STUDIA GDANSKIE

TOM XLV



STUDIA GEDANENSIA

ISSN 0137-4338
GEDANI 2019



GDANSKIE SEMINARIUM DUCHOWNE

STUDIA GDANSKIE
TOM XLV

GDANSK 2019



Rada naukowa
ks. Janusz Balicki (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie)
ks. Wojciech Beben (Uniwersytet Gdanski)
ks. Jacek Bramorski (Akademia Muzyczna w Gdansku)
Adam Drozdek (Duquesne University w Pittsburghu, USA)
ks. Stanistaw Dziekonski (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie)
ks. Dariusz Kotecki (Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu)

Dariusz Robert Mazurek OFM Conv. (Instituto Superior de Estudios Teologicos ,,Juan XXIII” w Limie, Peru)
ks. Kazimierz Misiaszek (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie)
ks. Jozef Niewiadomski (Leopold-Franzens-Universitit w Innsbrucku, Austria)
Robert Petkovsek CM (Univerza v Ljubljani, Stowenia)

Ivan Platovnjak SJ (Univerza v Ljubljani, Stowenia)
ks. Piotr Roszak (Universidad de Navarra w Pampelunie, Hiszpania)

Redaktor naczelny
ks. dr hab. Grzegorz Szamocki, prof. UG

Zastepca redaktora naczelnego
ks. dr Krzysztof Grzemski

Sekretarz redakcji
ks. mgr Lukasz Koszatka

Redaktorzy tematyczni
ks. prof- dr hab. Jan Perszon, UMK — nauki teologiczne
dr hab. Michat Kosznicki, prof. UG — nauki humanistyczne
ks. prof. dr hab. Wojciech Cichosz, UMK — nauki spoteczne

Redaktorzy jezykowi
ks. dr Maciej Kwiecien - jezyk polski
dr hab. Jean Ward, prof. UG - native speaker

Recenzenci tomu 45 (2019)
ks. Maciej Bata, ks. Daniel Brzezinski, ks. Tomasz Dutkiewicz, Wojciech Gajewski, bp Marcin Hintz,
Edward Jakiel, ks. Wiestaw Krainski, Anna Kusmirek, ks. Wiestaw Luzynski, Ireneusz Milewski,
ks. Andrzej Najda, ks. Adam Romejko, ks. Stanistaw Suwinski, ks. Janusz Szulist

Deklaracja o wersji pierwotnej
Czasopismo jest publikowane w wersji papierowej i elektroniczne;j.
Wersja pierwotng jest wydanie papierowe

Adres redakcji
ul. Bpa Edmunda Nowickiego 3, 80-330 Gdansk
tel.: 58 552 00 50
e-mail: studiagdanskie@diecezjagdansk.pl
www.studiagdanskie.diecezja.gda.pl

© Gdanskie Seminarium Duchowne

Na oktadce: fragment ryciny Antoniego Mollera, pt. Widok Gdanska z Biskupiej Gorki (1592/1593),
ze zbiorow Biblioteki Gdanskiej PAN

Druk i oprawa
Wydawnictwo ,,Bernardinum” Sp. z 0.0.
83-130 Pelplin, ul. Bpa Dominika 11
tel./fax: 58 536 43 76
e-mail: biuroobstugi@bernardinum.com.pl

Wydawca
Gdanskie Seminarium Duchowne
Kuria Metropolitalna Gdanska



Spis tresci

Od REAAKCTT oottt 9
EdItOrial ..o 11
Artykuty

NAUKI TEOLOGICZNE

JAKUB POGONOWSKI
»Stuz mi i badz nieskazitelny (...)” (Rdz 17:1)
— obrzezanie w Biblii Hebrajskiej jako usuniecie skazy ...........ccoooeeeevinicnenenn. 15

Ks. GRZEGORZ RAFINSKI
Kontemplacja estetyczna Pisma Swigtego na przyktadzie Ps 67
i wybranych perykop z Listu $w. Pawla do Rzymian ...........ccccooeiiiininnnnn. 33

Ks. ToMASZ NAWRACALA
Accomplissement et dépassement comme traits caractéristiques
AU COIPS TESSUSCILE ...vreuririieierieiieieieeie st ere et eteeseesaeeseesseensesseensesseensesseensensnenes 57

Ks. J6zEF KOZUCHOWSKI
Chrzescijanska nadzieja wobec $wiatowych ideologii nadziei.
Ujecie Roberta Spacmanna . ...........coecuevieeierienienienie e seeie et eeeee s 77

Ks. JoacHiM Nowak
Akty duchowe osobowego przezycia $§mierci w §wietle nauki
Ladislausa BOroSa .........coceeiiiiieieiieiesiee et 99

ProTr KuBI1ak
Mtodziez Polska ostatniej dekady w misji duszpasterskiej Kosciota ............... 115

NAUKI HUMANISTYCZNE

ROMAN MARCINKOWSKI
Specyfika jezyka religijnego MISZNY ........cccecveverrirerireninineneneneneneeneeeeeens 131

MICHAL BIALKOWSKI
Prymas Stefan Wyszynski jako ordynariusz wiernych obrzadku ormianskiego.
Szkic do dziejow religijnych diaspory Ormian polskich
W 1atach 1957-T1981 ..oouiiiiiieiiiie e 149



Ks. WojciecH Ku¢ko
Wplyw Reformacji na rozumienie moralnosci ........c.eceeeeevenenenenenenennennens 173

ROBERT KACZOROWSKI
Wiara w przemozng pomoc i opiek¢ Matki Bozej w poetyckich tekstach
utworéw z muzyka Ottona Mieczystawa Zukowskiego,
zawartych w zbiorze pt. ,,Piesni marjanskie” op. 80 (piesni 1-10) .................. 191

NAUKI SPOLECZNE

AGNIESZKA REGULSKA
Adopcja — w kierunku dobra dziecka i spetnionego rodzicielstwa ................... 211

Ks. AbAM ROMEIJKO
W trosce o austriacka szkote. Dyskusja nad ksiazka Kulturkampf
im Klassenzimmer. Wie der Islam die Schulen verédndert.
Bericht einer LeNIerin ............oocvoiioiiiiiiiceceeee e 225

Ks. WIESEAW LUZYNSKI, WIOLETTA SZYMCZAK
Normatywna infrastruktura demokracji.
Perspektywa teologiczna i Spoteczna ..........ccooevieiinieiiiierieee e 245

Ks. JANUSZ SzuLIST
Poczatek transformacji ustrojowej w Polsce na famach
polskiego wydania ,,L.’Osservatore Romano™ ...........c.ccooceevenienencenienienicenene, 263

Recenzje i omowienia

Ks. Abam ROMEIKO
Justyna Miecznikowska, Europeizacja partii i systemu partyjnego Austrii,
Oficyna Wydawnicza ASPRA-JR, Warszawa 2018, 5. 493 ....c.ccoeeveriecieiieieeieiene 285

Ks. ZBIGNIEW WANAT
Anna Strama, Problem kryzysu cnoty wstydliwosci w Swietle nauczania
Kosciotla i wybranej literatury teologicznomoralnej,
Wydawnictwo Naukowe UPJP I, Krakow 2018, 5. 318. ..cceecveviieieiieiecieieeieiene 291

Ks. Abam ROMEIKO
Dramatische Figuren des Glaubens. Christlich glauben
in den Herausforderungen von heute. Sprawozdanie z 13.
International Colloquium of Dramatic Theology ..........ccccevirvieriercieniieiesieieeieiene 295



Contents

BEIEOTIAL .o et e e et e et e e e e eeeeseeeseea e 11

Articles

THEOLOGY

JAKUB POGONOWSKI
,»Walk before me and be blameless (...)” (Gen 17:1)
— Circumcision in the Hebrew Bible as a Removal of Blemish ...........c.cc.c........ 15

GRZEGORZ RAFINSKI
Aesthetic Contemplation of the Holy Scripture on the Example of Ps. 67
and Selected Pericopes from St. Paul’s Letter to the Romans ...........ccccccceennne. 33

Tomasz NAWRACAEA
Fulfillment and Transgression as Characteristic Traits
of the Resurrected BodY .......cccveviieieiiieiinieiecicceee e 57

J6zEF KOZUCHOWSKI
Christian Hope Versus World Ideologies of HOPE .......ccevvvvveviirieniieiecieieeee, 77

JoacHiM NOWAK
Spiritual Acts of the Personal Experience of Death in the Light
of Ladislaus Boros’s Teaching ...........ccccoevveviieieniinieniiniene e 99

Protr KuUBI1AK
Polish Youth of the Last Decade in the Pastoral Mission of the Church .......... 115

HUMANITIES

ROMAN MARCINKOWSKI
The Peculiarity of the Religious Language of Mishnah ..............cccoceiinienin. 131

MICHAL BIALKOWSKI
Primate Stefan Wyszynski as the Ordinary of Believers
of the Armenian Rite. A Sketch of the Religious History
of the Armenian Diaspora in Poland in 1957-1981 ........ccccoiiiiiiiiiiiiee 149

WorciecH Kuc¢ko
The Impact of the Reformation on the Understanding of Morality .................. 173



ROBERT KACZOROWSKI
Faith in the Profound Help and Protection of the Mother of God
in the Lyrics of Poems Set to the Music of Otton Mieczystaw Zukowski,
Contained in the Collection “Pie$ni marjanskie” [“Marian Hymns”]

Op. 80 (Hymns 1—10)  .oooieiiiieie ettt

SOCIAL SCIENCES

AGNIESZKA REGULSKA
Adoption — Towards the Good of the Child and Fulfilling

1N the Parenthood .........cooovviiiiiiiiiiiie e

ADAM ROMEIKO
Caring for an Austrian school. A Discussion of Kulturkampf
im Klassenzimmer. Wie der Islam die Schulen verdndert.

Bericht einer LENIEIIN ....ooovvviiiiiiiiiiiii e

WIESEAW LUZYNSKI, WIOLETTA SZYMCZAK
Normative Infrastructure of Democracy.

Theological and Social Perspective ..........cccceveeverieiinienineee e

JANUSZ SzZULIST
The Beginning of Transformation in Poland in the Polish Edition

of L’Osservatore ROMAN0 ........cccuvviiiiiiiiiiiiiiiieeiee et eeeee e

Reviews and discussons

ADAM ROMEJKO
Justyna Miecznikowska, Europeizacja partii i systemu partyjnego Austrii,

Oficyna Wydawnicza ASPRA-JR, Warszawa 2018,s. 493 ......ccovvvvecieniereenne,

ZBIGNIEW WANAT
Anna Strama, Problem kryzysu cnoty wstydliwosci w swietle nauczania
Kosciota i wybranej literatury teologicznomoralnej,

Wydawnictwo Naukowe UPJP II, Krakow 2018, 5. 318. .ccveveviieieiieieeiiereeee,

ADAM ROMEJKO
Dramatische Figuren des Glaubens. Christlich glauben
in den Herausforderungen von heute. Sprawozdanie z 13.

International Colloquium of Dramatic Theology ..........cccccevvrcvenievienieieeiiereeeenn,

.. 291



STUDIA GDANSKIE
TOM XLV

Od Redakcji

Drodzy Czytelnicy ,,Studiow Gdanskich” oraz Autorzy publikowanych
w nich artykutow. Mam przyjemnos¢ zaprezentowania kolejnego numeru naszego
czasopisma. Od poprzedniego tomu (StGd 44) ,,Studia Gdanskie” otrzymuja nowa
i wyraznie zaznaczong struktur¢ treSciowa, ktora ma odpowiada¢ wyzwaniom
wyrazonym w aktach prawnych Ministerstwa Nauki i Szkolnictwa Wyzszego z roku
2018.

Glowna cze$s¢ tomu 45. obejmuje czternascie artykuldéw naukowych
podzielonych, jak w numerze poprzednim, na trzy bloki, prezentujace studia
z zakresu trzech dziedzin naukowych: 1. Nauki teologiczne; 2. Nauki humanistyczne;
3. Nauki spoteczne. W bloku pierwszym jest sze$¢ artykutow, ktorych tematyka
dotyczy badan z obszaru biblistyki, teologii dogmatycznej, fundamentalnej
i pastoralnej. W sekcji drugiej sg zamieszczone cztery artykuly prezentujace badania
w zakresie historii oraz kultury i religii. Blok trzeci tworza rowniez cztery artykuty
naukowe dedykowane studiom nad problematyka spoteczng, zwlaszcza rodziny,
szkoty 1 przemian ustrojowych. W drugiej cze¢$ci niniejszego tomu, przeznaczonej
na,,Recenzje i omowienia”, sg opublikowane dwie recenzje wydanych w niedawnym
czasie monografii oraz jedno sprawozdanie z konferencji naukowe;j.

Pragne rowniez poinformowac, ze od roku 2019 ,,Studia Gdanskie” znajduja si¢
na platformie czasopism naukowych Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego
w Warszawie (https://czasopisma.uksw.edu.pl). Mozliwo§¢ wlgczenia naszego
periodyku do elektronicznej obstugi czasopism wydawanychna UKSW wynika z faktu
afiliacji Gdanskiego Seminarium Duchownego, ktdre, wraz z Kurig Metropolitalng
Gdanska, jest wydawca ,Studidow Gdanskich”, do Wydzialu Teologicznego
Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego. Obecnos¢ ,,Studiow Gdanskich”
na platformie czasopism UKSW ma usprawni¢ funkcjonowanie czasopisma
i uczynic je jeszcze bardziej rozpoznawalnym w $rodowiskach naukowych w kraju
i za granica.
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W imieniu Redakcji dzickuj¢ Autorom za nadestane teksty a Recenzentom
za ich krytyczne oceny. Zapraszam do dalszej wspolpracy. Zachgcam roéwniez
przedstawicieli naukowych osrodkéw krajowych i zagranicznych do publikowania
na tamach naszego czasopisma wynikow swoich nowatorskich badan takze
w jezykach kongresowych, a zwlaszcza w jezyku angielskim.

Wielkie podzigkowanie sktadam Ksigdzu Arcybiskupowi Stawojowi Leszkowi
Gtodziowi, Metropolicie Gdanskiemu, zwlaszcza za zyczliwe materialne wsparcie,
ktore umozliwia funkcjonowanie ,,Studiow Gdanskich”, w tym takze publikacje
niniejszego tomu.

Wszystkim czytelnikom zycze mitej 1 inspirujacej lektury.

Ks. Grzegorz Szamocki
Redaktor Naczelny
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Editorial

I am pleased to present to Readers and Contributors this new issue of Studia
Gdanskie. Since the previous issue (StGd 44), the Journal has acquired a new and
clearly marked division of content which corresponds to the requirements of the
2018 legislation of the Ministry of Research and Higher Education.

The main part of volume 45 contains 14 scholarly articles, divided, as in the
previous issue, into three sections, presenting studies from three academic fields:
1. Theology; 2. Humanities; 3. Social Sciences. The first section contains 6 articles
concerned with biblical studies as well as dogmatic, fundamental and pastoral
theology. The second section contains four articles presenting research in history,
culture and religion, while the third section, also containing four articles, is dedicated
to studies of social issues, especially concerning the family, school and institutional
changes. In the Reviews and Comments part of the issue, we include two reviews of
recently published monographs and one report of an academic conference.

I am pleased to inform Readers that since 2019, Studia Gdanskie has been
included on the scholarly journals platform of Cardinal Stefan Wyszynski University
(UKSW) in Warsaw (https://czasopisma.uksw.edu.pl). This was made possible
because Gdansk Theological Seminary, which along with the Metropolitan Curia
of Gdansk is the publisher of Studia Gdanskie, is affiliated with UKSW Theological
Faculty. It is hoped that the presence of Studia Gdanskie on the UKSW platform
will increase the efficiency of the Journal’s functioning and increase its visibility in
academic circles in Poland and abroad.

On behalf of the Editors, I thank the Contributors for their submissions and the
Reviewers for their critical assessments, and hope that we shall continue working
together. I also invite representatives of academic centres in Poland and abroad to
publish the results of their innovative research not only in Polish, but also in congress
languages, especially English.
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I am particularly grateful to Stawoj Leszek Gtodz, the Metropolitan Archbishop
of Gdansk, for his material support for the publication of the current issue. Without
this kind financial aid, Studia Gdanskie would be unable to function.

I wish all readers pleasant and inspiring reading.

Grzegorz Szamocki
Chief Editor
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STUDIA GDANSKIE
TOM XLV

JAKUB POGONOWSKI

Uniwersytet Warszawski
ORCID: 0000-0003-3283-5654

»Stuz mi 1 badz nieskazitelny (...)” (Rdz 17:1)
— obrzezanie w Biblii Hebrajskiej jako usunigcie skazy

DOTI: https:// doi.org/10.26142/stgd-2019-019

Streszczenie: Przedmiotem artykulu jest przedstawienie obrzezania w Biblii
Hebrajskiej jako rytuatu majacego na celu usunigcie skazy. Gtoéwny nacisk
potozony zostat na wykazanie zwigzku migdzy metaforycznym a literalnym
znaczeniem obrzezania oraz jego konsekwencjami teologicznymi. W pracy
przeanalizowano szereg fragmentow zBiblii Hebrajskiej zawierajacychleksemy
odnoszace si¢ do obrzezania w rozmaitych kontekstach. Analiza wykazala,
zekoncepcjaobrzezaniaw Biblii Hebrajskiej w duzej mierze bazuje nazatozeniu,
iznieobrzezanie/ napletek —zarowno w sensie fizycznym, jak i metaforycznym -
stanowi skazg skutkujaca niemoznoscig wypetnienia swego zadania lub funkcji.

Stowa kluczowe: Obrzezanie, skaza, Biblia Hebrajska, napletek, obrzezanie
serca

,, Walk before me and be blameless (...)” (Gen 17:1)
— Circumcision in the Hebrew Bible as a Removal of Blemish

Summary: The purpose of this article is to describe circumcision in the Hebrew
Bible as a ritual performed to remove a blemish. The stress has been put on
showing the relationship between the literal and metaphorical meaning of
circumcision and its theological consequences. The paper includes an analysis
of various Hebrew Bible verses pertaining to circumcision and containing
related lexemes in various contexts. The analysis shows that the concept of
circumcision in the Hebrew Bible presumes that lack thereof — in the literal as
well as metaphorical sense — constitutes a blemish, which renders it impossible
to fulfil one’s purpose or function.

Keywords: circumecision, blemish, Hebrew Bible, foreskin, circumcision of the
heart
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Wprowadzenie

Obrzezanie stanowi jedna z najbardziej charakterystycznych instytucji
religijnych opisanych w Biblii Hebrajskiej. Praktykowane przez tysiaclecia, jawi
si¢ jako nieodlaczny element religijnej praktyki judaizmu, wykraczajac w swym
oddzialywaniu poza sfer¢ religijng i ksztaltujac inne dziedziny zycia Narodu
Wybranego. Rytual obrzezania na przestrzeni wiekéw praktykowany byl przez rézne
narody i religie!, jednak w kregu kultury zachodniej, czerpiacej obficie z Biblii,
zabieg ten zwykle kojarzony jest wlasnie z przykazaniami zawartymi w Tanach.
Réwniez w Nowym Testamencie kwestia obrzezania poruszana jest szeroko przez
Pawtla z Tarsu, ktory poswigca temu zagadnieniu znaczgce partie tekstu, migdzy
innymi w Li$cie do Rzymian i Liscie do Galacjan.

W teologii chrzescijanskiej z kolei obrzezanie stanowi rytuat, ktory nie ma
fizycznego zastosowania dla wyznawcow Jezusa, a jego znaczenie ogranicza si¢ do
warstwy metafory i symbolu. Istotnym zagadnieniem wydaje si¢ zatem zbadanie
tej wlasnie warstwy znaczeniowej koncepcji obrzezania w Biblii Hebrajskie;.
W niniejszej pracy analizie poddane zostanie znaczenie napletka jako skazy oraz
obrzezania jako czynno$ci majacej na celu usunigcie tejze skazy. Przeanalizowane
zostang wybrane fragmenty Biblii Hebrajskiej odnoszace si¢ do obrzezania, ktadace
nacisk na badany aspekt. Celem artykutu jest proba ukazania spdjnego obrazu
metafory obrzezania w Tanach oraz refleksja nad jego znaczeniem.

1. Leksemy opisujace obrzezanie w Biblii Hebrajskie;j

Rdzen 9 , od ktorego pochodzi okreslenie brit mila oznaczajace po hebrajsku
dostownie ,,przymierze obrzezania”, wystepuje w Tanach 36 razy w postaci dwoch
roznych leksemow — czasownikowego 21 oraz rzeczownika 1191 (mula) o znaczeniu
,»obrzezanie”.? Czasowniki w koniugacji pa’al i nif ’al utworzone od tego rdzenia

' O obrzezaniu u innych narodow patrz: E. Isaac, Circumcision as a Covenant Rite, “Anthropos”
59 (1964), s. 444-456; J.M. Sasson, Circumcision in the Ancient Near East, “Journal of Biblical
Literature” 85 (1966), s. 473-76; M. Baraniak, Na ciele czy w duszy? Obrzezanie w polemice zydowsko
— chrzescijanskiej, s. 79. O réznicach pomigdzy obrzezaniem Izraelitow a innych narodow patrz: J.S.
DeRouchie, Circumcision in the Hebrew Bible and Targums: Theology, Rhetoric, and the Handling of
Metaphor, “Bulletin for Biblical Research” 14.2 (2004), s. 186-189; T. Hegg, Circumcision as a Sign:
The Theological Significance, odczyt na Evengelical Theological Society Northwest Regional Meeting,
kwiecien 1990, s. 10-11. R. Hall, Circumcision,w: The Anchor Bible Dictionary, red. Freedman D.
N. New York 1992, s. 1025-1026; V. P. Hamilton, The Book of Genesis Chapters 1-17 (The New
International Commentary on the Old Testament; 1), Grand Rapids 1990, s. 469.

2 Cze$¢ badaczy dodaje do tego trzeci leksem — 991, ktory zamiast 2% miatby wystgpowaé w Joz
5:2. DeRouchie w swoim artykule na temat obrzezania w Bibli Hebrajskiej i Targumach umieszcza
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w Biblii Hebrajskiej oznaczaja najczesciej usunigcie napletka (28 razy), jednak
w trzech miejscach widoczne jest odniesienie do obrzezania serca. Dodatkowo,
w Psalmach czasownik ten uzyty zostal 5 razy w znaczeniu $cinania, wygubienia
lub wytracenia. Na okreslenie koncepcji ,,nicobrzezania” uzywane sa natomiast
w Tanach trzy leksemy pochodzace od rdzenia 7Y — opisujace idee nicobrzezania
- czasowniki w koniugacji pa’al i nif al, rzeczownik 177V (or’la) oznaczajacy
napletek i przymiotnik (odpowiednik polskiego imiestowu przymiotnikowego)
9 (arel) - nieobrzezany, ktore wystepuja w Biblii Hebrajskiej tgcznie 53 razy.
Wszystkie opisane leksemy (z wyjatkiem pojawiajacego si¢ w Tanach tylko raz
791) wystepuja w korpusie Biblii Hebrajskiej zarbwno w znaczeniu fizycznego aktu
obrzezania, jak i w znaczeniach symbolicznych/ metaforycznych.

2. Abraham

Biblia wspomina o obrzezaniu po raz pierwszy w rozdziale 17. Ksiegi Rodzaju.
Opisywane w nim spotkanie z Bogiem ma miejsce, gdy Abraham ma 99 lat i jest
juz ojcem Iszmaela. Tradycyjny poglad sytuuje to zdarzenie juz po tym, jak Bog
zawarl z Abrahamem przymierze, o czym mowia rozdziaty 12. i 15°. Wydarzenia,
o ktorych mowi werset 17. stanowig zatem dalsze wyjasnienie szczegdtow
przymierza, ktore zostalo zawarte wczesniej, wydaje si¢ natomiast, ze nie jest to
moment wej$cia w to przymierze ani tez jego ratyfikacji*. Obok obietnic zwigzanych

pomocna tabele, w ktorej wyszczegdlnione sa wszystkie leksemy z pola semantycznego zwigzanego
z obrzezaniem wraz z podziatem na formy i z miejscem wystapienia. Dodatkowo, w kolejnych dwoch
tabelach dzieli on wystgpowanie poszczegélnych leksemdw w zaleznosci od tego, czy stosowane sa
w sposob dostowny, czy metaforyczny oraz podaje ich odpowiedniki w Targumie Okelosa i Targumie
Newiim. Patrz J.S. DeRouchie, dz. cyt., s. 178 — 181.

3, Abram uwierzyt i Pan poczytal mu to za zastuge” (Rdz 15:6; jesli nie zaznaczono inaczej, cytaty
biblijne pochodzg z Biblii Tysiaclecia, wydanie V.) Czgs¢ uczonych zaktada jednak, ze rozdziat 17.
to pdzniejsza wersja wydarzen z rozdziatu 15. Por. V. P. Hamilton, dz. cyt., s. 459. Brueggemann W. i in.,
General & Old Testament Articles, Genesis, Exodus, Leviticus (New Interpreter’s Bible; 1), Nashville,
1994, 5. 457. Sarna rozréznia dwa przymierza, zauwazajac, ze w Rdz. 15 przymierze jest unilateralnym
zobowigzaniem Boga, podczas gdy omawiany rozdzial przedstawia Abrahama jako aktywnego
partnera przymierza. N. M. Sarna, Genesis: The Traditional Hebrew Text with the New JPS Translation
(JPS Torah Commentary; 1), Philadelphia, 1989, s. 123. Takie rozrdznienie pozwala na interpretowanie
wydarzen z Rdz. 15 jako opisu bezwarunkowego przymierza zbiorowego zawartego z potomstwem
Abrahama jako cato$cia, podczas gdy Rdz. 17 odnositoby si¢ do przymierza indywidualnego pomigdzy
Bogiem a poszczegdlnymi cztonkami przymierza, ktore zalezne jest od spetnienia warunku obrzezania
napletka. Argumenty za traktowaniem Rdz 12-17 jako pelnej jednostki narracyjnej patrz T. Hegg,
dz. cyt. s. 1-6.

* Idac za Klein’em réwniez DeRouchie interpretuje to wydarzenie jako nadanie znaku przymierza,
ktore zawarte zostato wczesniej. DeRouchie dz. cyt., s. 186. Por. G. J. Wenham, Genesis 1-15 (Word
Biblical Commentary; 1), Dallas, 1994, s. 21. T. Hegg, dz. cyt. s. 6 — 7. Tradycja judaizmu natomiast
moment obrzezania taczy z wejsciem w przymierze, kiedy to Abraham stat sie ,,pierwszym Zydem”.
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z ziemia, jednym z centralnych punktéw przymierza Boga z Abrahamem jest to,
ze Bog uczyni potomstwo Abrahama bardzo licznym, a ten stanie si¢ ,,0jcem
mnostwa narodow”, ktore stanowi¢ beda jednoczesnie jego dziedzicow i potomstwo
obok fizycznych dzieci Izaaka — syna obietnicy. W dalszej czgsci Rdz 17.
po fragmencie, w ktorym Bog opisuje swoje zobowigzania w ramach przymierza
z Abrahamem, nastepuje opis tego, co Abraham i pozostali cztonkowie przymierza
majg uczyni¢ na znak postuszenstwa warunkom przymierza z Bogiem. Znamienne
jest, ze jedyna czynno$¢, jaka wymagana jest od Abrahama w tym miejscu,
to poddanie si¢ obrzezaniu. Fragment ten opisuje obrzezanie jako ,,znak przymierza”
(w. 11) pomigdzy Bogiem a dziedzicami Abrahama. Kazde dziecko plci meskiej ma
zosta¢ obrzezane dsmego dnia (w. 12.), dotyczy to za$ nie tylko fizycznych potomkow
Abrahama, ale rowniez wszystkich tych, ktorzy urodza si¢ w jego domu lub zostang
nabyci za pienigdze (w. 12-13). Przykazanie to jest okreslone jako ,,przymierze na
zawsze” (w. 13.) dla potomstwa Abrahama przez ,,wszystkie pokolenia” (w. 9.).
Z drugiej strony, tekst mowi o tym, ze nieobrzezany me¢zczyzna bedacy cztonkiem
przymierza®, ktory nie zostanie obrzezany, bedzie wytepiony/odcicty® ze swojego

Por. ,,Rabi Iszmael mowi: Wspaniate jest obrzezanie, przez ktore trzynastokrotnie zostalo zawarte
przymierze.” (m.Nedarim 3:11; cytaty z Miszny wg. thumaczenia R. Marcinkowskiego). Rozumienie
obrzezania jako rytuatu wejscia w przymierze umozliwito w okresie II Swigtyni powstanie ceremonii
konwersji pogan na judaizm.

5 Jak wskazuje Rdz 17:14, mozliwe jest, by wciaz nieobrzezany me¢zczyzna wszedt do przymierza,
co jest zgodne z argumentacjg Pawla we wspomnianym powyzej Rz:4 oraz z przykladem Abrahama.
Na to, ze omawiany fragment mowi o osobie, ktora nalezy do przymierza, jednak z jakiego§ wzgledu
nie zostala obrzezana w wieku o$miu dni (lub podzniej), wskazuje druga czgs¢ w. 14, ktéra mowi
o0 ,,odcieciu od swojego ludu”. Wydaje si¢ zatem, ze osoba, ktora zostaje ,,odci¢ta od swojego ludu”,
weczesniej musiala do niego naleze¢. Podobnie T. Hegg, dz. cyt., s. 9 oraz G. J. Wenham, dz. cyt.,
s. 25. Uzyta w tekScie hebrajskim forma prefiksowa czasownika ,,0brzeza¢” wydaje si¢ sugerowac,
ze opisywany przypadek dotyczy nie tego, czy obrzezanie zostato wykonane, ale czy zostanie wykonane
na mezezyznie, ktory nie zostat z jakiego§ powodu obrzezany 6ésmego dnia. W konsekwencji, jesli
dany czlonek przymierza po osiagnigciu odpowiedniego wieku nie zdecyduje si¢ na poddanie si¢
temu rytuatowi z wlasnej woli, moze zosta¢ odcigty od przymierza. Odmienng interpretacje podaje
Thiessen, ktory w swojej pracy sugeruje, ze Rdz 17. ustanawia kryterium genealogiczne jako warunek
uczestnictwa w przymierzu, ktore Bog zawart z Abrahamem. Na podstawie tekstu Septuaginty,
Piecioksiggu Samarytanskiego i Ksiggi Jubileuszy, wysuwa on teze, ze pierwotny tekst hebrajski mowit
o mezczyznie, ktory nie zostat obrzezany 6smego dnia. Wymienione teksty zawieraja w Rdz 17:14
fraze ,,0smego dnia”, ktora nieobecna jest w tekscie masoreckim. I tak Thiessen widzi tu genealogiczne
rozgraniczenie pomigdzy fizycznymi potomkami Abrahama, ktérzy zostaja obrzezani 6smego dnia
po narodzeni a tymi, ktorzy nie praktykuja tego zwyczaju lub praktykuja go w innym czasie. Patrz
M. Thiessen, Thiessen, M., Contesting Conversion: Genealogy, Circumcision, and Identity in Ancient
Judaism and Christianity, Oxford, 2011, s. 26-54.

¢ Uzyty w tym miejscu czasownik pochodzacy od rdzenia n1> oznacza doktadnie ,,odcigcie” —
kare, ktora w Torze (36 x) zarezerwowana jest dla 0sob popelniajacych najciezsze przewinienia. Kara
,,odcigcia” dotyczy zwykle przypadkow, w ktorych dana osoba, znajac przykazanie, decyduje si¢
$wiadomie postapi¢ w sposob sprzeczny z nakazem Boga — przez czyn lub zaniedbanie. Jak wskazuje
Hamilton za Wold’em, kara ta stanowi w przewazajacej mierze nastgpstwo ztamania zakazu, a tylko



19

ludu, bo ztamat przymierze z Bogiem, ktore nakazuje kazdemu me¢zczyznie podda¢
si¢ obrzezaniu (w. 14).

Istotnym aspektem historii Abrahama jest réwniez to, ze obietnice licznego
potomstwa zapowiedziane w Rdz 15. zaczely sie spetnia¢ dopiero w tym momencie,
gdy Abraham poddat si¢ obrzezaniu na znak petnego postuszenstwa Bogu. Obietnica
fizycznego potomstwa Abrahama i Sary wymagata stosunku seksualnego pomig¢dzy
matzonkami, a nakaz Boga opieratl si¢ na czyms, co moglo by¢ postrzegane jako
okaleczenie organu, poprzez ktory doj$¢ miato do zaptodnienia. Szczegdlnie biorac
pod uwage wiek Abrahama, ograniczone mozliwosci sprzgtowe i niski poziom
sanitarny, miat on prawo sceptycznie podchodzi¢ do nakazu Boga. Ross zauwaza,
ze takie potaczenie wiary z reprodukcja wynika z tego, ze wazng czg¢scig obietnicy
Boga w stosunku do Abrahama byla obietnica potomstwa, totez ustanowienie
obrzezania jako znaku przymierza stanowito przypomnienie, ze obiecane nasienie
zostalo mu dane przez Boga.” Ze strony Abrahama podporzadkowanie si¢ temu
przykazaniu stanowito deklaracje postuszenstwa przymierzu i zewnetrzny znak
obrzezania serca.’ Czytajac dalszg czg$¢ rozdziatu, czytelnik dowiaduje sie,
ze Abraham, zgodnie z nakazem, poddat si¢ obrzezaniu, co w niedtugim czasie’
zaowocowato wypetnieniem obietnicy Bozej poprzez narodziny Izaaka, ktérego
zgodnie z przykazaniem Abraham obrzezal 6smego dnia.'’

Omowiony powyzej rozdziat 17. Ksiegi Rodzaju jest pierwszym miejscem,
w ktorym Biblia méwi o obrzezaniu, jednak juz w tym miejscu zauwazy¢ mozna
stownictwo Iaczace obrzezanie z zagadnieniem doskonato$ci fizycznej 1 usunigciem
skazy. Na samym poczatku rozdziatu padaja znamienne stowa: ,,A gdy Abram
miat dziewigcdziesiagt dziewiec lat, ukazatl mu si¢ Pan i rzekt do niego: Jam jest
Boég Wszechmogacy. Stuz Mi i badz nieskazitelny” (Rdz 17:1). Stowa, ktérymi

w dwoch przypadkach zwigzana jest z niedopelnieniem obowiazku. Pelna lista przewinien zagrozonych
odcigciem oraz streszczenie debaty na temat znaczenia tego terminu patrz V. P. Hamilton, dz. cyt.,
s. 473-4.

7 Obrzezanie jako znak noszony pod ubraniem wydaje si¢ by¢ symbolem stanowigcym informacje
skierowang przede wszystkim do osoby je noszacej oraz do Boga, a wigc do obu stron przymierza.
Por. V. P. Hamilton, dz. cyt., s. 470.

8 Podobnie A. P. Ross, Creation and Blessing, Grand Rapids, 1988, s. 333. Por. V. P. Hamilton,
dz. cyt., s. 481-2.

® Wg tradycji zydowskiej trzej Aniotowie przyniesli Abrahamowi nowing o tym, ze Sara urodzi mu
syna w momencie, kiedy wygrzewatl si¢ on przed swoim namiotem, dochodzac do siebie po obrzezaniu.
Por. Targum Neofiti 1 Rdz. 18:1. Réwniez sam tekst Tory wskazuje, ze Abraham miat 99 lat, gdy poddat
si¢ obrzezaniu, a 100 lat, gdy urodzit si¢ Izaak, wigc od momentu obrzezania do zaptodnienia mingto
maksymalnie kilka miesigcy.

10 Zauwazy¢ nalezy jednak, Ze obrzezanie w historii Abrahama nie stanowi aktu magicznego i to
nie ono umozliwia spelienie obietnicy. Akt ten stanowi raczej wyraz wiary, dzigki ktorej mozliwe jest
otrzymanie obiecanego blogostawienstwa. V. P. Hamilton, dz. cyt., s. 472.
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Bog zwraca si¢ do Abrahama, zawierajg wezwanie do ,,stuzby” (197 T7an07)!
i do ,,bycia nieskazitelnym” (2°»n 727)). Stowo tlumaczone jako ,,nieskazitelny” to
tamim (Q°nD), termin, ktory w Torze w przewazajacej liczbie wystapien oznacza
fizyczna doskonalos$¢, jaka musiaty si¢ charakteryzowacé na przyktad ofiary sktadane
w $wiatyni, ktore powinny by¢ bez skazy.'? Jak zauwaza Hamilton, okre$lenie tamim
w potaczeniu z leksemem pochodzacym od rdzenia 7277 pojawia sie juz w historii
Noego. Dodaje on jednak, ze podczas gdy w przypadku Noego tamim przethumaczone
jest na jezyk grecki jako teleos (,,kompletny”, ,,doskonaty”), Septuaginta w Rdz. 17.
uzywa wyrazenia amemptos (,,nieskazitelny”, ,,bez winy”)"3. Dodatkowo, podczas
gdy w przypadku Noego leksem tamim stanowi okreslenie jego osoby, u Abrahama
rozdzial zaczyna si¢ od nawotywania Boga, by Abraham osiagngl opisywany
stan.'* Nastepuje to bezposrednio przed przykazaniem obrzezania, w zwigzku
z czym przypuszcza¢ mozna, ze obie kwestie sg ze sobg zwigzane, a tekst wydaje
si¢ sugerowac, iz Abraham ma w oczach Boga pewng niedoskonato$¢, ktérg mozna
usungé tylko przez poddanie si¢ obrzezaniu."

" Dost. ,,przechadzaj si¢ przede mna”. Inne przektady: ,trwaj w spoteczno$ci ze mng” (Biblia

Warszawska), ,,chodz zawsze droga, ktora ci wskaze” (Biblia Warszawsko - Praska), ,,postepuj zawsze
wedtug mojej woli” (Biblia Poznanska).

12 Rowniez ,,zdrowy, catkowity, doskonaly, niewinny, prawy”. Stowo to pochodzi od rdzenia
ann, o gldwnym znaczeniu ,,ukonczy¢, byé/ sta¢ si¢ calym/ pelnym/ doskonatym”. W. Baumgartner
—L. Koehler -J.J. Stamm., onn i onn w Wielki Stownik Hebrajsko — Polski i Aramejsko- Polski Starego
testamentu, red. naukowy wydania polskiego: Przemystaw Dec, Warszawa, 2013, s. 673-678. Leksem
tamim pojawia si¢ w Biblii hebrajskiej tacznie 91 razy, z czego ponad potowa (47 x) wystapien ma
miejsce w Pigcioksiegu. Poza przywotanymi wersetami z Ksiegi Rodzaju i dwoma przypadkami uzycia
w Ksiedze Powtdorzonego Prawa, w Torze wyrazenie to odnosi si¢ do ofiar, ktore miaty by¢ pozbawione
skaz fizycznych (w takim znaczeniu pojawia si¢ rOwniez w ksigdze Ezechiela). W pozostatych ksiggach
Biblii Hebrajskiej wyrazenie to uzywane jest gtdwnie w sensie metaforycznym jako odnoszace si¢ do
prawosci i doskonatosci duchowej i moralnej. Por. V. P. Hamilton, The Book of Genesis Chapters 1-17,
s. 461.

3 Sarna widzi w tym doborze stownictwa odzwierciedlenie tradycji rabinicznej widocznej
réwniez w Bereszit Rabba 46:1 oraz w tlhumaczeniach tego wersetu w Peszicie i Targumie Jonatana.
Z pdzniejszych zydowskich interpretatorow, rowniez Raszi, Radak i Bekhor Shor. N. Sarna, dz. cyt.,
s. 123, 360.

4 V. P. Hamilton, The Book of Genesis Chapters 1-17, s. 461.

15 Podobnie Circumcision w Jewish Encyclopedia [online], http://www.jewishencyclopedia.com
[27.01.2019]. Interpretacja ta pojawia si¢ rowniez w najstarszych zachowanych dzietach judaizmu
rabinicznego. Miszna taczy obrzezanie z doskonatoscia, nie precyzujac jednak jednoznacznie, czy
okreslenie to odnosi si¢ do doskonatosci fizycznej, czy tez do doskonatosci duchowej: ,,Rabi [za$]
mowi: wspaniale jest obrzezanie, gdyz mimo wszystkich przykazan, ktore wypetnial nasz ojciec
Abraham, nie byt nazwany doskonatym, dopdki si¢ nie obrzezal, jak powiedziano: ‘Postepuj zgodnie
z tym, co ci nakazatem i badz doskonaty’.” (m.Nedarim 3:11). Tradycja rabiniczna widzi tu zatem
osiagnigcie doskonatosci jako efekt obrzezania. Podobnie midrasz Bereszit Rabba 46:1 ,,[...] R. Judan
said: Just as fig contains nothing inedible save its stalk, and with its removal even this defect ceases,
so did God say to Abraham: ‘There is nothing unworthy in thee save the foreskin: remove it and the
blemish ceases’: hence, ‘Walk with me, and be thou whole’”. W kontek$cie Abrahama, Hall zauwaza
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3. Mojzesz

W Wj 4 opisane jest wydarzenie, ktére ma miejsce po tym, jak Bog wysyla
Mojzesza do Egiptu. Gdy ten dotarl na nocleg, nastgpil zagadkowy atak JHWH
na Mojzesza.

W czasie podrézy w miejscu noclegu spotkat Pan Mojzesza i chciat
go zabi¢. Sefora wzigla ostry kamien i odcigta napletek syna swego i
dotkneta nim n6g Mojzesza, méwigc: «Oblubiencem krwi jestes ty dla
mnie». [ odstapit od niego [Pan]. Wtedy rzekta: «Oblubiencem krwi
jestes$ przez obrzezanie» (Wj 4: 24-26)

Cala sytuacja jest opisana w sposob mato jasny'®, a dodatkowo tekst Septuaginty
rozni si¢ szczegdtami od tekstu masoreckiego, natomiast wspolne dla obu opisoéw sa
dwa elementy. Pierwszym z nich jest to, ze z jakiego$ powodu Bog postanawia zabic¢
Mojzesza'” w drodze do Egiptu, do ktorego sam go wczesniej postat. Druga kwestia
dotyczy powodu ataku Boga na oboz Mojzesza. Nie jest on podany bezposrednio,
natomiast z reakcji Sypory wnioskowa¢ mozna, ze mialo to zwiazek z tym, iz syn
Mojzesza nie zostal obrzezany.'® Potwierdza to rowniez fakt, ze zaraz po tym,

ponadto, ze przed obrzezaniem Abraham byt w stanie sptodzi¢ jedynie Iszmaela, lecz juz niedtugo po
zabiegu staje si¢ ojcem Izaaka. Idac tym tokiem myslenia, jednym z efektow obrzezania bylo usunigcie
skazy, ktora uniemozliwiata mu stanie si¢ ojcem Izaaka, przez ktorego miato wykonac si¢ przymierze,
ktore Bog zawart z Abrahamem. R.G. Hall, Circumcision, s.1027.

16 Problemy tekstualne obejmuja niejasne stownictwo i sktadnie, jak rowniez kwesti¢ integracji w
ramach otaczajacych rozdzialow. Sarna widzi w tym tekscie skrocong wersje opowiesci, ktora krazyta
w Izraelu w diuzszej formie. Jako ze odbiorcy znali historig¢, w przekazie biblijnym wystarczyto
umiesci¢ jego skrocong forme, co thumaczy zdawkowos$¢ i zwigzto$¢ opisu. N. Sarna, Exodus: The
Traditional Hebrew Text with the New JPS Translation (JPS Torah Commentary; 2), Philadelphia, 1999
S. 24-25, 243; podobnie U. Cassuto, 4 Commentary on the Book of Exodus, t.2, Jerusalem, 1967, s. 61.
Szczegotowa dyskusja na temat trudnosci we wspomnianym tekscie oraz rozwigzan zaproponowanych
przez badaczy patrz W. H. C. Propp, Exodus 1-18, A new Translation with Introduction and Commentary
(Anchor Bible; 2), Doubleday, 1998, 233-238.

17" Z uwagi na to, ze w opisie nie jest jasno sprecyzowane, kogo Bog chciat zabi¢ (obecny jest
tylko zaimek ,,20”, a Mojzesz nie jest wspomniany z imienia), mozliwa jest rOwniez interpretacja, ze
Bog chciat zabi¢ syna Mojzesza, w my$l Rdz 17:14, ktory méwi, ze nicobrzezany me¢zczyzna zostanie
wytracony z przymierza. Por. R.G. Hall, Circumcision, s. 1026-1027. W swoim artykule Kosmala
podaje przeglad historycznych interpretacji tego niejasnego fragmentu, H. Kosmala, The ,, Bloody
Husband”, “Vetus Testamentum” 12/1 (styczen 1962), s. 14-28.

8 Por: Rabi ,,Jehoszua ben Korcha mowi: Wspaniate jest obrzezanie, ktore ani na chwile nie
zostalo zawieszone, [nawet] ze wzgledu na Mojzesza sprawiedliwego.” (m.Nedarim 3:11). Podobnie
Mechilta d’ Rabbi Iszmael. Durham w swoim komentarzu argumentuje z kolei, ze to sam Mojzesz nie
byt obrzezany lub tez byt obrzezany w sposob niewlasciwy, podobnie jak pokolenie Izraelitow, ktore
urodzito si¢ na pustyni (patrz ponizej). Probujac powstrzymac atak, nie chcac jednoczesnie wykonywac
bolesnego zabiegu na Mojzeszu u poczatku jego misji, Sypora obrzezuje swojego syna w zastgpstwie
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gdy Sypora za pomoca kamienia usuneta napletek swego syna, atak ustat. Nawigzanie
do tego pogladu znajdujemy rowniez w tradycji judaizmu, ktéra mowi, ze Mojzesz
nie obrzezat swojego syna ze wzgledu na sprzeciw swego tescia— Jetro. Po dokonaniu
tego na wlasng reke Sypora miataby wyrzec nastgpujace stowa: ,,Jak drogocenna jest
krew [obrzezania], ktora wybawita tego meza z rak aniota $mierci.”"® Hall interpretuje
ten fragment w oparciu o kontekst podrozy Mojzesza. Ostatecznym celem miato
by¢ wyprowadzenie Izraela z Egiptu, poprzedzone zabiciem pierworodnych Egiptu.
Warunkiem przezycia byto pomazanie odrzwi krwig baranka spozytego jako Pascha.
Do uczestnictwa w rytuale konieczne bylo obrzezanie wszystkich meskich cztonkow
domu, totez wnioskowa¢ mozna, ze pierworodnych Izraela, ktorzy nie zostali
obrzezani, spotykat ten sam los co pierworodnych Egiptu.?’ W ten sposob Sypora
miataby obroni¢ swego syna przed przyszlym atakiem Aniota Smierci.?' Z drugiej
strony, perykop¢ t¢ mozna interpretowaé rowniez jako manifestacje¢ swigtosci Boga.
Cala sytuacja stuzylaby zatem unaocznieniu Mojzeszowi, ze brak obrzezania jest
dla Boga skaza na tyle istotna, iz nawet misja, jaka zostala powierzona Mojzeszowi,
nie jest w stanie obroni¢ go przed konsekwencjami braku obrzezania czynigcego
go niedoskonalym w oczach Boga. W ten spos6b napletek stanowitby skaze,
ktora uniemozliwiataby synowi Mojzesza lub samemu Mojzeszowi uczestnictwo
w zapowiedzianym przez Boga wyzwoleniu z niewoli egipskiej. Sarna zwraca
uwage, ze historia Mojzesza jest powigzana z historig wyjscia z Egiptu poprzez
podobienstwo motywow wystepujacych w obu przekazach. W pierwszym mamy
do czynienia z powrotem do Egiptu, w drugim z wyj$ciem z niego. Wedlug niego
ratunek syna Mojzesza poprzez krew obrzezania odpowiada ratunkowi Izraelitow
przez krew Paschy, w ktorej uczestniczy¢ mogli tylko obrzezani megzczyzni®.
Dodatkowo, bezposrednio po historii wyjscia z Egiptu w rozdziale 12. opisane jest
prawo nakazujace obrzezanie jako warunek uczestnictwa w Pesach i prawa dotyczace
pierworodnych.”® Niezaleznie od tego, czy przyjmiemy interpretacj¢ zaktadajaca,
ze celem ataku byt Mojzesz, czy tez jego syn, w centrum wydarzen znajduje si¢

Mojzesza. J. I. Durham, Exodus (Word Biblical Commentary; IIT), Dallas, 1987, s. 21. 56-59

1 Targum Neofiti 1, Wj 4:26 (thum. M.S. Wrdbel). Podobng interpretacje znajdujemy w Targumie
Pseudo- Jonatana i Mechilta d’ Rabbi Iszmael 18:3.

2 Por. Bereszit Rabba 46:6, gdzie znajdujemy informacj¢ mowiaca o tym, ze Izraelici mieszkajacy
w Egipcie zostali obrzezani dopiero przez Mojzesza tuz przed wyjsciem z Egiptu. Propp wskazuje
réwniez na inne tradycje rabiniczne, ktore podaja, ze Izraelici przed wyjsciem z Egiptu pomalowali
odrzwia krwig baranka potaczona z krwig obrzezania. Propp, dz. cyt. s. 239.

2l R.G. Hall, Circumcision, s. 1027

22 Opisana sytuacja, ktorej ostatecznym efektem bylo obrzezanie syna Mojzesza, w rzeczywistosci
umozliwita Mojzeszowi uczestnictwo w obchodach pierwszej Paschy. W mysl Tory wylaczeni sa z niej
mezczyzni, ktorzy nie sg obrzezani sami lub w domostwie, ktorych znajduja si¢ nieobrzezane osoby.
W ten sposob, jesli syn Mojzesza nie bylby obrzezany do dnia Paschy, ani on, ani Mojzesz nie mogliby
W niej uczestniczy¢.

2 N. Sarna, Exodus, s. 24-25.



kwestia obrzezania, ktorego brak stanowit przeszkode w realizacji misji Mojzesza
polegajacej na wybawieniu Izraelitow z Egiptu.

4. Pesach

Obrzezanie bylo istotnym czynnikiem podczas wyjscia Izraela z Egiptu.
W Wj 12. Bog podaje warunki dotyczace tego, kto moze uczestniczy¢ w obrzedzie,
bedacym pamiatka wyjscia dzieci Izraela z Egiptu. Z tekstu wynika jasno, ze udziat
w Pesach jest ograniczony — w przypadku mezczyzn — tylko do 0sob obrzezanych.
Jesli natomiast cudzoziemiec zechce uczestniczy¢ w s§wigcie razem z Izraelem, musi
on najpierw zosta¢ obrzezany wraz ze wszystkimi czlonkami swojego domostwa
(w. 48). W Lb 9:13-14 Bog przekazal Mojzeszowi, ze uczestnictwo w Pesach jest
przykazaniem, ktore zostaje dane zarowno Izraelowi, jak i cudzoziemcom, ktorzy
przytaczyli si¢ do niego. Dodatkowo, ci cztonkowie przymierza, ktorzy nie bgda
obchodzi¢ Pesach (poza przypadkiem, gdy znajdujg si¢ w stanie nieczysto$ci
lub podrozy), stoja przed grozba odciecia od przymierza. Idac za interpretacja
przedstawiong powyzej, napletek stanowi przeszkode uczestnictwa w kluczowym
obrzgdzie opisanym w Torze, zaréwno dla rodowitych Izraelitéw, jak i dla
cudzoziemcow. Usunigcie skazy, jaka stanowi napletek, umozliwia zatem kazdemu,
niezaleznie od pochodzenia, uczestnictwo w Pesach, rytuale bedacym wspomnieniem
wydarzenia, ktore pod wieloma wzgledami uwaza¢ mozna za moment uksztattowania
si¢ wspolnoty i tozsamosci Izraela jako narodu. Dodatkowo, nalezy zauwazyc,
ze wyraz tamim, ktorym wczesniej zostal okreslony Abraham w omawianym
powyzej fragmencie, w rozdziale 12. opisuje baranka, ktory ma zosta¢ ztozony
jako Pesach. Biorac pod uwage podobienstwo motywow laczacych rozdziat 12.
z omawiang powyzej historig obrzezania w rozdziale 4., postawi¢ mozna pytanie,
czy obecno$¢ tych samych elementéw semantycznych w historii obrzezania
Abrahama 1 w opisie wyjscia z Egiptu, stanowi przypadek, czy tez celowy zabieg,
majacy na celu powigzanie obrzezania stanowigcego znak przymierzaz wyzwoleniem
stanowiacym jedna z jego obietnic tegoz przymierza.

Silny zwigzek obrzezania z Pesach widoczny jest nie tylko w historii wyjscia
z Egiptu. Watek ten przewija si¢ rowniez w historii Abrahama, ktory zaraz po
poddaniu si¢ obrzezaniu zostal odwiedzony przez trzech aniotéw. W Rdz 18.
czytamy o zapowiedzi potomstwa, ktore Bog da Abrahamowi. Jeden z gosci
Abrahama informuje go, Ze w oznaczonym czasie - za rok** - Sara bedzie miata syna

24 W Rdz 18:10, potem ponownie w Rdz 18:14 czas, w ktérym Sara ma urodzi¢ syna, okreslony
jest jako 727 NY3, niejasna fraza wystepujaca w Tanach oprocz omawianej perykopy jedynie w 2Krl
4,16.17. Wigkszos¢ polskich przektadow tlumaczy te fraze jako oznaczajaca ,,za rok”. Wenham jako
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(w. 14). Stowo przettumaczone jako ,,0znaczony czas” to hebr. 7vin (moed). Wyraz
ten zwykle stuzy jako okreslenie uzywane w odniesieniu do $wiat Boga Izraela.
Gdy kilka wersetow (Rdz 19:3) dalej Lot gosci u siebie aniolow, podaje im macg.
Cho¢ w tekscie nie ma mowy bezposrednio o tym, ze opisane wydarzenia odbyly si¢
w okresie Swigta Przasnikow, to uzycie wyrazu moed i podjecie aniotldw maca, moga
sugerowac, ze obrzezanie Abrahama zbiega si¢ w czasie z data Paschy.”> Rowniez
przed wejsciem do ziemi Kanaan Jozue dostal od Boga polecenie obrzezania
Izraelitdw, bo nie zostato to uczynione na pustyni.?® W efekcie wszyscy Izraelici
przez wejsciem do Ziemi Obiecanej poddali si¢ obrzezaniu.”” Bezposrednio po tych
wydarzeniach nastepujg pierwsze obchody $wigta Pesach na terenie Kanaanu.?®
Trzy opisane powyzej wydarzenia taczy jeden watek. Kazde z nich zostalo
poprzedzone obrzezaniem, po kazdym tez nastgpit sad Boga nad niegodziwymi
i wybawienie czlonkoéw przymierza. Przy wyjsciu z Egiptu Bog zapowiedzial,
ze spozywaé baranka moga tylko obrzezani, niezaleznie od swego pochodzenia.
Nastepnie Bog wybawia swoj lud, zsylajac jednoczesnie zagladg na armig¢ faraona.
Po obrzezaniu Abrahama Bog ratuje jego 1 jego zon¢ od niebezpieczenstwa
braku potomstwa, by za chwile uratowa¢ z Sodomy Lota i jego rodzine, zsytajac
jednoczesnie zagltade na bezbozne miasto. Wreszcie, po obrzezaniu Izraelitow

wytlumaczenie takiego rozumienia podaje akadyjska frazg¢ o podobnym znaczeniu, G. Wenham,
dz. cyt., s. 48. Por. N. Sarna, Genesis, s. 130.

2 W swoim komentarzu Sarna thumaczy to tym, ze Lot nie spodziewat si¢ go$ci, a przasny chleb
mozna bylo szybko przygotowaé, podobnie Wenham. G. Wenham, dz. cyt., s. 54-55; N. Sarna, Genesis,
s. 135. Uwzgledniajac ten argument, wskaza¢ nalezy jednakowoz, ze podczas wyjscia z Egiptu, zaraz
po obchodach pierwszej Paschy, powodem dla ktorego chleb zabrany w droge przez Izraelitow byt
przasny, byt wlasnie pospiech, przez ktory ciasto nie zdazyto si¢ zakwasic.

26 Tekst masorecki nastrecza pewnych trudnosci, jako ze na poczatku wersetu pojawia si¢ polecenie
obrzezania mezczyzn po raz drugi (MW PRI -127n% %H 2). Byé moze chodzito tu o ponowne
obrzezanie mezczyzn, ktorzy wprawdzie zostali obrzezani, ale na sposob egipski, ktory roznit si¢ od
obrzezania praktykowanego przez Hebrajczykow. Por. M. Sasson, dz. cyt., s.474, E. Isaac, dz. cyt.,
s. 453. Podobnie interpretuje to Raszi, ktory widzi tu ponowne obrzezanie me¢zczyzn, ktorzy juz byli
obrzezani, ale w niewlasciwy sposob. Interpretacja ta jednak jest problematyczna ze wzglgdu na to,
ze w wersecie sibdmym mowa jest o tym, iz wszyscy megzczyzni, ktorzy wyszli z Egiptu byli obrzezani,
ci natomiast, ktorzy urodzili si¢ na pustyni, nie zostali obrzezani w drodze. W wersecie 7. znajduje
dodatkowo si¢ informacja, ze na pustyni wygingli ,,mezczyzni zdolni do noszenia broni”, co moze
oznaczac, ze po ich $mierci meska czg$¢ spotecznosci sktadata si¢ z mezezyzn, ktorzy jako dzieci
wyszli z Egiptu obrzezani na sposob egipski oraz nieobrzezanych mezczyzn, ktdrzy urodzili si¢ na
pustyni. LXX w wersie 2. nie zawiera wzmianki o ,,powtérnym” obrzezaniu, ograniczajac si¢ do
polecenia wykonania tego zabiegu. Por. R. G. Boiling, Joshua, A New Translation with Introduction
and Commentary (Anchor Bible; 6), Doubleday, 1982, s. 184, 188-9; C.F. Keil - F. Delitzch, Joshua,
Judges, Ruth (Commentary on the Old Testament), Peabody, 1989 s. 52-60. Szczegdétowa analiza
omawianego fragment w ujgciu krytycznym patrz: G. Szamocki, Opowiadanie o obrzezaniu w Joz
5,2-9. Apel deuteronomisty i jego bezposredni adresact, ,,Collectanea Theologica” 77/3 (2007), s. 5-26.

27 Joz 5,2-9.

23 Joz 5,10.
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u bram Kanaanu, Bog oddaje Jerycho w ich rgce, koniczac tym samym 40- letni okres
tutaczki Izraela i rozpoczynajac sad nad narodami zamieszkujacymi Kanaan.”

Do powyzszego opisu nalezy dodaé, ze we wszystkich wspomnianych
przypadkach obrzezanie stanowilo punkt zwrotny w realizacji obietnic Boga.
W kontek$cie rozwazanego wcze$niej zagadnienia wejScia w przymierze przez
Abrahama, nalezy zauwazy¢ jednak, ze powyzsze historie potwierdzaja teze,
iz samo wejScie w relacje¢ z Bogiem nie jest warunkowane poddaniem si¢ obrzezaniu.
W przypadku Pesach misja Mojzesza zostala poprzedzona ,,przymusowym”
obrzezaniem jego syna, jednak juz wczes$niej Bog wspomniat niedole Izraela
i przygotowywat Mojzesza do wyznaczonego zadania. Podobnie Abraham doczekat
si¢ [zaaka dopiero po przyj¢ciu znaku obrzezania, ale z rozdzialéw poprzedzajacych
obrzezanie wywnioskowa¢ mozna, ze posiadajac wciaz napletek, Abraham juz
cieszyt si¢ relacja z Bogiem. Izraelici z kolei mogli zakonczy¢ tutaczke na pustyni
i objg¢ swoje dziedzictwo dopiero po poddaniu sie temu rytuatowi*’, jednak caty
okres tutaczki po pustyni to czas, w ktorym Bog prowadzi Izraela i dba o niego na
pustkowiu.

5. Drzewa, usta 1 uszy

Analizujac znaczenia obrzezania lub jego braku w Tanach, wspomnie¢ nalezy
o intrygujacy jezyku odnoszacym te kategorie do rolnictwa, stanowigcego gtoéwne
zajecie wigkszo$ci mieszkancéw starozytnego Izraela. W Ksigdze Kaptanskiej
znajdujemy nastepujacy fragment:

Kiedy wejdziecie do kraju i zasadzicie drzewa owocowe wszelkiego
gatunku, bedziecie uwaza¢ ich owoce za ,nieobrzezane”. Trzy lata
pozostang one ,,nieobrzezane”, nie bedziecie ich jes¢. (Kpt 19: 23)

Tekst masorecki (237 w77 2°Jy W7y 1719 0779 DR 7282 Y723 BAYUR 78728 K903
si¢ do napletka, co wskazuje na to, ze wlasnie ten element semantyczny stanowi
punkt ciezko$ci wersu. Analizujac w swoim komentarzu interpretacje i thumaczenia
proponowane przez badaczy, Milgrom thumaczy kluczowa cz¢$¢ wersetu jako ,,you
shall treat as foreskin its foreskin with its fruit”. W ten sposéb znaczenie wersetu
sprowadzatoby si¢ do nakazu, by zarowno owoc, jak i otaczajacy go pak (,,napletek™),
przez pierwsze trzy lata potraktowaé w sposob, w jaki nalezy potraktowaé napletek,

» Por. G. Szamocki, dz. cyt. s. 18-19.
30 Tekst nazywa obrzezanie Izraelitow przed wejéciem do Kananu ,,zdjgciem hanby Egiptu”.
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a wigc odcigé (w tym przypadku zanim pojawi si¢ owoc).’! Jak wskazuje Levine,
w tym okresie drzewa sg traktowane zgodnie z praktyka, ktorej podstawe stanowi
metaforyczne rozumienie bazujace na fizycznej rzeczywistosci, podobnie jak ma to
miejsce w przypadku ust i uszu, o czym mowa ponizej.** Przez wspomniany okres
owoce s3 w jakims sensie niedoskonate i niezdatne jako pokarm, a wigc nie spetniaja
swej funkcji wobec czlowieka, co wpisuje sie¢ w szerszy obraz metaforycznego
traktowania obrzezania jako skazy. Dopiero po czwartym roku, kiedy cate zbiory
z danego drzewa przeznaczane s3 dla Boga, owoce nadaja si¢ do spozycia.
Dodatkowo, wspomnie¢ nalezy réwniez, ze zastosowanie jezyka nawigzujacego
do organu reprodukcji moze stanowi¢ nawigzanie do btogostawienstwa danego
Abrahamowi w rozdziale 17, w ktorym znajduje si¢ opis obrzezania Abrahama —
»Sprawig, ze bedziesz niezmiernie ptodny (°0797)), tak, Ze staniesz si¢ ojcem narodow
i pochodzi¢ begda od ciebie krolowie (Rdz 17:6)”. Czasownik w koniugacji hif il
uzyty w tym tekscie pochodzi od rdzenia 779, od ktérego pochodzi rowniez wyraz
,OWoc” (°19) pojawiajacy si¢ w omawianym powyzej tekscie z Ksiggi Kaptanskie;j.
Tak jak Abraham doczekat si¢ spetnienia obietnicy bycia ptodnym (a wigc wydania
owocOw W postaci potomstwa) dopiero po obrzezaniu, tak i drzewa stajg si¢ zdatne
do przynoszenia owocow po tym, gdy zostang ,,obrzezane”.

Idac dalej, istotny dlanaszych rozwazan jest rtowniez sposob, w jaki stosuje termin
,hieobrzezanie” Mojzesz w Wj 6:12 1 6:30. W Biblii Tysigclecia pojawia si¢ fraza
»mowienie sprawia trudno$¢”, ktora w tekscie hebrajskim ujeta jest dostownie jako
,hieobrzezane usta”, co odnosi si¢ do ust niedoskonatych - niezdolnych do spetniania
swej podstawowej funkcji, a wigc przekazywania tresci.** W ten sposob uzycie stowa
,hieobrzezanie” w kontekscie problemow z mowieniem, stanowi wykorzystanie tej
samej metafory co w przypadku owocow niezdolnych do spozycia i jednoczesnie
sugeruje, ze koncepcja ta taczy si¢ z pewng niedoskonatoscig — pewnym brakiem.
Wedtug Proppa, metafora nieobrzezanych ust powinna by¢ rozumiana w kontekscie
podobnego wyrazenia — nieobrzezanych uszu. Znajdujemy ja u proroka Jeremiasza,
ktory w wersecie 6:10 pisze o ,,nieobrzezanych uszach, ktére nie mogg stysze¢”,
sa wiec obarczone pewna skaza, ktora uniemozliwia im realizacje¢ wyznaczonego

31 J. Milgrom, Leviticus 17-22, A new Translation with Introduction and Commentary (Anchor
Bible; 4), Doubleday, 2000, s. 1676. Hartley natomiast parafrazuje tekst, usuwajac z thumaczenia
nawigzanie do obrzezania: ,,you are to regard its fruit as unharvestable”. Thumaczac wykorzystanie
metafory obrzezania w stosunku do drzew, zauwaza, ze owoce przed uptywem trzyletniego okresu sa
niedozwolone dla cztonkow przymierza, podobnie jak wykluczeni z niego sg ci, ktérzy sa nieobrzezani.
J. E. Hartley., Leviticus (Word Biblical Commentary; 4), Dallas, 1992, s. 303, 306.

32 B. A. Levine, Leviticus: The Traditional Hebrew Text with New JPS Translation (JPS Torah
Commentary; 3), Philadelphia, 1989, s. 130.

3 Sarna traktuje to wyrazenie jako synonim ,,oci¢zatych ust i zesztywniatego jezyka z Rdz 4:10.
Sarna, Exodus, s. 33. Wedlug Proppa natomiast, wyrazenia te sa swoimi ekwiwalentami, ale nie
zachodzi petna synonimiczno$¢. W. H. C. Propp, dz. cyt., s. 273
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zadania — dostyszenia glosu Boga.** W obu przypadkach ma miejsce nawigzanie
do komunikacji wskazujace na wade, ktora utrudnia lub wrecz uniemozliwia kontakt
z Bogiem.*® Stowa Mojzesza nalezy zatem rozumie¢ jako wyraz obawy, ze ze
wzgledu na pewng wadg¢ — opisang metaforg nieobrzezania - nie jest on w stanie
petni¢ funkcji medium pomiedzy Bogiem a faraonem. W ten sam sposob, z powodu
innej wady, opisanej jednak podobng metaforg, adresaci przestania Jeremiasza nie sg
w stanie przyjac przestania, ktore skierowat do nich Bog.*

6. Obrzezanie serca

Pojecie obrzezania serca kilkakrotnie pojawia si¢ w Torze, a ma to miejsce

w kontekscie pokuty i powrotu do relacji z Bogiem. Obrzezanie serca zwiagzane jest
zatem z odejSciem od grzechu i powrotem na droge postuszenstwa i wypetniania
przykazan:

Acteraz, Izraelu, czego zada od ciebie Pan, Bog twoj? Tylko tego, bys si¢

bal Pana, Boga swojego, chodzit wszystkimi Jego drogami, mitowat Go,

shuzyt Panu, Bogu twemu, z calego swojego serca i z catej swej duszy,

strzegt polecen Pana i Jego praw, ktore ja ci podaj¢ dzisiaj dla twego

dobra. Do Pana, Boga twojego, naleza niebiosa, niebiosa najwyzsze,

ziemia i wszystko, co jest na niej. Tylko do twoich przodkow sktonit

si¢ Pan, mitujac ich; po nich sposrod wszystkich narodow wybrat ich

potomstwo, czyli was, jak jest dzisiaj. Dokonajcie wigc obrzezania

waszego serca, nie badzcie nadal [ludem] o twardym karku, [...]

(Pwt 10: 12- 16) *7

3 Por. B. A. Levine, Leviticus, s. 133. Rambam w swoim komentarzu do Kpt 19:23 tlumaczy,

ze metafora napletka/ nieobrzezania w stosunku do owocdow, ust i uszu bazuje na tej samej fizycznej
rzeczywistosci. Podobnie jak napletek peini funkcj¢ ostony, tak ostonigty pakiem jest owoc. W ten sam
sposob nalezy wedhug niego odczytywaé te metafore w stosunku do ust i uszu — jako stan, w ktorym
sg one zastonigte tak, ze nic nie moze z nich wyjs¢ (w przypadku ust) lub do nich wej$¢ (w przypadku
uszu). BS. 48

3 W. H. C. Propp, dz. cyt., s. 274. McKane wskazuje natomiast na kontekst rozdziatu, ktory kaze
rozumie¢ sens wypowiedzi jako odniesienie do niechgci przyjecia przestania, ktore Bog kieruje do
Izraela poprzez Jeremiasza. Wada, ktorg opisuje metafora nieobrzezanych uszu, odnosi si¢ zatem
wedlug niego nie tyle do stanu catkowitej, ile raczej wybiorczej ghuchoty, polegajacej na checi poddania
si¢ iluzji przy jednoczesnym odrzuceniu prawdy. W.B. McKane, 4 Critical and Exegetical Commentary
on Jeremiah (vol. 1), (International Critical Commentary), Edinburgh, 1986, s. 145. Podobnie Keil —
Delitch, jako, ze ucho adresatow jest jak gdyby zarosnigte napletkiem, bezcelowe jest zwracanie si¢ do
nich. F. Delitzch - C.F. Keil, Jeremiah, Lamentations, (Commentary on the Old Testament), Peabody,
1985 s. 138-141.

3¢ J. Bright, Jeremiah, A new Translation with Introduction and Commentary (Anchor Bible), New
York, 1965, s. 48. Por. P. C. Craigie - P. H — Kelley - J. F. Drinkard Jr., Jeremiah 1-25 (Word Biblical
Commentary, Vol. 26), Dallas, 1991, s. 103-4.

37 Podobne uzycie tego wyrazenia znajdujemy w Pwt 30:6; Kpt 26:41.
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Jak wida¢ z powyzszych wersetow, obrzezanie serca stanowi warunek konieczny
powrotu do przymierza i relacji z Bogiem. Omawiany werset taczy obrzezanie
serca z pokutg i nawroceniem. Analizujac powyzsze wersety w kontekscie naszych
rozwazan, stwierdzi¢ nalezy, iz brak obrzezania — w tym wypadku serca — powoduje
niemoznos$¢ realizacji przez cztowieka zadania, dla ktérego stworzyt go Bog —relacji
ze Stworca. Jedynym rozwigzaniem tego problemu jest obrzezanie serca, ktore
stanowi punkt zwrotny i dzialanie konieczne, by relacja mogta zosta¢ wznowiona.
Metafora nieobrzezania zaktada, ze serce pokryte jest metaforycznym napletkiem,
co powoduje niemozno$¢ przyjecia gltosu Boga, a w konsekwencji niezdolno$¢ do
nawigzania z Nim relacji.*®

Obrzezanie serca odgrywa wazng rolg rowniez u Jeremiasza, ktory nawotujac
do pokuty, kieruje do swoich rodakéw nastepujace stowa: ,,Obrzezcie sie ze wzgledu
na Pana i odrzuccie napletki serc waszych, mgzowie Judy i mieszkancy Jerozolimy
[...]” (Jr 4:4). Stowa te nawigzuja do obrazu obrzezania w omawianych powyzej
fragmentach. McKane zauwaza tu rowniez, ze uzyte w poprzednim wersecie
nawigzanie do gleby, moze sugerowaé, iz w tym przypadku metafora obrzezania
jest paralelna do obrazu ziarna zasianego w odpowiednio przygotowanej glebie.*
Odpowiednie przygotowanie gleby sprawia, Ze zasiane ziarno ma szanse na
wlasciwy wzrost, w przeciwienstwie do nasienia ,,rzuconego w ciernie” (w. 3).
W ten sam sposob obrzezane serce jest w stanie przyjaé stowo pochodzace od Boga,
umozliwiajac przez to czlowiekowi relacje z Bogiem, ktora stanowi cel jego ist-
nienia.

Metafora obrzezania serca pojawia si¢ u Jeremiasza rowniez w rozdziale 9.,
w ktorym prorok zwraca uwage na to, ze obrzezaniu napletka musi towarzyszy¢
réwniez obrzezanie serca:

«Oto dni nadejda - wyrocznia Pana - kiedy nawiedz¢ wszystkich
obrzezanych wedtug ciata; Egipt, Jude i Edom, Ammonitow, Moab
1 wszystkich, ktorzy podcinaja wtosy i mieszkajg na pustyni. Albowiem
wszystkie narody sa nieobrzezane i caly dom Izraela jest nieobrzezanego
sercay. (Jr 9: 24-25)

Uzyte tu sformutowanie, ktore BT ttumaczy jako ,,obrzezanych wedlug ciala”
(7272 7~22) i dalsze nawigzanie do nieobrzezanego serca, sugeruje, ze w Biblii

3% Por. D. E. Christensen, Deuteronomy 1:1 - 21:9 (Word Biblical Commentary; 6A), Nashville,
2001, s. 204. Podobnie Tigay, ktory zauwaza, ze w wersecie chodzi o ,,mental block that has made
Israel stubborn”. J. H. Tigay, Deuteronomy: The Traditional Hebrew Text with the New JPS Translation
(JPS Torah Commentary), Philadelphia/ Jerusalem, 1996, s. 108.

¥ W.B. McKane, dz. cyt. s. 85-87. Podobnie P. C. Craigie - P. H. Kelley - J. F. Drinkard Jr., dz.
cyt., s. 68.



29

Hebrajskiej prawdziwe obrzezanie sklada si¢ z obrzezania napletka z jednoczesnym
obrzezaniem serca. Z tego wzgledu, biorgc pod uwage kontekst, bardziej prawidtowe
wydaje si¢ thumaczenie ,,nieobrzezanych mimo obrzezania” (Biblia Warszawska).*
Wszystkie wymienione narody praktykowaty obrzezanie*!, totez Izrael, w momencie
opisywanym przez Jeremiasza, nie r6zni si¢ od nich niczym, bo tak samo jak one
nie jest obrzezany na sercu.*’ Nacisk zatem potozony jest na obrzezanie serca, ktore,
niezaleznie od obrzezania napletka, jest kluczowym wymaganiem dla uczestnikow
przymierza. Zauwazy¢ na koniec nalezy rowniez, ze w przywotanych powyzej
wersetach autorzy, obok obrzezania napletka, mowia réwniez osobno o obrzezaniu
serca, co pozwala zatozy¢, ze oba wyrazenia nie sg synonimiczne.*

Podsumowanie

Przeanalizowane fragmenty wskazuja, ze jednym ze znaczen obrzezania jest
usunigcie skazy, ktora stanowi napletek. Analiza uzycia slownictwa zwigzanego
z obrzezaniem w poszczegoOlnych ksiggach Biblii Hebrajskiej pozwala stworzy¢
spojny obraz, w ktorym podstawowe znaczenie omawianego aktu rozszerzone
jest do warstwy metaforycznej. Od Abrahama, poprzez Mojzesza az do prorokow,
motyw obrzezania jest stale obecny w Tanach, stanowiac wazny element teologii
przymierza Boga z Izraclem. W opisie kluczowych wydarzen zawartych w Torze
motyw obrzezania pojawia si¢ w kontekscie wybawienia sprawiedliwych i sadu
nad niegodziwymi. W oméwionych historiach fizyczne obrzezanie stanowito punkt
przetomowy, bez ktorego niemozliwe bylo objg¢cie dziedzictwa i zrealizowanie
powotania. Po usunig¢ciu skazy nast¢puje realizacja obietnicy, ktérag Boég ztozyt
Abrahamowi, watek ten zaakcentowany jest rowniez w sposob istotny w historii
Exodusu i wejscia do Ziemi Kanaan. Obrzezanie stanowi zatem istotne zagadnienie
faczace w jedna calo$¢ rozmaite wydarzenia opisane w Tanach i jako takie warte jest
badania i poglebionej refleksji.

Metafora obrzezania serca pojawia si¢ rowniez w kontekscie powrotu do relacji
z Bogiem, a oméwione fragmenty wskazujg na $cisly zwiagzek obrzezania napletka
z obrzezaniem serca, taczac oba z usunigciem skazy, ktora uniemozliwia czlowiekowi
spolecznos¢ ze swoim Stworcg. Poczawszy od Abrahama, obrzezanie napletka
stanowito zewngtrzny znak uczestnictwa w przymierzu, jednak uwazna lektura

4 Podobnie dz. cyt., s. 152.

4 Dz. cyt. s. 153, J. Bright, dz. cyt., s. 78.

42 Podobnie G. Szamocki, dz. cyt., s. 9.

Watek obrzezanego serca w potaczeniu z obrzezanym napletkiem podejmuje rowniez Ezechiel,
ktory w swojej wizji przysztej swiatyni prorokuje, ze nie wejdzie do niej nikt, kto nie jest obrzezany
jednoczesnie na sercu i na ciele (Ez 44:9).
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pozwala dojrze¢, ze zewnetrzny znak, jakkolwiek wazny, stanowi przede wszystkim
potwierdzenie duchowej rzeczywistosci. Obrzezanie napletka stanowi zatem w Biblii
Hebrajskiej manifestacje tego, ze usunieta zostata przeszkoda blokujaca czlowiekowi
relacje z Bogiem. Pozostajac w tej samej poetyce, brak obrzezania wykorzystywany
jest do opisu uszu i ust, ktére nie sg w stanie realizowa¢ swojej funkcji zwigzanej
z kontaktem z Bogiem. Obrazu dopehia jezyk, jakim opisywane jest drzewo,
ktoérego owoce nie nadajg si¢ do spozycia przez ludzi, dopoki sa ,,nieobrzezane”.
Tak jak w przypadku serca, dopiero akt okreslony metaforycznie mianem obrzezania,
czyni je zdatnym do wydawania owocow, ktore bgda mogly spetni¢ przeznaczong
im funkcje.
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Streszczenie: Odbidr tekstow biblijnych nie powinien ogranicza¢ si¢ tylko
to analizy konceptualnej. Biblia jest dzietem literackim i mamy prawo
odbiera¢ ja czasem tak, jak si¢ odbiera dzieto sztuki, ktore wywotuje efekt
kontemplacji estetycznej. Kierujac si¢ tym zalozeniem, w niniejszym artykule
przeanalizowaliSmy od strony estetycznej, wilacznie z podaniem schematow
pogladowych, Psalm 67 (zwany w kabale Psalmem Menorg) i wybrane
perykopy z Listu §w. Pawta do Rzymian, w ktorych Apostot cytuje teksty ST
(Rz 3,10-20; 4,1-25; 9,6-29; 15,7-12). Z analizy poréwnawczej wysnuliSmy
wniosek, ze $w. Pawel znal i stosowal metody interpretacji tekstow ST
funkcjonujace w srodowisku diaspory (dla przyktadu. reguty: ,,gezera shawa”,
»yelamdenu rabbenu”), ale dostosowywat je do priorytetu, jakim bylo gloszenie
Ewangelii. Pawel narzucat sobie ograniczenia formalne w swym nauczaniu,
,»aby nie zostal pozbawiony znaczenia krzyz Chrystusa” (por. 1 Kor 1,17],
unikajac ,,gornolotnych stow lub madrosci” (por. 1 Kor 2,1).

