condizioni, il legislatore deve tenere presente che si tratta di pene
da usare con molta prudenza e solo in casi strettamente necessari.

Nei cc. 1331-1333 vengono definite quali pene medicinali o censure prevede il
CIC del 1983: la scomunica, I'interdetto e la sospensione.

a) La scomunica

I Codice di Diritto Canonico del 1983, per una scelta metodologica, non da
la definizione della scomunica, dell'interdetto e della sospensione. Si limita ad
enumerare gli effetti. La scomunica ¢ la piu grave delle censure, poiché comporta
lesclusione dalla comunione ecclesiale, acquisita mediante il battesimo!?. La sco-
munica ¢ una censura con cui chi ¢ colpito viene escluso dalla comunione dei
fedeli (cfr. c. 2257,§ 1).

La persona colpita da scomunica sia “latae sententiae” o “ferendae sententiae’,
semplicemente incorsa o dichiarata mediante formale sentenza o decreto, & sog-
getta tassativamente e unitariamente a un divieto: di prendere parte attiva come
ministro alla celebrazione dellEucaristia e di qualunque altra cerimonia di culto
pubblico o liturgico; di celebrare e di ricevere sacramenti e sacramentali; di eserci-
tare funzioni in uffici o ministeri o in qualsiasi incarico ecclesiastico, o porre atti
di governo. Nel caso in cui la censura ¢ stata inflitta o dichiarata, il reo che non
voglia rispettarla deve essere allontanato o I'azione liturgica deve essere interrotta.
Allo scomunicato ¢ vietato usare i privilegi che gli erano stati concessi in preceden-
za; conseguire validamente nuove dignita, uffici o altri incarichi nella Chiesa, né
puo far propri i frutti delle dignita, uffici o pensioni che gli erano stati conferiti
(cfr.c. 1331, § 2). Gli effetti determinati dalla legge sono tassativi e indivisibili.

b) Linterdetto

Linterdetto “¢ quella speciale censura per la quale i fedeli, pur restando nel-

la comunione della Chiesa sono privati dell'uso di determinati beni spirituali
13 “Mens est ut poenae latae sententiae ad paucos omnino casus reducantur, imo ad paucissima
eaque gravissima delicta’, Communicationes, 1 (1969) 84-85.
14 Tale esclusione, evidentemente, non & separazione da Cristo né dalla Chiesa in quanto Cor-
po mistico, in cui si realizza la Comunione dei Santi, ma soltanto dalla Chiesa in quanto corpo giu-
ridico-sociale.

17 - Illum oportet...
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o dellesercizio di determinati diritti” (c. 2268, § 1). La pena dell'interdetto nell’at-
tuale CIC, c. 1332, ¢ solo personale15 e consiste in alcuni divieti degli scomuni-
cati, e cioe quello di partecipare come ministro alla celebrazione dell’Eucarestia
o di qualunque cerimonia di culto pubblico; di celebrare e di ricevere i sacramenti
e i sacramentali (c. 1331, § 1, nn. 1-2).

Nel CIC del 1983 l'interdetto ha solo carattere medicinale. I divieti che se-
guono all'interdetto personale sono limitati agli aspetti spirituali. Alle persone
interdette con pena “ferendae o latae sententiae” semplicemente incorsa o anche
dichiarata mediante sentenza o decreto (c. 1332), ¢ fatto divieto come alle perso-
ne scomunicate!®. Il CIC del 1983 commina la pena dell'interdetto per i seguenti
delitti: la violenza fisica contro un vescovo consacrato, oppure la sua uccisione
(c. 1370, § 2 e 1397); lattentato della celebrazione eucaristica da parte di un laico
(c. 1378, § 2, n. 1); l'attentato dell’assoluzione sacramentale e anche il semplice
ascolto della confessione sacramentale da parte di un laico (c. 1378, § 2, n. 2); 1a fal-
sa denuncia di un confessore al superiore ecclesiastico del delitto di sollecitazione
(c. 1390, § 1); l'attentato di matrimonio, anche solo civile, da parte di un religioso
non chierico di voti perpetui (c. 1394, § 2).

¢) La sospensione

Lultima pena medicinale ¢ la sospensione che puo essere inflitta solo ai chie-
rici. Tale censura consiste nel divieto di porre in essere tutti o alcuni degli atti della
potesta di ordine (c. 1333, § 1,n. 1°) o di governo (c. 1333, § 1, n. 2°). E fatto anche
divieto di esercitare tutti o alcuni diritti o funzioni che riguardano l'ufficio (c. 1333,
§ 1,n. 3°).

2. Le pene espiatorie (c. 1336)

Le pene espiatorie possono essere perpetue o temporanee (c. 1336,§ 1) e con-
sistono nella proibizione o nell'ingiunzione di dimorare in un determinato luogo,
o territorio (c. 1336, § 1, n 1°); nella privazione della potesta, dell'ufficio, dell'in-
carico, di un diritto, di un privilegio, di una facolta, di una grazia, di un titolo,
di un'insegna, anche se semplicemente onorifica (c. 1336, § 1, n. 2°); il trasferi-
mento penale ad altro ufficio (c. 1336, § 1, n. 4°); la dimissione dallo stato clericale
(c.1336,§ 1,n.5).

15 Nel precedente codice I'interdetto poteva essere anche territoriale oltre che personale, gene-
rale e particolare.

16 Di prendere parte in alcun modo come ministro alla celebrazione del Sacrificio Eucaristico
o di qualunque altra cerimonia di culto pubblico; di celebrare Sacramenti o Sacramentali e di ricevere
i Sacramenti. Non gli ¢ vietato invece di esercitare gli uffici, i ministeri o gli incarichi ecclesiastici di
cui & rivestito.
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I1 CIC del 1917 usava, al posto di pena “espiatoria’, il termine “vendicativa”
(c. 2286), pero implicitamente faceva intendere che esse avevano carattere espia-
torio, quando affermava che erano finalizzate alla espiazione del delitto. Il termine
proviene letteralmente da S. Agostino e suona meno duro e meglio esprime la na-
tura della pena canonica che intende offrire al delinquente l'occasione di espiare la
colpa ed essere reintegrato pienamente nella vita ecclesiale.

Il mutamento del termine si giustifica inoltre l'equivocita di significato che
aveva l'aggettivo vendicative, in quanto si poteva pensare che fossero inflitte “in
vindicatam rei”, cosa che esula dalle finalita della Chiesa, che sempre ed in ogni
situazione, intende sollecitare i suoi fedeli perché agiscano in maniera salvifica!”.

Certo la pena espiatoria direttamente tende alla restaurazione dell'ordine vio-
lato, pero non prescinde mai dalla emendazione del reo e lo sollecita perché egli
accetti la pena come uno stimolo a rimuovere al piu presto possibile gli effetti
negativi del suo comportamento delittuoso, non soltanto per riparare il danno ar-
recato alla comunita, ma anche per espiare la sua colpa e rendere testimonianza
della sua volonta di cambiamento!8.

Nell’attuale Codice, le pene espiatorie non toccano i sacramenti che sono
i mezzi per condurre una vita cristiana in stato di grazia, ma riguardano le rela-
zioni sociali con gli altri membri della comunita cristiana. Sono, comunque, delle
pene gravi che, pero lasciano integra la possibilita di condurre una vita cristiana.

La remissione di tali pene non dipende dalla cessazione della contumacia del
reo. E al § 2 del c. 1312 si afferma che la legge puo anche stabilire altre pene espia-
torie che hanno lo scopo di privare il fedele di qualche bene spirituale o temporale
in modo adeguato e proporzionato al fine soprannaturale della Chiesa!®.

3.1rimedi penali e le penitenze

Al'§ 3 del c. 1312 si citano altre sanzioni penali: “sono inoltre impiegati rimedi
penali e penitenze, quelli soprattutto per prevenire i delitti, queste piuttosto per
sostituire la pena o in aggiunta ad essa”. I rimedi penali sono diretti a prevenire
i delitti e consistono in un ammonimento fatto alla persona che sta per commette-
re un delitto o che sia gravemente sospetta di averlo commesso (c. 1339, § 1). Tale
ammonizione va fatta per iscritto in un documento che deve essere conservato
nell’archivio segreto della curia. Percio il rimedio penale non puo essere conside-
rato una pena in senso stretto.

7' Cfr. G. Girlanda, Il diritto nella Chiesa mistero di comunione, Roma 1990.

18 Cfr. F. Adami, Continuita e variazione del diritto penale, 137-139.

19 “I’analisi del divenir colpevole e del liberarsi dalla colpa rivela la stessa tendenza verso il
Trascendente; essa fa entrare in campo considerazioni e riguardi, di cui la scienza e la pratica del
diritto penale non hanno bensi da trattare ex professo, ma dei quali dovrebbero avere una sufficiente
cognizione, affinché altri possano renderli utilizzabili al fine della esecuzione della pena ed applicarli
a vantaggio del colpevole”, Pius PP. XII, Alloc. (5 feb. 1955) AAS 47 (1955) 78.
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L'Ordinario “puo anche riprendere, in modo appropriato alle condizioni del-
la persona e del fatto, chi con il proprio comportamento faccia sorgere scandalo
o turbi gravemente lordine” (c. 1339, § 2). La funzione svolta dall'Ordinario consi-
ste nel punire le violazioni della legge che non sono cosi gravi da richiedere che si
infligga una pena. La funzione preventiva cerca di aiutare il fedele che aveva gia un
comportamento poco corretto a non cadere in un delitto piu grave.

Infine, le penitenze sono dirette a sostituire o ad accrescere le pene e “consi-
stono in una qualche opera di religione, di pieta o di carita da farsi” (c. 1340, § 1).
Le penitenze possono essere utilizzate come sostitutive della pena sia nel caso in
cui la persona che ha commesso un delitto si sia sinceramente pentita, sia come
mezzo per ottenere l'assoluzione. “Per una trasgressione occulta non s'imponga
mai una penitenza pubblica” (c. 1340, § 2). Le penitenze devono essere accettate dal
soggetto che le riceve, mentre le pene vere e proprie sono inflitte anche a chi non
le vorrebbe rispettare.

“LOrdinario puo, a sua prudente discrezione, aggiungere penitenze al rimedio
penale del’ammonizione e della riprensione” (c. 1340, § 3).

IV. Le fasi e le finalita della pena canonica

Un confronto delle disposizioni del Codice di Diritto Canonico del 1983 per-
mette di trarre indicazioni molto precise in materia di pena canonica in generale
e di singole pene in specie, con riferimento alle diverse fasi che attraversano le pene
canoniche, in modo da comprendere meglio le sue finalita. “La pena ecclesiastica
¢ la privazione di un bene, inflitta dall’autorita legittima, al fine di correggere il
delinquente e di punire il delitto” (c. 2215 CIC 1917).

Il primo aspetto da prendere in considerazione ¢ la fase costitutiva delle pene.
“Ce anzitutto da dire che la pena esiste ed ¢ legittima nella Chiesa non perché sia di
coazione e di pressione per indurre il delinquente a convertirsi: la conversione non
puo non essere che un atto libero della volonta e la conclusione di un cammino
interiore. Il fondamento della pena ¢ ben altro: la necessita che una comunita abbia
in sé i mezzi indispensabili per salvaguardare la propria unita, la propria identita e
la propria missione”?, Lattuale c. 1317 specifica che “le pene siano costituite nella
misura in cui si rendono veramente necessarie a provvedere pili convenientemente
alla disciplina ecclesiastica. La dimissione dallo stato clericale non puo essere sta-
bilita per legge particolare”, soltanto puo essere stabilita con legge universale?!.

Prima di dare l'avvio al processo penale il legislatore raccomanda ed invi-
ta I'Ordinario ad usare tutti i mezzi idonei e tutte le vie possibili di sollecitudine

20 V. De Paolis, Tutela della comunione ecclesiale. Lineamenti dellordinamento penale canonico,
Aa. Vv, Il diritto nel mistero della Chiesa. Diritto patrimoniale. Tutela della comunione e dei diritti. Chiesa
e comunita politica, (a cura del Gruppo Italiano Docenti di Diritto Canonico), vol. 4, Roma 1980, 87.

2L Cfr. J. Ostrowski, La perdita dello stato clericale con particolare riferimento alla dimissione
penale nel vigente codice di diritto canonico, Romae 1997.
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pastorale, non penali, tendenti a riparare lo scandalo, a ristabilire la giustizia e ad
emendamento del reo, (c. 1341), elementi che costituiscono le finalita della pena
canonica, evitando cosi il ricorso alle pene?2. LOrdinario inoltre pud impegnare
i rimedi penali: 'ammonizione (monitione) e la riprensione (correptione), per pre-
venire i delitti? e le penitenze? piuttosto per sostituire la pena o in aggiunta ad
essa (cfr. c. 1312, § 3). Se le finalita della pena canonica sono state raggiunte con
i rimedi penali e le penitenze o i mezzi e le vie non penali, viene meno la ragione di
applicare la pena. In questo caso, 'Ordinario ha l'obbligo di astenersi dal promuo-
vere 'azione criminale (actio criminalis) contro I'imputato (c. 1362, §§ 1-2).