Stowa kluczowe: List §w. Pawta do Rzymian, Ps 67, menora, kabata

Aesthetic Contemplation of the Holy Scripture
on the Example of Ps. 67 and Selected Pericopes
from St. Paul’s Letter to the Romans

Summary: The reception of biblical texts should not be limited only to
aconceptual analysis. The Bible is a literary work and we have the right to
receive it sometimes as one receives a work of art that evokes the effect of
aesthetic contemplation. With this assumption in mind, in this article I have
analyzed Psalm 67 (called the Menorah Psalm in the Kabbalah) and selected
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pericopes from St. Paul’s Letter to the Romans, in which the Apostle cites the
texts of the Old Testament (Romans 3:10-20, 4:1-25, 9: 6-29, 15:7-12) from
the aesthetic perspective. Illustrative diagrams are also provided. From the
comparative analysis, the conclusion is drawn that St. Paul knew and used
methods of interpreting the Old Testament texts that functioned within diaspora
circles (for example, the rules: “gezera shawa”, “yelamdenu rabbenu”), but he
adapted them to the priority of preaching the Gospel. Paul imposed on himself
formal limitations in his teaching, * lest the cross of Christ be emptied of its

power” (cf. 1 Cor 1:17), by avoiding “lofty words or wisdom” (cf. 1 Cor 2:1).
Keywords: St. Paul’s Letter to the Romans, Ps. 67, Menorah, Kabbalah

Luis Alonso Schokel w swym podrgczniku poetyki hebrajskiej' zwraca uwage
na to, ze Izraelici uznawali swe teksty i ksiegi nie tylko za teksty §wicte, ale takze
za teksty literackie®. Skoro Biblia jest dzietem literackim, to mamy prawo odbiera¢
ja tak, jak si¢ odbiera dzieto sztuki, ktore wywotuje efekt kontemplacji estetyczne;j,
adoracji’. Pojecie kontemplacji estetycznej w odniesieniu do tekstu biblijnego wpisuje
si¢ W rzeczywisto$¢ obcowania z Bogiem, ktore ma sens samo w sobie*. Odbior
tekstow biblijnych nie powinien ogranicza¢ si¢ tylko to analizy konceptualnej,

! L. Alonso Schokel, 4 Manual of Hebrew Poetics, Roma 1988 (Subsidia biblica 11).

2 Tamze, s. 1: ,,The Israelites valued their texts and books not only as sacred texts but also as
literary or poetic texts: the preservation of legends, epic tales, lyric songs, the imitation of poems and
conscious use of literary techniques show that for the Israelites these texts had not only a religious but
also a literary value. In this they are similar to other peoples”.

3 Zydzi obchodza specjalne Swicto Tory (Szawuot); zob. www.tygodnikpowszechny.pl/swieto-
tory-34189. W Kosciele katolickim pojawiaja si¢ inicjatywy intronizacji Pisma $§wigtego; zob. dwa
przyktady: a) www.niedziela.pl/artykul/4919/nd/O-intronizacji-Pisma-Swietego/; b) www.ekumenizm.
pl/koscioly/katolickie/franciszkanie-intronizuja-pismo-swiete/.

4 Pojecie kontemplacji estetycznej w odniesieniu do tekstu biblijnego wpisuje si¢ w rzeczywisto$é
obcowania z Bogiem, ktora ma sens sama w sobie. Jest, w sensie wskazanym w zalgczonym cytacie,
,bezinteresowna”: ,,Zarowno filozofowie, ktorzy pisali o sztuce, jak tez psychologowie, ktorzy
probowali badaé przezycia estetyczne, zgodnie uznawali, ze ze wzgledu na swa — swoistg — biernos¢,
kontemplacja estetyczna jest «bezinteresownay». Znaczy to, ze nie jest srodkiem do uzyskania celu
w walce o byt. Na ogot wcehtanianie wiedzy (uczenie si¢), konstruowanie techniczne, rozpatrywanie
problemow filozoficznych i moralnych, nie méwiac juz o dziatalno$ci gospodarczej, stuzy jako $rodek
do celow, lezacych poza obrgbem tych to czynnosci. Z tego wzgledu sg to czynnoSci «interesowney.
Inaczej jest z «konsumpcja» dziet sztuki. Widz kinowy i teatralny, stuchacz koncertu, czytelnik powiesci,
obserwator budowli patrza i stuchaja zazwyczaj bez zamiaru, aby przez stuchanie lub obserwacje
uzyskac efekt przekraczajacy chwile kontemplacji danego dzieta. Oczywiscie w rachube wchodzi
mimo to pewien «interesy», mianowicie che¢é przezycia chwil przyjemnych z patrzenia i stuchania.
Ale w takim razie mamy do czynienia z interesownoscia wyjatkowa, z interesem, polegajacymi na
wyzywaniu si¢ w danej kontemplacji” (http://wtn.org.pl/kontemplacja-estetyczna/).

5 Por. L. Schenke, Szenische und liturgische Lesung der Evangelien als Gesamitext, ,,Bibel und
Kirche” 62 (2007) s. 175, ktory zaleca lekture duzych partii tekstu biblijnego (np. calej Ewangelii


http://www.tygodnikpowszechny.pl/swieto-tory-34189
http://www.tygodnikpowszechny.pl/swieto-tory-34189
http://www.niedziela.pl/artykul/4919/nd/O-intronizacji-Pisma-Swietego
http://www.ekumenizm.pl/koscioly/katolickie/franciszkanie-intronizuja-pismo-swiete/
http://www.ekumenizm.pl/koscioly/katolickie/franciszkanie-intronizuja-pismo-swiete/
http://wtn.org.pl/kontemplacja-estetyczna/
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aczkolwiek zrozumienie tekstu biblijnego, ,,aktywowane” przez (wielokrotna) lekture
danego tekstu, podczas ktorej tekst staje si¢ ,,wlasnoscig osobistg”, powinno by¢
kontynuowane przez podejscie ,,naukowe”, ktore jest tez szczegdlng forma lektury
tekstu®.Wychodzac z tego zatozenia, pragniemy w niniejszym artykule poréwnac
reguty interpretacji Ps 67 w kabale z analiza niektdrych tekstow w Liscie §w. Pawta
do Rzymian, w ktorych Apostol cytuje teksty Starego Testamentu. Tym samym
artykut niniejszy staje si¢ kontynuacja opracowania opublikowanego w 42. tomie
,,Studiow Gdanskich” pt. ,,Odniesienia do Starego Testamentu w Listach §w. Pawta™’,
w ktorym zamiesciliSmy zestawienie tekstow Starego Testamentu wystepujacych
w Listach $w. Pawla. W podsumowaniu tamtego artykulu napisaliSmy: Wielos¢
(sto jeden) cytowan i nawigzan do tekstow Starego Testamentu wystepujgca w Listach
sw. Pawta wskazuje, ze sSw. Pawef zakladal, ze wszystko, co wazne w jego nauczaniu,
jest zakorzenione w woli Boga objawionej juz wczesniej w Biblii. Stowo Boze zas
nie mogto zawies¢ (por. Rz 9,6, gdzie Pawet pisze. , nie znaczy to jednak wcale,
ze Stowo Boze zawiodlo”). Swoboda, z jakq Pawet porusza sie po rozmaitych
ksiegach Biblii, ukazuje, jak gleboko Biblia przenikala jego sposob myslenia.
Mozna powiedziec, ze Pawel, interpretujgc rzeczywistosé, ,,myslat Biblig®. Celem
niniejszego artykutu jest odpowiedz na pytanie, w jaki sposob (!) s$w. Pawet korzystat
z tekstow Starego Testamentu. Narzucal sobie ograniczenia formalne (zob. punkt 1.
niniejszego artykutu). Uzycie cytatow ze ST ujawnia kunszt oratorski §w. Pawla
dowodzacy znajomosci metod stosowanych w srodowisku diaspory (zob. punkty:
2-6).

1.,,Gdy przyszedtem do was, przyszedtem glosi¢ wam tajemnice
Boga nie za pomocg gornolotnych stow lub madrosci” (1 Kor 2,1)

Sw. Pawel narzucal sobie ograniczenia formalne w swym nauczaniu, co
dotyczy takze sposobu interpretowania Starego Testamentu w gloszeniu Ewangelii.
Swiadcza o tym zacytowane wyzej stowa $w. Pawta z 1 Kor 2,1, w ktorych deklaruje,
ze podczas swej pierwszej wizyty w Koryncie nie chciatl glosi¢ ,.,tajemnicy Boga”

$w. Jana) w kontekscie scenicznym, jak opowiadanie, dramat: ,In der neuren Exegese setzt sich
immer mehr die Erkenntnis durch: Die Evangelien sind nicht nur Sammlungen urspriinglich vertreuter
Uberlieferung, sondern Erzéhlungen, das Johannesevangelum gar ein Drama, in denen sich ein
literarischer Gestaltungswille eines Autors auswirkt. Thre Gestalt muss daher (auch) als ein Ganzes
wahrgenommen werden, und zwar zuerst und vor allem im Hoéren”.

¢ Por. W. Egger, Metodologia del Nuovo Testamento. Introduzione allo studio scientific del Nuovo
Testamento, Bologna 1989 (Studi biblici 16), s. 7-10.

7 Zob. G. Rafifski, Odniesienia do Starego Testamentu w Listach $w. Pawla, ,,Studia Gdanskie”
42 (2018), s. 17-38.

8 Tamze, s. 37.
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(t0 poptoplov 0d Oeod) ,,w gornolotnych stowach™ (o0 kab  vmepoynv Aoyov).
Nie chciat postugiwac si¢ ,,madroscig stowa” — by ,,nie zostal pozbawiony znaczenia
krzyz Chrystusa” (1 Kor 1,17). Samoograniczenia, ktore sobie narzucal, wynikaty
ze $wiadomosci misji, jakiej si¢ podjat, ktorg tak definiuje w Liscie do Rzymian:
,Pawetl — stuga!® Chrystusa Jezusa, powotany na apostota, wybrany dla Ewangelii
Boga” (Rz 1,1). Aby dostrzec z calg ostroscig specyfike podejscia sw. Pawla do
Starego Testamentu, odwolajmy si¢ do literatury poréwnawczej'!, a mianowicie
do interpretacji Starego Testamentu w kabale — kierunku zydowskiej mistyki
rozwijajacym si¢ w okresie od Johanana ben Zakkai do X VIII wieku. Najwazniejszym
dzietem kabalistycznym jest ksiega Zohar (powstata okoto 1280 roku, przypisywana
Mojzeszowi de Leon z Hiszpanii)'2.

R. Meynet"* w ksiazce, w ktorej opisuje swoja ,,nowa metod¢™ analizy retorycznej
tekstow biblijnych, przywotuje przyktad interpretacji Psalmu 67 w kabale, w celu
ukazania meandrow podejscia do interpretacji Biblii w tradycji zydowskiej'.
Psalm 67 zostat wpisany w kabale w plan graficzny menory, stajac si¢ przedmiotem
kontemplacji estetycznej

Oto schemat ,Psalmu — menory” w jezyku hebrajskim, z dotaczonym
analogicznym schematem w jezyku polskim:

° Tlumaczenia wszystkich tekstow biblijnych na jezyk polski w niniejszym artykule sg wzigte
z: Biblia ekumenicznato jest Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu z ksiegami deuterokanonicznymi.
Przektad ekumeniczny z jezykow oryginalnych, Warszawa 2017.

10 Mozliwe jest tez thumaczenie ,,niewolnik”; zob. komentarz Biblii ekumenicznej.

1 J. Ashton, The Religion of Paul the Apostle, New Haven-London 2000, s. 6, tak opisuje pojecie
literatury poréwnawczej, relacjonujac wyktad inauguracyjny G. Steinera wygloszony na Uniwersytecie
w Oxfordzie w 1994 roku na temat: ,,What is comparative Literature?”. ,,Every act of the reception of
significant form, in language, in art, in music, is comparative... We seek to understand, to «place» the
object before us — the text, the painting, the sonata — by giving it the intelligible, informing context of
previous and related activity... There is in the perception of and response to intelligibility no absolute
innocence, no Adamic nakedness”.

2 Por. J. W. Doewe, art. Kaballa, w: Biblisch-historisches Handbuch, red. B. Reicke
- L. Rost, Géttingen 1962, kol. 915-916. W Talmudzie slowem kaballa okreslano Prorokow i Pisma
w trojpodziale na Torg, Prorokow i Pisma; por. A. Cohen, Talmud. Syntetyczny wykiad na temat Talmudu
i nauk rabinoéw dotyczgcych religii, etyki i prawodawstwa, Warszawa 1997, s. 156.

13 Zob. R. Meynet, L’ analyse rhétorique, une nouvelle méthode pour comprendre la Bible. Textes
fondateurs et Exposé systématique, Paris 1989, s. 49.

4 Por. takze: R. Loewe, Jewish Exegesis, w: A Dictionary of Biblical Interpretation,
red. R. J. Coggins — J. L. Houlden, London 1990, s. 346-354.
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swoje oblicze,

2 ZTI')Q AR 112 IR 1227273 n’nbx

3 0y oPET93 TAT YRR IVI?
@ aby poznano na ziemi Jego droge, wérdd wszystkich narodéw Jego zbawienie.

15 R. Meynet powoluje si¢ na nastepujace zrodta: A. Hakham, Sefer Tehillim, Jerusalem, t. 1,

s. 386, a takze na Encyclopedia Judaica, t. 2, 1971, kol. 1368. Cyfry ,,w kotkach” sa dodane przez
nas do schematu publikowanego przez R. Meyneta i odnosza si¢ do wersetow Psalmu wskazanych na
schemacie.

16 Opracowanie graficzne Ps 67 w jezyku polskim (za pierwowzorem w jezyku hebrajskim): Karol
Dziekonski.
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4 :oyp Dy I 0PN 1Ry TP
@ Niech wystawiaja Ciebie, Boze, ludy, niech wyslawiaja Ciebie wszystkie narody!

5 79 OMA IR 10N VYR DRy vdYnT3 0RRY M3 Y

® Niech ludy ciesza si¢ i raduja, bo Ty sprawiedliwie sadzisz narody, a ludom
przewodzisz na ziemi.

6 1092 oy T oo 1oy TP
® Niech wystawiajg Ciebie, Boze, ludy, niech wystawiaja Ciebie wszystkie narody!

7 oy ooy 19728 AR T PR

@ Ziemia wyda swoje plony. Niech nam Bég, nasz Bog blogostawi!

8 17IXTDORT AR W7 DN A
Niech nam Bog btogostawi, niech si¢ Go boja wszystkie krance ziemi!

Psalm 67 jest recytowany przez Zydéw sefardyjskich podczas modlitwy
porannej. Wierza oni w to, ze wpisany w forme¢ menory Psalm ma szczeg6lnag moc
wypraszania u Boga ochrony i powoduje taskawo$¢ w Jego oczach, a odmdéwiony
siedem razy przed podrdza, gwarantuje szczesliwe dotarcie do celu'’. Jest to
rodzaj podejscia, ktére wyzej okresliliSmy we wstepie niniejszego artykutu jako
kontemplacje estetyczna, ktora — w odniesieniu do tekstu biblijnego — wpisuje si¢
w rzeczywisto§¢ obcowania z Bogiem (w powszechnie dostgpnych wydaniach LXX
i TM'® Psalm 67[66] ma postac tekstu ciagtego; por. wyzej).

Sw. Pawel korzystat w gloszeniu Ewangelii ze sztuki oratorskiej, ale tylko
w takim zakresie, w jakim uznawal to za konieczne w sluzbie Ewangelii.
W dalszym ciggu niniejszego artykutu wskazemy niektore teksty $wiadczace o tym,
ze $w. Pawel stosowal reguly retoryki, ktoére poznal, zyjac w S$rodowisku
hellenistycznym i zydowskim jako Zyd diaspory. Stosowal w gloszeniu Ewangelii
rozne metody interpretacji tekstow biblijnych w oryginalny sposob'. W wydaniach

17" Zob. wigcej: www.beneisrael.wordpress.com/2013/08/21/psalm-67-the-menorah-psalm/.

18 Korzystamy z nastgpujacych wydan tekstow biblijnych: The Greek New Testament, edited by
K. Aland, M. Black, C. M. Martini, B. M. Metzger and A. Wikgren in cooperation with the Institute
for New Testament Textual Research, 2. Edition, Wiirttemberg 1968; Septuaginta. Id est Vetus
Testamentum graece iuxta LXX interpreter edidit A. Ralphs. Duo volumina in uno, Stuttgart 1979;
~ybwtkw ~yaybn hrwt. Biblia Hebraica Stuttgartensia quae antea cooperantibus A. Alt, O. Eissfeldt,
ediderat R. Kittel. Editio funditus renovata (...) ediderunt K. Elliger et W. Rudolph (...), Stuttgart
1967/77.

19 Pawel byt jednym z chrze$cijafiskich prekursorow tego, co nazywamy dzis inkulturacjg. Czerpat
z bogactwa Biblii, ,,przektadajac” ja na zmieniajace si¢ realia. Wigczyl si¢ w proces spotykania si¢
Ewangelii z kolejnymi $rodowiskami i kulturami (judaizm palestynski, judaizm hellenistyczny, Swiat
grecko-rzymski). ,,Weczesny Kosciol odpowiadat na kazda z tych nowych sytuacji, przywlaszczajac


http://www.beneisrael.wordpress.com/2013/08/21/psalm-67-the-menorah-psalm/
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NT cytaty ze ST sa wyszczegdlnione odmienng od pozostatego tekstu czcionka,
co utatwia to, co nazwaliSmy kontemplacja estetyczna tekstu biblijnego.

W dalszej czgéci artykutu przesledzimy wybrane perykopy w Liscie do Rzymian
reprezentatywne dla kluczowych sekcji Listu do Rzymian wpisujacych sie w logike
Listu, ktory jest zaproszeniem do wejscia w istote Ewangelii?’.

2. Schematy pogladowe do kontemplacji estetyczne;j
wybranych perykop z Listu $w. Pawta do Rzymian

2.1. Rz 3,9-20
Rz 3,10.12=Ps 14[13],1.3 ,»hie ma nikogo, kto by czynit dobro”
Rz 3,13-19: OoCZY
3,13a=Ps 5,10 USTA — WARGI
3,13b =Ps 140 [139],4 JEZYK
3,14 =Ps 10 [9],7 (LXX 9,28) GARDLO
3,15-17=1259,7-8
3,18 =Ps 36 [35],2 NOGI
Rz 3,20=Ps 143[142],2 ,»hikt sposrod zyjacych nie jest sprawiedliwy przed Tobg”

Schemat nr 3

sobie nowy jezyk i nowy sposob zycia, ale nie narazajac na niebezpieczenstwo samej istoty orgdzia”
(R. I. Raja, Inkulturacja oredzia biblijnego, w: Miedzynarodowy komentarz do Pisma Swietego,
red. W. R. Farmer, Warszawa 2000, s. 1742-1746; cytat ze s. 1744-1745).

2 Por. G. Rafinski, Problem interpretacji mistycznej Listu do Rzymian, ,Biblica et Patristica
Thoruniensia” 3 (2010), s.25-49.



2.2.Rz 4,1-25

,,SPRAWIEDLIWOSC BOGA PRZEZ WIARE W JEZUSA CHRYSTUSA” (Rz 3,22)
Dwaj Swiadkowie: Abraham i Dawid
(teksty dowodowe ze stowem loyiopou: reguta gezera shawa)

Cytat glowny Rz 4,3 =Rdz 15,6:
ABRAHAM (€hoyicOn) »~Abraham uwierzyt PANU i policzono mu to za sprawiedliwo$§¢”

(Rz 4,6: ,jak mowi Dawid o szczesciu cztowieka, ktorego Bog
usprawiedliwia niezaleznie od uczynkdéw”)
Rz 4,7=Ps 31,1-2:

Tek: lel
ekt paralelny »Szczesliwi, ktorym zostaty

DAWID (un Aoyi
WID (i Aoyionzay) odpuszczone nieprawosci

i ktorych grzechy zostaly zakryte.
Szczgsdliwy cztowiek,
ktoéremu Pan nie policzy grzechu”

Powtdrzenie cytatu gldownego

ABRAHAM (&hoyiodn) Rz 4,22 =Rdz 16,6: ,,policzono mu to za sprawiedliwos$¢”

Rz 4,23-25: ,,A nie tylko ze wzglgdu na niego samego napisano, ze zostato mu to policzone
(éXoyloBn), ale takze ze wzgledu na nas, aby bylo to policzone (AoyilecOot) nam, wierzagcym w Tego,
ktory wskrzesit z martwych Jezusa, naszego Pana naszego, ktory zostat wydany z powodu naszych
przestepstw 1 wskrzeszony dla naszego usprawiedliwienia”.

Schemat nr 4

2.3. Rz 9,6-29
Rz 9,6a: ,,To jednak nie oznacza, ze zawiodlo Stowo
Boga”.
TEZA (Rz 9.6 Rz9,6b:
( 6) ,»Nie wszyscy, bowiem, ktorzy
pochodza z Izraela, sg [zraelem”
Izrael ,,wedhug ciata” // 1zrael=Koscidt=Zydzi+poganie
CYTAT GLOWNY Rz 9,7=Rdz 21,12: ,w Izaaku zostaniec powotane tobie
ze stowem ,,potomstwo” potomstwo” (év Ioaak kKAndnoetai col oméppar)
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CYTATY POMOCNICZE
z kluczowymi stowami
,,Syn”, . powotac”

Reguta: yelamdenu rabbenu
(,,Poucz nas, nasz nauczycielu...”)

w. 14 ,,Co wigc powiemy? Czy Bog jest
niesprawiedliwy?”

w. 19 ,,Dlaczego wiegc jeszcze oskarza?
Kto jest w stanie sprzeciwi¢ si¢ Jego

Rz 9,8-28:
9,9 = Rdz 18,10.14
9,12 = Rdz2523
9,13 = MI1.2-3
9,15 = Wj33,19
9,17 = Wj9,16
920 = 1z29,16
925 = 022725
926 = 0z19-21

9,27-28 = 1z10,22-23

(regula: gezera shawa)
ze stowem ,,potomstwo”

woli?”
TEKST PARALELNY Réj’?:;z;i -
DO TEKSTU GLOWNEGO »Jayoy astepow

nie pozostawit nam

potomstwa (oméppa),
staliby$my si¢ jak Sodoma,
byliby$my podobni do Gomory”

2.4.Rz 15,9-12

Schemat nr 5

Boga” (Rz 15,7)

,Dlatego przygarniajcie siebie nawzajem tak, jak i Chrystus przygarnat was ku chwale

,,Obrzezani” (w. 8)
TNPLTOUNG

,Poganie” (w. 9a)

< KOSCIOL > £ovn,

Cytaty z Pism, Prorokow (w. 9b), Pigcioksiegu (w. 10), Pism (w. 11), Prorokow (w. 12):

a7n
0°R"M

0°21n2

Rz 15,9b (£€0veowv)

=Ps 18 [17],50 (2°21n2) = 2 Sm 22,50 (2°%"11)
Rz 15,10 (€6vn) / hooD

=Pwt 32,43 (77n)

Rz 15,11(£0vn / (Aowoi)

=Ps 117 [116],1 (2>21n2)

Rz 15,12 (€0vav) / (€6vn)

=1z 11,10 (a°x"1)

Schemat nr 6
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3. Cytaty ze ST w Rz 3,9-18: cytat glowny
(,,nie ma takiego, kto by czynit dobro™)
1 cytaty pomocnicze odnoszace si¢ do réznych czgsci ciata

3.1. Kontekst perykopy: Rz 1,18-3,20

Grzech jest przeszkoda w przyjeciu Ewangelii. Stan ludzko$ci bez Chrystusa:
Wszyscy — poganie i Zydzi — zashuguja na gniew Boga:

1,18 (teza sekcji 1,18-3,20): ,,Gniew Bozy objawia si¢ z nieba przeciwko wszelkiej bezboznosci
i niesprawiedliwosci ludzi”

1,19-32: Zludzeniem jest hipoteza o istnieniu ,,dobrych pogan”. Poganie popehiaja zto i chwala
tych, ktérzy zto popelniaja.

2,1-3,20: Zludzeniem jest hipoteza o istnieniu ,,dobrych Zydéw”. Dotyczy to dwoch grup Zydow
(czyli wszystkich Zydow):
a) Rz 2,1-16: tych, ktorzy krytykuja zto pogan i sami czynia zto

2,6 =cytat Ps 62 [61],13
b) Rz 2,17-29: tych, ktorzy poznali dobro przez Prawo i czynig zto

2,24 = cytat 1z 52,5
Synteza (2,11-12): ,,11 Bog nie ma wzgledu na osobg. 12 Ci, ktérzy bez Prawa zgrzeszyli, bez
Prawa rowniez zgina, ci za$, ktorzy bedac pod Prawem zgrzeszyli, przez Prawo zostang osadzeni”.

3,1-20: W ubieganiu si¢ o zbawienie Zydzi nie majg zadnej przewagi nad poganami.
Negowanie takiej ,,logiki” Bozej sprawiedliwosci jest klamstwem, a ,,kazdy cztowiek jest ktamca”
(3,4), co potwierdza Biblia:

3,4 = cytat Ps 51 [50],6
W 3,10-18 nastepuje ciag cytatow. Pierwszy cytat stanowi teze (3,10): ,,Nikt nie jest sprawiedliwy
(diraog)”. W 3,20 jest konkluzja (przywotujaca mysl z tezy perykopy z odniesieniem do Ps 143,2:
,»Z uczynkow Prawa zaden cztowiek nie zostanie przed Nim usprawiedliwiony (o0 dikoiw0ricetor)”.
W cytacie glownym wzigtym z Ps 14 [13],1-3, i w Rz 3,12 sg te same slowa: ,,nie ma takiego,
kto by czynit dobro, nie ma ani jednego” (ovk £€oTv TOIDV YpNGTOTNTO, OVK EGTIV EMG £VAG). Teza ta
jest potwierdzana przez cytaty pomocnicze wzigte z Ksiegi Psalmow (=z Pisma) i z Ksiggi [zajasza
(= Prorocy), opisujace nieprawo$¢ cztowieka dotykajaca rdzne cz¢sci jego ciata: gardlo, jezyk,
wargi, usta, nogi, oczy.

3,10-12 = Ps14[13],1-3

3,132 = Ps5,10

3,13b = Ps 140 [139],4
3,14 = Ps10[9],7 (LXX 9,28)
3,15-17 = 1259,7-8

3,18 = Ps36[35]2

320 = Ps143[142]2

Wszyscy sa grzesznikami i nie sa w stanie o wlasnych sitach wyzwoli¢ si¢ z grzechu. Wniosek ten
stanowi przygotowanie do tezy, ktdra zostanie rozwinigta w sekcji 3,25-4,21: przyjecie Ewangelia
otwiera na zbawienie, ktore jest darem Boga. Niemozliwe jest osiagnigcie ,.bezgrzesznosci”.
Cata nadzieja w Chrystusie, ktory jest ,,narzedziem przebtagania” (3,25).




Rafinski

Kontemplacja estetyczna Pisma swietego na przykiadzie Ps 67...
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3.2. Cytaty ze ST w Rz 3,9-20

Rz 3,9-20

Stary Testament

9 Coz wige? Czy przewyzszamy ich?
Nigdy! Przeciez dopiero co wykazalismy, ze
zaréwno Zydzi, jak i Grecy, wszyscy sa pod
panowaniem grzechu,

10 tak, jak jest napisane:

Nikt nie jest sprawiedliwy

(Ovk EoTv Sikonog 00E €1¢)

11 nie jest rozumny,

nie szuka Boga,

12 wszyscy zblqdzili, razem stali sie
nieuzyteczni,

nie ma nikogo ,kto by czynit dobro,

nie ma ani jednego (00x &otv Emg £VOG).

Ps 14 [13],1-3 (Pawel # LXX # TM):

Rzekt glupiec w swoim sercu: Nie ma Bogal!
Sa zepsuci, robig wstretne rzeczy

i nie ma nikogo, kto by czynit dobro, nie ma
ani jednego (00K £€oTv Emg £vOC).

2 PAN patrzy z niebios na synow ludzkich,
by zobaczy¢, czy jest wérdd nich rozumny,
ktory szuka Boga.

3 Wszyscy zbtadzili, wszyscy sa zepsuci,
nie ma nikogo, kto by czynit dobro,

nie ma ani jednego (ovk £otv @G £vOC).

13 Grobem otwartym jest ich gardio,
swoimi jezykami mowig podstepnie,
(tépog ave®yprévog 6 AapuyE anTdv, Taig
YADGGOLG aDTAV £50A0VoV)

Ps 5,10 (Pawel = LXX = TM):

10 W ich ustach bowiem nie ma szczerosci,
ich wnetrze jest pelne podstepu,

ich gardto grobem otwartym,

a jezyk to pochlebca.

(thpog avemypévog 0 AapuyE adT@v Toig
yYAdocalg adTdv £50A0dcaV)

Jjad Zmij na ich wargach,
(i0¢ domidwv VO TO XEIAN OOTOV)

Ps 140 [139],4 (Pawet = LXX = TM):

4 Jezyki maja ostre jak weze

i wargi petne jadu jak zmije.

(Mxévnoav yAdooav adtdv moel dpems 10G
aomidmv VIO T Yeiln AVTOV)

14 ich usta pelne sq przeklenstw i goryczy;,
(GV 10 oTONA Apdc Kai Tcpiog YEHEL)

Ps 10,7 [LXX 9,28] (Pawel=LXX#TM):

7 Usta jego sa petne przeklenstw, podstepu,
przemocy,

Jjezyk jego krzywdzi, powoduje nieprawosc.
(0% &pédic TO oTONA OMTOD YELEL Kai TKpiog Kol
d6A0v)

15 ich nogi (ol mddec) sq szybkie, by przelewaé
krew,

16 na swoich drogach

pozostawiajg zagtade i nedze

17 i nie poznali drogi pokoju,

1z 59,7-8 (Pawel # LXX # TM):

7 ich nogi (oi 8¢ mddec) biegna do ztego,
spiesza, by przelewa¢ krew niewinng.
Ich mysli — to zamiary nieprawe,
przemoc i zniszczenie

sa na ich drogach.

8 Nie znaja drogi pokoju,

nie ma prawosci na ich $ciezkach.
Uczynili krgtymi swe drogi,

kto nimi chodzi, nie zazna spokoju.
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18 Nie ma bojazni Bozej przed ich oczami. Ps 36,1 [35,2 LXX] (Pawel = LXX = TM):
(ovk EoTv pOPog Beod dmévavtt Tdv 0pBaipdv | W glebi serca bezboznika rodzi si¢ mysl o
avT@®V) wystepku,

w jego oczach nie ma bojazni Bozej.
(ovk €otv @OPog B0l anévavtt TOV 0POAAUDY
avtod)

19 Wiemy za$, ze cokolwiek méwi Prawo,
mowi do tych, ktorzy podlegaja Prawu, aby
wszystkie usta zamilkly i aby caly $wiat stat si¢

podlegty sadowi Boga,

20 gdyz z uczynkow Prawa Zaden czlowiek nie | Ps 143 [142],2:

zostanie przed Nim usprawiedliwiony 2 Nie wzywaj przed sqd swojego stugi,
(00 dwcarwbnoeTar). Prawo bowiem daje tylko bo nikt sposrod zyjgcych

poznanie grzechu. nie jest sprawiedliwy przed Tobg.

4. Cytaty ze ST w Rz 4,1-25: teksty ST ze stowem Aoyilopon
(,,policzy¢”) dotyczace dwoch swiadkéw: Mojzesza 1 Dawida
(reguta gezera shawa)

4.1. Kontekst perykopy: Rz 3,21-4,25

W poprzedniej sekcji (1,18-3,20) opisana byta reguta Bozej sprawiedliwosci
wobec ludzkosci bez Chrystusa. Ludzko$¢ zastugiwata na gniew Boga. W sekcji
zawarte] w Rz 3,21-4,25 jest wskazana inna reguta sprawiedliwosci Bozej — dla
tych, ktorzy przyjeli Ewangeli¢ (,teraz”: 3,21). Wiara w Chrystusa, ktory jest
»harzedziem przebtagania”, otwiera nas na cierpliwo$¢ Boga (Rz 3,21-4,25).
,»Logika” usprawiedliwienia przez wiare:

Teza sekcji zawartej w Rz 3,21-4,25 jest zapisana w Rz 3,21-22a: ,,Teraz za$ niezaleznie od Prawa
zostala objawiona sprawiedliwo$¢ Boga, poswiadczona przez Prawo i Prorokow, sprawiedliwosé
Boga przez wiarg w Jezusa Chrystusa, dla wszystkich wierzacych”.

Motywem przewodnim sekcji sg stowa: ,,wiara” (miotig: Rz 3,22.25.26.27.28.30.30.31; 4, 5.9.11.12),
,wierzy¢” (motedm: Rz 3,21-4,12: 3,22; 4,3.5.11). Teraz wiara w Chrystusa, ktory jest ,,narz¢dziem
przeblagania” (3,25), otwiera nas na cierpliwo$¢ Boga (Rz 3,22b-26).

3,27-31: Argument pierwszy jest oparty na metodzie argumentacji yelamdenu rabbenu: sekwencji
pytan i odpowiedzi wedtug zasady: ,,Poucz nas, nasz nauczycielu...”. Nikt z ludzi nie ma powodu
do chlubienia sie. Bog usprawiedliwia zaréwno Zydéw jak i pogan na podstawie wiary, co jest
zgodne z ,,wlasciwie ustawionym” Prawem.
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4,1-22: Argument drugi: dowdd z Pisma zbudowany zgodnie z reguta gezera shawa: szukania ,,miejsc
paralelnych”). Swiadectwo dwoch (lub trzech) swiadkow jest prawdziwe (por. Pwt 19,15), dlatego
Pawel wskazuje na histori¢ Abrahama i Dawida (4,1-8), z ktérej wynika, ze usprawiedliwienie jest
darem uwarunkowanym wiara, a nie jest uzaleznione od wypelniania Prawa, proporcjonalnie do
czynu. Skoro zasada priorytetu wiary wynika z zycia dwoch osob obrzezanych, to moze nie dotyczy
ona pogan? Nie! Abraham zostal usprawiedliwiony na podstawie wiary przed obrzezaniem (4,9-12).
A moze istnieje tez usprawiedliwienie przez wiare, potaczone z wypetianiem Prawa? Nie! Prawa
bowiem nie mozna wypethi¢ (4,13-22). W Rz 4,17-25 wprowadzona jest gra stow, ktorej kluczem
jest pieciokrotnie powracajace stowo ,,martwy” (4, 17.19.19.24), powigzane z terminem ,,wiara”
(4,13.14.16.16.19.20), ,,wierzy¢” (4,17.18.24).

43 (4,9.22) =Rdz 15,6
4,7-8 =Ps32[31],1-2
4,17 =Rdz 17,5
4,18 =Rdz 15,5

Cato$¢ dowodzenia zmierza do odniesienia wywodu dotyczacego Abrahama do adresatow tekstu
wedhug klucza chrystologicznego (4,23-25).

4.2. Cytaty ze ST w Rz 4,1-25

Argumentacjajest opartana stosowanej przezrabinéw (uczonych, komentatorow,
lideréw religijnych) regule poszukiwania tekstow paralelnych zwanej muw mm
[gezera shawa], wedhug ktorej niejasny tekst nalezato interpretowac przez odniesienie
do innego tekstu zawierajacego to samo kluczowe stowo lub zwrot?'. Zgodnie
z wymogiem zapisanym w Pwt 19,15, dopiero potwierdzenie przez dwoch (lub
trzech) §wiadkow czynito swiadectwo wiarygodnym, dlatego Pawet na swiadkéw
tezy o usprawiedliwieniu przez wiar¢ przywotuje Abrahama i Dawida, cytujac
jeden tekst z Tory (z Ksiggi Rodzaju) i jeden z Pisma (z Ksiegi Psalmow, ktorej
autorstwo tradycja przypisywata Dawidowi??). Teksty, ktore dotyczg Abrahama
i Dawida, maja jeden wspdlny element w postaci stowa ,,policzy¢” (Aoyilopar),
ktéry pozwala je zestawi¢ razem na podstawie reguly gezera shawa. Do Abrahama
stosuje si¢ tekst z Rdz 15,6: ,,Abraham uwierzyt PANU, i policzono mu to (éAoyicOn)
za sprawiedliwo$¢”. Dawid z kolei méwi w Ps 32 [31],1-2 o cztowieku: ,,Szczgsliwy,
komu odpuszczono przewinienie, ktdrego grzech zostat zakryty. Szczgsliwy
cztowiek, ktoremu PAN (Aoylontar) nie policzy winy”.

21 E. E. Ellis, The Old Testament In Early Christianity, Tiibingen 1991, s. 88: ,,An inference drawn
from analogy of expressions, that is, from similar words ad phrases elsewhere (gezera shawa = «an
equivalent regulation»/ «equal category»)”.

2 W Talmudzie jest nastgpujaco ustalone autorstwo Psalmoéw. ,Dawid napisal Psalmy wraz
z dziesigcioma starszymi, tj. Adamem (Ps 139), Melchizedekiem (110), Abrahamem (89), Mojzeszem
(99-100), Hemanem (88), Jedunatem (39,62,77), Asafem (73-83) i z trzema synami Koracha (42-49,
84, 87)”; zob. A. Cohen, Talmud, dz. cyt. s. 157-158.
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W perykopie Rz 4,1-25 znajduja si¢ nastepujace cytaty ze ST:

Rz 4.1-25

Cytaty ze ST

1 Zapytajmy wigc, co osiagnat Abraham,
nasz ojciec wedtug ciata? 2 Jesli Abraham
zostat usprawiedliwiony dzigki uczynkom,
moze si¢ chlubi¢, lecz nie wobec Boga. 3 Co
bowiem méwi Pismo? Abraham uwierzyt
Bogu i zostato mu to policzone (€\oyicOn)
Jako sprawiedliwos¢. 4 Temu za$, kto
pracuje, zaplata nie jest liczona wedhug taski,
ale wedlug naleznosci. S Natomiast temu,
kto nie pracuje, a wierzy w Tego, ktory
usprawiedliwia bezboznego, jego wiara jest
liczona jako sprawiedliwos¢, 6 tak jak mowi
Dawid o szczgéciu cztowieka, ktorego Bog
usprawiedliwia niezaleznie od uczynkow:

7 Szczesliwi, ktorym zostaly

odpuszczone nieprawosci

i ktorych grzechy zostaty zakryte.

8 Szczesliwy cztowiek,

ktoremu Pan nie policzy (hoyionton) grzechu.

Rdz 15,6: ,,Abraham uwierzyt PANU i
policzono (¢AoyicOn) mu to za sprawiedliwos¢’

Ps 32 [31],1-2:

»Szczesliwy, komu odpuszczono przewinienie,
ktorego grzech zostat zakryty.

Szczegsliwy cztowiek,

ktoremu PAN nie policzy (Loyiontat) winy”

i

9 Czy wigc to szczescie dotyczy tylko
obrzezanych, czy takze nieobrzezanych?
Mowimy przeciez: Wiara zostata Abrahamowi
policzona (é\oyicOn) jako sprawiedliwosc.

10 Kiedy za$ zostala policzona? Gdy byt
obrzezany, czy przed obrzezaniem? Nie

po obrzezaniu, ale przed obrzezaniem.

11 I otrzymat znak obrzezania — pieczec
usprawiedliwienia z wiary, ktora posiadat przed
obrzezaniem — po to, aby byt ojcem wszystkich
wierzgcych: tych, ktorzy sa nieobrzezani,

(eig 10 AoyieOijvar) zeby im zostato to
policzone (éloyicOn) jako sprawiedliwosc,

12 a takze ojcem obrzezanych, ktorzy sa nie
tylko obrzezani, ale i idg $ladami tej wiary
naszego ojca, Abrahama, jakg miat on przed
obrzezaniem.

Por. Rdz 15,6: ,,Abraham uwierzyt PANU
i policzono (éloyicOn) mu to za
sprawiedliwos¢”

Por. Rdz 15,6: ,,Abraham uwierzyt PANU
i policzono (éloyicOn) mu to za
sprawiedliwos¢”
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13 Nie na podstawie Prawa zostala przeciez
dana obietnica Abrahamowi, czy jego
potomstwu, ze bedzie dziedzicem $wiata, ale
dzigki usprawiedliwienia z wiary. 14 Jesli

za$ dziedzicami sg ci, ktorzy polegaja na
Prawie, to wiara jest daremna i obietnica bez
wartosci. 15 Prawo bowiem sprowadza gniew,
a gdzie nie ma Prawa, nie ma tez przestgpstwa.
16 Dlatego obietnica jest z wiary, aby, wedtug
taski, byta obowigzujaca dla catego potomstwa
—nie jedynie dla tego, ktore polega na Prawie,
ale i dla tego, ktére ma wiar¢ Abrahama.

On jest ojcem nas wszystkich — 17 tak, jak
jest napisane: Powolatem cie na ojca wielu
narodow — przed obliczem Tego, ktoremu
uwierzyt, Boga, ktéry ozywia umartych i
powoluje do istnienia to, co nie istnieje. 18 On
wbrew nadziei, z powodu nadziei uwierzyl, ze
zostanie ojcem wielu narodow zgodnie z tym,

co powiedziano: Takie bedzie twoje potomstwo.

19 Nie zachwial si¢ w wierze, cho¢ stwierdzit,
ze jego cialo jest obumarte — miat juz bowiem
okolo stu lat — i ze obumarle jest tono Sary.

20 Wobec obietnicy Boga nie ulegt zwatpieniu,
lecz umocniony wiarg, oddat Bogu chwale,

21 bedac przekonany, ze to, co On obiecat,
jest w mocy uczynié. 22 Dlatego zostato mu to
policzone za sprawiedliwosc.

Rdz 17,5: ,,ustanowitem ci¢ ojcem wielu
narodow”

Rdz 17,5: ,,ustanowilem ci¢ ojcem wielu
narodow”

Por. Rdz 15,5: ,,Tak liczne bedzie twoje
potomstwo”

Por. Rdz 15,6: ,,Abraham uwierzyt PANU
i policzono (¢AoyicOn) mu to za
sprawiedliwo$¢”

23 A nie tylko ze wzglgdu na niego samego
napisano, ze zostato mu to policzone, 24 ale
takze ze wzgledu na nas, aby byto to policzone
nam, wierzacym w Tego, ktory wskrzesit

z martwych Jezusa, naszego Pana naszego,

25 ktory zostat wydany z powodu naszych
przestepstw 1 wskrzeszony dla naszego
usprawiedliwienia.




Usprawiedliwienie Abrahama i odpuszczenie grzechoéw, o ktorym mowi Dawid,
sg w obu przypadkach darami taski:

ABRAHAM DAWID

Rdz 15,6 =Rz 4,3 (Pawet =LXX # TM) Ps 31,1-2 = Rz 4,7-8 (Pawel = LXX # TM)
(Enictevoev 8¢ APpaap 1@ 0ed, kai EroyicOn

(Moxéprot @v aeédnoay oi dvopiat, kol v
aUT® €lg StkatocvVNV)

€mekaAdeONoav ai apoptiot.
Moxdptog évip @ ov pi) Aoyion ot Koptog

apoptiov)
(Bog) Bég
policzono (¢LoyicOn) nie policzy (un Aoyiontor)
wiara (énicTevoEy) grzech
0 Abrahamie (ABpadp) = usprawiedliwiony o cztowieku (&vnp) = szczesliwy (pLokdprog)
(a0Td €ig dikatocHvnv) (=usprawiedliwiony)

Odpuszczenie (grzechu) z Ps 31 jest odpowiednikiem usprawiedliwienia
z Rdz 15. Odpuszczenie grzechu jest aktem taski Bozej, z czego wynika,
ze usprawiedliwienie jest tez darem taski. Wiara jest wigc aktem nie zwigzanym
z odplata proporcjonalng. Dlatego Pawel stwierdza w Rz 4,4-5: ,Temu zas,
kto pracuje, zaptata nie jest liczona wedhug taski, ale wedlug naleznosci. Natomiast
temu, kto nie pracuje, a wierzy w Tego, ktory usprawiedliwia bezboznego,
jego wiara jest liczona jako sprawiedliwo$¢” .

5. Cytaty ze ST w Rz 9,26-29: regula yelamdenu rabbenu

5.1. Kontekst perykopy: Rz 9-11

Pawet glosi Ewangelie (,,dobra nowing”) takze Zydom, ktorzy odrzucaja
Chrystusa i szukaja usprawiedliwienia przez wypetianie Prawa:

Rz9,1-5: Wstep (exordium): W punkcie wyj$cia Pawet wskazuje na paradoks. Poganie, nie zabiegajac
o usprawiedliwienie, osiagneli usprawiedliwienie — z wiary. Izrael, zabiegajac o usprawiedliwienie,
nie osiggnat celu Prawa, ktorym jest przyjecie Chrystusa. Skutkiem niewiary Izraela jest klatwa.
Co z przywilejami Izraela?

2 Por. J.-N. Aletti, Comment Dieu est-il juste? Clefs pour interpréter I’épitre aux Romains, Paris
1991, 5. 99-101.
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Rz 9,6-29: Tajemnica ,,Reszty” przechowujacej Boze obietnice (sekcja A: przesztosc)

a) Rz 9,6-13.24-29: O wybraniu decyduje wolna wola Boga.

b) Rz 9,14-23: O Bogu, ktory wybierajac, kogo chce, nie jest niesprawiedliwy.

Tekst Rz 9,6-29 przypomina midrasz zydowski (model argumentacji, zwany yelamdenu rabbenu,
od Imd =uczy¢ / nauczac). W tekscie tym Pawet znajdujg si¢ nastepujace cytaty ze ST:

9,7 = Rdz21,12
9,9 = Rdz 18,10.14
9,12 = Rdz2523
913 = MI1,2-3
9,15 = Wj33,19
917 = Wj9,16
920 = 1z29,16
925 = 02225
926 = 0z192,1
927-28 = 1z10,22-23
929 = 1z19

Rz 9,30-10,21: tajemnica winy Izraela polegajacej na niewierze w Ewangeli¢ (sekcja B:
terazniejszo$e).

Pawel przeciwstawia dwie drogi: a) droge usprawiedliwienia pochodzaca od Boga (10,3),
sprawiedliwo$¢ przez wiare (10,6); b) wiasng drogg Izraela (Rz 10,3), szukania usprawiedliwienia
przez Prawo (10, 5). Do usprawiedliwienia prowadzi jednak ,,sercem przyj¢ta wiara” (10,10).

Rz 11,1-32: Tajemnica zbawienia nieprzyjaciot Ewangelii (sekcja A’ :przysztos¢)

Rz 11,33-36 (zakoriczenie): Tajemnica woli Boga podstawg nadziei zbawienia Izraela

W modelu yelamdenu rabbenu (od Imd = uczy¢ / nauczaé) argumentacja
rozpoczyna si¢ od problemu postawionego rabbiemu przez ucznia (np. ,,Rabbi,
powiedz czy...”). W Rz 9,6 jest postawiony problem zrozumienia niewiary Izraela
podniesionej w Rz 9,1-5: ,To jednak nie oznacza, ze zawiodlo Stowo Boga.
Nie wszyscy bowiem, ktorzy pochodza z Izraela, s Izraelem”. Rozwigzanie
problemu nast¢puje w oparciu o biblijny tekst zasadniczy (Rz 9,7: uzycie Rdz
21,12, z terminami: ,nazwane”, ,,potomstwo”). Dalej pojawiaja si¢ watpliwosci,
rozwigzywane przez przywolanie tekstow pomocniczych w Rz 9,9.12.15.17.26.27-
28). Zamyka argumentacje tekst koncowy, nawigzujacy do tekstu rozpoczynajgcego
dyskusje (Rz 9,29: uzycie 1z 1,9 z terminem ,,potomstwo”, wystgpujacym w tekscie
poczatkowym). Podstawowa reguta doboru tekstow jest regula gezera shawa. Teksty
lacza trzy terminy-klucze:

a) ,,potomstwo” (oméppa: cytatzRdz 21,12 w Rz 9,7 icytat z1z 1,9 w Rz 9,29) ,

b) ,,powotaé” (koAéw: cytat z Rdz 21,12 w Rz 9,7; por. Rz 9,12.24.25.26)

¢),,syn” (viog; w Rz 9,9.26.27).

Stowo ,,potomstwo” wystepuje w pierwszym (Rz 9,7) i ostatnim (Rz 9,29)
cytacie perykopy Rz 9,7-29, a stowo ,,powota¢” — w pierwszym cytacie.



Stowo ,,powotac”, wystgpujace w pierwszym cytacie (Rz 9,7), przewija si¢
przez tekst w Rz 9,12.24.25.26. Ide¢ powotania naswietlajg cytaty pomocnicze:

Rz 9,15= Wj 33,19
9,17= Wj 9,16
9,20=1229,16

9,25= 022,25

9,26= 0z 1,9-2,1
9,27-28= 1z 10,22-23

Stowo ,,syn” wystepuje w Rz 9,9 w cytacie pomocniczym z Rdz 18,10.14,
w Rz 9,26 w nawigzaniu do cytatu z Oz 1,9-2,1 i w Rz 9,27 w cytacie z [z 10,22-23,
a nastgpnie przewija si¢ przez Rz 9,26.27. Ide¢ synostwa naswietla ponadto cytat
z Rdz 25,23 wystepujacy w Rz 9,12 i cytat z M1 1,2-3 wystepujacy w Rz 9,13.

5.2. Cytaty ze ST w Rz 9,6-29

Rz 9,6-29

Cytaty ze ST

6 To jednak nie oznacza, ze zawiodto Stowo Boga.
Nie wszyscy, bowiem, ktérzy pochodzg z Izraela,
s Izraclem. 7 Nie dlatego wszyscy sa dzieémi,
ze s3 potomstwem Abrahama, ale: W Izaaku
zostanie powotane tobie potomstwo (oméppc). CEv
Toadax kKAnOnoetai ool oméppa) 8 To zas znaczy,
ze nie synowie ciele$ni sa dzie¢mi Boga, lecz za
potomstwo sa uznane dzieci obietnicy. 9 Takie
bowiem bylo stlowo obietnicy: W tym samym
czasie przyjde i Sara bedzie miata syna. 10 Nie
tylko ona, ale i Rebeka, ktora poczeta synow
z jednego zblizenia z mezczyzna, z Izaakiem,
naszym ojcem. 11 Chociaz si¢ jeszcze nie urodzili
i nie dokonali niczego dobrego lub ztego — aby
zgodnie z wybraniem trwatlo postanowienie Boga,
12 nie na podstawie uczynkow, lecz dzigki Temu,
ktory powotuje — zostalo jej powiedziane: Starszy
bedzie stuzyl mlodszemu, 13 jak napisano:
Jakuba umitowatem,

Ezawa zas znienawidzitem.

14 Co wiec powiemy? Czy Bog jest
niesprawiedliwy? To niemozliwe! 15 Powiedziat
przeciez do Mojzesza:

Okaze milosierdzie temu,

komu chce okazac,

a litos¢ temu,

nad kim chcee sie litowaé.

Rdz 21,12 (Pawel = LXX = TM): ,,W Izaaku
zostanie powotane tobie potomstwo”
(Ev Toaak kKAnOnoetai ool omépiar)

Rdz 18,10.14: ,,Na pewno powroce do ciebie
po uptywie roku, a wtedy Sara, twoja Zona,
bedzie miata syna” /,,Za rok o tej porze wroce
do ciebie i Sara bedzie miata syna”

Rdz 25,23: ,,Starszy bedzie stuzyl mtodszemu”
Ml 1,2-3: ,,Czy Ezaw jest bratem Jakuba

— wyrocznia PANA —

a pokochatem tylko Jakuba?

Ezawa znienawidzitem”

Wj 33,19: ,,Zmiluj¢ sie, nad kim si¢ zmituje,
i zlituje sie, nad kim sig zlituje”
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16 Nie zalezy wigc od tego, ktory chce, ani od
tego, ktory zabiega, lecz od Tego, ktory okazuje
mitosierdzie od Boga. 17 Pismo bowiem mowi
do faraona: Po to cig¢ wzbudzilem, abym mogt
okazaé tobie Mojg moc i aby zostato rozstawione
Moje imig na calej ziemi. 18 A zatem komu chce,
okazuje lito$¢, a kogo chcee, czyni zatwardziatym.

19 Powiesz na to: Dlaczego wigc jeszcze oskarza?
Kto jest w stanie sprzeciwi¢ si¢ Jego woli? 20 O,
cztowieku! Kim jestes$, ze spierasz si¢ z Bogiem?
Czy naczynie moze powiedzie¢ do tego, ktory je
uformowat: Dlaczego mnie takim uczyniles? 21
Czy garncarz nie ma wtadzy Nd glina, azeby z tej
samej bryly uczyni¢ czy to naczynie kosztowne,
czy pospolite? 22 Jesli zas Bog, chcac okazaé
gniew 1 da¢ pozna¢ swoja moc, zniost z wielkg
cierpliwoécia naczynia zastugujace na gniew,
przygotowane ku zagtadzie, 23 to dlatego, aby dac
pozna¢ bogactwo swojej chwaly na naczyniach
objetych  milosierdziem, ktéore  wczesniej
przygotowat ku chwale, 24 to jest nas, ktorych
powotal KoAéow (Rom. 9:25 BYZ) (ékdrecev)
nie tylko z Zydow, ale i sposréd pogan. 25 Jak
moéwi tez w ksiedze Ozeasza:

Nazwe (KoAéow) nie Moj lud Moim ludem

i nie umitowang — umitowang.

26 [ stanie sig tak, ze w miejscu,

gdzie zostato im powiedziane:

Jestescie nie Moim ludem,

bedg nazwani synami Boga zyjgcego.

27 lzajasz za$ wota o Izraelu: Choéby synowie
Izraela byli tak liczni jak piasek morski, to tylko
Reszta bedzie zbawiona. 28 Pan bowiem wypelni
swoje stowo na ziemi skutecznie i szybko. 29 Jak
to Izajasz wczesniej powiedziat:

Jesli Pan Zastgpow nie pozostawithy

nam potomstwa,

stalibysmy sie jak Sodoma

i bylibysmy podobni do Gomory.

Wj 9,16: ,Jednak zachowalem ci¢, aby
ci ukaza¢ Moja site i aby Moje Imig¢ byto
rozstawiane na catej ziemi”

Por. 1z 29,16: ,,Czy garncarz
moze si¢ rownac z gling?

Czy jakie$ dzieto powie o swoim
tworcy: Nie uczynil mnie?

Czy jakie$ naczynie powie o tym,
kto je ulepil: Nie zna si¢?”

0Oz 2,25: ,,Zmitujg si¢ nad Nie-umitowana,

a do Nie-Mojego-ludu powiem:

Ty jestes Moim ludem,

On za$ odpowie: Mo6j Bog!”

0z 1,9-2,1: ,,Nadaj mu imi¢ Nie-Moj-lud,
poniewaz wy nie jestescie

Moim ludem,

a Ja nie jestem wasz”.

Iz 10,22-23: ,Nawet jesli twoj lud, Izraelu,
bylby jak piasek morski, to tylko Reszta z niego
powrdci. Zniszczenie, ktore jest dopelnieniem
sprawiedliwosci, zostalo postanowione. Tak,
Pan, BOG Zastepow, dokona w catym kraju
zniszczenia. Ktore zamierzyt”

Iz 1,9 (Pawet = LXX # TM): ,,Gdyby PAN
ZastgpOw nie pozostawit nam

potomstwa (cméppa),

staliby$my si¢ jak Sodoma,

byliby$my podobni do Gomory”

(xai gl pn koplog cofambd gykatéhmey Huiv
oméppa MG Xodopo Gv Eyeviinuev Kol ®g
Topoppa Gv dpotddnev)
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StGd 45 (2019) Nauki teologiczne

Dodatek. Genealogia od Abrahama do Mojzesza w Rdz i Wj.

ABRAHAM

Obietnica potomstwa
Przymierze Boga z Abrahamem

IZMAEL IZAAK
(syn Abrahama i Hagar) (syn Abrahama i Sary)

EZAW JAKUB (IZRAEL)

DWUNASTU SYNOW JAKUBA:

Ruben, Symeon, Lewi, Juda, Issachar,
Zabulon, Dan, Naftali, Gad, Aszer, Jozef,
Beniamin

,.Pewien cztowiek z pokolenia Lewiego
przyszedl, aby wziaé za zong jedna z
kobiet z tegoz pokolenia. Ta kobieta
poczeta i urodzita syna” (Wj 2,1-2)
MOIJZESZ

Przymierze na Synaju

6. Cytaty ze ST w Rz 15,9-12: stowo kluczowe ,,poganie”
w trzech czes$ciach Tanach®*

6.1. Kontekst perykopy: Rz 12,1-15,13

W Rz 12,1-15,13 jest zawarta cz¢$¢ parenetyczna Listu do Rzymian, w ktorej
$w. Pawet ukazuje zasady ,,przektadania” wiary (w Ewangeli¢) na konkrety zyciowe.
Oto tresc¢ tej sekcji:

1) 12,1-2: Zasada og6lna: wiara ma by¢ rozumna.
2) 12,3-15,12: Zasady szczegdtowe (kryterium rozumnos$ci odniesione do
szczegotowych aspektow zycia chrzescijanskiego)

a) 12,3-8: Rozum i charyzmaty

b) 12,9-21: Rozum i mito$¢ bez obludy

2 Tanach”: akronim utworzony od poczatkowych liter trzech czg¢$ci Pisma: Tora (771n),
Newiim (2°8"1), Ketuwim (2°21n3) = zbidr $wictych ksiag judaizmu zydowsko-palestynskiego
(tzw. ksiggi protokanoniczne): ksiagg hebrajskich i — w niewielkiej czesci — aramejskich.


https://pl.wikipedia.org/wiki/Ruben_(posta%25C4%2587_biblijna)
https://pl.wikipedia.org/wiki/Symeon_(posta%25C4%2587_biblijna)
https://pl.wikipedia.org/wiki/Lewi
https://pl.wikipedia.org/wiki/Juda_(posta%25C4%2587_biblijna)
https://pl.wikipedia.org/wiki/Issachar
https://pl.wikipedia.org/wiki/Dan_(posta%25C4%2587_biblijna)
https://pl.wikipedia.org/wiki/Naftali_(posta%25C4%2587_biblijna)
https://pl.wikipedia.org/wiki/Gad_(syn_Jakuba)
https://pl.wikipedia.org/wiki/Aser
https://pl.wikipedia.org/wiki/J%25C3%25B3zef_(posta%25C4%2587_biblijna)
https://pl.wikipedia.org/wiki/Beniamin_(posta%25C4%2587_biblijna)

53

¢) 13,1-7: Rozum a lojalnos¢ wobec wladzy swieckiej
d) 13,8-10: Zasada rozpoznawania tego, co jest doskonate w relacjach
migdzyludzkich

e) 13,11-14: Rozumne wyczucie czasu
f) Rozdz. 14: Rozum a tolerancja
g) 15,1-6: Na czym polega rozumno$¢ wymagan wobec innych
h) 15,7-12: Stowo o motywacji moralnej

3) 15,13: Podsumowanie catej sekcji parenetycznej Listu do Rzymian przez
wskazanie celu wysitku polegajacego na ,,przektadaniu” Ewangelii na realia
zyciowe: ,,A Bog nadziei niech was napeini wszelka rado$cig i pokojem
w wierze, abyscie dzieki mocy Ducha Swigtego obfitowali w nadzieje”.

6.2. Cytaty ze ST w Rz 15,7-12

W Rz 15,7-12 Pawel zwraca si¢ do chrzescijan pochodzacych z pogan.
Zaproszenie pogan do wiary ,nalezy si¢ im” jeszcze mniej niz Zydom. Przeciez
Chrystus byt Zydem (15,8: ,,slugg obrzezanych”; 15,12: ,,potomkiem Jessego”).
Tym niemniej ten plan Boga jest zapowiedziany w Torze (15,10), u Prorokow
(15,9.12) i w Pismach (15,11). Swiadomo$¢ tego, ze otrzymujemy zbawienie dzigki
mitosierdziu Boga, ma by¢ motywacja do wzajemnego przygarniania si¢ (15,7).

Cytaty ze ST uzyte w Rz 15,7-12 sg tak dobrane, Ze tacza je kluczowe stowa:
»poganie” (£0voc / ta €0vn) 1 ,,nardd / narody” (Aadg / Aaot), wystepujace w trzech
cze$ci Tanach (kolejno: z Pism, z Tory, z Pism i z Prorokow):
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Rz 15,7-12

Cytaty ze ST

7 Dlatego przygarniajcie siebie nawzajem
tak, jak i Chrystus przygarnat was ku chwale
Boga. 8 Mowig przeciez, ze Chrystus stat si¢
stuga obrzezanych dla ukazania wiarygodnosci
Boga, zeby potwierdzi¢ obietnice dane ojcom,
9 Zeby tez poganie wielbili Boga za okazane
milosierdzie, jak napisano:

Dlatego bede Cig wyznawat

migdzy poganami

(010 TovTO E€OpLoAOYGOMT GOt &V EBvETY)

10 i bede spiewat Twojemu imieniu.

I znowu méwi Pismo:

Weselcie sig¢, poganie, z Jego ludem.

(ed@pavOnTe €BvM petd Tod Aaod avtod/)
11 I znowu:

Chwalcie, wszyscy poganie (£0vn), Pana,

chwalcie Go wszystkie narody (Aoot)
12 A takze Izajasz mowi:

Wyrosnie korzen Jessego,

powstanie, aby panowac

nad poganami (€0v@V).

W Nim poganie (£6vn) polozq nadzieje.
("Eotau 1) pia 10od Teooai, kai 6 avioTapevog
Gpyew EBv@V- &n’ avtd EBvn EAmodow.)

Ps 18 [17],50 =2 Sm 22,50 (Pawel = LXX =
TM): ,,Dlatego bede Cig wyznawat migdzy
poganami

(St Todto E€oporoynoopai oot év EBvectv)

i bede $piewal Twojemu imieniu”

Pwt 32,43 (Pawet = LXX # TM ): ,,Weselcie si¢,
poganie, z Jego ludem”

(ev@pbvOnte E6vn petd tod Aaod adTod)

Ps 117 [116],1 (Pawel = LXX = TM): ,,Chwalcie
PANA wszystkie narody (£6vn),

Wystawiajcie Go wszystkie ludy (Aaoi)”

Iz 11,10 (Pawet = LXX = TM):

,»W tym dniu stanie sig,

ze korzen Jessego

powstanie, aby panowac

nad poganami (€6v@v).

W Nim poganie (§0vn) poloza nadzieje,

a miejsce jego zamieszkania

bedzie stawne”

(ka1 Eotan &v TH) Muépa Exeivn 1M pia tod lecoon
Kol 6 dviotapevog Gpyew €Bvav én’ avtd E6vn
€amiodoty kol £otal 1) AvaTavolg adTod TIr)

Zakonczenie

W jaki sposob Apostot kojarzyt ze soba rézne teksty ze ST, gdy redagowat
Listy, nie majac do dyspozycji konkordancji, ktore utatwiajg analizowanie Biblii
dzisiejszym milosnikom Biblii? Trzeba wzia¢ po uwage to, ze Pawet przeszedt
cykl nauczania, w ktéorym uczono si¢ tekstow na pamig¢ (przez wielokrotne
powtarzanie lekcji na glos)®. Twierdzenie, jakoby Pawel zawsze cytowal Stary
Testament tylko z pamieci, jest jednak trudne do utrzymania w $wietle odkry¢
z Qumran, ktore potwierdzaja istnienie w $srodowisku zydowskim ,,testimoniow”

2 W Talmudzie znajduje si¢ nastepujace zalecenie: ,,Kto powtarza swa lekcj¢ sto razy, nie jest jak
ten, ktory powtarza ja sto jeden razy” (Chag. 9 b); zob. A. Cohen, Talmud, dz. cyt. s. 188.
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zawierajacych zestawy tekstow Starego Testamentu?®. Polecenie Pawla zapisane
w 2 Tm 4,13 $wiadczy o tym, ze Pawel korzystat z ,pergamindow” i ,ksiag”
(,,Oponcze, ktora pozostawitem w Troadzie u Karpa, przynies idac po drodze, a takze
ksiggi, zwlaszcza pergaminy”). Nie wiemy, co zawieraly tajemnicze pergaminy
1 ksiegi, o ktore dopominat si¢ Pawet, ale mamy podstawy sadzi¢, ze mogly one
zawiera¢ migdzy innymi zestawy cytatow ze Starego Testamentu pomocnych
w gloszeniu Ewangelii. Podstawy do takiego przypuszczenia daje spojrzenie na
homili¢ Pawla bedacg podstawg tekstu zapisanego w 1 Kor 1,10-4,21. L. Cerfaux
utrzymuje?’, ze Pawel korzystat w konstruowaniu swego dyskursu z zestawu cytatow
ze Starego Testamentu: florilegium #*.

Pozostawiamy otwartym pytanie, czy ma racje R. Dean Anderson Jr.%,
ktory uwaza, ze $w. Pawel nie uzywat §wiadomie metod retoryki. Opinia ta* rodzi
problem, jak wytlumaczy¢ zbieznoSci ,,architektury” przytoczonych przez nas
perykop z metodami stosowanymi w $rodowisku diaspory zydowskiej. Nalezy
przypuszcza¢, ze S$w. Pawel rozporzadzat wiedza o metodach retorycznych
swego Srodowiska, ale czasami z korzystania z tej wiedzy swiadomie rezygnowat
ze wzgledu na ,shuzbe Ewangelii”, nie chcac ,,btyszcze¢ stowem i madroscig”
(1 Kor 2,1; ttum. BT). Ma racj¢ R. Dean Anderson Jr., gdy podkresla, ze teksty
$w. Pawla powinny by¢ analizowane z pozycji retoryki.

26 Zob. J. A. Fitzmyer, “4Q TESTIMONIA” AND THE NEW TESTAMENT , w: tenze, The Semitic
Background of the New Testament, Grand Rapids 1997, s. 514: It would be foolish to deny that the
NT writers, especially Paul in his letters, quoted the OT at times from memory. But to use this solution
everywhere would be a gross oversimplification. Recourse to the hypothesis of previously compiled
collections of OT passages, especially to those which might have depended on different recensions of
the OT books, has often been had by scholars in recent times to explain some of the problems that arise
from the use of the OT by Paul and Matthew”.

27 Hipoteza o florilegium uzytym przez Pawta w 1 Kor byta lansowana przez L. Cerfaux, Vestige
d’un florilege dans I Cor, 1,18-111,24? ,Revue d’histoire ecclésiastique” 27 (1931) 521-534. Por. H. H.
Drake Williams 1V, The Wisdom of the Wise. The Presence and Function of Scrripture within 1 Cor
1:18-3:23, Leiden — Boston — K6ln 2001.

28 Florilegium — facinskie okre$lenie zbioru cytatow pochodzacych z dziet najwybitniejszych
autorytetow, najczesciej z dziedziny teologii lub filozofii.

» R. Dean Anderson Jr., Ancient Rhetorical Theory and Paul, Kampen 1996, szcz. s. 249-257.

3 Autor ten powotuje si¢ na nastgpujace przestanki: 1) Pawel nie posiadal wyksztalcenia
retorycznego. 2) W 2 Kor 10,10 jest zapisana ocena Pawla, Ze jest ,,staby, a jego mowa nic nie znaczy”.
W 2 Kor 10,1 sam Pawel pisze o sobie jako o ,,pokornym”, a w 2 Kor 11,6 jako o ,,niewprawnym
w stowie”. 3) Pawel czasem korzystat z pomocy skryboéw (por. Rz 16,22; 1 Kor 16,21; Ga 6,11), ale styl
jego listow wyklucza wpltyw wyksztatlconego w retoryce pomocnika. 4) Pawet nie konstruowat swoich
wypowiedzi kierujac si¢ regutami retoryki (cho¢by ukltadem wymaganym w partitio). 5) Stosowanie
przyktadow w argumentacji, cho¢ obecne w retoryce (paradeigmata), wystepuje takze w innych
metodach literackich. 6) Decydujacy wptyw na styl Pawla miata semicka greka Septuaginty.
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Sommaire: La résurrection du Christ appartient au kérygme fondamental de
’Eglise. Dés le début, les apotres lui consacrent toute leur attention, soulignant
son importance pour I’accomplissement de la volonté salvifiques de Dieu.
D’une part, la résurrection est ’achévement de la passion et de la mort du
Christ, et d’autre part, elle souligne la bonté de la matiére et sa participation a
I’accomplissement eschatologique. Le Nouveau Testament attire constamment
I’attention sur la dimension matérielle et corporelle de la résurrection, bien
qu’il le fasse selon ses propres méthodes et hypothéses. Les auteurs inspirés
essaient de refléter la nouvelle réalité comme ils le peuvent et le plus possible.
N’ayant aucune analogie dans I’histoire du salut, ils s’attachent a souligner le
fait de la résurrection et moins sa compréhension. Celle-ci reste le domaine
de la foi. L’article que voici propose deux hypotheses liées a I’interprétation
des messages bibliques concerant la résurrection. Ils visent a montrer les
conséquences théologiquement possibles de la compréhension de la corporéité
et de la matérialité de la résurrection, non seulement de Christ, mais également
de tout étre humain.

Mots-clés: matiere, corps, résurrection, christophanie, Christ, transformation,
eschatologie

Spetnienie i transgresja jako charakterystyczne cechy
zmartwychwstatego ciata

Streszczenie: Zmartwychwstanie Chrystusa nalezy do podstawowego
kerygmatu Kos$ciota. Od samego poczatku Apostotowie poswigcajg mu uwage,
podkreslajac jego znaczenia dla wypetnienia zbawczych planéw Boga. Z jednej
strony zmartwychwstawanie jest dopetlnieniem meki i $mierci Chrystusa,
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a z drugiej — podkresleniem dobroci materii i jej udziatu w eschatologicznym
spelieniu. Nowy Testament nieustannie zwraca uwage na materialno-cielesny
wymiar zmartwychwstania, cho¢ czyni to wedlug wlasciwych sobie metod
i zalozen. Autorzy natchnieni staraja si¢ odda¢ nowg rzeczywistos$¢ tak,
jak potrafig i na tyle, na ile moga. Nie majac zadnych analogii w dziejach
zbawienia, skupiaja si¢ oni na uwypukleniu faktu zmartwychwstania, a mniej
nad jego zrozumieniem. Pozostaje ono domeng wiary. W niniejszym artykule
zaproponowane zostaty dwie hipotezy zwigzane z interpretacja biblijnych
przekazow o zmartwychwstaniu. Chodzi w nich o podkreslenie mozliwych
teologicznie konsekwencji w rozumieniu cielesnosci 1 materialno$ci
zmartwychwstania nie tylko Chrystusa, ale i kazdego cztowieka.

Stowa kluczowe: materia, ciato, zmartwychwstanie, chrystofanie, Chrystus,
przemiana, eschatologia

Fulfillment and Transgression as Characteristic Traits
of the Resurrected Body

Summary: The Resurrection of Christ belongs to the basic kerygma of the
Church. From the very beginning, the Apostles have devoted their attention
to it, emphasizing its importance for fulfilling God’s saving plans. On the one
hand, the resurrection is the complement of the passion and death of Christ,
and on the other - an emphasis on the goodness of matter and its participation
in eschatological fulfilment. The New Testament constantly draws attention
to the material and bodily dimension of the resurrection, although it does so
according to its own methods and assumptions. Inspired authors try to reflect
the new reality as they can and as much as they can. Having no analogies in
the history of salvation, they focus on emphasizing the fact of the resurrection,
and less on understanding it. It remains the domain of faith. This article
proposes two hypotheses related to the interpretation of biblical resurrection
messages. They are about emphasizing theologically possible consequences in
understanding the corporeality and materiality of the resurrection not only of
Christ, but also of every human being.

Keywords: matter, body, resurrection, christophany, Christ, transformation,
eschatology

Larésurrection du Christ est sans doute cet événement autour duquel se construit
toute la portée du christianisme. C’est le moment crucial pour les disciples du Christ
qui exerce son influence sur leur foi et sur leur vie. Etre chrétien signifie croire en la
résurrection ou bien plus — la proclamer et la défendre, parfois méme au prix de la
vie. Dés le début de I’Eglise la foi en la résurrection du Christ est proclamée comme
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un élément absolument spécifique et nouveau. Les Actes des Apotres montrent que
les discours donnés a Jérusalem ou ailleurs reviennent au matin du premier jour
aprés le sabbat pour souligner non seulement le fait du tombeau vide, mais aussi le
fait que celui qui y a été déposé est a présent vivant. Le tombeau est vide parce que
Jésus est ressuscité des morts. C’est le fait sir.

La certitude de la résurrection devient pour les apdtres une vérité de foi et une
condition sine que non de la kérygme proclamée. Saint Paul, un témoin non de la
résurrection mais bel et bien du Ressuscité, résume ainsi la nouvelle foi : si tes levres
confessent que Jésus est Seigneur et si ton ceeur croit que Dieu I’a ressuscité des
morts, tu seras sauvé (Rm 10,9"). Le salut de I’homme dépend de Dieu qui montre
sa puissance par la résurrection de son Fils qui, déja auparavant, a été constitué en
tant que Seigneur. La résurrection elle-méme n’ajoute rien a la dignité de Jésus,
mais confirme sa dignité divine. Puisqu’il était Fils unique de Dieu le Pére, il ne
pouvait pas rester enseveli. Son Pére 1’a ressuscité des morts mi par son amour
paternel envers son Fils. Ainsi toute la résurrection se montre en tant qu’événement
se déroulant entre Pére et Fils. Néanmoins, cet amour mutuel ne se borne pas a la
relation Pére — Fils. Il cause le fait inattendu bien que prévu dans le monde d’ici—bas.
Jésus ressuscité a apparu a ses multiples disciples et il a donne des preuves de sa
nouvelle vie.

Dans le présent article nous allons nous concentrer sur les conditions de cette
nouvelle vie. Il semble que pour les auteurs du Nouveau Testament ces conditions
jouent un role décisif dans la compréhension de la résurrection du Christ. Cependant
ils les présentent d’'une facon abrégée et sommaire mais aussi incontestable et
stable. D’ou apres avoir rappelé quelques aspects des écrits néotestamentaires,
nous formulerons deux hypothéses. Elles peuvent aider & comprendre ce qu’est la
résurrection par rapport a la matiére de ce monde.

1. Caractéristique des christophanies

Selon les auteurs des livres du Nouveau Testament la toute premiére question
qui se pose devant les disciples concerne le complément des Douze. Ils sont devenus
incomplets a cause de la trahison de Juda d’Iscariote (cf. Ac 1, 16-17). Parmi tous
les disciples il a fallu choisir un seul qui accompagnait Jésus de son baptéme au
Jourdain jusqu’a son ascension (cf. Ac 1, 21-22). Cette insistance sur le chiffre douze
renvoie aux douze tribus d’Israél. Toutes formées un en seul peuple, elles ont été
choisies par Dieu avec un but bien précis. Ce peuple devait proclamer sa foi et faire
connaitre aux autres nations son Dieu. Isra€l a travers I’histoire devient témoin de

' Toutes les citations du Nouveau Testament selon: La Bible de Jérusalem traduite en
frangais sous la direction de I’Ecole biblique de Jérusalem, Paris 1998.
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Dieu et le proclame en tant qu’unique et tout-puissant. Etant donné que cette foi du
peuple élu nait dans les conditions difficiles et sous la pression du danger mortel
(cf.Ex1,10.14.22;3,7-8),ladélivranceainsiquelessignes quil’accompagnent,donnent
’occasion de savoir ce qui en réalité est Dieu®. Il n’est pas comme les autres dieux.
Il est bien au-dessus d’eux ayant pouvoir et autorité sur tout et sur tous®. La révélation
de Dieu trouve son début dans les douze tribus qui I’annoncent non en solitude
mais en communion. Ainsi cette tiche devient un lien supplémentaire qui aide
a consolider un seul peuple et a formuler un seul credo. La proclamation de ce credo
devient une tache universelle dans ce sens qu’elle est une tiche commune. Tous et
chacun doivent proclamer un Dieu unique et vivre selon la loi recue au moment de la
conclusion de I’alliance. Isra€l de I’Ancien Testament forme en sa condition sociale
un peuple a la fois diversifié et unifi¢. C’est la que la foi en un seul Dieu se montre
comme un sceau qui fortifie et ne permet pas de se séparer pour vivre a part.

Dans cette perspective, la nécessité de refaire le groupe des Douze devient mieux
compréhensible. Il ne s’agissait pas du choix pour consolider un groupe humain, mais
plutdt pour donner a ce groupe un sens théologique. A partir des événements pascals
les apdtres découvrent leur nouvelle vocation pour étre nouvel Israél, un peuple de
promesse divine réalisée dans le Christ et par le Christ. Celui-ci était bel et bien le
Messie attendu par qui la réalité du royaume de Dieu est advenue et s’est installée
parmi les hommes. Ainsi le college des douze représente 1’ancien Israél dans son
universalité et dans sa mission. Leur tache principale se focalise sur le témoignage
de la résurrection et, par cela, sur I’annonce de ’accomplissement des temps®.

Tous les apdtres deviennent les témoins et leur témoignage se fonde sur la vérité
qui exclut tout mensonge. Proclamer la résurrection du Christ signifie demeurer dans
la vérité. Or cette vérité ne provient pas des hommes mais de Dieu et elle garde
constamment son origine divine. De ce fait les apdtres annoncent non seulement une
réalité humaine et historique, vérifiable par le tombeau vide, mais aussi une réalité
divine et dépassant toute I’histoire. La résurrection devient un événement «bi-réel»,
c’est-a-dire appartenant a deux réalités différentes mais pas opposées. Ce qui est
humain et de ce monde d’ici-bas reste tel bien qu’il ait regu des nouvelles possibilités
de par la puissance de Dieu. La résurrection s’opére dans ce monde d’ici-bas, mais

2 Le Dieu d’Israél ne se montre pas comme Dieu des péres, ¢’est-a-dire Dieu du passe. Il est aussi
Dieu du présent dont le nom retentit : Je suis celui qui est (Ex 3, 14).

3 Cette incomparabilité de Dieu par rapport aux autres dieux souligne la premier rencontre
de Moise avec Dieu. A ce moment-1a il regoit une assurance: Je sais bien que le roi d’Egypte
ne vous laissera aller que s'il y est contraint par une main forte. Aussi j étendrai la main et
Jje frapperai I’Egypte par les merveilles de toutes sortes que j'accomplirai au milieu d’elle;
apres quoi, il vous laissera partir (Ex 3, 19-20).

4 Le premier discours de Pierre contenu dans Ac 2 commence par le rappel du don de I’Esprit de
Dieu prévu pour les temps derniers et passe ensuite a la proclamation de Jésus mort et ressuscité. Ces
faits le montrent en tant que Seigneur et Messie.
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n’appartient pas a ce monde. Elle la dépasse comme le Créateur dépasse I’ensemble
de sa création.

Dans les Actes des Apotres saint Luc dit, que Jésus a donné aux douze de
nombreuses preuves de sa nouvelle vie apres sa passion, qu’il leur était apparu et les
avait entretenus du Royaume de Dieu (Ac 1, 3). Cela signifie que les apdtres avaient
une parfaite certitude de la résurrection et qu’ils reconnaissaient dans le Ressuscité
leur Maitre. En quoi consiste cette certitude et par quoi elle s’exprime-t-elle?

Pour saint Matthieu le récit de la passion se termine par deux faits. D’abord
Joseph d’Arimathie vient chez Pilate et Iui demande du corps de Jésus (cf. Mt 27,

58-59). Ayant la permission de celui-1a, Joseph a mis ce corps au tombeau
(cf. Mt 27, 60). C’estici que I’évangéliste situe deux premiers témoins exigés par la loi
(cf. Dt 19,15). Certes, contrairement aux habitudes traditionnelles, ce ne sont pas les
hommes, mais les femmes : Marie de Magdala et une autre Marie (cf. Mt 27, 61).
Le second fait concerne I’attitude des juifs, surtout des grands prétres et les pharisiens.
Ils sont venus a Pilate en réclamant une garde romaine au tombeau. L’ayant recue,
ils assurent le sépulcre en le scellant et en y postant une garde (cf. Mt 27, 62-66).
Pour Matthieu la mise au tombeau du corps du Christ est stire et il n’y a aucun doute®.

Et pourtant aprés le sabbat, les femmes, citées plus haut, reviennent au sépulcre.
Elles ne pouvaient pas y rester a cause de la loi qui exigeait la pureté cultuelle
(cf. Lv22,4). En arrivant sur place, elles voient un ange du Seigneur qui les assure que
le Crucifié n’est pas 1a puisqu’il est ressuscité (cf. Mt 28, 5-6)°. En plus, elles regoivent
un message pour les apotres que Jésus se rend a Galilée ou ils pourront le voir
(cf. Mt 28, 7).