Il secondo aspetto della pena canonica si evidenzia nel momento applicativo
(fase applicativa). Proprio da cio scaturisce il principio secondo il quale 'Ordi-
nario non potra avviare la procedura per I'applicazione delle pene se tali finalita,
attraverso i mezzi indicati dal canone o altri ancora dettati dalla sollecitudine
pastorale non sono stati raggiunti.

Il legislatore lascia al giudice la potesta discrezionale di applicare o differire o di
non applicare la pena. Questi, secondo coscienza e a sua prudente discrezione, puo
anche mitigare la pena o imporre in luogo di essa una penitenza (c. 1343). Proprio
per il margine di discrezionalita il giudice puo anche differire I'inflizione della pena
a tempo pilt opportuno (c. 1344, 1°)2°. Con il differimento la pena non viene tolta
né sospesa. Il giudice puo astenersi dall'infliggerla, o infliggerne una piti mite o fare
uso di una penitenza, (c. 1344,2°)%° puo anche sospendere lobbligo di osservare una

22 V. De Paolis, II processo penale del nuovo codice, in Aa.Vv., Dilexit iustitiam. Studia in hono-
rem Aurelii Card. Sabattani, (a cura di Z. Grocholewski e V. Carcel Orti), Citta del Vaticano 1984, 483:
“Si tratta di tre obiettivi che non hanno tutti lo stesso peso; non vanno collocati sullo stesso piano.
Essi in ogni caso devono essere raggiunti tutti e tre, perché 'Ordinario non debba avviare la proce-
dura per lirrogazione o dichiarazione della pena”

23 Cap. III: Rimedi penali e penitenze 1339, § 1: “COrdinario pud ammonire, personalmente
o tramite un altro, colui che si trovi nelloccasione prossima di delinquere, o sul quale dall'indagine
fatta cada il sospetto grave d’aver commesso il delitto”.

§ 2: “Puo anche riprendere, in modo appropriato alle condizioni della persona e del fatto, chi
con il proprio comportamento faccia sorgere scandalo o turbi gravemente l'ordine”.

§ 3: “Dellammonizione e della riprensione deve sempre constare almeno da un qualche docu-
mento, che si conservi nell’'archivio segreto della curia”

24 C. 1340, § 1: “La penitenza che puo essere imposta in foro esterno, consiste in una qualche
opera di religione, di pieta o di carita da farsi”.

§ 2:“Per una trasgressione occulta non simponga mai una penitenza pubblica”

§ 3: “Ordinario puo a sua prudente discrezione aggiungere penitenze al rimedio penale
dell'ammonizione o della riprensione”.

25 “Ancorché la legge usi termini precettivi, il giudice, secondo coscienza e a sua prudente di-
screzione, puo:

1° differire I'inflizione della pena a tempo pitt opportuno, se da una punizione troppo affrettata
si prevede che insorgeranno mali maggiori” (c. 1344, 1°).

26 “Astenersi dall'infliggere la pena, o infliggere una pena pilt mite o fare uso di una penitenza,
se il reo si sia emendato ed abbia riparato lo scandalo, oppure se lo stesso sia stato sufficientemente
punito dall’autorita civile o si preveda che sara punito” (c. 1344, 2°).
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pena espiatoria al reo che abbia commesso il delitto per la prima volta (c. 1344, 3°)%7.
Il giudice puo anche astenersi dall'infliggere qualunque punizione in casi di per-
turbazioni della mente o di timore o di impeto passionale o in stato di ubriachezza
o di altre simili perturbazioni, se ritiene si possa meglio provvedere in altro modo
allemendamento del reo (c. 1345)28. Se il reo aveva commesso pitt delitti deve essere
punito con le pene previste per ciascuno di loro. Se sembra eccessivo il cumulo delle
pene “ferendae sententiae”, & lasciato al prudente arbitrio del giudice di contenere le
pene entro equi limiti (c. 1346). LOrdinario puo provvedere al bene del reo e al bene
pubblico quando il reo ¢ assolto dall’accusa o non gli viene inflitta alcuna pena.
LOrdinario con opportune ammonizioni o per altre vie dettate dalla sollecitudi-
ne pastorale puo provvedere al bene spirituale del reo applicando soltanto i rimedi
penali (c. 1348). La mancanza di condanna non si ha solo in caso d'innocenza ma
soprattutto in presenza di circostanze esimenti o attenuanti che possono compor-
tare 'assoluzione da parte del giudice o addirittura la non irrogazione della pena.

La fase remissiva della pena, in particolare della pena medicinale,?’ viene de-
scritta nel c. 1347, § 2: “si deve ritenere che abbia receduto dalla contumacia il reo
che si sia veramente pentito del delitto e che abbia inoltre dato congrua riparazione
ai danni e allo scandalo o almeno abbia seriamente promesso di farlo”

La pena canonica, pertanto, costituisce una misura eccezionale, lextrema ra-
tio cui ricorrere quando siano stati inutilmente esperiti tutti gli altri mezzi e sia
risultato che non esiste altra possibilita. Ne deriva, quindi, che almeno in linea
di principio, non vi & alcun caso in cui sia necessario esperire il processo penale
essendo sempre richiesta la valutazione dell'Ordinario circa l'opportunita o meno
di procedere®.

27 “Sospendere obbligo di osservare una pena espiatoria al reo che abbia commesso delitto

per la prima volta dopo aver vissuto onorevolmente e qualora non urga la necessita di riparare lo
scandalo, a condizione tuttavia che, se il reo entro il tempo determinato dal giudice stesso commetta
nuovamente un delitto, sconti la pena dovuta per entrambi i delitti, salvo che frattanto non sia decor-
so il tempo per la prescrizione dell’azione penale relativa al primo delitto” (c. 1344, 3°).

28 “Ogniqualvolta il delinquente o aveva I'uso di ragione in maniera soltanto imperfetta o com-
mise il delitto per timore o per necessita o per impeto passionale o in stato di ubriachezza o di altra
simile perturbazione della mente, il giudice puo anche astenersi dall'infliggere qualunque punizione,
se ritiene si possa meglio provvedere in altro modo al suo emendamento” (c. 1345).

29 C.1347,§ 1:“Non si puo infliggere validamente una censura, se il reo non fu prima ammo-
nito almeno una volta di recedere dalla contumacia, assegnandogli un congruo spazio di tempo per
ravvedersi”

30" Cfr. Il monito del Concilio di Trento, c. 2214 CIC 1917: “Si ricordino i Vescovi e gli altri
Ordinari che sono pastori, non percussori, e che devono presiedere ai loro sudditi in maniera tale
da non dominare sopra di essi, ma di amarli come figli e fratelli. I predetti Superiori si sforzino con

‘esortazione e con 'ammonizione di allontanarli dalle azioni illecite, affinché non siano costretti,
se delinqueranno, a punirli con le dovute pene. Se, per umana fragilita, delinqueranno, pili che con
pene, li richiameranno con calde e pressanti esortazioni con ogni bonta e pazienza. Spesso infatti nei
confronti dei corrigendi ¢ piu efficace la benevolenza che 'austerita, pitt lesortazione che la minaccia,
pill la carita che la potesta. Se per la gravita del delitto sara necessario, come extrema ratio, ricorrere



Le fasi e le finalita delle pene canoniche nel Codice di Diritto Canonico del 1983 263

Tre sono le fasi del Codice di Diritto Canonico riguardo all’iter della pena:

1. La fase costitutiva, quanto al sorgere della pena, tramite la legge e il precetto
penale.

2. La fase applicativa della pena a punizione del delitto commesso.

3. La fase di cessazione o remissione della pena3!.

1. Fase costitutiva delle pene tramite la legge e il precetto penale

Nell'attuale Codice il c. 1312, § 1 presenta soltanto la divisione delle pene ca-
noniche. Le pene possono essere classificate secondo il ¢. 1312, §$ 1-3 in:

“1° le pene medicinali o censure, elencate nei cc. 1331-1333;

2° le pene espiatorie di cui al c. 1336.

§ 2. La legge puo stabilire altre pene espiatorie, che privino il fedele di qualche
bene spirituale o temporale e siano congruenti con il fine soprannaturale della
Chiesa.

§ 3. Sono inoltre impegnati rimedi penali e penitenze, quelli soprattutto per
prevenire i delitti, queste piuttosto per sostituire la pena o in aggiunta ad essa”;
inoltre esse possono essere determinate o indeterminate; in ragione della possibili-
ta di applicazione da parte dell’autorita competente in pene obbligatorie o facolta-
tive; in ragione dei modi di infliggere le pene la distinzione tra “ferendae sententiae”
e “latae sententiae” (cfr. c. 1314).

V. Discrezionalita del’Ordinario o del giudice
nell’applicazione delle pene

11 Codice di Diritto Canonico conferisce all'Ordinario un grande potere di-
screzionale e le competenze nel campo penale, specialmente nell'ambito del pro-
cesso penale rendendolo garante principale dellamministrazione della giustizia
e tutore dei diritti dei fedeli. Prima di disciplinare le varie fasi del processo penale
canonico per irrogare o dichiarare la pena, il legislatore lascia all'Ordinario diverse
vie (lammonizione fraterna, la riprensione o altre vie dettate dalla sollecitudine
pastorale), considerando la fase applicativa della pena come extrema ratio “Or-
dinarius proceduram iudicialem vel administrativam ad poenas irrogandas vel
declarandas tunc tantum promovendam curet, cum perspexerit neque fraterna

a provvedimenti penali, allora si deve usare il rigore con mansuetudine, con la misericordia la giu-
stizia, con la dolcezza la severita in modo che si conservi, senza asprezza, la disciplina salutare e ne-
cessaria ai popoli e quelli che furono corretti si emendino o, se non vorranno ravvedersi, mediante la
loro punizione esemplare, gli altri siano allontanati dai vizi”

31 Cfr. R. Bertolino, La tutela dei diritto nella Chiesa: Dal vecchio al nuovo Codice di Diritto
Canonico, Torino 1983.
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correctione neque correptione neque aliis pastoralis sollicitudinis viis satis posse
scandalum reparari, iustitiam restitui, reum emendari” (c. 1341).

“La nuova legislazione, afferma il decreto c. Stankiewicz (cfr. n. 11), ha rispo-
sto negativamente ad una vecchia questione: se il promotore di giustizia potesse
esercitare I'azione criminale senza il mandato dellordinario ed agire indipendente-
mente, nei casi in cui il delitto fosse notorio o questi ne fosse certo. Nell'odierna
normativa lordinario ha diverse possibilita dinanzi al delitto: la correzione fraterna,
altri mezzi di sollecitudine pastorale che possono riparare lo scandalo e ristabilire
lordine infranto dal delitto, dichiarare o imporre una pena in via amministrativa.
E lui che deve decidere la strada da intraprendere in ogni caso®?. LOrdinario puo
agire in modi diversi®?. In primo luogo I'Ordinario puo ritenere che gli elementi
raccolti non abbiano un solido fondamento e quindi egli ordina che tutti gli atti
dell'investigazione siano conservati nell’archivio segreto della curia®*. In secondo
luogo puo ravvisare l'esistenza di indizi validi e giustificati, ma non sufficienti per
dare inizio ad un processo. In questo caso gli atti di indagine previa vengono de-
positati nell’archivio segreto della curia. Infine 'Ordinario una volta accertato il
delitto personalmente o tramite persona idonea, la violazione esterna della legge
o del precetto, commessa dall'indiziato, gravemente imputabile per dolo (c. 1321,
§ 1), le sue circostanze e I'imputabilita attribuita all’autore del delitto3, qualora
per 'insensibilita dell'indiziato, non siano raggiunti con altri mezzi le finalita del-
la pena canonica, deve decidere dopo aver valutato gli elementi raccolti durante

3

32 H. Pranceschi E, Limpugnazione del giudicato nel processo penale: “restitutio in integrum’
0 “nova causae propositio”, Ius Ecclesiae, 7 (1995) 679.

33 Per una trattazione pili completa cfr. Aa.Vv., Il processo penale canonico, (a cura di Z. Suche-
cki) Roma 2003. E.N. Peters, Penal Procedural Law in the 1983 Code of Canon Law, Washington 1991,
183-240.

34 “Gli atti dell'indagine e i decreti dell'Ordinario, con i quali I'indagine ha inizio o si conclude
e tutto ciod che precede I'indagine, se non sono necessari al processo penale, si conservino nell’archi-
vio segreto della curia” (c. 1719). Come previsto dal can. 489, § 1 “vi sia nella curia diocesana anche un
archivio segreto o almeno, nell’archivio comune, vi sia un armadio o una cassa chiusi a chiave e che
non possano essere rimossi dalla loro sede; in essi si custodiscano con estrema cautela i documenti
che devono essere conservati sotto segreto”.

§ 2: “Ogni anno si distruggano i documenti che riguardano le cause criminali in materia di
costumi, se i rei sono morti oppure se tali cause si sono concluse da un decennio con una sentenza di
condanna, conservando un breve sommario del fatto con il testo della sentenza definitiva”.