Marie de Magdala et Marie reviennent vite aux disciples. Pendant la route,
le Christ en personne leur est apparu et les salue. Saint Matthieu dit qu’elles se sont
approchées de lui, ont étreint ses pieds et se sont prosternées devant lui (cf. Mt 28,
9)". Cette description de la premiére rencontre avec Jésus ressuscité insiste sur le
fait d’une expérience non spirituelle mais physique. Jésus est vu, touché, reconnu
physiquement. Il parle aux femmes et les instruit en répétant le méme ordre que
celui de I’ange: les apotres doivent se rendre a Galilée pour rencontrer leur Maitre
(cf. Mt 28, 10).

5 Cf. E. Wiszowaty, Zmartwychwstanie centrum chrzeScijaniskiego przepowiadania. Studium na
temat perykop wielkanocnych Ewangelii Mateusza (28, 1-20), Olsztyn 1998, p. 45-47.

¢ Le fait du tombeau vide n’est pas une preuve mais un signe de la résurrection. Les femmes
entendent que la tombe est vide puisque Jésus a ressuscité. Si la tombe servait comme preuve, les
femmes entendraient : Jésus est ressuscité et c’est pourquoi il n’est pas la = la tombe est vide. Cf.
A. Paciorek, Ewangelia wedlug swietego Mateusza. Wstep, przeklad z oryginatu, komentarz (Nowy
Komentarz Biblijny. Nowy Testament; 1/2), Czgstochowa 2008, p. 698 et 701; E. Wiszowaty, op. cit.,
p. 54-56.

7 1l est possible que Mt résume ici ce que Jn dit a propos de la christophanie a Marie de Magdala.
Cf. E. Wiszowaty, op. cit., p. 58.
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La fin de I’évangile de saint Mathieu se termine par la description de la rencontre
du Ressuscité aves ses disciples®. Les apotres voient le Christ et se prosternent
devant Iui (Mt 28, 17). Ce geste est semblable a la rencontre avec les femmes et
peut-tre signifier déja une adoration et un acte de culte. Ils reconnaissent dans
les faits présents une intervention divine et, en le Ressuscité, Dieu lui-méme. Cela
confirme le dernier ordre justifie par un pouvoir exécuté au ciel et sur la terre ainsi
que I’assistance permanente du Christ aux disciples (cf. Mt 28, 18b i1 20).

L’évangile de saint Marc répéte 1’action de Joseph d’Arimathie (cf. Mc 15,
42ss). Celui-ci demande a Pilate de lui rendre le corps de Jésus et sa permission de
I’enterrer. Comme dans le premier évangile, Marc rappelle que deux femmes : Marie
de Magdala ainsi que Marie, mére de Joseph (ou Josete) ont assisté a la cérémonie
de I’enterrement (cf. Mc 15, 47).

Le jour apres le sabbat, deuxieme évangéliste dit que trois Marie se rendent au
sépulcre. Ces sont Marie de Magdala, Marie, mére de Jacques, et Salomé®. Marie,
meére de Joseph, n’est pas parmi elles. Les femmes vont a la tombe pour oindre le
corps de Jésus. Ce geste prévu par la loi, n’a pas pu étre accompli auparavant a cause
du jour du sabbat.

Sur place elles voient la tombe ouverte!® et rencontrent un jeune homme qui leur
ordonne d’aller informer les disciples (et surtout Pierre) et leur dire que le Ressuscité
s’est rendu en Galilée!". La-bas les disciples pourront le voir selon la parole qu’ils
avaient entendue.

8 Une chose est frappante : le lieu. Ni I’ange ni le Christ n’indique ou se passera cette rencontre.
En Mt 28, 19 il s’agit d’une montagne. Est-elle cette montagne ou Jésus a prononcé son tout
premier discours devant la foule venue de la Galilée, de la Décapole, de Jérusalem, de la Judée et
de Transjordane (Mt 4, 25 i 5, 1ss) ? Peut-étre ce lieu est symbolique, car c’est en Galilée que Jésus
a commencé la proclamation de la bonne nouvelle du royaume de Dieu (cf. Mt 4, 23). Il y a pourtant une
tradition qui identifie cette montagne au Tabor. Cf. A. Paciorek - A. Kramiszewska, Pan rzeczywiscie
zmartwychwstal. Nowotestamentalne oredzie o zmartwychwstaniu Jezusa z komentarzem teologiczno-
biblijnym i ikonograficznym, Tarnow 2010, p. 64.

® Ces trois femmes restent en liaison avec Mc 15, 40 ou I’évangéliste les énumeére comme assistante
a la mort de Jésus sur la croix. Marie de Joseph et Marie de Jaques c’est une et méme personne, Marie,
meére de Jacques Mineur et de Joseph. Les deux listes des noms des femmes conservées chez saint Marc
proviennent probablement de deux traditions différentes. Parmi elles, celle de Mc 15, 47 serait plus
ancienne. De toute fagon, selon Marc, les femmes sont les témoins de trois événements cruciaux de
I’évangile : la crucifixion, la mise au tombeau et le fait que ce tombeau soit vide. Cf. K. Romaniuk,
Wiara w zmartwychwstanie, Niepokalanéw 1993, p. 71.

10" Les femmes entrent dans la tombe et c’est 12 ou se passe la rencontre avec le messager. Chose
curieuse, parce la selon la loi la tombe est un lieu impure. Dans les circonstances normales, les juifs
évitaient tout contact avec la tombe et le corps du défunt. D’ailleurs les femmes elles-mémes se
demandent qui leur enlévera cette grande pierre (cf. Mc 16, 3).

' information donnée par le jeune homme suit ici la méme logique que nous avons déja remarquée
chez saint Matthieu. Le messager constate le fait de la résurrection et ensuite il le confirme en montrant
la place de la déposition du corps. Ce corps n’est plus 1a (cf. Mc 16, 6).
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Saint Marc décrit aussi deux apparitions spéciales. Une christophanie a Marie
de Magdala apres laquelle celle-ci est allée informer les disciples (cf. Mc 16, 9-11).
Ceux-ci ne ’ont pas crue. Et une autre a deux disciples se rendant a la campagne.
L’évangéliste dit que cette fois-ci Jésus avait d’autres traits (cf. Mc 16, 12). Leur
témoignage n’a pas €té, lui non plus, accepté par les autres disciples qui ne les ont
pas crus (cf. Mc 16, 13).

Finalement le Christ a apparu a onze disciples et leur parle. Il était bien visible
pour eux et a leurs yeux il a été¢ enlevé au ciel et est assis a la droite de Dieu
(cf. Mc 16, 19).

Dans son récit des événements salutaires, saint Luc répéte des faits connus.
Joseph demande a Pilate le corps du Christ pour I’enterrer avant le sabbat
(cf. Lc 23, 52-54). 1l y avait les femmes (dont les noms sont donnés a la fin de la
péricope: Marie la Magdaléenne, Jeanne et Marie, mére de Jacques — cf. Lc 24,
10'2) qui ont assisté a la mise au tombeau (cf. Lc 23, 55). Ces femmes, suivant Jésus
de Galilée, le matin du premier jour de la semaine viennent pour oindre le corps
(cf. Lc 23, 56 1 24, 1). En arrivant au sépulcre, elles n’y ont pas trouvé le corps de
Jésus!'®. Etant choquées par ce fait, elles ont une apparition de deux jeunes hommes.
Ceux-ci rappellent aux femmes les paroles du Christ qui concernent les événements
pascals (cf. Lc 24, 6b-8). Apres cela, elles reviennent aux onze disciples.

Saint Luc, avant I’apparition du Christ aux ap6tres au Cénacle, raconte 1’histoire
de deux disciples inconnus de leurs noms, qui allaient a8 Emmaiis (cf. Lc 24, 13ss).
Ceux-ci rencontrent soudainement quelqu’un qui n’est pas au courant des choses
qui se sont passées a Jérusalem. Ils lui expliquent ’affaire de Jésus de Nazareth.
En s’approchant de leur but, c’est-a-dire d’Emmaiis, les disciples prient pour que
I’inconnu reste avec eux pour le repas. Et c’est pendant la fraction du pain qu’ils
reconnaissent leur Maitre (cf. Lc 24, 31). Le Christ donne a ses disciples du pain
béni (cf. Lc 24, 30). Or, apres ce geste celui-la disparait a leur yeux (cf. Lc 24,
31). Les deux disciples sont absolument convaincus que ¢’était leur Maitre, car
ils reconnaissent sa présence par son effet: Notre ceeur n’était-il pas tout briilant'

12 Selon saint Luc ces ne sont pas les seules femmes au sépulcre de Jésus. En vers 10b I’évangéliste
constate : Les autres femmes qui étaient avec elles le dirent aussi aux apétres; mais ces propos leur
sembleérent du radotage, et ils ne les crurent pas. Cela semble ajouter une nouvelle perspective. Si les
auteurs d’origines juives parlent des femmes en nombre au moins de deux, c’est parce qu’ils renvoyaient
a la loi de Moise. Si Luc, paien d’origine, introduit dans son récit d’autres femmes, c’est parce que :
ou il ne connaissait pas la loi juive, ou il connaissait une telle tradition pascale. Quoi qu’il en soit, Luc
multiplie les témoins de la tombe vide.

13 De méme que saint Marc, saint Luc dit que les femmes sont entrées au tombeau (cf. 24, 3).

4 Le mot grec kaiono est utilisé par I’auteur du livre de 1’ Exode pour désigner la présence de Dieu
dans le buisson ardent (Ex 3, 20). Dans Deutéronome le méme mot revient dans la description du don
delaloi (Dt4, 11;5,23;9,23). Parmi tous les préceptes de la loi, un précepte spécial décrit la nécessité
de maintenir une lampe brilante dans le sanctuaire (cf. Ex 27, 20-21). Elle est le signe de la présence
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au-dedans de nous, quand il nous parlait en chemin, quand il nous expliquait les
Ecritures ?

L’¢épisode suivant concerne ’apparition du Christ aux onze a Jérusalem. Jésus
se rend visible d’une fagon inattendue, lorsqu’ils discutaient entre eux. Aux disciples
étonnés et effrayés, Jésus montre ses mains et ses pieds (cf. Lc 24, 39-40). En plus, il
les encourage a le toucher. Tout cela doit prouver qu’a présent Jésus est vivant. Dans
la méme ligne il faut voir la suite du récit. Jésus veut manger quelque chose et il le
fait en consommant un morceau de poisson. Ensuite il explique aux apotres le sens
des ses propres paroles en s’appuyant sur I’ Ancien Testament. Pour finir, c’est Jésus
qui les emmeéne vers Béthanie ou il a ét¢ emporté au ciel (cf. Lc 24, 51).

Le dernier des évangélistes, saint Jean, nous donne plus d’informations sur les
faits qui se sont passés apres la résurrection du Christ.

Tout d’abord Jean met en avance la personne de Marie de Magdala'®. Elle est la
premiére et unique personne qui se rend au tombeau trés tot le matin'®, Il n’y a pas
d’autres témoins, surtout d’autres femmes. Marie de Magdala informe Pierre de ce
qu’elle a vu (cf. J 20, 1-2). Et avec lui et Jean, ils reviennent au sépulcre. Le disciple
bien aimé arrive le premier, mais il n’entre pas. C’est Pierre qui pénétre au tombeau
et qui voit les linges funéraires et le suaire (cf. Jn 20, 6-7). Quand les apotres s’en
vont & la maison, Jean nous présente I’apparition du Christ a Marie. Elle ne I’a pas
reconnu. C’est seulement aprés avoir entendu son nom, que Marie découvre que cet
homme n’est pas le jardinier et que ’homme qu’elle voit c’est Jésus. Cette rencontre
est privée de tout contact physique. Marie s’adresse a Jésus et le voit, mais ne le
touche pas (cf. Jn 20, 16-17).

La christophanie suivante a lieu au Cénacle!’. Jésus vient a la rencontre des
disciples qui, de peur de juifs, gardaient les portés fermées. Jésus apparait au milieu
des apdtres et leur montre ses mains et son coté. Apres cela, Jésus envoie ses disciples

de Dieu. Peut-étre pour saint Luc la constatation des disciples d’Emmaiis signifie que la présence du
Ressuscité n’est pas a chercher a I’extérieur, mais bel et bien a I’intérieur de ’homme. Cette présence
extérieure confirme celle intérieure. On peut voir le sépulcre mais il est en vain d’y chercher le Christ.
Il vit en nous !

15 En Jn 20, 2 Maria, revenant a Pierre et & un autre disciple, leur dit : On a enlevé le Seigneur du
tombeau et nous ne savons pas ou on I’a mis. Cela suggére que Maria n’était pas seul au tombeau. Selon
les exégetes cette inclusion de Jn 20, 1 doit étre placée avant Jn 20, 11, parce qu’elle est I’introduction
a cette péricope. Cf. S. Medala, Ewangelia wedlug swigtego Jana. Rozdzialy 13-21. Wstep, przekiad
z oryginalu, komentarz (Nowy Komentarz Biblijny. Nowy Testament; IV/2), Czgstochowa 2010,
p. 273-274.

16 Jean, comme Mathieu, n’explique pas le but de la visite. Tandis que Marc et Luc disent que les
femmes sont venues pour oindre le corps du Christ, Jean et Mathieu qu’elles venaient voir la tombe.
Cf. In 20, 1.

17 Littérairement parlant Jean ne nous donne aucune indication concernant le lieu de cette
christophanie. On est certainement a Jérusalem et on sait que les disciples sont séparés des juifs. C’est
la tradition postbiblique qui place cette scéne au Cénacle.
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en leur soufflant'® son Esprit de pardon (cf. Jn 20, 22-23). Ce jour-1a, Thomas n’était
pas avec les autres apotres. En entendant leur relation et apprenant que Jésus est
ressuscité des morts, il réclame des signes. Huit jours plus tard, Jésus apparait
a Thomas et au reste des apdtres (cf. 20, 24.26).

La derniére christophanie se passe au bord du lac de Galilée'. Jésus apparait
aux disciples qui sont en train de pécher. C’est fois-ci il n’est pas non plus reconnu
par tous et il faut attendre un signe miraculeux pour qu’ils réalisent qui les attend
au bord (cf. Jn 21, 6). Dans ce récit Jean dit que Jésus lui-méme a préparé un repas
pour les disciples et qu’il leur donne du pain et du poisson®’. Cette scéne se finit pas
I’entretien avec Pierre (cf. Jn 21, 15ss).

Quelles conclusions pouvons nous tirer des ces récits évangéliques? Tout d’abord
que les évangélises ne tendent pas a concorder leur textes. Ils gardent des traditions
différentes qui s’accordent sur les points majeurs et qui divergent dans les détails?'.
Le point incontestable c’est la mort de Jésus et sa mise au tombeau. Ceci s’est fait
avant le jour de féte, d’ou la précipitation de la préparation. Joseph d’Arimathie et
Nicodéme agissent seuls envers le corps de Jésus (cf. Jn 19, 38-39), ayant pourtant
les femmes comme observatrices. L’histoire du Maitre de Nazareth est arrivée ainsi
a sa fin. Au moins pour eux.

Le jour aprés Paque, au tombeau reviennent uniquement les femmes dont le
nom de Marie de Magdala est transmis par tous les évangélistes. En plus, Marc et
Jean indiquent que c’est elle qui a eu la chrsitophanie spéciale et qu’elle était la

8 Le mot grec renvoie & Gn 2, 7 ainsi qu’a Ez 37, 7-10 i Sg 15, 11. 11 s’agit du souffle divin qui
donne la vie. Est-il 1égitime de dire que les disciples ont la vie parce qu’ils sont pardonnés et que leur
mission c’est justement I’administration de ce pardon en tant que don et non en tant qu’exigence?
I1 faut le donner a ceux qui en ont besoin et non en faire un but a atteindre. N’avons-nous pas ici ’écho
des mots : vous avez recu gratuitement, donnez gratuitement (Mc 10, 8)? Ce pouvoir est réel mais non
autonomique. Il provient du Pére par le Christ est se fait dans I’Esprit.

1 Dans les christophanies on passe de Jérusalem a Galilée. Dans un sens cette apparition correspond
al’ordre donné par les anges. C’est en Galilée qu’on peut rencontrer le Ressuscité.

2 Méme s’il y a une similitude entre Jn 21, 1-14 et Lc 24, 13-35, il y a aussi des dissimilitudes. Chez
Luc parle des poissons (ichtos), Jean indique uniquement du pain (arfon) et du poisson (opsarion). Luc
discerne le repas eucharistique et le repas pascal, tandis que Jean semble les unir (sur un plateau sont
placés le pain et le poisson). Enfin, chez Luc, Jésus donne aux disciples seulement du pain, chez Jean
Jésus fait de méme avec du poisson. En plus, chez Jean le repas pascal est un repas a manger avec du
pain, ce qui souligne le grec prosfagion en 21, 4.

2 On peut énumérer ici quelques exemples : le nombre des femmes, les angélophanies, le temps
et le but de la visite des femmes, le temps et les lieux des christophanies. Sur ce dernier point on peut
facilement remarquer que le Ressuscité se rend visible aux disciples soit a Jérusalem soit en Galilée.
D’ou deux traditions des ces christophanies : galiléenne et jérusalémite. Encore une chose concerne la
tradition liée avec 1 Co 15, 1-11. L’ap6tre énumére six apparitions du Christ ressuscité aux disciples
qui dureraient au moins trois ans. Les évangiles raccourcissent ce temps grosso modo a une semaine,
tandis que les Actes a 40 jours, c’est-a-dire aux jours entre Paques et I’ Ascension. Voir: E. Wiszowaty,
op. cit,p.25
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premiére a voir et a connaitre le Christ ressuscité. Ces femmes sont les témoins des
changements qui se sont passés a la tombeau et dont le résultat est commun: il est
vide a présent.

Jésus est ressuscité. C’est la nouvelle principale de ce jour-la. Ce fait est
I’accomplissement attendu de la vie de Jésus. Les évangiles synoptiques s’accordent
sur le fait que la résurrection a été prédite par Jésus (cf. Mc 16 7b, Mt 28,6, Lc 24, 6b).
Doit-on voir ici un effort de construire une base historique qui, a son tour, pourrait
rendre véridique la résurrection ? On ne peut pas exclure une telle option. Toutefois,
les auteurs du Nouveau Testament ne tendent pas a tout dire. La résurrection reste
un mysteére qui échappe a toute explication adéquate. La nuit de la résurrection n’est
pas uniquement un arri¢re-fond temporaire, mais aussi mystérieux. C’est le temps
théologique, c’est-a-dire le temps de Dieu qui agit?. Pour les évangiles la résurrection
est un acte dont ’auteur est Dieu le Pére®. C’est lui qui ressuscite son Fils et qui
répond ainsi a son amour filial. Le Pére ne laisse pas son Fils dans les bras de la mort,
car il lui rend la vie. L’acte du Pére est un acte définitif qui dépasse toute 1’histoire.
De ce fait, celui-ci devient eschatologique. La résurrection appartient a I’achévement
de I’histoire du monde qui n’est pourtant pas de ce monde. La résurrection n’est pas
un retour a la vie précédente, mais une entrée a une nouvelle maniere de vie.

Toutes les descriptions des apparitions du Christ contenues dans les évangiles®
ne se limitent pas a constater le fait de sa résurrection, mais tendent & I’expliquer par
leurs propres moyens et selon leurs buts littéraires. C’est pour cette raison qu’elles
ne doivent pas étre prises séparément, mais plutét examiner dans leur ensemble.
La résurrection est donc présentée comme une nouvelle réalité par rapport a la
réalité d’ici-bas. Jésus apparait d’une fagon imprévue et inattendue; il ne se fait
pas connaitre; il disparait soudainement. Il a une possibilité de passer par les murs,
causant probablement chez les apotres une frayeur encore plus grande. Et pourtant I1
peut étre touché comme tous les autres hommes ; il parle et est entendus; il souffle et

2 Pour la symbolique de la nuit et de 1’obscurité voir: L. Ryken - J.C. Wilhoit - T. Longman

M1, Stownik symboliki biblijnej, Warszawa 1998, p. 108-111; 604-605; M. Lurker, Sfownik obrazéw
i symboli biblijnych, Poznan 1989, p. 136-137.

B Cf. 1Tes 1,10; 4, 14 ; Rm 10, 9. Méme la formule de 1 Cor 15, 1-11 (surtout 3-5) n’exclue pas
I’interprétation dans le sens passif ou actif. Voir: E. Wiszowaty, op. cit., p. 16 et note 26.

24 Hors des évangiles, ¢’est encore saint Paul qui parle des christophanies. Il s’agit du texte conservé
dans 1 Cor 15, 3-8 C’est le plus ancien credo de ’Eglise. L’ Apotre confirme une trés vieille tradition,
laquelle il a regu lui-méme et qu’il rappelle a présent aux Corinthiens. Il est probable qu’ils n’avaient
pas de doutes a propos de la résurrection du Christ mais a propos de celle qui concerne tous les hommes.
Cf. A. Paciorek - A. Kramiszewska, op. cit., p. 28. Pour confirmer la réalité de la résurrection Paul
énumere plusieurs apparitions du Christ : a Képhas, aux Douze, a cinq cents freres, a Jaques, aux
apotres et, pour finir, a lui-méme. La résurrection est authentifiée par les témoins. Or, le fait que certains
parmis eux sont déja morts indique que la rencontre avec le Ressuscité ne libére pas de soi de la mort.
Cf. M. Rosik, Pierwszy List od Koryntian. Wstep, przekiad z oryginatu, komentarz (Nowy Komentarz
Biblijny. Nowy Testament; VII), Czgstochowa 2009, p. 475.
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mange, préparant avant le repas bien physique et non spirituel. Pour les évangélistes
Jésus d’avant et Jésus d’aprés la mort, Jésus crucifié et Jésus ressuscité c’est toujours
la méme personne.

La résurrection est une réalité physique bien qu’elle ne puisse pas s’expliquer
par la physique déja connue. Or, un manque d’outils ne justifie aucunement la
spiritualisation de la résurrection. Considérer la résurrection en tant qu’événement
de foi est correct, mais hautement insuffisant. Elle concerne ce monde, elle s’opére a
partir de ce monde, elle constitue une anticipation de I’avenir de ce monde. Tout cela
a cause de la correspondance entre la réalité d’ici-bas et celle du futur qui s’unissent
et se montrent dans la résurrection du Christ.

2. Premicre hypothese

Dans le contexte des données bibliques présentées plus haut, nous pouvons
formuler une hypothése de travail. Elle est la suivante: grace a la résurrection la
matiere elle-méme recoit des nouvelles possibilités qui ne la privent pas des liens
avec son état d’ici-bas.

La résurrection n’est pas un simple accomplissement de I’histoire de ce monde.
En le créant, Dieu ne I’a pas orienté vers quelque chose de complétement inconnu. 11
lui a donné un but intrinséque qui ne pouvait se réaliser que selon 1’essence de chaque
étre. Chaque chose qui existe posseéde son but qui n’est pas hors de sa nature. Il lui
est absolument naturel et, en plus, il doit étre atteignable. La fin ultime de chaque
étre est réelle. Toute opposition a ce réalisme signifierait que Dieu aurait créé le
monde dans un but inatteignable, le fait qui rendrait toute la création privée de sens.
Le monde créé tel qu’il est a présent, avec toute sa complexité et son dynamisme,
a une fin. Elle est son terme ultime. On ne peut pas se figurer en quoi consiste cette
fin. D’un c6té le monde avec ses régles et ses droits achemine vers sa diversification
qui n’enléve pas son unité. D’un autre co6té il tend vers son épuisement selon les
principes de I’entropie. L’achévement du monde semble étre paradoxal, car il
signifie un croisement des lignes opposées construites autour de la plénitude et de
la décomposition®. Imaginer la fin du monde reste une tache difficile voire méme
irréalisable. Mais il faut toujours en tenir compte.

Le christianisme avec sa foi en la résurrection du Christ ajoute a cette vision
de I’avenir une nouveauté. La maticre sera transformée et soumise a I’esprit. Si le
monde actuel semble parfois nier toute la dimension spirituelle ou plus, s’il la traite
comme un mythe, une réalité inexistante et impronongable, il ne se limite pas a
la matérialité. Elle est sans cesse soumise a 1’esprit qui s’exprime par la matiére.

3 Cf. J. Ratzinger, Eschatologia — Smier¢ i Zycie wieczne, in: J. Ratzinger, Opera omnia,

trad. J. Kobienia, Lublin 2014, t. X, p. 185-186.
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La conviction que le monde vit sans esprit est fausse en soi. Ensemble, la matiére et
I’esprit ne forment qu’un seul monde, qu’une seule création de Dieu.

Les apparitions du Christ ressuscité n’étaient pas une conviction intérieure, une
expérience spirituelle?®. Bien au contraire : ¢’étaient des rencontres avec quelqu’un
qui avait un corps, un corps ressemblant a celui d’avant la mort. Les disciples
savaient que celui qui leur parle, c’est le Seigneur. Et lui-méme se comportait d’une
fagon indubitablement humain. A ce propos saint Luc nous donne un argument tres
fort. Lors de la chrisotphanie aprés le retour des disciples d’Emmaiis, Jésus se tint au
milieu d’eux et leur dit : «Paix a vous!» Saisis de frayeur et de crainte, ils pensaient
voir un esprit. Mais il leur dit : «Pourquoi tout ce trouble, et pourquoi des doutes
montent-ils en votre ceeur? Voyez mes mains et mes pieds, c’est bien moi! Palpez-moi
et rendez-vous compte qu’un esprit n’a ni chair ni os, comme vous voyez que j’en
ai.» Ayant dit cela, il leur montra ses mains et ses pieds. Et comme, dans leur joie, ils
ne croyaient pas encore et demeuraient saisis d’étonnement, il leur dit : «Avez-vous
ici quelque chose a manger?» Ils lui présentérent un morceau de poisson grillé. 1l le
prit et le mangea devant eux (Lc 24, 36-43).

Dans ce fait décrit par I’évangéliste on peut voir un argument apologétique?’. Si
Luc s’adresse aux Grecs qui, eux, avaient des difficultés avec la foi en la résurrection,
il est évident que tout récit essaie de présenter quelques preuves. Le Christ montre
ses mains et son coOté; il permet de le toucher et pour finir, il mange avec eux. Le
Ressuscité n’est pas esprit, car il a un corps. Il ressemble aux hommes. Cette nouvelle
réalité, Luc I’explique par le renvoi a 1’Ancien Testament, surtout a la loi et aux
prophétes et aux psaumes. Sans donner des indications plus précises, notre auteur
semble admettre que toute 1’économie vétérotestamentaire est salutaire, puisqu’il
conduit au Christ. L’Ancien Testament contient assez de prédictions lesquelles
ensemble peuvent étre comprises post factum. Et pour faciliter dans cette marche
I’effort des hommes, Luc dit que la compréhension est un don du Christ. C’est lui,
personnellement, qui instruit les apdtres (cf. Lc 24, 45). 1Is croient & partir de ce
moment.

Hors du but apologétique et sans vouloir 1’amoindrir ou 1’affaiblir, peut-on
chercher chez Luc un but théologique? Si on comprend la théologie comme une

26 La discussion sur la nature des christophanies a rejeté une explication par les visions subjectives
et tend vers leur objectivité. Cela ne signifie pas qu’on est capable de dire tout sur la résurrection.
On reste plutot dans une incertitude qui se fond non sur le fait (le tombeau est vide), mais bien sur
I’impossibilité de scruter celui qui est ressuscité. La résurrection appartient au domaine de la foi.
Cf. K. Romaniuk, op. cit., p. 122-129.

27 Cf. F. Mickiewicz, Ewangelia wedlug sw. Lukasza. Wstep, przekiad z oryginalu, komentarz
(Nowy Komentarz Biblijny. Nowy Testament; I11/2), Czgstochowa 2012, p. 611. Luc revient a un tel
repas dans Ac 1, 3-4 et 10, 41. Surtout la derniére citation est intéressante. Pierre dit que les apdtres ont
mangé et bu avec le Christ aprés sa résurrection.
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science laquelle ne divise pas et ne met pas en question toute la réalité révélée, la
recherche d’un tel but semble étre 1égitime. La résurrection n’est pas une grande
apologie, mais une grande lecon de la théologie. Il s’agit bel et bien d’une réalité
hautement théologique.

La résurrection concerne le corps humain. Au moment de la mort, ce corps finit
son existence dans le monde ici-bas et il se décompose. Pour lui, de méme que pour
la personne qui avait ce corps, tout lien avec la matérialité cesse d’exister. Ce qui
reste, c’est ’esprit humain — I’ame. Or, le salut promis par Dieu ne se borne pas a
I’ame. Le corps humain n’est pas une sorte de prison en laquelle I’esprit est descendu
aprés la chute au début de la création. La matérialité ou la corporalité n’est pas une
conséquence du péché originel. Dieu a voulu I’homme comme un étre qui rassemble
deux réalités différentes. Il est un horizon de la création dans ses dimensions les plus
fondamentales: spirituelle et matérielle. Composé des deux, ’homme n’est plus ni
I’un ni Pautre. Il est également spirituel et matériel et il 1’est de par la volonté du
Créateur. Telle est la nature de ’homme. Telle est la nature livrée a la mort.

La puissance de la mort révéle sa force dans le mystére de la mort. Celle-ci
semble casser I’ceuvre de Dieu et rendre en vain son plan de la création. Avec la mort
tout se termine et il ne reste que des fragments. Or, Dieu reste le Seigneur méme
dans cette situation et ¢’est lui a qui la mort est soumise. Bien qu’elle reste forte et
effrayante, Dieu se révele toujours plus grand. De ce fait, dés le commencement il
se montre comme le vainqueur de la mort. Cette victoire appartient a I’espérance du
peuple élu et forme un dépot de sa foi. Dans un avenir indéfini mais non imprévu,
Dieu mettra fin a la mort (cf. Rm 8, 20).

Cette fin, c’est la résurrection du Christ qui la constitue. La mort a perdu toute
sa force non pas de I’extérieur, car les hommes restent mortels. C’est bien par
I’espérance intérieure qui transforme la mort décevante, accablante en 1’attente de
la résurrection et de la vie immortelle. Les corps humains recevront une nouvelle
existence au moment de la résurrection des morts. Ce fait de ’avenir donne la
consolation et forme le noyau de I’espérance. Saint Paul les résume ainsi: i/ ne faut
pas que vous vous désoliez comme les autres, qui n’ont pas d’espérance. Puisque
nous croyons que Jeésus est mort et qu’il est ressuscité, de méme, ceux qui se sont
endormis en Jésus, Dieu les emmenera avec lui. Ainsi nous serons avec le Seigneur
toujours. Réconfortez-vous donc les uns les autres de ces pensées (1 Thes 4, 13-
14.17b-18).

La faiblesse du corps, son vieillissement, sa nature éphémere ainsi que latendance
a la décomposition disparaitront a la résurrection. Tout devient nouveau grace aux
nouvelles conditions d’étre. Telle est aussi la conviction du Nouveau Testament dont
I’expression la plus forte se trouve dans I’ Epitre aux Corinthiens ou I’ap6tre dit que
la mortalité revétira I’immortalité et la corruptibilité — I’incorruptibilité (cf. 1 Co 15,
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53-54, voir aussi : 2 Co 5,4). D’ailleurs cette idée est aussi exprimée par 1’évangile.
Jésus qui apparait aux apotres porte les stigmates. Les signes de la passion et de la
mort prouvent que le Sauveur ne passe pas a un état différent dans les conditions
qui rendent son humanité dissemblable. En effet, la résurrection ne touche pas ces
conditions, mais les dépasse. Jésus existe différemment. Il a une nouvelle et autre
fagon d’étre. On peut méme dire que par la résurrection il posseéde toute forme de
son propre humanité. Et, de plus, ce sommet de la possession de son étre humain est
stable et actuel?®.

3. Deuxieéme hypothese

En supposant que la remarque faite plus haut soit non seulement possible, mais
aussi probable, on peut maintenant formuler une nouvelle hypothése. Sila résurrection
est le sommet de toutes formes d’étre et si la personne ressuscitée obtient une liberté
par rapport a la mati¢re d’ici-bas, il est plausible qu’elle puisse aussi apparaitre dans
toute forme qui était la sienne d’ici-bas.

Une lecture attentive des christophanies néotestamentaires permet de constater
un fait surprenant : aprés la résurrection Jésus est difficile a connaitre. Le Christ
apparait d’abord aux femmes parmi lesquelles Marie de Magdala occupe une place
particuliére (cf. Mt 28, 9-10, Mc 16, 9-10; Jn 20, 11-18). Selon saint Jean, Maria
est restée devant le sépulcre et elle y a pleuré. C’est a ce moment-la que Jésus lui
apparait. Elle ne 1’a pas reconnu étant persuadée que c’est un jardinier. Une situation
similaire est advenue aux disciples d’Emmaiis. IlIs ne reconnaissent pas le Christ
méme quand il leur explique les Ecritures (cf. Lc 24, 27). Ces deux récits montrent
qu’on peut découvrir la présence du Christ ressuscité de deux fagons: soit par I’écoute
soit par les signes. Faute de leur absence, il reste caché.

Laissant le milieu biblique, prenons un autre exemple frappant. Le siécle présent
est marqué par le culte de la Miséricorde Divine. Ses origines se trouvent dans la vie
mystique de sceur Faustine Kowalska. Dans son Petit journal elle a écrit:

«Pendant la Messe de Minuit, j’ai vu I’Enfant Jésus dans 1’Hostie et mon esprit
s’est abimé en lui. Bien que ce fiit un petit Enfant, mon ame a été entiérement
pénétrée de sa Majesté. J’ai été profondément saisie par ce mystére: cet immense
abaissement de Dieu, son inconcevable anéantissement»®.

8 Cf. S. Medala, op. cit., p. 316.

2 Le Petit Journal, n° 181. Texte d’aprés: https://www.faustyna.pl/zmbm/fr/texte-integral-du-petit-
journal/ [12.05.2019]. Plus loin, elle raconte: « Un jour, quand je suis sortie dans le monde pour me
confesser, il s’est trouvé que mon confesseur célébrait la sainte messe. Au bout d’un moment, j’ai vu
sur I’autel I’Enfant Jésus qui tendait ses petits bras vers le prétre avec tendresse et joie, mais peu apres
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Et encore:

«Un soir, j’étais au bal avec une de mes sceurs. Pendant que tous s’amusaient a
cceur joie, mon ame éprouvait des tourments intérieurs. Au moment oul je commengais
a danser, j’ai vu Jésus a cote de moi, Jésus supplicié, dépouillé de ses vétements, tout
couvert de plaies, Il m’a dit ces mots : « Jusqu’a quand vais-je te supporter et jusqu’a
quand vas-tu me faire attendre?» .

Comment est-il possible de voir une fois I’Enfant Jésus et une autre fois Jésus
crucifié?®! Certainement cette vision doit étre comprise comme une expérience
extraordinaire. Mais dire que celle-1a est uniquement mystique, ¢’ est-a-dire échappant
a toute compréhension, signifierait qu’on ne peut pas 1’expliquer. Bien que cette
vision appartienne au domaine de la foi, celle-la n’est pas incompréhensible, voire
méme, illogique. Fides quaerens intellectum. La foi cherche la compréhension. Dans
quel sens pouvons-nous expliquer les faits de la vie de sceur Faustine?

Le développement des recherches dans le domaine de la génomique a permis
récemment de connaitre le génome humain. On a découvert que ’ADN de ’homme
dans toute sa complexité n’est pas composé du matériel utile et intergénique*.
Ce qu’on a appelé «ADN poubelle » a une importance fonctionnelle et sert a la
diversification de I’lhomme. Cet ADN contient I’information génétique qui détermine
un organisme et, en méme temps, atteste son histoire. L’ ADN de I’homme est composé
des multiples reliques de mutations inutiles, des inclusions et des erreurs. En se
multipliant, I’ADN chaque cellule du corps maintient cette histoire et parfois ajoute
des nouvelles modifications. Plus long (et plus varié) est la vie d’un organisme, plus
complexe peut devenir son ADN. Cette complexité peut apparaitre immédiatement
et donner des signes visibles (p. ex. aprés une maladie), ou rester cachée pendant
un temps indéterminé. Ce mécanisme biologique pourrait se nommer la « mémoire
du corps »*.

le prétre a saisi ce bel Enfant dans ses mains, 1’a rompu et 1’a mange tout vivant». Ibidem, n°® 312.
Plusieurs fois Faustine avoue qu’elle avait des visions de la Vierge Marie avec I’Enfant. Cf. Le Petit
Journal n° 25; 330; 529; 561; 608; 677 et 1585. Elle voyait aussi I’Enfant Jésus seul. Voir : Ibidem,
numéros 160; 184; 332; 335; 345; 347, 406; 424, 427, 434, 442; 447, 529; 562; 566; 575; 597, 659;
845; 846; 879; 894; 1346; 1408; 1481.

30 Voir aussi numéros : 488 ; 561 ; 648; 654; 913; 988; 1184; 1253; 1687.

31 La méme question peut concerner tous les apparitions de la Vierge Marie. Pourquoi elle est
toujours jeune ?

2 Cf. N.H. Lents, Czlowiek i bledy ewolucji, trad. M. Zawislak - J. Sroda, Poznan 2018, p. 89-121
(surtout p. 89-111).

33 Par une telle appellation on n’entre pas ici en discussion concernant la mémoire procédurale. Elle
est reconnue et acceptée aujourd’hui par des neurologues et psychologues.



72

Chaque corps a sa mémoire et témoigne du passé vécu. Dans son développement
biologique il devient nouveau, mais sans perdre tout le rapport au passé. Le corps
garde des liens avec sa propre histoire et en donne des preuves. Peu importe s’ils
soient visibles ou pas. Le corps lie pour ainsi dire le passé et le présent et méme jette
la lumiére sur le futur.

L’épisode avec 1’apotre Thomas contenu dans quatriéme évangile, montre
d’abord que le Christ ressuscité n’est pas privé de son passé. Les stigmates, qui
doivent étre preuves du réalisme de la résurrection, renvoient au moment de la passion
et de la mort sur la croix. Le corps du Christ est perpétué dans la derniére étape de
sa vie terrestre. D’ou, malgré des difficultés, les disciples peuvent reconnaitre leur
Maitre.

Toutefois, en admettant le concept de la «mémoire du corps», on peut dire que
par la résurrection le Christ a acquis un nouveau rapport a toute sa vie terrestre, y
compris son corps humain*. En tant que ressuscité, il a la possibilité de se rendre
présent a chaque étape de cette vie et a chaque étape de la croissance du corps. Cela
expliquerait les faits bibliques : ni Marie de Magdala, ni les disciples d’Emmaiis
ne connaissaient pas Jésus avant son activité publique. Ils ’ont connu durant sa
vie publique. Et pendant ce temps, court — car durant trois ans, il n’a pas beaucoup
changé. D’ou, revenant au texte des Actes des Apétres, apparait la nécessité du
choix de quelqu’un pour accompagner Jésus deés le baptéme au Jourdain. L histoire
antécédente, la vie cachée a Nazareth est moins importante pour les disciples. Ils
suivent Jésus en tant que homme miir, agé, formé physiquement avec tous les traits
caractéristiques et stables. Comment était-il avant? On n’en sait rien. Le Nouveau
Testament omet cet aspect de vie du Christ. Dans un monde informatisé ou tous
cherchent ’occasion de fixer des moments par d’innombrables photos, une telle
discrétion et un tel silence des auteurs bibliques peuvent décevoir. Or, il ne faut pas
oublier que I’histoire de la vie de Jésus est toute orientée vers la fin. Elle est toute
salutaire, mais elle atteint son sommet dans la passion. Celle-ci est bien attestée par
les témoins oculaires. Ils répétent cette histoire pour que leurs auditeurs arrivent a
la foi et, en ayant la foi, qu’ils aient la vie éternelle (cf. Jn 20, 31). Croire en Christ
ne signifie pas le connaitre physiquement, mais reconnaitre a travers la physique
matérielle fagonnée dans un corps humain le Fils de Dieu incarné. C’est lui, Fils de
Dieu qui sauve, bien que ce salut s’opére par le moyen du corps humain®,

Si cette optique semble correcte, elle aiderait également a comprendre la vision
de Faustine Kowalska. Ce qu’elle a vu, c’était I’enfant Jésus dans son humanité

\

faconnée comme toute autre humanité de I’enfant humain & un stade strict.

3 Cf. G.L. Miiller, Dogmatyka katolicka, trad. W. Szymona, Krakow 2015, p. 326.

3 Evidemment, ¢’est toute humanité du Christ qui est devenue le moyen du salut. En insistant sur
le corps, on ne néglige absolument pas la participation de son ame dans 1’ceuvre du salut. Pour notre
propos la question de I’ame reste secondaire.
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Ce corps d’enfant était le corps de Jésus qui appartient a son humanité toute entiére
transformée par la résurrection. Par la résurrection chaque humanité qui appartient a
la personne obtiendrait la méme possibilité, mais celle-ci ne sera jamais réalisée dans
la réalité d’ici-bas. Il faut se rappeler que la résurrection fait partie des événements
eschatologiques. Avec la parousie, le monde subira un changement vers une autre
réalité différente dans toutes ses qualités. Pour instant, c’est seulement le Christ et la
Vierge Marie qui possederaient une telle possibilité du retour au passé de leurs vies.
Les autres hommes ne ’auront jamais. Tous vont ressusciter en méme temps dans
une autre réalité.

Or, la tradition chrétienne, bien qu’elle assimile la vie de Marie a celle du Christ
n’atteste aucunement les apparitions de Marie-enfant. Elle a apparu dans tant de
lieux toujours comme une femme mure, avec des traits qui la rendent semblable
aux autres femmes de la région et de I’époque. Peut-étre faut-il admettre, suivant ici
cardinal Miiller*®, que la résurrection du Christ ne soit pas un tout premier acte de la
résurrection universelle. Ce que Jésus obtient est non seulement commun avec les
hommes, mais aussi exceptionnel. C’est lui et lui seulement qui est le Fils de Dieu.
Tout ce qu’il possede avant, dans et aprés la résurrection doit étre considéré en tant
que ses dons personnels. Puisqu’il est Dieu, ses possibilités d’exercer 1’influence sur
son propre humanité dépasse ce que les hommes auront au moment de la résurrection.
Ils vont y participer a la maniére du Christ et ne deviendront jamais lui en personne.
Les possibilités que le Christ a sur son corps ne sont pas du méme genre que les
possibilités des hommes ressuscités. Encore une fois I’hypothése proposée plus haut
devient plausible, malgré sa non-exécution sauf pour le Christ.

Conclusions

De ce qui a été dit jusqu’a présent, on peut formuler quelques postulats.

Larésurrection est un mystére de la foi et ¢’est dans la foi qu’elle est, maintenant,
atteignable. Mais cela ne signifie pas qu’elle doit étre omise dans le cheminement
rationnel. C’est le contraire. On a le droit de se demander quelle vérité est transmise
par le message pascal du Nouveau Testament et de quoi s’agit-il dans la résurrection?

Puisque la réalité de la résurrection reste invérifiable, on doit admettre plusieurs
réponses possibles. Il n’y en a pas de mauvaises ; il y en a de bonnes et moins
bonnes. C’est dans le monde a venir que ’homme trouvera la réponse exacte. Pour
le moment il ne dispose que du message des évangiles qui dit ce qu’il sait exprimer
a sa fagon et selon ses propres reégles.

% Cf. G.L. Miiller, op. cit., p. 328.
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Dire la résurrection c’est dire le don de Dieu’’. Elle ne doit étre considérée
comme une fin intrinséque de la nature de ’homme. Il a été créé par Dieu qui le
destine a la vie heureuse. Cette vie ne se contient pas dans ce monde d’ici-bas, mais
elle le dépasse. D’ou alors la nécessité de souligner qu’une telle vie concerne ce
monde. La vie en plénitude eschatologique ne néglige pas la création en tant que telle.
Elle ne sera pas anéantie, mais elle arrivera a sa plénitude. Si a présent, selon I’ordre
de Dieu, ’homme et la création sont liés par des multiples liens, ils ne cesseront
pas dans I’avenir. Dieu renouvellera tout ce qu’il a créé, parce que cette création
¢tait bonne et est toujours bonne, bien que marquée par le péché de ’homme. La
création est soumise au péché a cause de ’homme, mais elle attend avec impatience
sa libération (Rm 8, 19-21). C’est pourquoi la question du corps ressuscité concerne
aussi la situation de la création entiére®®. On ne peut pas espérer la résurrection de
toutes les créatures, mais il est légitime se demander quelle sera leurs matérialité qui
forme leur essence. C’est ici qu’il faut situer notre propos.

Pour finir, il faut encore une fois dire: la résurrection est une nouveauté absolue
de laquelle I’homme peut s’approcher. Avant la consommatio mundi, il ne la
possédera jamais. Il ne la connaitra point. Or, par la résurrection cette consommatio
a été inaugurée. Et de méme que la matiére désigne, a présent, la place pour I’esprit,
de méme, dans la consommation eschatologique, cet esprit devient la place pour la
matiére®. En lui, ’homme saura la temporalité et la spatialité de la création toute
entiére y compris de son corps ressuscite.

Ce qui est de maticre, ce qui compose le monde des hommes et ce qui forme le
corps humain posséde un avenir. Il désigne sa transformation qui ne contredit pas
toute matérialité, mais uniquement celle que nous connaissons dans ce monde et
dans ce temps. L’accomplissement eschatologique se montrera en tant que monde
nouveau et cette nouveauté ne proviendra que de Dieu. La possibilité de tout cela
prouve la résurrection du Christ, si bien confirmée par les témoins dans le Nouveau
Testament.

37 La notion du don signifie que Dieu, par la nouvelle création ol appartient la résurrection, n’opére
rien dans le monde qui pourrait étre atteint par la création. Il fait plus, beaucoup plus. Cf. L. Scheffczyk,
Zmartwychwstanie, trad. P. Pachciarek, Warszawa 1984, p. 157

38 Cf. L. Scheffczyk, op. cit., p. 243-245. Sur les pages qui suivent, ’auteur explique la pensée d
Teilhard de Chardin et son apport a I’idée de la résurrection. Selon Scheffczyk, la conception réalistique
liée a la vision moderne du monde devient plus riche et plus convaincante que la conception spirituelle
et idéaliste.

% Cf. J. Ratzinger, Zmartwychwstanie cial, in : J. Ratzinger, Opera omnia, trad. J. Kobienia, Lublin
2014, t. X, p. 265.
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Streszczenie: W niniejszym artykule zasadniczo oméwiono dwa odnoszace
si¢ do nadziei zagadnienia analizowane przez Roberta Spaemanna. Pierwsze
dotyczy przestania §wiatowych ideologii nadziei. Zostaly one zdemaskowane
przez wybitnego niemieckiego mysliciela jako iluzoryczne i utopijne, dlatego
ze chcg przywiaza¢ cztowieka do ziemi i zapewni¢ mu raj w doczesnosci.
Spaemann zatrzymuje si¢ zwlaszcza nad tymi, ktore doszty do gltosu w latach
szesCdziesiatych i siedemdziesiatych XX w.: marksizmem, a zwlaszcza propa-
gowang przez Herberta Markusego tzw. ideologia przyjemnosci. Spaemann
akcentuje spoteczne skutki ich oddziatywania: najpierw odurzenie owymi
ideologiami wielu spoleczenstw zachodnich oraz ich nadzwyczajna euforie,
ktora nagle zamienita si¢ w niestychang frustracj¢. Ostateczna perspektywa
oferty wszelkich $wiatowych ideologii jest nader przerazajgca dla naszej
egzystencji. W analizie drugiego zagadnienia zarysowano przede wszystkim
natur¢ nadziei, na ktorej tle zostata ukazana doniostos¢ chrzescijanstwa tak
w obecnych czasach, jak i w przyszto$ci. W jego postannictwie cnota nadziei
inspiruje, motywuje oraz dodaje odwagi. Kontekst, w jakim to si¢ dokonuje,
jest wieloraki i réznorodny.

Wskazano takze na podobienstwo ujecia kwestii rozumienia nadziei

! Robert Spaemann (1927-2018), nastgpca Hansa-Georga Gadamera w katedrze filozofii

w Heidelbergu i Maxa Miillera w Monachium, to jeden z najbardziej znanych, i to na calym $wiecie,
wplywowych i szanowanych wspolczesnych filozofow niemieckich. Wzbudzit takze zainteresowanie
przedstawicieli innych nauk tak w Niemczech, jak i zagranicg. Dorobek tego mysliciela jest rozlegly
i doniosty, wrecz niezwyktly, obejmuje w sposob szczegdlny przynajmniej siedem dyscyplin
filozoficznych: antropologia filozoficzna, filozofia praktyczna, filozofia polityczna, filozofia przyrody,
filozofia religii, ekologia, bioetyka. Wiecej informacji na temat jego osoby i tworczoSci podaje
w osobnej monografii: O cziowieku i moralnosci w filozofii Roberta Spaemanna, Lublin 2013.



w dwoch jej aspektach — naturalnej i nadprzyrodzonej — u Roberta Spaemanna
i Josepha Piepera. Ten aspekt zagadnienia nie byt dotad przedmiotem analiz.
Ponadto autor artykutlu ukazal u Spaemanna problematyke nadziei w ujeciu nie
rozwijanym przezen wprost, to jest odpowiedzialnosci za innych.
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Christian Hope Versus World Ideologies of Hope

Summary: This article addresses two issues related to hope and examined
by Robert Spaemann. The first concerns the ideas propagated by world
ideologies of hope. They were exposed by the prominent German thinker as
illusory and utopian because they want to tie Man to the world and assure
him paradise in this mortal life. Spaemann focuses on the Marxism of the
1960s and 1970s and especially the so-called ideology of pleasure promoted
by Herbert Markuse. Spaemann emphasises the social consequences of those
ideologies: first, the intoxication with the ideologies of many Western societies
and their extraordinary euphoria, which suddenly turned into deep frustration.
The ultimate perspective of what all world ideologies have to offer is most
terrifying with regard to our existence.

The author’s analysis of the other issue encompasses primarily the nature
of hope, against which the importance of Christianity is shown both for the
present and the future. In its mission, the virtue of hope inspires, motivates
and encourages. The context in which this is done is manifold and diverse.
Similarities were pointed out in the approach to the question of understanding
hope in its two aspects — natural and supernatural — of both Robert Spaemann
and Joseph Pieper. This aspect of the issue has not yet been analysed. Moreover,
the author emphasised Spaemann’s indirect emphasis on responsibility for
others as an aspect of the question of hope.

Keywords: Christianity, eternity, future, hope, ideologies, philosophy

Wprowadzenie

Celem, jaki sobie stawia autor niniejszego artykutu, jest przedstawienie dwoch
zagadnien odnoszacych si¢ do nadziei, ktore podjat jakis czas temu Robert Spaemann,
jeden z najwybitniejszych wspotczesnych myslicieli niemieckich. Pierwsze dotyczy
przestania niektorych $wiatowych ideologii nadziei (marksizmu, a zwlaszcza
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propagowanej przez Herberta Markusego? tzw. ideologii przyjemnosci) i przyczyn
zatlamania si¢ w spoleczenstwach Zachodu wiary w rychle urzeczywistnienie si¢
zapowiadanego przez nie ziemskiego krolestwa niebieskiego. W nawigzaniu
do tego zostanie réwniez podjeta proba wyjasnienia, na czym polega iluzja
1 utopijnos¢ tych i innych $wiatowych ideologii nadziei. Podkreslone tez bedzie,
jak wielkie zagrozenie dla ludzkiej egzystencji stanowi ich doktryna. Drugie
zagadnienie, podjete w tych rozwazaniach znacznie szerzej, przybliza naturg
nadziei chrzescijanskiej, jej podstawy, znaczenie, rodzaj dobra, jakie oferuje,
i $rodki rozwigzania najdonios$lejszych probleméw egzystencjalnych ( takich jak
zbawienie, pokoj, $mier¢, postep, samospelnienie, szczescie, odpowiedzialnosé
za innych i za zycie, zwlaszcza zycie ludzkie). Jeden jeszcze aspekt w tych analizach
moze zwroci¢ uwage. Jest nim poroOwnanie Spaemannowskiej wizji dwoch rodzajow
nadziei (naturalnej i nadprzyrodzonej) ze spojrzeniem Josefa Piepera w tej kwestii.

1. Nadzieja na doczesne krolestwo niebieskie a wptyw ideologii
przyjemnos$ci Herberta Markusego

W drugiej potowie lat sze$édziesigtych i pierwszej potowie lat siedemdzie-
sigtych ubiegltego wieku Europa i Ameryka Poinocna byly widownig budzacej
powszechny zachwyt dialektyki. Lata te charakteryzowato, zdaniem R. Spaemanna,
oczekiwanie bliskiego juz ziszczenia si¢ ziemskiego krolestwa niebieskiego®.
Stopa wzrostu w gospodarce powodowata, ze na Zachodzie wiele spoteczenstw
zafascynowato si¢ obserwowanym sukcesem czy tez uwierzyto w nieprzemijajacy
jego charakter. Jasny wyraz dat temu niemiecko-amerykanski filozof H. Markuse
w swej tezie, ktora az do kryzysu paliwowego w latach sze$cdziesigtych XX w.
wydawata si¢ by¢ niepodwazalna teza radykalnej lewicy, Ze oto przechodzimy do ery
spoteczenstwa obfito$ci. Zdaniem bowiem dwczesnego mentora lewicy wkroczylismy
w wiek, w ktorym spoteczenstwo pozwala na ztagodzenie (ograniczenie) zasady

2 Herbert Marcuse (ur. 19 lipca 1898 r. w Berlinie, zm. 29 lipca 1979 r. w Starnbergu) —

niemiecko-amerykanski filozof pochodzenia zydowskiego, jeden z najwazniejszych reprezentantow
Krytycznej Szkoly, zwanej rowniez Szkola Frankfurcka, profesor filozofii od 1954 r. do konca swego
zycia na uniwersytetach w Bostonie i Kalifornii, teoretyk i ideolog rewolty studenckiej w latach
sze$édziesigtych XX w. Za dwa najwazniejsze jego dzieta uwaza si¢: Eros i cywilizacje oraz Czlowieka
jednowymiarowego (H. Brunkhorst w: Grofles Werklexikon der Philosophie, hrsg von F. Volpi, Band 2,
L Z, Stuttgart 1999, s. 992).

3 R. Spaemann, Christliche Hoffnung..., s. 215.
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rzeczywistosci i na petniejszy rozwoj kierujacej sie wtasnym libido podmiotowosci’.
Dawne zalecenie stoikdw, by swoje pragnienia miarkowaé tym, co mozliwe,
aby unikng¢ stanu ustawicznego rozczarowania, zostalo uniewaznione. Dzigki
bowiem postepowi nauki i techniki niedhugo, jak gtoszono, bedziemy mogli traktowac
rzeczywistos¢ jako zmienng, ktéra w sposob nieograniczony bedzie si¢ stosowaé
do naszych popeddéw i zyczen. Cnota panowania nad soba oraz idea, ze nasze
popedy musimy integrowac w postgpowaniu kierowanym przez rozum, staly si¢ tak
samo przebrzmiate jak panowanie czlowieka nad cztowiekiem®. Zrodtem obydwu
byl bowiem w istocie fakt ubostwa §rodkéw do zaspokojenia naszych pragnien
i zyczen. Wedtug H. Markusego tam, gdzie panuje zasada obfitoSci, w miejsce
sprawiedliwosci rozdzielczej’ moze juz teraz wkroczy¢ odnoszaca si¢ w zamysle do
przysztosci maksyma K. Marksa: ,,kazdemu wedlug jego potrzeb™®. Kazdy bedzie
mogt formutowacé swoje subiektywne potrzeby (co okresla si¢ rowniez mianem
samorealizacji). Jednoczes$nie kazdy bedzie mial prawo wymagac ich zaspokajania
przez spoleczenstwo. W tej perspektywie dotychczasowa historia redukowataby sig
do prehistorii, z ktorej trzeba si¢ wyemancypowac. Obecnie powinno si¢ zaczynac
od tego, co jest catkowicie nowe. Takie przystowia, jak: ,,Zadne drzewo nie ro$nie
do nieba” (Kein Baum wdchst in den Himmel), ,,Poranne wstawanie odptaca ztotem”
(Morgenstunde Gold im Munde hat), ,,Kto wczesnie zaczyna, na szczyt si¢ wspina”
(czyli bedzie mistrzem) itp., obowigzywaly jako wyraz trwajgcego tysiace lat okresu
deficytu (niem. Knappheif) i tlumienia. Na szczg¢$cie ten juz zmierza ku koncowi.
Czy co$ mogltoby mu ewentualnie stang¢ na tej drodze? Z pewnos$cia nie bytyby
to jakie$ obiektywne determinanty, lecz tylko pot¢zne interesy niektoérych grup,
majacych na celu utrzymanie asymetrycznych stosunkow wiadzy. Wszystko to brzmi
prawie jak jaka$ bajka z dalekich stron. Nikt wprawdzie, podkresla R. Spaemann,

* Zasada rzeczywisto$ci to zasada zachowania zycia (dazenie do zachowania siebie), ktora —

podobnie jak /ibido — nie okresla prawdziwego sensu naszej egzystencji. Ludzie, wedlug Spaemanna,
zwykle bynajmniej nie chcg ptaci¢ zyciem za osigganie przyjemnosci. Tenze, Moralische Grundbegriffe,
Miinchen 1994, s. 32-33.

5 Tenze, Ontologia pojec ,, prawica” i ,, lewica”, w: tenze, Granice, t. . Merecki, Warszawa 2006,
s. 452. Tezg Markusego o znaczeniu, ktore on nadat /ibido, Spaemann formutuje jeszcze dobitniej:
zasada przyjemnosci nie znajduje juz ani miary, ani ograniczen w zasadzie rzeczywistosci. Tenze,
Christliche Hoffnung, s. 215.

¢ W tym duchu rzeczywiscie rozwija swa my$l, poniewaz etyczne i moralne wzorce, jak pisze
to ,,abstrakcje historycznie przebrzmiate i bez znaczenia”. H. Marcuse, Kultur und Gesellschaft 2,
Frankfurt am Main 1965, s. 132.

7 Zasada sprawiedliwo$ci rozdzielczej wskazuje na zobowiazania spoteczenstwa (jego wiadzy)
wzgledem pojedynczego cztowieka. Zgodnie z ta zasada winien on mie¢ udzial w dobrobycie
spotecznym proporcjonalnie do swojego wkladu w dobro wspoélne i jego pomnazanie. J. Woroniecki,
Katolicka etyka wychowawcza, 11/2, Lublin 1995, s. 357.

8 R. Spaemann, Ontologia poje¢ ,,prawica” i , lewica”, s. 452; tenze, Christliche Hoffnung..., s.
215.
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nie chcial si¢ przyzna¢, ze sympatyzowat z tg ideologia przyjemnosci, a w rzeczy-
wisto$ci bardzo wielu dato si¢ przez nig omami¢ i bynajmniej nie byli to wytacznie
marksisci i lewicowi utopisci. Wiara w przyszly nieprzerwany geometryczny rozwoj
zarazita wszystkie grupy. Do zaktadow przemystowych sprowadzano robotnikow
z dalekiej Anatolii, politykom za$ zabrakto dalekowzroczno$ci i odwagi, by rozwazy¢
nalezycie nieuniknione nieludzkie skutki tego rodzaju imigracji. Mysl o tym,
ze kiedy$ nadejda mniej pomyslne czasy, stanowila swoiste tabu. Wszystko miato
wzrasta¢ wyktadniczo, tacznie z liczbg stanowisk profesorskich na uniwersytetach.
Stanowiska te okresowo mogli obejmowac¢ mtodzi ludzie, jesli tylko tego chcieli, bez
zwracania uwagi na to, ze w przysztosci tych stanowisk moze zabrakna¢ dla nowych
profesorow. W rzeczywistosci owi wowczas mtodzi zablokowali te stanowiska na cate
dziesieciolecia, thumaczac si¢ niekiedy: owszem, zyliSmy na koszt nadchodzacych
generacji, nikt jednak nie moze dawaé, nie biorgc. Oczywiscie nie pozwolono
zaktoci¢ euforii przez myS$lenie o zewngtrznym zagrozeniu. W wieku atomu
z konieczno$ci najwyzsze znaczenie nadano utrzymaniu pokoju. Wmoéwiono tez
sobie przekonanie, ze mozliwa jest stopniowa konwergencja politycznych systemow
i jaki$ rodzaj uzdrowienia, a ponadto ze to od czyjego$ uznania zalezy, czy ma si¢
wrogow, czy tez nie. Polityczny problem wrogosci datby si¢ bowiem zredukowaé
do psychologicznego tak zwanego obrazu wroga. Jesli si¢ ten obraz zburzy, wtedy
realnos¢ mozliwych wrogoéw zniknie. W rezultacie od nas samych zalezy, czy dla
drugich w dalszym ciggu jesteSmy wrogami. Nawet z pie$ni ko$cielnych zostaty
wowczas usunig¢te bodaj wszelkie strofy traktujace o wrogosci, wrogach, a nawet
0 ,,ztym przeciwniku”. Sprawia to wrazenie, jak gdyby zaniknegta wszelka wrogos¢,
skoro nie przyjmuje si¢ juz jej do wiadomosci. Wydaje si¢ wiec, ze zaczelo sie
ostateczne krolestwo (niem. Endreich). To bowiem, co jest prawdziwie uniwersalne,
rowniez faktycznie jest uznane przez wszystkich i Bog jest we wszystkim, cokolwiek
istnieje.

2. Zsekularyzowana nadzieja na doczesne krélestwo niebieskie —
jej zrodia

Kryzys paliwowy, recesja, zagrozenie wojng i przede wszystkim $wiadomos¢
ekologicznego zagrozenia fundamentoéw naszego zycia nagle zamienily euforie
zsekularyzowanej wiary, ze niebawem nadejdzie doczesne krolestwo niebieskie,
w niestychang frustracje. Kryzys paliwowy® znowu u$wiadomil krajom
uprzemystowionym skonczono$¢ ziemskich zasobow i — by tak rzec — przywotat

® Wedlug R. Spaemanna kryzys paliwowy to moze najwazniejsze wydarzenie o charakterze

historyczno- duchowym po drugiej wojnie swiatowej. Tenze, Christliche Hoffnung, s. 217.



82

je do porzadku. Glebsza zas refleksja ekologiczna otworzyla oczy ludzi na to,
ze deficyt przynalezy do sfery nieusuwalnych uwarunkowan ludzkiej egzystencji
na ziemi. Pozostat tylko jeden wybor: albo ponosi¢ koszty tego stanu rzeczy, albo
zging¢ (niem. unterzugehen). Zdaniem R. Spaemanna ludzie zrozumieli, ze zasada
sprawiedliwo$ci rozdzielczej nie moze by¢ zastgpiona przez zasad¢ nieograniczone;j
samorealizacji (rozumianej w zasadzie jako reguta nieograniczonego dazenia do
przyjemnosci)'?, ktora ostatecznie sprowadza si¢ do prawa silniejszego, dla ktorego
inni, tacznie z osobami jeszcze nienarodzonymi, majg ponosi¢ koszty.

Nikt tez nie zwolni nas z odpowiedzialnosci za przyrodg¢ wobec przyszitych
pokolen. Na t¢ kwesti¢ uwrazliwita wspoétczesnych ludzi refleksja ekologiczna,
otworzyta im bowiem oczy na fakt, ze zyjemy juz nie tylko z tego, co ma charakter
przypadtosciowy, to jest z procentdow od bogactwa ziemi, lecz z samej jej substancji
(istoty), to znaczy na koszt tych, ktorzy przyjda po nas. Jeste§my zatem bezwzglgdnie
odpowiedzialni za $wiat, ktory im zostawimy, i przekazanie naturalnego dziedzictwa
w postaci mozliwie nie nazbyt zubozonej'!.

Jak podkreslono, przemingta zwigzana z postgpem w naukach przyrodniczych
euforia minionych lat, mimo ze wedtug jego ideologdéw (np. wptywowych nadal
reprezentantow modernizmu) warunkuje on samospeltnienie si¢ cztowieka'?
Mowiac jednak stowami R. Spaemanna, owa euforia to nic innego, jak chorobliwe
koncowe stadium trwajacej juz trzy stulecia wiary w to, ze postgp w panowaniu
nad naturg jest jednoczes$nie progresem cztowieka ku lepszemu. Owszem postep
ten uwolnil wielu ludzi od drgczacej biedy, fizycznej pracy i cierpien niekiedy
nie do zniesienia. Niestety jego cena okazata si¢ tak wysoka, ze tylko doprawdy
zmanipulowane spoteczenstwa zdaja si¢ traktowac stowo ,,postepowy” jako synonim
,»dobry”. Dzisiaj do§wiadczamy postepu raczej jako losu, a nie nadziei. Euforyczne
oczekiwanie na bliskie juz ziemskie krolestwo niebieskie nagle zmienito si¢ w brak
przysztosci. Niespodziewanie, moéwiac obrazowo, nad bramg do spoleczenstwa
przysztosci zdaje si¢ pojawiac stwierdzenie wypisane nad wejsciem do dantejskiego
piekta: ,,Porzuécie wszelkg nadzieje, wy, ktorzy [tu] wchodzicie (wt. Lasciate
ogni speranza, voi ch’entrate)” (Boska komedia, Krag 1, Piesh IV)". Na szczgscie
ten ekstremalny pesymizm traci sit¢ wyrazu na korzy$¢ pewnego otrzezwienia
i powrotu do normalnej sytuacji cztowieka. Beznadzieja byta nastepstwem zatamania
si¢ nieracjonalnych ludzkich oczekiwan co do przysztos$ci. Niemniej niewielki
i biologicznie konieczny optymizm tu i tam dochodzi do glosu. Tam, gdzie ludzie

10 Zasada ta definiuje rowniez stanowisko lewicy. Tenze, Ontologia poje¢ ,,prawica” i ,,lewica”,
s. 453; tenze, Christliche Hoffnung, s. 216; tenze, Moralische Grundbegriffe, 32-33.

' Tenze, Kto i za co jest odpowiedzialny, w: tenze, Granice, s. 409.

12 Tenze, Unter welchen Umstinden kann man noch von Fortschritt sprechen?, w: tenze,
Philosophische Essays, Stuttgart 2007, s. 137-142.

13 Za: tenze, Christliche Hoffnung, s. 220.
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koordynujg swa polityczng aktywno$¢, czynig to nie w tym celu, aby kierowac
ludzkos$¢ ku jutrzence wielkiej wolnosci, lecz aby ratowaé to, co jest jeszcze do
ocalenia. | ciggle tez pojawia si¢ nadzieja na to, co jest catkiem inne, rzeczywiscie
nowe, w XX w. tgczona z pewnymi wydarzeniami politycznymi w wielu krajach'.

Musimy jednakze nauczy¢ sie, podkresla R. Spaemann, ze to catkowicie inne
nie istnieje w tym swiecie. W XX w. poznalismy dostatecznie wiele jutrzenek, ktore
okazatly si¢ zwiastunami pozarow. Kto jeszcze nie nauczy? sie, ze wszedzie na tej
ziemi, je$li si¢ dobrze uktada, gotujemy przy uzyciu wody, i to najlepiej czystej,
tego zdolnos¢ uczenia si¢ na zawsze pozostanie nieuleczalna. Z glebi ludzkiego
serca wyptywa jednak nieustanne dazenie, by zharmonizowa¢ z sobg tego rodzaju
nieuleczalnos$¢ z mozliwosciami conditio humana'.

3. Eschatologiczna perspektywa i naturalne podstawy nadziei
chrzescijanskiej — Spaemann a Pieper

Nadzieja podobnie jak mitos¢ to jedno z elementarnych
i pierwotnych dgzen istoty Zywej's.

J. Pieper, jeden z najwybitniejszych interpretatorow mysli §w. Tomasza
z Akwinu w XX w. w Niemczech, rozwija swoje rozwazania o nadziei w jej
dwojakim kontekscie: doczesnym, ale przede wszystkim nadprzyrodzonym'’.
W pierwszym wypadku nadzieja okre$la niejako sposdb ufnego postrzegania
najblizszej przysztosci. Wskaza¢é mozna, wedlug mysliciela z Miinster, wiele
przyktadow tego rodzaju nadziei, w tym rowniez te o wyjatkowo doniostym
charakterze. Na co dzien mamy wi¢c nadziej¢, ze wrocimy do zdrowia, zima nie
nadejdzie zbyt wczesnie i nie okaze si¢ zbyt ostra, wojna nie wybuchnie, zbiory
winorosli w czasie zniw beda obfite, nasze plany szczesliwie zostang zrealizowane
w realiach codziennosci itd. Zdajemy sobie jednoczesnie sprawe z ograniczonosci
tego typu form nadziei. Zadna z nich bowiem nie rozstrzyga o tym, ze zycie nasze

4 Na przyktad w latach dwudziestych XX w. z wydarzeniami w Zwiazku Radzieckim, a po

IT wojnie §wiatowej w Izraelu, pozniej na Kubie, a w latach osiemdziesigtych w Nikaragui.

15 Tenze, Christliche Hoffnung, s. 216-217.

16 ], Pieper, Uber die Hoffnung, Miinchen 1949, s. 27.

17 Josef Pieper (1904 — 1997) to jeden z najbardziej znanych w kulturze niemieckiej myslicieli,
oryginalny interpretator mysli §w. Tomasza z Akwinu, jeden z najwybitniejszych w XX w. w Niemczech
przedstawicieli wizji filozoficznej w jej pierwotnym brzmieniu, czyli jako umitowania madrosci,
zarazem wielko posrednik pomiedzy mysla klasyczng a wspotczesng, wybitny filozoficzny pedagog
i powszechnie ceniony pisarz filozoficzny. Wiecej informacji o osobie i tworczosci tego wybitnego
filozofa zawarlem w mej ksiazce habilitacyjnej: Czlowiek - kultura — spoleczenstwo. Stanowisko
Josefa Piepera w kontekscie wspolczesnej filozofii niemieckiej. Torun 2010.
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osiggnie swodj cel's. Niemniej wszystkie jej postaci majg swa naturalng podstawe.
To, ze tak jest, zaznacza si¢ juz w naszym zatroskaniu o dobro w przysztosci
we wszystkich mozliwych wymiarach naszej egzystencji. Dzieje si¢ tak
nieprzypadkowo. Jak bowiem stusznie podkresla Pieper, cztowiek ze swej natury
to pielgrzym, czyli istota w zyciu ziemskim ,,jeszcze nie” w pelni zrealizowana.
Dlatego dazy ona do doskonatego szczgscia i obiektywnego spetnienia. Nie jest
bowiem jeszcze tym kim moze by¢®.

Réwnoczesnie jest w nas nadzieja, ze wraz ze $miercig nie konczy si¢ ludzka
egzystencja. Nie pozwala nam ona zwatpi¢ w perspektywe zbawienia, czyli
prawdziwego spelnienia. Zostala w nas wpisana nadzieja na zycie wieczne, ktora
stanowi przede wszystkim dar nadprzyrodzony, ale naturalnie uwarunkowany.
Czlowiek bowiem wie, ze musi umrze¢, ale z catych sit kocha zycie i nie chcialby
odchodzi¢ z tego $wiata. W ten sposob jednak, zdaniem Piepera, przejawia on swa
gotowos¢, nastawienie i zdolnos¢ znamienng dlanadziei. Jestto ufne prze§wiadczenie,
ze istnieje kto$, kto moze mu podarowac zycie wieczne. Nie zywitby on go jednak,
gdyby w naszej naturze nie tkwita gotowos$¢ i oczekiwanie tego rodzaju spetnienia,
ktorego sami nie jesteSmy w stanie urzeczywistni¢?,

Wszelkie jednak $wiatowe ideologie, jak tez wszystkie nihilistyczne
i materialistyczne filozofie nie uznajg tego rodzaju inklinacji ludzkiej natury?'.

Podobne do J. Piepera stanowisko w kwestii rozumienia nadziei w sensie
powyzej zarysowanym reprezentuje R. Spaemann. Najpierw zauwaza on w cztowieku
mate nadzieje o charakterze doczesnym. Ma na mysli — na przyktad — nadziej¢ na
uniknigcie tym razem $mierci, spetnienie tego lub owego zyczenia, powodzenie
takiego lub innego przedsiewzigcia. Zdaniem jednak tego wybitnego niemieckiego
mysliciela istnieje w cztowieku nade wszystko pragnienie, by nie dotkneta go $mierc
i zrealizowalo si¢ wyobrazenie ostatecznie udanego zycia i petni szcze$cia. W nasza
natur¢ wpisana jest tesknota za tym, co wyraza stowo ,,zbawienie” (niem. Heil)*.
Wszystkie doczesne ideologie nadziei nie dostrzegaja, niestety, tej inklinacji naszego
zycia osobowego. Tymczasem w relacji do naszych codziennych doswiadczen jest
to rzeczywiscie dobro innego rodzaju. O tym, ze kazdy z nas ma jego przeczucie
od najmtodszych lat, mowit, wedtug R. Spaemanna, Ernst Bloch: ,,Nam wszystkim
w dziecinstwie pigknym wydaje si¢ ten $wiat, w ktérym jeszcze nikt z nas nie

8 Tenze, Glauben Hoffen Lieben, wyd. Informationszentrum Berufe der Kirche, Freiburg 1983,
s. 13. To wszystko wskazuje, ze cztowiek potrzebuje innej, dalej si¢gajacej nadziei. Zaspokoi¢ go moze
jedynie co$ nieskonczonego. Benedykt XVI, Nauczmy si¢ wierzy¢, th. W. Szymona, Krakow 2013, s. 19.

19 Tenze, Uber die Hoffnung,s. 27-28.

20 Tamze, s. 94.

2l Taka tezg potwierdza najwybitniejszy uczen Piepera — Berhold Wald. Na podstawie wywiadu
autora artykutu z B. Waldem w marcu 2019 r.

22 R. Spaemann, Christliche Hoffnung, s. 217.
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byt”?. Rowniez pozniej doswiadczamy podobnych chwil, ktore rzucajg $wiatto na
nasze zycie. To dzieje si¢ nagle: pod wptywem spojrzenia kochanego cztowieka,
krajobrazu w jaki$ letni poranek, milczacego porozumienia z przyjacielem podczas
wspoélnej pracy dla jakiej§ wzniostej sprawy lub bez zadnego powodu na jakiej$
zakurzonej ulicy, kiedy staje si¢ dla nas jasne, ze szczgdcie* czy szczeSliwosé
(niem. Seligkeit) to w gruncie rzeczy samo zycie. Sg to tylko chwile®. Wedlug
$w. Piotra uszczgsliwiajace chwile w doczesnej egzystencji sa takze udziatem
chrze$cijanina, ktoéry niewzruszenie trwa przy nauce Ewangelii. Staja si¢ one dla jego
dalszego zycia podstawa wielkiej nadziei i pozwalajg przezwyciezy¢ dos§wiadczenie
szaro$ci dnia codziennego®. Chrzescijanie tym rdéznig si¢ od innych ludzi,
ze takie chwile szczesliwosci traktuja jako wlasciwa prawde o zyciu. Ufajg obrazowi
szczgscia, spetnienia, mitosci, ktory w nas wszystkich zyje. Przy tym chrzescijanie
nie konstruuja jakiej$ iluzji rzeczywisto$ci. W trzezwej jej ocenie nie przewyzszg ich
zadni sceptyczni realisci, a ogromem nadziei wyznawcow Chrystusa nie przescigng
zadni utopi$ci. Chrzescijan odrdznia bowiem od obu tych wizji $wiata nadzieja na
zycie wieczne.

Owa nadzieja zaczyna si¢ tam, gdzie cztowiek otwiera oczy ducha i staje si¢
$wiadomy realnosci Boga oraz postanawia z niej i nig zy¢. Jest to jakby przewrot
kopernikanski. Jak dla Kopernika nagle stato si¢ jasne, ze Ziemia kragzy wokot Stonca,
a nie Stonce wokot Ziemi, tak ten, kto poznaje prawdziwego Boga, niespodziewanie
zaczyna usuwac siebie z centrum swego $wiata. Przestaje wszelka rzeczywistos¢
odnosi¢ do siebie, poniewaz pragnie oddawaé cze$¢ prawdzie, zrozumial bowiem,
na czym ona polega. Wspolnie ze wszystkimi stworzeniami krazy wokol Boga
i z Niego oraz dla Niego istnieje. Razem tez z innymi, ktérych oczy ducha si¢
otworzyly, wdraza si¢ do takiego zycia z prawdy. Na tym polega zycie wieczne,
ze wkracza si¢ w przestrzen prawdy, ktora jest niezniszczalna.

Zgola inaczej postepuje zwierze, ktore niezmiennie znajduje si¢ zawsze
w centrum swego $wiata. Z tego wzgledu moze ono odda¢ cze$é prawdzie jedynie
przez to, ze w koncu umiera i robi miejsce dla innych osobnikoéw. Owszem,
my rowniez umrzemy, poniewaz $wiat ludzki takze musi podlegaé prawu tego
swiata. Czy jednak dlatego, ze prawda Boza jest niezniszczalna, to zycie cztowieka,

3 Za: tenze, Christliche Hoffnung, s. 217.

% 7 tej racji Spaemann stwierdzi, iz mowienie o zyciu szczg¢$liwym uznaé nalezy
za tautologi¢. R. Spaemann, Philosophie als Lehre vom gliicklichen Leben, w: tenze,
Philosophische Essays, Stuttgart 1994, s. 98.

3 Szezescie, jakiego doswiadezyli apostotowie na Gorze Tabor, gdy ujrzeli jasniejace blaskiem
oblicze Jezusa, to byt rowniez epizod w ich zyciu, ale nader istotny — umocnit ich wiarg.

26 Mamy mocniejszq, prorockq mowe, a dobrze zrobicie, jezeli bedziecie przy niej trwali jak przy
lampie, ktora Swieci w ciemnym miejscu, az dzien zaswita, a gwiazda poranna wzejdzie w waszych
sercach” (2P 1,19).
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ktory oddaje cze$¢ tej prawdzie, rowniez jest niezniszczalne? Czy temu, kto
kocha Boga, nie wystarcza, ze Bég sam wiecznie zyje? Wydaje si¢, ze niektorzy
ze wspotczesnych chrzescijan nie sg dostatecznie zainteresowani kwestig zycia
wiecznego. Podchodza do niej tak, jak gdyby to od nich zalezalo, czy istnieje
przyszto$¢ po tamtej stronie granicy $§mierci, czy tez nie. Kreuja si¢ po prostu na
tych, ktorzy majg niejako prawo nie interesowaé si¢ tym szczegdlnym dobrem.
Jest to jednak podejrzana (niepokojaca) bezinteresownos$¢. Mowigc stowami
R. Spaemanna, kopig w ten sposob przepas¢ miedzy sobg i catg historig ludzkosci.
Od poczatku swego istnienia ludzkos¢ wierzy i zywi nadziej¢ w zycie po $mierci
i ptynace z tej wiary i nadziei obcowanie ze zmartymi®’.