3 Tindiziato ¢ la persona su cui ricadono le accuse e i sospetti riguardante il delitto. Si precisa
comunque che il Codice di Diritto Canonico non usa mai esplicitamente questo termine, anzi ne usa
di diversi. Nella parte dedicata allo svolgimento del processo usa il termine imputato — “reus” (c. 1720,
n.1;1723,§§ 1-2;1724,§ 2; 1726; 1727,§ 151730, § 2), oppure quello di “accusatus” - accusato (1722;
1725; 1728, § 2). In fase preliminare, sussistendo solo degli indizi di colpevolezza, e non potendo
comunque parlare né di accusato, né tantomeno di reo, il termine esatto e piti corretto per designare
il presunto autore del delitto durante la fase dell'indagine previa, appare quello di indiziato, essendo
quello di reo assolutamente inadeguato in questo stadio della procedura penale, poiché presuppone
la colpevolezza che solo la sentenza o il decreto possono dichiarare.
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I'indagine previa3®
legge non lo vieti*’, il processo amministrativo (extragiudiziale
o dichiarare le pene (cfr. 1718, § 1, 3°).

Si tratta di una scelta di non poco conto per le garanzie di difesa e di giustizia
che il processo penale giudiziario garantisce. Dal menzionato canone puo sembra-
re che si possa avviare il processo per infliggere la pena o dichiararla per decretum
extra iudicium. Tuttavia le disposizioni del c. 1342, § 1 di carattere generale inte-
grate dai criteri specifici del § 2 danno la preferenza al processo penale giudiziario.
Tale decisione va adottata dall'Ordinario competente nell'adempimento del suo
dovere pastorale mediante un apposito decreto.

,se avviare il processo penale giudiziario, oppure, a meno che la
)%, per infliggere

VI. Doppia procedura penale: amministrativa
(extragiudiziale) o giudiziale

Per irrogare o dichiarare la pena il Codice di Diritto Canonico del 1983 preve-
de una doppia procedura penale: giudiziaria (che si concludera con una sentenza)
o amministrativa (stragiudiziale - che si concludera con un decreto)*. 1l CCEO al

36 Per dare inizio ad un indagine indirizzata ad accertare i fatti, le circostanze e I'imputabilita,
vale a dire sui diversi elementi del delitto, per promuovere il processo per quanto riguarda I'irrogazio-
ne e la dichiarazione della pena, ¢ necessario avere previamente la notizia del delitto commesso. Lo
scopo dell'indagine previa & proprio quello di ricavare i dati necessari e sufficienti sull’azione delit-
tuosa presuntamente commessa e sul suo autore, in modo da poter realizzare una prima valutazione
circa la fondatezza delle notizie precedenti e poter cosi decidere, alla loro luce, sulle vie giuridiche da
percorrere posteriormente.

37 “Per decreto non si possono infliggere o dichiarare pene perpetue; né quelle pene che la legge
o il precetto che le costituisce vieta di applicare per decreto” (c. 1342, § 2).

38 “Ogniqualvolta giuste cause si oppongono a che si celebri un processo giudiziario, la pena
puo essere inflitta o dichiarata con decreto extragiudiziale; rimedi penali e penitenze possono essere
applicati per decreto in qualunque caso” (c. 1342, § 1).

3 Cfr. G. Di Mattia, La procedura penale giudiziaria e amministrativa nel CCEO e nel CIC ri-
flessioni comparative, in Acta symposii internationalis circa Codicem Canonum Ecclesiarum Orienta-
lium, Kaslik, 24-29 Aprilis 1995, (a cura di A. Al-Ahmar, A. Khalife, D. Le Tourneau, Kaslik (Liban)
1996, 460: “Alla controversa legislazione del CIC 1917 e alla indecifrabile posizione della normativa
precodiciale della chiesa orientale, i due codici vigenti rispondono, dichiarando esplicitamente I'ac-
coglienza della doppia procedura penale: giudiziale e amministrativa o stragiudiziale nella struttura
dello jus universum dellordinamento canonico”; E.N. Peters, Penal procedural Law in the 1983 Code
of Canon Law (A Dissertation, The Catholic Univeristy of America), Washington 1991; J. Sanchis, Lin-
dagine previa al processo penale, in Ius Ecclesiae, 4 (1992), pp. 511-550; Id., L'indagine previa al proces-
so penale, I procedimenti speciali nel diritto canonico, Citta del Vaticano 1992, pp. 233-266, 235 (...)
il codice regola nel capitolo sullo svolgimento del processo, tanto ciod che si riferisce alla procedura
amministrativa quanto al processo giudiziario, entrambi per I'irrogazione o dichiarazione della pena;
vale a dire, si tratta invero non di uno ma di due processi penali, di natura e caratteri diversi, anche se
con alcuni principi basilari comuni”; J. Syryjczyk, Wymiar kar “latae sententiae” w Swietle przepisow
kodeksu prawa kanonicznego z 1983 roku, Prawo kanoniczne, 28 (1985), fasc. 3-4, 41-64; 1d., Niektore
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c. 1402, § 1 impone che la pena canonica deve essere inflitta mediante il giudizio
penale. Lindicazione generale della parte IV “Il processo penale” (cc. 1717-1731)
comprende il processo penale extragiudiziale (c. 1720) e il processo penale giudi-
ziario (1721-1728). 1l legislatore da la preferenza al processo penale giudiziario.

Nel Capitolo II sullo svolgimento del processo (cc. 1720-1728) il Codice di
Diritto Canonico del 1983 regola la materia riguardante I'irrogazione e la dichiara-
zione della pena per decretum extra iudicium (c. 1720); quanto al processo penale
giudiziario (cc. 1721-1728). In effetti pur avendo in comune alcune norme basilari
si tratta di due processi penali, che hanno una natura e un carattere diverso. La
differenza fondamentale tra il processo penale extragiudiziale e il processo penale
giudiziario sta nel fatto che nella via giudiziaria si instaura un giudizio*!.

“Il giudizio penale si differenzia dai giudizi contenzioso e amministrativo per
4 motivi: presupposti, parti, oggetto e fine*?:

Presupposti Parti Oggetto Fine
. . . Atto illecito: .
Esistenza di leggi la . Affermazione
. . . . Attore e - negazione . .
Contenzioso cui violazione costi- Lo . o riparazione del
. a1 Convenuto | - violazione di un . .
tuisce un atto illecito iy . diritto privato
diritto privato
Esistenza di leggi . s
cnza Cl Cg8 Ricorrente Atto illegittimo
la cui violazione S . .
L violazione dilegge | Composizione del
. . costituisce un atto . « - .
Amministrativo | ., . . .. Resistente - “in procedendo conflitto sorto tra
illegittimo “in g
> ovvero il privato e PA
procedendo” o in e »
- N (PA)) - in “decernendo
decernendo
Restaurazione
. . . Accusatore . . dellordine pub-
Esistenza di leggi la Delitto materiale e | o o P
R . (PG) blico riparazione
Penale cui violazione costi- formalmente pub-
. . . dello scandalo ed
tuisce atto delittuoso blico .
Accusato emendazione del
delinquente

gwarancje sprawiedliwego wymiaru kar w Kodeksie Prawa Kanonicznego z 1983 r., Prawo Kanoniczne,
34 (1991), fasc. 3-4, 147-163.

40 Per una trattazione pitt completa cfr. G. Di Mattia, La normativa di diritto penale nel Codex
Juris Canonici e nel Codex canonum Ecclesiarum Orientalium, Apollinaris, 65 (1992) 149-172; “Il
CCEQ, invece, si muove imperativamente in positivo: “Poena canonica per judicium poenale... irro-
gari debet” (can. 1402 § 1). Ammette che si possa procedere per via amministrativa sussidiariamente,
a una contestuale doppia condizione: “graves obstant causae, ne judicium poenale fiat, et probationes
de delicto certae sunt” (can. 1402 § 2). E evidente il criterio sistematico: enunciazione imperativa di
procedere in via giudiziale; segue poi I'ipotesi sostitutiva” Id., La normativa di diritto penale nel Codex
Juris Canonici e nel Codex canonum Ecclesiarum Orientalium, Aa.Vv., Incontro fra canoni d' Oriente
e d’Occidente, (a cura di R. Coppola), vol. 2, Bari 1994, 530-531.

41 Cfr. V. De Paolis, Le sanzioni nella Chiesa, Aa.Vv., Il diritto nel mistero della Chiesa, vol. 3, 490.

42 E D’Ostilio, Prontuario del Codice di Diritto Canonico: tavole sinottiche, 612; Cfr. L. Chiappet-
ta, I Codice di Diritto Canonico, vol. 2,770.
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Nel processo penale giudiziario il Promotore di giustizia svolge il compito di
parte attrice o titolare dell'azione criminale contro I'imputato. Riteniamo che og-
getto del processo penale ¢ 'irrogazione o la dichiarazione della pena che presup-
pone sempre un delitto. Per una maggiore chiarezza nellelencazione delle finalita
del processo oltre la riparazione dello scandalo, il ristabilimento della giustizia,
lemendamento del reo (cfr. c. 1341), vogliamo sottolineare una congrua riparazio-
ne dei danni causati dal delitto (cfr. c. 1347).

Giovanni Paolo II nel discorso alla Rota Romana ha sottolineato che “T'istituzio-

nalizzazione di quello strumento di giustizia che ¢ il processo rappresenta una

progressiva conquista di civilta e di rispetto della dignita dell'uomo™.

L'Ordinario deve decidere, valutando i criteri, le circostanze, se vi sia
lopportunita di avviare un processo penale o meno. Deve inoltre valutare la con-
venienza di ricorrere attraverso un processo penale giudiziario, oppure un decreto
extragiudiziale (per decretum extra iudicium)*4.

Dai lavori di stesura del Codice di Diritto Canonico, nonostante diversi cam-
biamenti operati nel testo durante l'elaborazione del c. 28 dello Schema, la tenden-
za prevalsa nella dottrina privilegia e preferisce il processo penale giudiziale’. 11

43 Giovanni Paolo II, Discorso alla Rota Romana, (18 gennaio 1990), L'Osservatore Romano,
19 gennaio 1990, 5.

44 “Attualmente le pene possono essere dichiarate e applicate, non solo tramite sentenza del
giudice, dopo un processo, ma anche attraverso un decreto extragiudiziale del vescovo (c. 1341), il
quale non ¢ preceduto da un vero processo, ma da una indagine amministrativa’, M.J., Arroba Conde,
Diritto processuale canonico, Roma 19942, 50.

45 Riteniamo che la dottrina su questo punto & quasi concorde cfr. M. Arroba Conde, Comen-
tario sub cc. 1400-1670; 1717-1752, A. Benlloch Poveda, Commentario al cédigo de derecho canénico:
Edicion Bilingiie, fuentes y comentarios de todos los cdnones, Valencia 1993; Id., Diritto processuale
canonico, Roma 1994%; A. Calabrese, Diritto penale canonico, Citta del Vaticano 1996; L. Chiappetta,
Il Codice di Diritto Canonico. Commento giuridico-pastorale, vol. 1-2, Napoli 1988; V. De Paolis, I
processo penale del nuovo codice, Aa.Vv., Dilexit iustitiam. Studia in honorem Aurelii Card. Sabattani,
(a cura di Z. Grocholewski e V. Carcel Orti), Citta del Vaticano 1984, 473-494; 1d., Il processo penale
giudiziale, Aa.Vv., I procedimenti speciali nel diritto canonico, Citta del Vaticano 1992, 283-302; G. Di
Mattia, Processo penale canonico e animazione pastorale, Apollinaris, 62 (1989), 477-512; Id., Riconci-
liazione e pastoralita nel processo penale canonico, Iustus iudex, (cura di K. Ludicke, H. Mussinghoff,
H. Schwendenwein), Essen 1990, 419-431; Id., Processo penale giudiziale, Aa.Vv., I procedimenti spp.
eciali nel diritto canonico, Citta del Vaticano 1992, 283-302; Id., Diritto alla difesa e procedura penale
amministrativa in diritto canonico, Fidelium iura, 3 (1993) 307-330; Id., La procedura penale giudi-
ziaria e amministrativa nel CCEO e nel CIC riflessioni comparative, in Acta symposii internationalis
circa Codicem Canonum Ecclesiarum Orientalium, Kaslik, 24-29 Aprilis 1995, (a cura di A. Al-Ahmar,
A.Khalife, D. Le Tourneau, Kaslik (Liban) 1996, 447-489; E.M. Egan, I processi speciali (matrimoniale
e penale), Aa.Vv., Il nuovo codice di diritto canonico: novitd, motivazioni e significato, Roma 1983,
490-501; M. Myrcha, Niektore aspekty prawa karnego w Kodeksie z 1983 r., Duszpasterstwo w Swietle
nowego Kodeksu Prawa Kanonicznego, (a cura di J. Syryjczyk), Warszawa 1985, 256-278; J. Ostrowski,
La perdita dello stato clericale con particolare riferimento alla dimissione penale nel vigente codice di
diritto canonico, Romae 1997; T. Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawta II, vol. 4,
Olsztyn 1990; E.N. Peters, Penal procedural Law in the 1983 Code of Canon Law (A Dissertation, The
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processo penale giudiziario ¢ stata favorito, come la via pit adatta e piu sicura al
perseguimento della giustizia per garantire meglio i diritti dei fedeli*®. Si afferma,
infatti, che per abbandonare la via giudiziale in favore di quella amministrativa
occorrono “cause graves” e per di piu si richiede le “probatione de delicto evidentes.
I Consultori durante la discussione hanno sottolineato la preferenza del legislatore
per il processo giudiziario proponendo di vietare I'inflizione o dichiarazione delle
pene per via amministrativa, togliendo nello stesso tempo le cause e le circostanze
per avviare il processo amministrativo?’. La stragrande maggioranza dei Consul-
tori ritenne invece che l'irrogazione o dichiarazione delle pene esigono uno stru-
mento agile e spedito garantito dal processo amministrativo: “exigit instrumentum

agile et expeditum sicut est via administrativa™3.