4. Btedna interpretacja oredzia o zbawieniu w doktrynie
swiatowych ideologii

Przedstawiciele doczesnych ideologii nadziei mylnie interpretuja oredzie
chrzescijanskie o zbawieniu jako nauke o lepszej ziemskiej przysztos§ci®.
W rzeczywistosci w toku historii krolestwo Boze bedzie wzrasta¢ w ukryciu,
podobnie jak drzewo, ktéremu z biegiem lat przybywa stoi na pniu. Tak jednak
jak to drzewo w koncu zostanie pozostawione samo sobie. Objawienie bowiem
zapowiada wielkie odej$cie od wiary na koncu dziejow i panowanie Antychrysta,
gdyz nawet ludzie wybrani stracg wiar¢. Objawienie mowi réwniez o ostatecznym
tryumfalnym nadej$ciu krolestwa Bozego. Bedzie to zdarzenie, ktére nastapi
w wyniku katastrofalnego konca historii tego §wiata. Wierni przestaniu Ewangelii
uslysza wowczas stowa wieszczace spetnienie si¢ ich najglebszego pragnienia:
»|--.] nabierzcie ducha i podnie$cie gtowy, poniewaz zbliza si¢ wasze odkupienie”
(Lk 21, 28). Tym wlasnie i niczym innym jest dtuga perspektywa w czasie kazdego
chrzesdcijanina. Doczesne ideologie nadziei wigza absolutna nagrode z pdzniejszym
okresem w przysztosci. Ich obietnica brzmi: kolejnym generacjom bedzie lepiej
niz zyjacym weczesniej?®. Konsekwentnie do swej tezy ideolodzy ci musieliby
rowniez stwierdzi¢: ludziom, ktérzy tak niegodziwie zgingli w Auschwitz lub na
Gulagu, juz w niczym nie da si¢ pomoc. Dopiero ma bowiem nadej$¢ ten $wiat,
w ktorym ,,cztowiek cztowiekowi okaze si¢ pomocny” (Bertold Brecht)®* i ci,
ktérzy w nim beda zy¢, to ludzie szczesliwi. Tymczasem chrzescijanska wiara
1 nadzieja nie gloszg szczescia, z ktorego na zawsze zostang wykluczeni cierpigcy
w przesztosci, torturowani, ofiary niesprawiedliwej przemocy, i nie oferuje

27 Tenze, Osoby O roznicy migdzy czyms a kims, th. J. Merecki, Warszawa 2001, s. 198.

8 Tenze, Christliche Hoffnung, s. 218-219.
2 Tamze, s. 219.

30 Cyt. za: tamze.
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rowniez takiej wizji zycia szczesliwego, w ktorym beda mie¢ udziat tylko zyjacy
na koncu dziejow. ,,My, ktorzy pozostajemy przy zyciu az do przyjécia Pana, nie
wyprzedzimy tych, ktorzy zasneli” (1 Tes 4, 14-15). Stwierdzenie to odzegnuje si¢
od identyfikacji chrzescijanskiej nadziei z oczekiwaniem przysztosci w ziemskim
znaczeniu, zgodnie z ktorym pozniej urodzeni z zasady beda uprzywilejowani,
i to kolektywnie. Kazdy musi pozostawi¢ caly swoj swiat, by moc przejs¢ przez
brame $mierci. To jednak, co nas czeka po tamtej stronie granicy $mierci — zycie
nie$miertelne, zaczyna sie juz tutaj’!. Otwiera si¢ ono bowiem przed kazdym, kto
postanowit zy¢ stosownie do niebianskiej sztuki kalkulacji i z rado$cia podjat si¢
trudu wzrastania w $wigtosci, narazajac si¢ przy tym na opor demona’’. Nie ma
bowiem komfortowego $miertelnego zycia, do ktoérego wieszczenia redukuje si¢
oredzie prorokow szczesliwej doczesnosci.

Nadzieja natomiast to teskne wyciagniecie szeroko rozciggnigtych ramion
ku trudno osiagalnemu, ale mozliwemu do realizacji — z Bozg pomocg — celu. O tym,
w czym poktadamy nadzieje, mowi w prostych stowach amerykanska piesn gospel:
Oh when the saints go marching in, | When the saints go marching in, / Oh Lord
1 want to be in that number, | When the saints go marching in.” (,,Och, kiedy §wigci
beda maszerowac, / Kiedy $wigci beda maszerowac, / O, Panie, chce by¢ w liczbie
tej, / Kiedy swigci beda maszerowac”)*. Nadzieja dlatego jawi si¢ jako skromna
(niem. gering), poniewaz istnieje alternatywa zbawienia — wieczne zatracenie,
dalsza egzystencja w formie definitywnej, subiektywnej bezsensownosci, chyba
ze Bogu si¢ spodoba potozy¢ kres takiej egzystencji na koncu czasu. Tak czy inaczej
Boég w swych wyrokach nie kieruje si¢ zadza zemsty.

Do natury istoty powolanej do wiecznej wspolnoty z Bogiem nalezy dazenie
do tego, by przetrwaé $mier¢*. Jesli si¢ jednak siebie samego uczynito centrum
swego $swiata, wtedy okaze si¢, co to znaczy. Kazdy otrzyma to, czego chciat.
Stowa modlitwy: ,,Ratuj nas przed wieczng zguba”, ktora odmawiamy podczas
Mszy $wietej, nalezg istotnie do chrzescijanskiej nadziei. Kosciot katolicki zawsze
uczyt, ze dla czlowieka zyjacego w tym $wiecie nie ma pewnos$ci zbawienia.
Pawel Apostot pisze: ,,Sumienie nie wyrzuca mi wprawdzie niczego, ale to mnie
jeszcze nie usprawiedliwia. Pan jest moim sedzig” (1 Kor 1,4). Dopiero w $wietle
Bozym stanie si¢ jasne tak dla nas samych i dla innych, kim rzeczywiscie jestesmy.
Takie jest znaczenie Sadu Ostatecznego.

31 Tenze, Christliche Hoffnung, s. 219.

32 Tenze, Odwieczna pogloska, tt. J. Merecki, Warszawa 2009, s. 294,

33 Za: tenze, Christliche Hoffnung, s. 220.

3 Podobnie jak Spaemann inny ceniony wspotczesny mysliciel niemiecki — Holger Zaborowski
podkresla, ze nadzieja pozwala z ufnos$cia patrze¢ na koniec zycia w doczesnosci. Po $mierci Bog
obdaruje nas bowiem obiecanym zbawieniem. H. Zaborowski, Die Menschlichkeit der Hoffnung,
LInternationale katholische Zeitschrift Communio” 47 (2018), s. 482.
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5. Nadzieja chrzescijan a odpowiedzialno$¢ za innych

Chrzescijanom, ktoérzy zdystansowali si¢ od niebezpiecznej niefrasobliwosci
doczesnych koncepcji oczekiwan na zbawienie, kto§ moze powiedzie¢: Jesli na
tym polega chrzescijanstwo, to wlasciwie chrzedcijanie nie s3 domownikami tego
swiata. Tak, rzeczywiscie, nadzieja chrzescijan nie powinna kierowaé si¢ przede
wszystkim ku temu $wiatu — podkresla R. Spaemann®. (Zgodnie z Pismem $wigtym
i przestaniem liturgii: ,,Nasza ojczyzna jest w niebie” — Flp 3,20). Nie oznacza
to jednak ucieczki chrzescijan przed odpowiedzialnoscia za innych. Przeciwnie,
nieodzowne jest nieustanne zaangazowanie wyznawcOéw Chrystusa na rzecz
dobra wspolnego®®. Owszem, religi¢ chrzescijanska od wewnatrz definiuje wiara
w rzeczywisto$¢ i zycie wieczne’’. W swej istocie jednak religia ta jest mitoscia
i uczy, ze nalezy kocha¢ bezwarunkowo oraz poswigci¢ samego siebie. Dlatego
spelnia ona wielorakie funkcje spoteczne i psychiczne. Oddziatuje na styl zycia
i stan duchowy chrzescijan®.

Informacje o Auschwitz, jak podkreslit Spaemann, fundamentalnie zmienity
poglad niektorych ludzi na §wiat i Boga, a chrzescijanstwo przestato by¢ dla nich
wiarygodne®. Prawdopodobnie jednak ani Bogiem, ani chrze$cijanstwem nigdy na
powaznie si¢ oni nie interesowali ani nie zajmowali. Gdyby bowiem glebiej poznali
chrzescijanskie orgdzie o nadziei, najprawdopodobniej zachwyciliby si¢ nim.
Dla chrzescijan Auschwitz nie tylko nie zmienit ich $wiatopogladu, lecz go utwier-
dzil. Dlaczego? Tak naprawde to, co najgorsze w historii, zdarzyto si¢ na dlugo przed
Auschwitz, gdy na Golgocie zniszczono zywa ziemska $wiatynie¢ Boza, zabijajac
Jezusa Chrystusa, Syna Bozego. Zostala wowczas usunieta ze $wiata najlepsza
osoba®. Smier¢ Jezusa byla jednak jednoczesnie nasieniem, poczatkiem nowego
nieba i nowej ziemi, ktore nie sg z tego $wiata*!.

35 R. Spaemann, Christliche Hoffnung, s. 220

3¢ Podobny poglad prezentuje Benedykt XVI w encyklice Spe salvi, Radom 2007, s. 51-52.

37 R. Spaemann, Das unsterbliche Geriicht. Die Frage nach Gott und die Téduschung der Moderne,
Stuttgart 2007, s. 8.

38 Tenze, Kroki poza siebie, tt J. Merecki, Warszawa 2012, s. 294.

% Do takich osob, jak wolno przypuszczaé, nalezal znany powszechnie mysliciel Hans Jonas.
W swej glosnej ksiazce Der Gottesbegriff nach Ausschwitz. Eine jiidische Stimme (Sinzheim %2013)
stawia teze, ze po bolesnym doswiadczeniu Ausschwitz nalezy z wigkszym jeszcze zdecydowaniem
postawi¢ pod znakiem zapytania atrybut Bozej wszechmocy. Krytyke tego stanowiska przeprowadzitem
w artykule zamieszczonym w ,Filo-sofija”. J. Kozuchowski, Krytyka stanowiska Hans Jonasa
w kwestii wszechmocy Boga, ,,Filo-sofija” 15 (2015), nr 30, s. 147-158.

4 R. Spaemann pisze, ze zatoba po $mierci Syna Bozego kladzie si¢ cieniem nad $wiatem i taczy si¢
z zatoba z powodu kazdej innej niewinnej krwi, ktora od tego czasu zostata przelana. Tenze, Christliche
Hoffnung, s. 221. Trudno jednak zgodzié si¢ z takim stwierdzeniem. Zatoba po $mierci Jezusa,
w gruncie rzeczy, to byt moment — trwata ona do zmartwychwstania, ktore nastapito juz trzeciego dnia
po $mierci, czyli bardzo szybko.

4 Tenze, Christliche Hoffnung, s. 220-221.
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To, ze chrzesicijanie nie maja swej $wiatyni na tym S$wiecie, lecz Zyja
oczekiwaniem, ktore wykracza poza ten $wiat, nie czyni ich nieuzytecznymi dla
$wiata. Rzecz si¢ ma przeciwnie. Wprawdzie ich ,,zycie jest ukryte z Chrystusem
w Bogu” (por. Kol 3,3), ale owoce, ktore z tego zycia wypltywaja, sg widoczne dla
kazdego. Konkretyzacja mitosci Boga jest mito$¢ blizniego, ktéra motywuje do
tego, by centrum swego $wiata uczyni¢ Boga i drugiego cztowieka, a siebie umiescic¢
w cieniu®.

6. Kim jest czlowiek majacy nadzieje

Jedyna sensowng odpowiedzig narzeczywistg sytuacj¢ egzystencjalng cztowieka
jest nadzieja. Jest on bowiem z natury swej pielgrzymem, czyli bedacym w drodze
do pelni szczgscia, gdyz za zycia nigdy nie jest w stanie jej osiggnac¢®. W jego zyciu
i dziataniu muszg zatem zaznaczac si¢ okreslone cnoty i przymioty osobowe. Ot6z
sg nimi, zdaniem R. Spaemanna, mi¢dzy innymi trzezwos$¢, rozumno$¢, czujnose,
odpowiedzialno$¢, cierpliwosé*. Nie pozwalaja one popas¢ w stan odurzenia,
ktoremu tak wielu ulegto pod wptywem wspotczesnych ideologii, zwiastujacych raj
na ziemi. Osoba odurzona tym rdézni si¢ od czlowieka trzezwego, ze jest ocigzata
i ospata lub przeciwnie — chorobliwie pobudzona. Trzezwy jest natomiast czujny,
postrzega rzeczywisto$¢ i swoja w niej egzystencje prawdziwie, a jednoczesnie
reaguje na nig z calym zdecydowaniem i rozwagg. Do takiej trzezwosci i czujnosci
oraz powaznego odnoszenia si¢ do chwili obecnej i terazniejszej sytuacji, lacznie
z dang w niej odpowiedzialnos$cig za przysztos¢, wychowuje chrzescijanska nadzieja.
Paruzja dokona sig¢, jak mowi Biblia, ku wielkiemu naszemu zaskoczeniu. Dlatego
tak wazna jest czujno$¢. Bedziemy sadzeni wedlug stanu swego wnetrza, w jakim
zastanie nas Pan dziejow. Chrze$cijanska nadzieja nie sktania do ucieczki w opium,
ktoére zwie si¢ przyszlosciag. Dla czlowieka o trzezwym, rozumnym spojrzeniu
przysztosé nie jest przedmiotem spekulacjiiniepokoju, lecz przeciwnie zobowigzania.
Odpowiedzialno$¢ za przyszto$¢ jawi si¢ jako zadanie w terazniejszo$ci.
R. Spaemann zgadza si¢ z K. Rahnerem, wedhlug ktérego ,,chrzes$cijanstwo to
trzezwa codzienno$¢”. Chrzescijanin nie wierzy zadnemu ziemskiemu oczekiwaniu
na zbawienie (,,Oto tu jest Mesjasz albo tam” — Mt, 24,23), ktore zapozycza sobie
(niem. borgt) wizje niebianska.

Chrzescijanska nadzieja nie odnosi si¢ do poranka, ktory tak dlugo zachowuje
swoj blask, az stanie si¢ dniem. Blask chrzescijanskiej nadziei, blask wiecznos$ci

4 Tamze, s. 221.
43 J. Pieper, Uber die Hoffirung, s. 21-22.
# R. Spaemann, Christliche Hoffnung, s. 221.
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dotyczy chwili obecnej, terazniejszosci, w ktorej ciagle zaczyna si¢ juz w ukryciu
krolestwo Boze. Chrzescijanie uczestniczg w polepszeniu bytu ludzi na ziemi lub
przynajmniej w powstrzymaniu jego pogarszania si¢. Postrzegaja jednakze t¢ misjg
trzezwo. Dla nich wszelkiego rodzaju polepszenie i pogorszenie to zawsze tylko
zmultiplikowane przypadki — np. ulepszenia w medycynie, pogorszenie jakosci
maszyn do mycia, poprawa lub deterioracja warunkoéw pracy. Nie sagdzg zatem, aby
sama tego rodzaju dziatalnos¢ istotnie i wystarczajaco okre$lata tre$¢ i sens nadziei®.

Kto zyje chrzescijanska nadzieja, tego ziemskie nadzieje sa przepojone spokojem
ducha — stwierdza z przekonaniem R. Spaemann. Bog obdarza powodzeniem
przedsiewzigcia takiego cztowieka, a on tym si¢ cieszy. Wie bowiem, ze na koncu
wszystko, co bylo dobre, nie okaze si¢ daremne. Jesli tylko wyplywalo z dobrej
woli, wiary i1 nadziei, przyczynito si¢ do wzrostu krolestwa Bozego. Chrzescijanska
nadzieja nie jest zadng ziemska utopig. Niemiecki mysSliciel zgadza si¢ z teza
kardynata Johna Henry’ego Newmana, zgodnie z ktora (przy calej naszej zarliwosci)
nadzieja uczy nas by nie antycypowac przyjscia Sedziego, lecz cierpliwie oczekiwac
na ten moment. Chrze$cijanska zarliwosc¢ jest zawsze pomna na to, ze tajemnica zta
bedzie trwac dopoty, dopoki Sedzia ostatecznie jej nie odkryje. Porzuca wigc zbytnig
ufno$¢ w przyspieszone Jego przyjscie. Zarliwosé ta nie zyje tez iluzja, ze nastapi
prawdziwe nawrocenie §wiata. Nie da si¢ tez zwies¢ perspektywa zasadniczo lepszego
lub trwale odnowionego stosunku ludzko$ci do drogocennych daréw zbawienia. Sg
one u swego zrodta zawsze nieskazitelne, acz cztowiek tak czy owak, niestety, wcigz
bedzie je deformowat. Chrzescijanska nadzieja kaze dziata¢ cztowiekowi zgodnie
z wolg Boga odwaznie i ochoczo w tym lub innym czasie, jesli tylko ta wola si¢
objawi. Jednocze$nie czlowiek traktuje kazde takie dziatanie jako stuzbe i nic innego.
Nadzieja chrzescijanska nie usiluje sprowadzac tego dziatania do jakiegos systemu
ideologicznego, by nie przekracza¢ nakazu Bozego. Chrzescijanska nadzieja nie jest
polityczna, acz nie przeciwstawia si¢ strategicznemu mys$leniu — jej przedmiotem
jest zycie wieczne.

7. Postep w perspektywie nadziei

Za mit uznaje R. Spaemann poglad lansowany przez modernizm, zgodnie
z ktorym postep nastepuje z koniecznosci’. Dla chrze$cijanina bowiem postep
urzeczywistnia si¢ wprawdzie zawsze 1 juz teraz (a nie dopiero w przysztosci),
ale dzieje si¢ tak przy jego szczegolnym wspotudziale. Zaktada to wigc, ze zyje on

4 Tamze, s. 226.

4 Tamze, s. 222.

47 Tenze, Aufhalter und letztes Geflecht, w: tenze, Schritte iiber uns hinaus. Gesammelte Reden und
Ausdtze I; Stuttgart 2010, s.345.
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or¢dziem nadziei proklamowanym przez Ewangeli¢ i z radoscig dazy do $wigtosci
— wyjasnia niemiecki mysliciel*®. To dlatego $wigci wyprzedzili zarowno kazdy
mozliwy postep ludzkosci, jak i Kosciota. Méwi si¢ czgsto o ,,postgpowych
chrzescijanach”, acz takie sformutowanie moze mie¢ tylko jeden racjonalny sens,
a mianowicie gdy odnosi si¢ do chrzescijan, ktdrzy sa blizsi niz inni stanu, jaki
osiggneli Matka Boza, meczennicy 1 pozostali $wigei. Chodzi o to, aby by¢ jak
najblizej Chrystusa. Na czym bowiem powinno polega¢ postgpowe chrzescijanstwo?
To, czy jakies reformy w KoSciele sg postgpem czy tez regresja, ocenia si¢ wytacznie
po tym, czy one t¢ blisko§¢ z Chrystusem wspieraja, intensyfikuja, czy tez jej
przeszkadzaja lub ja oslabiaja.

Trzezwos$¢ nie zezwala chrzescijaninowi, aby dobro postrzegal jako funkcje
jakiegos$ historycznego procesu. Wiasna dynamika historii postgpuje bowiem nieraz,
zdaniem R. Spaemanna, za prawem entropii®. Tymczasem nie tylko kazdego rodzaju
zycie 1 wszystko to, co organiczne, majgce nature zmystowa, ale rowniez wszystko,
jesli tylko jest piekne i dobre, sensowne oraz usituje przedstawi¢ wspaniato$¢ Boga
— funkcjonuje w $§wiecie, jak pisze R. Spaemann, na przekédr temu prawu®. Takim
okazuje si¢ takze chrzescijanskie dziatanie w $wiecie. Dlatego sw. Pawet mogt
moéwi¢ o powstrzymywaniu Antychrysta.

Wszelcy orgdownicy humanizmu, rzecznicy sprawiedliwosci i pokoju sa
$miertelni, podobnie jak wszystko, co pickne w $wiecie, i kazdy odblask tego,
co niesmiertelne. Mimo to chrzescijanina w jego aktywnosci ksztaltujacej §wiat
taka perspektywa nie zniecheca. Powiedzialby on, podobnie jak Marcin Luter,
ze jeszcze dzisiaj zasadzitby mtode jabtonki, nawet gdyby dowiedziat si¢, ze jutro
nastgpi koniec $wiata. Nie jest bowiem bez znaczenia, czy to, co chrzescijaninowi
zostato powierzone, pozostanie zaniedbane czy tez nie i czy on zbagatelizowat jakies$
dziatanie. Nie mamy obowigzku zna¢ w catosci sztuke, w ktorej gramy, natomiast
role, w jakiej zostaliSmy obsadzeni, powinnis$my odgrywac¢ tak pigknie, jak to tylko
mozliwie.

®  Tenze, Der Weg in die Frustration, ,,30 Tage in Kirche und Welt” 12 (1991), s. 26-30.
To, jak wazne jest dazenie do swigtosci, Spaemann ujmuje w stowach: ,,Nie wiem, czym miatoby by¢
chrzes$cijanstwo, ktoremu nie chodzi o §wigtos¢”. Tenze, Odwieczna pogloska, s. 294.

4 Poza fizyka pojeciem entropii mozna si¢ postugiwaé tylko w znaczeniu metaforycznym. Dlatego
ze stanowiskiem R. Spaemanna wolno si¢ tu zgodzi¢ tylko przy zalozeniu, ze ma na mysli np. pograzanie
si¢ historii w pewien chaos pogladow czy ich coraz wigksze zroznicowanie albo przypadkowe w niej
dziatania.

% Trudno tu o porébwnywanie wszystkich tych rzeczy do zjawiska entropii. Ta ostatnia wystepuje
w zjawiskach fizycznych. Owszem, jesli entropi¢ okreslilibySmy jako wskaznik stopnia
nieuporzadkowania w jakims systemie fizycznym, czy najprosciej mowiac, proces jego dezorganizacji,
dekompozycji, wowczas wszelkie Zycie jest forma jej przeciwstawna. Jest ono forma uporzadkowana,
bo jezeli przestaje taka by¢ (czlowiek zapada na choroby i inne dolegliwosci, czyli nastepuje
dezorganizacja), to skazane jest na kres istnienia. Rowniez wszelkie dobro, pigkno przeciwstawne sg
prawu entropii, o ile przyjmujemy, ze sa to struktury uporzadkowane.
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8. Nadzieja a odpowiedzialnos$¢ za zycie

Nadzieja jest postawa, ktora okresla nasz stosunek do zycia i istoty zyjacej —
podkre$la R. Spaemann®'. Sktania do tego, by procesy wzrastania i dojrzewania
wspiera¢, towarzyszy¢ im i cierpliwie oczekiwacé, czy dzialania te zaowocuja.
Charakterystyczne, ze dla Chrystusa, wedtug R. Spaemanna, cztowiek zyjacy nadziejg
jest podobny do kobiety w stanie btogostawionym?®. Stan ten jest wzorcowym
przyktadem cnoty nadziei. Zwiastuje bowiem nowe zycie, na ktére oczekuje sig¢
Z uwaga, przezornoscia i cierpliwoscia.

Dla cztowieka niewierzacego zycie jest zaledwie zlozonym fizycznym
stanem skupienia martwej materii, krotkim epizodem w historii nieozywionego
uniwersum, ktory konczy si¢ najpdzniej wraz z fizyczng $miercig. Radykalnie inny
jest poglad osoby, ktora patrzy na rzeczywistos¢ w §wietle wiary i nadziei. Dla niej
zycie poprzedza $mieré i nastepuje po niej*’. Zycie stanowi najgtebszy fundament
rzeczywistosci. Ostatnie stowo nie nalezy bowiem do $mierci, lecz do zycia®.

Wszedzie tam, gdzie mamy do czynienia z zyciem, znajdujemy si¢ w obszarze
nadziei, a nie dziatania. Tymczasem duch dziatania opanowuje dzisiaj coraz bardziej
nas, zyjacych. Wymowny jest sam uzywany przy tym jezyk. Zamiast np. o hodowli
zwierzat mowi si¢ o ich produkcji, tak jakby$Smy to my byli tymi, ktorzy jakoby je
produkuja. Postawa tego, kto wie, Ze zycie nie jest funkcja umierania, lecz odwrotnie
— $mier¢ jawi si¢ jako funkcja zycia, bedzie naznaczona czcig przede wszystkim
dla ludzkiego zycia. Jednym z tytutéw do czci dla katolikow we wspotczesnym
$wiecie bylo dotychczas to, ze sa niezawodnymi obroncami ludzkiego zycia od jego
poczatku az do naturalnej $mierci. Dzisiaj tym bardziej musimy niezawodnie broni¢
godnosci ludzkiego zycia. Musimy przeciwstawi¢ si¢ tendencjom do sztucznego
konstruowania zaré6wno jego poczatku, jak i konca. Cze$¢ dla ludzkiego zycia
zakazuje, by sztucznie wymuszaé zaistnienie cztowieka. Niestety dzieje si¢ tak
w wyniku zaplodnienia in vitro. (Daje nam do myslenia to, iz w Credo wyznajemy:
wierzymy w Syna Bozego Jedynego — Filium Dei unigenitum — zrodzonego, a nie
stworzonego, zrodzonego, a nie uczynionego, nie wyprodukowanego — genitum
non factum). To samo dotyczy konca doczesnego zycia. Chrzescijanie muszg si¢
sprzeciwi¢ nie tylko u$miercaniu poprzez tak zwang eutanazje starszych, chorych
lub cierpigcych., ale takze temu, co stanowi niejako odwrotng stron¢ eutanazji,
a mianowicie sztucznemu (przy uzyciu aparatury medycznej) utrzymywaniu przy
zyciu cztowieka, np. poszkodowanego w wypadku, przez kilka nastgpnych dni po to

I Tenze, Christliche Hoffnung, s. 223.
32 Tamze, s. 224.
3 Tamze.

3% Tenze, Was ist eine gute Religion, w: tenze, Schritte tiber uns hinaus, s. 375.
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tylko, by pobra¢ od niego $wieze narzady. Jest to oszustwo wobec cztowieka, jesli
kaze si¢ mu takie odejscie ze §wiata rozumie¢ jako btogostawione (gr. b0avocio
[euthanasia] — ,,dobra $mierc™).

Chrzescijan cechuje wyjatkowa odpowiedzialno$¢ za wszelkie zyjace
stworzenia, poniewaz ztgczeni sg z nimi we wspdlnocie nadziei. Nizsze bytowo
stworzenie powinno by¢ poddane cztowiekowi, a ten jako obraz Bozy jest jego
panem. Nie oznacza to jednak, ze cztowiekowi wolno obchodzi¢ si¢ z podlegtymi
sobie istotami jak z martwa materig. Zatozmy, ze konwent klasztoru utrzymywatby
swoj drob w budzacych odrazg klatkach, w ktorych to stworzenie nie mogtoby
egzystowac zgodnie z zamystem Bozym (stosownie do swej natury i swego gatunku).
Coz wowcezas czlonkowie tego zgromadzenia zakonnego musieliby sobie pomysle¢,
gdyby w chorze zaspiewali: ,,Blogostawcie Pana wszelkie ptaki powietrzne, chwalcie
i wywyzszajcie Go na wieki! Blogostawcie Pana dzikie zwierzgta i trzody, chwalcie
1 wywyzszajcie Go na wieki!” (Dn 3,80-81)? Tylko bezmys$Ilno$¢ mogtaby sprawié,
ze taki §piew nie brzmiatby cynicznie. Sw. Pawet pisze: ,,Stworzenie [...] zostato
poddane marno$ci — nie z wlasnej checi, ale ze wzgledu na Tego, ktory je poddat
—w nadziei, ze rOwniez i ono zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia, by uczestniczy¢
w wolnosci i chwale dzieci Bozych. Wiemy przeciez, ze cate stworzenie az dotad
jeczy i wzdycha w bolach rodzenia” (Rz 8,20-22). To stwierdzenie apostota
potwierdza, ze chrzescijanie musza by¢ rozpoznawalni jak ci, ktorzy tacza sie¢ we
wspolnocie nadziei z kazda zyjaca istota™.

"’

9. Nadzieja a sprawa pokoju

Zdolnos$¢ chrzescijan do zycia w pokoju (niem. Friedfertigkeit) nie jest strategia
jego utrzymania w $wiecie. Zdolno$¢ ta jest cnota, ktéra w okreslonej epoce
moze okazaé¢ si¢ bardzo dobrg przestanka rozwoju strategii zycia pokojowego —
zauwaza R. Spaemann’®. Z pewnoscig jednak dokumentem strategicznym (niem.
Strategiepapier), ktory stuzy do zabezpieczenia $wiatowego pokoju, nie mozna
nazwaé¢ Kazania na Gorze. Pokoj Chrystusa jest darem dla kazdego czlowieka
i wspolnoty Kosciota. Ten pokdj nie jest polaczony z jakimi$ warunkami. Chrystus
mowi: ,,Jesli tam mieszka cztowiek godny pokoju, wasz pokdj spocznie na nim”
(Lk 10,6). Ojciec Alfred Delp*’, zdaniem R. Spaemanna, do§wiadczat najgtebszego

5 Tenze, Christliche Hoffnung, s. 225.

% Tamze, s. 224-225.

7 Alfred Delp, urodzony 15 wrzesnia 1907 r. w Mannheim, zmarl, zamordowany przez
powieszenie, 2 lutego 1945 r. w Berlinie, jezuita, niemiecki teolog i filozof, opozycjonista w okresie
III Rzeszy, zwiazany z Kregiem z Krzyzowe;.
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pokoju, gdy w swojej celi $mierci pisat: ,,Ufajmy zyciu, poniewaz z nami zyje Bog™.
Gdy ojciec Maksymilian Maria Kolbe dobrowolnie umierat w bunkrze glodowym
w Auschwitz, czyli w miejscu szczegdlnego niepokoju, byt wolny od nienawisci do
swoich katow 1 gotow im wybaczy¢. Pokoj nieodkupionego $wiata jest wprawdzie
tworem wykalkulowanym z pelnym artyzmem, ale nadzwyczaj chwiejnym®.
Ostatecznie jest on wykonany z tego samego materialu co wojna: z namigtno$ci
samopotwierdzenia, z leku, z presji i antypresji inteligentnych sil wzajemnie na
siebie oddzialujacych. Chrzescijanie nigdy nie gardzili pokojem $wiata. Mozna
wprawdzie w tym §wiecie osiaggnac zar6wno swoje zbawienie, jak i potepi¢ sie, sta¢
si¢ przestgpca, kottunem lub $wigtym, pokdj jednak jest jednym z najcenniejszych
débr ziemskich. Dlatego mozliwos¢ shuzby Bogu w ciszy i pokoju zawsze byta
przedmiotem modlitwy chrzescijan. Kto jednak moze zy¢ w pokoju Chrystusa?
Tylko ten, kto przezwycigzyt w sobie namietno$¢ samopotwierdzenia i Igk, a zarazem
w kim ugruntowato si¢ zycie duchem nadziei. Bedzie on, podobnie jak sw. Klaus
von Flile, szczegdlnie dysponowany do tego, by przyczynic si¢ z calg roztropnoscia
i rozwaga do zachowania lub przywrocenia §wiatowego pokoju. Poniewaz przestat
by¢ centrum swego $wiata, okaze si¢ bardziej zdolny do wspoétdziatania w dziele
wyrownywania ludzkich interesow, ktore nazywamy sprawiedliwo$cig. Dzielo to
jest moralng zasadg pokoju w $wiecie, jakkolwiek cztowiek taki zdaje sobie sprawe,
jak bardzo ten pokdj jest kruchy.

My niestety pozwalamy na to, by chrzeécijanskg nadzieje redukowaé
do ideologii — konstatuje R. Spaemann®. Dzieje si¢ to w dwoch wypadkach,
amianowicie wtedy, gdy pokoj Chrystusa, ktorego wedlug Jego stéw §wiat nie potrafi
przyjac, utozsamiamy lub mylimy z pokojem proponowanym przez $wiat, albo gdy
przyjmujemy, ze pokoj w $wiecie jest mozliwy tylko jako pokoj Chrystusa®'. Prawidta
nieodkupionego $wiata zostang rzekomo zniesione w wyniku nawrocenia catego
$wiata lub jego czesci. Jest to jednak marzycielstwo, i to bardzo niebezpieczne, taczy
bowiem pokoj $wiata z zatozeniem, ktorego spetnienia — stosownie do przestania
chrze$cijanskiej tradycji — az do konca $wiata nie nalezy si¢ spodziewac®.

8 Za: R. Spaemann, Christliche Hoffnung, s. 225

% Tenze, Frieden — Utopisches Ideal, kategorischer Imperativ oder politischer Begriff?, w: tenze,
Grenzen, Zur ethische Dimension des Handelns, Stuttgart 2001, s. 325.

%0 Tamze, s. 224-225.

1 R. Spaemann chce zapewne pokazaé, ze zagraza nam traktowanie kwestii pokoju roztacznie:
albo ma ona by¢ dzielem tylko czlowieka ($wiata), albo wylacznie Boga. Ludzie nie maja w tej
kwestii nic do powiedzenia, bo sa skazeni grzechem. Tymczasem problem pokoju nalezy rozwigzywac
komplementarnie. Chodzi tutaj o roztropna dziatalno$¢ cztowieka w §wietle nauki Chrystusa i Jego
nasladowanie.

2 Tenze, Christliche Hoffnung, s. 225.
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10. Nie iluzja, lecz realizm chrze$cijanskiej nadziei

Wedhug neomarksistowskiego mysliciela Ernsta Blocha mozliwe przedmioty
nadziei sg osiaggalne tylko na tym $wiecie. Odrzuca on wi¢c chrzescijanska nadzieje,
ktora uwaza za ucieczke do $wiata po tamtej stronie zycia®. Rozumie jg zatem
w duchu Karola Marksa, ktoremu chrzescijanska cnota nadziei wydawata sig
przeszkoda w walce o urzeczywistnienie uprawnionych zyczen -czlowieka,
ukierunkowanych na uzyskanie swobdd w §wiecie. Pocieszenie, jakie ona niesie,
uznaje za zwodnicze®. W tym miejscu swej polemiki z orientacjg marksistowska
R. Spaemann przywotuje blogostawienstwo z Kazania na Gorze: ,,Bltogostawieni,
ktorzy sig¢ smuca, albowiem oni bgda pocieszeni” (Mt 5,4). Mysliciel ze Stuttgartu
slusznie zauwaza, ze jest ono w rzeczywistosci budzeniem nadziei (niem.
Vertréstung). Zadne nawet najwieksze zaangazowanie, uprawnione badz nie, nie
moze z nig konkurowac. Chrzescijanstwo — wbrew temu, co sadzg marksistowscy
filozofowie — wcale go nie bagatelizuje; przeciwnie akcentuje peing wartosé¢
zastanego $wiata i konieczno$¢ wewnatrzdziejowego zaangazowania az do momentu
indywidualnej $mierci. Jednak nie ma takiej formy ludzkiej aktywnosci, ktora bytaby
zdolna otrze¢ tez ofiarom historii, gdyz pozwala tylko tzom wsigknaé w ziemig
i tam pozosta¢. Tym bardziej zadna aktywnos$¢ nie jest w stanie zmartych uczyni¢
Zyjacymi, a tymczasem nadzieja nie pozwala zwatpi¢ w przyszta niekonczaca
si¢ egzystencje. Jak bowiem moéwi o tym rowniez liturgia: ,,Nasza ojczyzna jest
w niebie” — przypomina R. Spaemann®. Ziemskie utopie potrafig wiele obiecywac,
ale nie szczg$liwos¢ (niem. Seligkeif), ktorej zrodtem jest nadzieja zbawienia.
Wrébel w garsci jest, jak si¢ mowi, lepszy anizeli gotab na dachu. Jes$li Chrystus
zmartwychwstat, a jest to podstawa naszej nadziei, wtedy mamy w rzeczywistosci
golebia juz w garSci 1 wszelkie inne wizje przysziosci jawia si¢ jako tylko wrobel
na dachu. Teraz szczesliwi sg juz tylko ci, ktorzy zyja w perspektywie nadziei
(niem. selige Hoffnung).

Zatdézmy, ze dwom osobom doskwiera taki sam gtod. Jedna z nich wie przy tym,
ze nigdy nie otrzyma czego$ do jedzenia, druga za$ jest w drodze na wystawng ucztg
ze swymi przyjaciotmi. Sam gldd wiec tylko na pozor jest dla tej osoby cierpieniem,
skoro czlowiek ten znajduje si¢ w sytuacji, ktora stanowi przedsmak radosci
(niem. Vorfreude) ze wspolnej uczty. Glod, mozna powiedzie¢, jest dla niej
najlepszym kucharzem. To jest wlasnie metaforyczny opis sytuacji chrzescijan.
Na tym polega réznica miedzy tymi, ktérzy wierza i maja nadzieje, a osobami

¢ J. Pieper, Hoffnung und Geschichte, Miinchen 1967, s. 84-86.

¢ R. Spaemann, Christliche Hoffnung, s. 226.

% Tenze, Das unsterbliche Geriicht Die Frage nach Gott und die Tduschung der Moderne, Stuttgart
2007, s. 238.
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niewierzacymi i tymi, ktore sa sklonne za swoj program zycia uznac przestanie
ziemskich ideologdéw nadziei®®. Przestanie bowiem o prawdziwej rado$ci i nadziei
niesie z soba chrzescijanstwo, a nie swiatowe ideologie, ktore oferuja wytacznie
ziemskie nadzieje. Ten, kto uczyni je trescia swego zycia, odkrywa u ich kresu
bramy piekta®’, na ktorych Dante w swojej Boskiej komedii umie$cit wspomniany
juz znamienny napis: Lasciate ogni speranza, voi ch’entrate (,,Porzuccie wszelka
nadzieje, wy, ktorzy [tu] wchodzicie”) (Krag I, Piesn IV)”%. ChrzeScijanie jednak
dopéty nie potrafia przekazywaé blasku swej nadziei, dopoki blask ten ich nie
wypehi®. Jest to, jak podkresla R. Spaemann, blask nadziei uszczgs$liwiajacej —
nadziei na zycie wieczne™.

Zakonczenie

W artykule w przewazajacej mierze przedstawiono dwa zagadnienia dotyczace
nadziei, ale tworzace jedna catos¢ we wnikliwych dociekaniach R. Spaemanna.
W pierwszym zaprezentowano jego krytyczne odniesienie do przesltania §wiato-
wych ideologii nadziei, ktore doszly do glosu w latach szesédziesigtych
i siedemdziesigtych XX w. (marksizm, a zwlaszcza propagowana przez H. Marku-
sego tzw. ideologia przyjemnosci). Wedlug tworcow i1 zwolennikow tych ideologii
jest to propozycja pozwalajaca osiagnac raj w doczesnosci. Doktryna tych ideologii
zafascynowato si¢ wiele $rodowisk i spotecznos$ci zachodnich, nagle jednak
owa fascynacja zamienita si¢ w niestychana frustracj¢. Ostateczna perspektywa
oferty takze innych $wiatowych ideologii jest rowniez przerazajaca dla naszej
egzystencji.

W powyzszym kontekscie, czyli blednej wizji nadziei u przedstawicieli
swiatowych ideologii, zaprezentowano drugie zagadnienie. Zarysowano w nim
natur¢ chrzescijanskiej nadziei, na ktorej tle ukazuje si¢ doniostos¢ chrzescijanstwa
w aktualnych czasach i w przysziosci. W swym postannictwie inspiruje si¢ ono
i motywuje cnotg nadziei, dzigki czemu tym lepiej zauwaza, jak wielorakie
i réznorodne sg mozliwosci jego realizacji.

W artykule dokonano ponadto poréwnania uj¢cia nadziei w dwoch jej
aspektach: naturalnym 1 nadprzyrodzonym — u R. Spaemanna i J. Piepera.

% Tenze, Christliche Hoffnung, s. 226-227.

7 Tamze, s. 216.

% W podobnym jak R. Spaemann duchu wypowiada si¢ ks. J. Tischner, podkre$lajac granice, jakie
maja oferty nadziei ziemskich. Zadowolenie si¢ tylko nimi rodzi rozpacz. Nie otwiera perspektywy
nieba, lecz piekta. J. Tischner, Swiat ludzkiej nadziei, Krakow 1994, s. 307.

% R. Spaemann, Christliche Hoffnung, s. 226-227.

70 Tamze, s. 227.
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Dotychczas nie podejmowano analiz na ten temat. Autor artykutu nakreslit takze
u Spaemanna problematyke nadziei w aspekcie, ktorego on wprost nie naswietlit,
to jest odpowiedzialnosci za innych.
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Streszczenie: Na podstawie Borosowskiej analizy aktow woli, poznania, spos-
trzegania, przypominania i mito§ci mozna doj$¢ do stwierdzenia, ze $mieré
stanowi szczytowy moment rozwoju ludzkiej osoby, w ktéorym to momencie
nastgpuje intensyfikacja owych aktow duchowych cztowieka, co z kolei
sktania go do podjecia ostatecznej decyzji wyboru Boga. Smier¢ jest wiec
dla naszego teologa realizacja petni cztowieczenstwa i mozliwoscig podjecia
decyzji zyciowej. Podjecie za$ takiej decyzji dokonujacej si¢ w momencie
$mierci, jest osiggnieciem najwyzszej duchowej dojrzatosci. Smier¢ zatem jest
najwyzszym aktem osobowym, najwazniejszym aktem ludzkiej swiadomosci
i wolnosci, co wyraznie akcentuje Boros w swej filozoficzno-teologicznej wizji.

Stowa kluczowe: akty duchowe, osobowe przezycie $mierci, nauka Borosa,
wola, poznanie, spostrzeganie, przypominanie, mitos¢

Spiritual Acts of the Personal Experience of Death
in the Light of Ladislaus Boros’s Teaching

Summary: On the basis of Boros’s analysis of the acts of will, cognition,
perception, remembrance and love, one may conclude that death is the peak
moment of human development, at which moment a man’s spiritual acts are
intensified, which in turn prompts him to make the final decision to choose God.
For this theologian, death is the fulfilment of humanity and the opportunity to
make a life decision. Making such a decision at the moment of death is the
achievement of the highest spiritual maturity. Death, therefore, is the highest
personal act, the most important act of human consciousness and freedom.
This is clearly emphasized by Boros in his philosophical-theological vision.

Keywords: spiritual acts, personal death experience, Boros’s teaching, will,
cognition, perception, remembrance
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Transcendentalnym podtozem dazen ludzkich do ich spelnienia si¢ jest
$mier¢ bedaca petnig wolnosci, poznania, spostrzegania, przypominania i mitosci'.
Wszystkie te akty duchowe dochodza bowiem w momencie $mierci do pelni,
tzn. do ,,ukonczenia”.

1. Smieré w aspekcie wolitywnym

Za baze rozumowania postuzyta Borosowi analiza chcenia, dokonana przez
M. Blondela (1861-1949)2. Jego zdaniem mozliwos¢ realizacji doskonatosci ludzkiej
znajduje si¢ przede wszystkim w dziataniu®. Boros podchwytuje mys$li Blondela,
ktory przy zbadaniu czynu (action)* podkreslil, ,,ze ludzkie chcenie zawsze juz
stawia na nieskonczenie wiecej, niz cztowiek w konkretnym akcie woli faktycznie
chce’. Boros przed scharakteryzowaniem aktywnosci ludzkiej szczegodtowo
zbadat jej zrodto, tj. wole®. Blondel wysungt podstawowg tez¢ odnoszaca si¢ do
woli: ,,Czlowiek we wszystkich swoich dziataniach zdaje si¢ sigga¢ dalej, zdaje
si¢ chcie¢ wigcej niz faktycznie moglby osiagnaé™”. W woli ludzkiej znajduje si¢
zasadnicza ,,nieskromno$¢” (Unbescheidenheit), ktora nie wynika z odstgpowania
od wielkosci wzoru doskonatosci, ale owo pragnienie czegos ,,wiecej” stanowi
samg istot¢ chcenia®. Ten gtowny ped bytu ludzkiego (volonté voulante) porywa
cztowieka w nowy zakres bytu bez udzialu powierzchownej i uswiadomionej
woli (volonté voulue)’. Stan ten wywotuje w cztowieku pragnienie transcendencji,

' Por. L. Boros, Mysterium mortis. Der Mensch in der letzten Entscheidung, Olten-Freiburg

i.Br. 1973, 5.37-59, odtad: skrot: MM; por. J. Nowak, Das Todesverstindnis in der Eschatologie von
Ladislaus Boros, Karl Rahner und Gisbert Greshake. Eine dogmatisch-anthropologische Studie, Herne
2016, 5.57-66.

2 Boros opierat si¢ glownie na jego pracy doktorskiej: M. Blondel, L action (1893). Essai d une
critique de la vie d’une sciene de la pratique, Paris 1950. Boros postuzyt si¢ tez obszerna literatura
monograficzng o Blondelu, por. MM, s.182.

3 1. Lacroix, Zycie i twérczo$¢ Maurice Blondela, thum. W. Albrecht-Kowalska, Warszawa 1970,
s.19-21.

4 Boros pod terminem ,,czyn” u Blondela rozumie ,,wszelkie specyficzne ludzkie dziatanie”. Tenze,
Offenheit des Geistes. Begegnungen, Olten 1977, s.131.

5 MM, s.37; por. tenze, Gott-Welt-Bruder. Grundstromungen des heutigen Denkens, Augsburg
1968, 5.28.

¢, By¢ moze najblizszy Blondela koncepcji woli jest scholastyczny, appetitus naturalis’, wystgpujacy
u podstaw wszelkiej jednostkowej aktywnosci ducha, ktdra niejako wyrzuca z siebie”. MM, s.197.

7 Tamze, s.37; por. tenze, Der anwesende Gott. Wege zu einer existentiellen Begegnung, Freiburg
1964, s. 91, odtad skrét: AG.

8 Por. MM, s.38; por.tenze, Offenheit des Geistes, s.140; por. L. Boros, Gott-Welt-Bruder, s.28.

® Por. MM, s.38. Cztowiek ,,nie moze dorownaé¢ swoim wlasnym wymaganiom. Nie udaje mu
si¢ wlasnymi sitami zawrze¢ w swym zamierzonym dzialaniu (volonté voulue) tego wszystkiego,
co jest zasadnicze dla jego dobrowolnej mitosci”. M. Blondel, dz. cyt., s.338. J. Lacroix nazywa
wola zamierzajaca to, co jest zasadnicze dla dobrowolnego dziatania, a wola zamierzong to, co jest
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aby modc zaspokoi¢ jego gtowne dazenie'®. Dlatego ,,dopiero wtedy bowiem czto-
wiek moze osiagna¢ spokdj, gdy przedmiotowe chcenie zdota w pelni przejaé
rozmach owego glgbszego chcenia”!!. Przeciw nam dziata w nas tajemnicza sita,
ktoéra nie pozwala nam osiggnaé prawdziwego spokoju. Ta wiasciwos¢ woli,
stwierdza Boros na podstawie my$li Blondela, jest jej dana od poczatku i jest od
nas niezalezna'’>. Niedostateczno$¢ woli nie pochodzi z naszej nieswiadomosci,
gdyz im cztowiek wiecej wie, posiada, im wigcej jest, tym wyrazniej jest Swiadom,
ze nie ma tego, co chciatby mie¢ i Ze nie jest tym, kim chciatby by¢!®. Dlatego
tez zdaniem Borosa w kazdym akcie woli cztowiek w sposdb nieodruchowy
zmierza do podjecia decyzji, w ktorej catkowicie jednoczac si¢ z calg swoja wola,
moze zajaé stanowisko wobec Boga'‘. Nasz teolog uwaza, ze wedlug Blondela
Bog jest kim§ nieuniknionym w kazdym ludzkim czynie'®. Bog jest tym, ktory
nas ciaggle przewyzsza w naszych pragnieniach i ktérego staramy si¢ ,,doscignac”.
Dopiero wéwcezas gdy go catkowicie ,,doscigniemy”, bedziemy tym, czym juz
wlasciwie jesteSmy, a czym nigdy nie potrafimy by¢'®.

To powyzsze twierdzenie Blondela przejete zostaje przez Borosa dla
uzasadnienia swojej hipotezy ostatecznej decyzji. Wedlug niej $mieré jest
mozliwoscig totalnego ,,dopedzenia Boga” (Aufholen Gottes). Az do $mierci pozostaje
Bog tylko nieuchwytnym celem. ,,Nasze odczucie Boga, czy przeswiadczenie,
ze je posiadamy, jest czym$ tymczasowym, Srodkiem do tego, by zdgzaé dalej”!”.
Zrozumienie ,,zamieszkatej w cztowieku dynamiki w kierunku nieosiagnigtego
po ludzku” odnalezé mozna juz w myS$leniu Borosa. Teolog ten okresla ten
fenomen jako ,,uprzedzajace siegniecie myslenia po to, co absolutne”'s. Mowige
o wolnos$ci woli stwierdza Boros, ze polega ona na osiagnigciu stanu ostatecznego,

przedmiotem okre§lonego zamierzenia. Por. tenze, dz. cyt., s.22.

10 Por. tamze, s. 23; por. tenze, Der gute Mensch und sein Gott, Olten 1971,s. 16, odtad skrot:
MG. Mozna wigc powiedzie¢, ze nie mozna dordwnaé sobie bez wyjscia z siebie, co jest wynikiem
dialektyki dziatania.

1" MM, s.38.

12 Por. tamze; por. tenze, In der Versuchung. Meditationen iiber den Weg zur Vollendung, Mainz
1968, s.114n.

13 Por. MM, s.39.

4 Por. tamze.

15 Por. tamze, 8.39n; por. tenze, Wir sind Zukunft, Mainz 1969, s.26, odtad skrot: WZ.

16 Por. MM, s.40; por. MG, s.7; por. AG, s.25. M.A. Krapiec zauwaza, ze juz $w. Tomasz odkryt
rozdwojenie istniejace w woli. Dazenie naturalne woli nigdy niezaspokojone nazywat on ,appetitus
naturalis”, za$ pozadanie konkretnie wylonione w stosunku do konkretnego dobra — appetitus elicitus.
Tenze, Czlowiek w perspektywie Smierci, w: O Bogu i o czlowieku, t. 1, red. O. Bejze i in., Warszawa
1968, s.141. Mozna by wigc nazwac blondelowskie nieuswiadomione dazenie woli, skierowane ku
dobru ogdlnemu, a bedace naturalnym pozadaniem dobra i Absolutu — appetitus naturalis. Por. tamze,
s.141nn.

17 MM, s.40.

8 MM, s.41.
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nieuwarunkowanego, nicodwotalnego i wiecznego!®>. Mimo tego, ze wola ciagle
zmierza do ostateczno$ci i wypelnienia, pozostaje ona wcigz niewypelniona
i tymczasowa. Majac na uwadze wnioski dotyczace blondelowskiej analizy
woli, Boros twierdzi, ze wola jest az do momentu $mierci w petni rozdwojona.
Zasadniczy ped woli do uchwycenia nieskonczonosci i Boga nie moze by¢ nigdy
w pelni zrealizowany, gdyz nieskonczonos$¢ i Bog znikaja ciagle w naszych czynach.
Poniewaz jednak Boga w zyciu nie mozna ,,dosiegnac” (einholen), dlatego tez nie
bedziemy mogli ,,dosiegng¢” glebi nas samych?. Nieswiadome dgzenie do Boga
i $wiadome urzeczywistnianie go pragna nawzajem dosiegnac sie. ,Istotne jest
jednak, ze wzajemnie zdgzajg ku sobie, totez nieprzerwanie wdzierajg si¢ w siebie?!.
Ruch bytu ludzkiego wydaje si¢ zmierza¢ do jakiegos punktu jednoczacego, w ktérym
dosztoby do catkowitej tozsamosci woli pierwotnej i urzeczywistnionej. Punkt
ten nie ma jednak miejsca w zyciu ludzkim az do $mierci. Dlatego tez mozna
twierdzi¢, ze calkowita identycznos$¢ woli jest mozliwa dlatego, gdyz juz w zyciu
ludzkim jest antycypowana we wzajemnym zblizaniu si¢. Stusznie wigc sadzi Boros,
ze czlowiek nie jest zdolny do realizacji czynu swego zycia®?. Identycznos¢ woli
znajduje si¢ w dynamicznym wydarzeniu, powodujacym jej ciagle zmierzanie do
rzeczywistego wypelnienia sie. Owo rzeczywiste wypelnienie si¢ moze nastgpic¢
zdaniem Borosa tylko poprzez rozstrzygnigcie, gdyz z pelniag woli zwigzana jest
wolnos¢ i mozliwos$¢ podjecia decyzji®. Tak tez jest pojeta wolno$¢ we wspotczesnym
jej rozumieniu?*. Dopiero w $mierci moze dojs¢ do catkowitego zjednoczenia woli
z samg sobg, 1 dlatego uwaza Boros $mier¢ za narodziny woli*. Tak przedstawiona
mysl Blondela, pozwala sprecyzowa¢ heideggerowskie pojecie cztowieka jako bytu
ku $mierci (sein zum Tode). Cztowiek to nie tylko istota $miertelna, ale byt ku $mierci?.
Egzystencja ludzka to ustawiczne, wewngtrzne dojrzewanie do $mierci. Kazdy akt
woli cztowieka zawiera dgzenie do zajecia caloSciowego stanowiska wobec siebie
i tego wszystkiego co zawiera si¢ w nim nie§wiadomie?’. Dopiero jednak w $mierci

¥ W gruncie rzeczy wola chce si¢ wyrwaé z przygodnosci i chce osiggnaé stan nieodwotalny
i nieuwarunkowany. Wolno$¢ bedaca zdaniem Borosa w swej istocie miloscig, wyraza swe
nieodwotalne ,,ty” w stosunku do drugiej osoby. Por. WZ, 5.30; por. tenze Erldstes Dasein. Theologische
Betrachtungen, Mainz 1965, s.83, odtad skrot: ED.

20 Por. MM, s.40.

2l Tamze, s.41.

Por. tamze.
Por. tamze, s.41n.

2 Por. J. Splett, Entscheidung, SM 1/ 1967, s.1058; por. C.V. Bormann, Entscheidung, HWP
2/1972, 5.543; por. M. A. Krapiec, Cztowiek wobec wyboru, w: O Bogu i o czlowieku, t. 2, red. O. Bejze
iin., Warszawa 1969, s.148.

% Por. MM, s.42; por. M.A. Krapiec, tamze.

26 Por. W. Stomka, Smieré pokonana, w: Cierpienie i Smieré, red. A. J. Nowak i in., Lublin 1992, s.55.

27 Por. M. A. Krapiec, Czy smieré jest sensem zycia? w: Cierpienie i Smieré, red. A.J. Nowak, Lublin
1992, s 155. Uwaza on, ze $mier¢ jest tym momentem, w ktorym spelnia si¢ ostatecznie konieczne

22
23
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moze dojé¢ do petnej konfrontacji®®. Dlatego tez okazuje sig, ze transcendentalnym
podiozem wyjasniajagcym rozdarcie woli jest jej ciaglte wkraczanie (Hineinragen)
w $mier¢, jako w pelni osobowe urzeczywistnienie si¢ cztowieka®.

Boros w swoich pozniejszych rozwazaniach przechodzi bardziej z ptaszczyzny
filozoficznej na teologiczna. Cztowiek zdaniem Borosa dazy do pordwnania siebie
z Absolutem®*. W $mierci wigc, staje si¢ cztowiek wolny i zdolny do podjecia
ostatecznej decyzji, w ktorej dochodzi do spotkania z Chrystusem?!. Dlatego tez
w $mierci stajagc w obliczu Chrystusa, czlowiek urzeczywistnia si¢ w petni jako
osoba.

2. Smier¢ w aspekcie poznawczym

Nastepnym przedmiotem filozoficznej analizy Borosa jest poznanie. W swoich
badaniach, przedstawiajacych stosunek poznania do $mierci, opiera si¢ nasz teolog
na pogladach J. Maréchal’a (1878-1944)*2. Dokonat on konfrontacji tomistycznej
metafizyki poznania z filozofig transcendentalng Kanta**. Podobnie jak Blondel
w checeniu, Maréchal odkryt w ludzkim poznaniu podstawowe ,;rozdwojenie”.
,Poznanie ludzkie zakorzenione jest w §wiecie, a mimo to wykracza poza $wiat. Tkwi
w nim od poczatku bezgraniczne dazenie, swoiste pozadanie bytu w ogdle™*. Dlatego
tez, zdaniem Borosa, rozum nasz ,,zna” zawsze wigcej niz faktycznie ,,poznaje”.
Zyije on w ekstazie mysli skierowanej ku Bogu i poznawaé moze to, co ograniczone,
zmystowe i ,,ziemskie”, jedynie na tle tego nieskonczonego dazenia®. Bog objawia
si¢ nam w poznaniu w sposéb transcendentny. Jest on nietematycznie potwierdzony
jako sposobnos$¢ poznania bytu®*®. Moze takze dojs¢ do tego, ze cztowiek w tym

naturalne pozadanie ludzkiej woli.

2 Por. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Lublin 1974, s.416.

» Por. MM, s.42; por. ED, s.93n.

30 Por. MG, s.20.

31 Im Tod wird also der Mensch frei, wissend und fahig, eine endgiiltige Entscheidung zu treffen;
in dieser Entscheidung vollzieht er die klarste Christusbegegnung seines Lebens; es ist jetzt unmoglich
fiir ihn, an Christus vorbeizugehen”. ED, s.91; por. tenze, Aus der Hoffnung leben. Zukunfiserwartung
in christlichem Dasein, Olten 1968, s.24. Boros mowi takze: ,,Erst im Tode wird der Mensch vollkommen
Person; erst im Tode kann er sein Heil endgiiltig erlangen in einer freien Selbstauszeugung des eigenen
Wollens im Angesicht Christi”. WZ, s.152.

32 Zasadniczym dzietem Maréchal’a jest: Le point de depart de la metaphisique, Paris 1922-26.
Boros podaje bardzo obszerng literature wspotczesnych neotomistow odnosnie Maréchal’a w: MM,
s.183, przypis 16; por. M.A. Krapiec, Ja-czlowiek, s.411-414.

33 Por. A. Edmaier, Die Philosophie der Gegenwart, Aschaffenburg 1970, s.116.

#* MM, s.43.

3 Por. tamze, s.33; por. WZ, s.151.

36 Por. MM,s.43.
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samym akcie rozumu Boga odrzuca i zarazem akceptuje. Musi go akceptowacé, gdyz
»spelnianie owego aktu mozliwe jest tylko na gruncie autentycznego wybiegania
ku Bogu™’. W kazdym akcie poznania znajduje si¢ transcendencja ducha ludzkiego
wskazujgca zawsze w duchowym poznaniu na Boga, ktory jednak w tym znaczeniu
nie musi by¢ bezwarunkowo nazwany Bogiem. Do takich wynikéw naukowych
doszedl Maréchal poprzez szczegdtowa analize aktu poznawczego. Jest nim sad.
Dochodzi w nim do ujgcia catosci bytu, zwlaszcza zas w sadach wyrazonych w stowie
» jest”. W tym ,,orzekaniu istnienia” myslenie nasze chce osiaggna¢ nieograniczony
wymiar bytu, a wigc takze w odniesieniu do $wiata i do tego, ,,w czym sam 0w byt
$wiata jest ugruntowany, do nieskonczonego bytu Boga™’. Dlatego tez poznanie
nasze jest czyms nieskonczenie otwartym na kosmos i na Boga. Dokonuje si¢ to tylko
w poznaniu czesciowym®. Boros, ukazujgc za Maréchalem zmierzanie cztowieka
w poznaniu do nieskonczonosci 1 Boga, a takze niemozliwo$¢ dokladnego ujecia
ostatecznej racji bytu, stwierdza, ze powodem takiego stanu rzeczy jest potaczenie
ducha z ciatem. Ciato sprawia, Zze nasze poznanie jest fragmentaryczne. Duch
ludzki nie jest w stanie uja¢ podstawowego dazenia ku poznaniu catkowitej prawdy
ze wzgledu na wciagniecie w zmysty*!.

Z powyzszych rozwazan filozoficznych Maréchal’a wyciaga nasz teolog wnioski
koncowe. Stwierdza on, ze pierwszy catoSciowy akt poznania jest mozliwy dopiero
w momencie $mierci, gdy duch uwalnia si¢ od materialnej zasady*>. Wowczas
dopiero duch poznaje bezposrednio, bez odsuwania si¢ w zmystowos$¢, nie odsuwajac
siebie. Tak tez dochodzi on do wewnetrznego ujecia swej istoty i znajdujacego sie
u jej podstaw dgzenia do nieskonczono$ci®. Zdaniem Borosa, poznanie i wola sa
nam teraz dane w formie ,,wstgpnego ¢wiczenia” (Voriibung)*. Postugujac sig
mysla Maréchal’a uzasadnia Boros swoje zrozumienie wolnosci. Jego zdaniem,
wolno$¢ calosciowa wywodzi si¢ z urzeczywistnionego ducha. Duch zatem dopiero
w momencie $mierci staje si¢ zupetnie wolny*. Smier¢ jest rzeczywiscie dies natalis,

37 Tamze; por. WZ, s.32-35.

3 Por. MM, s.43n.

¥ Tamze, s.45.

Por. M.A. Krapiec, Czlowiek w perspektywie smierci, s.140n.

Por. MM, s.45n; por. tenze Aus der Hoffnung leben, s.24n.

Por. MM, s.46; s.91. Chodzi tutaj o Borosowskie zrozumienie ciata, ktore jest uzasadnione
jednoscia ciato — dusza — taska. Por. tenze, Aus der Hoffnung leben, s.24n.

# Por. MM, s. 46; por.tenze, In der Versuchung, s.115n.

#,,So sind Erkenntnis und Freiheit uns jetzt nur in der Form einer Voriibung gegeben”. MM, s.46.
Tym wnioskiem koncowym dystansuje si¢ Boros zarazem od teorii anamnezy Platona, ktory rozumiat
poznanie jako wspomnienie bezczasowego pokazu preegzystencji. Pod wpltywem Maréchal‘a odwraca
Boros te¢ teori¢ i definiuje akt poznania jako ,,wybieganie ku rozblyskujacemu dopiero w $mierci
poznaniu”. Tamze.

4 Por. MM, s.46.

40
41
42
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dniem narodzin naszego ducha, naszym w petni osobowym aktem*®. Dokonane przez
Maréchal’a odkrycie rozdwojenia wystgpujagcego w poznaniu pozwolito jeszcze
Scislej sprecyzowac heideggerowskie pojecie bytu ludzkiego jako wykraczajacego
w $mier¢ (,,Hineinragen des Daseins in den Tod”)*. Jak chodzi o transcendentalng
podstawe dwoistos$ci zachodzacej w poznaniu, Boros sadzi, ze jest nig catkowita
obecnos¢ $mierci w ludzkim istnieniu. W kazdym akcie poznania ksztaltuje ludzki
duch akt pelnego poznania, czyli akt $mierci*. Refleksja powyzsza doprowadzita
nas do stwierdzenia, ze w kazdym akcie poznawczym duch ludzki przygotowuje
petie poznania, w ktorej jego zupeine bycie soba, a tym samym zatopienie si¢
w absolucie, stanie si¢ rzeczywisto$cig — przygotowuje akt Smierci. Wedlug Borosa
— czlowiek staje si¢ pelng istota dopiero wowczas, gdy jest w stanie uchwycié to,
co Absolutne. Zmierza on w kazdym akcie poznania do spotkania z Nieograni-
czonym, ktory w Jezusie Chrystusie stal si¢ ograniczonym®. Przez akt poznania
powinno si¢ doj$¢ do ,,wyczuwania” obecnosci Boga. Mozna to osiagna¢ poprzez
chrzescijanska madros¢. Owa madros¢ mozna zdoby¢ przez czyn. Poprzez regularne
¢wiczenie w dzialaniu dochodzi si¢ do dostrzegania obecnosci Nieskonczonego
w rzeczywistos$ci skonczonej. Jest to tylko ,,wyczuwaniem” obecno$ci Bozej we
wszech§wiecie. W $mierci dochodzi si¢ dopiero do jej ogladu. Mozna wigc powiedziec,
ze Boros nadat w ten sposob teologiczny charakter filozoficznym rozwazaniom
0 poznaniu®,

3. Smier¢ w aspekcie spostrzegania 1 przypominania

Zdaniem naszego teologa transcendentalne wyjasnienie rozdwojenia
woli 1 poznania mozna takze uzasadni¢ poprzez mys$li H. Bergsona (1859-
1941) o spostrzeganiu i przypominaniu’'. Boros pragnie za pomoca wykladow
Bergsona blizej skonkretyzowaé heideggerowskie pojecie bycia czlowieka ku
$mierci*>. Bergson odkry? istotne rozdwojenie w naszej zdolno$ci spostrzegania
(Wahrnehmung). Wedlug Bergsona czlowiek posiada zasadniczo nieograniczong

4 Por. tamze; por. L. Boros, Zur Theologie des Todes, w: F. Mussner, Christus vor uns. Studien zur
christlichen Eschatologie, TBP 8/9/ 1966, 5s.91-92.

47 Por. MM,s. 46.

8 Por. tamze, s.47; por. R. Trocquer, Kim jestem ja czlowiek. Zarys antropologii chrzescijariskiej,
thum. O. Scherer, Paris 1968, s.69.

# Por. WZ, s.151; por. tenze, Denken in der Begegnung, Olten, 1973, s.74-86.

0 Por. tenze Im Menschen Gott begegnen, Mainz 1967, s.142.

1 Na uniwersytecie w Oxfordzie ujat Bergson swe twierdzenie w dwdch punktach poprzez ktore
stworzyt wazny zarys dla teorii ludzkiej $mierci.

2. Por. MM, s.47; por. tamze, przyp. 17, s.183n: H. Bergson, La perception du changement.
Conférences faites al’Université d* Oxford les 26 et 27 Mai 1911, w: Oevre, Paris 1963, 5.1365-1392.
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zdolno$¢ spostrzegania, ktora jednak wskutek selekcji staje si¢ ograniczona®.
To ograniczenie wywodzi si¢ z tego, ze czesto w otaczajacym nas $wiecie
spostrzegamy tylko to, co jest dla naszego zycia korzystne. Staramy si¢ prowadzi¢
zycie bardzo praktyczne®®. Stwarzamy w ten sposob swodj wlasny $wiat dziatania.
Czasem przy jakim$ wigkszym wysitku duchowym jeste§my w stanie uwolni¢ si¢
od tych ograniczen i rownoczes$nie dochodzimy do dostrzegania czego$ glebszego™.
Arty$ci posiadaja niesamowicie rozwinigty zakres spostrzegania. Oni to zyja
bardziej odprezeni i otaczajacy nas Swiat ujmujg glebiej®. Istnieje takze przekonanie,
ze dochodzi do zaskakujacego rozprzestrzenienia si¢ spostrzegania wowczas, gdy
odwracamy si¢ od praktycznej strony $wiata, a zwracamy uwagg na to, co ,,nie stuzy
niczemu” (zu nichts dient)’’. Nalezy tutaj takze zwrdci¢ uwage na przeprowadzong
przez Borosa analiz¢ poetyckiego do$wiadczenia (die dichterische Erfahrung).
Tworczo$¢ poetycka posiada z jednej strony nowa postawg wobec $wiata, z drugiej
za$ strony do§wiadcza ona egzystencjalnego osamotnienia, w ktérym to dokonuje
si¢ prawdziwe zwrdcenie si¢ do rzeczywisto$ci®’. Do tej glebi duchowego poznania
moze cztowiek dojs¢ jedynie przez rezygnacj¢ z dziatania, odwrdcenie si¢ od zycia
1 przez rezygnacje ze ,,skupienia” na zyciu, nalezacego do struktury naszego bytu.
Czlowiek jest wcigz zmuszony powraca¢ do rzeczywistosci. W doswiadczeniu
poetyckim wszystko otrzymuje sens®. Ale jest ono odsuwane przez ,,noc bez sensu
i niezrozumiato$ci”®'. Urzeczywistnia si¢ ono w dialektyce blisko$ci i oddalenia.
Bliskos$¢ moze si¢ spetni¢ tylko w oddaleniu. Wowczas objawia si¢ nam glebia $wiata.
Glebia ta moze nam by¢ dana przez $wiat dopiero w ,,pozegnaniu”®?. Doswiadczenie
poetyckie zostaje wyrazone w stowie. Im bardziej sg potaczone stowa poety, tym
bardziej jego mowienie wprowadza w rzeczywisto$¢®. Skutecznymi stowami poety
sg stowa tgsknoty, czyli to, co jest wzywane. To, do czego dazymy w poetyckim
do$wiadczeniu, przewyzsza nasz byt ludzki, a wigc tego, kto wzywa. I dlatego tez to,
co w stanie tesknoty wzywamy jest w koncu stowem Boga. Poezja jest przepetniona

33 Zdaniem Borosa ograniczenie to ma miejsce jako pewnego rodzaju ,,Schutzmafinahme des

Geistes und stellt die Vorbedingung fiir die Meisterung des tiglichen Lebens dar”. MM, s.91. Gdyz
w innym przypadku duch zostalby przez peti¢ spostrzezen tak dalece zaangazowany, ze nie potrafitby
si¢ juz odnalez¢ w $wiecie codziennym.
3 Por. MM, s.48.
Por. tamze, s.49.
Por. tamze, s.48; por. WZ, s.42n; por. tenze, Denken in der Begegnung, s.131, s.140.
37 Por. MM, s.49.
8 Por. tenze, Das dichterische Wohnen, Orien. 24/1960,s.174nn; por. MM, s.73-78.
¥ Por. MM, s.49.
Por. P. Emmanuel, Twarz cztowieka, ttum. K. Wroblewska, Warszawa 1972, s.25.
¢ MM, s.76.
Por. tamze.
Por. tamze, s.77.
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dazeniem do prawdziwego zblizenia ze §wiatem®. Owo zblizenie mozna osiaggnaé
jedynie poprzez odejscie. Pelnym urzeczywistnieniem odejscia jest proces §mierci,
w ktorym to ,,dokonuje si¢ catkowite ustanowienie $wiata w obliczu obecno$ci
Boga”®.

Powyzsza analiza spostrzegania Bergsona oraz opis poetyckiego do§wiadczenia
podanego przez Borosa ukazuja, ze czlowiek poznaje i spostrzega glebiej
wtedy, kiedy niejako izoluje si¢ od zycia. Osamotnienie i spokdj doprowadzaja
do tego, ze egzystujemy catkowicie w $wiecie. Mozna wiec krotko powiedzieé,
ze dochodzi do rozdwojenia w ludzkim spostrzeganiu. Staramy si¢ ciggle powracac
do rzeczywistos$ci, ale utrudnia nam to ,,noc bezsensu” oraz otoczenie, do ktdrego
przyzwyczailiSmy si¢ i z ktdrego nietatwo nam si¢ jest wydostaé.

Podobne rozdwojenie zauwazyt! Bergson w przypominaniu (Erinnerung).
Byt ludzki jest calkowicie otwarty na swa przeszto$¢é. Zycie nasze jest ciggtym
trwaniem®. To, co w naszym dziecinstwie czuliSmy i czego chcieliSmy jest
przeniknigte niepodzielnie terazniejszoscig i staje si¢ catkowita rzeczywistoscia.
Rzeczywisto$¢ jest dla Bergsona czyms$ niepodzielnym. Dlatego tez przesztosc
1 terazniejszo$¢ mogg stanowic catos¢. Jest wigc mozliwe i zgodne z istotg ludzka,
aby cztowiek w jednej chwili mogt sobie uswiadomié cato$¢ swojego zycia®’.
Z drugiej za$ strony bronimy si¢ w naszej $wiadomos$ci przed przesztoscig.
Czynnie dziatajacy cztowiek skierowany jest zawsze w kierunku przysztosci. Stara
si¢ zatrzymac tylko to, co jest nastawione na zdobycie przysziosci w dziataniu.
Z przesztosci stara si¢ wydoby¢ tylko to, co jest pozyteczne. Dlatego tez mozna mie¢
wrazenie, ze przesztos¢ juz nie istnieje, ze jest ona jakby ,,nierzeczywista”. Funkcje
,odrzeczywistnienia” (Entwirklichung) przeszto$ci pelni w czlowieku pamigc®.
Ona to eliminuje ze swej $wiadomosci to, co nieprzydatne w przesztosci. Pamigé
wiec nie jest miejscem, ktore przechowuje przesztosé, lecz miejscem jej usuwania.
Podstawowe rozbicie zawarte w przypominaniu polega na tym, ze przeszto$¢ jest
W nas nieustannie obecna i to bez naszego udzialu, a pomimo to jest ona przez nas
,,odrzeczywistniana”, gdyz ciagle sie od niej odwracamy i zyjemy tylko przysztoscig®.
Pamig¢ ludzka stuzy do tego, aby ,,donioste zyciowo doswiadczenia” (lebenswichtige
Erfahrungen) ciagle utrzymywac w $wiadomosci, upraszczacé je, wybierac to, co jest
nam aktualnie potrzebne z peini przesztosci. Mozg jest tak zbudowany, ze uwaga

¢ W tym konteks$cie nalezy koniecznie wskaza¢ na oryginalne studium: J. Szymik, W poszukiwaniu
teologicznej glebi literatury. Literatura pigkna jako locus theologicus, Katowice 1994.

5 MM, s.78.

% Por. tamze, s.49; por. W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. 3, Warszawa 1958, s.291.

7 Cztowiek ma catkowicie obja¢ zycie swoje w jednym dureé vecue (ganz umspannt). MM, s.49.
Por. tamze, s.50.
Por. tamze.
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nasza ciagle skierowana jest ku przysztosci, a odwracana od przesztosci’™. Dlatego
tez nie mozemy przezywac naszej przeszlo$ci; nasza struktura psychofizyczna jest
skierowana na praktyczne dzialanie. ,,Promien” naszej §wiadomosci jest skierowany
do przysztosci’!. Wydaje nam sie, ze dopiero przyszto$¢ dostarcza zyciu naszemu
sens i tre$¢. Ale jednak ten stan rzeczy doprowadza do tego, Ze nie jesteSmy w stanie
przezy¢ terazniejszosci z pelnig jej przesztosci. Zdarza si¢ to niekiedy artystom
i pisarzom, gdyz oni to wlasnie sg tymi ,,marzycielami” i ,,roztargnionymi”, ktorzy
nie troszcza sie o przysztosé, tylko przeniknieci sg terazniejszoscia’. Oni to zdolni
sa w niepodzielnej terazniejszosci uchwyci¢ cate zycie™.

Zdaniem Borosa, powyzsze poglady Bergsona zawieraja w ,,zarodku” bardzo
wazng filozofi¢ $mierci. W $mierci mozemy sta¢ si¢ panami naszego istnienia,
gdyz byt nasz jest skierowany ciagle ku przysziosci. Jedynie w $mierci mozliwe
jest catkowite ,,oddanie si¢ terazniejszo$ci” (Hingabe an die Gegenwart)™.
I dlatego $mier¢ jest miejscem petnej terazniejszosci. ,,A wigc w odprezeniu §mierci
docieramy do rzeczywistosci w catej petni” (,,$mier¢ jako miejsce calosciowego
postrzegania”)”®. Rzeczy otrzymuja tu swa glgbi¢ 1 powigzanie. Jednoczesnie
dochodzi do zaniku linii dzielgcej terazniejszo$¢ od przysztosci, gdyz uwaga nie
jest juz skierowana tylko ku przysztosci (,,$mier¢ jako miejsce zjednoczenia si¢
z przesztoscia”). W ten sposob ,ukazuje si¢ czlowiek jako czyste trwanie
w pelni calego zycia””. Przeszto$¢ dochodzi znowu do ozywienia. Smier¢ jest
zatem narodzeniem ducha, ktory pragnie ogarna¢ caty swiat i osiggna¢ swoja petnie.
W ten sposob powstaje w akcie Smierci wszechswiat w calej swej postaci, a cztowiek
jest $wiadom swego catkowicie niepodzielnego zycia’. 1 dlatego dopiero teraz
przepetniony petnia bytu moze podjac ostateczng decyzjeg, decydujaca o swym zyciu.

4. Smier¢ w relacji do mitosci kenotyczne;j
W niniejszym punkcie zostanie przedstawiony zwiagzek $mierci z miloscia.

Mitos¢ i $mier¢ to dwa spokrewnione zjawiska, wystepujace juz od wiekow
w filozofii i literaturze™. Zagadnieniem mitosci zajmuje si¢ bardzo czgsto wspot-

70 Por. tamze, s.50n.

Por. tamze, s.51.

Por. tamze.

Por. tamze.

Por. tamze, s.52.

> Tamze; por. WZ, s.153.

76 Por. MM, s.52.

" Tamze.

8 Por. WZ, s.155.

" G. Marcel mowi: ,,Mit Orfeusza i Eurydyki tkwi w samym sercu mojej egzystencji”. Tenze,

71
72
73
74
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czesna literatura, ktora taczy ja niejako ze zjawiskiem $mierci®. Najwyrazniej
jednak mozna zauwazy¢ zwiazek $mierci z milo$cig u Chrystusa. Mito$¢ jest
prawdziwym darem siebie®!. Jest ona $cisle zwigzana z wyniszczeniem elementu
zewnetrznego w cztowieku. Taka sposobno$¢ daje $mier¢, w ktorej wypelnia sig
jakby twierdzenie §w. Pawla podkres§lajace zwigzek mitoSci z wyniszczeniem
cztowieka zewnetrznego®.

Boros stara si¢ przedstawi¢ ludzka $mier¢ na tle analizy mito$ci. Opiera on si¢
w rozwazaniach mitosci na filozofii G. Marcela®®. Boros uwaza, ze nie mozna uja¢
marcelowskiej analizy mitosci w paru zdaniach. Analiza ta spoczywa na rozlegtych
podstawach fenomenologii, ktorej nie da si¢ uja¢ w skrocie. Dlatego tez nasz autor
pragnie, aby czytelnicy przedstawione mysli sami eksperymentalnie przebadali,
zastepujac przez to fenomenologiczne rozumowanie Marcela®. Cztowiek to nie
tylko byt, ale przede wszystkim ,,wspotbyt” (Mit-sein). Zdaniem Marcela byt
(Sein), jest zawsze wspotbytem (Mit-Sein) w mitosci®. |, Aby osiggngé wspotbyt
w milosci, musi niejako zrezygnowa z wilasnej egzystencji...”®. Byt ludzki
dochodzi do osobowej wspdlnoty dopiero w mitosci. Mitos¢ daje mi okazje do
osiggniecia swego ja¥’. W prawdziwej mitosci nastepuje zjednoczenie dwodch
osob tak wielkie, ze przezycie jednej osoby staje si¢ przezyciem drugiej osoby®s.
Czlowiek wigc musi by¢ otwarty na drugiego. Otwarcie si¢ naszego Dasein na
drugg osobe ustanawia nasze Sein®. Odniesienie do drugiej osoby doprowadza do
zaniku mego bytu. Ja jestem tylko wowczas, gdy trwam we wspotbyciu. Cztowiek
jest wiec skierowany na osobowe spelnienie sie, ktore moze tylko osiggnaé w
mitosci. Trzeba by byto nastepnie, zdaniem Borosa, postawi¢ pytanie, czym jest dla
Marcela samo pojecie mitosci? Marcel opisuje mitos¢ w sposob fenomenologiczny,
a nie podaje jej doktadnego okreslenia. Stwierdza on wigc, ze mito$¢ to nie uzycie

Présence et Immortalité, Paris 1959, cyt. za MM, s.53.

8 Por. H. Seweryniak, Ladislaus Boros. Spotkaé Boga w mifosci, PP 11/ 831/90, s.305.

81 Por. A. Nossol, Gelebte Theologie heute. Skizzen zur postkonzilidiren Glaubenswissenschaft,
Opole 1992, 5.150.

82 Por. 2 Kor 4,16.

8 Poglady G. Marcela zostaly bardzo syntetycznie ukazane w pracy: R. Troisfontaines,
De I'existence 7 I'etre. La philosophie de Gabriel Marcel, t. 1-2, Paris 1953. W ksiazce tej zostat
zarysowany jakby pewien ,,system Marcela”, ktorego nie odwazyt si¢ nawet sam filozof stworzy¢.

8 Por.MM, s.53.

8 Por. tamze; por. tenze, Offenheit des Geistes, s.165. ,,Jestem bytem, kiedy staj¢ si¢ wspotbytem”
— moéwi Marcel. MM, s.53;por. AG, s.19.

8 MM, s.54.

87 Por.tamze, s.53; por. ED, s.82.

8 Por. I. Lepp, Der Tod und seine Geheimnisse, Wiirzburg 1967, s.24-34.

% Por. MM, s.53; por. AG, s.21; por. ED, s.58. Cztowiek zostaje prawdziwym cztowiekiem poprzez
udzielanie swego istnienia drugiemu, w jednosci z drugim i wzajemnej komunikacji. Por. WZ, s.46;
por. R. Trocquer, dz. cyt., s.57.
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sity 1 przemocy. Milo$¢ to tworzenie wolnosci innego, to zrezygnowanie z siebie,
a catkowite poswiecenie sie drugiemu cztowiekowi®. Dlatego tez mito$¢ dokonujaca
si¢ miedzy milujacymi osobami nie jest ,,nasza” mitoscia, ale tg, ktora przychodzi
od innego jako dar®. Mito$¢ wiec jest darem, to znaczy czyms, co si¢ otrzymuje,
co si¢ czyni bezinteresownie. Przepeilniona ufnos$cia gotowo$¢ darowania si¢
prowadzi do powstania mitosci®?>. Mito$¢ wiec przywraca do zycia to, co umarte.
Dlatego tez wynika z tego: ,,Aby by¢, trzeba zrzec si¢ siebie™. Twierdzenie to jest
pierwsza cecha marcelowskiej analizy mitosci.