Schema documenti (c. 28) CIC 1983 (c. 1342,§$ 1-2)
“Quoties graves obstant causae ne iudicialis “Quoties iustae obstent causae ne iudicialis
processus fiat, et probationes de delicto processus fiat, poena irrogari vel declarari
evidentes sint neque actio criminalis sit potest per decretum extra iudicium; reme-
exstincta, poena irrogari vel declarari potest dia poenalia autem et paenitentiae applicari
per decretum extra iudicium; poenitentiae possunt per decretum in quolibet casu”

autem et remedia poenalia applicari possunt
per decretum in quolibet casu”

“Per decretum neque irrogari neque declarari | “Per decretum irrogari vel declarari non
possunt poenae perpetuae, neque poenae lege | possunt poenae perpetuae, neque poenae quas
pearticulari vel praecepto constitutae, quas lex | lex vel praeceptum eas constituens vetet per
vel praeceptum vetat per decretum applicare” | decretum applicare”

“In occasione della revisione del Codice si ¢ discusso a lungo sulla via da pre-
ferire per l'applicazione della pena. La storia del cammino di redazione del can.

Catholic Univeristy of America), Washington 1991; P.V. Pinto, I processi nel Codice di Diritto Canonico.
Commento sistematico al Libro VII, Roma 1993; J. Sanchis, L'indagine previa al processo penale, in
Ius Ecclesiae, 4 (1992) 511-550; Id., L'indagine previa al processo penale, in I procedimenti speciali nel
diritto canonico, Citta del Vaticano 1992, 233-266.

46 pontificia Commissio Codici Iuris Canonici Recognoscendo, Schema documenti quo disci-
plina sanctionum seu poenarum in Ecclesia latina denuo ordinatur (reservatum), Citta del Vaticano
1977, 10.

47 “Nonnulli proposuerunt ut poena namquam irrogetur via administrativa ideoque ne ad-
mittantur causae quae excusent a processu iudiciali instituendo pro applicandis poenis. Consultores,
quamvis non ignorent finem huius propositionis ut maior scilicet iustitia assequeatur in applicandis
poenis, censent tamen propositionem ipsam esse contra realitatem quae exigit instrumentum agile
et expeditum sicut est via administrativa. Ceterum redactio canonis talis est ut clare appareat praefe-
rentia legislatoris pro via iudiciali. Unus Consultor vellet redactionem canonis mutare ita ut dispareat
illa preferentia pro via iudiciali et appareat sive viam iudicialem sive viam administrativam aequo
iure sequi posse in applicandis poenis. Haec tamen propositio aliis Consultoribus non placet, ideo
redactio huius canonis manet prouti est’, Communicationes 9 (1977) 161.

48 Tbidem.
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1342 ci dice quanto accesa sia stata la discussione anche all'interno della Commis-
sione. Da una preferenza evidente alla via giudiziaria nei primi tentativi di elabora-
zione si ¢ arrivati alla redazione finale, nella quale tale preferenza ¢ venuta sempre
pitt sfumandosi e riducendosi. In realta non é facile dare una risposta. Da un punto
di vista teorico e dottrinale non si puo non concludere che la via giudiziale offre
maggiori garanzie per I'accertamento della verita e per la salvaguardia dei diritti
del fedele e della giustizia. Ma quando il problema viene considerato nella concre-
tezza e valutato in relazione ad altri elementi, come quello della riservatezza, della
buona fama, della speditezza, dello scandalo ecc., la preferenza alla via giudiziale
perde non poco del suo peso™.

Si evince molto chiaramente dal c. 1342, § 1 la preferenza del legislatore per
la via giudiziale®® “la via giudiziale & ritenuta ancora la piti adeguata per garantire
il perseguimento della giustizia e il rispetto della persona, in quanto in certi casi
particolarmente gravi, essa ¢ obbligatoria™!. Infatti, il processo penale giudiziario
offre maggiori garanzie di giustizia, in quanto assicura e garantisce in modo con-
forme il diritto alla difesa, permette al giudice di consolidare una maggiore cer-
tezza morale sullesistenza dei fatti mediante 'acquisizione giudiziale delle prove,
delle circostanze e dell'imputabilita, valutando tutte le circostanze del delitto, de-
termina la condizione dell'imputato, precisa il grado del danno causato dal delitto,
applica con equita la pena giusta alla luce degli elementi emersi durante il giudizio.
Solo “iustae causae” potrebbero consentire di discostarsi da tale via®2. Per giuste
cause si devono intendere situazioni particolari rimesse a prudente discrezione
dell'Ordinario quando si ritenga di dover tutelare la riservatezza e la buona fama
dell'imputato coinvolto, o si voglia privilegiare in particolar modo la speditezza o,
da ultimo, evitare un pubblico scandalo.

Rimangono tuttavia casi in cui il legislatore indica la via giudiziale come la
pitl adatta, che certamente offre maggiori certezze e garanzie ai fini dell'accerta-
mento della verita, della giustizia e soprattutto della salvaguardia dei diritti dei
fedeli. Innanzitutto essa ¢ obbligatoria per irrogare o dichiarare le pene piu gravi,
come quelle espiatorie perpetue (c. 1336) che richiedono la garanzia del processo

49 V. De Paolis, Le sanzioni nella Chiesa, Aa.Vv., Il diritto nel mistero della Chiesa, 491.

50 Cfr. J. Syryjczyk, Niektére gwarancje sprawiedliwego wymiaru kar w Kodeksie Prawa Kano-
nicznego z 1983 r., Prawo Kanoniczne, 34 (1991) fasc. 3-4, 148-152.

51 V. De Paolis, Il processo penale del nuovo codice, 488.

52 Secondo il P. Ciprotti sarebbero motivi idonei a sconsigliare 'uso del processo penale giudi-
ziario quando “il colpevole di un delitto non contesti di averlo commesso e di esserne responsabile;
in tal caso lesigenza della certezza ¢ soddisfatta indipendentemente dal procedimento giudiziario,
e quindi sarebbe superfluo, ai fini della giustizia della condanna, spendere previamente tutte le ener-
gie necessarie per il procedimento stesso; ovvero che la notizia del delitto non sia gia divulgata o fa-
cilmente divulgabile, e quindi sia sconsigliabile 'uso del procedimento penale ordinario, che potreb-
be dar luogo ad un pericolo o danno alla societa, che supererebbe o neutralizzerebbe la riparazione
del danno sociale a cui tende la punizione del colpevole, e potrebbe inoltre causare al colpevole un
inutile danno’, P. Ciprotti, Diritto penale canonico, Enciclopedia Giuridica, Roma 1989, vol. 11, 13.
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penale giudiziario e quando la legge o il precetto penale vietino I'applicazione della
pena per decreto®’. La ragione ¢ evidente, le pene perpetue, essendo le piu gravi,
richiedono la garanzia del processo penale giudiziario. La perpetuita delle pene si
riferisce soltanto alle pene espiatorie, e mai alle pene medicinali, perché in queste
la durata non ha senso, per la loro stessa natura, in quanto perdurano finché dura
la contumacia del reo, a chi abbia receduto poi non si puod negare la remissione>.
Questa soluzione offerta dal Codice di Diritto Canonico € coerente con i principi
dell'ordinamento canonico, il rispetto e la tutela dei diritti soggettivi fondamentali
e la salvaguardia del bene comune della Chiesa.

Prima di emanare i decreti per avviare il processo, per infliggere la pena o di-
chiararla secondo il c. 1718, § 3 I'Ordinario, se prudentemente lo ritiene opportu-
no, ascolti due giudici e altri esperti in diritto. In questo ambito, ancora una volta
il legislatore concede all'Ordinario un ampio margine di discrezionalita. Infatti,
egli viene determinato dalla notizia, almeno probabile, di un delitto, non potendo
avviare un processo se non esiste una violazione esterna di una legge o di un pre-
cetto, o le prove sufficienti sui fatti, sulle circostanze e sull'imputabilita, per poter
avviare un processo penale per quanto riguarda lirrogazione e la dichiarazione
della pena.

La scelta del processo penale giudiziario richiede a norma del c. 1425, § 1,2° un
tribunale collegiale formato da tre giudici, al quale sono riservate le cause penali sui
delitti che possono comportare la pena della dimissione dallo stato clericale® e I'in-
flizione o la dichiarazione della scomunica®®. “Il Vescovo puo affidare le cause pitt
difficili o di maggiore importanza al giudizio di tre o cinque giudici” (c. 1425, § 2).

VII. Lapplicazione delle pene

Poiché la pena ha carattere pubblico, essa puo essere inflitta solo dalla legit-
tima autorita alla persona che ha commesso un delitto con piena consapevolezza
e liberta. Il reo con il delitto ha manifestato nella sua persona un qualche elemento

in disaccordo col bene comune e con lordine sociale, che deve essere rimosso.

53 “Per decreto non si possono infliggere o dichiarare pene perpetue; né quelle pene che la legge
o il precetto che le costituisce vieta di applicare per decreto” (c. 1342, § 2).

54 “Non si pud rimettere la censura se non al delinquente che abbia receduto dalla contumacia,
anorma del can. 1347, § 2; a chi abbia receduto poi non si pud negare la remissione” (c. 1358, 1).

%5 La dimissione dallo stato clericale ¢ per la sua natura una pena espiatoria perpetua (c. 1336,
§ 1, 5°). 1l chierico perde lo stato clericale mediante la pena di dimissione irrogata legittimamente
(c. 290, 2°). Inoltre possono essere applicate in perpetue altre pene espiatorie (c. 1336, § 1, 1-5) come
per es. “la privazione dell'ufficio, vale a dire in pena di un delitto, puo essere effettuata solamente
anorma del diritto” (c. 196, § 1).“La privazione sortisce effetto secondo le disposizioni dei canoni sul
diritto penale” (c. 196, § 2).

56 “2° causae poenales: a) de delictis quae poenam dimissionis e statu clericali secumferre pos-
sunt; b) de irroganda vel declaranda excommunicatione”.
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Il Codice di Diritto Canonico tratta nel libro VI, Titolo V, dal c. 1341 al 1353,
“De poenis applicandis”: I'applicazione delle pene®’. Mentre il codice preceden-
te trattava la questione in pil parti, il nuovo codice lo fa in modo pit unitario
e sistematico, con il vantaggio di una maggiore chiarezza, senza le troppe incer-
tezze della disciplina precedente circa la procedura punitiva; e questa esposizione
sistematica, oltre ad offrire un quadro completo di tali principi, facilita il compito
non lieve di chi & preposto ad applicare le pene nella vita della Chiesa®®.

Comungque gia dal c. 1341 si parla di irrogazione della pena, sia che si tratti di
una pena “ferendae sententiae”, o di pena “latae sententiae” e non di una applicazio-
ne della pena®. Sempre il canone 1341 presenta il criterio normativo secondo cui
la pena va applicata allorché risultino inefficaci altri strumenti e vi siano fondati
motivi perché la pena stessa venga applicata®®.

Analizzando il canone 1342 notiamo che per I'applicazione della pena si adot-
ta la duplicita del processo amministrativo e quello giudiziale®!.

Il Codice tratta del processo penale ai canoni 1717-1728%2. Questo nel libro
VII, De Processibus, mentre nei canoni successivi si considera in generale il giudice,
'applicazione della pena canonica, facoltativa o precettiva, e il caso in cui il “delin-
quens” abbia circostanze attenuanti o abbia commesso pit delitti®®. Nel Codice
sono poi esaminati alcuni casi particolari con una normativa propria specifica;
I'irrogazione della pena medicinale, previa ammonizione canonica; la possibilita
di ricorrere ad altri mezzi, se non si applica la pena; e I'applicazione della pena ad
un Chierico (cc. 1347, 1348, 1350)%*. 11 Codice tratta poi delle conseguenze di una
pena applicata (c. 1351) contemplando i casi in cui, per motivi pastorali, la pena
viene sospesa®.

Ci concentriamo quindi, nella nostra esposizione sui punti di maggior rilie-
vo, premettendo considerazioni di carattere generale sulla pastoralita della norma
penale.

La Chiesa, come ¢ noto, non ama, non ammette volentieri la pena. Il principio
direttivo dice che la Chiesa non puo rinunciare alla sua potesta coattiva essendo
una societa esterna, visibile e indipendente. Ma la Chiesa ¢ anche manifestazione
del mistero di Dio e della sua santita. A tale mistero non si addice il diritto penale,
ma piuttosto la liberta che, mediante la carita, attua le opere della legge.

57 Cfr. G. Di Mattia, Il diritto penale canonico, manoscritto, Roma 1984, 130.
58 Cfr. Nigro E, Le sanzioni nella Chiesa, 783-784.
Cfr. V. De Paolis, Lineamenti dellordinamento penale canonico, 118-120.
Cfr. V. De Paolis, Lapplicazione della pena canonica, Monitor Ecclesiasticus, (1989) p. 69.
Cfr. P. Ciprotti, De iure poenali canonico quod attinet ad conversionem et reconciliationem
obtinendam, in Monitor Ecclesiasticus, (1975) 368-369.
62 Cfr. M J. Arroba Conde, Diritto processuale canonico, Roma 1994.
63 Cfr. E.M. Egan, I processi speciali (matrimoniale e penale) Apollinaris, 57 (1984) 247.
64 Cfr. V. De Paolis, Lapplicazione della pena canonica, 69.
65 Cfr. G. Michiels, De vera natura poenae, in specie ecclesiasticae, Apollinaris, 32 (1959) 217.
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Ecco perché il canone 1317 raccomanda di ridurre le pene ecclesiastiche,
anche se talvolta sono necessarie per il bene della Chiesa e delle anime: “Poenas
eatenus constituantur, quatenus necessariae sint ad aptius providendum disciplinae
ecclesiasticae”®S.

Ispirata ad una certa flessibilita, 'autorita ecclesiastica deve ricorrere alle pene
nella maniera piu mite possibile o addirittura rinunciarvi del tutto, per cui la vera
chiave di lettura del c. 1341, consiste proprio nella pastoralita del diritto penale
della Chiesa, che con benevolenza e misericordia, senza essere arbitraria, applica le
pene solo se esistano fini che non possono essere raggiunti con strumenti pastorali
che non siano quelli penali®’.

La via penale e 'ultimo mezzo al quale si deve ricorrere: poiché se i fini della
Chiesa possono essere raggiunti per altre strade, queste sono da preferirsi®®.

L'Ordinario ha un margine di discrezionalita nel valutare se il giudizio debba
essere avviato o meno®, deve muoversi entro certi criteri, partire dal presuppo-
sto che i fini da raggiungere sono: riparare allo scandalo, ristabilire la giustizia
e far convertire il reo: fini sui quali la Chiesa non puo transigere perché non puo
permettere che vi sia scandalo, o violazione della giustizia, o situazione di pecca-
to all'interno di essa, scopi questi tutti da raggiungere perché in base a tale pre-
supposto, all'Ordinario spetta che la disciplina ecclesiastica sia rispettata’®. Anche
di fronte al delitto, I'intervento, in senso evangelico, deve avere carattere paterno
o fraterno.

L'Ordinario deve procedere usando i rimedi detti penali che mirano alla pre-
venzione del delitto e I'incorrere nella sanzione, che sono 'ammonizione e la cor-
rezione. Quando non sia possibile richiamare il reo sulla retta via in questo modo,
allora I'Ordinario puo ricorrere alla “correptio” (c. 1339, § 2)”1. Se anche questo
rimedio penale non avesse successo, come dice il codice, si ricorre ad “altre vie di

66 Cfr. Communicationes, 1 (1969) 84. Nel Motu Proprio con cui sarebbe dovuto essere pubbli-
cato, separatamente, la parte della riforma penale, si spiega che la diminuzione delle pene nella Chiesa
¢ anche un atto di fiducia che la Chiesa compie nei confronti del cristiano di oggi, maggiormente
consapevole della propria dignita e responsabilita. Cfr. Schema documenti quo disciplina, 12.

67 11 can. 1341 parla dellOrdinario, che a norma del can. 134 significa anche il Romano Pon-
tefice. La norma pertanto ¢ di ordine generale. Vale non solo per le autorita inferiori; ma esprime un
principio che vale semplicemente per 'azione pastorale della Chiesa. Tuttavia il Nigro fa osservare
giustamente: “Perché i fedeli abbiano maggiori garanzie circa 'uso della potesta coattiva, 'Ordinario,
ogni volta cio sia possibile, come via ordinaria dovra seguire quella giudiziaria e solo in via subordi-
nata, quella amministrativa. In fase di esame dello Schema alcuni chiedevano che tutte le pene fossero
inflitte o dichiarate per via giudiziaria. Questa suggestione, per motivi pastorali, non ¢ stata accolta,
altrimenti nelle more del processo giudiziario ne potrebbe seguire il danno delle anime. E stata questa
esigenza, sempre preminente e prevalente, che ha fatto si che fosse conservata anche la via ammini-
strativa per infliggere le pene”, Commento al Codice di diritto canonico, 785.

68 Cfr. G. Di Mattia, Processo penale canonico e animazione pastorale, 477.

69 Cfr.]. Sanchis, Lindagine previa al processo penale (cann. 1717-1719), 1 procedimenti speciali
nel diritto canonico, 233-238.

70 Cfr. I. Gordon, Discorso generale sui Libri IV e V del Codice, 62.

7L Cfr. V. De Paolis, I processo penale nel nuovo Codice, 473-474.
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sollecitudine pastorale”, intendendosi con questa espressione, escluse le pene vere
e proprie, tutti quei mezzi morali e giuridici, non esclusi i rimedi penali o le peni-
tenze. Se questi altri mezzi, tipo: il trasferimento o la rimozione di un ufficio non
ottenessero risultato, perché disattesi, il superiore ecclesiastico avviera il processo
penale ai fini’?.

Constatata poi I'inutilita dei mezzi non penali, quando lordinario si & reso
conto che con tali mezzi non si puo sufficientemente riparare allo scandalo, questi
deve avviare la procedura per 'applicazione della pena.

I fini della pena ecclesiastica sono tre: ristabilire la giustizia, riparare allo scan-
dalo, condurre il reo a convertirsi’?. Questi fini da raggiungere sono sempre pre-
senti in ogni pena ecclesiastica e costituiscono la ragione d’essere del diritto pena-
le’4. Lordinamento penale canonico fa tuttavia delle distinzioni, riguardo alle pene,
distinguendole in due categorie: pene medicinali o censure e pene espiatorie’”. Le
pene medicinali (cc. 1331, § 1) tendono direttamente alla conversione del delin-
quente’®, mentre le pene espiatorie, come dice il nome stesso, mirano alla espia-
zione del delitto’”. Ma c¢ una differenza di sostanza tra le due categorie. Se le pene
medicinali decadono quando il delinquente si sia convertito’®, le pene espiatorie
hanno esigenze che vanno oltre la stessa conversione”’.

Non si esclude il fine medicinale delle pene espiatorie, e il fine espiatorio non
esula dalle pene medicinali®’. La pena medicinale, anche se finalizzata al preci-
so scopo della conversione, ¢ sempre riferita al bene della comunita, riparando lo
scandalo e ristabilendo la giustizia®!. In relazione alle pene medicinali, il c. 1347
suggerisce al Superiore, quando non vi € necessita di istruire un processo, se sia
stata deposta la contumacia®.

Le pene espiatorie pongono invece in primo piano lesigenza della giustizia,
della comunita e del bene comune per cui determinante non ¢ la conversione del

72 Cfr. Communicationes, 9 (1977) 160.

73 Cfr. P. Ciprotti, De iure poenali canonico, quod attinet ad conversionem et reconciliationem
obtinendam, Monitor Ecclesiasticus, 100 (1975) 368-369.

74 Cfr. F. Coccopalmerio, De natura iuris poenalis Ecclesiae, Periodica, 65 (1976) 317-319.

75 Cfr. ]. Syryjezyk, Kara ekskomuniki a pelna wspélnota koscielna wedtug Kodeksu Prawa Ka-
nonicznego z 1983 ., 173-176.

76 Cfr.]. Syryjczyk, Wymiar kar ,latae sententiae” w swietle przepiséw Kodeksu Prawa Kanonicz-
nego z 1983 roku, 41-46.

77 Una proposta di abolire tale distinzione fu rifiutata, Communicationes, 8 (1976) 169.

78 Cfr. A. Borras, LExcommunication dans le nouveau code de droit canonique. Essai de défini-
tion, Paris 1987, 60.

79 Cfr.]. Arias, De poena canonica in ordine ad deliquentis conversionem et eius reconciliationem
in primaeva Ecclesia et in hodierna, 363-367.

80 Cfr. A. Borras, Appartennence a I'Eglise, communion ecclesiale et excommunmication, Nou-
velle Revue Theologique, 110 (1988) 801-804.

81 Cfr. A. Borras, Les Sanctions dans 'Eglise, 62—64.

82 Cfr. V. De Paolis, Estne censura latae sententiae favorabilis ad deliquentis conversionem?, Mo-
nitor Ecclesiasticus, (1976) 345-348.

18 - Illum oportet...
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reo ma lespiazione della pena®. V’¢ quindi diverso significato nelle pene medici-
nali e nelle pene espiatorie, riguardo alla riparazione dello scandalo e al ristabili-
mento della giustizia®*.

La volonta penitenziale include la riparazione per la quale basta una seria pro-
messa per raggiungere anche lespiazione del delitto®®. Nelle pene espiatorie quello
che conta ¢ proprio l'espiazione in quanto la pena ha un significato autonomo dalla
volonta del penitente®. La norma fondamentale del c. 1341 va interpretata pertan-
to con riferimento alle singole norme penali che ricevono ispirazione da essa per
I'applicazione delle pene®’.

Fine fondamentale della pena nella Comunita ecclesiale, come nella comunita
civile a regime democratico, non ¢ la repressione ma la conversione del reo; il rista-

bilimento della giustizia sociale; la riparazione dello scandalo88.

VIILI. Criteri generali nell’applicazione della pena

I1 CIC del 1983 ha semplificato le sanzioni, riducendo sensibilmente il nume-
ro delle pene®’. In relazione al CIC del 1917 parecchie pene sono state abrogate®.

Nellordinamento canonico si possono seguire i seguenti criteri nell'applica-
zione delle pene.

1) nell'applicazione della pena indeterminata.

2) della pena facoltativa.

3) della pena precettiva.

4) qualora esistano circostanze attenuanti.

5) ove esista un cumulo di delitti.

1. Lapplicazione della pena indeterminata (c. 1349)

La pena indeterminata non offre adeguata forza di dissuasione o sufficienti
garanzie di giustizia nei confronti del reo, in quanto lascia al giudice o al Superiore

83 Cfr. V. De Paolis, Aspetti teologici e giuridici nel sistema penale canonico, Teologia e diritto
canonico, Roma 1987, 175-178.

84 Cfr. V. De Paolis, Lapplicazione della pena canonica, 69-70.

85 Cfr. E.M. Diz Pintado, El principio de legalidad en el derecho canénico: en el Cédigo de 1917
y en el del 1983, Rivista espafiola de derecho canonico, (1985) 401-403.

86 Cfr. L. Gerosa, Droit pénal et réalité ecclesiale. Lapplicabilité des sanctions pénales prévue par
le nouveau code de I'Eglise, Concilium, 205 (1986) 77-78.

87 Cfr. A. Marzoa, Los delictos y las penas canénicas, Aa.Vv., Manual de derecho canénico, Pam-
plona 1988, 667-669.

88 Ibid.

89 Cfr. A. Calabrese, Diritto penale canonico, 86.

%0 Tbidem.
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ampio spazio di discrezionalita, per cui il legislatore vieta, mediante precetto, che si
possano comminare pene indeterminate, (c. 1319, § 1)°L,

Il Superiore ¢ in grado di determinare adeguatamente la pena proporzionale
al delitto, come pure il legislatore universale permette al legislatore particolare di
determinare una pena che, nel diritto universale, & soltanto indeterminata (c. 1315,
§2)%2.La pena indeterminata, anche se con dei correttivi, resta una necessita nellor-
dinamento giuridico canonico; nel punire il reo bisogna tenere conto delle diverse
situazioni dei diversi gradi di imputabilita, per un corretto uso della giustizia come
diceil c. 1315, 2, che lascia al Superiore o al Giudice la determinazione della pena93.

Ma per evitare un rigore eccessivo, il canone 1349 invita di non infliggere
pene troppo gravi: “Si poena sit indeterminata neque aliud lex caveat, iudex poenas
graviores, praesertim censuras ne irroget, nisi casus gravitas id omnino postulet;
perpetuas autem poenas irrogare non potest”.

Si nota che il c. 1349 proibisce I'irrogazione di pene troppo gravi, soprattutto
censure che renderebbero troppo gravosa la pena in sé. Pertanto il c. 1319, § 1
proibisce di imporre pene espiatorie perpetue con un precetto®.

Le pene medicinali o censure sono considerate pene di maggiore gravita®®. Chia-
riamo il perché sono ritenute tali. Per irrogare le suddette ¢ necessaria una previa am-
monizione canonica (c. 1347), e se il reo si pente, devono essere ritirate (c. 1358)%7.
Ma poiché ci si basa sulla persistenza della contumacia, ne risulta la gravita®s.