Boros sadzi, ze tak ujeta mitos¢ zawiera zawsze w sobie ryzyko, gdyz przyjmuje
ona na siebie cierpienia i rozne zagrozenia. Ale jest to wlasciwie jedyna droga
prowadzaca do szczescia, to znaczy droga poprzez mitosé. ,,Kto pragnie zdoby¢
siebie, musi siebie utraci¢”**. Obdarowanie wigc siebie mitoscig domaga si¢ zdaniem
Marcela pelnego darowania si¢. Jednak za$ byt ludzki koncentruje si¢ catkowicie na
sobie, zyje w $wiecie ciagltego obracania si¢ wokdt wiasnej osoby®. Dlatego tez
musi doj§¢ w mitosci do zmiany naszego bytu. Nawet §wieci doznawali trudnosci
zwigzanych z prawdziwa mitos$cig drugiego. Pragneli oni catkowicie poswigcic
si¢ blizniemu nie szukajac wtasnych korzysci. Mdéwia oni, ze pomagajac innym,
oczekiwali czesto wdzigcznosci od drugich; pocieszajac cierpigcych, zapominali
o osobistym cierpieniu, gdyz przezywali momentalnie wtasng korzys$¢®. Mimo
to walczyli oni codziennie o swa mitos¢?’. Istnienie cztowieka jest zwigzane
nierozerwalnie z mitoscia. Czlowiek jednak musi mitowac, a jednoczesnie musi si¢
w bolach i przeciwno$ciach uczyé mitosci®®. W ludzkiej mitosci tkwi jakby jakas
sytuacja bez wyjs$cia, ktorg jest rozdzielenie mitosci. Polega ono na tym, ze cztowiek
nigdy nie zdaza do dobra samego w sobie, ale zawsze do dobra odnoszacego
si¢ konkretnie do mnie, gdy jest ono dobrem, bgdacym dla mnie®”. Chcenie
w swojej rzeczywistoSci bytowej jest skierowane ku wzbogaceniu siebie. Wola
i mito$¢ przepelione sa duchem subiektywnos$ci. Mozna wigc postawi¢ pytanie,
co dzieje si¢ z cztowiekiem w mitosci? Takie chwile sg rzadkie w zyciu ludzkim.

% Por. MM, s.54; por. M.A. Krapiec, Ja- czlowiek, s.416—417.

91 Im Geschenk und als Geschenk werden wir zu dem, was wir, sind’, das heif3it, als Geschenk
fangen wir an zu, sein’”. MM, s.54.

%2 Por. tamze, por. ED, s.75; por. WZ, s.152.

% MM, s.54; zob. ED, s.82.

% Tamze, s.83.

% Por. MM, s.54n.

% Por. tamze, S.55.
Zob. A. Nossol, Christsein als radikale Proexistenz. Christologisch — ethische Erwdgungen,
w. Person im Kontext des Sittlichen. Beitrdge zur Moraltheologie, Hrsg. J. Piegsa, H. Zeimentz,
Disseldorf 1979, s.22-29.

% Por. MG,s. 84. Taka dojrzata mito$¢ nazywa Boros ,,cnota” (Tugend).

% Por. MM, s.56.
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W prawdziwej mitosci jestesmy zawsze otoczeni murem egoizmu, ktory musimy
ciagle przezwycieza¢. Potrafimy oddac si¢ bezgranicznie drugiemu cztowiekowi
jedynie w chwilach prawdziwej mitosci, w ktorych dochodzi do catkowitego
darowania si¢. Dzieje si¢ to jakby w ,,bytowej ekstazie mitosci” (in der Seinsekstase
der Liebe)'®. Czynnikiem za$ ograniczajgcym owo darowanie si¢ w mitoSci jest
cielesnos$¢, z ktorg byt nasz jest nieodlacznie zwiagzany. Jednak cielesno$¢, moje ciato
nie jest moim ,,ja”. U Marcela spotykamy si¢ z odréznieniem ,,by¢” — oznaczajacym
sposob istnienia naszej jazni, duszy oraz ,,mie¢” — oznaczajacym posiadanie tego,
co jest poczatkowo ,,moje” i co jest nasza cielesnoscia, ksztaltowang przez nasza
jazn'®'. Cielesno$¢ cztowieka zanurza go w sferze posiadania i nie ma on sity,
by sytuacje t¢ duchowo przeksztatci¢. Aby wigc przej$¢ od ,,wtadania i posiadania”
do ,,oddania si¢ i bytu” musi akt istnienia pokona¢ wielka przeszkode. Mozna wigc
powiedzie¢, ze mozemy prawdziwie ,,by¢” tylko czasowo, a nie na state.
Rozwazajac glebiej przedstawione poglady Marcela, mozna doj$¢ do wniosku,
ze dopiero w momencie $mierci otwiera si¢ tak naprawde pierwsza mozliwos¢
do przeksztalcenia sytuacji posiadania w sytuacj¢ bytu. Dopiero wtedy osiggamy
nasz byt, gdy opuszcza nas nasza catkowita wlasno$¢ (ciato)!'®2. Nie nalezy jednak
koncentrowaé problemu zaniku sytuacji posiadania wylacznie na uwolnieniu si¢
z cielesno$ci, gdyz ,,sama dusza w tym momencie catkowicie si¢ oddaje®.
Ciato jest jakby pewnego rodzaju ochrong (Beschiitzung), si¢gajaca do istoty
duszy'™. Posiadanie stanowi jakby zrodto pewnosci. Smieré powoduje obumieranie
tych korzeni posiadania. Przez to dusza umiera w jakis sposob w tym akcie oddania
sie. Dusza wiec przygotowuje si¢ do nowych mozliwosci bytu. Dochodzi teraz
do catkowitego oddania si¢, do zrezygnowania z posiadania i dojscia do stanu
prawdziwej mitosci. Jezeli wigc dusza, jak zauwaza Boros, uznaje i spetnia stan
bytowy ,,0oddania si¢” (Ausgeliefertsein), wéwczas nie powraca juz do siebie, lecz
w $mierci dochodzi do osiggniecia tego, co przezywata w momentach catkowitej
mitosci'®. ,,Oczywiscie mito$¢ jest «przezwycigzaniem $mierci» i pozostanie nim,
ale nie dlatego, ze znosi $mier¢, lecz dlatego, ze sama jest $miercig”!'%. Boros uwaza,
ze ujecie Heideggera o wkraczaniu ludzkiego bytu w $mier¢ staje sie takze sensowne

w $wietle przeprowadzonej analizy mito$ci'?’.

100 Por, tamze.

01 Por. tamze, s. 57; zob. A. Lohner, Der Tod im Existentialismus. Eine Analyse der
Sfundamentaltheologischen, philosophischen und ethischen Implikationen, Paderborn 1997, s.211n;
por. M.A. Krapiec, Czlowiek w perspektywie smierci, s.144.

12 Por. MM, s.57; por. G. Marcel, By¢ i mie¢, tham. P. Lubicz, Warszawa 1962,s.145n.

103 Por, MM, tamze.

104 Por. tamze; por. G. Marcel, tamze.

105 Por. MM, s.58.

196 Tamze.

107 Por. tamze.
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Nalezy jeszcze przedstawi¢ inny zwigzek $mierci z mitoscig, ktory Boros
rowniez rozwaza w swoich opracowaniach. Mito$¢ zdaniem Borosa to zjawisko,
w ktorym cztowiek kieruje si¢ w sposdb nieograniczony do bytu ograniczonego'®.
To, czym wlasciwie milos¢ jest, przekracza wszelkie egzystencjalne urzeczy-
wistnianie si¢. Mozna wigc powiedzie¢, ze milo$¢ jest czyms$ wigcej, anizeli
w rzeczywistosci moze by¢ zrealizowane!”. Takie ujecie mitosci jest zarazem
jej zagrozeniem. Stworzenie ludzkie jest w milosci jakby ,,przedmiotem naszego
dazenia do nieskonczono$ci”!!®. Nie mozna tego jednak wypetni¢. Cztowiek musi
ciagle dochodzi¢ do rozczarowania mitosci, ktéra jest wcigz skierowana ku niemu
i nie potrafi w swojej metafizycznej istocie dorownac takiej mitosci. Do§wiadczy¢
W ten sposdb rozczarowania, jak zauwaza Boros, a jednak wytrwa¢ w mitosci
wymawiajac stowa: ,jeste§ bez granic”, to najpickniejszy akt ludzkiego serca,
ktory nazywamy wierno$cia''!. Mozna wigc powiedzie¢, ze w milosci jest zawarte
zadanie, nie mogace by¢ nigdy spelnione. Dlatego tez stwierdza Boros, ze mito$é
ludzka nie moze osiaggna¢ swej pelni w sposob ludzki''?. Moglaby by¢ spetniona
dopiero wowczas, gdyby Absolut, Nieskonczonos¢ stangty w catej swej jasnosci
w cztowieku jako godnym mitosci''®. Te warunki mitosci moga by¢ spetnione dopiero
w samym momencie $mierci, kiedy to dochodzi do petnopersonalnego spotkania
z Chrystusem, ktory stanie przed nami w pelnym blasku i staje si¢ rownoczeSnie
przedmiotem dazenia mitosci do pelni posiadania'. Dlatego tez mozna tutaj
wyraznie zauwazy¢ $cisty zwigzek mitosci ze $miercig!'.

Reasumujac mozna stwierdzi¢, ze cztlowiek osiaga prawdziwa mito$¢ wowczas,
gdy traci siebie''’. Nalezatoby wiec nastepnie rozwazy¢é wzajemne powigzanie
pomigdzy traceniem siebie i przezywaniem w sposob osobowy §mierci.

108 Por. WZ, s.152.

10 Por. tamze. Takie spojrzenie na $mier¢ mozna znalez¢ u Borosa w stwierdzeniu: ,,Ich liebe
dich grenzenlos, und deshalb mufit du grenzenlos werden”. AG, s.22. Przez to zostaje niesmiertelnos¢
potwierdzona w akcie mitosci. Por. tamze; por. tenze, Die Welt beginnt heute. Dimensionen unserer
Weltinnewerdung, Orien. 24/1960, s.142n; por. AG, s.22.

10 Por. tamze.

1 Por. tamze, s.22n.

"2 Menschliche Liebe ist menschlich unvollendbar”. WZ, s.152; por. G. Marcel, Homo viator,
thum. P. Lubicz, Warszawa 1959, s.223n.

13 Por. WZ, s.152.

14 Por. tamze.

M.A. Krapiec moéwi w podobny sposoéb o mozliwosci spetnienia si¢ mitosci w momencie
$mierci. Tenze, Czlowiek w perspektywie Smierci, s.145; por. G. Marcel, Od sprzeciwu do wezwania,
thum. S. Lawicki, Warszawa 1965, s.306.

16 Por. MM, s.54. Marcel méwi, ze cztowiek dochodzi do prawdziwej mitosci wtedy, gdy traci

swe posiadanie.
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Podsumowanie

W podsumowaniu powyzszego zagadnienia nalezy zauwazyC, ze S$mierc
pragnie jakby spetnia¢ wszystkie wymagania dotyczace pelni wolnos$ci, poznania,
spostrzegania, przypominania i mitosci. Ta powyzsza analiza aktéw duchowych
osobowego przezycia $mierci prowadzi do stwierdzenia, ze $mier¢ pragnie jakby
spelnia¢ wszystkie wymagania dotyczace owych aktéw duchowych. Czlowiek jest
zdolny w takim przezyciu do uzycia po raz pierwszy wszystkich swoich aktow
osobowych wobec Boga. Smieré jest zatem ostatnim aktem personalistycznym
cztowieka i stanowi moment szczytowy rozwoju ludzkiej osoby.
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Streszczenie: Duszpasterstwo mlodziezy nalezy do istotnych zadan
wspolczesnego Kosciota. Mlody cztowiek, zyjacy w obecnym wieku w sposob
szczeg6lny narazony jest na negatywny wplyw Srodowiska. W obliczu nie
zawsze moralnych propozycji, ktore oferuje mtodziezy dzisiejszy §wiat, Kosciot
nie moze pozostawac obojetny. Jest on zobowiazany do tego, aby w swojej
postudze pastoralnej przeciwdziala¢ wszelkim negatywnym zjawiskom. Z tego
wzgledu proponuje liczne alternatywy, ktore angazujac mlodziez przyczyniaja
si¢ do jej wzrostu duchowego i moralnego. Wobec wielu oczekiwan i pytan
ze strony miodziezy, Kosécioét musi nieustannie podejmowaé zadanie odnowy
dziatalnosci duszpasterskiej, ktdra jest narzedziem prowadzenia dialogu
z mtodym cztowiekiem.

Stowa kluczowe: duszpasterstwo, Kosciot, mtodziez, §wiat, wspolnota

Polish Youth of the Last Decade
in the Pastoral Mission of the Church.

Summary: Pastoral service is one of the significant tasks of the contemporary
Church. Young people living in the current century are extremely exposed
to the adverse impact of the social environment. In the face of the immoral
proposals which today’s world offers to young people, the Church cannot
remain indifferent. The Church is obliged to reject all negative phenomena as
part of its pastoral service. In view of the many expectations of young people
and the questions they pose, the Church must constantly take up the task of
renewal of pastoral practice, which is a tool in conducting the dialogue with
youth.

Keywords: Church, community, pastoral service, world, youth
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Wprowadzenie

W dzisiejszym $wiecie, mtodziez jawi si¢ jako grupa spoteczna, wymagajaca
szczegbOlnej uwagi. Wspodlczesny $swiat bardziej niz kiedykolwiek oddzialuje na
mlodego cztowieka w sposob negatywny. W obliczu dokonujacych si¢ przemian
spoteczno-kulturowych, troska o milode pokolenie, ich wychowanie, formacje
chrzescijanska powinna by¢ zadaniem priorytetowym dla rodzin, szkoly, Kos$ciota,
instytucji panstwowych.

Ludzie mlodzi pragng wysluchania, zainteresowania i towarzyszenia na
drogach zycia. Niestety wiele oséb mtodych twierdzi, ze ich glos wiele nie znaczy
tak w §wiecie spotecznym jak i koscielnym'. Wyraznie stwierdza to ubiegloroczny
synod poswiecony ludziom mlodym: ,,W roznych kontekstach mamy do
czynienia z niedostatecznym dostrzeganiem ich wotania, w szczegdlno$ci wotania
najbiedniejszych i1 najbardziej wyzyskiwanych, a takze brak dorostych gotowych
i zdolnych do stuchania™? Jest to konkretny znak, nad ktorym konieczna jest rzetelna
refleksja oraz idace za nig dziatanie.

Wobec wielu zagrozen ze strony S$wiata, wspolnota eklezjalna musi ze
szczegolng troskg zabiega¢ o mlodego czlowieka, o duszpasterstwo w tymze
srodowisku. Kosciot jest wzywany do nieustannego pokonywania pokusy zwigzane;j
z zatraceniem radosci, lgkiem przed przygoda wiary. Mtodzi ludzie moga staé si¢
nowym zaczynem w Kosciele, ktory dzigki ich obecnosci moze by¢ zawsze tam,
gdzie ludzie Go potrzebujg?.

W niniejszym artykule zostanie podjg¢ta proba ukazania specyfiki mlodziezy
w duszpasterstwie Kosciota i jej charakterystyka, zwracajac szczego6lng uwage na
ukazanie realiow Polski.

1. Wspotczesna mtodziez podmiotem duszpasterstwa

Podejmujac badanie zwigzane z postuga duszpasterska wzgledem ludzi mtodych,
rzeczg konieczng jest zakwalifikowanie i wyjasnienie terminu, ktorym omawiane
zagadnienie jest okreslane. Problem duszpasterstwa mtodziezy stanowi element
teologii pastoralnej szczegotowej, ktora z kolei jest dzialem teologii pastoralnej,
czyli dyscypliny w znaczeniu wezszym zajmujacej si¢ dzialaniem wspdlnoty

! XV Zgromadzenie Ogdlne Synodu Biskupow Miodzi, Wiara i rozeznawanie powotania, Dokument
konicowy, Watykan, 27.10. 2018, nr 7 w: https://episkopat.pl/dokument-koncowy-synodu-biskupow-
mlodzi-uczestnikami-i-wspoltworcami-zgromadzenia/ [Odczyt z dnia: 19.05.2019].

2 Tamze.

3 Por. Franciszek, Posynodalna Adhortacja Apostolska Christus vivit, Loreto, 25.03.2019, nr 37,
[dalej: Christus vivit].


https://episkopat.pl/dokument-koncowy-synodu-biskupow-mlodzi-uczestnikami-i-wspoltworcami-zgromadzenia/
https://episkopat.pl/dokument-koncowy-synodu-biskupow-mlodzi-uczestnikami-i-wspoltworcami-zgromadzenia/
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Kosciota jako Ludu Bozego we wspotczesnym §wiecie’. Tak ujety problem moze
stwarza¢ trudnosci, dlatego istotne jest wyjasnienie. Ze wzgledu na fakt, iz teologia
praktyczna swoim zakresem obejmuje wiele aspektow aktywnosci Kosciota, nie jest
mozliwe, aby cato$¢ problematyki zawrze¢ w jednym okresleniu, dlatego dokonano
podzialu na teologi¢ pastoralng fundamentalng i szczegotowa. W przypadku nauki,
jaka jest teologia pastoralna fundamentalna stanowi ona podtoze, na ktérym rozwija
sie nauka szczegdtowa tejze dyscypliny’. Teologia pastoralna szczegdtowa rozrdznia
duszpasterstwo zwyczajne i nadzwyczajne®.

Duszpasterstwo zwyczajne rozumie si¢ jako duszpasterska dziatalnosé
w ogoélnosci, ktora jest skierowana do wszystkich wiermnych jako ogoétu. Dzigki
formom, ktére duszpasterstwo zwyczajne posiada, wspolnota Kosciota jak
i wspolnoty religijne, posrednio osiagaja zalozone cele’. Podstawowa forma
duszpasterstwa zwyczajnego jest posluga w zakresie nauczania, sprawowania
sakramentow i prowadzenia w wierze ®. Obserwujgc omawiane zjawisko dostrzec
mozna uniwersalizm zwyczajnej postugi Kosciola wzgledem wielorakich potrzeb
wspolnoty wierzacych. W inny sposob zostaje ukazana funkcja postugi duszpasterskie;j
o charakterze nadzwyczajnym. Ma ona na celu dotarcie do specyficznych grup
wiernych, nalezacych do wielorakich §rodowisk, ktore ze wzgledu na rozne potrzeby
religijne, jak i warunki zycia, nie moga by¢ objete zwyczajng postuga duszpasterskg’.
Znakiem charakterystycznym duszpasterstwa nadzwyczajnego powinno by¢
dostosowanie do poziomu odbiorcow, ich wieku, powotania, stanu duchowego '°.

Obserwujac ukazang struktur¢ duszpasterstwa, z logicznego toku myslenia
wynika, iz duszpasterstwo mlodziezy, jako ze stanowi odrgbnag i specyficzng grupe
ludzi, wchodzi w sktad nadzwyczajnej postugi duszpasterskiej Kosciota!'. Méwiac
0 wspolczesnej mlodziezy, ktora jest podmiotem duszpasterskiej dziatalnosci Kos-
ciota nalezy okresli¢, czym jest to duszpasterstwo w §cistym tego stowa znaczeniu:

4 Por. R. Kaminski, Wprowadzenie do teologii pastoralnej, w: Teologia pastoralna, red. R. Kaminski,
t. 1, Teologia pastoralna fundamentalna, Lublin 2000, s. 15.

5 Por. A. Przybecki, Przedmiot teologii pastoralnej, w: Status naukowy teologii pastoralnej.
Materialy z sympozjum pastoralistow polskich, Nysa 8-9 pazdziernika 2001, red. J. Mikotajec, Opole
2003, s. 27.

¢ Por. A. Dlugosz, Mlodziezy duszpasterstwo, w: Leksykon teologii pastoralnej red. R. Kaminski -
W. Przygoda - M. Fiatkowski, Lublin, 2006, s. 511.

7 Por. G. Siwek, Duszpasterstwo zwyczajne. Postuga nauczania, w: Teologia pastoralna
szczegotowa, red. R. Kaminski t. 2, Lublin, 2002, s. 131.

8 Tamze, s. 131.

> Por. Dekret o pasterskich zadaniach biskupow w Kosciele, Christus Dominus, w: Sobor
Watykanski II, Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznafi 2002, nr 18.

10 Por. R. Kaminski, Duszpasterstwo nadzwyczajne, w. Leksykon teologii pastoralnej, s. 209.

' Nalezy zaznaczy¢, ze postuga duszpasterska wzgledem mlodziezy nie jest tylko sensu stricto,
zadaniem duszpasterstwa nadzwyczajnego, poniewaz w podstawowych aspektach postugi wchodzi na
teren dzialan duszpasterstwa zwyczajnego.
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Duszpasterstwo mlodziezy, postuga Kosciota wobec milodziezy szkolnej,
pozaszkolnej, akademickiej, pracujacej i pielgrzymkowej, ktora realizowana jest
przez formy duszpasterstwa zwyczajnego: przepowiadanie stowa Bozego, katechezg
szkolng i parafialna, duszpasterstwo liturgiczne, przygotowanie do sakramentu
bierzmowania i matzenstwa oraz niedzielng Eucharysti¢, postuge pasterska, a takze
formy duszpasterstwa nadzwyczajnego: specjalnego i specjalistycznego'.

Postuga ukierunkowana na mtodych ludzi we wspolnocie Kosciota, realizowana
jest przez dziatalno$¢ matych wspdlnot, ktore gromadza milodziez zrzeszajaca
si¢ w katolickich organizacjach, ruchach o charakterze apostolskim i grupach
parafialnych. Natomiast mtodzieza, ktora z r6znych powodow jest nieprzystosowana
do normalnego zycia w spoteczenstwie zajmuje sie duszpasterstwo specjalistyczne!'.

W  duszpasterskiej postudze Kosciola istotne miejsce zajmuje praca
z mlodziezg. Ocena ta wynika z wielu doswiadczen, ktore sg udziatem duszpasterzy
1 wiernych §wieckich, ktérzy wspomagaja swoja praca podejmowane inicjatywy
pastoralne. Podczas Swiatowych Dni Miodziezy w Krakowie w 2016 roku, papiez
Franciszek przypomniat ludziom mlodym dwie istotne prawdy. Istniejg dwa §wiaty,
w ktorych cztowiek partycypuje, swiat doczesnosci i §wiat duchowosci. Bardzo
czesto doczesno$é przystania cztowiekowi to co wieczne'. Franciszek stwierdzil,
ze zadaniem Kosciola jest, aby $wiat duchowy, zastoniety doczesnoscia, umiejetnie
odstaniaé, czego skutkiem ,,jest doprowadzenie mlodego czlowieka do spotkania
z Jezusem”">,

Dziatalnos¢ duszpasterska wzgledem Iudzi mtodych podejmowana jest od
czasow Jezusa'®. Sam Chrystus jest dla wspolnoty Kosciota przyktadem troski
o zbawienie mlodego cztowieka. Swiadczy o tym choéby rozmowa z mtodziencem
zapisana na kartach Ewangelii. Jezus jest dla zatroskanych o losy mtodego cztowieka
cigglym 1 fundamentalnym zroédtem inspiracji, §wiadcza o tym réwniez inne
fragmenty zawarte na kartach Nowego Testamentu!’. ,,Jezus, ktory jest wiecznie
mtody, chce nam da¢ serce zawsze mtode™'®.

Kosciot jest §wiadom, ze mtodzi ludzie sg jego przyszioscia, ze to oni beda
ksztatltowaé postawy religijne, moralne, spoteczne we wspolnocie eklezjalnej

12 Por. A. Dhugosz, Mlodziezy duszpasterstwo, w: Leksykon teologii pastoralnej, s. 511.

13 Por. tamze.

4 Por. K. Pawlina, Wyzwania pastoralne po Swiatowych Dniach Mlodziezy, ,,Warszawski Studia
Teologiczne” XXIX/4 (2016), s. 112-123.

5 Tamze, s. 112.

16 Por. R. Bielen, Koscidl katolicki we wspdlczesnej Polsce w stuzbie miodziezy. Podstawowe
kierunki i zadania, formy i metody duszpasterstwa miodziezy, ,,Seminare” 20 (2004), s. 313.

17 Por. Jan Pawet 11, List do kaplanéw na Wielki Czwartek 1985r., Watykan 31.03.1985, w: https://
ekai.pl/dokumenty/list-do-kaplanow-na-wielki-czwartek-1985/ [Odczyt z dnia: 20.05.2019].

8 Christus vivit, nr 13.


https://ekai.pl/dokumenty/list-do-kaplanow-na-wielki-czwartek-1985/ %5bOdczyt
https://ekai.pl/dokumenty/list-do-kaplanow-na-wielki-czwartek-1985/ %5bOdczyt
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i w spoteczenstwie, w ktorym beda wzrasta¢!®. Wyrazem takiej oceny sg stowa
papieza Jana Pawla II: ,,W was jest nadzieja, poniewaz wy nalezycie do przysztosci,
a zarazem przysztos¢ do Was nalezy”®. Ko$ciot w miodziezy widzi droge ku
przysztosci, mtodzi sg zwierciadtem, w ktorym wspodlnota wiernych dostrzega obraz
radosnej mtodosci, ktorg Chrystusowy Duch nieustannie go wzbogaca®'. Sytuacja
ta sprawia, ze w sposob szczeg6lny ta grupa jest wielkim wyzwaniem dla Ko$ciota
we wspotczesnym $wiecie, w ktorym miodziez narazona jest na roéznego typu
zagrozenia. Mtody cztowiek obdarzony jest przez Boga szczegdlnym powotaniem,
za ktore jest odpowiedzialny. Do podjecia zadan zwigzanych z powotaniem,
potrzebna jest odpowiednia formacja duchowa, intelektualna, niezbedny jest
wlasciwie uksztattowany charakter, pomoc ze strony odpowiednich 0s6b?,
tak, aby mlody czlowiek byt zdolny wzia¢ odpowiedzialno$¢ za swoje przyszte
zycie. Zamierzajac ukazac specyfike wspolczesnej mlodziezy, ktora stanowi podmiot
duszpasterstwa, nalezy zwrdci¢ uwage na uwarunkowania wynikajace z faktu jej
rozwoju nie pomijajac przy tym wptywu aktualnego srodowiska dojrzewania.

2. Okres dorastania fundamentem przysztosci

Okres dorastania jest istotnym czasem w rozwoju mtodego czlowieka szczeg6lnie
w zakresie ksztaltowania osobowosci. Jest to czas, kiedy cztowiek dokonuje
odkrywania siebie samego oraz wlasnego wnetrza?®. Wszelkie wybory, ktére sg
dokonywane w wieku mtodzienczym staja si¢ fundamentem przysziego zycia,
znajdujg oddzwigk zarowno w zyciu tak spoteczenstwa jak i wspolnoty Kosciota,
w ktorych mtodzi bedg w petni samodzielnie funkcjonowaé. Mtodos¢ charakteryzuje
si¢ brakiem wystarczajacej wiedzy i doswiadczenia w zyciu, nie wytaczajac trudnosci
rodzinnych, z ktérymi mlody cztowiek si¢ spotyka w nieustannie rozwijajacym si¢
spoteczenstwie?*. Cztowiek, ktory dorasta rozwija w sobie szereg sprawnosci, dlatego
czas ten jest niezmiernie wazny w procesie dojrzewania. To w tej fazie dokonuje
si¢ rozwoj biotyczny, umystowy i uczuciowy. W tym czasie dokonuje si¢ rowniez
rozwo0j motywacji, spoleczny, moralny, religijny, tozsamosci, psychoseksualny,

9 Por. M. Kalinowski, Duszpasterstwo mlodziezy, w: Duszpasterstwo specjalne, red. R.
Kaminski, Lublin 1998, s. 21.

2 Por. Jan Pawel II, List apostolski, Parati semper, do mlodych calego $wiata z okazji
Migdzynarodowego Roku Mtodziezy, Watykan 31.03.1985, nr 1.

2l Por. Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Christifideles laici, Watykan, 30.12.1988, wyd. TUM,
Wroctaw 2017 nr 46.

2 Por. M. Kalinowski, dz. cyt., s. 21.

2 Por. Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska o katechizacji w naszych czasach, Catechesi tradendae,
Watykan, 16.10.1979, wyd. Referat katechetyczny, Kielce 1990, nr 38.

24 Por. R. Bielen, dz. cyt., s. 313.
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estetyczny, religijny?®. Wszystkie wymienione elementy tworzg cato$é, ktora
stanowi o wilasciwym funkcjonowaniu w spoteczenstwie, dlatego prawidlowy
rozwoj psychofizyczny jest tak bardzo istotny i nie moze by¢ pomijany*. Mentalnos¢
mtodych ludzi nie bierze si¢ znikad, lecz uwarunkowana jest okoliczno$ciami, ktore
wplywajg na cate spoteczenstwo?’. Cziowiek na etapie rozwoju konfrontuje si¢
ze $wiatem, ktory oddzialuje na niego pozytywnie lub negatywnie. Mtodzi ludzie
w sposob szczegdlny podlegaja wplywowi otaczajacego Srodowiska, zwlaszcza
w dobie wszechobecnych medidéw, z ktorych czerpia wigksza czes¢ posiadanych
informacji. Natomiast ze wzgledu na brak dojrzalosci nie posiadaja jeszcze
wystarczajacego rozeznania, co jest prawda, a co falszem. Sytuacja ta powoduje
trudnosci w wyborze wlasciwych tresci, w odréznianiu wiadomosci konstruktywnych
od roéznych przejawdow manipulacji. Informacje ptynace z mediow stajg si¢
nieprecyzyjnymi narz¢dziami stuzacymi do oceny rzeczywistosci. Jednakze warto
zaznaczy¢, ze media rowniez ksztattujg §wiadomos¢ mtodego cztowieka, dlatego tak
waznym jest odpowiednie wychowanie do umiejetnego z nich korzystania®. Istotne
pytanie, ktore rodzi si¢ w dzisiejszym $wiecie dotyczy kondycji wspotczesnej
mtodziezy, jacy sa ci, do ktorych zostaje postany Kosciot. Czlowiek spotyka sie
z réznymi opiniami. Nie brak gloséw, zar6wno pozytywnych jak i negatywnych,
ktore ukazuja mtodych ludzi nie zawsze w pozytywnym $wietle. Jest to zapewne, jak
juz zostalo wspomniane wczesniej, konsekwencja wplywu, jaki wspotczesny swiat
wywiera na mtodego cztowieka.

3. Charakterystyka wspoiczesnej mtodziezy

Nalezy stwierdzi¢, ze wspotczesna mtodziez nie jest nastawiona na dokonywanie
znaczacych zmian w spoteczenstwie. Ich celem jest dostosowanie si¢ do otaczajace;j
rzeczywistosci. Obecny w $wiecie konsumpcjonizm ksztaltuje wspotczesnego

2 Por. Cz. Walesa, i.in., Mlodziez. w: Encyklopedia katolicka, t. 12., red. S. Wilk i in., Lublin 2008,
kol. 1394-1395, 1397-1398, 1402, 1405, 1414, 1417, 1420, 1424.

26 Wszelkie braki rozwojowe moga w sposob negatywny wplyna¢ na zycie mtodego czlowieka
w terazniejszosci jak i w przysztosci, kiedy osiagnie dorosto$é. Ciagly postgp dokonujacy si¢ w
$wiecie rzadzi si¢ wlasnymi prawami, dlatego wymagania, ktore stawia czgsto staja si¢ przeszkoda
dla os6b obarczonych brakami rozwojowymi. Wigcej na temat etapodw rozwoju mtodziezy (zob. tamze
kol. 1394-1428).

27 Por. W. Pierozek, Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii a duszpasterstwo miodziezy,
»Seminare” 20 (2004), s. 182.

B Por. J. Kedzior, Mlodziez jako specyficzna kategoria spoleczna, w: Wspélczesna mlodziez
pomiedzy eros a thanatos. red. J. Kurzgpa - A. Lisowska - A. Pierzchalska, Wroctaw 2008, s. 14.
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cztowicka?. Idea ta przejawia si¢ w tym, aby najpierw mie¢, a dopiero pozniej by¢*.
Poréwnujac wspdlczesng mtodziez z ich rowiesnikami, ktorym przyszto wzrastaé
w czasach PRL-u nalezy stwierdzi¢, ze aktualnie mlodzi szczegolng uwage skupiaja
na zdobyciu wyksztalcenia, ktore zapewni im satysfakcjonujaca prace przynoszaca
zadawalajgce korzysci materialne. Jednakze cenionym elementem Zzycia sg relacje
przyjacielskie, szacunek ze strony spoteczenstwa oraz wypracowany autorytet.
Zauwazalng cecha mlodziezy jest wspolnotowos¢ i otwarto$¢ na spoteczenstwo.
Réwnoczesnie miodzi ludzie cenig sprawy zwigzane z zyciem prywatnym
i rodzinnym?!.

W ocenach mtodzi ludzie méwia o sobie, Ze sg oszczedni, skromni, zwyczajni.
Mniej akcentuja wytrwate dazenie do celow, bycie samowystarczalnym?2. Mtodzi,
ktérzy pochodza z wyzszych sfer spotecznych podkreslaja swoje zdolnosci,
walory umystowe, nie przypisuja si¢ do okreslonych wspodlnot majacych wiasng
ideologi¢. Natomiast mtodziez pochodzaca z nizszych sfer czgsto dokonuje oceny
rzeczywistosci za pomoca emocji. Przypisuja sobie cechy patriotyzmu, religijnosci,
prostoty*’. Mtodziez nosi w sobie wielki potencjat dobra. Zauwaza si¢, ze mtodzi sa
propagatorami sprawiedliwos$ci, wprowadzania pokoju, wnoszg sprzeciw wzgledem
stosowaniu przemocy, cenig takie postawy jak mitos¢, przyjazn, braterstwo,
solidarno$¢ wzgledem potrzebujacych®. Wiele 0s6b mtodych poswieca si¢ dzietom
charytatywnym, postludze wzgledem cztowieka potrzebujacego. Istnieje wiele
inicjatyw spolecznych i koscielnych, w ktoérych nie brak petnego zaangazowania
mlodziezy. Jednak w S$wiecie maja miejsce sytuacje, wywotujace w sercach
mtodziezy wiele niepokoju i Ieku, nie brak licznych propozycji, ktore czesto sa
sprzeczne z naukg Ko$ciota®.

Niestety, kontrastem dla wielu pozytywnych dziatan jest duza liczba
zjawisk o zabarwieniu pejoratywnym. Wsréd miodych ludzi zauwaza si¢ spadek
zainteresowania sprawami zwigzanymi z wiara, niektére prawdy sa przyjmowane
w sposob wybiorczy. Mlodym ludziom brak autorytetow, dzigki ktorym mogliby
czerpaé inspiracje oraz wzorce**. Miodzi XXI wieku to ludzie wychowujacy sie
w $wiecie wirtualnym. Wspotczesny §wiat to rzeczywistos¢ cyfrowa. Wiekszosé
ludzi zyje w nim nieustannie*’. Ks. prof. Krzysztof Pawlina, rektor Papieskiego

2 Por. K. Szafraniec, Mlodzi 2011, Kancelaria Prezesa Rady Ministrow, red. M. Boni, Warszawa
2011, s. 39.
3 Por. W. Pierozek, dz. cyt., s. 182.
31 Por. K. Szafraniec, dz. cyt., s. 61.
Tamze, s. 43.
Tamze, s. 44.
3% Por. M. Kalinowski, dz. cyt., s. 24.
35 Tamze, s. 24.
3¢ Por. K. Pawlina, Mfodziez korica XX wieku, ,, Ateneum Kaptanskie” 2 (1998), s. 64.
37 Por. XV Zgromadzenie Ogélne Synodu Biskupéw Mlodzi, Wiara i rozeznawanie powolania.

32
33
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Wydziatu Teologicznego w Warszawie, bazujac na badaniach socjologicznych
moéwil, ze ,milenialsow (osoby urodzone na przetomie XX i XXI wieku)
wyrdznia niebywala tworczos$¢, pewnos¢ siebie, czy elastycznos¢, ze nie maja
zadnych kompleksow, ze sie¢ jest ich domem, Facebook stat si¢ centrum ich zycia
towarzyskiego, a Instagram stal miejscem kreowania wtasnego wizerunku. - Oni
dorastali pod wplywem wszystkiego co jest ,,i” albo ,,e”: iPhone, iPad, iPod, e-maile,
e-booki, e-faktury”*.Czesto rzeczywisto$¢ tzw. sieci w poroOwnaniu z §wiatem
realnym wydaje si¢ bezpieczniejsza i lepiej znana. To w niej mozna nawigzywac
w prosty sposob nowe znajomosci, ksztalcic¢ sie, by¢ bardziej kreatywnym?*’. Dzieki
obecnosci w $wiecie cyfrowym, mtody cztowiek moze réwniez uczestniczy¢ w zyciu
o charakterze tak spoteczno-politycznym jak rowniez wyraza¢ aktywng postawe
obywatelska®. ,,Swiat cyfrowy moze utatwiaé obieg niezaleznych informacii,
pozwalajacy na skuteczng ochron¢ osob najbardziej podatnych na zagrozenia,
poprzez ujawnianie przypadkow famania ich praw™*!.

Zjawiska te oddziatuja pozytywnie, jednakze maja takze oddzwigk negatywny.
Czasem mlody cztowiek w sposob nadmierny korzysta z Internetu, co prowadzi do
powstawania trudno$ci w konfrontacji z rzeczywistoscia.

Media cyfrowe stanowia niebezpieczenstwo za wzgledu na mozliwosé
uzaleznienia, izolowania si¢ i postgpujgcej utraty kontaktu z rzeczywistoscia,
co powoduje  znaczne utrudnienic w nawigzywaniu prawdziwych relacji
migdzyludzkich. Mediow spoteczno$ciowe sa rowniez nosnikiem nowych form
przemocy okreslanych jako cyberprzemoc*.

Nalezy przyznaé, ze w wielu przypadkach wspotczesna mtodziez charakteryzuje
si¢ stabszg odpornoscig w sferze ducha, tak psychicznej jak i fizycznej*. Przyczyna
takiej sytuacji jest m.in. naduzywanie alkoholu, nikotyny, tatwo dostepne narkotyki,
dopalacze, stosowanie przemocy. Takie zjawiska nie sg udzialem milodziezy
w o0golnosci, mozna powiedzie¢, ze tylko pewna cze$¢ jest obarczona takimi

Dokument koricowy, Watykan, 27.10.2018, nr 21, w: https://episkopat.pl/dokument-koncowy-synodu-
biskupow-mlodzi-uczestnikami-i-wspoltworcami-zgromadzenia/ [Odczyt z dnia: 19.05.2019].

3% Por. Radom (KAI), https://www.niedziela.pl/artykul/39086/Ks-Pawlina-mentalnosc-mlodych.
[Odczyt z dnia: 15.05.2019].

¥ Por. Z. Melosik, Kultura popularna jako czynnik socjalizacji, w: Pedagogika, red.
Z. Kwiecifiski - B. Sliwerski, t. 2, Warszawa 2003, s. 45.

4 Por. Christus vivit, nr 87.

41 Tamze.

42 Por. Christus vivit, nr 88.

# Nalezy stwierdzi¢, ze wspomniany spadek aktywnodci fizycznej, psychicznej i duchowej wérod
mlodziezy, jest rowniez owocem postepu technicznego i ostabienia relacji w rodzinie. Wielu mtodych
0s0b zastagpito czas aktywnego odpoczynku wspomnianym juz $wiatem wirtualnym. Mtodzi ludzie
czytajg mniej ksigzek i tre$ci umozliwiajacych rozwoj. Czgsto rodzice ze wzgledu na nadmiar pracy
nie po$wigcaja swoim dzieciom czasu, przez co mlody czlowiek zamyka si¢ w $wiecie przez siebie
wykreowanym.


https://episkopat.pl/dokument-koncowy-synodu-biskupow-mlodzi-uczestnikami-i-wspoltworcami-zgromadzenia/
https://episkopat.pl/dokument-koncowy-synodu-biskupow-mlodzi-uczestnikami-i-wspoltworcami-zgromadzenia/
https://www.niedziela.pl/artykul/39086/Ks-Pawlina-mentalnosc-mlodych
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patologiami. Sg one powodem niepokoju wsrdd ludzi dorostych i budzg pytanie
o zrdédlo podobnego postepowania*. Niewatpliwie wiele zgorszenia w procesie
formacji miodych uczynili ludzie Kosciota, ktérzy naduzyli zaufania dzieci
i mlodziezy poprzez naduzycia seksualne®. Dla wielu jest to zapewne sytuacja, ktora
spowodowata ostabienie wiary, a nawet odejscie od Boga i Kos$ciota. W obliczu
tych skandali, Ko$ciot musi kontynuowac rozpoczgty juz proces oczyszczania,
aby otwarty na dziatanie Ducha Swigtego mogt na nowo budowaé zaufanie wéréd
ludzi mtodych?.

Kroétka charakterystyka obecnej mlodziezy pozwala stwierdzié, ze jest to grupa
specyficzna, sktadajaca si¢ z 0sob, ktore spotykaja si¢ z roznymi problemami, dlatego
btedem jest jakiekolwiek uogolnianie. Dlatego wazne jest poznanie problemdw,
z jakie napotykaja w swoim zyciu?’.

W s$rodowisku polskim, za Ksigdzem Profesorem Krzysztofem Pawling, mozna
stwierdzi¢ ze: ,,30 proc. milenialséw to tzw. ,,ziomki”, dla ktérych wazny jest wyglad,
za$ wolny czas spedzaja w galeriach handlowych, kochaja kupowac, ale mimo to
bardzo obawiajg si¢ przysztosci. 20% mitodziezy okreslana jest jako ,,domisie”.
To konserwatysci, ktorzy szukaja tadu i stabilnos$ci. Uwazaja, ze przysi¢ga malzenska
powinna by¢ nierozerwalna. Cenig mito$¢ 1 rodzing. Trzecia grupa — wedlug
ks. Pawliny —to ,,lajthakerzy”, czyli ,,mtode wilczki”. - To single, ktore maja wysokie
poczucie wlasnej wartosci. Wierza, ze zrobig karierg. Sami siebie traktujg jako marke
— powiedzial prelegent. Kolejna grupa wspotczesnej mlodziezy okreslana jest jako
regreci (16%). Mowia antysystemowo i antykorporacyjnie. Potowa z nich mysli,
ze bedzie im si¢ gorzej zylo niz ich rodzicom. Niemal 70% martwi si¢, co bedzie
jutro. Ostatnia grupa to ,,hipsterzy” (12%). - Malo ich, ale w mediach jest ich petno.
To tzw. warszawka — bananowe dzieci z bogatych doméw. Poniewaz dostajg od
rodzicow dwa razy wigcej kasy niz reszta mtodych, tatwo im méwié, ze pienigdze si¢
nie licza, ze wazna jest kreatywno$¢ i talent. Sg obywatelami §wiata™. Przytoczone
wyzej wyniki badan ukazuja bogaty przekrdj osobowosciowy wsrod ludzi mtodych.
Rzeczg oczywistg jest, aby nie brakto w Kosciele duszpasterzy, ktorzy beda potrafili
wyjs¢ ku kazdej z okreslonych grup ludzi mlodych. Niewatpliwie wiaze si¢ to
z potrzeba nieustannej formacji i otwarcia na charyzmaty przez osoby odpowiedzialne
za duszpasterstwo mtodziezy.

* Por. J. Bagrowicz, Wspdlczesna miodziez, ,,Ateneum Kaptanskie” 2 (1997) s. 3.

* Por. Christus vivit, nr 95.

4 Tamze, nr 102.

47 Por. J. Przybytowski, Duszpasterstwo miodziezy i nowa ewangelizacja, ,,Studia Wloctawskie”
1 (1998), s. 147.

4 Katolicka Agencja Informacyjna (Radom), https://www.niedziela.pl/artykul/39086/Ks-Pawlina-
mentalnosc-mlodych. [Odczyt z dnia: 15.05.2019].


https://www.niedziela.pl/artykul/39086/Ks-Pawlina-mentalnosc-mlodych
https://www.niedziela.pl/artykul/39086/Ks-Pawlina-mentalnosc-mlodych
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4. Religijno$¢ mtodziezy

Istotnym elementem badanego problemu jest relacja mlodziezy do religii,
wiary i zwigzanych z nimi zagadnien. Pojecie religijnosci zawiera w sobie calo$¢
podejmowanych aktow i praktyk, zarowno w sferze wewnetrznej jak i zewngtrznej*,
ktore we wiasciwy sposob stanowig o cztowieku®®. W czasie dojrzewania mtody
cztowiek zaczyna mysle¢ abstrakcyjnie. Fakt ten sprawia, ze wizja dotyczaca
Boga ulega zmianie. Nastgpstwem tej sytuacji jest wiele powstajacych pytan.
Progres duchowy, ktory dokonuje si¢ w tym czasie nacechowany jest wieloma
sytuacjami, ktére wywotujg niepokoje i konflikty we wnetrzu cztowieka. Autorytety,
ktore dotychczas oddziatywaty na mlodego cztowieka podlegaja dezaktualizacji.
Ze wzgledu na zmieniajacy si¢ system potrzeb poszukiwane sg wzorce, ktore na nie
odpowiedza®!. Wspodlczesne nastawienie mtodych do wiary oraz wynikajgcych z niej
postaw nacechowane jest pewnym subiektywizmem jak réwniez relatywizmem?®?.
Zjawiskiem, ktoére mozna zaobserwowac jest traktowanie wiary jako swoistego
przedmiotu, dzigki ktoremu mozna rozwigzaé pojawiajace si¢ zyciowe trudnosci.
Religijnos¢ miodego czlowieka czgsto oparta jest na relacjach wzgledem
duszpasterza czy tez 0sob ze wspolnoty. W niektorych przypadkach zalezna jest od
nastroju panujacego w kosciele, natomiast brak w niej prawdziwego zrodta, ktérym
jest Objawienie Boze. Podejscie polskiej mtodziezy do spraw zwigzanych z wiarg
i Ko$ciotem wyraznie si¢ r6zni od postaw mlodziezy z Zachodu. Jednakze w naszej
ojczyznie obserwuje si¢ stopniowy proces odchodzenia od tego, co z Kosciotem
zwigzane. W 2016 roku Polska byla organizatorem Swiatowych Dni Mtodziezy.
Z tej okazji dokonywano podejmowano proby ocen religijno$¢ mlodziezy
w Polsce. Oceny byty podzielone. Z jednej strony stwierdzono, ze mtodziez w Polsce,
w porownaniu z réwiesnikami z innych krajow Europy, jest mocno przywigzana
do Kosciota. Z drugiej padato stwierdzenie, ze niestety, mtodziez ulega procesowi
laicyzacji. Polska mlodziez jednak nie odeszta od Kos$ciota, tak jak w innych krajach
Europy zachodniej oraz takze postkomunistycznej (Czechy, wschodnie landy
Niemiec)>.

# Por. M. Kalinowski, dz. cyt., s. 28.

0 Por. B. Laskowska, Mlodziez wobec kryzysu religijnego, ,,Colloquium Wydziatu Nauk
Humanistycznych i Spotecznych” 1 (2009), s. 130.

I Por. M. Tatar, Wychowanie do dojrzatej duchowosci, ,,Studia nad Rodzing” 1-2/30-31 (2002),
s. 433.

52 Por. H. Luczak, Postuga duszpasterska wsréd miodziezy polskiej, Wroctaw 1994, s. 22-25.

3 Por. A. Stopka, Religijnos¢ miodych na rozdrozu, ,,Czy sprawy mozna zmieni¢?”, pl.aleteia.
org/2017/07/28/religijnosc-mlodych-na-rozdrozu-czy-sprawy-mozna-zmienic/  [Odczyt z  dnia:
27.05.2019].
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Z raportu Milodziez 2016 wynika, ze 69% uczniéw ostatnich klas szkot
ponadgimnazjalnych uwaza si¢ za osoby wierzace. Wsérdd nich jest 8% deklarujacych
si¢ jako osoby gleboko wierzace. Nastepnie 18% ludzi mtodych wobec wiary okres$la
swoje niezdecydowanie, a 13% deklaruje brak wiary>*.

Jesli chodzi o praktyki religijne mlodych Polakoéw, sytuacja przedstawia si¢
nastepujaco. ,,Obecnie co najmniej raz w tygodniu uczestniczy w nich 40% badanych
uczniow (dwadziescia lat temu byto to 62%). W praktykach religijnych nigdy nie
bierze udzialu 29% mtodych ludzi, a 21% robi to kilka razy w roku (zapewne przy
okazji gldownych uroczystosci religijnych lub rodzinnych)”*.

Dokonujac analizy religijnosci mlodziezy, trzeba zwrdcic uwage na ich
uczestnictwo w lekcjach religii. Z badan wynika, ze na udziat w lekcjach religii
wplywa w znaczny sposdb miejsce zamieszkania. Sposrod mtodziezy mieszkajace;j
na wsi na lekcj¢ religii uczestniczy 85%, natomiast ponizej 50% w najwickszych
osrodkach®.

Wartosci, ktore prezentuje miodziez jak rowniez ich postgpowanie mowia
o pewnym spadku zainteresowania tym, co koScielne. Zauwaza si¢ postawe
zachowawczo$ci wzgledem doktryny Kosciota, ktéra czasami w oczach mtodych
wydaje si¢ zbyt wymagajaca®’. Prawdy, ktorych naucza Kosciot podlegaja selekeji
w zaleznosci od potrzeby chwili*®. Niektore prawdy wiary sa odbierane wedtug
wlasnego modelu interpretacyjnego lub bywaja kontestowane®. Zdarza sig,
ze mtodzi ludzie ze wzgledu na niski poziom znajomosci nauki Kosciota, czgsciowo
ja odrzucaja. Przyczyna takich postaw jest rowniez brak autorytetu tych, ktorzy
przekazujg prawdy Kosciota. W skrajnych przypadkach powodem odrzucenia tego
co naucza Kosciot jest liberalne podejscie do rzeczywistosci transcendentnych®.
Okoto potowy mlodych Polakéw nie przyjmuje gltoszonych przez Kosciot prawd
dotyczacych moralnos$ci. Szczegblnie ma to odzwierciedlenie w kwestii zachowania
czystosci przedmalzenskiej. Zauwaza sie, ze mtodzi sa bardziej twoércami zasad
moralnych niz ich odbiorcami. Czgsto mtody cztowiek w sprawach moralnych sam
dla siebie jest sedzig®. W wielu wypadkach wiara w rozumieniu ludzi mtodych

3 Por. A. Glowacki.: Religijnos¢ mlodziezy, w: Mlodziez 2016. Raport z badania sfinansowanego
przez Krajowe Biuro ds. Przeciwdzialania Narkomanii, Warszawa 2017, s. 130.

3 Tamze, s.133.

% Tamze, s. 143.

57 Por. J. Mariafiski, Religijnos¢ mlodziezy polskiej w okresie przemian, ,,Zeszyty Naukowe
KUL” 2 (2010), s. 40.

8 Por. W. Pierozek, dz. cyt., s. 185.

% Por. M. Kalinowski, dz. cyt., s. 29.

% Por. B. Laskowska, dz. cyt., s. 138.

¢ Por. M. Kozera, Ach ta dzisiejsza miodziez. http://www.marcinkozyra.salezjanie.pl/index.
php?option=com_content&view=article&id=385:pokolenie-modziezy-xxi&catid=4:wychowanie&Ite
mid=6, [27.05.2019].
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zamyka si¢ w obrebie prywatnos$ci, wzgledem ktorej nikt z zewnatrz nie ma prawa
ingerowac®?. Z obserwacji wynika, ze dla wielu mtodych ludzi propozycje, ktore
kieruje do nich wspolnota Kosciota w zestawieniu z tym, co proponuje wspotczesny
Swiat sa przestarzate, nie maja wickszego znaczenia i narazaja mlodziez na
niezrozumienie ze strony otoczenia. W sytuacji, kiedy religijno$¢ mtodego cztowieka
w wielu przypadkach nie jest transparentnym komponentem zycia, kiedy jego uwaga
skierowana jest ku temu, co oferuje §wiat, a czasem brak w jego zyciu jakichkolwiek
wartosci, powstaje pewna pustka, ktora moze by¢ wypetniona negatywnie lub
pozytywnie. Ze wzgledu na to, ze czlowiek w wieku dorastania ulega r6znym
wplywom z zewnatrz, powstala sytuacja moze by¢ wykorzystana przez grupy,
ktore moga w sposob negatywny wptyna¢ na mtodego cztowieka. Jednakze zastana
okoliczno$¢ moze by¢ szansg dla dzialalno$ci duszpasterskiej Kosciota. Waznym
elementem jest odpowiednie rozpoznanie problemu i wczesna reakcja ze strony
odpowiedzialnych za troske o mtodych, aby nie utraci¢ szansy zainteresowania ich
Kosciotem i bogactwem, ktore On mtodym ludziom proponuje®.

Zakonczenie

Dokonujac analizy sytuacji wspotczesnej milodziezy, nalezy odnotowaé
znaczace fakty. We wspotczesnym $wiecie zauwaza si¢ wiele niebezpieczenstwa
ukierunkowanego ku ludzkiej egzystencji. Sytuacja ta wywotuje w milodym
cztowieku wiele niepokoju i niezrozumienia. Wielkim zadaniem dla duszpasterzy jest
umiejetnos¢ takiego prowadzenia mtodego cztowieka, aby posrod wielu propozycji
$wiata potrafit on odnalez¢é swoje powotanie®. Trzeba ich réownoczesnie wspieraé
i umacnia¢ w pragnieniu przeobrazania Swiata, uczynienia go bardziej ludzkim,
bardziej braterskim®. Mtodzi sag dlaKoS$ciota wielkim wyzwaniem. Mtodziezniemoze
by¢ zaniedbywana, pomimo trudnosci, ktore rodza si¢, gdy mowa o duszpasterskiej
dzialalno$ci wzgledem omawianej grupy spolecznej. Rzeczywisto$¢ wspdtczesnego
$wiata, ktora w zadziwiajacym tempie podlega rozwojowi wymaga od duszpasterzy
solidnego przygotowania do tej postugi. Wymagania, ktore stawia $wiat, a ktorym
przyjdzie sprosta¢é wspoélnocie Ko$ciota, beda coraz wigksze. Niezbedne jest
poszukiwanie takich form duszpasterskich, ktore zainteresuja mtodego cztowieka
i przyczynig si¢ do jego wzrostu duchowego®. Papiez Franciszek przypomnial,
ze duszpasterstwo mlodziezy przebiega na dwoch liniach dziatalno$ci. Pierwsza

2 Por. B. Laskowska, dz. cyt., s. 139.

¢ Por. W. Pierozek, dz. cyt., s. 185.

¢ Por. Jan Pawel 11, List do Kaplanow na Wielki Czwartek 1985r., nr 7.
% Tamze.

% Por. W. Pierozek, dz. cyt., s. 186.
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z nich jest poszukiwanie, ktore przyciggatoby mlodych ludzi do doswiadczenia
w swoim zyciu Boga. Druga jest poglgbienie tegoz doswiadczenia u tych, ktorzy
Boga poznali®’. Ko$ciotowi musi nieustannie towarzyszy¢ swiadomos$é, ze mtodziez
ewangelizowana jest przez calg wspoélnote, oraz relewantne jest to, by milodzi
ludzie czynnie angazowali si¢ w propozycje duszpasterskie wspdlnoty Kosciota®.
Pomimo postepujacej sekularyzacji spoleczenstwa nalezy stwierdzi¢, ze religijnosé¢
polskiej mtodziezy w poréwnaniu z ich réwiesnikami z Zachodu przedstawia dos¢
zadawalajacy poziom. Zachodzace przemiany nie ukazujg perspektywy catkowitego
odejscia od wiary. Religijno$¢ bedzie ulega¢ przemianom, jej funkcje beda
przeksztalcane, wiara ulegnie ostabieniu, jednak nie oznacza to upadku Kosciota®.
Wspolnota eklezjalna powinna przygotowac si¢ na wigksza niz dotychczas postawe
wybiorczosci wzgledem doktryny katolickiej. Nie zabraknie gloséw sprzeciwu
wzgledem Kosciota postrzeganego jako instytucja religijna i spoteczna’.

Podjecie refleksji zwigzanej z duszpasterstwem mtodziezy nalezy do
zadan nietatwych. W obliczu wspominanych wcze$niej trudnosci w procesie
wychowawczym mlodego pokolenia, duszpasterstwo mtodziezy, jest dla Kosciota
szczegblnym wyzwaniem, ktoére nie moze by¢ marginalizowane, a zaangazowanie
duszpasterzy powinno rodzi¢ nadzieje na to, ze jeszcze wszystko nie jest stracone,
i praca na rzecz mtodych ludzi bedzie nagrodzona ich wdzigcznoscig.
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Streszczenie: Miszna stanowigca sedno judaizmu rabinicznego, istotg
tradycji ustnej, zwanej Torg Ustna, zostata spisana pod koniec II wieku
n.e. w jezyku hebrajskim. Zanim jednak ja spisano, istniala od wiekow
w przekazach ustnych, co pozwalato na lepsze zrozumienie, aktualizacj¢ praw
Tory i1 dostosowywanie ich do zmieniajacych si¢ warunkow zycia, ale tez
wigzato si¢ ze skrotowa formg ustnego przekazu, postugujaca si¢ okreslonymi
szablonami, gdzie istotne tresci religijne zostaly wttoczone w utarte formuty
i schematy, ktore staly si¢ cecha charakterystyczna tego jezyka, z czasem im
dalej od spisania, tym trudniejszego do odbioru ze wzglgdu na nienaruszalne
struktury jezykowe, co ze wspolczesnej perspektywy moze sprawia¢ wrazenie,
szczegolnie dla poczatkujacych w tej dziedzinie, odwrotnego efektu od
zamierzonego, tzn. ze zamiast ulatwi¢ zrozumienie Tory, forma przekazu
tresci zdecydowanie je utrudnia. Jezyk Miszny nie jest zwyklym jezykiem,
jak mogloby si¢ na pozér wydawaé, zawierajacym proste sformutowania
przedstawiajace zwyczajne rzeczy. Nalezatoby postrzegaé go jako specyficzng
odmian¢ naturalnej w owych czasach hebrajszczyzny, stuzaca wylacznie
do przekazu najistotniejszych tresci religijnych. Jakim jezykiem zatem spisano
Miszne? Jaka jest specyfika jezyka religijnego Miszny?

Autor wystgpienia jest glownym redaktorem pierwszego polskiego
opracowania naukowego Miszny zawierajacego zarazem pierwszy polski
przektad tego wielkiego dzieta judaizmu talmudycznego.

Stowa kluczowe: Hebrajski misznaicki, jezyk religijny, Tora Ustna, Miszna,
judaizm rabiniczny
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The Peculiarity of the Religious Language of Mishnah

Summary: Mishnah, which is the crux of Rabbinic Judaism, the essence
of oral tradition called the Oral Torah, was written down in the Hebrew
language in the late 2nd century A.D. However, before it was written down,
it existed in oral traditions, which allowed people to better understand them,
to bring the Torah’s laws up to date and to adjust them to changes in living
conditions; however, it was also linked with a short form of orally transmitted
traditions using specific templates, where important religious contents were
put into stereotyped formulas and schemes, which came to be a characteristic
feature of this language. Gradually, the greater the distance in time from its
writing down, the more difficult it became for people to understand it due to
inviolable language structures, which, from a present-day perspective, may
create an impression — especially for beginners — which is the opposite of
the one intended. That is to say, instead of facilitating the understanding of
the Torah, the form of the message content makes it definitely more difficult.
The language of the Mishnah is not an ordinary language, as it might seem,
containing simple formulations which present ordinary things. It should be
perceived as a specific variety of the Hebrew language of that time, which was
used exclusively to express the most important religious contents. What then
was the language in which Mishnah was written down? What is the peculiarity
of the religious language of Mishnah?

The author of this article is the Editor-in-Chief of the first Polish scholarly
edition of Mishnah, which also contains the first Polish translation of this great
Book of Talmudic Judaism.

Keywords: Mishnaic Hebrew, Religious Language, Oral Torah, Mishnah,
Rabbinic Judaism

Wprowadzenie

Na wstepie nalezatoby wyjasni¢ podstawowe pojecia dotyczace podjetego
tematu, zaznaczy¢ czym jest Miszna i okresli¢ definicje jezyka religijnego.
Miszna jest Swigtym tekstem judaizmu traktowanym na rowni z Biblig hebrajska
i podobnie do niej nazywana jest Tora, czyli Naukg lub Prawem ze wzgledu na tres¢,
jaka zawiera. Judaizm uznaje objawienie Tory w dwu formach: spisanej i ustne;j.
Pierwsza nosi nazwe Tora szebichtaw — Tora spisana, a druga Tora szebeal-pe —
Tora ustna. Obie objawit Bog Mojzeszowi na Synaju. Terminem Tora, w $cistym
tego stowa znaczeniu, okreéla si¢ Pigcioksiag, ale w szerszym znaczeniu jako Tora
spisana obejmuje roéwniez Prorokow i Pisma. W przeciwienstwie do Tory ustnej
stanowi zamknigty zbior, ktory okresla kanon ksigg biblijnych. Zbior ten z czasem
stawal si¢ coraz mniej zrozumialy przede wszystkim ze wzgledu na jezyk, ktorym
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zostat spisany. Dlatego jego ustne wyjasnienie stato si¢ koniecznoscig. Tak o tym
pisze we wstepie do pierwszego polskiego wydania Miszny, obejmujacego pierwszy
polski przektad z oryginatu, rabin Stas Wojciechowicz:

»Istota Miszny jest wyjasnienie przykazan, ktéore Bog dat ludowi Izraela na
Synaju. Przykazania te spisane w Pigcioksiegu przyjeto si¢ okresla¢ terminem
‘Tora spisana’. Miszna stanowi podstawe ‘Tory ustnej’, ktora zgodnie z zydowska
tradycja rowniez zostata przekazana naszemu Nauczycielowi Mojzeszowi na gorze
Synaj. Majmonides poucza o tym we wstepie do porzadku Zeraim: «Wiedz, ze kazde
przykazanie, ktére Swiety, niech bedzie blogostawiony, dat naszemu Nauczycielowi
Mojzeszowi, niech pokdj bedzie z nim, dat mu je z komentarzem... najpierw
wypowiedziat przykazanie, a potem wyjasnit mu jego istote». To oznacza, ze Tore
spisang powinno si¢ pojmowac wedlug przyjetych regul, czyli przy pomocy Tory
ustnej, ktéra uzupetnia Boze Objawienie.”!

Miszna stanowi sedno tradycji ustnej judaizmu, zwanej Torg ustng (7ora
szebeal-pe) — lub méwigc inaczej — istote judaizmu rabinicznego. Miszna rozpoczyna
tradycje ustna, ale jej nie zamyka. Mozna powiedzie¢, ze Bog objawit Mojzeszowi
catg Tore, cze$¢ w formie pisanej, cze$§¢ w formie ustne;j. Istnial przez wiele wiekow
nieformalny zakaz spisywania Tory ustnej. Uznawano bowiem, ze gdyby Bog chciat
inaczej, przekazalby Mojzeszowi cata Tor¢ na piSmie. Powinna zatem pozosta¢
w przekazach ustnych. Mialo to tez swoje racje. Tora ustna, niezapisana pozwalala
na regulowanie, aktualizowanie i dostosowywanie Prawa do realiow zmieniajacego
si¢ zycia. To przystosowanie stato si¢ koniecznos$cig nie tylko ze wzgledu na
zmieniajace si¢ warunki zycia, ale rowniez dlatego, ze Izraelici zaczgli traktowaé
Biblig¢ hebrajska (w tym szczegélnie Torg) jako kodeks regulujacy zard6wno zycie
religijne, jak tez cywilne. Tor¢ ustng traktowano od dawna nie tylko jako uzupehienie
Tory spisanej, ale takze jako jej interpretacje w konkretnych sytuacjach zyciowych.
Inaczej mowiagc Miszna stanowigca kodeks Prawa zaczeta zarazem stuzy¢ za jego
podrecznik.?

Jezyk religijny w odniesieniu do Miszny mozna rozumie¢ dwojako: w szerszym
i wezszym znaczeniu. W znaczeniu szerszym oznacza jezyk tekstow metareligijnych,
a szczegolnie jezyk specjalistyczny, naukowy, ktorym postuguja si¢ historycy,
filozofowie, socjologowie, psycholodzy religii oraz specjali§ci innych specjalnosci
w ramach religioznawstwa, ale tez jezyk teologiczny, stanowiacy odmiang jezyka
religijnego.” W wezszym znaczeniu, zaproponowanym przez Jacka Wojtysiaka,

! Por. Miszna: Zeraim (Nasiona), red. Roman Marcinkowski, Wydawnictwo DiG, Warszawa 2013,
s.9111.

2 Por. R. Marcinkowski, Miszna: Naszim (Kobiety), Wydawnictwo DiG — Edition La Rama,
Warszawa—Bellerive-sur-Allier 2016, s. 15-16.

3 Por. R. Pankiewicz, Sztuka rozmawiania z Bogiem. Modlitwa a teoria komunikacji, Wydawnictwo
WAM, Krakow 2009, s. 105.
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jezyk religijny stanowi zbior wyrazen jezykowych (oraz regul okreslajacych
sposob postugiwania si¢ nimi) wystepujacych w tekstach $wigtych uznanych
za objawione, ktore to teksty sg najwazniejszg czeScig tak rozumianego jezyka.*
Zrozumialym jest, ze w kontek$cie Miszny kazdemu przychodzi na mysl to
drugie znaczenie jezyka religijnego jako jezyka objawionego czy $wietego tekstu
judaizmu rabinicznego. Jednak majac na wzgledzie to, co juz wyzej zaznaczono,
ze wyznawcy judaizmu od dawna traktowali Tore ustng nie tylko jako uzupetnienie
Tory spisanej, ale takze jako jej interpretacje w konkretnych sytuacjach zyciowych,
przez co Miszna, stanowiaca kodeks Prawa regulujacy zarowno zycie religijne,
jak tez cywilne, zaczela zarazem shuzy¢ za jego podregcznik, mozna doj$¢ do wniosku,
ze jezyk religijny Miszny taczy w sobie obydwa wczesniej zdefiniowane znaczenia
jezyka religijnego.

1. Czym jest jezyk Miszny?

Jezyk Miszny jest specjalistycznym jezykiem dysputy religijnej uczonych
tannaickich, ale przede wszystkim jezykiem $wietych tekstow judaizmu. Tworcy
Miszny wyjatkowo troszczyli si¢ o czysto$¢ jezyka, unikali brzydkich wyrazéw
zastgpujac je eufemizmami, co da si¢ zauwazy¢ juz w nazwie szostego porzadku
Tohorot (Czystosci)’. Z drugiej za$ strony w Misznie nie ma tematow tabu, stad tez
omawia si¢ w niej rézne sprawy, nawet natury intymne;j.

Jezyk Miszny w literaturze przedmiotu postrzegany jest jako czg$¢ ogolniejszego
zjawiska jezykowego nazywanego ‘jezykiem Medrcow’ (hebr. leszon chachamim).
Badania dowodza, ze po hebrajsku w Palestynie méwiono prawie do konca II wieku
n.e., o czym $wiadczy zywy jezyk tannaitow z réznych cze¢sci Palestyny. Do 200
roku p.n.e., tzn. przed okresem hasmonejskim, pisano po hebrajsku wyltacznie
w jezyku biblijnym. ‘Jezyk Medrcow’ pojawit sie jako jezyk literacki dopiero pod
koniec I wieku n.e.®

W czasach Miszny, kiedy jezyk Medrcow byt jezykiem zywym, mowionym na
rozleglych obszarach, nie mogl by¢ jezykiem jednolitym. Istniaty rézne jego dialekty,
czego $lady mozna znalez¢é w uznawanym za do$¢ jednolity spisanym tekscie
Miszny. Wyrdznia si¢ nawet kilka dialektow médwionego jezyka misznaickiego.’

* Jezyk religijny, [w:] Leksykon Teologii Fundamentalnej, red. ks. M. Rusecki, ks. K. Kaucha i in.,
Wydawnictwo ,,M”, Lublin-Krakow 2002, s. 572-584.

> Ta nazwa jest eufemizmem, gdyz naprawde¢ chodzi tu o rézne rodzaje rytualnej nieczysto$ci
i sposoby oczyszczenia z nich, por. Miszna: Zeraim (Nasiona), red. Roman Marcinkowski,
Wydawnictwo DiG, Warszawa 2013, s. 37.

¢ Por. M. Bar-Asher, Leszon chachamim (Jezyk Medrcéw), [w:] Sefer hajowel leraw Mordechaj
Brojer (Ksigga Pamigtkowa dla Rabina Mordechaja Brojera), Jeruszalaim 755 (Jerozolima 1995), s. 3.

7 Swiadomie rezygnuje z podawania bardzo szczegdlowych przyktadow majacych charakter
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Istniejg rowniez pewne roznice w spisanym tekscie Miszny, jej starsze fragmenty,
siegajace czasu zburzenia $wigtyni 1 opisujace sprawowany w niej kult, zawierajg
wiecej form gramatycznych i zastosowan leksykalnych blizszych jezykowi Biblii.

Nie zachowat si¢ zaden rgkopis Miszny z czasdéw jej spisywania, tzn. z konca
I do poczatku III wieku n.e., a wigkszos¢ z zachowanych datuje si¢ na lata 1100-
1400 n.e. Nawet po spisaniu Miszny, jak si¢ przyjmuje ok. 200 roku n.e., mato
kto byl w posiadaniu jej spisanego tekstu, a wickszos¢ przekazoéw odbywala sig
ustnie. Prawdopodobnie dopiero pod koniec VII wieku wzmogly si¢ prace zwigzane
z przepisywaniem. Koniec XV wieku przynosi teksty drukowane Miszny, a pierwszy
z nich pochodzi z 1492 roku. Badania filologiczne nad tekstem Miszny dowiodty,
ze rekopisy spisane przed 1250 rokiem, a moze nawet przed 1400, zachowaly tekst
zrodlowy. Pozniejsze rekopisy i druki rdéznig si¢ niekiedy nawet zasadniczo od
pierwotnej wersji. Istnieja zwroty 1 wyrazenia, ktore zachowaty si¢ tylko w jednym
rekopisie, a dodatkowym utrudnieniem jest problem z ustaleniem jego datacji.

W jezyku hebrajskim biblijnym z czaséw drugiej swiatyni znalezé mozna
nalecialosci z innych jezykow, zwlaszcza greckiego, perskiego, akadyjskiego
i przede wszystkim aramejskiego, o czym $wiadcza ksiegi Ezdrasza i Nehemiasza,
Daniela, Esteryiinne. W jezyku hebrajskim tannaickim dominujg wptywy aramejskie
z nieco pozniejszego okresu tego jezyka niz w jezyku biblijnym. Niektorzy twierdza,
ze tannaici byli dwujezyczni i na terenie catej Palestyny moéwili zaré6wno po
aramejsku, jak i po hebrajsku. Inni uwazaja, ze bylty tereny, gdzie mowiono tylko
jednym z tych jezykow, ale rozumiano takze drugi. Wptyw greki lub taciny na ‘jezyk
Medrcow’ ogranicza si¢ gtownie do stownictwa.

2. Gléwny cel Miszny

Glownym celem Miszny jest przystosowanie przepisow Tory do wymogow
zmieniajacych si¢ warunkéw bytowania. Tora spisana stanowita zamkniety zbior
tekstow $wietych, do ktdrego nie mozna bylo nic doda¢ ani nic ujac. Stad tez jezyk
Tory spisanej stawal si¢ coraz mniej zrozumialy, zmienial si¢ tez sposob zycia,
ktory nie przystawat do starych schematdéw. Miszna, jak to juz wyzej wskazano,
zostala spisana ok. 200 roku n.e., czyli dlugo po zburzeniu drugiej $wiatyni,
a opisuje zagadnienia religijne z czasow jej istnienia, z ktérymi tannaici, czyli autorzy
Miszny nie spotkali si¢ w praktyce, nie liczagc spraw omawianych na biezaco, gdzie
zwykle pojawiajg si¢ sformutowania ‘a jesli §wiatyni nie ma’. Przekaz ustny Miszny
ulegat modyfikacjom z pokolenia na pokolenie. Dwoma gldwnymi czynnikami,
ktore przyczynity si¢ do spisania ustnego przekazu Miszny byly: 1) zburzenie

wybitnie filologiczny, interesujacy glownie hebraistow i jezykoznawcow.



136

$wiatyni i upadek centrum religijno-duchowego, jaki stanowila Jerozolima oraz
2) nagromadzenie materiatu ustnego i obawa przed jego utratg. Najkrdcej mozna
by powiedzie¢, ze Miszna zawiera praktyczne zastosowanie Prawa, reguly
postepowania w okreslonych sytuacjach, ‘tradycje starszych’, ktore tworza jej istote
i okreslajg zarazem jej charakter.

Miszna opiera si¢ na systemie religijnym tgczacym stary kod Tradycji spisanej
z codzienng praktyka. Zglebianie tej Tradycji w celu jej lepszego zrozumienia
a nastgpnie wyjasnienia niosto ze sobg co pewien czas zmiang uregulowan prawnych
odpowiednia do warunkéw zmieniajacego si¢ zycia. Dostosowanie Prawa do
codziennego uzytku przeciwdziatalo jego zapomnieniu, a moze nawet degradacji.
Scieraty sie tu dwie opcje, o ktorych pisze Jozef Flawiusz:

,Faryzeusze przekazywali ludowi pewne przepisy zaczerpnig¢te z tradycji
przodkow, ktore nie zostaty zapisane w Prawach Mojzeszowych i z tego powodu
odrzucajg je Saduceusze; ci bowiem uwazajg, ze prawomocne s3 tylko te ustawy,
ktore zostaly zapisane, natomiast nie trzeba przestrzega¢ ustaw pochodzacych
z tradycji poprzednich pokolen. Na tym tle doszto miedzy dwoma stronnictwami
do dysput i powaznych sporéw, w ktérych Saduceusze, pozbawieni jakichkolwiek
wpltywow wsrdd ludu, mieli za soba tylko ludzi zamoznych, podczas gdy Faryzeusze
cieszyli si¢ poparciem mas.” (Antiquitates Judaicae X1, X, 6 i polska wersja:
Dawne dzieje Izraela, Poznan-Warszawa-Lublin 1979, s. 635)

Rezultatem tych kontrowersji trwajacych dwa stulecia (pomimo niesprzyja-
jacych temu roznic zdan migdzy wspomnianymi wyzej stronnictwami, a takze
wewnetrznych podziatow) bylo skompilowanie i ustalenie ustaw prawnych —
halachot stanowigcych podstawe Miszny.?

3. Redakcja 1 schemat Miszny

Zgromadzony zbior ustnego Prawa zostal ostatecznie zredagowany przez
rabiego Jehud¢ Hanasi i utozony zgodnie z wcze$niej przyjetym przez jego
poprzednikow (rabiego Akiwe i1 rabiego Meira) sposobem w szeSciu dziatach
zwanych porzadkami, ktore dzielg si¢ na traktaty, a te z kolei na rozdziaty i lekcje,
zwane takze misznami. Wszystkich traktatow jest szesédziesiat trzy. Zwykle sa
utozone tematycznie w kazdym dziale pod wzgledem wielkosci (liczby rozdziatow)
od najdluzszego do najkrotszego. (Ta kolejnos¢ jest zaklocona w pierwszym
i czwartym porzadku). Pierwsze traktaty w porzadku moga liczy¢ ponad dwadziescia,
a nawet trzydziesci rozdziatow. Ostatnie majg zwykle po trzy rozdziaty. Ze wzgledu
na ogrom zebranego materialu, pochodzacego z przekazow ustnych od III w. p.n.e.
do II w. n.e., niektore dzialy Miszny zawierajg traktaty o odmiennej tematyce.

8 Herbert Danby, The Mishnah, Oxford University Press, London 1958, s. xviii-xix.
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Spisanie Miszny nie oznaczato zamknigcia prac nad ustnym prawem, a dato dobry
poczatek do dalszego rozwijania go i studiowania Tory.

Taki schemat Miszny nie jest dzielem przypadku, a przeciwnie rzadza nim
okreslone reguly. Najczesciej wprowadzenie do dalszego rozwazania okre§lonego
zagadnienia stanowi pierwsza opinia, ktéra nazywana jest Pierwszym Tannaitg’.
Zwykle jest to opinia bezimienna. Problem z ustaleniem autorstwa wypowiedzi
istnial juz w czasach spisywania Miszny. Sami uczeni talmudyczni wlozyli niemato
staran i wysitkow w celu przypisania wczesniejszych wypowiedzi ich autorom. Tam,
gdzie trudno byto ustali¢ autora, uzywa si¢ zwrotow typu: ,,Medrcy mowia” lub
»Szkota Hillela méwi” albo ,,Szkota Szammaja mowi”. Zdarza si¢ jednak, ze do tego
samego pokolenia uczonych zalicza si¢ sady i opinie pochodzace z roznych okresow.
Nie zachowata si¢ zadna petna biografia ktoregos z medrcow talmudycznych, ktora
podawataby daty ich urodzenia i $mierci, a nie tylko okres pelnienia jakiej$ funkcji.
Wielu uczonych nosito to samo imi¢. Az siedmiu bardziej znanych okresla si¢
imieniem Szimon, szesciu nosi imi¢ Chanina i Eliezer. Nawet w tym samym miejscu
Talmudu mozna znalez¢ wypowiedzi kilku r6znych rabinéw o tym samym imieniu.
Pomyltki kopistéw i drukarzy dopehity dzieta.!

Zbior ten opisuje zycie Zydow z religijnego punktu widzenia. Nawet sprawy,
ktore z pozoru wygladaja na zwykte czynnosci, czgsto powszednie, jesli im si¢
doktadniej przyjrze¢, majg swoj wymiar religijny. Jest to uzasadnione, gdyz Miszna
jako Tora ustna stanowi wyjasnienie i komentarz do Tory spisanej, ktéra jest
drogowskazem zycia.

4. Podstawowe reguty kompilacji 1 podziatu tekstu Miszny

Jak to juz wyzej zaznaczono, Miszna sktada si¢ z sze$ciu dziatéw zwanych
porzadkami, ktére dzielg si¢ na traktaty, a te z kolei na rozdziaty i mniejsze czgsci
tekstu, zwane misznami lub lekcjami. Kazdy traktat zajmuje si¢ innym tematem
o zasadniczym znaczeniu. Rozdziaty sktadaja si¢ z mniejszych logicznie spdjnych
wewnatrz tekstow. Taki sposob organizacji tekstu nie budzi zastrzezen. Jednak
zanim do tego doszto, zgromadzony materiat podlegat pewnym regutom kompilacji,
z ktérych wymienia si¢ glowne trzy sposoby'':

° Terminem tannaici okre$la si¢ tworcow Miszny, ktorej nazwa pochodzi od hebrajskiego rdzenia
spotgtoskowego sz-n-h oznaczajacego ,,nauczaé, powtarza¢”, co odpowiada aramejskiemu #-n-’, stad
tanna’, l.mn. tanna’im.

0 Por. Miszna: Zeraim (Nasiona), red. Roman Marcinkowski, Wydawnictwo DiG, Warszawa
2013, s. 24.

1 Czegé¢ tego opracowania wraz z przykladami zamieszczono w rozdziale wstepnym Jak
zrozumie¢ Miszne? do trzeciego tomu pierwszej polskiej edycji tego najwazniejszego dzieta judaizmu
rabinicznego, por. R. Marcinkowski, Miszna: Naszim (Kobiety), Wydawnictwo DiG — Edition La
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1) zebranie r6znych wypowiedzi wokot imienia jednego autorytetu'?