Scomunica e interdetto sono le due censure che riguardano tutti i fedeli (cc.
1331, 1332), e sono pene indivisibili, totali, che privano i fedeli dei mezzi di grazia,
li pongono fuori della comunione ecclesiale®. Il canone 1333, § 1, include anche la
sospensione, ma soltanto per i chierici!?’. In tal caso va tra le pene medicinali.

1 Tl can. 1342, § 3 ci dice che le norme valgono sia per il giudice che per il superiore: “Quanto
viene detto nella legge o nel precetto a riguardo del giudice per cio che concerne la pena da infliggere
o dichiarare in giudizio, si deve applicare al superiore, che infligga o dichiari la pena per decreto
extragiudiziale, a meno che non consti altrimenti né si tratti di disposizioni attinenti soltanto la
procedura”

92 Cfr. A. Arza, Derecho penal en la Iglesia, Investigationes theologico-canonicae, Romae 1978,
15-17.

93 Cfr. V. De Paolis, Limputabilita dellatto delittuoso nel libro V del CIC, in Atti del Colloquio
romanistico-canonistico, Roma 1979, 423-425.

94 Una proposta di abolire del tutto le pene perpetue fu respinta durante il periodo della ela-
borazione del nuovo diritto penale nella Chiesa. Del resto alcune pene per natura loro sono perpetue,
come per esempio, la dimissione dallo stato clericale (c. 293).

95 Cfr. O. Cassola, De applicatione poenarum ad modum praecepti, Apollinaris, 33 (1969) 219.

% Cfr. A. Borras, LExcommunication dans le nouveau code de droit canonique. Essai de défini-
tion, 23.

7 Ibid.

9 Cfr. F. Coccopalmerio, Il diritto penale della Chiesa; riflessioni e proposte, 265-267.

9 Cfr. A. Borras, UExcommunication dans le nouveau code de droit canonique. Essai de défini-
tion, 271-273.

100 Cfr, EM. Capello, De Censuris iuxta Codicem Iuris Canonici, Romae 1950.
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Per l'applicazione delle pene medicinali, il Codice prevede una certa pruden-
zal%l, Come si dice nel can. 1318 a proposito delle pene “latae sententiae”,la norma
del . 1319, § 2 si richiama al c. 1318 per delimitare 'ambito di irrogare pene attra-
verso precetto penale!%2. 11 c. 1349 ¢ chiarito dai suddetti canoni quando si entra
nell’'argomento di pena medicinale o censura, che intende la scomunica, I'inter-
detto e la sospensione!%3. La sospensione, sebbene pena medicinale, non priva dei
mezzi di grazia. La privazione penale dell'ufficio (cfr. cc. 1336 - 1396) potrebbe
essere considerata una pena “gravior”!04,

Linciso “neque aliud lex caveat” del c. 1349 non & precetto che possa costituire
pene indeterminate. Riguardo alla legge penale, senza escludere le pene medicinali,
il CIC del 1983 spesso prevede pene indeterminate, cfr. cc. 1366, 1378, § 3, 1390, § 2.

In pochi casi la pena indeterminata viene determinata dal legislatore stesso
fino a comprendere la dimissione dallo stato clericale!%, pena perpetua di partico-
lare gravita, al punto che puo essere irrogata soltanto per legge universale (cfr. cc.
1317; 1364, § 2; 1367; 1370, § 1; 1394; 1395, §§ 1-2).

Ci si interroga sul senso esatto della clausola “neque aliud lex caveat’, in quan-
to non appare che ove la legge preveda una pena perpetua espiatoria o la cen-
sura, se non addirittura la scomunica, non si possa parlare tuttavia di una pena
indeterminata!®®. A proposito della determinazione di pena “graviores” il c. 1349
contiene la clausola “nisi casus gravitas id omnino postulet”, lasciando valutare la
gravita all'autorita competente. La clausola *nisi aliud lex caveat+, riguarda altresi
la proibizione di irrogare pene perpetue. La gravita del caso non puo legittimare
lirrogazione di una pena perpetua, se non ¢é previsto dalla legge!?”.

2. Lapplicazione della pena facoltativa (c. 1347)

Nellordinamento penale canonico si ricorre spesso alla pena facoltativa, in-
determinata o no'%. Poiché una pena facoltativa puo perdere gran parte della sua
efficacia di dissuadere il reo, essendo meno coatta, e anche perché la stessa facol-
tativita e gia debole in sé per la facolta del superiore ecclesiastico, il sistema puo

101 Cfr. J. Sanchis, Rilevanza del principio di sussidiarieta nel sistema penale del Codice del 1983,
Monitor Ecclesiasticus, (1989), p. 132.

102 Cfr. J. Sanchis, La legge penale e il precetto penale, 137.

103 Cfr. R. Coppola, La tutela dei diritti nel processo penale canonico, 73-78.

104 Cfr. F. Coccopalmerio, La riforma del concetto di ufficio ecclesiale nel Vaticano II, Scuola
Cattolica, 104 (1976) 540-544; F. D’Ostilio, Lincompatibilita degli uffici ecclesiastici nellordinamento
giuridico canonico, Apollinaris, 50 (1977) 346-347.

105 Cfr. F. Romita, La perdita dello stato clericale, Monitor Ecclesiasticus, (1972) 128-129.

196 Cfr. P. Ciprotti, De iure poenali canonico quod attinet ad conversionem et reconciliationem
obtinendam, 368-369.

107 Cfr. J. Sanchis, La legge penale e il precetto penale, 137.

108 Cfr. T. Barberena, La coactividad en el derecho de la Iglesia, in Revista Espariola de Derecho
Canénico, 19 (1964) 663-667.
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apparire poco efficace, ma d’altra parte il sistema penale canonico contempla come
irrinunciabile la facoltativita punitiva!®.

La Chiesa dispone, per perseguire i suoi fini, di mezzi piu idonei alla sua na-
tura pastorale che non siano quelli penali!!”. Il senso della pena facoltativa sta
proprio nella opportunita di applicare una possibile pena sempre dopo verifica
dell'autorita competente. Ma il legislatore, nel caso di una pena facoltativa deve,
prima di applicare o no la sanzione, valutare sempre altre adeguate soluzioni, “pro
sua conscientia et prudentia”, infliggendo una pena pitt mite (poenam temperare)
0 imponendo una penitenza che, come si dice nel c. 1339, § 2, non ¢ né pena né
rimedio penale!!!.

3. Lapplicazione della pena obbligatoria (c. 1344)

La pena obbligatoria, anche se a volte indeterminata, ¢ prevista nellordina-
mento canonico!!2. Si tratta di casi dove la pena si applica con maggior rigore, in
ogni caso nell’applicazione della prna ¢ lasciata ampia discrezionalita al Superiore.
Il c. 1344 offre i criteri con diverse ipotesi, lasciando la valutazione alla coscienza
e alla prudenza del legislatore competente! 13,

La pena puo essere differita ove si tema che, punendo il reo, possano seguire
mali maggiori. Rinviando la pena a tempo pill opportuno, non per questo si ri-
nuncia a punire o si sospende la pena o la si mitiga con una pena piu lieve!!4. Si
cerca soltanto di non decidere in modo troppo precipitoso, ma di attendere che la
situazione sia pili chiara e gli animi coinvolti plachino la tensione!'°.

Circostanze da esaminare in base allequita - si presentano condizioni per cui
il Superiore & indotto a riesaminare se la pena prevista sia giusta ed imparziale!°.
Nel § 2 del c. 1344 sono indicate queste circostanze, che il reo sia emendato e abbia
posto riparo allo scandalo, o che il reo sia gia stato punito, o lo sara'!”. In questi
casi il Superiore puo non erogare la pena, irrogarne una pit mite, o imporre solo
una penitenza. Il c. 1341 prevede lipotesi che il reo sia emendato e abbia riparato
lo scandalo. Non ve quindi necessita di instaurare un processo penale, e anche se

109 1hid.

10 Cfr. G. Di Mattia, Il diritto penale canonico a misura duomo, 747.

UL Cfr. P. Felice, De favore poenalium legum, 11 (1938) 264.

112" Cfr. G. Di Mattia, Sostanza e forma nel nuovo diritto penale canonico, 167.

113 Cfr. G. Di Mattia, Processo penale canonico e animazione pastorale, Apollinaris, 62 (1989)
477.

114 Cfr. R. Coppola, La non esigibilita nel diritto penale canonico: dottrine generali e tecniche
interpretative, 139.

15 Tbid.

116 Cfr. M. Myrcha, Prawo Karne: Komentarz do Pigtej Ksiggi Kodeksu Prawa Kanonicznego, t.2,
Kara, Warszawa 1960.

17 Cfr. V. De Paolis, Lineamenti dellordinamento penale canonico,71-77;1d, I Libro VI: Le san-
zioni nella Chiesa, Aa.Vv., Il nuovo Codice di Diritto Canonico, Torino 1985, 242-247.
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il processo fosse stato gia avviato, ma si verificassero le stesse circostanze, non si
applica la pena!!8. Come prevede il principio fondamentale del c. 1341 al superiore
non si impone di astenersi dalla stessa.

A questo punto € necessario fare un chiarimento. Affinché non si inizi un pro-
cesso penale, si debbono tenere presenti 3 obiettivi: emendamento del reo; ristabi-
limento della giustizia sociale; riparazione dello scandalo!!?.

Come menziona il c. 1341, (nel c. 1344, § 2) & invece omesso il ristabilimento
della giustizia, che si riferisce sia alla giustizia legale o generale che riguarda la
comunita e che, violata dal delitto, costituisce violazione della legge (c. 1321), sia
alla giustizia commutativa, che riguarda i membri della comunita!?. La giustizia
di cui si tratta e legale, non privata, che viene invece regolata dal processo conten-
zioso per la “reparatio damnorum”1?!,

Riparando lo scandalo, si ristabilisce in parte la giustizia!?2. Ma di chi rifiuta la
riparazione dei danni si puo dire che abbia riparato la giustizia o si sia veramente
emendato? Il c. 1347, § 2 parla di “reparatio damnorum” e non di “restitutio iusti-
tiae”123.

Si puo dedurre che nel c. 1341 la “restitutio iustitiae” acquisti un senso pit
ampio essendo posta accanto alla “reparatio scandali”, pertanto non si puo identi-
ficare con la semplice “reparatio damnorum”?4, Per chi non abbia riparato al suo
comportamento criminoso, non ¢ inutile il processo penale!?>.

Nel can. 1347 la “reparatio damnorum” ¢ unita alla “reparatio scandali”. Vanno
ristabiliti i due aspetti della giustizia e non si libera dall'applicazione della pena
chi non abbia riparato i danni e lo scandalo, o non abbia mostrato intenzione di
farlo!2°,

Nel c. 1344, § 2 il legislatore prende in considerazione soltanto la “repara-
tio scandali”, oltre che l'emendamento del reo in cui la prima condizione sembra
essere inclusa!?’. Resta sempre aperta al Superiore ecclesiastico competente la
possibilita di non astenersi dalla pena, ma di mitigarla o sostituirla con una pena

18 Cfr. L.H. De Bernardis, Via giudiziaria e via amministrativa nell'irrogazione della pena, in
Monitor Ecclesiaticus, (1989) 146.

119 Cfr. F. Romita, Per una convergenza del diritto canonico e della pastorale nelle strutture am-
ministrative, giudiziarie e penali nella Chiesa, 637-639.

120 Cfr. V. De Paolis, Il processo penale nel nuovo Codice, 473.

121 Ibid.

122 Cfr. G. Paoli, La imputabilita di fronte alla responsabilita nel nuovo Codice, Rivista italiana
di diritto penale, 3 (1931) 44-48.

123 Cfr. L. Chiappetta, Il Codice di Diritto Canonico: Commento giuridico-pastorale, n. 4431,
478-479.

124 1bid.

125 Cfr. ]. Arias, De poena canonica in ordinem ad delinquentis conversionem et eius reconcilia-
tionem in primaeva Ecclesia et in hodierna, 363-367.

126 Cfr. A. Calabrese, Diritto penale canonico, 141.

127 Ibid.
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pitt lieve o con la penitenza!?3, Altro motivo di astensione dalla pena, o mitigarla
o sostituirla con la penitenza, sta nel fatto che il colpevole ¢ stato gia o sara pu-
nito dall’autorita civile. Vi sono eventi che sia l'ordinamento canonico che quello
civile, configurano come delitto. Diversi tuttavia sono i criteri della punizione!?’.
Carcerazione e multa appartengono all'ordine temporale delle pene civili, mentre
pene medicinali e pene espiatorie appartengono allordine spirituale delle pene
ecclesiastiche; tutti e due gli ordinamenti puniscono l'omicidio. Lordinamento ca-
nonico prevede le pene spirituali, sia medicinali che espiatorie, per delitti contro
la vita e la liberta umana, perché sono le uniche di cui la Chiesa dispone, (cf. cc.
1397-1398)130.

Pur restando su un piano diverso in cui le pene hanno fondamento e natura
distinti, non si esclude che in certi casi vi sia convergenza nella punizione dello
stesso delitto!!.

Lequita non prevede che un delitto venga punito da due superiori e due volte.
In ogni caso la punizione civile puo essere motivo per cui da una parte — quella del
Superiore ecclesiastico - vi sia mitigazione della pena stessa!*2.

Nel c. 1344, § 3, si descrive la sospensione condizionata della pena, nel caso in
cui il delinquente abbia, dopo una vita esemplare, commesso il delitto, ove non vi
sia la necessita di riparare lo scandalo!®3.

Qualora il reo sia recidivo, allora dovra scontare la pena, se non ci sia stata pre-
scrizione del primo delitto nel tempo stabilito dal Superiore. E questo il caso della
sospensione condizionale della pena. Detta sospensione, da una parte costituisce
un atto di clemenza e di equita, considerata lesemplarita della vita precedente al
delitto, dall’altra & un ammonimento a non commettere di nuovo il crimine!3%. Va
sottolineato che la sospensione condizionale della pena ¢ prevista solo per le pene
espiatorie, mentre non avrebbe senso riferita alle pene medicinali che vengono
rimesse con la cessazione della contumacia (c. 1358)13>.

128 Cfr. P. Ciprotti, De iure poenali canonico, quod attinet ad conversionem et reconciliationem
obtinendam, 368-369.

129" Cfr. V. De Paolis, Lineamenti dellordinamento penale canonico, 17-19.

130" Congr. per la Dottrina della Fede, Instr. Donum vitae: sul rispetto della vita umana nascente
e la dignita della procreazione (22 febbraio 1987) AAS 80 (1988) 70-102; Giovanni Paolo II, Lett.
Enc., Evangelium vitae: sul valore e linviolabilitd della vita umana, (25 marzo 1995), Citta del Vati-
cano 1995; G. Di Mattia, Laborto: aspetti medico-legali e punibilita in diritto canonico, Apollinnaris,
61 (1988) 737-778; J. Sanchis, Laborto procurato: aspetti canonistici, Ius Ecclesiae (1989) 663-677.

131 Cfr. RJ. Urrutia, Il criterio di distinzione tra foro interno e foro esterno, Aa.Vv., Vaticano I1.
Bilancio e prospettive 25 anni dopo 1962/1987, (a cura di R. Latourelle), vol. 1, Roma 19882, 544-549.

132 Cfr. F. Coccopalmerio, Il diritto penale della Chiesa: riflessioni e prospettive, 265-267.

133 Cfr. V. De Paolis, Limputabilita dellatto delittuoso nel libro V del CIC, 423-426.

134 Cfr. V. De Paolis, Lapplicazione della pena canonica, 69-70.

135 Cfr. J. Syryjczyk, Wymiar kar ,latae sententiae” w swietle przepiséw Kodeksu Prawa Kano-
nicznego z 1983 roku, Prawo Kanonicznne, 28 (1985) fasc. 3-4, 41-46.
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Il c. 1323 elenca le cause che non prevedono le pene ecclesiali. Il c. 1324 elenca
le cause attenuanti, al c. 1325 si contemplano i casi non considerati attenuanti, e il c.
1326 precisa le circostanze aggravanti.

Quando le pene sono “ferendae sententiae” il Superiore ha il dovere di mitigare
la pena o sostituirla con la penitenza (c. 1324, § 1)13¢.

II c. 1345 tratta delle circostanze attenuanti, supportato dal can. 1324, dove si
autorizza il Superiore ecclesiastico ad astenersi dalla pena e a provvedere in altra
maniera allemendamento del colpevole!®”. Gia il c. 1324, § 1, prevedeva di non irro-
gare alcuna pena, pur restando fermo I'obbligo di imporre una penitenza, ma nel can.
1345 non ce traccia di quanto sopra, né si menziona altro modo per far ravvedere il
reo, e tutto ¢ lasciato alla coscienza e prudenza del Superiore!3®,

Anche l'ordinamento giuridico canonico prevede la moltiplicazione dei delitti
dovuta alla violazione successiva della legge o alla violazione temporanea di piu leggi
penali diverse. Si ha quindi di conseguenza anche una moltiplicazione delle pene che
saranno applicate quanti sono i delitti, oppure la pena maggiore verra cumulata alle
altre minori, verranno irrogate pill pene, ma mitigate rispetto alle pene previste. 11
Codice applica il cumulo materiale per i delitti con pene “latae sententiae”, e non &
prevista una soluzione diversa, data la natura di queste pene'®. Per le pene “ferendae
sententiae”, & possibile un correttivo al cumulo materiale, vale a dire che il c. 1346 da
facolta al Superiore di applicare le pene con equita, ad evitare un cumulo eccessivo
di pene!?,

Va notato che il canone non esclude il cumulo materiale “tot poenae quot
delicta’”.

II Codice considera, oltre i criteri generali finora presi in esame, due criteri
specifici: uno che riguarda la irrogazione della pena medicinale, il secondo che
riguarda la categoria dei chierici.

Lordinamento canonico distingue nettamente le pene medicinali da quelle
espiatorie e questa distinzione importante ¢ stata conservata nel Codice!“!.

Per la natura stessa di tendere direttamente ed immediatamente alla conver-
sione del reo, le pene medicinali vengono inflitte soltanto a chi ¢ contumace, cioe
a chi ha commesso un delitto e persevera in esso. E il caso in cui la Chiesa, onde
ricondurre il reo sulla retta via, gli somministra la medicina della pena. Ma un me-
dicamento si da a colui del quale si sia accertata la malattia, cio¢ il delitto, e la persi-

136 Cfr. V. De Paolis, De sanctionibus in Ecclesia. Adnotationes in Codicem, 59.

137 Cfr. A. Calabrese, Diritto penale Canonico, 152.

138 1hid.

139 Cfr. P. Ciprotti, De consumatione delictorum attento eorum elemento obiectivo,in Apollinaris,
8 (1935) p. 224.

140 Cfr. E Nigro, Le sanzioni nella Chiesa, in Aa.Vv., Commento al Codice di diritto canonico,
cit., p. 788.

141 La proposta di abolire la distinzione fu rifiutata dalla Commissione, in quanto avrebbe
sovvertito tutto il sistema penale canonico, Communicationes, 8 (1976) 169.
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stenza di esso. Allora il Superiore, affinché la pena sia valida, deve prima precedere
allammonizione canonica, in caso di contumacia, di perseveranza nel delitto, si
puo irrogare la penal#2. Ma 'ammonizione a cui ci riferiamo non ¢ F'ammonizione
fraterna o paterna che di norma si fa precedere alla ammonizione canonica.

Lordinamento canonico ha tenuto sempre nella debita considerazione il pro-
blema del sostentamento del chierico, anche se sotto giudizio da parte della giu-
stizia civile. Si tratta del “privilegium competentiae” (c. 122) che contemplava per
il chierico il privilegio di non essere mai privato di quanto necessario per il suo
proprio sostentamento!43,

11 diritto penale canonico considera questo problema nella prospettiva penale,
e tiene in conto soltanto il chierico che ¢é al servizio della chiesa perché ordinato
per esercitare il ministero della Chiesa, nella Chiesa, e quindi gli ¢ assicurato per
questo il necessario sostentamento (c. 281 e c. 1274). Ovviamente il c. 1331 § 2,
5° priva il chierico scomunicato con pena irrogata o dichiarata dei suoi privile-
gi riguardo a dignita, ufficio, incarico, pensione ecclesiastical#. Finché il chierico
permane nello stato clericale deve avere il sostentamento, anche se data la pena e il
mancato adempimento del suo ministero, non riceve lo stesso stipendio e la stessa
remunerazione di prima.

Poiché il c. 1350, * 1, afferma soltanto il principio che al chierico non deve
mancare quanto ¢ necessario per il sostentamento, non ¢ detto che questo gli derivi
necessariamente della Chiesa, ma anche se il diritto ad esso cessa soltanto perché il
chierico viene dimesso dallesercizio clericale, per carita ed equita 'Ordinario deve
provvedere al chierico, nel modo migliore, allorché il chierico non si trovi, a causa
della pena, nell'indigenza.

IX. Sospensione della pena (c. 1352)

Allorché si tratta di sospensione della pena, si rileva anche il significato pa-
storale della pena canonica¥>. Ma c un altra sospensione tipicamente canonica
che ha come fine il bene stesso delle anime o ¢ fondata nello stesso diritto naturale,
precisato nellordinamento canonico'#6.1 cc. 1355 e 1338, § 3 trattano la sospensio-
ne che si basa soprattutto sul bene delle anime - allorché viene sospesa la pena ai
chierici e particolarmente ai sacerdoti!#’.

142 Cfr. G. Di Mattia, Processo penale canonico e animazione pastorale, 477.

143 Cfr. F. Romita, La perdita dello stato clericale, 128-129.

144 1hid.

145 Cfr. P. Fedele, Peculiarita del diritto penale canonico, in Lo spirito del diritto canonico, Padova
1962,775-779.

146 Cfr. R. Coppola, La non esigibilita nel diritto penale canonico: dottrine generali e tecniche
interpretative, 171-174.

147 1hid.
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Noi ci occuperemo della norma contenuta nel can. 1352 che si fonda princi-
palmente sul diritto naturale e sul bene delle anime, per cui nel § 1, si afferma che se
la pena vieta di ricevere i sacramenti o i sacramentali, resta sospesa finché il fedele
sia in pericolo di vita'*8. Cid perché per sua tradizione la Chiesa apre le braccia
e offre ogni aiuto al cristiano in punto di morte perché possa essere salvata la sua
anima'#’. Si sospende cosi la proibizione di ricevere i sacramenti e i sacramentali
e tale sospensione ¢ in linea con i cc. 976 e 1079. Al c. 1352, § 2, @ un correttivo
dell'obbligo derivante dal c. 1351 che si avvicina di pit al diritto naturale!>°.

Il can. 1352, § 2, prende in considerazione solo la pena “latae sententiae” non
dichiarata. Anche se ¢ occulta nell’'ambito della comunita, il diritto la considera,
almeno allo stato, pubblica, cioé conosciuta!>!.

Ne segue che bisogna, nel caso, attenersi alla pena. Cosi come se la pena “latae
sententiae”, benché non dichiarata, ¢ notoria alla comunita, sarebbe uno scanda-
lo se il fedele soggetto alla pena non si attenesse ad essal®2. Quando la pena “la-
tae sententiae” non dichiarata & occulta, allora lattenersi alla pena equivarrebbe
a confessare il delitto, e cio significherebbe una auto - diffamazione e costituirebbe
addirittura motivo di scandalo. Il diritto naturale, il bene delle anime, lo stesso
ordinamento canonico, sospendono l'obbligo dell'osservanza della pena, che viene
sospesa totalmente o parzialmente fino a quando e nella misura che la sua osser-
vanza costituisce pericolo e le condizioni per la sospensione!>?.

Per proteggere i diritti del fedele c¢ la possibilita del ricorso o dell’appello con-
tro il decreto del superiore o la sentenza del giudice!>*. La pastoralita della norma
consiste nella legislazione semplificata, e ove si faccia ricorso o appello, ne conse-
gue sempre la sospensione della pena!®>.

X. Sostitutivi della pena (c. 1348)

Sirileva da quanto finora esposto che non solo il processo penale si deve av-
viare dopo un previo esame, ma anche che non sempre, a sua conclusione, vi sia
pena o dichiarazione di essa!®. E questo perché il reo risulta innocente, il superio-

148 Cfr. A. Calabrese, Diritto penale canonico, 141-145.

1499 Cfr. G. Di Mattia, Pena e azione pastorale nel diritto penale della Chiesa, 36-37.

150 Cfr. A. Borras, Les sanctions dans I'Eglise, 101-107.

151 E T'unico caso, dove il legislatore attribuisce un particolare effetto alla notorieta della pena
latae sententiae.

152 Cfr. J. Syryjczyk, Wymiar kar ,latae sententiae” w swietle przepiséw Kodeksu Prawa Kano-
nicznego z 1983 roku, 41-47.

153 Cfr. S. Kotzuka, Zur Excommunication im CIC/1983. Eine Definitionmoeglichkeit vom
Communiobegriff her, Archiv fiir katholisches Kirchenrecht, 156 (1987) 432-439.

154 Cfr. V. Ramallo, Derecho penal canénico y libertad religiosa, Revista espaiiola de derecho ca-
nénico, 28 (1972) 5-8.

155 Cfr. G. Di Mattia, Pena e azione pastorale nel diritto penale della Chiesa, 36-37.

156 Cfr. V. De Paolis, Il processo penale del nuovo Codice, 473-474.
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re ha ampia discrezionalita, ed eventualmente possono esserci cause che rendono
il diritto non punibile (c. 1321-1330)!>7,

Nellordinamento canonico ¢ I'Ordinario l'autorita che ha la competenza di
eseguire la sentenza e quindi applicare la pena!8.