2) wyrazenie danej glownej zasady w roznych zagadnieniach, np. podstawowa
zasada jest ukazywana na roznych obszarach prawa

3) do pewnego schematu czy wzorca jezykowego dobierano wypowiedzi na rozny
temat, byleby ,,pasowaty” do schematu'® (istnieje tez mozliwos$¢ tgczenia dwoch
ostatnich sposobow). !4

Warto zaznaczy¢, ze podziat tekstu lub zaklasyfikowanie go do jakiej$ grupy
nie bylo zadaniem tatwym, gdyz w spisanych ostatecznie materiatach ustnych nie
stosowano odpowiednich znakoéw interpunkcyjnych.

Autorzy Miszny wyrazali swoje opinie na kilka sposobow:

1) zwykte zdanie oznajmujace, w ktorym podmiot, czasownik i orzeczenie sa $cisle
syntaktycznie powigzane. Po hebrajsku podmiot i pierwszy czasownik wprowadza
jeden wyraz i jest nim zwykle imiestow, np. haose — dost. ‘[ten] czyniacy’.
W przektadzie na jezyk polski ujmuje to zwykle w trybie warunkowym. Hebrajski
imiestow czynny okreslony (np. haose — ‘ten czyniacy’) petnigcy zarazem funkcje
podmiotu i orzeczenia thumaczg jako ,,Jesli ktos czyni (lub postepuje) tak i tak...,
jest taki i taki”.

2) podwojony podmiot, tzn. podmiot w zdaniu wyrazony jest dwukrotnie,
w oryginalnym tekscie haose (zo wezo) hu. Po polsku ,,Jesli kto$ czyni to 1 to,
to on jest taki i taki”.

3) delikatna apokopa, czyli odcigcie (dalszej) czesdci zdania, gdzie podmiot zdania
jest odciety od czasownika, ktéry odnosi si¢ do jego wlasnego podmiotu, a nie
do tego, z ktorym zdanie rozpoczat. W polskim przektadzie: ,,Jesli kto$ czyni tak
i tak..., to [rzecz, ktorg uczynit], jest taka i taka”.

Rama, Warszawa—Bellerive-sur-Allier 2016, s. 15-30 oraz w artykule tego samego autora: Badania nad
tekstami zrodtowymi judaizmu na przyktadzie pierwszej polskiej edycji Miszny, w: Miedzy Wschodem
a Zachodem — W poszukiwaniu zrédel i inspiracji, pod red. Adama Bednarczyka, Magdaleny Kubarek,
Macieja Szatkowksiego, Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun 2016, s. 221-235.

12 Najlepiej jest to widoczne w traktacie Edujot, gdzie zgrupowane sg wypowiedzi poszczegodlnych
uczonych, takich jak: Hillel i Szammaj (albo ich szkoét), Jehuda, Akiwa, Chananja, Jiszmael, Jehoszua,
Cadok, Gamliel, Elazar ben Azarja i inni. Nie musza to by¢ wylacznie opinie uczonych, o czym
zaswiadcza traktat Ketubot. W trzynastym rozdziale tego traktatu lekcje od trzeciej do dziewiatej taczy
wspolny temat siedmiu spraw, w ktorych orzekat sedzia Admon w Jerozolimie. Jego imi¢ pojawia si¢
dwukrotnie w Ket 13,1; 14,4 1 13,5, trzykrotnie w Ket 13,3 i po jednym razie w lekcjach od piatej do
dziewiatej.

13 Takich przyktadow Miszna zawiera wiele, np. w traktacie Gitin znajdujemy zwrot mipne tikun
haolam — dost. ,,z powodu naprawy $wiata”, co zwykle tlumacze jako ,,dla dobra ogétu”, ktory to
wzor prawdopodobnie skupit lekcje czwartego rozdzialu od drugiej do dziewiatej (a nawet Git 5,3 i
9,4). W tym samym traktacie wystgpuje zwrot mipne darche szalom — dost. ,,ze wzgledu na sposoby
pokojowe”, co tlumacze jako ,,w imi¢ pokoju”, Git 5,8; 5,9. W traktacie Nazir pojawia si¢ wyrazenie
szeraglajim ladawar — dost. ,,poniewaz sg nogi do sprawy”, ,,poniewaz sprawa ma nogi”, co thumacze¢
jako ,,sa podstawy do takiej decyzji”, Naz9,2x 1;9,3x 1;9,4 x 2.

14 Por. Jacob Neusner, The Mishnah. A New Translation, Yale University Press, New Haven and
London 1988, s. XX.
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4) mocna apokopa, w ktorej przedstawia si¢ wiele zdan, ale Zzadne nie tgczy si¢
Scidle z tym, co je poprzedza, ani z tym, co po nim nastepuje, i wszystkie
(te zdania) sa odcigte od orzeczenia zdania. Po polsku: ,,Jesli kto§ czyni tak
itak..., to to, co uczynit, jest takie i takie..., jest sprawa watpliwa czy... lub czy...
co$ [innego, co nie ma bezposredniego zwiagzku ze sprawa] jest takie i takie...”

5) kontrastywne potaczenie powyzszych wzorcow, gdzie do pierwszego wzoru
dotaczony jest kontrastywny zespot orzeczenia, co stanowi zwykle dwa zdania
niezalezne, a negacja drugiego orzeczenia stanowi balans dla pierwszego.'
Po polsku: ,,Jesli kto$ czyni cos..., jest nieczysty, a jesli tego nie czyni..., jest
czysty”.

5. Przywigzanie do utartych schematow

Warto zastanowi¢ si¢ w tym miejscu, dlaczego tannaici trzymali si¢ tak
kurczowo tych schematow? Odpowiedz jest bardzo prosta, poniewaz ulatwiaty
zapamigtywanie. Przyjete i powszechnie stosowane schematy stanowity swojego
rodzaju mnemotechniczy zabieg utatwiajacy pamigciowe opanowanie zasad i opinii.

Przypomnijmy, ze mamy tu do czynienia z Torg ustng, czyli Tradycja judaizmu
przekazywang z pokolenia na pokolenie w formie ustnej. Istotng role odgrywato
tu brzmienie wypowiedzi, tzn. balans sylabiczny, rytm, dzwick. Wymienione wyzej
wzorce mozna by zredukowac¢ do ten, kto... to jest'’, a w przekladzie Miszny na
Jjezyk polski: ,,Jesli ktos... to jest”. Te wzorce i schematy byly nosnikiem konkretnej
wiedzy, a przez powtarzanie zapamigtywano wlasnie konkretne wyrazy, wttoczone
w rytm, liczbe sylab, dzwigk.

6. Wzorce wypowiedzi a niezalezna struktura dyskursu

Trzeba w koncu zauwazy¢ ‘wspotgranie’ lub moze lepiej powiedzie¢ ‘zgodnos¢’
pomiedzy retorycznymi wzorcami wypowiedzi z jednej strony, a niezalezng strukturg
dyskursu zamieszczonego w tych schematach, z drugiej strony. Miszna nie podaje
kontekstu wypowiedzi: miejsca, czasu i okoliczno$ci, poniewaz tym kontekstem
jest zasada, regula, od ktorej zwykle rozpoczyna si¢ tekst i na ktorej si¢ skupia.
To ona jest w centrum uwagi. To, co méwi Miszna, wydaje si¢ by¢ tatwiejsze od tego,
w jaki sposob zostato wypowiedziane. To wlasnie stanowi gldwng bariere w poznaniu
Miszny i podstawow3g trudnos¢ w jej interpretacji. Obserwujemy tu zarazem wielki

5 Tamze, s. XXI.
16 Tamze, s. XXIII.
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paradoks Miszny, ktorej podstawowym celem jest ulatwienie zrozumienia Tory
spisanej (Tora szebichtaw). Miszna bardzo otwarcie wypowiada si¢ na tematy
publiczne, porusza zagadnienia spoteczne, jednak jej struktura, sktadnia i formy
gramatyczne nadaja jej wypowiedzi ezoteryczny charakter.'’

7. Czy istniejg okreslone czasy gramatyczne
w Torze spisanej i ustnej?

Jezyk Tory spisanej nie jest ograniczony czasami, co szczegodlnie w epoce
Haskali utwierdzato rabindbw w przekonaniu o ponadczasowos$ci i boskosci tego
jezyka. Dzieki pewnym formom koniugacji, a dokladnie moéwigc kombinacji
prostych i zlozonych form perfectum 1 imperfectum jezyk hebrajski biblijny
wyraza dwa aspekty: dokonany i niedokonany. Miszna na pozor stosuje trzy czasy:
terazniejszy — wyrazany przy pomocy imiestowu, przeszty — przy pomocy form
perfectum oraz przyszly — wyrazany przez formy imperfectum, co zachowalo si¢
we wspotczesnym jezyku hebrajskim. Dominujgcym jest tu jednak imiestow, ktory
jak w przedstawionych wcze$niej schematach wraz z przedimkiem okreslajacym
he hajedi‘a tworzy grup¢ podmiotu. Réwnie czgstym zastosowaniem imiestowu
jest uzycie go w L.mn., np. osim lub z koncdéwka aramejska osin, dost. ‘robi si¢’,
‘czyni si¢’, co moze rowniez oznacza¢ ‘(oni) robig’ lub ‘kto$ robi’, a ze wzgledu
na pojemno$¢ takiej struktury gramatycznej moze oznacza¢ mieszanke czasow:
przesziego, terazniejszego i przysztego, z czym mozna si¢ spotkaé¢ nawet w jednym
zdaniu, ale czgéciej w tym samym fragmencie tekstu. Tekst Miszny w znaczacy
sposob nie utatwia rozroznienia czaséw gramatycznych w zdaniach. Inaczej mowigc
uzycie w teks$cie Miszny trzech czasdéw: przesziego, terazniejszego i przysztego jest
umowne.

8. Hermetyczna 1 czesto nieprzetlumaczalna terminologia.

Jezyk Miszny wydaje si¢ by¢ nienaruszalny w swych schematach i w swej
strukturze. Rzadza nim okre$lone zasady, a on sam stara si¢ je chroni¢ i podtrzymywac.
Charakterystyczne dla jezyka Miszny sg skroty myslowe, ktore stuzyly niegdy$
latwiejszemu zapamigtywaniu tekstu oraz stosowanie bardzo hermetycznej i czgsto
nieprzettumaczalnej terminologii, co w duzym stopniu utrudnia zrozumienie
tekstu, zwtaszcza dla poczatkujacego badacza i nastrgcza wiele trudnos$ci przy jego
interpretacji.

7 Tamze, s. XXV.
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Istnieje szereg wyrazow lub zwrotow zwykle dwuwyrazowych, ktorych nie
da si¢ przetlumaczy¢, a jesli da si¢ je przetozy¢, to ich przektad zwykle zaweza
znaczenie oryginalnego wyrazenia. Sg wsrod nich i takie, ktore mozna przettumaczy®¢,
ale oryginalne hebrajskie nazewnictwo tak si¢ zadomowilto w kulturze zydowskiej
w diasporze, ze zwykle si¢ tego nie thumaczy.

Do pierwszej grupy naleza m.in.: chala'®, chaluca”, chazaka®, eruw?,

Jjewama?®’, karmelit®, kilajim*, meduma®, pea’, pigul’’, prozbul®, szemita”

8 Chala — dar ofiarny z ciasta, niewielka ilo§¢ ciasta wydzielana dla kaptana. Zgodnie z halachg
ustalong na podstawie opinii m¢drcow minimalna wielko$¢ ciasta, ktora wypelnia obowiazek chala to
pie¢ éwierci miary kaw, czyli pie¢ log (ok. 2,5 litra).

¥ Chaluca — wdowa po bezdzietnie zmartym, ktora dopetia obrzadku chalicy, zdejmujac but
z nogi brata jej zmarlego me¢za, tym samym kobieta zdejmowala ze szwagra obowiazek malzenstwa
lewirackiego i sama uwalniala si¢ spod tego prawa.

2 Chazaka — przejecie prawa wlasnodci na skutek posiadania obiektu lub zasiedzenia
nieruchomosci przez okreslony prawnie okres.

21 Eruw — hebr. ,,zmieszanie, pomieszanie”, to utworzenie symbolicznej taczno$ci miejsca lub
cigglosci wykonywania pewnej czynnosci, oznacza symboliczne akty i zarazem sposob na uchylenie
zakazu wykonywania zabronionych w szabat i §wigta czynnosci. Ten sposob na uchylenie pewnych
zakazow stosuje si¢ gtownie do dziatan, ktorych spetnienie jest konieczne dla wlasciwego wypehienia
szabatu lub $wigta. Eruw oznacza wlaczenie prac zabronionych w sfer¢ dozwolonych. Wazniejsze
formy eruwu: 1) eruw chacerot (dosl. ,,zmieszanie dziedzincow”) — zezwolenie na przenoszenie
przedmiotéw na terenie wigkszym niz jedna domena prywatna, wspdlnym dla wielu osob, 2) eruw
tawszilin (,,zmieszanie potraw”’) — zezwolenie na gotowanie, przyrzadzanie positku na szabat w §wigto,
ktore wypada w piatek, 3) eruw techumim — (,,zmieszanie obszaréw”) — zezwolenie na wyjscie poza
zasieg szabatu (techum szabat).

2 Jewama — owdowiata bratowa po bezdzietnie zmartym bracie, ktora podlega prawu lewiratu
wzgledem szwagra lub szwagrow.

3 Karmelit — morze lub dolina, miejsce na odludziu, gdzie prawie nikt nie chodzi lub obszar
o wymiarach cztery na cztery fefach otoczony murami nizszymi od dziesigciu fefach, ale wyzszymi
niz trzy tefach; w przestrzeganiu szabatu domena neutralna, ktora nie jest ani domena prywatng ani
publiczna.

2% Kilajim — zakaz mieszania dwoch gatunkow ro$lin, zwierzat i odziezy.

% Meduma — mieszanka produktu dozwolonego i zabronionego.

26 Peq— skraj pola (zwykle zboza) lub skraj ogrodu, z ktorych nie zbiera si¢ plonu z przeznaczeniem
dla biednych lub przybyszow.

27 Pigul — migso ofiary, ktore urzgdujacy kaptan przeznaczyt do spozycia w niewtasciwym miejscu
lub czasie.

8 Prozbul lub prozbol, ewentualnie pruzbol, na podstawie Pwt 15,2 wszelkie dtugi zwigzane
z pozyczkami znosi rok szabatowy. Aby uniknaé sytuacji, w ktorej nie chciano pozyczaé w obliczu
zblizajacego si¢ roku szabatowego w obawie o utrat¢ pozyczonych pieniedzy, Hillel ustanowit regule
prozbulu, tzn. deklaracji sadowej wierzyciela podpisanej przez swiadkow o uchyleniu warunkow roku
szabatowego.

»®  Szemita — ,,darowanie” oznacza rok darowania dtugow, czyli rok szabatowy (szewiit).
W szerszym znaczeniu obejmuje cykl siedmioletni konczacy si¢ rokiem szabatowym.
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oraz cet hakochawim’®, jamim towim®', majim riszonim’’, majim acharonim®.
Do drugiej kategorii mozna zaliczy¢ nastepujace wyrazy: cedaka®, hawdala®,
hefker’S, hekdesz’’, mamzer’®, mawoj.

9. Znajomos$¢ gramatyki czynnikiem utatwiajgcym
zrozumienie 1 wlasciwg interpretacj¢ tekstu Miszny

O dylematach z rozumieniem wyrazow i wtasciwa ich interpretacja informuje
sama Miszna. Problem z ustaleniem popularnego rozumienia terminéw omawia
w 6smym rozdziale traktat Miszny Nedarim. W pierwszej lekcji tego rozdziatu
tannaici zwracaja szczego6lng uwage na wyrazenia okreslajace ograniczenia czasowe
w ich popularnym znaczeniu: ,,dzisiaj”, ,,w tym tygodniu”, ,,w tym miesigcu”,
W tym roku”, ,,przez to siedmiolecie” w odroznieniu od okreslen: ,,jeden dzien”,
.jeden tydzien”, ,,jeden miesiac”, ,jeden rok”, ,,jedno siedmiolecie”.*’

Kolejna lekcja tego rozdzialu stanowi kontynuacje poprzedniej, rozwija
zagadnienie okreslen czasu uzytych w formie $lubu, a w szczegodlnosci dotyczy
okreslen ‘az do’, ‘az bedzie’ i ‘az przed’. Samo ‘az’ nie wigcza do terminu $lubu
konkretnie wskazanej pory, do ktorej dany §lub ma trwac.*!

W poprzedniej misznie wyjasniono, ze wyrazenia ad — ‘do’ 1 ad szejagi’a —
‘az nadejdzie’ w popularnym ich rozumieniu oznaczaty trwanie $lubu do nadejscia

30 Cet hakochawim — ,,pojawienie si¢ gwiazd” na niebie oznaczajgce wieczor i zarazem poczatek
nowej doby w judaizmie.

31 Jamim towim — dost. ,,dobre dni”, termin stosowany na okre$lenie petnych dni §wigtecznych,
zwykle oznacza pierwszy i ostatni dzien $wieta, dni pomiedzy nimi sa traktowane jak powszednie czasu
$wiatecznego, czyli potswieto (chol hamoed).

32 Majim riszonim — dost. ,,pierwsza woda”, woda do mycia rak przed tamaniem chleba.

3 Majim acharonim — dost. ,,ostatnia woda”, woda stuzaca do mycia rak po jedzeniu.

*  Cedaka — jalmuzna. Termin cedaka zmienil znaczenie ze ,,sprawiedliwo$¢” w biblijnym
hebrajskim na ,,jalmuzna” w jezyku Miszny.

35 Hawdala — hebr. ,,oddzielenie”, ,,odlgczenie”, blogostawienstwo na zakonczenie szabatu lub
$wieta oddzielajace czas Swiateczny od powszedniego.

3¢ Hefker (w dialekcie palestynskim) lub hewker (w dialekcie jerozolimskim) — mienie bezpanskie,
wyrzeczenie si¢ prawa wilasnosci jakiego$ mienia i udostepnienie go wszystkim.

37 Hekdesz — to, co poswigcone dla Swiatyni.

8 Mamzer (r.m.), mamzeret (r.z.) — dziecko z nieprawego loza, cudzotdstwa lub kazirodztwa.
Zakazani byli w zwigzkach matzenskich dla ogétu Izraela.

¥ Mawoj — ,uliczka”, ,,zaultek” oznacza w kontekscie przestrzegania szabatu wspdlne wejscie.
Rozréznia si¢ dwa rodzaje mawoj: a) mawoj zamknigte — waska uliczka lub alejka otoczona z trzech
stron dziatkami, b) mawoj mefulasz — ,,otwarte”, ,,przejSciowe”, ogrodzone dwoma réwnolegtymi
murami i otwarte na koncu.

4 Por. Ned 8,1.

41 Por. Ned 8,2.
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okreslonego czasu czy terminu, a zwrot ad szejehe — ‘az bgdzie’ oznaczat trwanie $lubu
lacznie z danym terminem, np. $wicta. Ta miszna to potwierdza, wskazuje jednak,
ze w przypadku, gdy wyznaczony czas nie jest sprecyzowany, rowniez wyrazenie
ad szejehe — ‘az bedzie’ nie wlacza do okresu trwania §lubu tego wyznaczonego
blizej niesprecyzowanego czasu i oznacza tyle, co ‘do czasu, ktéry nadejdzie’,
a nie ‘do czasu, ktory si¢ skonczy’, jak to bylo w poprzedniej misznie. Tym
samym przestaje tu istnie¢ roznica w popularnym rozumieniu tych termindw, ktdrg
podkre$lono w poprzedniej lekcji.*

W innym miejscu tego samego traktatu (Ned 6,8) tannaici rozwazaja zagadnienie
produktéw pochodnych od tych, ktére stanowity istotg §lubu zabraniajacego ich
spozywania. Najpierw (Ned 6,7) wskazano, ze pochodne ‘winogron’ (hebr. anawim)
i ‘oliwek’ (hebr. zeitim) maja swoje niezalezne nazwy: ‘wino’ (jajin) i ‘oliwa’
(szemen). Tutaj produkty pochodzace z ‘daktyli’ (hebr. temarim) i z jesiennych
winogron (hebr. sitwanijot) zawieraja w swych hebrajskich nazwach ich pierwotne
pochodzenie: dewasz temarim — ‘miod daktylowy’ i chomec sitwamijot — ‘ocet
winny’ sporzadzany z p6znych winogron. Jesli nazwa produktu pochodnego jest
cho¢by w czgsci identyczna z nazwa produktu gltéwnego, to zakaz obowigzuje
obydwa produkty: gtéwny i pochodny.®

W poprzedniej lekcji wspolna cho¢by w czeéci nazwa produktu gtownego
i pochodnego byta przyczyna uznania za zabroniony takze tego ostatniego. Ned 6,9
w przeciwienstwie do poprzedniej miszny naucza, ze ten, kto ma zabroniony $lubem
jaki$ konkretny produkt, moze spozy¢ podobny, ktory nosit nawet t¢ sama nazwe,
ale jest w niej zawarte uzupehlienie, dodatkowy wyraz, przez co ten produkt
pochodny rozni si¢ w nazwie od zabronionego produktu glownego.*

Roéwniez Ned 6,3 zajmuje si¢ zagadnieniem popularnego rozumienia wyrazow
uzytych podczas Slubowania i podkresla role przedimka okreslajacego, tzw. he
hajedi ‘a, w powszechnym rozumieniu wyrazéw. Dwie pierwsze lekcje tego rozdziatu
dotyczyly glownie potraw gotowanych, ta omawia inne sposoby przyrzadzania
pozywienia i wymienia potrawy marynowane, parzone, pieczone i solone. Gléwny
wyr6znik stanowi tu przedimek okres$lajacy he hajedi‘a. Wyrazy stoja w opozycji:
kawusz — hakawusz (‘marynowany’), szaluk — haszaluk (‘parzony’), cali — hacali
(‘pieczony’) i mali’ach — hamali ach — ‘solony’. W jezyku polskim trudno jest oddac
te roznicg, w pierwszym przypadku chodzi o jakie$ rzeczy blizej nieokre$lone,
w drugim o te okreslone. Terminy okre§lone rozumiane byty powszechnie jako jeden
z rodzajow tych nieokreslonych.

4 Por. Ned 8,3.
4 Por. Ned 6,8.
4 Por. Ned 6,9.
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Inne fragmenty Miszny podkreslaja znaczenie zaimka wskazujacego
w powszechnym rozumieniu wyrazow.* Podobnie do Ned 6,7 istotng rol¢ zaimka
wskazujacego uzytego podczas slubowania uwydatnia miszna Ned 7,6, gdzie mowi
si¢, ze $lubujacy miat na mysli konkretny produkt, ktoéry wraz z jego pochodnymi
jest mu zabroniony. Jesli podczas §lubowania nie uzyto zaimka wskazujacego,
to zabroniony byt tylko sam produkt, a jego pochodne byty dozwolone.*®

Z powyzszych fragmentéw wida¢ wyraznie, ze znajomos¢ gramatyki jezyka
hebrajskiego byla czynnikiem utatwiajacym wlasciwe zrozumienie i poprawng
interpretacje tekstu zgodnie z jego powszechnym rozumieniem w czasach Miszny.

10. Koniecznos¢ uprzedniej znajomosci tta religijno-kulturowego.

Jako dowdd dla przedstawionych wyzej tez i rozwazan na temat rozumienia
religijnego jezyka Miszny oraz wlasciwej interpretacji tekstu zrodlowego judaizmu
zamieszczam jedng lekcje Miszny z traktatu Nazir 4,5 najpierw w oryginale
hebrajskim, nastepnie w doslownym tlumaczeniu i ostatecznie we wlasciwym
przektadzie z komentarzem.

Tekst oryginalny:
7772w T P79 711 No0n mwn
9572 2127 1R NIRRT 231 DAR 779 700w 120K 2R R2PY 227 7977 2197 R DT 1 TR POV PO
PN " NPNI AWK CWOR OR W7 2137 RIW ID° RNV NAPANA DAR 7770 NAPANI DOMKR 02727 02
DM AWRA OWOR R Y D12% RIIW 197 770N DAYANA AR

Dostowne tlumaczenie fragmentu Miszny z traktatu Nazir 4,5:

»Zostata skropiona nad nig jedna z krwi — nie moze odwota¢. Rabi Akiwa
moéwi: Nawet zostato zarznigte nad nig jedno z jej zwierzat, nie moze odwotac.
O czym moéwia te stowa? O ogoleniu czystosci. Ale przy ogoleniu nieczysto$ci
odwotla, poniewaz moze powiedzie¢: «Nie chce tej plugawej kobiety!». Rabi mowi:
Nawet przy ogoleniu czystosci odwota, poniewaz moze powiedzie¢: «Nie chce tej
ostrzyzonej kobiety!».”

Ponizej zamieszczam ten sam fragment Miszny z traktatu Nazir 4,5 w przektadzie
uwzgledniajacym cate tlo religijno-kulturowe wraz z komentarzem:

4 Por. np. Ned 6,7.
4 Por. Ned 6,6-7; Ned 7,6-7.
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,Jesli*’ zostal juz skropiony [ottarz] krwia z jednej z [jej* ofiar],* to [jej maz]
nie moze odwota¢ [jej slubu].® Rabi Akiwa méowi: Nawet jesli [tylko] jedno z jej
zwierzat [przeznaczonych na ofiare] zostato zarznigte,’! to [maz] nie moze odwotac
[jej $lubu].’? Czego dotycza te stowa? Dotyczg ofiary sktadanej po wypetnieniu
nazireatu w czysto$ci.>® Jesli jednak ofiara nie zostala jeszcze ztozona, a §lub nie byt
wypetiony w czysto$ci** i wymaga wypelnienia jeszcze raz od nowa, to [maz] moze
[go] odwotaé, gdyz moze powiedzie¢ «Nie chce tej plugawej kobiety».>® Rabi mowi:
Takze w [sytuacji, gdy] ofiara zostata ztozona po wypehieniu nazireatu w czystosci*®
[maz] moze odwotaé [jej §lub],’” gdyz moze powiedzie¢ «Nie chce [wigcej] takiej
ostrzyzonej kobiety».*® (Naz 4,5)

47 Ta miszna rozwaza mozliwo$¢ odwolania przez meza nazireatu jego zony.

Hebr. aleiha — dost. ,,nad nig”, ale tez ,,z jej powodu”.

Hebr. damim to 1. mnoga od wyrazu dam — ,.krew”. Tutaj chodzi o krew ofiar.

Nawet jesli ona si¢ jeszcze nie ostrzygta i nie przyniosta pozostatych ofiar nazirejskich, jej maz
nie moze juz odwotac jej Slubu odkad rozpryskano krew jednej z jej ofiar, co zwalnia ja z obowiazkow
nazireatu, por. Naz 6,9.

51 1 jeszcze nie rozpryskano jego krwi.

2 Gemara wyjasnia, ze odwotanie nazireatu w tym momencie sprawiloby zmarnowanie ofiar
nazirejskich.

3 Hebr. tiglachat hatohora — dost. ,,0golenie czystosci” lub ,,0strzyzenie czysto$ci”. Chodzi
tu o ostrzyzenie wloséw i zlozenie ofiar nazirejskich po wypelnieniu §lubu nazireatu w czystosci.
W omawianym w tej misznie przypadku kobieta wypelnita swdj §lub nazireatu i w dniu, w ktorym sig
ostrzygla, ztozyta swoje ofiary nazirejskie przewidziane zgodnie z prawem dla nazireatu wypelionego
w czystosci. Jedno z jej zwierzat ofiarnych zostato juz zarznigte w jej imieniu (jak twierdzi rabi Akiwa)
lub na jej polecenie krew z jedne;j z ofiar zostala rozpryskana na ottarzu (zgodnie z Pierwszym Tannaitg).
Poniewaz wypetnita juz §lub nazireatu i byta zobowiazana jeszcze tylko, Zeby si¢ ostrzyc, to wolno jej
juz byto pi¢ wino i nie obowiazywaly jej juz zakazy nazireatu, dlatego maz nie mogt odwotac¢ §lubu,
ktory juz nie obowigzywat.

% Hebr. tiglachat hatum’a — dost. ,,0strzyzenie nieczystosci”. W omawianym tu przypadku kobieta
podczas nazireatu skalata si¢ nieczystoscia zmarlego, dlatego powinna zgodnie z Torg ostrzyc glowe
w dniu jej oczyszczenia, czyli siodmego dnia, a smego przynies¢ w ofierze dwie synogarlice lub dwa
golebie, ktore kaptan zlozy w jej imieniu jako ofiarg przebtagalng za grzech oraz jako ofiarg calopalna,
por. Lb 6,9-11; Naz 6,6-7.

35 Ktora si¢ skalata nieczysto$cia zmartego lub jako nazirejka pita wino przeczac samej sobie.

¢ Hebr. tiglachat hatohora wyjasniono wyzej.

57 Nawet po spryskaniu ottarza krwig jednej z jej ofiar po wypetnieniu §lubu nazireatu w czystosci
maz — zdaniem rabiego Jehudy — moze jeszcze odwotaé jej §lub, zanim ona nie ostrzyze swoich
wlosow, por. Ch. Albeck, Szisza Sidre Miszna (hebr. Szes¢ Porzqdkow Miszny), The Bialik Institute and
Dvir Publishing House, Jeruszalaim (Jerozolima) — Tel-Aviv 2008, t. IIL, s. 205; P. Kehati, Misznajot
mewoarot, Jeruszalaim 5764 (2003) oraz wersja z przekladem na jezyk angielski tego samego autora:
The Mishnah, Seder Nashim, A New Translation With a Commentary, Printed at Maor Wallach Press,
Translated by Rafael Fisch, Jerusalem 1994, tu: Naz 4,5. Jesli przy cytowaniu powyzszych publikacji
nie podano strony, to cytat odnosi si¢ do komentowanego fragmentu Miszny, tego samego traktatu,
rozdzialu i lekeji, na przyktad wspomniane wyzej Naz 4,5. W przypadku dzieta Pinchasa Kehatiego
obejmuje obie wersje: hebrajska i angielska.

8 Rabi Jehuda wskazuje, Ze ostrzyzona kobieta jest odrazajaca i podaje to jako przyczyne oddalenia
jej przez m¢za. Gemara wyjasnia, ze Pierwszy Tannaita nie widzi tego problemu, poniewaz kobieta

48
49
50



146

Powyzszy przyktad dobitnie wykazat konieczno$¢ uprzedniej znajomosci tta
religijno-kulturowego, dotarcia do sedna judaizmu w celu wlasciwego zrozumienia
i odpowiedniej interpretacji tekstu Miszny.>

11. Suche, zwigzte opinie wyrazajace postanowienia halachiczne

Czytajac Miszng¢ mozna czgsto odnies¢ wrazenie wyjatkowego przywigzania do
szczegdtow, a nawet ‘jatowej’ dysputy wpasowanej w katalog praw.® Towarzyszy
temu ciggta réznorodno$¢ opinii, zwykle przeciwstawnych, tego czy innego
medrea, czasami opartych bezposrednio na fragmentach Tory lub wynikajgcych
z logicznego myslenia, innym razem wskazujacych precedens — odnoszace sig
do tematu wydarzenie z przesztosci lub wyimek z nauczania starszych pokolen.
Miszne cechuja suche, zwiezle opinie wyrazajace postanowienia halachiczne,
niekiedy tylko przeradzajace si¢ w tekst narracyjny, a jeszcze rzadziej przyjmujace
agadycznag forme opisu, ktora charakteryzuje Gemare¢. Misznaickie opinie sg czgsto
zredukowane tylko do najwazniejszych terminow — stow kluczowych, co mozna
by nazwa¢ minimalizacja formy przekazu przy zachowaniu maksymalizacji tresci.
Ten schemat, na co juz wczesniej wskazano, stuzyt kiedys lepszemu zapamigtywaniu
ustnego przekazu. Takg forme¢ wypowiedzi trudno jest zrozumie¢ wspodtczesnemu
odbiorcy Miszny bez uprzedniego doktadnego zglebienia tematu, zaznajomienia si¢
z calym wspomnianym wyzej ttem religijno-kulturowym.

12. Przektad tekstu Miszny jest dtuzszy od oryginatu

Dlatego kazdy przektad tekstu Miszny jest znacznie dluzszy od oryginatu.
Przyczyna tego jest charakterystyczna dla jezyka Miszny (jak i w ogoéle dla
jezykow starozytnych) zwigztos¢ wypowiedzi. W jezyku Miszny dodatkowa
zwigzlos¢ powoduja przyjete wezesniej schematy ustnego przekazu. Réznorodnosé
wypowiedzi cechujgca styl Miszny jest naturalnym nastgpstwem wielosci zrodet,
z ktorych czerpal Jehuda Hanasi.

moze zatozy¢ peruke. Rabi Jehuda zas uwaza, ze peruka zony moze drazni¢ me¢za, por. Kehati, op. cit.,
Naz 4,5.

% Wielu fragmentéw Miszny nie da si¢ zrozumie¢ w ich dostownym tlumaczeniu, ale dopiero wraz
z odpowiednim komentarzem. W tek$cie Miszny mozna znalez¢ bardziej zwigzle (od przedstawionego
wyzej przykladu z traktatu Nazir 4,5) formy wypowiedzi, np. fragment traktatu Miszny Arachin 4,1,
a doktadniej méwiac zdanie rozpoczynajace t¢ lekcje, zawierajace tylko 10 wyrazow hebrajskich,
zostato przettumaczone przez H. Danby’ego na jezyk angielski przy pomocy 82 wyrazow, a przez
J. Neusnera przy pomocy 87 wyrazow angielskich, por. H. Danby, dz. cyt., s. 546; J. Neusner, dz. cyt.,
s. 813-814.

¢ Por. H. Danby, dz. cyt., s. xxvi.



147

Podsumowanie

Jezyk Miszny, jak go wyzej opisano, nie jest zwyktym jezykiem, zawierajacym
proste sformulowania przedstawiajace zwyczajne rzeczy, a raczej nalezatoby go
postrzega¢ jako specyficzng odmiang naturalnej w owych czasach hebrajszczyzny,
shuzacg wylacznie do przekazu najistotniejszych tresci religijnych. Jezyk tannaitow
w sferze gramatyki i stownictwa okreslil na wiele wiekow ksztalt jezyka religijnego,
czego wyrazne $lady wida¢ gtownie w pdzniejszych zbiorach modlitw (sidurach),
a takze w §redniowiecznej literaturze, zwlaszcza poezji religijnej (pijut).*!
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Streszczenie: Katolicy obrzadku ormianskiego po zakofczeniu drugiej wojny
$wiatowej musieli opusci¢ swoje siedziby na potudniowo-wschodnich Kresach
i osiedli¢ si¢ w nowych granicach Polski. Od 1957 r. ich ordynariuszem — na
mocy uprawnien nadzwyczajnych nadanych przez Stolice Apostolska — byt
Prymas Polski kardynat Stefan Wyszynski. Pod koniec lat pi¢édziesiatych
XX w. uksztattowaty si¢ dwa gtoéwne osrodki religijne tego obrzadku. Pierwszy
wokot kosciota Trojey Swietej w Gliwicach, ktory stat si¢ sanktuarium Matki
Bozej Lysieckiej. Do 1964 r. rektorem tej $wiatyni byt ks. Kazimierz Roszko,
a po jego wyjezdzie za granic¢ ks. Kazimierz Romaszkan. Drugie centrum
obrzadku ormianskiego stanowit kosciol $w. Piotra i Pawla w Gdansku,
gdzie od 1959 r. odbierat cze$¢ cudowny obraz Matki Bozej Laskawej ze
Stanistawowa. Duszpasterzem Ormian polskich w Gdansku byt ks. Kazimierz
Filipiak. Wérdéd probleméw duszpasterskich na pierwszy plan wysuwaty si¢
brak wlasnych $wiatyn oraz malejaca liczba duchownych.

Stowa kluczowe: Ormianie w Polsce, obrzadek ormianski, kardynat Stefan
Wyszynski
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Primate Stefan Wyszynski as the Ordinary
of Believers of the Armenian Rite.
A Sketch of the Religious History of the Armenian
Diaspora in Poland in 1957-1981

Abstract: After the end of the Second World War, Catholics of the Armenian rite
had to leave their homes in the territory of the south-eastern Borderlands and
settle within the new borders of Poland. Under special authorisation granted
by the Holy See, the Primate of Poland, Cardinal Stefan Wyszynski, became
their ordinary in 1957. At the end of the 1950s, two main religious centres of
this rite were formed. The first of them was centred on the church of the Holy
Trinity in Gliwice, which became the sanctuary of Our Lady of Lysiec. Until
1964, the Rector of this church was Fr Kazimierz Roszko, and when he moved
abroad, Fr Kazimierz Romaszkan. The second centre of the Armenian rite
was the church of Saints Peter and Paul in Gdansk, where a miraculous image
of Our Lady of Grace from Stanislavov had been worshipped since 1959. In
Gdansk, the chaplain of the Polish Armenians was Fr Kazimierz Filipiak. The
most important pastoral problems were the lack of churches of their own and a
decreasing number of priests.

Keywords: Armenians in Poland, Armenian rite, Cardinal Stefan Wyszynski

Wprowadzenie

Siedem wiekow obecno$ci Ormian w Polsce brutalnie naruszyla cezura
dramatycznych lat drugiej wojny $wiatowej.! Jej skutki wywarty bolesne pigtno

' Rys historyczny obrzadku ormianskiego oraz dzieje religijne Ormian polskich do 1945 r.

znajdziemy w pracach: S. Baracz, Rys dziejow ormianskich, Tarnopol 1869; Cz. Lechicki, Kosciol
ormianski w Polsce (zarys historyczny), z przedm. D. Kajetanowicza, Lwow 1928; Cz. Chowaniec,
Ormianie w Stanistawowie w XVII i XVIII wieku, Stanistawow 1928; B. Janusz, ,, Mons Pius” Ormian
Iwowskich, Lwow 1928; G. Petrowicz, L Unione degli Armeni di Polonia con la Santa Sede (1626-
1686), Roma 1950; G. Petrowicz, La Chiesa Armena in Polonia. Parte prima 1350-1624, Roma 1971;
M. Zakrzewska-Dubasowa, Ormianie w dawnej Polsce, Lublin 1982; K. Stopka, Kosciot ormianski na
Rusi w wiekach Srednich, ,Nasza Przeszto$¢. Studia z dziejow Kosciota i kultury katolickiej w Polsce”
62 (1984), s. 27-95; G. Petrowicz, La Chiesa Armena in Polonia e nei paesi limitrofi. Parte terza
1686-1954, Roma 1988; Z. Obertynski, Historia Kosciola ormianskiego w Polsce, Warszawa 1990;
K. Stopka, Ormianie w Polsce dawnej i dzisiejszej, Krakow 2000; T. Isakowicz-Zaleski, Arcybiskup
ormianski Izaak Mikolaj Isakowicz ,, Zlotousty” — duszpasterz, spolecznik i patriota, Krakow 2001;
R. Pelczar, Stowarzyszenia religijne Ormian polskich w XVI-XVIII w., ,Nasza Przesztos¢. Studia
z dziejow Kosciola i kultury katolickiej w Polsce” 106 (2006), s. 163-196; R. Krol-Mazur, Przemiany
spolecznosci ormianskiej Polsce pod wptywem unii ze Stolicg Apostolskq, ,,Krakowskie Pismo Kresowe”
8 (2014), s. 15-64; F. Wasyl, Ormianie w przedautonomicznej Galicji. Studium demograficzno-
historyczne, Krakow 2015; L. Krucki, Archidiecezja Iwowska obrzqdku ormianskiego w swietle
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na zyciu spotecznos$ci ormianskiej w postaci utraty kresowych siedzib na ziemiach
potudniowo-wschodnich Rzeczypospolitej, koniecznosci pozostawienia wiasnemu
losowi najcenniejszych zabytkow kultury narodowej, rozproszenia demograficznego
oraz destabilizacji zycia religijnego. Niniejszy przyczynek, powstaly w oparciu
o nieznane dotad materiaty zrédtowe Archiwum Archidiecezjalnego Warszawskiego
(AAW), zespot Sekretariatu Prymasa Polski (SPP) oraz Archiwum Archidiecezjalnego
w Gnieznie (AAG), zespot rekopisoOw ,,Pro memoria”, ma na celu zarysowanie
wkladu katolikow obrzadku ormianskiego w dzieje religijne ziem polskich,
w szczegolInosci historii tej spotecznoséci po 1945 r.2 Charakteryzowata ja konieczno$é
dostosowania si¢ do ksztaltowanej przez wladze komunistyczne rzeczywistosci
politycznej oraz catkowita dezintegracja spoteczna.> W tym szczegdlnym okresie
funkcje ordynariusza wiernych obrzadku ormianskiego peili Prymasi Polski.
Posta¢ kardynata Stefana Wyszynskiego (1901-1981) z uwagi na sprawowanie
przez niego tej funkcji przez blisko ¢wier¢ wieku, szeroki zakres kompetencji oraz
réznorodnos$¢ problemow duszpasterskich i personalnych z ktorymi przyszto mu sig
zmierzy¢ odgrywa kluczowa role — obok arcybiskupa Jozefa Teodorowicza (1864-
1938) — w dziejach Ormian polskich w XX stuleciu.

1. Losy mniejszo$ci ormianskiej w Polsce w latach 1945-1956

W okresie kilkunastu miesigcy, od wczesnego lata 1945 r. do jesieni 1946 r.
tereny archidiecezji lwowskiej obrzadku ormianskiego opuscito blisko 99,00%
wiernych.> Glownymi miejscami osiedlenia staly si¢ miasta: Krakow, Katowice,
Bytom, Zabrze, Cieszyn, Gliwice, Opole, Otawa, Wroctaw, Watbrzych, Jelenia

schematyzmu archidiecezjalnego z 1939 r., ,Roczniki Teologiczne” 64 (2017), s. 75-97; K. Stopka,
Tozsamos¢ Ormian w Galicji, ,,Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Jagiellonskiego”, Prace Historyczne
144 (2017), s. 335-355.

2 Zaprezentowane w niniejszym tek$cie materialy zZrodlowe pochodzace z Archiwum
Archidiecezjalnego Warszawskiego (AAW), zespol Sekretariatu Prymasa Polski (SPP) zostaty
udostepnione Autorowi na podstawie decyzji Kardynata Kazimierza Nycza, arcybiskupa metropolity
warszawskiego z dnia 27 kwietnia 2016 r.

3 @G. Pelczynski, Ormianie w XX wicku. Zarys najwazniejszych probleméw, ,,Zeszyty Naukowe
Uniwersytetu Szczecinskiego” 889 (2015), Acta Politica nr 34, s. 21.

* Weciaz na publikacje czeka rozprawa doktorska Tomasza Krzyzowskiego, Archidiecezja Iwowska
obrzqdku ormianskokatolickiego w latach 1902-1938, obroniona 30 maja 2018 r. w Katolickim
Uniwersytecie Lubelskim.

5 Ciekawe, ze problemu tego — majacego charakter swoistego exodusu —w ogodle nie zauwaza jeden
z najwybitniejszych znawcoéw dziejow Ukrainy Paul Robert Magocsi, ktory w swojej klasycznej pracy
Historia Ukrainy. Ziemia i ludzie, tt. M. Krol, A. Waligora-Zblewska, red. i wstep A. Swigtek, postowie
A. A. Zigba, Krakow 2017, s. 882 i n. nie podejmuje kwestii przesiedlenia ludnosci ormianskiej
z potudniowo-wschodnich Kreséw. To ewidentne bagatelizowanie ttumaczy¢ mozna jedynie przyjeciem
zalozenia o pelnej asymilacji jezykowej i kulturowej Ormian z Polakami, przy jednoczesnym
zachowaniu odrebne;j tradycji i wtasnego obrzadku.
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Gora, Zielona Goéra, Lublin, Warszawa, 1.0dz, Gdansk, Szczecin.® Garstka, ktora
pozostala mogla liczy¢ na opiekg duszpasterska jedynego kaptana obrzadku
ormianskiego, ktory zdecydowat si¢ pozosta¢ na terenie sowieckiej Ukrainy ksiedza
Samuela Manugiewicza (1871-1956), proboszcza parafii ormianskiej §w. Antoniego
w Kutach.”

Natomiast w nowych granicach Polski do 1948 r. znalazlo si¢ jedenastu
duchownych — w ro6znej formie i stopniu — zwigzanych z obrzadkiem ormianskim.
Byli to: 1) Kajetan Amirowicz (1881-1965); 2) Stanistaw Drobot (1915-
1996);° 3) Kazimierz Filipiak (1910-1992);'° 4) Franciszek Jakubowicz (1907-
1972);"" 5) Tadeusz Kuntze (1888-1959);'? 6) Wiktor Kwapinski (1883-1957);"

¢ Kosciol katolicki w Polsce 1918-1990. Rocznik statystyczny, red. L. Adamczuk—W. Zdaniewicz,
Warszawa 1991, s. 79.

7 T. Isakowicz-Zaleski, Stownik biograficzny duchownych ormianskich oraz duchownych
rzymskokatolickich pochodzenia ormianskiego w Polsce w latach 1750-2000, Krakow 2001, s. 74-75.

8 Pochodzit z rodziny ormianskiej, $wigcenia kaptanskie w 1906 r., 1906-1907 wikary ormianskiej
parafii katedralnej we Lwowie, 1907-1910 administrator parafii ormianskiej w Lyscu, 1910-1922
wikary parafii tacinskiej $w. Jozefa we Lwowie, a nastgpnie ormianskiej parafii katedralnej, 1922-1945
proboszcz parafii ormianskiej w Sniatyniu, 1934-1945 radca kurii arcybiskupiej. W 1945 r. wyjechat
do Zurawicy (diecezja przemyska), gdzie mieszkat i pracowat jako rezydent parafii do konca zycia.
Nie podjat — obawiajac si¢ aresztowania badz represji — pracy duszpasterskiej wsrod diaspory
ormianskiej. Zob. tamze, s. 25.

° Pochodzit z rodziny rzymskokatolickiej, $wiecenia kaptafiskie w 1947 1., 1945-1946 aresztowany
przez NKWD i wigziony, w 1946 r. wydalony do Polski, 1946-1955 katecheta i wikary w archidiecezji
wroctawskiej, 1955-1992 postuga w diecezji opolskiej, od 1992 r. do konca zycia w diecezji
gliwickiej. Od 1955 r. w jurysdykcji Prymasa Polski jako ordynariusza obrzadku ormianskiego, 1963-
1985 pomagat w parafii ormianskiej przy kosciele Trojcy Swictej w Gliwicach, gdzie zmart i zostat
pochowany. Zob. R. Dzwonkowski, Leksykon duchowienstwa polskiego represjonowanego w ZSRS
1939-1988, Lublin 2003, s. 201-202.

10 Pochodzit z rodziny rzymskokatolickiej, $wiecenia kaptanskie w 1938 r., 1938 wikary
ormianskiej parafii katedralnej we Lwowie, 1938-1944 wikary parafii ormianskiej w Stanistawowie,
1944-1946 proboszcz parafii ormianskiej w Stanistawowie. W 1946 r. wyjechat do Opola, gdzie zostat
rektorem kosciola §w. Sebastiana, 1946-1948 rezydent parafii w Tymbarku (diecezja tarnowska),
1948-1954 administrator parafii w Pawlowo (archidiecezja gnieznienska), 1954-1958 rezydent parafii
w Tymbarku, 1958-1976 rektor kosciota $§w. Piotra i Pawla w Gdansku, od 1976 r. rezydent przy
tamtejszej parafii. Od 1971 r. proboszcz ormianskiej parafii personalnej z siedzibag w Gdansku, a od
1985 r. wikariusz generalny wiernych obrzadku ormianskiego. Zob. T. Isakowicz-Zaleski, Sfownik
biograficzny duchownych ormianskich, s. 46-47.

I Pochodzit z rodziny ormianskiej, §wigcenia kaptanskie w 1939 r., 1939-1941 wikary ormianskiej
parafii katedralnej we Lwowie, 1941-1943 notariusz kurii arcybiskupiej, 1943-1945 notariusz sadu
biskupiego. W 1945 r. uniknat aresztowania i wyjechat na stale do Krakowa. Odprawiatl msze §w.
w obrzadku ormianskim w kosciele §w. Idziego. Od 1961 r. cigzko chory i sparalizowany — za zgoda
arcybiskupa Karola Wojtyly — odprawiat msze §w. wylacznie w mieszkaniu. Pochowany na Cmentarzu
Rakowickim w Krakowie. Zob. tamze, s. 53.

12 Pochodzit z rodziny rzymskokatolickiej, Swigcenia kaptanskie w 1911 r., 1911-1914 administrator
parafii ormianskiej w Horodence, 1914-1945 wikary ormianskiej parafii katedralnej we Lwowie oraz
katecheta szkot lwowskich. Od 1945 r. az do $mierci postugiwal w archidiecezji wroctawskiej, jako
kapelan, wikary, katecheta i rezydent. W 1953 r. przeszedt na emeryture. Pochowany we Wroctawiu.
Zob. tamze, s. 67-68.

13 Pochodzit z rodziny rzymskokatolickiej, §wigcenia kaptanskie w 1908 r., 1914-1915 wikary
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7) Jan Lechowski (wcze$niej: Hanicz) (1903-1977);!* 8) Andrzej Lukasiewicz
(1879-1951);'5 9) Jozef Magierowski (1878-1950);'°10) Kazimierz Roszko (1916-
1987);!7 11) Franciszek Tokarz (1897-1973).'8

i dyrektor bursy im. ks. Kajetana Kasprowicza w Czerniowcach, 1915-1916 wikary ormianskiej parafii
katedralnej we Lwowie, 1916-1919 kapelan II Brygady Legionow Polskich, 1920-1933 administrator
parafii ormianskiej w Brzezanach, 1933-1945 dyrektor banku Mons Pius, 1939-1945 kanclerz
kurii arcybiskupiej. Jeden z najblizszych wspotpracownikow arcybiskupa Jozefa Teodorowicza
i administratora archidiecezji Dionizego Kajetanowicza. Aresztowany w 1940 i 1945 r. W marcu 1946
r. skazany na 10 lat tagrow. Zwolniony we wrzesniu 1948 r. schorowany wyjechat na Dolny Slask.
0d 1948 r. do $mierci postuga w archidiecezji wroctawskiej, jako kapelan w Migdzylesiu koto Bystrzycy
Ktodzkiej. Pochowany na cmentarzu w Migdzylesiu. Zob. R. Dzwonkowski, dz. cyt., s. 369-370.

4 Pochodzit z rodziny rzymskokatolickiej, $wigcenia kaptanskie w 1928 r., 1928-1938 wikary
ormianskiej parafii katedralnej we Lwowie, 1938-1939 wikary parafii ormianskiej w Lyscu
i w Ty$mienicy, 1939-1946 administrator, a nastgpnie proboszcz parafii ormianskiej w Ty$mienicy.
Od 1946 r. az do $mierci postugiwal w archidiecezji wroctawskiej, jako proboszcz w Roézance
k. Bystrzycy Klodzkiej, od 1951 r. proboszcz w Pszennej koto Swidnicy. Obawiajac si¢ represji ze
strony wladz komunistycznych zmienit nazwisko. Pochowany w Pszennej. Zob. T. Isakowicz-Zaleski,
Stownik biograficzny duchownych ormianskich, s. 69.

15 Pochodzit z rodziny ormianskiej, $wigcenia kaptanskie w 1904 r., 1904-1905 wikary ormianskiej
parafii katedralnej we Lwowie oraz katecheta, 1905-1909 dyrektor Zaktadu Naukowego im. Jozefa
Torosiewicza, 1909-1921 administrator parafii ormianskiej w Czerniowcach, 1921-1944 proboszcz
parafii ormianskiej w Czerniowcach. Od 1916 r. kanonik gremialny ormianskiej kapituly katedralnej
we Lwowie, a od 1929 r. radca honorowy kurii arcybiskupiej. Administrator excurrendo w Suczawie
i duszpasterz rumunskich katolikow obrzadku ormianskiego. Od 1932 r. prezes Zwiazku Stowarzyszen
Polskich w Rumunii. W 1943 r. aresztowany przez Niemcow. W latach 1944-1947 przebywat
w Bukareszcie, gdzie byl m.in. wigziony po ponownym zajeciu Bukowiny przez Sowietow. W 1947
r. zamieszkal w Krakowie. Odprawial msze §w. w obrzadku ormianskim w kosciele $w. Idziego.
Pochowany na Cmentarzu Rakowickim w Krakowie. Zob. R. Dzwonkowski, dz. cyt., s. 387-388.

16 Pochodzit z rodziny rzymskokatolickiej, $wigcenia kaptanskie w 1902 r., 1895-1935 w zakonie
bernardynéw reformatéow, m.in. w klasztorach w Rawie Ruskiej, Bieczu, Lwowie i Zakliczynie, 1935-
1945 proboszcz parafii ormianskiej i rzymskokatolickiej w Lyscu. W 1945 r. wyjechat do Starego
Budkowa (diecezja opolska), gdzie byt administratorem parafii, 1949-1950 rezydent w klasztorze
jadwizanek w Czarnowasach koto Opola. Zob. T. Isakowicz-Zaleski, Stownik biograficzny duchownych
ormianskich, s. 72-73.

17" Pochodzit z rodziny ormianskiej, swigcenia kaptanskie w 1938 r., 1938-1942 wikary parafii
ormianskiej w Stanistawowie, 1942-1945 administrator parafii ormianskiej w Horodence. W 1945 r.
wyjechat do Pyskowic, a nastgpnie Gliwic (diecezja opolska), gdzie utworzyt osrodek duszpasterstwa
Ormian przy kosciele Trojcy Swictej. Kontynuowat prace naukowa, przygotowujac prace doktorska
o dialekcie Ormian w Kutach, Armenista i poliglota, 1959-1964 lektor jezyka ormianskiego na
Uniwersytecie Jagiellonskim. W 1964 r. wyjechat do Rzymu, pracowat kolejno we Florencji, Paryzu,
Chicago i Nazarecie. Przeszedl na obrzadek greckokatolicki. Zmart w Knosc koto Chicago i tam zostat
pochowany. Zob. tamze, s. 92-93.

8 Pochodzit z rodziny rzymskokatolickiej, $wigcenia kaplanskie w 1924 r, 1912-1934
w Towarzystwie Jezusowym, 1934-1938 administrator parafii ormianskiej w Brzezanach, a nastgpnie
jej proboszcez. Od 1938 r. ponownie w obrzadku rzymskokatolickim, w réznych diecezjach. Po drugiej
wojnie $§wiatowej przeniost si¢ do Krakowa. Filozof, poliglota, orientalista, od 1954 r. pracownik
naukowy KUL, uzyskat tytut profesora. Zob. tamze, s. 102-103.
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Przywotane krotkie biogramy pozwalaja stwierdzi¢, ze tylko 4 z 11 kaptanow
podjeto prace duszpasterska w obrzadku ormianskim. Byli to ksigza: Kazimierz
Filipiak, Franciszek Jakubowicz, Andrzej Lukasiewicz i Kazimierz Roszko.
W praktyce jednak tylko Kazimierz Filipiak i Kazimierz Roszko byli w stanie dociera¢
do rozproszonych po catym kraju Ormian. Do drugiej potowy lat pie¢dziesigtych
XX w. funkcjonowaty dwa gltéwne osrodki religijne — krakowski oraz gliwicki.
Osrodek krakowski skupiony byl wokot przebywajacych tam ksigzy Franciszka
Jakubowicza (od 1946 r.) i Andrzeja Lukasiewicza (od 1947 r.). Miejscem spotkan
byt znajdujacy si¢ w r¢kach ojcow dominikanow kosciot sw. Idziego.

Z kolei animatorem osrodka gliwickiego byt ksigdz Kazimierz Roszko, ktory
w czerwcu 1945 r. przybyt do Pyskowic, a nastepnie osiadt w Gliwicach. Duszpasterz
przywiozl ze sobg cze$¢ wyposazenia ko$ciola ormianskiego w Horodence, w tym
obraz §w. Kajetana z XVII w. i obraz Matki Bozej Czg¢stochowskiej fundacji rodziny
Lukasiewiczow. Dos¢ szybko, bo juz 28 wrzes$nia 1945 r., Starostwo Powiatowe
w Gliwicach zdecydowato o przekazaniu wiernym obrzadku ormianskiego
klasycystycznego kosciota Tréjcy Swietej. Objecie $wiatyni przez Ormian
potwierdzone zostato dekretem administratora apostolskiego Slaska Opolskiego
ksigdza Bolestawa Kominka z 14 pazdziernika 1945 r.!” W pazdzierniku 1950 r. —
po $mierci ostatniego proboszcza parafii ormianskiej i rzymskokatolickiej w Lyscu
ksiedza Jézefa Magierowskiego — do kosciota trafit cudowny obraz Matki Bozej
Lysieckiej.?* W nastgpnych latach wizerunek Maryi czczony byt zardwno przez
katolikow obrzadku ormianskiego, jak i tacinskiego, a gliwicki kosciot stal sig
jednym z najwazniejszych centrow religijnych Kresowiakow.

Trzeci o$rodek istniejacy poczatkowo w Opolu napotykat wiele trudnosci,
ktore przesadzily ostatecznie o jego translokacji. Od poczatku jego tworcg byt
ksigdz Kazimierz Filipiak. W maju 1946 r. kaptan wywiozt ze stanistawowskiego
kosciota Niepokalanego Poczgcia Najswigtszej Maryi Panny cudowny obraz Matki
Bozej Laskawej.”! Po dotarciu transportu do Opola 17 maja 1946 r. ztozyt wizyte
administratorowi apostolskiemu Slaska Opolskiego. Ze strony ksiedza Bolestawa
Kominka spotkat go jednak brak zrozumienia dla idei przeznaczenia na potrzeby

¥ Najwazniejsze prace dotyczace dzialalnoéci ks. Bolestawa Kominka jako administratora
apostolskiego Slaska Opolskiego to: A. Hanich, Czas przetomu. Kosciot katolicki na Slgsku Opolskim
w latach 1945-1946, Opole 2008; A. Hanich, Ksigdz infutat Bolestaw Kominek, pierwszy administrator
apostolski Slgska Opolskiego (1945-1951), t. 1, Opole 2012; Ksigdz Bolestaw Kominek. Wspomnienia
i dokumenty pastoralne pierwszego administratora apostolskiego Slgska Opolskiego (1945-1951),
zebral, opracowat i przypisami opatrzyt A. Hanich, t. 2, Opole 2012.

2 7 dawna Polski TyS Krélowq. Koronowane wizerunki Matki Bozej 1717-1990, oprac. S.M.
Grazyna od Wszechposrednictwa M.B.—S.M. Gizela od Niepokalanego Serca Maryi—R. Szymczak,
Szymanow 1990, s. 500-502.

2 Miasta wielu religii. Topografia sakralna ziem wschodnich dawnej Rzeczypospolitej, red.
M. Jakubowski—M. Sas—F. Walczyna, Warszawa 2016, s. 137.
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cudownego obrazu i towarzyszacego mu kultu oddzielnej $wigtyni.”> Rowniez
podobne zabiegi czynione we Wroclawiu nie przyniosty spodziewanych efektow.
Ostatecznie cudowny obraz na krdotko znalazl swoje miejsce w kosciele $w.
Sebastiana przy Matym Runku w Opolu, bo juz od 22 sierpnia 1946 r. umieszczony
zostal w prywatnej kaplicy domu rodzinnym ksigdza Kazimierza Filipiaka
w Tymbarku.”? Dopiero w pazdzierniku 1954 r. wizerunek zostal przeniesiony do
kosciota Narodzenia Najswigtszej Maryi Panny w Tymbarku. Dalsze losy obrazu
zwigzane byly z Gdanskim, gdzie ostatecznie ksiagdz Kazimierz Filipiak osiadt
w czerweu 1958 .2

2. Umocowania prawne obrzadku ormianskiego

Wyrazne zmiany w sytuacji Ormian polskich przyniost przetom pazdziernikowy
1956 1. Powrot kardynata Stefana Wyszynskiego na stolicg prymasowska w Gniez-
nie i w Warszawie pozwolil bowiem uporzadkowaé zycie Kosciota katolickiego
w Polsce, w tym uregulowac kwestie statusu prawnego obrzadku ormianskiego
oraz jego ordynariusza. Przypomnijmy zatem, Zze — majac na uwadze trudne
doswiadczenia duszpasterskie katolikow obrzadkdéw wschodnich po zakonczeniu
drugiej wojnie $wiatowej — Pius XII juz 10 grudnia 1946 r. nadat Prymasowi Polski
specjalne uprawnienia dotyczace obrzadku greckokatolickiego i ormianskiego.
Kardynat August Hlond zostal wowczas mianowany delegatem Stolicy Apostolskiej
dla Kosciotdéw Wschodnich w Polsce. Stan ten potwierdzat wydany przez Stolice
Apostolskg — w imieniu Piusa XII — 25 pazdziernika 1946 r. reskrypt udzielenia
uprawnien nadzwyczajnych (facultates speciales).*

Szczegblne znaczenie dla obrzadku ormianskiego miaty sprawy odnoszace si¢
do kompetencji Swietej Kongregacji dla Kosciota Wschodniego.?” Kompetencje

22 Zbiory Fundacji Ormianskiej, K. Filipiak, Sprawozdanie z dziatalnosci duszpasterskiej Kosciota
ormiansko-katolickiego w Polsce, k. 8-9, Gdansk, 10 IV 1984 r.

2 Zbiory Fundacji Ormianskiej, K. Filipiak, Sprawozdanie z dziatalnosci duszpasterskiej Kosciota
ormiansko-katolickiego w Polsce, k. 10-11, Gdansk, 10 IV 1984 r.

24 Zbiory Fundacji Ormianskiej, K. Filipiak, Sprawozdanie z dziatalnosci duszpasterskiej Kosciota
ormiansko-katolickiego w Polsce, k. 12, Gdansk, 10 IV 1984 r.

25 J. Zaryn, Dzieje Kosciota katolickiego w Polsce (1944-1989), Warszawa 2003, s. 71.

% S. Kawa, Stefan Wyszyhiski — kompetencje dotyczqce wiernych obrzqdku greckokatolickiego
w Polsce, ,,Kosciot i Prawo” 6/19 (2017), s. 134-136.

27 W zakresie tym uprawnienia prymasowskie dotyczyly: 1) udzielania zezwolen na przejscie
z obrzadkéw wschodnich na obrzadek tacinski; 2) uzyskiwania dyspens od przeszkod matzenskich oraz
uzyskiwania uwaznienia matzenstwa w zawiazku; 3) zezwolenia kaptanom — ilekro¢ dla ochrony Zycia
lub wolnosci bylto to konieczne lub wskazane sprawowania Eucharystii w obrzadku tacinskim oraz
formalnego przechodzenia na obrzadek tacinski przy spelieniu wszelkich koniecznych wymogow.
Zob. K. Smigiel, Prymasostwo polskie. Instytucja, prymasi, dokumenty, Warszawa 2018, s. 244-245.
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te — z pewnymi modyfikacjami — otrzymat rowniez jego nastgpca kardynat Stefan
Wyszynski. Zostaly one udzielano w trzech przedziatach czasowych: 1948-1951,
1951, 1957-1978. Pod wzgledem typologii wyr6ézni¢ mozna majace charakter
pisemnego wykazu (in scriptis) oraz ustne, ktorych zakres znany byt tylko
kardynatowi i papiezowi (viva voce).®® Petnie wladzy nad obrzgdkiem ormianskim
— przystugujaca ordynariuszowi — kardynat Stefan Wyszynski otrzymal na mocy
dekretu nominacyjnego Swietej Kongregacji do spraw Kosciotéow Wschodnich
z 12 stycznia 1957 1.* Szczegolny charakter miaty uprawnienia nadane mu podczas
wizyty po zwolnieniu z internowania w 1957 r. Prymas Polski otrzymat wowczas
najobszerniejszy katalog nadzwyczajnych uprawnien na mocy dekretu Sekretariatu
Stanu z 13 czerwca 1957 r.*° Prerogatywy te potwierdzaty jego funkcje ordynariusza
wiernych obrzadkow wschodnich — greckokatolickiego i ormianskiego.*!

Najprawdopodobniej kontakty z hierarchami Katolickich Kosciotlow Wschod-
nich —kardynatem Grzegorzem Piotrem XV Agadzanianem, patriarchg Ignacym
Piotrem XVI Batanianem, arcybiskupem wigkszym Lwowa Josyfem Slipijem
— podjete w trakcie obrad Soboru Watykanskiego Il sprawity, ze wszczat zabiegi
o potwierdzenie swoich uprawnien ordynariusza wiernych obrzadku ormianskiego.?
Stad w ,,Deklaracji” wydanej przez Swieta Kongregacje do spraw Kosciotow
Wschodnich — 23 listopada 1964 r. — odniesiono si¢ do obrzadku ormianskiego,
przypominajac, ze Najdostojniejszy Stefan Kardynat Wyszynski, arcybiskup
gnieznienski 1 warszawski, Prymas Polski, jest ordynariuszem dla wiernych
obrzadku greckokatolickiego i ormianskiego w Polsce. W dalszej czgsci podkreslono
uprawnienia kardynata. Stwierdzono, ze posiada prawo i obowiazek kanoniczny
troszczy¢ si¢ 1 zarzadza¢ wszystkimi kosciotami, kaplicami, cmentarzami,
funduszami, siedzibami oraz wszystkimi innymi dobrami doczesnymi zaréwno
ruchomymi, jak i nie ruchomymi nalezagcymi do obrzadkow greckokatolickiego
i ormianskiego w jakikolwiek sposob.*

O swoich uprawnieniach zakomunikowal rowniez catemu episkopatowi pod-
czas drugiego dnia obrad 84. Konferencji Plenarnej Episkopatu Polski.** W pro-
tokole z 17-18 grudnia 1964 r. zapisano bowiem, ze ordynariuszem grekokatolikow

8 J. Krukowski, Uprawnienia nadzwyczajne Stefana Wyszyhskiego, Prymasa Polski, wobec

zagrozen Kosciola ze strony rezimu komunistycznego, ,,Studia Prymasowskie” 5 (2011), s. 32-37.

® G. Petrowicz, La Chiesa Armena in Polonia e nei paesi limitrofi. Parte terza 1686-1954, s. 381;
T. Isakowicz-Zaleski, Stownik biograficzny duchownych ormianskich, s. 108-109.

3 AAG, S. Wyszynski, ,,Pro memoria 19577, zapis z dnia 26 V 1957 r.

31 J. Krukowski, Uprawnienia nadzwyczajne Stefana Wyszyrskiego, s. 36.

32 Zob. M. Biatkowski, Protokoly konferencji polskich ojcéw soborowych. Zbiér dokumentéw
1962-1965, Lublin 2019.

3 K. Mikotajczuk, Uprawnienia Kardynala Stefana Wyszyrskiego wobec Kosciota
Greckokatolickiego w archiwaliach Prymasa i Konferencji Episkopatu Polski, Lublin 2014, s. 290.

3 AAG, S. Wyszynski, ,,Pro memoria 19647, zapis z dnia 18 XII 1964 .
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i Ormian w Polsce zostal prymas.*® Objecie opieka obrzadku ormianskiego,
skutkowato rowniez kolejng decyzja Sekretariatu Stany Stolicy Apostolskiej
z 1 marca 1973 r., mocg ktorej kardynat Stefan Wyszynski zostal powotany na
cztonka Kongregacji dla Ko$ciotoéw Wschodnich.?

3. Rozmieszczenie placowek duszpasterskich
obrzadku ormianskiego

Materialy archiwalne dotyczace obrzadku ormianskiego zawierajg interesujace
dane na temat rozmieszczenia placowek duszpasterskich oraz liczebnosci wiernych.
Dwukrotnie bowiem w 1959 1 1965 r. przesytano szczegdtowe informacje dotyczace
o$rodkow duszpasterstwa Ormian. Pierwszy raz wielko$¢ wspolnot ormianskich
w Gliwicach i w Krakowie oszacowana zostala w zwiazku z pismem kardynata
Domenico Tardinego, Sekretarza Stanu Stolicy Apostolskiej skierowanym do
Prymasa Polski 16 stycznia 1959 r.’” W odpowiedzi opracowanej na podstawie
informacji nadestanych z kurii opolskiej oraz kurii metropolitalnej krakowskiej
podano, ze w na terenie Slaska Opolskiego zamieszkuje 300 wiernych obrzadku
ormianskiego, za$ w archidiecezji krakowskiej 200.%®

Dane dotyczace diaspory ormianskiej w calym kraju zawierajg natomiast mate-
riaty z marca 1965 r. Tym razem zapytanie rozestano do wszystkich kurii biskupich,
ajego inicjatorem byt sam prymas. Negatywne informacje (brak wiernych i placowek
obrzadku ormianskiego) przestaly kurii diecezjalne: chetminska, t6dzka, ptocka,
siedlecka (podlaska), wloctawska, lubaczowska, warminska, kielecka, tomzynska,
tarnowska, katowicka, gnieznienska, gorzowska, sandomierska i poznanska.*
Diecezja przemyska — mimo, ze nie wykazata placoéwek ormianskich — informowata
o zamieszkiwaniu na jej terenie kaptana obrzadku ormianskiego — ksiedza Kajetana
Amirowicza.** Kuria arcybiskupia wroctawska powiadamiata natomiast, Ze istnieja

35 AAW, SPP, 11 4/213, k. 155, Protokot 84. Konferencji Plenarnej Episkopatu Polski, Warszawa,
17-18 XII 1964 r.

% K. Mikotajczuk, Uprawnienia Kardynala Stefana Wyszyrskiego wobec Kosciota
Greckokatolickiego, s. 291.

37 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 12, pismo Sekretarza Stanu Stolicy
Apostolskiej kard. Domenico Tardiniego, Watykan, 16 1 1959 r.

3% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 17, pismo Prymasa Polski kard.
Stefana Wyszynskiego, Warszawa, 21 VIII 1959 r.

3 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 32, 32a, 33, 34, 35, 38, 39, 40, 41,
42,43, 44,48, 49, 50, pisma kurii biskupich i diecezjalnych w sprawie placowek i liczebnosci wiernych
obrzadku ormianskiego, 1965 r.

4 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 36, pismo kurii biskupiej w sprawie
placowek i liczebnosci wiernych obrzadku ormianskiego, Przemysl, 17 III 1965 .
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dwie placowki: wroctawska (ko$ciol ojcow dominikanow $w. Wojciecha) oraz
otawska (kos$cidt parafialny Matki Bozej Pocieszenia). Obie placowki obshugiwat
ksiagdz Kazimierz Romaszkan, przy czym w pierwszej sprawowat liturgi¢ co druga
niedziele, w drugiej tylko kilka razy w roku.*! Z kolei na terenie diecezji opolskiej
stwierdzono istnienie osrodka duszpasterskiego przy kosciele Swietej Trojcy,
w ktorym postuge duszpasterska do 1964 r. sprawowat ksiadz Kazimierz Roszko.
Po jego wyjezdzie sporadycznie nabozenstwa odprawial ksigdz Kazimierz
Romaszkan. Os$rodek gliwicki skupiat réwniez Ormian z Zabrza, Bytomia, Chorzowa
i okolic.*> Mimo, ze w archidiecezji warszawskiej nie byto placowek duszpaster-
stwa obrzadku ormianskiego podkreslano, ze w stolicy mieszka okoto 50 rodzin, do
ktérych raz miesiacu przyjezdzat ksigdz Kazimierz Roszko. Wraz z jego wyjazdem
za granice w 1964 r. nie sprawowano juz nabozenstw.* Wikariusz generalny
archidiecezji gdanskiej Bernard Polzin pisat natomiast o pracy ksiedza Kazimierza
Filipiaka, informujac, ze wobec niktej liczby wiernych obrzadku ormianskiego, kaptan
ten pracuje wsrod wiernych obrzadku lacinskiego. Jego placowka duszpasterska
byt kosciot §w. Piotra i Pawla, ktory z duzym poswigceniem odbudowywat.**
Sytuacje katolikdw obrzadku ormianskiego w Krakowie przedstawit sam metropolita
arcybiskup Karol Wojtyta. Ksiadz Franciszek Jakubowicz duszpasterz krakowskich
Ormian z uwagi na swoja chorobe od kilku lat odprawiat msze $w. w mieszkaniu.
Wielkos¢ diaspory ormianskiej w Krakowie ocenial na najwyzej kilkaset osob.
Z postug religijnych korzystali oni w parafiach swojego zamieszkania.*

Ogélny obraz, jaki mozna wynie$¢ z lektury powyzszych materiatow
archiwalnych pozwala na sformutowanie wnioskow: 1) najwazniejszymi centrali
zycia religijnego Ormian polskich pozostawaty: Wroctaw z pobliska Otawa, Gliwice
z Zabrzem, Bytomiem i Chorzowem, Warszawa, Gdansk oraz Krakow; 2) wierni
obrzadku ormianskiego zyli w sporym rozproszeniu, a poszczeg6lne osrodki — poza
obszarem aglomeracji Gornego Slaska — dzielity odlegtoéci, nawet dochodzace do
kilkuset kilometréw; 3) znaczace utrudnienia w pracy duszpasterskiej spowodowane
byly niewystarczajacymi mozliwosciami personalnymi, wynikajgcymi z drastycznie
malejacej liczby kaptanéw obrzadku ormianskiego; 4) brak ksigzy ormianskich
wplywatl z kolei na nieregularno$¢, czesto wrecz sporadyczno$é postug religijnych,

4 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 37, pismo kurii arcybiskupiej
w sprawie placowek i liczebnosci wiernych obrzadku ormianskiego, Wroctaw, 18 III 1965 r.

42 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 45, pismo kurii biskupiej w sprawie
placowek i liczebnosci wiernych obrzadku ormianskiego, Opole, 23 III 1965 .

# AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I 1 122, k. 46, pismo kurii metropolitalnej
w sprawie placowek i liczebnosci wiernych obrzadku ormianskiego, Warszawa, 29 III 1965 r.

“ AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 47, pismo kurii biskupiej w sprawie
placoéwek i liczebnos$ci wiernych obrzadku ormianskiego, Gdansk, 25 I1I 1965 r.

4 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 51, pismo abp. Karola Wojtyty
o sytuacji katolikow obrzadku ormianskiego w Krakowie, Krakow, b.d.
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a w konsekwencji konieczno$¢ uczestnictwa w liturgii tacinskiej oraz integracje
z wspdlnotami parafialnymi rzymskokatolickimi; 5) liczebno$¢ katolikéw obrzadku
ormianskiego nie przekraczata kilku tysiecy, mozna przyjaé, ze oscylowala
w granicach od 3 do 4 tysigcy 0sob.

4. Sprawowanie opieki duszpasterskiej
przez kardynata Stefana Wyszynskiego

Problemy organizacyjno-personalne (I): casus placowki w Gliwicach

Jak juz wspomniano jesienig 1945 r. powstat jeden z pierwszych — w nowych
powojennych granicach — o$rodek duszpasterstwa wiernych obrzadku ormianskiego
w Gliwicach. Jego duszpasterzem zostat ksigdz Kazimierz Roszko. Kaptan ten
dzigki swojej pracowitosci, zaradno$ci oraz zmystowi organizacyjnemu nie tylko
doprowadzit do powstania w 1950 r. w kosciele Trojcy Swietej sanktuarium Matki
Bozej Lysieckiej, ale w latach 1959-1962 przeprowadzit rowniez gruntowny remont
swiagtyni. Z perspektywy pastoralnej sprawa nie cierpigca zwloki bylo przede
wszystkimudzielenie duszpasterzowi Ormian praw parafialnych, poprzez erygowanie
parafii personalnej obejmujgcej wiernych obrzadku ormianskiego. Starania takie
ksigdz Kazimierz Roszko podejmowal juz wczesng wiosng 1957 r. Prymas Stefan
Wyszynski zanotowal bowiem, Zze podczas audiencji udzielonej duchownemu
8 marca 1957 r. duszpasterz zwrocit si¢ o utworzenie takich placowek ormianskich.
Sugerowat rowniez, ze patriarcha kardynal Grzegorz Piotr XV Agadzanian chce
mianowa¢ administratora apostolskiego dla Ormian polskich. Tymczasem kardynat
Stefan Wyszynski postulaty te oceniat jako przedwczesne.*

Pros$be o utworzenie samodzielnej placowki dla wiernych obrzadku ormianskiego
ksigdz Kazimierz Roszko ponowit rowniez 22 sierpnia 1958 r.*” Prymas Stefan
Wyszynski zanotowal wowczas, ze duchowny miat zamiar sporzadzic¢ spis wszystkich
Ormian polskich, co zapewne mialo pomo6c w integracji calej spotecznosci oraz
lepszej organizacji duszpasterstwa.*® Z duzym prawdopodobienstwem nalezy
stwierdzi¢, ze mimo negatywnego zdania prymasa, ksigdz Kazimierz Roszko
nie zrezygnowat z realizacji swoich planow. Jak juz wspominaliSmy Sekretariat
Stanu Stolicy Apostolskiej 16 stycznia 1959 r. skierowat do Prymasa Polski pismo

% AAG, S. Wyszynski, ,,Pro memoria 19577, zapis z dnia 8 II1 1957 r.

47 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I 1 122, k. 11, pismo ks. Kazimierza Roszko,
Gliwice, 1958 1.

® AAG, S. Wyszynski, ,,Pro memoria 19587, zapis z dnia 22 VIII 1958 r.
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dotyczace wiernych obrzadku ormianskiego. Prosit w nim m.in. o wypowiedz co do
propozycji—ksiedza Kazimierza Roszko —utworzenia parafii obrzadku ormianskiego
w Gliwicach i w Krakowie.*” W odpowiedzi — wystosowanej dopiero 21 sierpnia
1959 r. — podano liczebno$¢ obu wspolnot ormianskich, cho¢ sama sprawa ,,utkngta
w martwym punkcie”.”® Kolejne dziatania ksigdz Kazimierz Roszko podjat kilka
miesigcy pozniej. Pismem z 11 stycznia 1960 r. zwracal si¢ do Prymasa Polski
o udzielenie wiernym obrzadku ormianskiego praw parafialnych (zwlaszcza prawa
blogostawienstwa matzenstw). Tym razem wystepowal nie tylko w imieniu Ormian
zamieszkujacych tereny diecezji wroctawskiej, opolskiej i katowickiej. Prosit
rowniez o takowe prawa dla duszpasterzy obrzadku ormianskiego w Krakowie
i w Gdansku.”!

Starania ksigdza Kazimierza Roszko spowodowaty skierowanie przez Sekretariat
Prymasa Polski do kurii opolskiej, biskupa wroctawskiego oraz kurii katowickiej
zapytan dotyczacych obrzadku ormianskiego. W pismie wystosowanym z Opola
25 stycznia 1960 r. biskup Henryk Grzondziel pisat:

wl...] zdaniem Ks. Biskupa Ordynariusza [Franciszka Jopa — M. B.] takie
odrebne duszpasterstwo wiernych obrzqdku ormianskiego moze sie okazac¢ dobrym
i pozytecznym, a dla utrzymania obrzqdku ormianskiego bardzo wskazanym, gdy
bowiem zabraknie obstugi we wlasnym obrzqdku, wierni catkowicie wigczq sie
w obrzqdek lacinski i wszelkq swq tradycje wlasnego obrzgdku zerwg. ?

W dalszej czeséci zwracaluwage, ze bytoby tylko kwestig otwartg, czy duszpasterz
obrzadku ormianskiego miatby btogostawi¢ zwigzki malzenskie niezaleznie od
proboszcza tacinskiego. Wigzato si¢ to bowiem z prowadzeniem wiasnych ksiag, ich
przechowywaniem i przewozeniem do poszczegdlnych punktow duszpasterskich.™

Interesujaca odpowiedz podata natomiast kuria katowicka zwracajac uwage
na wcezesniejsze zastrzezenia dotyczace nabozenstw w obrzadku greckokatolickim.
Cho¢ nie podano jednak jakiego typu byly to zarzuty, sugerowano jednak,
ze rowniez liturgia w obrzadku ormianskim moze wywola¢ podobne negatywne
reakcje spoteczne. Generalnie jednak nie odmawiano prawa do jej sprawowania.
Sugerowano jedynie trudno$ci w znalezieniu odpowiedniego kosciota. W zdecy-
dowanej wickszosci $wiatyn na Gornym Slasku odprawiano 5-6 mszy §w. oraz

4 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 12, pismo Sekretarza Stanu Stolicy
Apostolskiej kard. Domenico Tardiniego, Watykan, 16 1 1959 r.