Il c. 1348 ha rilevanza riguardo al Superiore, cio¢ all'Ordinario, cui spetta l'ese-
cuzione della sentenza e non riguarda invece il giudice, anche se sia stato questi
ad emettere la sentenza. Il canone considera l'ipotesi in base alla quale il reo viene
assolto e la pena non irrogata!>.

L'Ordinario ha la facolta di intervenire con mezzi pastorali o con rimedi pe-
nali. Due sono le ipotesi previste dal canone: il reo viene assolto o non si vede
attribuire alcuna pena'®?,

Durante liter di elaborazione cio suscito perplessita

In entrambe le ipotesi ¢ sempre 'Ordinario che ha la facolta di intervenire
con le opportune ammonizioni, con altri mezzi pastorali, o addirittura con rimedi
penali'®2, Le due ipotesi non possono essere collocate sullo stesso piano, una cosa
¢ che il reo venga assolto perché innocente, un’altra che il reo non venga punito,
o perché il delitto era prescritto o perché non punibile, o perché per le ragioni
esaminate nei canoni precedenti, il giudice non ha ritenuto opportuno irrogare
la penal®®. E ovvio che se il reo ¢ stato dichiarato innocente, 'Ordinario non puo
intervenire con i mezzi indicati'®*. Gli interventi dell'Ordinario si giustificano con
comportamenti illegali anche se non punibili o non puniti. Il canone presenta que-
sti interventi come sostitutivi di una pena non irrogata, ma nel presupposto di
comportamenti contro la giustizia'®,

161

XI. La fase di cessazione o remissione della pena!%6

La pena cessa o con I'avvenuta espiazione per il tempo determinato per cui
¢ stata irrogata, o con la morte dell’autore del delitto, con la prescrizione, o con la
remissione della pena. La pena puo essere rimessa da chi I'ha irrogata, cioé dalla

157 Cfr. 1. Gerosa, Droit pénal et réalité ecclesiale. Lapplicabilité des sanctions pénales prévues par

le nouveau code de I'Eglise, in Concilium, 205 (1986) pp. 77-79.

158 Cfr.]. Sanchis, Comunione e tutela penale dei sacramenti, cit., pp. 185-186.

159" Cfr. V. De Paolis, Lapplicazione della pena canonica, 69.

160" 1bid.

161 Communicationes, 16 (1984) 44.

162 Cfr. J.A. Gomez, De poena canonica in ordine ad delinquentis conversionem et eius reconci-
liationem in primaeva Ecclesia et in hodierna, 363-367.

163 Cfr. R. Coppola, La tutela dei diritti nel processo penale canonico, 73-78.

164 Tbidem.

165 Cfr. R. Coppola, La non esigibilita nel diritto penale canonico: dottrine generali e tecniche
interpretative, 171-174.

166 Cfr, R. Bertolino, La tutela dei diritto nella Chiesa: Dal vecchio al nuovo Codice di Diritto
Canonico, Roma 1983.



284 O. Zbigniew Suchecki OFMConv

competente autorita, mediante un atto che dipende dalla discrezionalita del supe-
riore. “Non si puo rimettere la censura se non al delinquente che abbia receduto
dalla contumacia, a norma del c. 1347, § 2; a chi abbia receduto poi non si puo
negare la remissione” (c. 1358).

Conclusione

La pena ecclesiastica, secondo il CIC del 1917, ¢ la privazione di un bene, in-
flitta dall’autorita legittima, al fine di correggere il delinquente e di punire il delitto”
(c.2215). La pena canonica € necessaria nella Comunita ecclesiale per riparazione
dello scandalo, il ristabilimento della giustizia, lemendamento del reo (cfr. c. 1341).
La pena puo imporre talvolta ai fedeli che hanno commesso delitti qualcosa di
positivo, per es. 'ingiunzione di risiedere in un determinato luogo (c. 1337). Ma,
giuridicamente, essa ¢ sempre considerata nel suo aspetto negativo ad imporre un
obbligo volto alla correzione o espiazione. Ogni pena deve tener ben presente la
salvezza eterna del reo, come fine ultimo e, di conseguenza, la sua conversione
spirituale sulla terra. Ma la pena ha anche un carattere giuridico necessario per la
difesa della disciplina ecclesiastica in ordine giusto. Percio la pena deve tener conto
della difesa coattiva degli interessi giuridici fondamentali della Chiesa, come fine
immediato.

Il legislatore nel c. 1312, § 1 elenca le sanzioni penali nella Chiesa che sono: 1°
le pene medicinali o censure (la scomunica, I'interdetto e la sospensione); le pene
espiatorie. Il legislatore distingue nel c. 1314 le pene in base al modo di inflizione
latae sententiae e ferendae sententiae indicando che “la pena per lo piu ¢ ferendae
sententiae, di modo che non costringe il reo se non dopo essere stata inflitta; e poi
latae sententiae, cosi che vi S'incorra per il fatto stesso d’aver commesso il delitto,
sempre che la legge o il precetto espressamente lo stabilisca.

Le pene medicinali sono precisate in modo tassativo e sono tre: la scomunica,
interdetto e la sospensione.

Le pene espiatorie possono essere perpetue o temporanee (c. 1336, § 1) e con-
sistono nella proibizione o nell'ingiunzione di dimorare in un determinato luogo,
o territorio (c. 1336, § 1, n 1°); nella privazione della potesta, dell'ufficio, dell'in-
carico, di un diritto, di un privilegio, di una facolta, di una grazia, di un titolo,
di un’insegna, anche se semplicemente onorifica (c. 1336, § 1, n. 2°); il trasferi-
mento penale ad altro ufficio (c. 1336, § 1, n. 4°); la dimissione dallo stato clericale
(c.1336,§ 1,n.5).

Al § 3 del c. 1312 si citano altre sanzioni penali: “sono inoltre impiegati rimedi
penali e penitenze, quelli soprattutto per prevenire i delitti, queste piuttosto per
sostituire la pena o in aggiunta ad essa”. Infine, le penitenze sono dirette a sostituire
o ad accrescere le pene e “consistono in una qualche opera di religione, di pieta o di
carita da farsi” (c. 1340,§ 1).
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I primo aspetto da prendere in considerazione ¢ la fase costitutiva delle pene.
Il secondo aspetto della pena canonica si evidenzia nel momento applicativo (fase
applicativa). La fase remissiva della pena, in particolare della pena medicinale, vie-
ne descritta nel c. 1347, § 2:“si deve ritenere che abbia receduto dalla contumacia il
reo che si sia veramente pentito del delitto e che abbia inoltre dato congrua ripara-
zione ai danni e allo scandalo o almeno abbia seriamente promesso di farlo”

La pena canonica, pertanto, costituisce una misura eccezionale, lextrema ratio
cui ricorrere quando siano stati inutilmente esperiti tutti gli altri mezzi e sia risul-
tato che non esiste altra possibilita.

I1 CIC del 1983 ha semplificato le sanzioni, riducendo sensibilmente il nume-
ro delle pene. In relazione al CIC del 1917 parecchie pene sono state abrogate.

La pena cessa o con I'avvenuta espiazione per il tempo determinato per cui
¢ stata irrogata, o con la morte dell’autore del delitto, con la prescrizione, o con la
remissione della pena. La pena puo essere rimessa da chi I'ha irrogata, cioe dalla
competente autorita, mediante un atto che dipende dalla discrezionalita del supe-
riore. “Non si puo rimettere la censura se non al delinquente che abbia receduto
dalla contumacia, a norma del c. 1347, § 2; a chi abbia receduto poi non si puo
negare la remissione” (c. 1358).
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Rzymskie Positio wroctawskiego
Kandydata na oltarze

Niniejsze studium autor pragnie dedykowac J.E. Zenonowi Kardynatowi Gro-
cholewskiemu, jako jednemu z najwybitniejszych kanonistéw w dobie posoborowej
odnowy prawodawstwa ko$cielnego oraz wyprébowanemu autorytetowi Koéciota
na miarg¢ potrzeb naszych czaséw. Niech to bedzie rowniez wyraz zaproszenia Jego
Eminencji do szczegdlnej wiezi z naszg Dolnoslaska Ziemig — poprzez posta¢ Stugi
Bozego ks. Roberta Spiskego - jako naszego wspolczesnego Kandydata na oltarze,
ktory - jak pokazuja to akta sprawy — pozostawal rowniez w bardzo bliskiej relacji,
osobistej z bl. Edmundem Bojanowskim, jednym z najwybitniejszych synéow Zie-
mi Wielkopolskiej, tak przeciez bliskiej i drogiej ks. Kardynatowi.

»Congregatio de causis sanctorum. P. N. 2018. Vratislavien. Beatificationis et
canonizationis servi dei Roberti Spiske sacerdotis dioecesani fundatoris congrega-
tionis sororum sanctae Hedvigis (1821-1888). Positio super Vita, virtutibus et fama
sanctitatis. Roma.

Tipografia Nova Res s.r.1. Piazza di Porta Maggiore, 2 2005

»Kongregacja Spraw Kanonizacyjnych. PN. 2018. Wroctawska Beatyfikacja
i Kanonizacja Stugi Bozego Roberta Spiskego, Kaptana Diecezjalnego, Zalozycie-
la Zgromadzenia Siéstr Swietej Jadwigi (1821-1888). Positio n.t. Zycia, cnét oraz
opinii $wietosci”. Tak brzmi petna nota bibliograficzna tego tzw. Positio, czyli su-
marycznego opracowania poswieconego Studze Bozemu Ksiedzu Robertowi Spi-
skemu, ktére zamyka drugi — po diecezjalnym - i zarazem ostatni etap proceso-
wego postepowania beatyfikacyjno-kanonizacyjnego odbywajacego si¢ w Rzymie
w Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych. Wykonanie tego opracowania oraz jego
publikacja, ktére trwaly ogétem ok. 3,5 roku zbiegty sie w czasie z ostatnim etapem
pontyfikatu Jana Pawla II (1 2 kwietnia 2005 roku) oraz poczatkiem nowego pon-
tyfikatu Benedykta XVI, ktéry rozpoczat sie dokladnie w godzinach wieczornych
19 kwietnia 2005 roku. W tym samym czasie, a dokladnie miedzy 17.00 a 18.30,
jak informuje o tym protoké! z posiedzenia Komisji Historykéw prezentujacy Re-
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latio et Vota', w jednej z sal konferencyjnych Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych
odbywata si¢ naukowa weryfikacja zebranego materiatu procesowego pod katem
jego wiarygodnosci, autentyczno$ci i wystarczalnoéci w perspektywie dalszych
ocen teologicznych odnosnie heroicznosci cnét oraz opinii §wigtoéci zycia wro-
clawskiego Kandydata na oltarze. Tym samym konczyt si¢ najbardziej pracowity
etap procesu beatyfikacyjno-kanonizacyjnego Stugi Bozego, ktérego celem byto
dostarczenie Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych podstaw do formulowania ocen
o charakterze teologicznym odnosnie Stugi Bozego.

Stalo si¢ to mozliwe dzigki temu, Ze 31 grudnia 2000 roku - na zakonczenie
Roku Jubileuszowego — nastapito zakonczenie procesu diecezjalnego, a juz 7 stycz-
nia 2001 roku akta procesowe zostaly przekazane Kongregacji Spraw Kanoniza-
cyjnych w Rzymie. Dokonal tego osobiscie kard. Henryk Gulbinowicz, 6wczesny
Metropolita Wroctawski, przy wspotudziale bpa Stefana Regmunta, w tym czasie
biskupa pomocniczego w diecezji legnickiej, a obecnie biskupa diecezji zielono-
gorsko-gorzowskiej oraz ks. Infutata Michala Jagosza - nowego postulatora w tym
procesie i ks. dr. Michata Machala, ktory zakonczyt funkeje postulatora w tym pro-
cesie na etapie diecezjalnym, a takze S. M. Michaeli Andorfer Matki Generalnej
Zgromadzenia wraz z licznie towarzyszacymi jej Siostrami Jadwizankami z Pro-
wincji Wroctawskiej. Dokumentacja ta zostala przekazana bezposrednio na rece
kard. Hose Saraiva Martinsa, 6wczesnego Prefekta tejze Kongregacji, przy wspot-
udziale ks. abpa Stanistawa Nowaka, sekretarza Kongregacji.

I. Okolicznosci wstepne opracowywania Positio

Rozpoczal si¢ kolejny etap procesowy na etapie Kongregacji, za ktéry bezpo-
srednio odpowiedzialnymi stali si¢ postulator rzymski, czyli ks. Infulat Michat Ja-
gosz, doswiadczony juz w podobnych sprawach kaplan krakowski, a takze relator
z ramienia Kongregacji, ktérym ustanowiony zostal dominikanin niemiecki o. prof.
Ambrogio Eszer, od lat juz pelnigcy funkcje Relatora Generalnego w Kongregacji
Spraw Kanonizacyjnych w Rzymie. Na Zyczenie relatora oraz na prosbe postulato-
ra do dalszych prac w tym procesie zostat rowniez oddelegowany dotychczasowy
postulator w tym procesie, ks. dr Michal Machal, ktéry zostat ustanowiony colla-
boratore esterno relatora celem 