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 17, pismo Prymasa Polski
kard. Stefana Wyszynskiego, Warszawa, 21 VIII 1959 r.

S AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 18, pismo ks. Kazimierza Roszko,
Gliwice, 11 11960 .

2. AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 22, pismo kurii biskupiej, Opole,
2511960 .

3 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 22, pismo kurii biskupiej, Opole,

2511960 .
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nieszpory. W dalszej cze$ci wikariusz generalny biskup Juliusz Bieniek pisat,
ze nie ma podstaw prawnych, by przyzna¢ duszpasterzowi ormianskiemu
uprawnienia proboszczowskie. Nie wnosil jednak sprzeciwu by servatis servandis
[z zachowaniem tego, co mialo by¢ zachowane — M. B.] mogt udziela¢ katolikom
obrzadku ormianskiego chrztow, slubow i pogrzebdéw.>*

Jednocze$nie Sekretariat Prymasa Polski—sondujac dalszy bieg sprawy —poprosit
ksigdza Kazimierza Roszko o podanie listy ksi¢zy obrzadku ormianskiego z podaniem
miejscowosci w ktorych sprawujg liturgie, iloSci wiernych oraz przewidywanej
czestotliwo$ci nabozenstw.>> W odpowiedzi wystosowanej 19 marca 1960 r. gliwicki
duszpasterz informowat, ze nabozenstwa w obrzadku ormianskim odprawialiby
dodatkowo dwaj duchowni — ksigza Kazimierz Romaszkan (administrujacy parafig
Marcinkowice w archidiecezji wroctawskiej) i Stanistaw Drobot (prefekt szkoty
podstawowej w Gliwicach). Pierwszy obstugiwalby Otawe i Wroctaw, drugi — przy
wsparciu ksiedza Kazimierza Roszko — Bytom oraz Warszawe. W dalszej czgsci
— gliwicki duszpasterz — pisal, ze w nabozenstwach w Olawie uczestniczy okoto
100 osob, we Wroctawiu okoto 230 oséb, w Bytomiu 50 oséb, w Warszawie wedle
danych powierzchownych zyto okoto 45 rodzin obrzadku ormianskiego. Na koncu
podkreslal, ze w trzech innych placowkach, a mianowicie w Krakowie, Gdansku
i w Gliwicach odprawiane sg codziennie nabozenstwa w obrzadku ormianskim.*

Prymas wydawat si¢ by¢ nieugietym i nie dostrzega¢ potrzeb duszpasterskich
wiernych obrzadku ormianskiego, gdyz — mylac ksiedza Kazimierza Roszko
z Kazimierzem Romaszkanem - podkreslal przede wszystkim koniecznosé
zapewnienia efektywne pracy w placowkach juz istniejacych. Poddawal takze
w watpliwo$¢ sens sprawowania liturgii w obrzadku ormianskim raz w miesigcu.”’
W kolejnym pismie z 21 maja 1960 r. ksiadz Kazimierz Roszko probowat raz jeszcze
przekonac hierarch¢ do uruchomienia statej postugi duszpasterskiej we Wroctawiu
i w Olawie. Zwracatl uwagg, ze tylko na terenie wojewddztwa wroctawskiego
mieszka okoto 600 polskich Ormian. Placowki te byt gotdw objac¢ ksigdz Kazimierz
Romaszkan.*®

Poniewaz nie znajdujemy odpowiedzi na to pismo — z przebiegu dalszych
wydarzen — mozemy tylko si¢ domyslac, ze nie spotkato si¢ ono z aprobatg Prymasa

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 24, pismo kurii diecezjalne;j,
Katowice, 23 11 1960 r.

5 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 27, pismo Sekretariatu Prymasa
Polski, Warszawa, 9 I11 1960 r.

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 28, pismo ks. Kazimierza Roszko,
Gliwice, 19 111 1960 .

57 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 29, pismo Prymasa Polski kard.
Stefana Wyszynskiego, Warszawa, 14 IV 1960 r.

8 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 30, pismo ks. Kazimierza Roszko,

Gliwice, 21 V 1960 .
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Polski. Doda¢ nalezy, ze wiosng 1964 r. — po uzyskaniu zgody od kardynata
Stefana Wyszynskiego na dwu miesigczny pobyt w Rzymie — ksiadz Kazimierz
Roszko wyjechat z Polski. Zapewne brak akceptacji dla planéw odbudowy struktur
parafialnych obrzadku ormianskiego, przesadzil ostatecznie o wyborze przez niego
emigracji. Wywotato to jednoczes$nie sytuacje, w ktdrej pozostata nie obsadzona
byla jedna z dwoch najwazniejszych placowek duszpasterskich wiernych obrzadku
ormianskiego. Rozpoczat si¢ kilkuletni czas staran o zapewnienie placéwce oraz
istniejgcemu przy niej sanktuarium opieki duszpasterskiej. Poczatkowo wydawato
si¢, ze istnieje szansa szybkiego objecia tej placowki przez ksigdza Kazimierza
Romaszkana. Duchowny zwlekal jednak z wyjazdem do Gliwic, zapewne majac
na wzgledzie przeszkody jakie mogly czyni¢ mu wiladze panstwowe z powodu
dziesigcioletniego pobytu w lagrze sowieckim. Tymczasem wraz z upltywem
kolejnych miesigcy sytuacja stawala si¢ coraz bardziej napicta. W maju 1965 r.
przedstawiciele gliwickiej spotecznosci ormianskiej (dr inz. Antoni Jakubowicz,
Michat Bohosiewicz, Teodor Jakubowicz), skierowali na r¢ce Prymasa Polski
petycje o przeniesienie ksiedza Kazimierza Romaszkana do Gliwic.*

Interwencja liderow spoteczno$ci ormianskiej spowodowata dalsze kroki
podjete przez kardynata Stefana Wyszynskiego. W pismie z 22 lutego 1966 r. Prymas
Polski zapytywat rzadcg diecezji opolskiej biskupa Franciszka Jopa w jaki sposob
zorganizowana jest opieka duszpasterska nad ludno$cig ormianskg.®® Ordynariusz
opolski informowal, ze od 1964 r., a wigc od czasu wyjazdu ksiedza Roszko do Wioch
osrodek gliwicki byt pozbawiony opieki duszpasterskiej. Co prawda tymczasowo
funkcje rektora kosciota Trojcy Swigtej powierzono ojcu Jerzemu Myszyniew-
skiemu SJ, ale bylo to rozwigzanie przejsciowe, ktore miato na celu zabezpieczenie
$wigtyni oraz dawnego mieszkania ormianskiego kaptana.®! W koncowej czeéci listu
biskup Franciszek Jop pisat:

,,Podczas 1V sesji Soboru Patriarcha Cylicji obrz[adku] ormianskiego Batanian
prosit mnie, bym powierzyt rektorat w Gliwicach ks. Romaszkanowi, petnigcemu
obowigzki w Diecezji Wroctawskie, ktorego podobno J.E.Ks. Abp Kominek zgodzi
sig zwolni¢ z Diecezji Wroctawskiej. Dotgd jednak Ks. Romaszkan nie zglosit si¢ do
mnie w tej sprawie.”®*

¥ AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 55-56, pismo przedstawicieli
spotecznosci ormianskiej w sprawie uregulowania administracji kosciota ormianskiego Swietej Trojcy
w Gliwicach, Gliwice, 12 V 1965 1.

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 58, pismo Prymasa Polski kard.
Stefana Wyszynskiego, Warszawa, 22 I1 1966 r.

¢ AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 52, pismo ordynariusza opolskiego
biskupa Franciszka Jopa, Opole, 28 IT 1966 r.

2 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I 1 122, k. 53, pismo ordynariusza opolskiego

biskupa Franciszka Jopa, Opole, 28 IT 1966 r.
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W sierpniu 1966 r. — kolejng interwencj¢ w sprawie obsadzenia osrodka
duszpasterstwa ormianskiego w Gliwicach podjat osobiscie sekretarz dawnego
patriarchy kardynata Grzegorza Piotra XV Agadzaniana ksiagdz Grzegorz Petrowicz.
Duchowny dziatajac w imieniu obecnego patriarchy Ignacego Piotra XVI Bataniana
prosit, by ksiadz Kazimierz Romaszkan objat rektorat kosciota Trojcy Swietej.®3
Pismo w tej sprawie zostalo jeszcze 5 sierpnia 1966 r. wystane do ksigdza Kazimierza
Romaszkana,* a 10 sierpnia do arcybiskupa Bolestawa Kominka.*> W odpowiedzi
z 30 lipca 1966 r. duchowny obrzadku ormianskiego deklarowat podanie si¢ woli
Prymasa Polski jako ordynariusza obrzadku ormianskiego, gotowo$¢ opuszczenia
Marcinkowic 1 objecia placowki w Gliwicach. Pisat jednak, Ze istniejg rozne
przeszkody i trudnosci natury technicznej, ktore oddalajg realizacje tych zamierzen.®

Natomiast arcybiskup Bolestaw Kominek w liscie z 19 grudnia 1966 r.
informowal kardynata Stefana Wyszynskiego, ze: 1) dom, w ktorym zamieszkiwat
duszpasterz ormianski zostat rozebrany, a wiec nie ma podstawy bytowej; 2) wladze
miejskie nie chca zameldowaé ksiedza Romaszkana z uwagi na jego przesztosé
obozowa; 3) ksiadz sekretarz Grzegorz Petrowicz z perspektywy rzymskiej nie widzi
obiektywnie zlozonej sytuacji Ormian w Polsce; 4) ksigdz Kazimierz Romaszkan
mogtby regularnie dojezdza¢ do Gliwic i obstugiwac placowke ex currendo.®”

Sprawa pozostata wiec przez kilkanascie nastepnych miesi¢ecy nie rozwigzana.
W lutym 1968 r. glos w sprawie placowki gliwickiej zabrat przelozony Prowincji
Matopolskiej Towarzystwa Jezusowego ojciec Stanistaw Nawrocki SJ. Tym razem
prowincjal jezuitow podnosit kwestie duszpasterstwa akademickiego Politechniki
Slaskiej w Gliwicach, ktére korzystato rowniez z kosciota Trojcy Swietej. Zauwazal,
ze Swiatynia nie zapewnia wszystkich potrzeb $rodowiska akademickiego,
a petnigcy tam funkcje pomocnicze ksigdz Stanistaw Drobot — jako dawny kaptan
obrzadku ormianskiego — mogtby objaé swiatyni¢ i uruchomi¢ w niej ponownie
placowke duszpasterskg dla Ormian. Propozycja ta zwigzana byta  z konfliktem
ksigdza Stanistaw Drobota z rektorem kosciota garnizonowego §w. Barbary oraz
zakonczeniem poshugi w duszpasterstwie wojskowym.® Szerzej problem postrzegat

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 61, nota Sekretariatu Prymasa
Polski, Warszawa, 5 VIII 1966 r.

¢ AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 61, projekt pisma do ks. Kazimierza
Romaszkana, Warszawa, 5 VIII 1966 r.

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 62, pismo Sekretariatu Prymasa
Polski do abp. Bolestawa Kominka, Warszawa, 10 VIII 1966 r.

%  AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 63-64, pismo ks. Kazimierza
Romaszkana, Marcinkowice, 30 VII 1966 r.

¢ AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 65, pismo abp. Bolestawa Kominka,
Wroctaw, 19 XII 1966 r.

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 66-67, pismo przetozonego Prowincji
Matopolskiej Towarzystwa Jezusowego o. Stanistawa Nawrockiego SJ, Krakow, 25 IT 1968 .
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biskup opolski Franciszek Jop, ktory pisat w liscie skierowanym do Prymasa Polski
komunikowat, ze ks. Drobot cho¢ zostat wyswigcony w obrzadku ormianskim, nie
jest narodowosci ormianskiej. Co wiecej, zarowno sam duchowny, jak i diaspora
ormianska nie widzieli w nim swojego duszpasterza. Niezwykle pilng stala si¢
sprawa opieki nad $§wigtynia, cudownym obrazem oraz zabezpieczeniem cennych
ormianskich ksiag i precjozow liturgicznych, gdyz dom z mieszkaniem rektorskim
przeznaczony byt do rozbiorki. Dlatego zapewnienie nabozenstw ormianskich miato
— w ocenie hierarchy opolskiego — charakter priorytetowy.*

Wszystkie te wypowiedzi przekonaly kardynata Stefana Wyszynskiego
o konieczno$ci  ostatecznego uregulowania problemu placéwki ormianskiej
w Gliwicach. Pismem z 6 kwietnia 1968 r. Sekretariat Prymasa Polski zwracat
si¢ do ksiedza Kazimierza Romaszkana z prosba o objecie opieki nad Ormianami
gliwickimi.” Pod koniec kwietnia 1968 r. duchowny zadeklarowat wyjazd na state
do Gliwic po Pierwszej Komunii $w. i zakonczeniu roku szkolnego.” Jednocze$nie
w tym samym czasie kardynat Stefan Wyszynski ponownie skierowat pismo do kurii
arcybiskupiej we Wroctawiu z zapytaniem czy wyrazi ona zgode na przejscie ksiedza
Kazimierza Romaszkana do pracy w placowce gliwickiej.”” Wikariusz generalny
ksiadz Jozef Marcinowski podawat przyczyny, dla ktorych wciaz ksiadz Kazimierz
Romaszkan pozostawat w archidiecezji wroctawskie;j:

., Zorientowat sig, ze duszpasterstwo Ormian w Gliwicach nie da mu podstawy
do zZycia. Warunki tamtejsze bylyby dla niego trudne. Nie ma checi na Gliwice.
Znajgc warunki duszpasterstwa Ormian w Gliwicach uwaza, Ze jednorazowy
w miesigcu dojazd do Gliwic jest wystarczajgcy.””

Prymas Polski przystal na propozycje przedtozong przez ksiedza Jozefa
Marcinowskiego i 8 maja 1968 r. wydal polecenie, by ksiagdz Kazimierz Romaszkan
raz w miesigcu dojezdzat do Gliwic i prowadzit tam duszpasterstwo ormianskie.”
Warto doda¢, ze ostatecznie w 1969 r. duchowny ormianski przeprowadzit sig¢
do Gliwic i objat rektorstwo kosciota Tréjcy Swictej. Na mocy dekretu Prymasa
Polski z 20 listopada 1971 r. otrzymal zezwolenie na sprawowanie czynnosci

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 69, pismo ordynariusza opolskiego
biskupa Franciszka Jopa, Opole, 16 III 1968 r.

™ AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 71, pismo Sekretariatu Prymasa
Polski, Warszawa, 6 IV 1968 r.

T AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 72, pismo ks. Kazimierza
Romaszkana, Marcinkowice, 29 IV 1968 r.

2 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 73, pismo Sekretariatu Prymasa
Polski, Warszawa, 6 IV 1968 r.

 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 74, pismo kurii arcybiskupiej
wroctawskiej, Wroctaw, 2 V 1968 r.

4 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I 1 122, k. 72, pismo Sekretariatu Prymasa Polski,
Warszawa, 8 V 1968 .
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duszpasterskich dla wiernych obrzadku ormianskiego, ktore w praktyce nadawato
jego placowce charakter parafii personalnej.”” Wptyw na wydanie takiej decyzji miato
zapewne pismo patriarchy Ignacego Piotra XVI Bataniana, ktory prosit kardynata
Stefana Wyszynskiego o utworzenie dwoch parafii personalnych — w Gliwicach
kierowanej przez ksiedza Kazimierza Romaszkana i w Gdansku przez ksiedza
Kazimierza Filipiaka.” Ksigdz Kazimierz Romaszkan petnit funkcje proboszcza
parafii personalnej do swojej $mierci 1 grudnia 1973 r.

Problemy organizacyjno-personalne (II): casus placowki w Gdansku

Druga znaczaca placéwka ormianska powstala w Gdansku w 1958 r., jednak
poczatki kontaktow jej zalozyciela — ksigdza Kazimierza Filipiaka — z Prymasem
Polski kardynatem Stefanem Wyszynskim si¢gajg poczatku roku 1957. Juz 18 stycz-
nia 1957 r. i ponownie 5 sierpnia 1957 r. prymas rozmawial z ksigdzem
Kazimierzem Filipiakiem na temat podjecia pracy w archidiecezji gnieznienskiej
badz warszawskiej.”’ Jesienig tego roku plan osadzenia duszpasterza ormianskiego
w archidiecezji warszawskiej wydawat si¢ by¢ bliski realizacji. Jeszcze 24 paz-
dziernika 1957 r. prymas notowal bowiem, ze kaptan otrzyma obronny kosciot
w Brochowie, gdzie bedzie mial mozliwo$¢ przechowywania paramentéw
liturgicznych pochodzacych z katedry ormianskiej we Lwowie.”

Wkrétce okazato si¢ jednak, ze ksiadz Kazimierz Filipiak nie objat powierzone;j
mu placowki. W pisSmie z 17 stycznia 1958 r. tlumaczyl swoje postepowanie
wattym zdrowiem, konieczno$cig uprawy przynaleznej do parafii roli oraz trudnymi
stosunkami panujacymi w parafii brochowskiej, o czym mial si¢ dowiedzie¢
odwiedzajac dotychczasowego proboszcza.”” W dalszej cze$ci podnosit rowniez
kwestie dotyczace uprawnien prymasa wobec obrzadku ormianskiego, wyrazajac
wielka rados¢ z tego faktu. Wreszcie informowat, ze zdecydowat si¢ przyjac prace
w diecezji gdanskiej, gdzie mieszkajg jego dawni parafianie ze Stanistawowa.
Postulowat tez by —na bazie liczacej kilka tysigcy wiernych spotecznosci ormianskiej
oraz ich o$miu duszpasterzy — utworzy¢ parafi¢ osobowa (personalng).*

> AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 76, dekret Prymasa Polski kardynata
Stefana Wyszynskiego, Warszawa, 20 XI 1971 r.

6 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 75, pismo katolickiego patriarchy
ormianskiego Ignacego Piotra XVI Bataniana, Rzym, 23 X 1971 .

7 AAG, S. Wyszynski, ,,Pro memoria 19577, zapis z dnia 18 1 1957 r. oraz 5 VIII 1957 r.

8 AAG, S. Wyszynski, ,,Pro memoria 19577, zapis z dnia 24 X 1957 r.

AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 7-7v, pismo ks. Kazimierza
Filipiaka, Tymbark, 1711958 .

8 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 8-8v, pismo ks. Kazimierza
Filipiaka, Tymbark, 1711958 .
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List duchownego ormianskiego wywotat irytacj¢ Prymasa Polski. Hierarcha nie
podjal nawet watku parafii personalnej, ale skierowat do niego stowa napomnienia,
w ktorych okreslit postepowanie jako niezgodne z duchem kaptanskim. Podkreslat,
ze wyrazem skrajnego indywidualizmu kaptana byto przyjecie pracy w innej diecezji,
jeszcze przed formalnym zwolnieniem z postugi w Brochowie.?!

Ksiagdz Kazimierz Filipiak zostal powotany przez biskupa gdanskiego Edmunda
Nowickiego 14 czerwca 1958 r. rektorem ko$ciota $w. Piotra i Pawla.®? Poniewaz
Swiatynia byla zrujnowana cudowny obraz Matki Bozej Laskawe] umieszczony
zostat w kaplicy publicznej siostr stuzebniczek Niepokalanego Poczgcia Najswietszej
Maryi Panny (pleszewskich). Jednoczesnie rozpoczeto odbudowe kosciota §w.
Piotra i Pawta. Pierwsza przygotowang do sprawowania kultu czg¢scia $wigtyni byt
zakrystia. Zostala ona zaadaptowana na kaplice, w ktorej 18 maja 1959 r. zostat
umieszczony cudowny obraz. W kolejnych latach trwaty prace budowlane dzigki
ktorym w nawie pdinocnej kosciota mozna bylo sprawowac liturgie dla wigkszej
liczby wiernych.%

Sytuacja wiernych obrzadku ormianskiego w Gdansku ulegta zmianie — wedlug
ksiedza Kazimierza Filipiaka — juz kilka miesiecy po $mierci biskupa Edmunda
Nowickiego. Zaniepokojony perspektywa ograniczenia sprawowania kultu
w obrzadku ormianskim ksigdz Kazimierz Filipiak pismem z dnia 17 listopada
1971 r. zwracat si¢ z prosbg o: 1) interwencje by w ksiegach wieczystych dokonano
zapisu kosciota $w. Piotra i Pawla w Gdansku jako wlasno$¢ wiernych obrzadku
ormianskiego, co miato stanowi¢ rekompensatg za utracone przez Ormian koscioty
i kaplice w archidiecezji Iwowskiej; 2) utworzenie parafii personalnej dla wiernych
obrzadku ormianskiego przy wspomnianej $wiatyni. Pismo tej samej tresci
duszpasterz Ormian przestat rowniez do kurii gdanskiej.®

Warto w tym miejscu dodaé, ze podobnie jak — ksigdz Kazimierz Romaszkan
— rowniez duszpasterz Ormian w Gdansku na mocy dekretu Prymasa Polski z 20
listopada 1971 r. otrzymalt zezwolenie na sprawowanie czynnosci duszpasterskich
dla wiernych obrzadku ormianskiego. Kardynat Stefan Wyszynski —jako ordynariusz
obrzadku ormianskiego — zezwolit na okres trzech lat udziela¢ sakramentu Chrztu
$w., blogostawi¢ matzenstwa, odprawia¢ pogrzeby oraz sprawowac inne postugi

81 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I 1 122, k. 10, pismo Prymasa Polski kard.
Stefana Wyszynskiego, Warszawa, 8 III 1958 r.

82 A. Chodubski, O osadnictwie ormianskim na Wybrzezu Gdarskim, ,,Stupskie Studia Historyczne”
3 (1993), s. 88.

8 Zbiory Fundacji Ormianskiej, K. Filipiak, Sprawozdanie z dziatalnosci duszpasterskiej Kosciota
ormiansko-katolickiego w Polsce, k. 12, Gdansk, 10 IV 1984 r.

8 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianiski, sygn. IT 1 122, k. 84, pismo ks. Kazimierza Filipiaka,
Gdansk, 17 X1 1971 r.

8 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianiski, sygn. IT 1 122, k. 85, pismo ks. Kazimierza Filipiaka,
Gdansk, 18 X1 1971 r.
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kaptanskie. Jednocze$nie zobowigzal duchownego do prowadzenia w dwoéch
egzemplarzach ksiag metrykalnych (chrztow, egzaminéw przeds$lubnych, matzenstw
i zmartych), ktére po zakonczeniu roku kalendarzowego miaty by¢ zlozone
w Sekretariacie Prymasa Polski w celu zatwierdzenia.®

Kilka dni pdzniej — 27 listopada 1971 r. — doszlo do spotkania duchownego
ormianskiego z biskupem Lechem Kaczmarkiem oraz zawarcia uzgodnien, w mysl
ktorych kosciot sw. Piotra i Pawla miala przeja¢ na wilasnos$¢ diecezja gdanska,
natomiast obrzadkowi ormianskim zostalo zapewnione uzywanie tej $wiatynie
wedlug faktycznych potrzeb.’” Wkrotce okazato si¢, ze sprawa loséw kosciota
$w. Piotra i Pawla w Gdansku nie byla definitywnie zakonczona. W marcu 1972
r. duszpasterz Ormian gdanskich wystosowat pismo do Prymasa Polski, w ktérym
proébowat wycofa¢ swoj podpis pod uzgodnieniem zawartym z kuriag gdanska.
W emocjonalnym tonie zwracal uwage, ze:

., Kosciot sw. sw. Ap. Piotra i Pawta w Gdansku przez Ormian z catej Polski
i przez sympatykow obrzgdku ormianskiego zostat doprowadzony do uzywalnosci.
Oni to wlasnie sktadali ofiary i tracili swoje sily i zdrowie przy zabezpieczenia
i odbudowie kosciota. |[...]

Caly wystrdj wewnetrzny kaplicy Cudownej Pani Laskawej i uzywanej czesci
kosciola jest wlasnoscig Ormian, gdyz przy wysiedlaniu zabralismy ze sobg wszystko,
co tylko dato sie zabral, a wiec wszystkie paramenty — ornaty, kapy, dalmatyki,
kielichy, monstrancje, relikwiarze, bielizng koscielng, stacje Drogi Krzyzowej, liczne
obrazy wysokiej wartosci artystycznej, chorggwie, baldachim, lichtarze [...]. I dzis
mielibysmy to wszystko stracic¢?

Eminencjo, na stare lata i po kilkunastu latach bardzo ciezkiej — pionierskiej
pracy w Diecezji Gdanskiej miatbym pojs¢ znowu na tutaczke z Cudowng Matkg
Laskawq? Czyzby to bylo etyczne — sprawiedliwe? "%

Kardynat Stefan Wyszynski prezentowal jednak stanowisko zachowawcze
— uwazal, ze warunki stworzone obrzadkowi ormianskiemu w gdanskiej $wigtyni
dostatecznie zaradzajg potrzebom wiernych i nie nalezy naruszaé juz wypracowanego
status quo.¥

Pewnym rozwigzaniem sporu pomig¢dzy kurig gdanskg a Ormianami mogla
by¢ —wystosowana pod koniec stycznia 1973 r. — propozycja ksigdza Kazimierza

8 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 79, dekret Prymasa Polski kard.
Stefana Wyszynskiego, Warszawa, 20 XI 1971 r.

87 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I 1 122, k. 86, uzgodnienie, Gdansk-Oliwa,
27 X11971 1.

8  AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I 1 122, k. 87-88, pismo ks. Kazimierza
Filipiaka, Gdansk, 21 IIT1 1972 r.

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I 1 122, k. 89, pismo Prymasa Polski kard.

Stefana Wyszynskiego, Warszawa, 23 111 1972 r.
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Romaszkana. Duszpasterz obrzadku ormianskiego w Gliwicach sugerowat,
ze po $mierci ksiedza Franciszka Jakubowicza nie posiadaja juz kaptana Ormianie
krakowscy. W tej sytuacji uzasadnione byloby przeniesienie ksiedza Kazimierza
Filipiaka do Krakowa, na stanowisko rektora podwawelskiego kosciota §w.
Idziego.”® W odpowiedzi na zapytanie skierowane w tej sprawie przez kardynata
Stefana Wyszynskiego do zainteresowanego®' — rektor kosciota $w. Piotra i Pawla
w Gdansku deklarowal gotowo$¢ wyjazdu do Krakowa po zakonczeniu roku
katechetycznego, w tym bowiem terminie byl gotowy zwolni¢ go z obowigzkdéw
ordynariusz gdanski.’?

Ostatecznie jednak ksigdz Kazimierz Filipiak pozostal na Wybrzezu.
Biskup Lech Kaczmarek zapewne majac na uwadze ograniczenia budownictwa
sakralnego, a jednoczes$nie dostrzegajac potrzeby wiernych obrzadku tacinskiego
zdecydowatl o erygowaniu 26 lipca 1976 r. przy kosciele $w. Piotra i Pawla parafii
rzymskokatolickiej.”> Aktualny stal sie¢ wowczas problem obecnosci obrzadku
ormianskiego w tej $wiatyni. Dlatego spoteczno$¢ ormianska przestata 27 wrzesnia
1976 r. pismo proszac o zaj¢cie si¢ ta sprawa.** Specjalne wyjasnienia na rgce
Prymasa Polski ztozyli wikariusz generalny diecezji gdanskiej ksigdz Bernard Polzin
oraz wicekanclerz kurii ksiadz Wiestaw Lauer. Duchowni informowali, Zze kos$ciot
$w. Piotra i Pawla nigdy nie byla $wiatynia ormianska, a ks. Filipiak odbudowat
tylko 20% murdw — przy znacznej pomocy finansowej diecezji gdanskiej. Niewielka
liczba Ormian (ok. 53 osoby) i1 decyzja ksiedza rektora o odmowie sprawowania
liturgii w obrzadku tacinskim spowodowaty, ze nie zostal duszpasterzem wikariatu
eksponowanego.”® Jednak:

W tych okolicznosciach ksigdz Filipiak pozostal nadal duszpasterzem Ormian
przy kosciele sw. Piotra i Pawla, ktory z kosSciola rektorskiego przeksztalcit sie
w kosciol wikariatu eksponowanego. Arcypasterz Gdanski zagwarantowat uzywanie
jednej z naw bocznych ok. 1/3 w/w kosciota przez ksiedza Kazimierza Filipiaka
do celow duszpasterstwa Ormian w miarg potrzeby. W nawie tej stanie oftarz
z cudownym obrazem Matki Bozej ze Stanistawowa, ukoronowanym przez Ksiedza

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I 1 122, k. 97-98, pismo ks. Kazimierza
Romaszkana, Krakow, 24 1 1973 r.

°1  AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 100, pismo Prymasa Polski
kard. Stefana Wyszynskiego, Warszawa, 19 IT1 1973 r.

2 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I 1 122, k. 101, pismo ks. Kazimierza Filipiaka,
Gdansk, 18 IV 1973 1.

% Zbiory Fundacji Ormianskiej, K. Filipiak, Sprawozdanie z dziatalnosci duszpasterskiej Kosciota
ormiansko-katolickiego w Polsce, k. 13, Gdansk, 10 IV 1984 r.

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 110, pismo Sekretariatu Prymasa
Polski, Warszawa, 27 IX 1976 1.

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. I1 1 122, k. 111, pismo kurii biskupiej gdanskie;j,
Gdansk, 5 X 1976 1.
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Kardynata Prymasa Augusta Hlonda w roku 1925. [koronacja przeprowadzona
przez arcybiskupa Jozefa Teodorowicza miata miejsce 30 maja 1937 r. — M. B.]”.*

Wraz z powstaniem parafii rzymskokatolickiej §w. Piotra i Pawta w Gdansku
ksigdz Kazimierz Filipiak przestal peti¢ funkcje rektora kosciota. Pewnym
uzupehlieniem niech pozostanie fakt, ze interwencj¢ w sprawie dalszych losow
placowki ormianskiej w Gdansku — za posrednictwem biskupa Wiadystaw Rubina
— podjat réwniez przedstawiciel srodowisk emigracyjnych, pisarz i ziemianin
pochodzenia ormianskiego Kornel Krzeczunowicz (1894-1988). W liscie skiero-
wanym do opiekuna polskiej emigracji przywotywal swoja obserwacje zycia
parafii ormianskiej w Gdansku w 1970 r. oraz podczas wizyty ztozonej kilka lat
pozniej. Dostrzegat szereg negatywnych zmian u podstaw, ktorych lezata decyzja
biskupa gdanskiego o zakazie publicznego odprawiania nabozenstw ormianskich.”’
Mimo opisanych przeciwnosci ksiadz Kazimierz Filipiak nie zrezygnowat z pracy
duszpasterskiej dla Ormian gdanskich, do konca zycia byt kustoszem sanktuarium
i str6zem cudownego obrazu Matki Bozej Laskawej ze Stanistawowa. W 1985 r.
kardynat Jozef Glemp mianowat go wikariuszem generalnym Prymasa Polski dla
wiernych obrzadku ormianskiego.

Prymas Polski kardynal Stefan Wyszynski jako ordynariusz wiernych
obrzadku ormianskiego napotykatl wiele trudnosci w organizacji zycia koscielnego.
Sktadaly si¢ na nie — brak wiasnych, samodzielnych $wigtyn oraz malejaca
liczba duchownych. Wielki wklad w zachowanie wilasnego obrzadku, tradycji
i tozsamosci wniesli trzej duchowni ormianscy: ksigdz Kazimierz Roszko, ksiadz
Kazimierz Romaszkan i ksiadz Kazimierz Filipiak. Podejmujac dotyczace ich
decyzje personalne Prymas Polski — jako ordynariusz obrzadku ormianskiego —
kierowat si¢ zasadg pragmatyzmu, w sprawach spornych zawsze zasiggal opinii oraz
wystuchiwat zdania ordynariusza miejsca (arcybiskup Bolestaw Kominek, biskup
Franciszek Jop, biskup Lech Kaczmarek). Kwestig dyskusyjna pozostaje natomiast
sprawa formalnego erygowania parafii personalnych oraz powotania wikariusza
generalnego dla obrzadku ormianskiego. By¢ moze uregulowanie tych spraw
w latach 1957-1958 ulatwitoby koordynacj¢ pracy duszpasterskiej w skali catego
kraju. Podobna ostroznos$¢ charakteryzowata jednak i inne dziatania kardynata Stefana
Wyszynskiego, czego przykladem jest jego stosunek do znacznie liczebniejszego
obrzadku greckokatolickiego.

% AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. IT 1 122, k. 112, pismo kurii biskupiej gdanskie;j,
Gdansk, 5 X 1976 1.

7 AAW, SPP, Diecezje, Obrzadek ormianski, sygn. II 1 122, k. 115-116, pismo Kornela
Krzeczunowicza, Londyn, 20 XII 1976 .
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Streszczenie: Pig¢ wiekow, ktore mingty od wystapienia Marcina Lutra,
to wlasciwa okazja do podjecia refleksji nad wptywem ruchu Reformacji na
ksztatt moralnosci. Celem artykutu jest analiza filozoficznych i teologicznych
zrddetl zmian, ktore wyniknety z zakwestionowania przez ruchy protestanckie
wiasciwej relacji migdzy rozumem i wiarg. Istotnym elementem tekstu jest
opisanie wspotczesnych badan, ukazujacych, w jaki sposob zmienito si¢
postrzeganie wiary i zasad moralnych w$rod katolikow i protestantow. Ponadto
zostaje podjety problem ,,nowej Reformacji”, czyli globalnego ruchu zmian
w wyniku procesu pentekostalizacji roznych denominacji chrzescijanstwa oraz
wynikajacych z tego wyzwan etycznych.

Stowa kluczowe: Luter, Reformacja, nowa Reformacja, pentekostalizacja
chrzescijanstwa, etyka, dialog, moralno$¢, bioetyka

The Impact of the Reformation on the Understanding of Morality

Summary: The five centuries that have passed since Martin Luther’s speech
provide the right opportunity to reflect on the impact of the Reformation
movement on morality. The aim of the article is to analyse the philosophical
and theological sources of the changes that resulted from the Protestant
movement questioning the proper relationship between reason and faith. An
important element of the text is the description of modern research showing
how the perception of faith and moral principles has changed among Catholics
and Protestants. Besides this, the problem of the “new Reformation” is
presented, i.e. the global movement of change as a result of the process of
pentecostalization of various denominations of Christianity and the resulting
ethical challenges.

Keywords: Luther, Reformation, new Reformation, pentecostalization of
Christianity, ethics, dialogue, morality, bioethics
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Wprowadzenie

Niedawna 500. rocznica wystgpienia Marcina Lutra (1483—1546) obchodzona
w 2017 roku stata si¢ niebywala okazja do podjecia na nowo tematu relacji
ekumenicznych, ale takze wynikajacych z nich wyzwan, dotyczacych rozumienia
moralnosci. Ta okoliczno$¢, jak stusznie zauwazyt kard. Kurt Koch, przewodniczacy
Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci Chrzescijan, statla si¢ okazja nie do
Swietowania, ale upamietnienia (wt. commemorazione) trudnych i ciagle nie do konca
wladciwie zinterpretowanych wydarzen poczatku XVI wieku w Europie!. Celem
niniejszego artykulu jest wskazanie, w jaki sposéb baza filozoficzno-teologiczna,
zaproponowana przez Lutra i jego wspotpracownikow doprowadzita do zmiany
paradygmatu moralnego w nowozytnym $wiecie, a takze czym jest rodzacy sig
w ostatnich dziesigcioleciach ruch, nazywany ,,nowg reformacja”.

Warto juz na poczatku stwierdzi¢, ze niektorzy autorzy podjeli probe
zweryfikowania, co dzisiaj laczy wizje §wiata i cztowieka, proponowane od wiekow
w Koéciele katolickim oraz w innych wspolnotach protestanckich?. Inni badacze,
jak Roberto de Mattei czy Grzegorz Kucharczyk, probowali wykazac¢, w jaki sposob
starozytne herezje chrzescijanskie ujawnity si¢ na nowo w okresie Reformacji,
dajac baze teologiczna, ideologiczng i kulturalng dla nowozytnego modelu teologii®.

' G. Rusconi, Kurt Koch: Protestantizzazione? Niente paura... il Papa é cattolico, ,,Giornale

del Popolo”, 29.10.2016 (inserto Catholica), https://www.rossoporpora.org/rubriche/interviste-a-
cardinali/639-card-koch-protestantizzazione-niente-paura-il-papa-e-cattolico.html [13.06.2019].

2 Niemal do poczatku XX w. w historiografii katolickiej przewazato negatywne, bardzo krytyczne
spojrzenie na Lutra, wynikajace z interpretacji jego pism w $wietle konkretnej egzegezy biblijnej, czego
przyktadem moze by¢ fragment tekstu anonimowego autora: ,,Ora tutto il sistema di Lutero riposa sul
falso: nella Scrittura non c’¢ testo che lo legittimi, anzi il Vangelo lo condanna irrimediabilmente. Lutero
con audacia bronzea torse in parte violentemente la Scrittura, e in parte vi sostitui le sue falsificazioni”,
Lutero e luteranismo, ,La Civilta Cattolica” 69/1 (1918), s. 141. Nowe spojrzenie na teologi¢
Lutra zostala szeroko opracowane w ostatnich publikacjach, z ktorych warto wskaza¢ nastepujace:
A. Bondolfi, Etica ed ecumenismo. alcune riflessioni ricordando i 500 anni della Riforma protestante,
»Studia Patavina” 64 (2017), s. 473-487; M. Cassese, «Solo la croce é la nostra teologia». Il modo di
fare teologia di Martin Lutero, ,Miscellanea Francescana” 117/1-2 (2017), s. 165-192; F. Donadio,
Lutero e [’evoluzione della coscienza religiosa moderna, ,,Rassegna di Teologia” 58 (2017), s. 241-260;
F. Martignano, Una nuova ermeneutica della Riforma protestante oltre le mitizzazioni confessionali.
Principi e metodi al servizio dell’Unitatis redintegratio, ,,Apulia Theologica” 3/2 (2017), s. 375-416;
D.G. Pfrimmer, Martin Luther’s Contribution to Public Ethics Today, ,,Consensus” 38/2 (2017), 10;
M. Vidal, La ética teologica de Lutero, ,,Moralia” 40 (2017), s. 423-447.

3 Por. R. de Mattei, 4 sinistra di Lutero. Le sétte del Cinquecento, Chieti 2017; G. Kucharczyk,
Kryzys i destrukcja. Szkice o protestanckiej reformacji, Warszawa 2017. Zdaniem de Matteiego,
prawdziwymi reformatorami Ko$ciota w XVI w. nie byli ci, ktorzy przypisali Kosciotowi winy ludzi,
ale ci, ktorzy przyjeli na siebie te winy, na wzor samego Chrystusa. W$réd nich wymienia m.in.
cztonkéw Compagnia del Divino Amore ze $w. Kajetanem z Thieny, z ktérego to ruchu narodzili
si¢ teatyni, wskazuje takze na $w. Ignacego Loyole i jezuitow, $w. Jana Bozego i jego zgromadzenie
bonifratrow czy §w. Antoniego Mari¢ Zaccari¢ i barnabitow. Proby odczytania na nowo Lutra zebrat
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We wszystkich tych probach nowej interpretacji powraca zawsze kwestia rozumienia
moralnosci, ktora jest jednym z kluczy do zrozumienia wspotczesnych sporéw
religijnych®.

1. Filozoficzne aspekty Reformacji

Co Iaczylo inicjatora Reformacji Marcina Lutra i artyste malarza Rafaela
Santiego? Nie tylko to, ze urodzili si¢ w tym samym roku, 1483. Kiedy Luter
w 1508 roku zaczal wyktada¢ teologi¢ i zmagac si¢ z Arystotelesem, w tym samym
czasie Rafael wyruszyt do Rzymu, by tam, w apartamentach papieza Juliusza II,
wymalowac w jego prywatnych pokojach wyktad filozofii i teologii chrzescijanskie;j.
Zdaniem Jean-Blaise’a Fellaya, teologia luteranska byta ,kontrreformacjg”
w stosunku do teologii rzymskiej tamtych czaséw, za$ fundamentalizm Lutra byt
wyrazem sprzeciwu wobec humanizmu chrze$cijanskiego, ukazanego na freskach
Rafaela w Stanze della Segnatura®. Wchodzac do tego pomieszczenia cztowiek
stoi migdzy dwoma wielkimi obrazami. Z jednej strony widzi Szkofe Atenskq,
ze stojacym w centrum Arystotelesem, ktora ukazuje wysitek rozumowy, prowadzacy
do poznania przyczyn rzeczy, bo takie jest powotanie istoty mys$lacej. Naprzeciwko
Rafael ukazal Dyspute o Najswietszym Sakramencie, pokazujac, w jaki sposob,
za pomoca wolnej woli, czlowiek moze przyja¢ Objawienie, wiarg i doj$¢ do zycia
wiecznego. Luter zakwestionowat t¢ racjonalng wizje¢ zycia ludzkiego, wypracowang
na gruncie humanizmu chrzescijanskiego, redukujac ja do czterech wielkich sola:
sola fides, sola Scriptura, sola gratia i solus Christus.

Stefano Fontana zauwaza, ze pie¢ wiekow po wystgpieniu Lutra w $wiecie
katolickim mozna dostrzec dwa sposoby interpretacji tamtych wydarzen®. Pierwszy
to proba skoncentrowania si¢ na intencjach Lutra, co — zdaniem propagatorow
takiej interpretacji — ukazuje, ze Luter nie chcial dokona¢ w Kosciele rewolucji,
ale dazyl do przeprowadzenia reformy. Intencje Lutra byly zatem dobre, stuszne,
ale sytuacja historyczna spowodowata, ze sprawy poszty dalej, niz 6w mnich
augustianski zamierzat’. Druga propozycja postrzegania Lutra wérdd katolikow

wstepnie w koncu trzeciej dekady XX w. na przyktad: C. Falkowski, Luter w swietle nowych badan,
»Przeglad Powszechny” 181 (1929), s. 3-24.

4 Por. A.E. McGrath, The Intellectual Origins of the European Reformation, Malden-Oxford-
Carlton 2004.

5 Por. J.B. Fellay, Raffaello: I’antitesi di Lutero?, ,La Civilta Cattolica” 3998 (2017), s. 120-132.

¢ Por. S. Fontana, La gnosi luterana e la dottrina del potere politico, ,,Bollettino di dottrina sociale
della Chiesa” 13/2 (2017), s. 59-63.

7 Taki sposob odczytania na nowo Reformacji zaprezentowano np. podczas sympozjum Rileggere
la Riforma, ktore odbyto si¢ w dn. 20-22 lutego 2017 r. we Florencji. Por. C. Ciriello, La storia momento
di riconciliazione, ,,L’Osservatore Romano” 24.02.2017, s. 4.
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to wezwanie do wspolnego odbycia wedrowki wiary, bez stawiania na pierwszym
miejscu elementow doktrynalnych, jakoby te nie miaty wplywu na kwestie
praktyczne, jak np. etyka naturalna czy etyka filozoficzna. Obydwie propozycje
w opinii Fontany prowadza donikad, a nawet stawiajg katolikow w punkcie wyjscia
po stronie luteranskiej. Dlatego proponuje on inny sposéb odczytania luteranizmu
ijego skutkow dla moralno$ci naszych czasow. Wsrdd wielu sposobow interpretacji
Reformy luteranskiej najbardziej wilasciwym dla odpowiedniego widzenia
przedmiotu byloby, jego zdaniem, potraktowanie jej jako formy gnozy, czyli pewnej
negacji rzeczywistosci na rzecz jej subiektywnego postrzegania®.

Dlatego propozycja Reformacji nie miata jedynie charakteru religijnego, ale byta
nowym programem politycznym, spotecznym, moralnym i prawnym, o konkretnym
zakorzenieniu filozoficznym. Punktem wyjscia dla luteranizmu nie byt juz realizm
arystotelesowski i zwigzana z nim tomistyczna wizja §wiata, ale jej przeciwienstwo,
czyli nominalizm. Mysl filozoficzna Wilhelma Ockhama (ok. 1300-1350) stata si¢
inspiracja takze dla wielu niemieckich badaczy, ktorzy korzystali z komentarza do
Sentencji Piotra Lombarda (ok. 1100 — ok. 1164) napisanego w tym duchu przez
Gabriela Biela (1410-1495), z czego korzystat takze mtody Luter’.

Skutkiem tego bylo niemal calkowite oddzielenie wiary i rozumu w nowej
koncepcji luteranskiej. Swiat nie byt postrzegany jako pewna struktura ontologiczna,
stworzenie nie objawiato Madrosci, a powierzenie si¢ Bogu nie mogto juz mie¢ nic
z aktu racjonalnego. Problem Boga zostal sprowadzony do subiektywnego pytania
o osobiste zbawienie cztowieka. Dalo to impuls do dalszego rozdzialu rozumu
1 wiary w mysli Immanuela Kanta (1724-1804), Georga W.F. Hegla (1770-1831)
i innych wspotczesnych, az do postaci skrajnego nihilizmu Fryderyka Nietzschego
(1844-1900). Fontana zauwaza: ,,W ten sposob ttumaczy si¢ takze rozdzielenie
wiary 1 moralnosci, wraz z negacja naturalnej filozofii moralnej. Jesli dzis$ jesteSmy
$wiadkami zaniku przekonania o «warto$ciach nienegocjowalnych», nalezy
to przypisa¢ takze Lutrowi”!®. Taka prywatyzacja wiary niechybnie doprowadzita
do upadku spotecznej doktryny Kosciota, ktdry —nie majac juz mocy w wypowiadaniu
si¢ 0 zasadach prawa naturalnego — nie powinien komentowaé zagadnien etyki
publiczne;j.

Nalezy niewatpliwie przyznacé, ze Arystoteles (384-322 przed Chr.) przesladowat
Lutra od poczatku jego kariery naukowej az do ostatniego kazania. Zeby zrozumieé
Lutra, trzeba wniknaé w niepokoj, ktory byt czescia catego zycia Lutra z powodu
tego Filozofa. W 1508 roku milody, 25-letni Marcin Luter, rozpoczyna kariere

8 Por. S. Fontana, art. cyt., s. 59-60.

® Por. R. Coggi, Ripensando Lutero (Claustrum, 24), Bologna 2016; P. Lisicki, Luter. Ciemna strona
rewolucji, Warszawa 2017, s. 279-310; A. Pellicciari, Martin Lutero. Il lato oscuro di un rivoluzionario,
Siena 2016.

10°S. Fontana, art. cyt., s. 62, [th. W.K].
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profesorska od wyktadu Etyki Nikomachejskiej Arystotelesa na nowo powstatym
uniwersytecie w Wittenberdze, a zna tego mysliciela juz od siedmiu lat. Natomiast
15 lutego 1546 r., dwa dni przed $miercig, mimo swojej tuszy, zmeczenia, choroby
serca i wielu osobistych zmartwien, wobec wielkiego ttumu wyglasza w swoim
rodzinnym Eisleben kazanie, w ktorym nie oszczedza Filozofa. Paradoksalnie
Arystoteles jest wigc filozofem najchetniej cytowanym, krytykowanym, a nawet
czasem wychwalanym przez Lutra z niemal neurotyczng nienawiscig, od tematu
sakramentow po kwestie najbardziej prozaiczne!''.

2. Luter migdzy Pawlem a Augustynem

Giancarlo Pani, wicedyrektor najstarszego, bo ukazujacego si¢ nieprzerwanie
od 1850 roku czasopisma wloskiego La Civilta Cattolica, ktérego kazdy numer
recenzowany jest przed wydrukiem przez watykanski Sekretariat Stanu, w 2005
roku opublikowat ksigzke o znaczacym tytule: Pawel, Augustyn, Luter: u poczqtkow
nowoczesnego Swiata'. Ten wloski jezuita postawil wowczas teze, ze mysli
$w. Pawla, $w. Augustyna i nie-Swigtego Marcina Lutra (cho¢ ich imiona wydaja
si¢ odlegte i zanikajgce) sa kluczem do zrozumienia nowozytnosci. Wtasnie w XVI
wieku Listy Pawlowe doczekaty sie 700 edycji, a dziela zebrane (Opera omnia)
$w. Augustyna mialy wowczas kilka wydan. Cho¢ Luter od 1505 roku byt
zakonnikiem augustianskim, to wcale nie oznaczalo, ze Doctor gratiae miak
wplyw na jego poszukiwania naukowe. Zajat si¢ nim dopiero po wielu latach zycia
zakonnego, dzigki czemu catkowicie odseparowat si¢ od dominujacej wowczas
interpretacji teologii w $wietle filozofii Arystotelesa. Augustyna przeciwstawiat
Stagirycie, zrywajac jednoczes$nie z mysla teologiczng tomizmu'?.

W takim klimacie dojrzewat duchowo i teologicznie Marcin Luter, ktory wniost
wiele niepokoju w zycie ludzie zyjacych u schylku $redniowiecza, szczegblnie
w takich tematach Pawlowo-augustynskich jak przeznaczenie, taska, grzech, wolna
wola (libero arbitrio) czy zbawienie. ,,Zerwanie z Arystotelesem oznaczato rowniez
zerwanie z my$la teologiczng Tomasza z Akwinu i jego dwupoziomowg struktura
rzeczywistosci, w ktorej wiara, taska, Ko$ciot i teologia goruja nad rozumem,

" Wplyw mysli Arystotelesa na chrzescijanstwo w XV w. oraz na tezy Lutra zbadat: E. Andreatta,
Lutero e Aristotele, Padova 1996. W sferze ekonomii te kwesti¢ porusza: T.S. Price, Odwolanie si¢
Lutra do Arystotelesa w odniesieniu do koncepcji trzech stanéw i jego implikacje dla rozumienia
terminu ,,0oeconomia’, ,,Pieniadze i Wiez” 77 (2017), s. 43-53.

12 Por. G. Pani, Paolo, Agostino, Lutero: alle origini del mondo moderno, Soveria Mannelli 2005.

13 Por. rozdziat VIII: Misyjny paradygmat Reformacji protestanckiej w: D.J. Bosch, Oblicza misji
chrzescijanskiej. Zmiany paradygmatu w teologii misji, tt. R. Merecz — K. Wiazowski — M. Wilkosz,
Katowice 2010, s. 257-280.
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naturg, panstwem i filozofig. Ta wspaniata synteza zostata zastgpiona konfliktem
czynnikdw czesto przeciwstawianych: wiary i rozumu, Kosciota i1 panstwa, teologii
i filozofii, christianum i humanum™'. Owo napigcie stato si¢ cechg charakterystyczng
protestantyzmu od czasow Lutra, ktory w Disputatio contra scholasticam theologiam
(1517) utrzymywal, ze bledem jest poglad, jakoby nie mozna byto zosta¢ teologiem
bez Arystotelesa, poniewaz sta¢ si¢ mozna teologiem jedynie wowczas, gdy odrzuci
si¢ tego starozytnego filozofa'.

W polemicznych pismach XVI wieku krytykowano stabg znajomo$¢ Biblii,
a zwlaszcza pism Pawlowych. W Pochwale gtupoty (1509) Erazm z Rotterdamu
wktada w usta uosobionej Glupoty stowa potgpienia dyskursow teologicznych,
zarzucajac ich autorom, ze przynajmniej raz w zyciu nie przeczytali Ewangelii
i Listow $§w. Pawla. Pot wieku pozniej Melanchton, najblizszy wspotpracownik
Lutra, autor Wyznania augsburskiego, czyli podstawowej ksiggi wyznaniowej
luteranizmu, wysmiewal nie tylko ignorancj¢ co do tekstow Apostola Narodow,
ale wrecz 1 odrzucanie go. Oto wspolczesny mu pewien biskup, zatrzymujac si¢
w gospodzie, miat tam znalezé Nowy Testament, przeczytat w nim zdanie z Listu
do Rzymian: ,,Sadzimy bowiem, ze cztowiek osiaga usprawiedliwienie przez wiare,
niezaleznie od pelienia nakazow Prawa” (3, 28). Rozgniewany mial odrzucié¢
od siebie Bibli¢, pytajac: ,,Takze i ty, Pawle, stales si¢ luteraninem?”'®.

3. Wizja moralnos$ci wedtug Lutra

Interesujagca analiz¢ duchowa mysli Lutra przedstawit francuski filozof
Jacques Maritain (1882-1973), niebezpodstawnie zauwazajac, ze tego mnicha
augustianskiego cechowat gleboki antyintelektualizm'”. O Arystotelesie Luter pisal,
ze ,jest niecnym przedmurzem papistow. W stosunku do teologii jest tym, czym
ciemnosci sg dla $wiatta. Jego etyka jest najgorszym wrogiem faski’'8, natomiast
o $w. Tomaszu: ,,nie rozumiat on nigdy ani jednego rozdziatu czy to Ewangelii,
czy Arystotelesa”, za$ ,,niepodobienstwem jest zreformowac¢ Kosciot bez wyrwania
z korzeniami teologii i filozofii scholastycznej wraz z prawem kanonicznym”'. Tym
samym w imi¢ obrony wiary i taski (sola fides, sola gratia) Luter wytoczyt rozumowi
niezrozumiala, jak si¢ wydaje, wojne. Rozum — zdaniem Lutra — jest umiej¢tnoscia

14

D.J. Bosch, Oblicza misji chrzescijanskiej, s. 257-258.
Por. B. Mondin, Storia della Teologia, vol. I11: Epoca moderna, Bologna 1996, s. 138-153.

16 Por. G. Pani, dz. cyt., s. 6-7.

17 Por. J. Maritain, Trzej reformatorzy: Luter, Kartezjusz, Rousseau, tt. K. Michalski, Warszawa-
Zabki 2003, s. 31-90.

18 J. Maritain, dz. cyt., s. 63.

19 J. Maritain, dz. cyt., s. 64.

15
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czysto pragmatyczna, bo ,posiada on wiladz¢ tworzenia praw i rozkazywania
w zakresie takich spraw zyciowych, jak picie, jedzenie, ubranie, rowniez i w zakre-
sie dyscypliny zewnetrznej i wewngtrznej”, natomiast w rzeczach duchowych
jest on ,,najdzikszym wrogiem Boga”, ktory moze tylko zaciemni¢ prawd¢ o Nim
i0 stworzeniu?. Nie sposdb w tym miejscu przytoczy¢ inwektyw, jakimi Marcin Luter
obrzucat rozum ludzki. W 1536 roku o§wiadczyl, ze ,,rozum jest sprzeczny z wiara”,
a nawet jej przeciwstawny, dlatego ,,u wierzacych musi by¢ zabity i pogrzebany”.
W ten sposob Luter pokazat, ze z Bogiem nie mozna si¢ zjednoczy¢, nawet przez
mito$¢, zatem religia ogranicza si¢ jedynie do stuzby blizniemu. Cho¢ czyny sa nic
nie warte dla zbawienia, to sg pozyteczne w zyciu doczesnym. Skoro rozum jest
niepotrzebny, to na pierwsze miejsce zostaje wystawiona wola, ktora chce stanaé
sama przed Bogiem, aby przez ufno$¢ zapewnic¢ sobie usprawiedliwienie i taske.

Szeroka polemike z prezentowaniem Lutra jako irracjonalisty podejmuje Dawid
Nowakowski, wskazujac dwa obszary funkcjonowania rozumu: porzadek natury
i porzadek taski’'. Autor wskazuje, ze z analizy tekstow Lutra, pochylajacego sig
nad rozumem i wiara, wynikaja dwa wnioski — jeden w duchu kantowski, drugi
w duchu heglowskim. Po pierwsze, kierowany cielesnym popedem rozum nie
powinien przekracza¢ wlasciwych swemu poznaniu granic, po drugie za$ zwiastuje
si¢ ,,mozliwo$¢ wyniesienia rozumu ponad zdominowane wyobraznig pojmowanie
ku o$wietlanej iluminacjg wiary spekulacji”??. Radykalny poglad o wrogosci Lutra
wobec poznania racjonalnego powinien by¢ nieco stonowany, jak konstatuje
Nowakowski: ,,I cho¢ rzeczywiscie rozum, dopdki jest posiadany przez diabla,
przeszkadza w poznaniu prawd teologii, to jednak, gdy juz oswieci go Duch Swiety,
wowczas jest do tego niezbednie przydatny”?. Nie mozna jednak zaprzeczy¢,
ze wybiodrcza interpretacja dziet Lutra doprowadzila w kolejnych wiekach do
pewnego zatamania roli rozumu w kwestiach wiary.

Teg swoista relacj¢ cztowieka z Bogiem oddaje protestancka wizja etyki pracy,
opisana w latach 1904-1905 przez socjologa Maxa Webera (1864-1920) w dziele
Etyka protestancka a duch kapitalizmu®. Cho¢ Weber odnosit si¢ nie tyle do
luteranizmu, co do kalwinizmu, to jego teza pozostaje ciggle zywo komentowana jako

20 J. Maritain, dz. cyt., s. 66.

21 Por. D. Nowakowski, Rozum i wiara w mysli Marcina Lutra, ,,Prace Naukowe Akademii
im. Jana Dtugosza w Czestochowie. Filozofia” 13 (2016), s. 247-261.

22 D. Nowakowski, art. cyt., s. 257.

2 D. Nowakowski, art. cyt., s. 259. Podobnie, cho¢ w bardziej popularyzatorski sposob poglady
etyczne Lutra prezentuje: M. Hintz, Dziedzictwo mysli M. Lutra i jego spadkobiercow w etyce
europejskiej, w: Dziedzictwo mysli Lutra, Zbior studiow, red. J. Wild, Stupsk 2011, s. 8-34.

2% M. Weber, Die protestantische Ethik und der «Geisty des Kapitalismus, ,,Archiv
fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik” 20 (1904), s. 1-54 oraz ,,Archiv fiir Sozialwissenschaft
und Sozialpolitik” 21 (1905), s. 1-110. Wyd. polskie: M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu,
tt. J. Mizinski, Lublin 1994.
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jedno z waznych sposobow tlumaczenia sukcesu gospodarczego niektorych krajow
protestanckich, a szerzej —w jaki sposob rozumienie moralno$ci przektada si¢ na zycie
codzienne. Luter, a za nim kalwini$ci anulowali CzySciec, przeszczepiajac go w zycie
ziemskie, co w efekcie wymieszalo proces zalu za grzechy z wykonywaniem pracy.
Ciezka praca, ktorg wykonuje si¢ na chwale Boga, pozwala dazy¢ do powigkszania
kapitatu i bogacenia sig, jednak to bogactwo nie powinno by¢ konsumowane, gdyz
nalezy zy¢ ascetycznie, praktykujgc zycie w uczciwosci i rzetelno$ci. Kalwinska
zasada predestynacji oraz twierdzenie, ze zaw6d wykonywany na ziemi moze stuzy¢
chwale Bozej sprawity, ze z jednej strony znakiem wybrania Bozego byt sukces
w dziataniu ziemskim, za$ z drugiej praca postrzegana byla jako powinnosé
religijna, a lenistwo jako grzech. Mieszkancy Europy Potudniowej nie czuja takiego
przymusu pracy, by zado§¢uczynic¢ za grzechy. Od czaséw Lutra na Pénocy Starego
Kontynentu, ogarnietej przez idee reformackie, duch pokuty przenika nie tylko
Koscidt, ale tez i miejsca pracy. To wlasnie rozni §wiat Dantego i kulture otium od
negotium mnicha Marcina®.

M. Vidal konstatuje, ze reforma protestancka miata ogromny wplyw na naro-
dziny zachodniego efosu moralnego, charakteryzujacego si¢ dzi§ gleboka
sekularyzacja, indywidualizmem, liberalizmem, szczeg6lnym podejsciem do pracy
i kwestii zysku, do czego takze odwotywalo si¢ bardzo wielu filozofow tradycji
protestanckiej, jak Kant, Hegel czy Kierkegaard*. Podobne wnioski snuje Danilo
Castellano, ktory uwaza, ze nowoczesno$¢ rozumiana nie jako epoka w sensie
rozwoju, ale w sensie aksjologicznym, zostata w duzej czeSci uksztaltowana
przez mys$l Lutra?. Jego zdaniem logiczna konsekwencjg luteranskiej doktryny
politycznej byty narodziny absolutyzmu, jak i wspotczesnej demokracji w jej dwoch
odstonach: teoretycznie opracowanej przez J.J. Rousseau (1712-1778) i natozonej
w Europie poprzez rewolucje¢ francuska oraz wojny napoleonskie, a takze w jej formie
amerykanskiej, rozwijajacej si¢ na bazie protestantyzmu w Stanach Zjednoczonych.

Zdaniem niektorych myslicieli, po Lutrze cate zycie mieszkancow Poocy
Europy stato sie ,jednym czySécem i cigglym zalem™?®. Ostatnie badania
socjologiczne, np. Benito Arrufiady, wydaja sie przynajmniej cze$ciowo potwierdzac
zatozenia Webera, albowiem protestancka etyka spoteczna w niektorych aspektach

2 Szerzej na ten temat: M. Warchala, Efekt Lutra, efekt Webera. Racjonalnosé, religia i duch(y)
kapitalizmu, , Konteksty — Polska Sztuka Ludowa™ 3 (2018), s. 105-112. Zrédta teologiczne tez Webera
analizuje: I.C.M. Cano, La tesis de Weber en torno al capitalismo en el 500 Aniversario de la Reforma
Protestante, ,,'Tlu. Revista de Ciencias de las Religiones” 23 (2018), s. 149-173.

% Por. M. Vidal, art. cyt., s. 423-424.

27 Por. D. Castellano, Martin Lutero. 1l canto del gallo della Modernita (De re publica, 19), Napoli
2016.

28 Por. S. Vastano, Peter Sloterdijk spiega il fondamentalismo di Lutero, http://espresso.repubblica.
it/visioni/cultura/2017/05/29/news/Peter-Sloterdijk-spiega-il-fondamentalismo-di-Lutero-1.302864
[10.10.2018].
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bardziej od katolickiej motywuje jednostke do wktadania wysitku we wzajemna
kontrole spoteczng i wsparcie instytucji®’.

4. Skutki moralne po pi¢eciu wiekach

Dzien 31 pazdziernika 1517 roku, kiedy Luter opublikowat swoje 95 tez,
zmienit nie tylko jego zycie, ale dotknat cata Europe, dzielac ja na Potudnie ,,starych
katolikoéw” 1 Pétnoc ,,reformatorow”. Po pigciu wiekach warto postawi¢ pytanie
o dziedzictwo moralne tego podziatu.

Reformacja Lutra miata nie tylko wskazane wyzej historyczne konsekwencje
spoteczno-polityczne, bowiem w naszych czasach naznacza inne aspekty zycia,
niewylgcznie wspolnot protestanckich, ale rowniez i Ko$ciota katolickiego. Zatozony
w 2004 roku amerykanski instytut non-profit Pew Research Center opublikowat
w 2017 roku badania, na podstawie ktorych stwierdzono, ze tezy Lutra nie dzielg juz
katolikow 1 protestantow tak, jak przed pigcioma wiekami. Podczas gdy w wyniku
Reformacji przez ponad sto lat prowadzono w Europie wojny i prze§ladowania
religijne, dzi$ protestanci i katolicy postrzegaja siebie raczej jako sasiadow albo
nawet cztonkow rodziny?°.

W Europie Zachodniej (badan nie prowadzono wsrod mieszkancow Europy
Wschodniej) 78% protestantow niemieckich uwaza, ze katolicy 1 protestanci sg do
siebie bardziej podobni w kwestiach wiary niz si¢ w nich réznig (takie zdanie ma
58% katolikow w Niemczech). W Holandii bardziej podobienstwa niz rozbieznos$ci
w kwestiach wiary widzi 65% protestantow i 67% katolikow; w Wielkiej Brytanii
— 58% protestantow 1 41% katolikow; w Szwajcarii — 54% protestantow 1 60%
katolikow, za§ we Wloszech — 47% katolikéw. Co ciekawe, roznice migdzy tymi
wyznaniami widzg coraz mniej liczni katolicy: w Holandii takie przekonanie
deklaruje 27%, we Wtoszech 41%, a w Hiszpanii i Belgii — 28%?".

W tym samym badaniu instytut przedstawit dane dotyczace praktyk niedzielnych
i modlitwy. Zaréwno katolicy, jak i protestanci w Europie Zachodniej stajg si¢ coraz
mniej pobozni w spelnianiu elementarnych praktyk religijnych. Do codziennej

2 Por. B. Arruiada, Protestants and Catholics: Similar Work Ethic, Different Social Ethic,
,»The Economic Journal” 120 (2010), s. 890-918. Inne badania w tym temacie opracowali: L. Nunziata —
L. Rocco, 4 Tale of Minorities: Evidence on Religious Ethics and Entrepreneurship from Swiss Census
Data, ,,JZA Discussion Paper No. 7976, https://ssrn.com/abstract=2403113 [13.06.2019].

30 Por. Pew Research Center, Five Centuries After Reformation, Catholic-Protestant Divide in
Western Europe Has Faded, http://www.pewforum.org/2017/08/31/five-centuries-after-reformation-
catholic-protestant-divide-in-western-europe-has-faded/ [31.08.2017].

31 Warto dodac¢, ze wedhug powyzszego badania Pew Research Center w ojczyznie Lutra w ostatnich
latach zostata przetamana rownowaga liczebna mig¢dzy katolikami a protestantami; dzi$§ 28% Niemcow
deklaruje protestantyzm, 42% katolicyzm, a 24% ateizm lub agnostycyzm.
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modlitwy przyznalo si¢ $rednio jedynie 12% katolikow i 14% protestantow sposrod
badanych krajow Europy Zachodniej, a o tym, ze religia jest dla nich wazna
w zyciu, powiedziato $rednio 13% katolikow i 12% protestantow. Wsrod protestan-
tow co niedziela do §wiatyni zmierza 3% mieszkancow Danii, 7% w Niemczech,
9% w Wielkiej Brytanii, a jedynie w Holandii (gdzie protestanci to 18% spote-
czenstwa, katolicy 20%, a ateiSci, agnostycy 1 niezdeklarowani to az 48%) co tydzien
w kosciele jest 43% wiernych protestanckich. Jesli chodzi o katolikow Europy
Zachodniej, to dane na temat cotygodniowych praktyk niedzielnych sg nastgpujace:
w Holandii uczestniczy w nich 5%, w Belgii 8%, w Wielkiej Brytanii 9%, w Austrii
11%, we Francji 13%, w Niemczech 14%, w Szwajcarii 15%; natomiast powyzej
20% w Hiszpanii i Irlandii (21%), we Wloszech (25%), i najwiecej w Portugalii
(28%)*.

Najbardziej zaskakujgce sg natomiast wyniki tego badania co do podstawowej
prawdy luteranskiej, o ktorg toczyty si¢ boje nie tylko teologiczne: sola fides. Nie
tylko wigkszo$¢ katolikow, ale takze wickszos¢ (z wyjatkiem Norwegow) wsrod
wszystkich przebadanych protestantéw uwaza, ze potrzebne do zbawienia sg
zardbwno wiara, jak i uczynki. Az 62% protestantow w Wielkiej Brytanii i 61%
w Niemczech twierdzi, ze do zbawienia potrzeba i wiary, i dobrych czynow. Zasadzie
sola fide w tych dwoch krajach hotduje odpowiednio 27% i 21% protestantow,

Badania The Pew Research Center wykonane ws$réd wierzacych w Stanach
Zjednoczonych wykazaty podobne tendencje: tam 65% katolikow i 57% protestantow
jest przekonanych, ze ich wyznania sg dzi§ bardziej do siebie podobne, niz r6znia
si¢ migdzy soba*.

Czy zatem co$ si¢ zmienito w interpretacji Pism Pawtowych idziet Lutra? Jesli po
Reformacji — jak twierdzi kard. Kurt Koch — ,,nastgpit podzial Ko$ciota oraz okrutne
wojny w Europie” i ,,przelano morze krwi”, a ,historii nie da si¢ zanegowac”,
jakie jest dzisiaj katolickie rozumienie taski i zashugi, a jakie protestanckie ujecie
prymatu taski, skoro wiekszo$¢ wierzacych protestantdow zaprzecza temu, za co
zycie oddawato w czasie wojny trzydziestoletniej tysigce Europejczykow? Jak dzis
rozumiane jest stowo Reformacja? Czy nasza wiedza na temat wydarzen sprzed
pieciu wiekdw zostata poglebiona jedynie historycznie, czy tez udato si¢ na gruncie
teologii katolickiej zweryfikowa¢ tezy Lutra?

32 Por. Pew Research Center, Five Centuries After Reformation, Catholic-Protestant Divide

in Western Europe Has Faded.

3 Por. Pew Research Center, Five Centuries After Reformation, Catholic-Protestant Divide
in Western Europe Has Faded.

3 Por. Pew Research Center, U.S. Protestants Are Not Defined by Reformation — Era Controversies
500  Years  Later,  https://www.pewforum.org/2017/08/31/u-s-protestants-are-not-defined-by-
reformation-era-controversies-500-years-later/ [31.08.2017].

3 Biuletyn Radia Watykanskiego, Przygotowania do 500-lecia reformacji: wspdlne
katolicko-luteranskie obrzedy (25 stycznia 2016 r), www.radiovaticana.va/proxy/pol RG/2016/
Gennaio/16_01_25.html [13.06.2019].
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Wydaje si¢ jednak, ze dzi§ kontrowersje na styku katolicyzmu i réznych
denominacji chrzescijanskich nie dotyczg tak bardzo kwestii wiary i dogmatow,
ale to wlasnie ptaszczyzna etyki stala si¢ obszarem wielu réznic i napieé. Kurt
Koch uwaza za paradoksalng sytuacje, gdy z jednej strony udato si¢, przynajmnie;j
czg$ciowo, przezwyciezy¢ dawniejsze przeciwstawne stanowiska dotyczace same;j
wiary, ale z drugiej nowe podziaty w samych wspolnotach protestanckich ujawnity
si¢ na tle tematow bioetycznych, spotecznych, czy np. etyki homoseksualizmu. Koch
stwierdza, ze jak w poprzedniej fazie ekumenizmu dominowato motto: ,,Wiara dzieli,
dziatanie taczy”, tak obecnie jest odwrotnie: etyka dzieli, a wiara zdaje si¢ taczy¢.
W tej perspektywie znalezienie wspolnego stanowiska w kwestiach etycznych
jawi sie jako wyraz wiarygodnosci ekumenizmu chrzesdcijanskiego, gdyz za
zagadnieniami etycznymi stoi tak naprawd¢ konkretna wizja czlowieka, wspolna
antropologia chrzes$cijanska®.

Z jednej strony nie mozna poming¢ wielu pozytywnych staran, dokonywanych
przez teologow, w poszukiwaniu punktow stycznych etyki katolickiej i etyki
w roznych wspolnotach protestanckich, przywotanych przykladowo w krotkim
przegladzie przez Alberto Bondolfiego®. Rysuje on takze perspektywy dalszych
wyzwan etycznych: poglebienie badan historycznych w §wietle ekumenizmu oraz
konieczno$¢ interpretacji w odpowiedni sposéb fenomenu krzyzowania si¢ roznic
(wh. differenze trasversali) na ptaszczyznie etycznej, np. w kwestiach bioetycznych,
z dostrzezeniem niebezpieczenstwa autoreferencyjnosci®.

Moze to jednak rodzi¢ pewne uzasadnione watpliwosci. Takie postawienie
problemu ukazuje konieczno$¢ zweryfikowania, jaka hermeneutyka Reformacji
proponowana jest dzisiaj w Kosciele katolickim. Wspotcze$nie niektorzy
katolicy rozumiejg Reformacje jako moment podziatu Ko$ciota, inni — podobnie
jak wspolnoty protestanckie — tacza te wydarzenia z pozytywnymi zjawiskami:
odkryciem Ewangelii, pewnoscig wiary, wolnoscia, nowym duchem. Jesli przez caty
wiek XX probowano ukazaé zakorzenienie Lutra w katolicyzmie oraz to, Ze nie
chciat on podziatu Kosciota, ale tylko jego reformy, to warto zapytaé, czy po pigciu
wiekach tezy teologii protestanckiej pomagaja czy utrudniajg rozumienie katolickich
prawd wiary? Wracajgc z podrozy apostolskiej z Armenii (26 czerwca 2016 roku)
papiez Franciszek stwierdzit: ,,Wierzg, ze intencje Marcina Lutra nie byly btedne:

% K. Koch, La situazione ecumenica oggi. Conferenza presso il Centro del Focolare
il 4 giugno 2012, http://www.consolata.org/new/images/stories/2017/02_Febbraio/06-MO
ecumenismo_Kurt-Koch-2.pdf [14.06.2019].

7 Por. A. Bondolfi, art. cyt., s. 474-477. Autor przywotuje przyktady z kregu jezyka niemieckiego
i francuskiego, jak np. podrecznik: J.D. Causse — D. Miiller (red.), Introduction a I’éthique. Penser,
croire, agir, Genéve 2009 lub stownik: L. Lemoine — E. Gaziaux — D. Miiller (red.), Dictionnaire
encyclopédique d’éthique chrétienne, Paris 2013.

3% Por. A. Bondolfi, art. cyt., s. 485-486.
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byt reformatorem. By¢ moze niektore metody nie byly sluszne, ale w tym czasie,
jesli czytamy na przyktad histori¢ Pastora (...) widzimy, ze Kos$ciot nie byt wtasnie
przyktadem do nasladowania: byla w Kosciele korupcja, byta §wiatowos¢, byto
przywiazanie do pieniedzy i wiadzy. I dlatego on zaprotestowal. (...) Sporzadzit
on «lekarstwoy dla Kosciota, nastepnie ten lek si¢ skonsolidowat w pewnym stanie
rzeczy, w dyscyplinie, w sposobie wiary, w sposobie dziatania, sprawowaniu liturgii.
Ale on nie byt sam: byl Zwingli, Kalwin... A kto byt za nimi? Ksigzeta, cuius regio
eius religio™.

Czy to panaceum doktora Lutra dziala po pieciu wiekach? Ten sam papiez
w nurcie teologii dialogu i ekologii ludzkiej wydaje si¢ wskazywaé na pozytywne
strony dziedzictwa protestantyzmu, nie zapominajac takze o tym, co sprawito,
ze wielu ludzi pobtadzito w tamtym czasie.

5. Nowa Reformacja

Tymczasem, oprocz wskazanych wyzwan moralnych w przestrzeni zycia
Kosciotarodzi si¢ nowa, palagca kwestia, nazwana przez badaczy ,,nowa Reformacjg”.

Wydaje si¢, ze dzisiaj rzadzacy w sercu chrzescijanstwa duzo szybciej niz
pie¢ wiekdéw temu analizujg i oceniaja zachodzace w $wiecie zjawiska religijne.
W tym kontekscie warto zwréci¢ uwage na mato znany dokument Dal conflitto
alla comunione, opracowany w 2013 roku przez Luteransko-Rzymskokatolickg
Komisje Dialogu ds. Jedno$ci, zamieszczony w siedmiu jezykach na watykanskiej
stronie Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci Chrzescijan®. W tekécie postawiono
wazne pytania teologiczne: ,,Jak zatem powinno si¢ wspomina¢ histori¢ Reformacji
w 2017 roku? Ktore z tresci wiary, bedacych przedmiotem walki miedzy wyznaniami
w XVI wieku, zastuguja na zachowanie? Nasze matki i nasi ojcowie w wierze byli
przekonani, ze istnieje co$, o co warto walczy¢, cos, co jest konieczne do zycia
z Bogiem. W jaki sposdb mozna przekaza¢ czesto zapomniane tradycje wspoiczes-
nym, aby nie pozostawaly tylko przedmiotem muzealnego zainteresowania, ale by
staly sie raczej pomoca w zywej, chrzeScijanskiej egzystencji?”*!.

Analizujac kontekst upamietnienia Reformacji w epoce ekumenii i globalizacji
luteranscy i katoliccy autorzy dokumentu zwracaja uwag¢ na problem, nazwany

% Franciszek, Conferenza stampa del Santo Padre durante il volo di ritorno dall’Armenia
(26 giugno 2016), http://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2016/june/documents/papa-
francesco 20160626 armenia-conferenza-stampa.html [13.06.2019], [t. W.K.].

“ Por. Luteransko-Rzymskokatolicka Komisja Dialogu ds. Jednosci, Od konfliktu do komunii.
Luterarnisko-katolickie wspdlne upamigtnienie Reformacji w 2017 roku, Dziggielow 22017. To drugie,
zmienione i poprawione wydanie dokumentu z 2013 r.

41 Luteransko-Rzymskokatolicka Komisja Dialogu ds. Jednos$ci, Od konfliktu do komunii, n. 12.
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przez wspoélczesnych religioznawcow ,,nowa Reformacja”, rodzeniem si¢ nowych
ruchow religijnych®’. Niegdy$s moéwiono o ,,protestantyzacji” Kos$ciota katolickiego,
jednak jest to dzi$§ proces znikomy. Nowa religijnos¢, ktéra wchodzi w miejsce
poboznosci katolickiej, cho¢ takze ma swoje korzenie w $wiecie protestanckim,
to dotyczy juz nie tylko Ko$ciola rzymsko-katolickiego, ale wszystkich
denominacji chrzescijanskich. Proces ten, majacy nierzadko ksztalty hybrydowej
inwazji, przez wspotczesnych badaczy zostal nazwany ,,pentekostalizacja” albo
,uzielonoswigtkowieniem” chrzescijanstwa®. ,,0d ponad stu lat — zauwazajg autorzy
luteransko-katolickiej deklaracji — silne ruchy zielonoswiatkowe i charyzmatyczne
dokonuja ekspansji na catym $wiecie. To wtasnie one zwrocily uwage na nowe
aspekty chrze$cijanstwa, sprawiajac, ze niektére dawne spory konfesyjne wydaja
si¢ przestarzate. Ruch zielonoswiatkowy obecny jest w wielu Ko$ciotach w postaci
ruchu charyzmatycznego i stwarza przez to nowe przestrzenie wspolnoty ponad
granicami wyznaniowymi. Tym samym otwiera nowe mozliwosci ekumeniczne,
ale rownoczes$nie — niesie ze sobg dodatkowe wyzwania”*. Niewatpliwie ,,nowa
Reformacja” r6zni si¢ od tego, co zapoczatkowal Luter, ale jej konsekwencje moga
by¢ wiele bardziej znaczace niz pie¢ wiekow temu®.

Te sama mysl podjat 6 pazdziernika 2017 roku cytowany wyzej kard. Kurt
Koch w wywiadzie dla niemieckiego portalu katolisch.de pod znaczacym tytutem
Nie mamy zgody co do celu ekumenizmu, w ktérym przedstawit poktosie obchodow
500-lecia Reformacji. Cho¢ dzi$ chrzescijanie zgadzaja si¢ co do Chrystusa, to nie
potrafig si¢ porozumie¢ co do Jego Ciata, ktorym jest Kosciot. Kardynat potwierdzit,
ze w wyniku Reformacji obserwuje si¢ pewien dynamizm wspolnot religijny.

2 Por. E. Botha, The New Reformation: the Amazing Rise of the Pentecostal-Charismatic Movement
in the 20th Century, ,Studia Historiae Ecclesiasticae” 33/1 (2007), s. 295-325; A.E. McGrath,
Christianity s Dangerous Idea. The Protestant Revolution. A History from the Sixteenth Century to the
Twenty-First, New York 2007, s. 415-439.

# Por. P. Milcarek — T. Rowiniski, Alarm dla Kosciota. Nowa reformacja?, Warszawa 2019, s. 75-98.
Whikliwe analizy na temat pentekostalizacji chrzescijanstwa, z uwzglednieniem réznych konsekwencji
etycznych (na gruncie polskim jako pierwszy z taka wieloaspektowa perspektywa) prezentuje
w swoich tekstach Andrzej Kobylinski, Etyczne aspekty wspotczesnej pentekostalizacji chrzescijanstwa,
,».Studia Philosophiae Christianae” 50/3 (2014), s. 93-130; tenze, Die globale Pentekostalisierung des
Christentums und ihre ethische Konsequenzen, ,,Forum Katholische Theologie” 31 (2015), s. 198-214;
tenze, La global pentecostalizacion del cristianismo y sus consecuencias éticas, ,,Revista Teologica
Limense” 49/3 (2015), s. 345-379; tenze, Le dimensioni etiche dell’odierna pentecostalizzazione del
cristianesimo, ,,Rivista Teologica di Lugano” 2 (2015), s. 207-228; tenze, The Global Pentecostalization
of Christianity and Its Ethical Consequences, ,,Chicago Studies” 55/2 (2016), s. 100-120; tenze,
Odczarowanie Swiata czy epoka postsekularna? Poboznos¢é Iludowa w  kontekscie globalnej
pentekostalizacji chrzescijanstwa, w: Poktadamy nadzieje w Kosciele, red. D. Mielnik, Lublin 2016,
s. 134-146; tenze, Is Pentecostalization the New Reformation? The Causes and Consequences of the
Contemporary Pentecostalization of Christianity, ,,Przeglad Religioznawczy” 4 (2017), s. 105-116.

# Luteransko-Rzymskokatolicka Komisja Dialogu ds. Jednos$ci, Od konfliktu do komunii, n. 14.

4 Por. A. Kobylinski, ,,Is Pentecostalization the New Reformation?”, s. 115-116.
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Zaznaczyt: ,,Rzeczywiscie, zauwazamy wielki rozwoj tych Kosciotow, szczeg6lnie
w ruchach pentekostalnych. Pentekostalizm jest dzi$ druga co do wielkosci
rzeczywistoscia chrzescijanstwa po Kosciele rzymsko-katolickim”. Zdaniem
Kardynata w sensie chronologicznym mozna zatem moéwi¢ o czwartej formie
chrze$cijanstwa: Kkatolickiej, prawostawnej, protestanckiej i pentekostalnej” “.
Pentekostalizacja jest zatem faktem, ktory — zauwaza Usma Goémez — stawia nas
przed pytaniem o to, jaki sposob bycia chrzescijanami wybieramy: jaka duchowos¢,
ktéra wyraza si¢ w kulcie, muzyce i poboznosci, jaka forme teologiczng i misyjna,
a w konsekwencji — jakie paradygmaty etyczne?’.

Jakie zatem wyzwania etyczne zrodzily si¢ w wyniku ,,nowej Reformacji”
chrzescijanstwa? Po pierwsze, w obliczu niebezpieczenstwa synkretyzmu, réwniez
w sferze moralnej, Kobylinski kresli potrzebe obrony i uzasadnienia stanowiska
etycznego Kosciola katolickiego cho¢by w takich kwestiach jak istnienie diabta
1 osobowego zla oraz bardziej racjonalne podchodzenie do niektérych praktyk
religijnych, jak egzorcyzmy, dewocjonalia, poswiecenia. Begdzie to mozliwe,
jesli zostanie zachowany element rozumu w poszukiwaniach wiary, ktorg zawsze
podkreslano w katolicyzmie, a ktora zostata zachwiania wtasnie w konsekwencji
procesow Reformacji*®.

Po drugie, bez negatywnych konsekwencji dla cztowieka nie da si¢ bezpiecznie
rozdzieli¢ fides qua creditur, czyli zaufania Bogu (akcentowanego bardzo mocno
w protestantyzmie) od fides quae creditur, czyli potrzeby rozumienia wiary,
poszukiwania i zglebiania prawdy (rozwinigtego zwlaszcza w teologii katolickiej).
Teologiczna cnota wiary stanowi fundament dla wynikajacych z niej konsekwencji
etycznych. Nie da si¢ budowaé religijnego systemu etycznego bez uprzedniej
odpowiedzi na pytanie: Komu i dlaczego wierze¢? Niebezpieczenstwo postepujacej
indywidualizacji wiary moze doprowadzi¢ do niemozliwo$ci porozumienia si¢
nawet wiernych w obrebie tego samego wyzwania®. Zwrocit na to uwage w 2011
roku w Niemczech papiez Ratzinger: ,,W ostatnim czasie geografia chrzes$cijanstwa
ulegla glebokim zmianom i nadal si¢ zmienia. Nowa forma chrze$cijanstwa, ktora
szerzy si¢ z ogromnym dynamizmem misyjnym, niekiedy budzacym niepokoj
co do sposobdw, wprawia historyczne Koscioly chrzescijanskie w zaklopotanie.
Jest to chrze$cijanstwo mato instytucjonalne, o niewielkim bagazu racjonalnym

4 R. Juchem, Wir haben keinen Konsens beim Ziel der Okumene, http://katholisch.de/aktuelles/
aktuelle-artikel/wir-haben-keinen-konsens-beim-ziel-der-okumene [10.10.2017]. Por. takze: K. Koch,
La situazione ecumenica oggi.

47 Por. J.F. Usma Gomez, L unita si fa camminando. Nel dialogo con pentecostali ed evangelicali,
,,L’Osservatore Romano™ 25.01.2017, s. 6.

® Por. A. Kobylifiski, Il ritorno del diavolo e la pentecostalizzazione del cristianesimo, ,,Rivista
Teologica di Lugano” 1 (2017), s. 189-191.

4 Por. F. Donadio, art. cyt., s. 257-260.
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i jeszcze mniejszym bagazu dogmatycznym, a nawet o matej stabilnosci”*. Dlatego
w obliczu presji sekularyzacji i rozcienczania wiary Benedykt XVI wskazat swoim
rodakom podstawowe zadanie ekumeniczne, jakim jest ,,wierzy¢ glebiej i zywiej”.

Po trzecie, z pewnos$cia beda zyskiwaty na znaczeniu kwestie bioetyczne. Jeszcze
niedawno wielu teologéw twierdzito, ze katolikow i protestantow dzieli wiara,
a taczy dziatanie. Dzi§ widac, ze jest odwrotnie — chrze$cijanie nie mowig juz tym
samem glosem nie tylko w kwestii relacji rozumu i wiary, ale tez aborcji, eutanazji,
malzenstwa, rodziny, etyki seksualnej. Pig¢ wiekéw Reformacji u§wiadamia nam,
ze teologia nie jest tylko problemem akademickim, a rozumienie Arystotelesa
oraz relacji wiary i roli rozumu jest dzi$ kluczowa kwestig religijng®!. Wtasciwe
ustawienie etyki domaga si¢ odwotania do adekwatnej antropologii. Kobylinski
stwierdza: ,,W ramach ruchu zielono§wiatkowego, przy podejsciu antyintelektualnym
i wrogim refleksji filozoficznej, trudno o argumentacje bioetyczng, ktora bedzie si¢
odwotywac¢ do kategorii prawa naturalnego, systemu etycznego Kanta czy filozofii
praw cztowieka. Nurtowi charyzmatycznemu bliska jest postawa Ojca Reformacji,
ktory radykalnie zakwestionowal etyke racjonalng w duchu Arystotelesa™.
W nowozytnych sporach bioetycznych argumentacja tylko o charakterze
konfesyjnym, religijnym raczej utrudnia niz ulatwia dialog, w ktéorym wymaga si¢
racjonalnych, opartych na empirii argumentow.

Zakonczenie

Autorzy dokumentu Od konfliktu do komunii stwierdzaja: ,,Dyskretna aprobata
postulatow Lutra legta u podstaw nowej oceny jego katolicko$ci w kontekscie
zrozumienia, ze zamierzal on dokona¢ reformy Kos$ciota, a nie roztamu. Widaé
to jasno w stwierdzeniach kardynata Johannesa Willebrandsa oraz papieza Jana
Pawta II. Ponowne odkrycie owych dwdch istotnych cech osoby i teologii Marcina
Lutra doprowadzito do nowego, ekumenicznego postrzegania go jako «$wiadka
Ewangelii»”*’. Reformacja przez ostatnie pi¢g¢ wiekow bardzo mocno odcisngta
si¢ na rozwoju chrzescijanstwa, przynoszac nie tylko wiele pytan dogmatycznych,
ale rowniez nowych sporéow etycznych, ktore ukazuja nowe linie podziatow.

0 Benedykt XVI, Spotkanie z cztonkami Rady KosSciola Ewangelickiego w Niemczech (Erfurt,
23 wrzesnia 2011 r), http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pl/speeches/2011/september/
documents/hf ben-xvi_spe 20110923 evangelical-church-erfurt.html [13.06.2019].

S Por. G. Piccolo, La realta é superiore all’idea. Il pensiero contemporaneo torna a essere
realista?, ,La Civilta Cattolica” 4011-4012 (2017), s. 298-304.

2 A. Kobylinski, ,,Etyczne aspekty wspolczesnej pentekostalizacji chrze$cijanstwa”, s. 122.

3 Luteransko-Rzymskokatolicka Komisja Dialogu ds. Jednosci, Od konfliktu do komunii, n. 29.
Johannes Willebrands (1909-2006), holenderski duchowny, arcybiskup Utrechtu i prymas Holandii,
w latach 1969-1989 byt przewodniczacym Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci Chrzescijan.
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W $wiecie chrzes$cijanskim wraca pytanie o Lutra — o jego intencje, ale tez
o przysztos¢ postawionych przez niego kwestii. Teza. Antyteza. Synteza? Tak glosit
tytul i karykaturalna ilustracja do eseju Juliusa Miillera-Meiningena na temat wizyty
Franciszka w Lund w 2016 roku na tamach niemieckiego Zeit. Christ & Welt>*. Wiele
z tych pytan czeka wcigz na nasza odpowiedz, zwlaszcza w kontek$cie problemow
moralnych, ktéorych nowe odstony pojawiaja si¢ na naszych oczach.
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Streszczenie: W niniejszym artykule autor dokonuje ogladu dziesigciu piesni
pochodzacych ze zbioru pt. ,,Pie$ni marjanskie w ukladzie na chér mieszany
lub na jeden glos z towarzyszeniem organdéw” op. 80 z muzyka polskiego
kompozytora Ottona Mieczystawa Zukowskiego (1867—1942), napisanych
do tekstow wspotczesnych mu poetow. W swej warstwie semantycznej
piesni stajg si¢ waznym wyktadem prawd wiary dotyczacych osoby Matki
Bozej. W utworach tych Maryja jest nazywana ,,Bogarodzicg”, ,,Dziewica”,
,Niepokalana”, a nawet ,,Wniebowzieta”, mimo iz ogloszenie tego ostatniego
dogmatu miato miejsce dopiero w 1950 roku. W tekstach pie$ni Maryja
jest ponadto ,,Krélowa” cierpigcych Polakow pozbawionych swej ojczyzny
i wcigz walczacych o niepodlegtos¢. Wspomniane sa rowniez wielkie
zwycigstwa polskiego orgza, ktore nie mialyby miejsca, gdyby nie opieka
Najswietszej Maryi. Teksty te, opisane nastgpnie muzyka Ottona Mieczystawa
Zukowskiego ze starannie uksztattowana linia melodyczna, bez watpienia
wykonywane byly podczas nabozenstw, miedzy innymi w maju oraz z okazji
$wigta Matki Boskiej Zielnej (15 sierpnia). W ten sposob badany materiat staje
si¢ wymownym §wiadectwem symbiozy wiary i kultury.

Stowa kluczowe: Otton Mieczystaw Zukowski; piesn religijna; Matka Boza;
wiara; kultura; polskos¢.
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Faith in the Profound Help and Protection of the Mother
of God in the Lyrics of Poems Set to the Music of Otton
Mieczystaw Zukowski, Contained in the Collection
“Piesni marjanskie” [“Marian Hymns”] op. 80 (Hymns 1-10)

Summary: In the presented article, the author discusses ten songs of the
collection “Pie$ni Marjanskie w uktadzie na chor mieszany lub na jeden glos
z towarzyszeniem organow” [“Marian Hymns for a Mixed Choir or One Voice
to the Accompaniment of Pipe Organs”] op. 80 set to music by the Polish
composer Otton Mieczystaw Zukowski (1867-1942), who composed to the
poetic texts of authors contemporary to him. In terms of semantic meaning
the songs provided essential teaching on the truths of faith regarding the
Mother of God. In these songs Mary is called the “Mother of God”, “Virgin”,
“Immaculate” and even “Assumed into Heaven”, although the announcement
of the latter dogma took place only in 1950. In the lyrics of the songs Mary is
also referred to as the “Queen” of the suffering Poles, who were deprived of
their homeland and continuously fighting for their independence. The great
victories of the Polish army, which would not have taken place without the
protection of the Blessed Virgin Mary, are also mentioned in these songs.
These texts, later described by the music of Otton Mieczystaw Zukowski, with
a carefully shaped melody line, were undoubtedly performed during services
in May and on the celebration of Our Lady of Herbs Day (15th August). The
discussed works thus become a meaningful testimony to the symbiosis of faith
and culture.

Keywords: Otton Mieczystaw Zukowski; religious song; Mother of God; faith;
culture; Polishness

Wstep

Otton Mieczystaw Zukowski (1867-1942) to polski kompozytor, ktory
pozostawit po sobie duzg spuscizne tak jesli chodzi o muzyke religijng, jak i §wiecka.
Przez wigksza cze$¢ swego zycia dziatal w Czerniowcach (potnocna Bukowina),
anastepnie we Lwowie. Byt takze pedagogiem, nauczycielem jezyka polskiego oraz
wizytatorem szkot polskich na Bukowinie. Wychowany w duchu wiernosci tradycjom
narodowym, poprzez sztuke muzyczng staral si¢ krzewi¢ polskos¢ szczegélnie
w czasach, gdy Polski nie byto na mapach Europy i $wiata'. Tworczo$¢ Zukowskiego,

! Zob. R. Kaczorowski, Piesni maryjne Ottona Mieczystawa Zukowskiego, Pelplin 2011; tenze,
Piesni ku czci Matki Bozej Ottona Mieczystawa Zukowskiego oraz ich miejsce w literaturze wokalnej,
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komponowana do wspotczesnych mu tekstow poetéw polskich wyraziscie taczy sig
z jego przekonaniami, ktore ,,mozna wyrazi¢ dwoma slowami: patriotyzm i wiara.
Tworczo$¢ swa ztozyt wige Otton Mieczystaw na oltarzu walki o wolng i niepodlegla
Polske, o miejsce jezyka polskiego w zyciu publicznym, o historyczng §wiadomos¢
Polakéw oraz o uszanowanie wiary ojcow i religii katolickiej™.

W takim tez kontekScie jawi si¢ problem niniejszego artykutu, ktérego
celem jest zaprezentowanie pierwszych dziesigciu piesni pochodzacych ze zbioru
zatytutowanego ,,Pie$ni marjanskie”. Na ich podstawie zostanie przyblizona zawarta
w nich nauka o Matce Bozej, ktora pozwoli dostrzec istniejace wiezi migdzy postawa
wiary obecng w tekstach poetyckich, i sztuka obecng w muzyce Ottona Mieczystawa
Zukowskiego.

1. Prezentacja materialu Zzrodlowego

Otton Mieczystaw Zukowski jest autorem muzyki do dwudziestu pie$ni
zawartych w zbiorze pt. ,,Pie$ni marjanskie w ukladzie na chor mieszany lub na
jeden glos z towarzyszeniem organéw” op. 80. Na stronie tytutowej figuruje ponadto
informacja, ze jest to ,,Zeszyt 1”, wydany w Krakowie, w ,,Sktadzie Gléwnym
w Ksiegarni T. Gieszczykiewicza (dawniej A. Piwarski i S-ka)”. Wydawca nie
podaje jednak roku publikacji’.

Jak juz weczedniej zaznaczono, przedmiotem niniejszego artykulu bedzie
pierwszych dziesie¢ pies$ni z tego zbioru. Ponizsze tabele zawieraja podstawowe
informacje o utworach (tytul, strony w zbiorze ,,Piesni marjanskie”, liczbe taktow,
autora stow, liczbe zwrotek), opis formalny (tytut, metrum, tonacje, tempo, ambitus
najwyzszego glosu) oraz ich budowg.

w: Musica Vocale. Sacrum i profanum w muzyce wokalnej — studium przypadku, red. R. Minkiewicz,
Gdansk 2014, s. 59-73; tenze, Zachowane msze Ottona Mieczystawa Zukowskiego jako przejaw troski
o0 polskosé. Zagadnienia semantyczne i muzyczne, ,,Studia Gdanskie” 38 (2016), s. 101-121; tenze,
Siedem piesni religijnych Ottona Mieczystawa Zukowskiego (1867-1942) w kontekscie zagadnien
semantycznych i muzycznych, ,Poznanskie Studia Teologiczne” 31 (2017), s. 259-274; tenze,
., O, Polsko, id? w imie Boga”. Trzy piesni Ottona Mieczystawa Zukowskiego jako wyraz mitosci do
kraju ojczystego, ,,Studia Gdanskie” 42 (2018), s. 247-259; tenze, Tworczos¢ Ottona Mieczystawa
Zukowskiego (1867-1942). Préba systematyzacji, ,,Studia Gdanskie” 43 (2018), s. 273-284.

2 Zob. R. Kaczorowski, Tekst dotaczony do ptyty CD pt. ,,Otton Mieczystaw Zukowski. Opera
omnia religiosa 1” AP0288 (2013), s. 5.

3 Na stronie Biblioteki Narodowej istnieje wszak informacja, ze ,,Piesni marjanskie”
mogly zosta¢ wydane okolo 1930 roku. Zob. https:/katalogi.bn.org.pl/discovery/
fulldisplay?docid=alma991051167289705066&context=L&vid=48OMNIS_NLOP:480OMNIS _
NLOP&lang=pl&search_scope=Mylnstitution&adaptor=Local%20Search%20
Engine&tab=LibraryCatalog&query=any,contains,pie%C5%9Bni%20marja%C5%84skie&offset=0
[18.03.2019].
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StGd 45 (2019)

Nauki humanistyczne

Tabela 1. Podstawowe informacje o utworach

Lp. Tytul pie$ni Strony :;ilif;); Autor slow ;;::z:’:;{
1 |Hymn do N. P. Marji 3 13 Stefania Dotzycka 3
2 | Ave Maria 4-5 22 | Zofia Kg¢czkowska 2
3 | Zdrowas Maryjo 67 24 | Zdzistaw Debicki 3
4 | Wmajowe Zorze 89 20  |ks. Wiadystaw Wojton 2
5 | Witaj Krélowo! 10-11 36 |Zofia Utaszyndéwna 2
6 | Bogarodzica 12 16 | Wiadystaw Belza 3
7 | Bgdz pozdrowiona 13 16 | Nieznany 2
8 | Zawitaj Krélowo! 14-15 | 40 (Lsuﬁzli:;ﬁ(’lr;‘)hat"wmz 2
9 |Ave Maria 16 16  |Nieznany 3
10 | O Matko Przenajswietsza 17 20  |P. Wezykowna 3

Tabela 2. Opis formalny utworéw
Lp. Tytul pie$ni Metrum | Tonacja Tempo Ambitus najwyZszego
glosu
1 |Hymndo N. P. Marji C Es-dur Adagio es'—es?
2 |Ave Maria 6/4 G-dur Moderato d'—e?
3 | Zdrowas Maryjo 6/8 D-dur Moderato d'-fis?
4 | W majowe Zorze C A-dur Andante e'fis?
5 | Witaj Krélowo! C B-dur Moderato -
6 | Bogarodzica C Des-dur Moderato des!'-f2
7 | Bqdz pozdrowiona C F-dur Adagio e!—f?
8 | Zawitaj Krdlowo! C E-dur Andante e'fis?
9 |Ave Maria C B-dur Moderato f'—f
10 | O Matko Przenajswietsza C Es-dur Andante d'-f2
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Tabela 3. Budowa utworéw

Lp. Tytul piesni

Budowa utworow

1 Hymn do N. P. Marji

Czesé A (takty 1-4)
Czesé B (takty 4-8)
Czesé C (takty 9-13)

2 Ave Maria

Czgsc A (takty 1-9)
Cze$¢ B (takty 10-15)
Czes¢ C (takty 16-22) — refren

3 Zdrowas Maryjo

Czgsc A (takty 1-8)
Czgs¢ B (takty 9-16)
Czgse C (takty 17-24) — refren

4 W majowe Zorze

Czgscé A (takty 1-8)
Czgsé B (takty 9-16)
Czgsé C (takty 17-20) z repetycja

5 Witaj Krélowo!

Czgsc A (takty 1-16)
Czgs¢ B (takty 17-36)

6 | Bogarodzica

Czgsc A (takty 1-8)
Czg$¢ B (takty 9-16)

7 | Bgdz pozdrowiona

Czgsc A (takty 1-8)
Czg$¢ B (takty 9-16)

8 | Zawitaj Krolowo!

Cze$é A (takty 1-20)
Cze$é B (takty 21-40)

9 Ave Maria

Cze$¢ A (takty 1-4)
Cze$¢ B (takty 4-8)
Czgs¢ C (takty 9-16) z repetycja

10 | O Matko Przenajswietsza

Czgsc A (takty 1-8)
Czg$¢ B (takty 9-20)

2. Omawiane piesni na ptytach CD

W 2013 roku, po otrzymaniu dotacji z Ministerstwa Kultury i Dziedzictwa
Narodowego w ramach Funduszu Promocji Tworczosci, w firmie fonograficznej Acte
Préalable zostata wydana pierwsza ptyta CD otwierajaca cykl ,,Otton Mieczystaw
Zukowski. Opera omnia religiosa™. Na plytach: 4 (z 2015 roku) oraz 7 (z 2017 roku)

4 Cata tworczo$é religijna Ottona Mieczystawa Zukowskiego zostata pomieszczona na oémiu
ptytach CD. Numer kolejnej plyty, numer katalogowy oraz rok produkcji wygladaja nastgpujaco:
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zarejestrowane zostaly utwory, bedace przedmiotem niniejszego artykutu.
Ponizsza tabela zawiera kolejne tytuly piesni, numer ptyty i numer utworu na
poszczegoblnej ptycie oraz nazwiska wykonawcow.

Tabela 4. Omawiane pie$ni na plytach CD

N Nr plyty | Nr utworu
Lp. Tytul pie$ni D eI Wykonawcy
. Robert Kaczorowski — baryton,
1 Hymn do N. P. Marji 4 13 Ewa Rytel — organy
2 Ave Maria 4 4 Anna Fabrello — sopran,
Ewa Rytel — organy
, . Ana Fabrello — sopran,
3 Zdrowas Maryjo 4 14 Ewa Rytel — organy
4 W majowe Zorze 4 ) Anna Fabrello — sopran,
Ewa Rytel — organy
5 Witaj Krélowo! 4 12 Anna Fabrello — sopran,
Ewa Rytel — organy
6 Bogarodzica 7 1 Robert Kaczorowski — baryton,
Ewa Rytel — organy
7 Bad pozdrowiona 7 6 Robert Kaczorowski — baryton,
Ewa Rytel — organy
3 Zawitaj Krélowo! 7 3 Beata Koska — mezzosopran,
Ewa Rytel — organy
9 Ave Maria 7 4 Choir Muglc Everywhere,
Beata Snieg — dyrygent
10 O Matko Przenajswigtsza 7 10 Robert Kaczorowski - baryton,
Ewa Rytel — organy

3. Wybrane zagadnienia teologiczne obecne
w warstwie semantycznej piesni

W ,Hymnie do N. P. Marji” caly $wiat stworzony oddaje cze$¢ Maryi. Jest
Ona nazwana ,,Krolowa gwiazd”, ,krélowa i ziem, i morz” oraz ,,zwiastunka z6rz”

CD 1: AP0288 (2013); CD 2: AP0343 (2015); CD 3: AP0347 (2015); CD 4: AP0354 (2015); CD 5:
AP0368 (2016); CD 6: AP0369 (2016); CD 7: AP0391 (2017); CD 8: AP0392 (2017).
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i ,,stodkag Maryja”. Do Maryi jest skierowana prosba, aby chronita ludzko$¢ od
wszelkich burz i ,,zachowata r6d” polski. To Ona moze nagrodzi¢ ponoszony trud
oraz ,,zaspokoi¢ gtod”.

W piesni ,,Ave Maria” Matka Syna Bozego nazwana jest ,,Bogarodzicg”. Cala
przyroda zjednoczona jest w oddawaniu Jej chwaty (,,z cichym szelestem fali /
pacierz przyrody w niebo si¢ wzbija”). Maryja jest Panig ,,nasza”. Caly ottarz ku
Jej czci ,,w kwiatach §wiattami ptonie”. Dzwigki wtasnie tej piesni rozpoczynaja
uroczyste nabozenstwa majowe, podczas ktorych ,,§wiaty caly wota: Ave Maria”.

Piesn ,,Zdrowa$ Maryjo” jest poetyckim opisem nabozenstwa sprawowanego
ku czci Matki Boskiej Zielnej, a wiec przezywanego 15 sierpnia. Zgromadzony
w $wiatyni ttum ,,w kornej chyli si¢ podzigce”, przynoszac przed Jej oblicze ,,z pol
i miedz / klosow i ziela pelne rece”. W kosciele rozbrzmiewa ,,modlitwa z setek
warg”. Maryja jest nazwana ,,Arka przymierza, Krynicg task, Gwiazda zaranng”
oraz ,,Wniebowzi¢ta”. Jest Ona ,,Krolowa plonéw” oraz ,,Panig tych pol”.

W piesni ,,W majowe Zorze” Maryja okreslana jest jako ,,Matuchna nasza”,
ktora przyozdobiona jest szatg ,,z gwiazd i teczy”. To przed Nig ,,cata polska ziemia
klgczy”. Za$ przed Jej stopami ,,dzieci¢ sktada wianki”. W Maryi ,,rozmitowany”
jest ,,polski lud” — ,,od Dniepru do Wrzesni”. To do Niej skierowana jest prosba,
by byla obecna ,,na polach i w chatach” oraz w ,,tesknych polskich nocach”, gdzie
Jej aniot ,,pociesza dusze smutne i sieroce”. Do Maryi zanoszona jest modlitwa, aby
Jej blask wciaz oswiecat ludzkie serca.

W piesni ,,Witaj Krélowo!” Maryja nazwana jest ,,Matka mitosci”, obecng na
ziemi, na ktorej wciaz ,,ptyna 1zy” i gdzie ,,szary smutek gosci”. ,,Wsrdd beznadziei”
to Ona jawi si¢ jako jedyna nadzieja na lepsze jutro. Podmiot liryczny okresla siebie
mianem ,,wygnancow” i prosi, by Maryja otworzyta ,,mitosierdzia bramy” dla tych,
ktérzy tu, na ziemi sg ngkani i cierpia.

W piesni ,,Bogarodzica” Maryja nazwana jest ,Bogarodzica Dziewica”
oraz ,,Niepokalang”. W warstwie poetyckiej wspomniane s3 wielkie historyczne
zwyciestwa Polakow, ktore dokonywaty sie wiasnie za Jej przyczyna (Maryja nie raz
,»stugi chronita Swe wierne”). Dzisiaj jest Ona nazywana Krolowa ,,ziemi naszej”
oraz ,,potezng Polski straznicg”. Jej oblicze ,,z bram Wilna i Jasnej Gory” wciaz jest
zywe wsrdd Jej czceicieli. Do Maryi jest tez skierowana prosba, by w tym trudnym
dla Polakow czasie z wysokoS$ci swych ottarzy wejrzata na cierpienie ludzi, ,,na tzy
biednych nedzarzy” oraz na poddany Jej lud. Wszak — jak pisze poeta — ,,chram Twdj
to Polska cala, piers ludu to Twa stolica”.

W pieséni ,,Badz pozdrowiona” Maryja nazwana jest ,,Dziewica niepokalang”
oraz ,,Krolowg”, przed ktdrg caty swiat ,,zgina kolana™: i ludzie — Jej wierni czciciele,
i przyroda (,,ptaki i drzewa, / pola i lasy”). Maryja jest ,,Dziewic Krolowa”, jest
,»Lilja czystosci”, jest ,,glebig pokory” i ,,ogniem mitosci”. Skierowana jest do Niej
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prosba, by pomogta i zbawita tych, ,,co w grzechu przepasciach tong”; by pomagata
»Wygnancom” tej ziemi, ktora wcigz jest ,,tzami zroszona”.

W piesni ,,Zawitaj Krolowo!” Maryja jest okreSlana jako ,,Matka i Pani”,
jako ,,Nadzieja” i ,,Stodka Dziewica”. To do Niej ludzkos¢ ,,gorzkie tzy leje”
i o milosierdzie prosi, gdy wokot ,burze szalejg” i gdy ,,gromy w nas bijg”.
Do Maryi ptynie tez prosba, aby kiedys, u bram wiecznosci nad ich ptaczem zlitowat
si¢ sam Jezus, aby Maryja ukazata im oblicze swego Dziecigcia (,,Na tonie Jezusa,
Swiatto$cia odziani, / odetchng strapieni, umarli ozyja”).

W pieséni ,,Ave Maria” tytutowe slowa stajg si¢ wyrazem czci i uwielbienia,
jakimi caly stworzony $wiat obdarza T¢, ktora nazywa ,,Panig $wigtg”. To Ona jest
,blogostawiona miedzy wszystkiemi”. Ona jest ,,pickniejsza ponad blaski rannych
z0rz”.

Piesn ,,O Matko Przenaj$wigtsza” adresowana jest do Tej, ,,co w jasnej §wieci
bramie”. Podmiot liryczny prosi, aby Maryja blogostawita polskiej ziemi, ktora
,»unogJejlezy”, aby bronita od wszelkiej grabiezy, aby prowadzita do Boga ,,prostemi
$ciezynami”, za$ ,,Ojczyzng” strzegta od wroga. Maryja jest bowiem ,,Obrong”.
Ona jest ,,0stoja” i ,,Krolowa tej korony”. Piesn staje si¢ rowniez $wiadectwem
koronacji oblicza Maryi: ,,Gdy dzi§ Ci narod caly korong wktada nowa, / przed
majestatem chwaly padamy, o Krolowo!”. Laczy si¢ to z poczynionymi §lubami
mito$ci 1 wiernosci tego 1 przysztych pokolen.

4. Wybrane zagadnienia muzyczne

,Piesni marjaniskie” Ottona Mieczystawa Zukowskiego w tytule posiadaja
wskazowke wykonawczg. Sg przeznaczone na 4-glosowy ,,chdr mieszany lub na
jeden glos z towarzyszeniem organdow”. Omawiane w niniejszym artykule utwory
w dziewigciu przypadkach zostaty zarejestrowane przez glos solowy (wokalny)
z akompaniamentem organow, za$ jeden utwor zostal wykonany przez chor a cappella.

Juz sam fakt, ze utwory te moga by¢ wykonywane na rézne sposoby oznacza,
ze zostalty w przemyslany sposob skomponowane. Kazdy z czterech glosow (sopran,
alt, tenor, bas) zostat napisany na sposdb wokalny, co oznacza, ze kazdy z nich
jest wygodny dla poszczegdlnego rodzaju glosu. Jednoczesnie tez kompozycje te,
zachowujac na ogot uktad skupiony akordow, z latwoscia moga by¢ wykonane
przez akompaniujacego organistg. Jest to niewatpliwie wielka zaleta piesni, ktore w
zaleznosci od sktadu wykonawczego moga by¢ wykonywane na dwa rézne sposoby.

Zukowskizaréwno w ,,Piesniach marjanskich”, jak i innych swych kompozycjach
zdradza fatwo$¢ w tworzeniu nieskomplikowanych i przyjemnych dla ucha melodii.
Opisane sg tez one niezbyt trudng, a jednoczesnie cieckawa harmonig. Chcac ja
zilustrowa¢, ponizej zamieszczono przyktad nutowy przedstawiajacy piesn nr 9
,,Ave Maria”.
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Przyktad nutowy 1. Piesn ,,Ave Maria”

9. Ave Maria
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Stosujac za$ wspolczesne oznaczenia harmonii funkcyjnej, powyzszy przyktad
nutowy mozna odda¢ nastgpujaco:
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Piesn zostata napisana w tonacji B-dur. Kompozycja jest tonalna. W kilku
miejscach pojawiajag si¢ jednak chwilowe wychylenia modulacyjne (dominanty
wtracone). Zukowski czesto uzywa tez dzwiekoéw opodzniajacych, dodaje none do
dominanty, a jeden raz do subdominanty.

Z punktu widzenia wspotczesnej harmonii nalezatoby unika¢ ruchu kwint
réwnolegtych (4. system — ostatni akord w 4. takcie i1 pierwszy akord w 5. takcie
w glosach srodkowych). Ponadto w 3. systemie w 1. i 2. takcie pojawia si¢ funkcja
S_, w ktoérej zdwojeniu ulegta pryma, a nie tercja akordu.

Takie podejscie do harmonii sprawia, ze utwoér — mimo swych niewielkich
rozmiarOw i tonalnosci — jest ciekawy. Zastosowanie réznych rozwigzan —
wspomniane dzwigki przejsciowe, opdznienia, dominanty wtracone, dwie wyrzutnie
(elipsy) — powoduje, ze piesn staje si¢ interesujaca tak dla wykonawcow, jak dla
stuchaczy.

1

Zakonczenie

Omoéwienie dziesigciu piesni pochodzacych ze zbioru pt. ,,Piesni marjanskie”
upowaznia do sformutowania nastgpujacych wnioskow.

1. W czasach, gdy dostep do stowa drukowanego w postaci katechizméw nie byt
prosty ani oczywisty, a katecheza dzieci i mlodziezy nie wszedzie przeprowadzana
byla w sposoéb metodyczny i regularny, prezentowane piesni w swej warstwie
semantycznej uczyly o podstawowych prawdach dogmatycznych zwigzanych
z osobg Matki Bozej.

2. Poprzez poetyckie teksty, do ktorych Otton Mieczystaw Zukowski
skomponowatl nastgpnie muzyke, w $wiadomosci ludzi utrwalata si¢ prawda,
ze Maryja jest ,,Bogarodzica” (piesn ,,Ave Maria”), czyli Matkg Syna Bozego, Ta,
ktora nosita pod swym sercem Zbawiciela $wiata.

3. Maryja jest ,,Bogarodzicg Dziewicg” i,,Niepokalang” (piesn ,,Bogarodzica”).
Jest ,,Dziewicg niepokalang” (piesn ,,Badz pozdrowiona™) oraz ,,Stodka Dziewicg”
(piesn ,,Zawitaj Krolowo!””). W tych sformutowaniach podkreslone zostajg dogmaty
o niepokalanym poczeciu Maryi oraz Jej dziewictwie.

4. W pie$ni ,,Zdrowas Maryjo” Maryja zostaje nazwana ,,Wniebowzieta”. Jest to
o tyle wymowne, ze zaro6wno tekst poetycki, jak i warstwa muzyczna zostaty napisane
na dlugo przed ogtoszeniem dogmatu o wniebowzigciu Najswietszej Maryi Panny,
ktore mialo miejsce dopiero w 1950 roku. Uzyte sformutowanie ,,Wniebowzigta”
staje si¢ w ten sposob $wiadectwem zywej wiary ludzi i potwierdzeniem sensus fidei
ludu Bozego.

5. Przez wybranie Maryi na Matke Zbawiciela, od pierwszych chwil swego
istnienia jest Ona $wigta i dlatego takze ,,blogostawiona migdzy wszystkiemi” (piesn
»Ave Maria”).
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6. Piesn ,,Ave Maria” jest poetyckim opisem nabozenstwa majowego ku czci
Matki Bozej, sprawowanego od wiekoéw na ziemiach polskich. To jednocze$nie
potwierdzenie katolickiej tozsamosci, ktora przejawiata si¢ miedzy innymi wilasnie
w sprawowaniu tych nabozenstw w kos$ciotach czy przydroznych kapliczkach.

7. Piesn ,,Zdrowas$ Maryjo” staje si¢ z kolei opisem nabozenstwa ku czci Matki
Boskiej Zielnej (15 sierpnia), ktore rbwniez na stale wrosto w polska religijnosc.

8. W piesni ,,Zdrowa§ Maryjo” pojawiaja si¢ okreSlenia ,,Arka przymierza”
oraz ,,Gwiazda zaranna”, pochodzace z tekstu Litanii loretanskiej. W ten sposéb
swiadomos¢ katolikow ksztattowana byta tozsamymi tekstami poboznosciowymi.

9. Do Maryi cztowiek kieruje swe uczucia i prosby tak jak do rodzonej matki,
czyli osoby najblizszej. Dlatego Matka Boza nazwana jest ,,stodka Maryja” (piesn
»Hymn do N. P. Marji”) oraz ,,Matuchna nasza” (piesn ,,W majowe Zorze”). Maryja
jest ponadto ,,Matka mitosci” (piesn ,,Witaj Krolowo!”) oraz ,,Matka i Panig” (piesn
»Zawitaj Krolowo!”™).

10. Maryja staje si¢ przyktadem zycia i wzorem do nasladowania. Jest wiec nazy-
wana,,Liljg czystosci”, ,,glebig pokory”i,,0gniem mitosci” (piesn ,,Badz pozdrowiona”).

11. Tytulem, jaki czgsto uzywany jest w odniesieniu do Matki Najswietszej
to Krélowa. Maryja jest wigc ,,Krolowg gwiazd”, ,.krdlowa 1 ziem, 1 morz” (piesn
»-Hymn do N. P. Marji”) oraz ,,Krolowa plonéw” (piesn ,,Zdrowas§ Maryjo”)
1,,Dziewic Krolowa” (piesn ,,Badz pozdrowiona™).

12. Tytut ,Krolowa” szczegoélnego jednak znaczenia nabiera w kontekscie
opieki Maryi nad umgczonym narodem polskim. Maryja jest bowiem Krolowa
»Zlemi naszej” i ,,potezna Polski straznica” (piesn ,,Bogarodzica”) oraz ,,Krolowa
korony” polskiej (piesn ,,O Matko Przenajswigtsza™).

13. To wlasnie do Maryi Krolowej, przed ktorg ,,cala polska ziemia kleczy” (piesn
»W majowe Zorze”) zanoszone jest blaganie, aby miata w swej opiece wszystkich
cierpigcych, smutnych i nieszczesliwych, ktorzy cierpia razem ze swa umitowang
ojczyzng (piesn ,,W majowe Zorze”). Maryja jest bowiem ,,Obrong” i ,,0st0ja”;
to Ona ma strzec od wszelakiego wroga (piesn ,,0 Matko Przenajswigtsza”). Maryja
ma tez ,,zachowac ro6d” polski (piesn ,,Hymn do N. P. Marji”).

14. W sprawach narodowych, gdy wcigz panuje ,.beznadzieja”, ,,smutek”,
gdy ,,plyna tzy”, to Maryja jest jedyna nadzieja na lepsza przysztos¢ (piesn ,,Witaj
Kroélowo!™).

15. Wspomnienie wielkich zwycigstw polskiego oreza jest jednoczes$nie prosba,
by Maryja wcigz miata w swej opiece tych, ktorych piers jest ,Jej stolicg” (piesn
»Bogarodzica”).

16. W warstwie semantycznej piesni Maryja jest przedstawiana na wzor
chrystotypiczny — charakterystyczny dla religijno$ci doby potrydenckiej. Matke
Bozg traktowano wigc niemal na réwni z Jezusem Chrystusem. To do Niej zanoszono
prosby. To Ja proszono o pomoc. To Ona bowiem miata wybawi¢ od wszelkiego zta
(,,zbaw tych, co w grzechu przepasciach tong” — piesn ,,Badz pozdrowiona”).
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17. W piesni ,,Zawitaj Krolowo!” pojawia si¢ prawda, ze ,,strapieni odetchng”,
za$ ,,umarli 0zyja” ,,na tonie Jezusa”. To On zlituje si¢ ,,nad naszym ptaczem”.
Maryja ma si¢ jednak wstawiaé i ,,modli¢ si¢ za nami”.

18. Prezentowane piesni stajg si¢ w ten sposob §wiadectwem religijnosci, ktora
podkreslata ,,cze$¢ wyzszego uszanowania” oddawanej Maryi, czyli hyperduliae.
Postawe te¢ miedzy innymi tak ttumaczyt §w. Jan Damascenski: ,,Poniewaz jednak
Najswietsza Maria Panna, cho¢ jest wprawdzie tylko stworzeniem, ale jako
prawdziwa Boza Rodzicielka, ponad wszystkich innych, w sposob zgota osobliwy,
jest ztaczona z Bogiem, przeto nalezy si¢ jej osobna cze$¢, zwana hyperdulia™.

19. Omowione piesni staja si¢ odzwierciedleniem nauczania Kosciota przetomu
XIX 1 XX wieku, ktéry pamigtat o stowach §w. Bernarda: ,,W niebezpieczenstwach,
w ucisku, w watpliwo$ciach mysl o Maryi, wzywaj Maryi... Gdy za nig pdjdziesz,
nie zejdziesz z drogi; gdy jej prosisz, nie bedziesz rozpaczal; gdy ona ci¢ bgdzie
podtrzymywa¢, nie upadniesz; gdy ona ci¢ begdzie broni¢, nie begdziesz si¢ bal;
gdy ona ci bedzie przewodniczka, nie zmeczysz si¢ w drodze; gdy ona ci bedzie
taskaws, dojdziesz do celu™.

20. Tak bogata warstwa teologiczna piesni zostala opisana muzyka Ottona
Mieczystawa Zukowskiego, kompozytora, ktory z niezwyklg starannoscig dobierat
teksty do swych utworow. Zalezalo mu, aby kazda skomponowana przez niego pie$n
laczyta — z jednej strony — to, co religijne i polskie, z drugiej zas§ — miata taka melodie
i strukturg harmoniczna, aby bez trudu mogta by¢ wykonywana przez ludzi ré6znych
standw i proweniencji.

21. W taki sposob na przelomie XIX i XX wieku, w trudnych latach walki
o niepodlegtos¢, Polacy otrzymali warto§ciowe ,,Piesni marjanskie”, ktore staja sie
$wiadectwem niezwyktej symbiozy wiary i kultury.
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Aneks

Hymn do N. P. Marji

1. Przeciagnat wiew od sinych gor,
odpart nan bor poszumem drzew,
zawtorzyt mu podwladny dwor,

a piewcow chor wydzwonit §piew:
Czes¢ Ci, o czes¢ Maryjo!

2. Krélowo gwiazd i ziem i morz,
chron nas od burz, zachowaj rod,
i wskaz na zdrdj ozywczych wod,
nagrodz trud, zaspokoj gtod,
Ave, Ave Maryjo!
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3. Z nad kwietnych tak ulata won,

z blgkitow ton, do Panny Stop:
Zwiastunko zo6rz, btogostaw blon,
Twe dziatki chron od zaradnych prob,
Stodka, o stodka Maryjo!

Ave Maria

1. Ledwo w ztotawych blaskach jutrzenki
zbudzi si¢ narcyz nad wdd krynica,

juz brzmia dla Ciebie ptaszat piosenki,
Bogarodzico, Bogarodzico!

Dla Ciebie z cichym szelestem fali
pacierz przyrody w niebo si¢ wzbija,
flety pastusze graja w oddali:

Ave Maria, Ave Maria, Ave Maria, Maria!

2. Gdy ziemia w tunach zachodu tonie,
znow stowik triumf wiosny ogtasza,
ottarz Twoj w kwiatach $wiattami plonie,
o Pani nasza, o Pani nasza!

Gloria, o gloria, stycha¢ dokota,

hymnem dla Ciebie Maj si¢ zaczyna

I jednoglosénie $wiat caly wota:

Ave Maria, Ave Maria, Ave Maria, Maria!

Zdrowas$ Maryjo

Zdrowa$ Maryjo, jak zbozny tan,
thum w kornej chyli si¢ podzigce,
oto Ci przynidst z p6l i miedz
ktosow i ziela pelne rece.

Zapach duszacy kwiecistych Iak
wionat na chwate Twego $wigta,
Arko przymierza, Krynico task,
Gwiazdo zaranna, Wniebowzigta!
Zdrowa$ Maryjo!

Wisrdd ostrotukéw wysmuktych naw
organ olbrzymig piesnia t¢tni,

ptynie modlitwa z setek warg

coraz gorliwiej a nami¢tnie;j.
Zdrowa$ Maryjo, btagalna piesn

z wonig duszacg ziot si¢ miesza,

a na kosciele jak zbozny tan,
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do stop si¢ Twoich chyli rzesza.
Zdrowa$ Maryjo!

Na Twoja chwale, na Twoja czes$é

z kwietnych kielichow bijg wonie,

w blaskach jarzacych woskowych $wiec
a w morzu kwiecia ko$ciot tonie.
Gtlosem radosnym uderza dzwon,

Pod sukmanami serca bija,

Krélowo plonéw, Pani tych pol

ustysz nas, uslysz, o Maryjo!

Zdrowa$ Maryjo!

W majowe Zorze

1. Matuchno nasza, Ty co z gwiazd i tgczy

szatg odziana, 1$nisz w majowe ranki,

przed ktora cata polska ziemia kleczy,

przed ktorej stopy dzieci¢ sktada wianki,

styszysz, jak Tobie gra wiatr, szumig lany,

jak Ci skowronki wydzwaniaja piesni,

jak w Tobie polski lud rozmilowany,

jak Cie czci szczerze od Dniepru do Wrzeséni:

Badz uwielbiona, badz pozdrowiona, btogostawiona Maryjo!

2. O zejdz nad nasze te pola i chaty

w one gwiazdziste, teskne polskie noce,

tam gdzie Twoj Aniot cichy i skrzydlaty

pociesza dusze smutne i sieroce.

Niech wszystkim bedzie stonecznie i jasno,

niech maj gra w duszach nam choraty boze,

Niech nam Twe blaski, o Matko, nie zgasna

jak te, co $lesz nam w te majowe zorze:

Badz uwielbiona, badz pozdrowiona, btogostawiona Maryjo!

Witaj Krélowo!

1. Witaj, Krolowo, o Matko mitosci,

na biednej ziemi, kedy ptyna izy,

gdzie w kazdem sercu szary smutek gosci,
tesknoty ciezkiej roja si¢ sny.

Wsrod beznadziei Ty$ jedna nadzieja,

CO Zrozpaczonym wypromienia noc

i cisza ducha wéréd wichroéw, co wieja,

i piesnig wielka, co wskrzesi moc.
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2. Smutni wygnancy do Ciebie wotamy,
ku Tobie leci umgczony jek,

o Matko, otworz mitosierdzia bramy
tym, ktorych zycia gna srogi lek.

Tym ktorzy nigdy nie widzg tu stonca
wsrdd opuszezonych i samotnych drog;
i ktorych dola prowadzi krwawiaca

w nieznany dotad wiecznosci prog.

Bogarodzica

1. Pokton Ci w sercu i wierze, Bogarodzica Dziewica,

co jak ci barscy rycerze szablg zorane masz lica.

W zwierciadle tez ich pancerzy twarz Twoja $niada odbija,
Imi¢ Twe hasltem rycerzy, Bogarodzica Maryja!

2. Czyz raz pod ptaszcz Swoj z purpury, stugi chronitas Swe wierne?
Z bram Wilna i Jasnej Gory Twe lico 1$ni milosierne.

Ty$ ziemi naszej Krélowa, potezna Polski straznica:

w Tobie Wcielenia jest Stowo, Bogarodzica Maryja!

3. Dzi$ z wyzyn Twoich ottarzy spojrz, Matko, na nasze rany;
na Izy tych biednych ne¢dzarzy, na lud ten Tobie poddany.
Wszak chram Twoj to Polska cata, piers ludu to Twa stolica,
Niepokalana i biata, Bogarodzica Maryja!

Badz pozdrowiona

1. Marjo, Dziewico niepokalana!
dzi$ $wiat przed Toba zgina kolana

i wita Ciebie pie$nig natchniona,
Krélowo nasza, badz pozdrowiong!
I wszyscy, wszyscy, ptaki i drzewa,
pola i lasy, wszystko Ci $piewa!

Na ziemi¢ spojrzyj dzi$ rozmodlona,
Krélowo nasza, badz pozdrowiong!

2. Dziewic Krélowo, Liljo czystosci,

glebio pokory, ogniu mitosci,

zbaw tych, co w grzechu przepasciach tona,
Krélowo nasza, badz pozdrowiong!

Marjo, Ty§ Matka ziemi mieszkancow,
wspomdz nas, wspomo6z biednych wygnancow,
te ziemig pociesz, Izami zroszona,

Krélowo nasza, badz pozdrowiong!
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Zawitaj Krélowo!

1. Zawitaj Krélowo, o Matko i Pani,

zawitaj o nasza Nadziejo!

Do Ciebie Adama synowie wygnani,

z ziemskiego padotu, ze Izawej otchtani,
wzdychaja 1 gorzkie 1zy leja.

Nam serca obsiadty i kolce i ciernie

i burze szaleja i gromy w nas bija,

ku nam zwrd6¢ Twe oczy, o zwrd¢ mitosiernie,
pospiesz nam w pomoc, Maryjo.

2. A owo po ziemskiem wygnaniu tulaczem,
gdy pdjdziem na wiecznos$¢ gromadka,
niech Jezus nad naszym zlituje si¢ ptaczem,
niech Jego Najswigtsze Oblicze obaczem,
Twe Dzieci¢ nam ukaz, o Matko!

Na tonie Jezusa, swiatloscig odziani,
odetchng strapieni, umarli ozyja.

Lecz modl si¢ za nami, o Matko, o Pani!
Stodka Dziewico, Maryjo!

Ave Maria

1. Gdy stonce zajdzie o wieczornej porze
i srebrny opar wstanie ponad ziemia,

a noc liljowa stapa po ugorze

pertami sypiac na siola, co drzemiga.

Ave Maria, ave Maria, ave Maria, Maria.

2. Ave Maria leci szept po ziemi

z glosami dzwonéw az pod ciemny bor,
blogostawionas Ty migdzy wszystkiemi.
Modlitwie ludzkiej wtorzy niebios chor.
Ave Maria, ave Maria, ave Maria, Maria.

3. Blogostawionas, Ty, o Pani $wigta
cichutko wtorza tany mtodych zboz

w milosci swojej nigdy nie pojeta,
pickniejsza ponad blaski rannych zo6rz.
Ave Maria, ave Maria, ave Maria, Maria.
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O Matko Przenaj$wietsza

1. O, Matko Przenaj$wigtsza, co w jasnej $wiecisz bramie,
w serc naszych wejrzyj wnetrza i podnie§ w gore ramig!
Blogostaw polskiej ziemi, co u nég Twoich lezy,

$wie¢ nam taskami Swemi, od wrazej bron grabiezy!

2. O, prowadz nas od Boga prostemi $ciezynami,
Ojczyzne strzez od wroga i mddl si¢, modl za nami!
Obrong Tys$, ostoja, Krolowa tej korony,

a przepotega Twoja wrog pierzcha na wsze strony!

3. Gdy dzi$ Ci nardd caty korone wktada nowa,

przed majestatem chwaty padamy, o Krélowo!

My mlodziez Twa, my dzieci dzi$ $lubujemy Tobie:
mito$¢, co w sercach §wieci, ta przetrwa tu i w grobie.
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., Miarq wiezi miedzy rodzicami a dziecmi
nie sq jedynie parametry genetyczne.
Mitosé, ktora rodzi,
Jjest przede wszystkim darem z siebie.
Istnieje rodzenie, ktore urzeczywistnia sie
przez przyjecie dziecka, opieke nad nim,
poswiecenie Sig mu.

Wiez, jaka dzigki temu powstaje,

Jjest tak gleboka i trwata,

Ze w niczym nie ustepuje wiezi

opartej na pokrewienstwie biologicznym ™.

Streszczenie: Artykut dotyczy adopcji dzieci w polskim systemie prawno-
opiekunczym. Analizie zostaly poddane dwie kluczowe kwestie: dobro
dziecka i spelnienic w rodzicielstwie. Adopcja umozliwia wychowanie
w $rodowisku rodzinnym tym dzieciom, ktére z réznych powodow zostaty
pozbawione pieczy rodzicéw biologicznych. Prawo do wychowania w rodzi-
nie znajduje si¢ w podstawowym kanonie praw dziecka. Przysposobienie ma
shuzy¢ dobru dziecka, wychodzi¢ naprzeciw jego potrzebom oraz prawu do
opieki rodzicielskiej i rozwoju w prawidlowo funkcjonujacym $rodowisku
rodzinnym. Adopcja otwiera rowniez szanse na spetnienie w rodzicielstwie,
ktorego istoty nie wyczerpuje biologiczne poczgcie i zrodzenie dziecka.

Stowa kluczowe: adopcja, dobro dziecka, rodzicielstwo, rodzina

! Jan Pawet I, Mitos¢, ktora przyjmuje opuszczone dziecko. Przemdwienie do rodzin adopcyjnych,
Watykan 5 I1X 2000.
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Adoption — Towards the Good of the Child
and Fulfilling in the Parenthood

Summary: The article is regarding adoption of children in the Polish system
legal-protective. There were analysed two crucial issues: the good of the child
and fulfilling in the parenthood. Adoption enables these children which from
various reasons were deprived of the care of biological parents to bring up in
the home environment. The right to bring up in the family is in an essential
canon of children’s rights. The preparation is supposed to serve the good of
the child, to try to meet his needs and the right to the parental care and the
development in the correctly functioning family environment. Adoption is
also opening chances of fulfilling in the parenthood, of which a biological
conception and giving the child rise to aren’t using the being up.

Keywords: adoption, good of the child, parenthood, family.

Wstep

Wsérdd celow organizowania przez organy panstwowe adopcji 1 pieczy
zastepczej nad dzieckiem szczegdlnego znaczenia nabiera potrzeba zapewnienia
wszechstronnej ochrony praw i dobra dziecka, nie tylko jako osoby, samoistnego
podmiotu, lecz réwniez dziecka jako integralnej czastki rodziny naturalnej. Opieka
nad rodzing i1 dzieckiem, jako element polityki spolecznej panstwa, zmierza do
podkreslenia autonomii rodziny i prymatu rodzicow w wychowaniu dzieci, prawa
dziecka i rodziny do pomocy i wsparcia ze strony instytucji publicznych oraz
realizacji konstytucyjnej zasady pomocniczos$ci’.

W tym kontekscie istotng kwestig jest odniesienie do podstawowej zasady
dotyczacej adopcji: powinna by¢ ukierunkowana na realizacje dobra dziecka.
W zwigzku z tym pragnienie posiadania potomstwa przez rodzicéw i spehienie
w rodzicielstwie ujmowane jest jako sprawa wtorna, chociaz bardzo istotna.
Uwzglednienie tej zasady oznacza m.in., ze w procedurze przysposobienia to dla
dziecka powinno ,,dobiera¢ si¢” kandydatow na rodzicow adopcyjnych, majac
na wzgledzie oceng mozliwosci jak najpeliejszego zaspokojenia przez nich

2 Prawo dziecka do pieczy zastgpczej nie posiada absolutnego charakteru i moze zostaé
zastosowane tylko wowczas, gdy jest to niezbedne. Oznacza to, ze $rodki zmierzajace do odtaczenia
dziecka od jego rodziny nalezy stosowac przy zaistnieniu wyjatkowych okolicznosci, uzasadnionych
potrzeba jak najlepszej ochrony praw i dobra dziecka. W tym jednak wypadku nalezy zachowaé
wlasciwa proporcje pomigdzy dobrem dziecka a interesem jego rodzicow, uwzgledniajac przy tym
konieczno$¢ zabezpieczenia przede wszystkim dobra dziecka, ktore w zaleznos$ci od istoty i wagi, moze
przewazy¢ interesy rodzica” (Lakoma 2014, s. 98-99).
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indywidualnych potrzeb rozwojowych i opiekunczych dziecka. Nasuwa si¢ zatem
podstawowe pytanie: komu adopcja ma shuzy¢? Dziecku, czy kandydatom na
rodzicow adopcyjnych? Te kwestie stang si¢ przedmiotem analiz w niniejszym
artykule.

1. Istota 1 rodzaje adopcji

Adopcja (tac. adoptio - usynowienie) jest to przysposobienie cudzego dziecka
i uznanie go za wiasne, w wyniku czego pomigdzy nim a nowg rodzing powstaja
relacje prawne, takie jak w rodzinie biologicznej. Adopcja jest aktem prawnym na
mocy ktoérego nastepuje petne wilaczenie dziecka - biologicznie niespokrewnionego
- do nowej rodziny przy jednoczesnym catkowitym zerwaniu wigzi z rodzing
naturalng.

W polskim prawie adopcja okreslana jest jako ,,przysposobienie”, co oznacza
powstaty z woli 0s6b zainteresowanych stosunek prawny, jaki istnieje miedzy
rodzicami a dzieckiem. Przysposobienie dokonywane jest na wniosek osoby
przysposabiajacej konstytutywnym orzeczeniem sadu opiekunczego®. Wywotuje
ono skutki nie tylko migdzy stronami przysposobienia, lecz takze wobec wszystkich
innych czlonkéw rodziny.

Przywotane weczesniej przepisy prawa polskiego (art. 114-127 Kodeksu
Rodzinnego i Opiekunczego), uznane sa takze na forum prawa kanonicznego: ,,Dzieci
adoptowane zgodnie z przepisami prawa cywilnego uwazane sg za dzieci tego lub
tych, ktorzy je adoptowali™. Ponadto w prawie kanonicznym adopcja jest podstawa
malzenskiej przeszkody pokrewienstwa prawnego: ,,Nie mogg waznie zawrze¢
matzenstwa ze sobg ci, ktorzy sa zwigzani pokrewienstwem prawnym powstatym
z adopcji, w linii prostej lub w drugim stopniu linii bocznej”; obejmuje ona linig
prostg oraz drugi stopien linii bocznej. W $wieckim prawie zakres tej przeszkody
jest wezszy®. Ponadto kwestie dotyczace procedur adopcyjnych bedacych w zakresie
zadan Osrodkéw Adopcyjnych reguluje ustawa o wspieraniu rodziny i systemie
pieczy zastepczej’.

3 Art. 114-127 Ustawy z dnia 25 lutego 1964 r. Kodeks rodzinny i opiekuriczy (Dz. U., Nr 9,
poz. 59 z pézn. zm.). (dalej: KRO)

4 Kan. 110 Kodeksu Prawa Kanonicznego. (dalej: KPK)

> Kan. 1094 KPK.

6 Art. 15 § 1 KRO.

7 Ustawa z dnia 9 czerwca 2011 roku o wspieraniu rodziny i systemie pieczy zastgpczej (Dz. U.
72016 r., poz. 575). (dalej: UWR)
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W polskim systemie prawno-opiekunczym przewidziane sg trzy formy
przysposobienia dziecka®:

1) Catkowite, czyli pelne nierozwigzywalne® (adoptio plenissima),

2) Pelne rozwiazywalne! (adoptio plena);

3) Niepelne!! (adoptio minus plena).

Adopcja jest optymalnym modelem opieki nad dzieckiem -catkowicie
osieroconym, gdyz nie jest okresowa pieczg zastgpcza, lecz daje szanse na
ustanowienie trwalej nowej rodziny dla dziecka. Rodzinne i instytucjonalne formy
pieczy zastepczej sprawuja opieke nad osieroconym dzieckiem tymczasowo,
maksymalnie do osiggni¢cia przez nie peloletnosci. Natomiast adopcja jest
aktem prawnym ustanawiajacym nowg rodzine¢ dla dziecka na state. Stosunek
przysposobienia pelnego lub niepelnego moze ulec rozwigzaniu na wniosek
przysposabiajacego, prokuratora lub przysposobionego, jedynie waznych powodow
i pod warunkiem, Ze nie narusza to dobra dziecka, ktorego dotyczy'2.

8 Art. 121-124 KRO.

® Sad wydaje orzeczenie o ustanowieniu adopcji w sytuacji, gdy rodzice wyrazili zgod¢ na
przysposobienie dziecka, bez wskazania osoby przysposabiajacej (zgoda in blanco) lub gdy rodzice
dziecka nie zyja. Rodzice biologiczni wyrazajac zgode¢ na adopcj¢ przystaja na zerwanie wszelkich
wigzow z dzieckiem, a tym samym i na to, ze nie beda znali nazwiska ani tez miejsca zamieszkania 0s6b
przyspasabiajacych ich dziecko. Obligatoryjnie sporzadzany jest nowy akt urodzenia dla adoptowanego
dziecka z wpisaniem jako rodzicow osoby przysposabiajace. Dziecko otrzymuje nazwisko rodzicow
adopcyjnych, uzyskuje uprawnienia do dziedziczenia po nich i ich krewnych. Przysposobienie
catkowite jest nierozwigzywalne.

10" Skutkuje powstaniem takiego stosunku prawnego, jaki istnieje pomiedzy rodzicami a dzie¢mi.
Ustaje natomiast dotychczasowa wladza rodzicielska biologicznych rodzicéw, ustaja rowniez
obowiazki i uprawnienia alimentacyjne migdzy przysposobionym a jego naturalnymi krewnymi.
Przysposobiony nie dziedziczy po swoich wstgpnych naturalnych i ich krewnych, a osoby te nie
dziedzicza po nim. Przysposobiony nabywa prawa i obowiazki w stosunku do rodzicow adopcyjnych
oraz ich krewnych. Jezeli jeden z malzonkow przysposobit dziecko drugiego malzonka, wiadza
rodzicielska przystuguje obojgu matzonkom wspdlnie. O sporzadzeniu nowego aktu urodzenia
z wpisaniem rodzicow przysposabiajacych orzeka sad na podstawie wniosku adoptujacych lub dziecka,
ktére ukonczylo trzynascie lat. Adoptowane dziecko otrzymuje nazwisko nowych rodzicow lub, na
zyczenie przysposabianego i za zgoda adoptujacych, dwucztonowe zltozone z dotychczasowego
i nazwiska przyspasabiajacych. Na wniosek przysposabiajacego sad moze zmieni¢ dotychczasowe imig
dziecka. Jezeli przysposobiony ukonczyt trzynascie lat, moze to nastgpi¢ tylko za jego zgoda.

I Ma ono charakter wyjatkowy i jest orzekane bardzo rzadko. Wspolczesnie ten rodzaj
przysposobienia zostal wyparty przez instytucje rodzin zastepczych. Sad ustanawia przysposobienie
niepelne tylko na wyrazne zadanie przysposabiajacego oraz za zgoda osob, ktorych zgoda jest
w takich sytuacjach wymagana. Skutki adopcji niepelnej dotycza tylko relacji pomigdzy dzieckiem
a przysposabiajacym, w przysziosci moga rozciaga¢ si¢ takze na zstgpnych przysposobionego.
Adoptowane dziecko podlega wladzy rodzicielskiej przysposabiajacego (ustaje wiadza rodzicow
naturalnych) otrzymuje jego nazwisko i dziedziczy po nim. Nie powstaje stosunek prawnorodzinny
miedzy przysposobionym i jego zstgpnymi, a krewnymi rodzicoéw adopcyjnych. Nie wygasaja stosunki
prawne dziecka z jego biologiczng rodzing. W czasie trwania przysposobienia nie istniejg uprawnienia
alimentacyjne, ale po jego rozwigzaniu zaczynaja obowigzywaé. Przysposobienie niepeilne nie
moze by¢ orzeczone w razie wyrazenia przez rodzicow biologicznych zgody bez wskazania osob
przysposabiajacych.

12 Art. 1251 127 KRO.
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2. Przestanki do adopcji dziecka

Kierowanie dziecka do adopcji oznacza, ze znajduje si¢ ono w sytuacji trwatego
sieroctwa i braku mozliwosci wychowywania w biologicznej rodzinie (réwniez
w perspektywie dalszej przysztosci) ze wzgledu na sytuacje:

- zrzeczenia si¢ praw rodzicielskich do dziecka przez jego rodzicow (tzw. zgoda
blankietowa wyrazona w sadzie opieckunczym bez wskazania osoby przyspo-
sabiajacej);

- ingerencji sagdu w sfer¢ wiladzy rodzicielskiej poprzez pozbawienie rodzicow
tej wladzy w stosunku do ich dziecka ze wzglgdu na razace zaniedbywanie
obowigzkoéw opiekunczych i wychowawczych, naduzycia wtadzy rodzicielskiej
lub niemozno$¢ jej wykonywania z powodu trwatej przeszkody;

- braku mozliwosci ustalenia tozsamos$ci rodzicow (na przyklad: rodzice sg
nieznani, gdy pozostawiajg dziecko w tzw. ,,oknie zycia” lub w innych sytuacjach
porzucenia go);

- sieroctwa naturalnego dziecka bedacego skutkiem $§mierci rodzicow.

Ponadto normy prawne okreslajg szereg przestanek, ktore warunkujg mozliwosé¢
dokonania tego aktu. Przysposobi¢ mozna tylko osob¢ matoletniag (od 6 tygodnia
zycia do 18 roku zycia) i dla jej dobra. Rodzicami adopcyjnymi moga zostaé
matzonkowie, ale rowniez osoba samotna. Jesli formalnie adoptuje jeden matzonek,
nie moze tego uczyni¢ bez zgody wspotmatzonka'®. Polskie prawo nie zezwala
na przysposobienie dziecka przez rodzenstwo, osoby zyjace w konkubinacie,
czy w zwiagzkach homoseksualnych. W tym kontekscie istotng kwestia jest
odniesienie do podstawowej zasady (zapisanej rowniez w KRO): adopcja jest
dla dobra dziecka, natomiast pragnienie posiadania potomstwa przez rodzicow
i spelnienie w rodzicielstwie sg istotne, jednakze ujmowane jako sprawa wtorna.
W zwigzku z tym w procedurze przysposobienia to dla dziecka ,,dobiera si¢”
kandydatow na rodzicow adopcyjnych majac na wzgledzie oceng¢ mozliwosci
zaspokojenia przez nich indywidualnych potrzeb rozwojowych i opiekunczych
dziecka. Kwestia ta bywa pomijana lub bagatelizowana w toczacej si¢ w przestrzeni
publicznej dyskusji na temat uzyskania przez pary homoseksualne prawa do adopcji
dzieci. Uwzglednienie wspomnianej zasady ,,adopcja jest dla dobra dziecka”
stanowi kluczowy i rozstrzygajacy argument w tej debacie — dziecko nie jest i nie
moze by¢ traktowane jako ,,obiekt” do nabycia w celu zaspokojenia okreslonych
pragnien i potrzeb kogokolwiek (dotyczy to zaré6wno par homoseksualnych, jak
i heteroseksualnych).

3 Art. 116 KRO.
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Kolejna kwestia dotyczy odpowiedniej roznicy wieku pomigdzy osobg adoptu-
jaca 1 adoptowana (jaka zazwyczaj wystepuje miedzy rodzicami a dzieémi,
tzn. minimum 18 lat). Ponadto przysposabiajacy musi mie¢ peing zdolno$¢ do
czynnosci prawnych, petni¢ praw cywilnych i obywatelskich. Jesli dziecko ukonczyto
13 lat, wymagana jest jego zgoda na przysposobienie, a jesli znani sg rodzice osoby
adoptowanej i nie zostali pozbawieni wladzy rodzicielskiej, potrzebna jest takze ich
zgoda'*,

Dziecko adoptowane otrzymuje nazwisko adoptujacego oraz nabywa
uprawnienia i obowiazki wynikajace z pokrewienstwa. Jezeli jeden z matzonkow
przysposobit dziecko drugiego matzonka, wtadza rodzicielska przystuguje obojgu
matzonkom wspolnie. Nalezy podkresli¢ rowniez znaczenie stosowania zasady
rownego traktowania dzieci przysposobionych i dzieci naturalnych — adoptio
naturam imitatur".

Tabela 1. Ewidencja spraw o przysposobienie w sadach rodzinnych w latach 2000-2018

w tym orzeczono
razem w tym w liczbie razem Pozostalo
Lata | Wplynelo | Zalatwiono Ay przys;r)osobielfie, na sltl;p ny
(w . na ktore rodzice
sprawach) ;:g::;:f:?) weczesniej okres
wyrazili zgode *)
2000 2926 2893 2474 217 857 605
2001 2970 2913 2 496 190 833 619
2002 2 854 2839 2454 211 855 634
2003 2731 2730 2371 222 956 635
2004 2981 3005 2622 256 938 615
2005 3011 2930 2 466 238 866 701
2006 3157 3126 2752 344 872 728
2007 3348 3212 2 662 226 744 861
2008 3424 3375 2 838 294 621 910
2009 3432 3343 2 884 260 641 1 000
2010 3430 3356 2 895 261 618 1074

14 Art. 114, 118 i 120 KRO.
15 M. Andrzejewski, Prawo rodzinne i opiekuricze, Warszawa 2004, s. 163.
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2011 3430 3346 2 868 193 625 1158
2012 3588 3678 3055 190 652 1069
2013 3 664 3510 3030 220 652 1223
2014 3519 3604 3037 204 628 1138
2015 3513 3477 2 946 199 519 1174
2016 3304 3291 2 816 204 407 1187
2017 2963 2979 2479 70 253 1171
2018 2 875 2782 2307 21 247 1264

*) liczby dotyczq 0sob

Zrodto: Opracowanie na podstawie danych Ministerstwa Rodziny, Pracy i Polityki Spotecznej (https://
www.gov.pl/web/rodzina/667informacje-statystyczne dostep: 18.08.2019)

3. Osrodki Adopcyjne 1 procedura przysposobienia

Prowadzenie procedury przysposobienia jest zadaniem Osrodkéw Adopcyjnych,
ktore w ramach swoich dziatan wydaja migdzy innymi opinie kwalifikacyjne dla
kandydatoéw do adopcji dziecka, biora udziat w posiedzeniach w sprawie okresowej
oceny sytuacji dziecka umieszczonego w pieczy zastepczej oraz prowadza szkolenia
dla kandydatow na rodziny przysposabiajace'®.

Do konca 2011 roku prowadzenie Osrodkéw Adopcyjno-Opiekunczych (nazwa
wowczas obowigzujgca) bylo zadaniem wilasnym samorzadu powiatowego,
realizowanym na mocy ustawy o pomocy spotecznej. Od 2012 roku zgodnie
z zalozeniami ustawy o wspieraniu rodziny i systemie pieczy zastepczej, procedury
przysposobienia realizowane sg przez Osrodki Adopcyjne prowadzone przez
samorzad wojewodztwalubnajego zlecenie przez podmioty niepubliczne jako zadanie
zlecone z zakresu administracji rzadowej i finansowane przez budzet panstwa!”.
Prowadzenie procedury przysposobienia jest zadaniem nalezgcym do wylacznych

16 Por. A. Kalus, Rodzina adopcyjna, [w:] Formy opieki, wychowania i wsparcia w zreformowanym
systemie pomocy spolecznej, red. J. Bragiel, S. Badora, Wydawnictwo Uniwersytetu Opolskiego, Opole
2005, s. 257-271.

7" Celem wprowadzonych zmian w organizacji podmiotdow prowadzacych przedsadowe
postepowanie adopcyjne byta racjonalizacja infrastruktury w tym zakresie, poprawa jakosci ustug,
skrocenie czasu oczekiwania dzieci na adopcje, a takze biezaca kontrola przebiegu procesow
adopcyjnych. Wprowadzony wspomniang ustawa wymog niemal natychmiastowego rozszerzenia
pola poszukiwan rodziny adopcyjnej na wszystkie wojewodztwa zwigkszyl szanse dzieci na ich
przysposobienie.
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kompetencji Osrodkow, ktore w ramach swoich dziatan wydaja miedzy innymi
opinie kwalifikacyjne dla kandydatéw do przysposobienia dziecka, biorg udziat
w posiedzeniach w sprawie okresowej oceny sytuacji dziecka umieszczonego
w pieczy zastgpczej oraz prowadza szkolenia dla kandydatow na rodziny
przysposabiajace. Za przebieg procesu przygotowania kandydatéw do adopcji
odpowiadaja Osrodki Adopcyjne, natomiast sad rodzinny na podstawie ich opinii
kwalifikacyjnych podejmuje decyzje o przekazaniu dziecka nowym rodzicom.
Kandydaci na rodzicow adopcyjnych poddawani sg procedurze przygotowawczej
i ocenie ich kwalifikacji przez osoby reprezentujace dobro dziecka's.

18 Matzonkowie lub osoba samotna zainteresowani przysposobieniem dziecka w pierwszej kolejnosci
kontaktuja si¢ z Osrodkiem Adopcyjnym. Podczas pierwszego spotkania zostaje przedstawiona im
procedura kwalifikacyjna. Kandydaci informowani sg o zaswiadczeniach koniecznych do wszczgcia
postepowania.

W kolejnych etapach procedury majg miejsce rozmowy psychologéw i pedagogdéw z przysztymi
rodzicami dotyczace m.in. motywow adopcji, wiedzy o rozwoju dziecka i jego potrzebach, stanu zdrowia
kandydatow, wiezi matzenskich, statusu materialnego. Odbywaja si¢ rowniez badania psychologiczne,
ktorych wyniki ujete s3 w opinii pisanej przez psychologa osrodka. Przeprowadzany jest wywiad
srodowiskowy w miejscu zamieszkania. Osoby ubiegajace si¢ o zaswiadczenie kwalifikacyjne biora
udziat w spotkaniach, warsztatach i dyskusjach problemowych.

Forma przygotowawcza do procesu adopcyjnego jest szkolenie rodzicoéw metoda grupowa na podstawie
program6éw ministerialnych. Zgodnie z ustawa, program szkolenia jest zatwierdzany, na wniosek
podmiotu wnoszacego, przez ministra wlasciwego do spraw rodziny na okres 5 lat. Zdarza sig, ze zuwagi
na szczegblne wskazania dotyczace dziecka i dla jego dobra kandydaci przygotowuja si¢ indywidualnie.
Po ukonczeniu szkolenia komisja kwalifikacyjna podejmuje decyzje o zakwalifikowaniu matzonkow
badz osoby samotnej. Wprowadzenie w ustawie z 2011 roku obowigzku szkolenia kandydatow na
rodzicéw adopcyjnych weryfikuje ich motywacje i podnosi kompetencje rodzicielskie. Szkolenia te sg
nieodptatne. Kazdy kandydat musi przedstawi¢ sadowi zaswiadczenie o ukonczeniu odpowiedniego
szkolenia, ktorego program zostat zatwierdzony decyzja ministra wlasciwego do spraw rodziny.
Uzyskanie zaswiadczenia kwalifikacyjnego otwiera mozliwoséci rozpoczgcia poszukiwania dziecka.
Rodzicom przedstawiana jest dokumentacja dziecka wybranego na podstawie opinii wychowawcow,
lekarzy, psychologa oraz omdéwiona zostaje jego sytuacja rodzinna i prawna. Po wyrazeniu przez
rodzicow gotowosci do adopcji konkretnego dziecka nastgpuje wizyta w placowcee pieczy zastepczej,
w ktorej ono przebywa. Nastepnie sktadany jest do Sadu Rodzinnego - Wydziat Rodzinny i Nieletnich
- wniosek o adopcje¢ i zmiang miejsca pobytu dziecka oraz cata dokumentacja z Osrodka Adopcyjnego.
Zgoda Sadu na rozpoczecie sprawowania bezposredniej opieki nad dzieckiem daje mozliwos¢ rodzicom
preadopcyjnym zabrania go do domu. W kolejnych miesigcach prowadzone sg procedury sadowe
zmierzajace do orzeczenia przysposobienia. W tym czasie nastgpuje m.in. wizyta kuratora sgdowego
i pracownika Os$rodka Adopcyjnego w domu rodzicow celem poznania realizacji obowigzkow
opiekunczo-wychowawczych wobec dziecka. Rozprawa w Sadzie Rodzinnym o przysposobienie
odbywa si¢ z udziatem opiekuna prawnego dziecka. Orzeczenie o adopcji wymaga okresu trzech
tygodni na uprawomocnienie postanowienia.
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Tabela 1. Liczba Os$rodkéw Adopcyjnych (publiczne i niepubliczne wedlug
wojewodztw:

Osrodki
Lp. Wojewédztwa Adf)pcy]: no- Oérotdlz::ll: cyjne Osrodki Adopcyjne
Opiekuncze 2012 — 2015* w 2018 roku
w 2011 roku

1 | Dolnoslaskie 9 3 3
2 | Kujawsko-pomorskie 4 6 6
3 | Lubelskie 4 4 4
4 | Lubuskie 3 4 4
5 | Lodzkie 6 4 4
6 | Matopolskie 6 6 5
7 | Mazowieckie 11 10 9
8 | Opolskie 2 2 2
9 | Podkarpackie 4 1 1
10 | Podlaskie 3 1 2
11 | Pomorskie 8 2 2
12 | Slgskie 11 11 9
13 | Swietokrzyskie 2 1 1
14 | Warminsko-mazurskie 7 3 3
15 | Wielkopolskie 8 6 6
16 | Zachodnio-pomorskie 8 4 4

RAZEM 96 68 64

* W latach 2012-2015 liczba Osrodkow Adopcyjnych pozostawala na niezmienionym poziomie
w kazdym wojewddztwie.

Zrédto: Opracowanie na podstawie danych Ministerstwa Rodziny, Pracy i Polityki Spotecznej (https://
www.gov.pl/web/rodzina/667informacje-statystyczne , dostep: 18.08.2019).

Zmiany wprowadzone ustawg o wspieraniu rodziny i systemie pieczy zastepczej
spowodowatly zamkniecie 28 tego typu placéwek z koncem 2011 r. (w skali catego
kraju funkcjonowato 96 osrodkéw adopcyjno-opiekunczych, natomiast od 2012
r. dalsza dziatalno$¢ mogto kontynuowaé tylko 68 z nich). Wséréd wojewddztw,
w ktorym odnotowano najwigksze spadki ich liczby, nalezy wymieni¢ zwlaszcza:
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dolnoslaskie (zamknigto szes¢ osrodkow), pomorskie (6), warminsko-mazurskie (4),
zachodniopomorskie (4) i podkarpackie (3). W latach 2012-2015 ilo$¢ osrodkow
adopcyjnych pozostawata na niezmienionym poziomie w kazdym z wojewodztw
i wynosita 68 w skali calego kraju, z ktorych 40 (tj. 59%) stanowity osrodki
publiczne. Do 2018 roku zamknig¢to kolejne cztery placéwki i aktualna ich liczba
wynosi 64. Relatywnie najwigcej osrodkow adopcyjnych jest w wojewddztwach
mazowieckim i §laskim. W mazowieckim jest to tez efekt umiejscowienia trzech
osrodkéw adopcyjnych, ktore zostaty upowaznione przez ministra do prowadzenia
spraw z zakresu adopcji migdzynarodowe;.

Ze wzgledu na potrzebe chronienia matoletnich przed zaburzeniami
emocjonalnymi, wynikajagcymi z rozdzielenia dziecka z rodzing biologiczng
(zwlaszcza tzw. choroba sieroca), wskazane jest jak najszybsze przeprowadzenie
adopcji'®. Poza okoliczno$ciami zwigzanymi ze $miercig rodzicow biologicznych
lub sytuacja, gdy sa oni nieznani (umozliwiajacymi wszczecie procedury
adopcyjnej), warunkiem skierowania dziecka do przysposobienia jest zrzeczenie
si¢ przez rodzicow biologicznych praw rodzicielskich lub pozbawienie ich praw
rodzicielskich przez sad. Brak zrzeczenia si¢ praw rodzicielskich przez rodzicéw
naturalnych w sposob istotny decyduje o tym, ze bardzo wiele dzieci przebywa
w placowkach pieczy zastepczej nawet do uzyskania petnoletnosci.

Wprowadzony ustawg z dnia 9 czerwca 2011 roku o wspieraniu rodziny i sys-
temie pieczy zastgpczej wymog niemal natychmiastowego (w ciggu 17 dni od
kwalifikacji dziecka do przysposobienia) rozszerzenia pola poszukiwan rodziny
adopcyjnej na wszystkie wojewoddztwa zwigksza szanse dzieci na znalezienie domu.
Rozwiazania obecne sg korzystne z punktu widzenia dziecka, nie oznaczaja jednak
wprost, ze osoby ubiegajace si¢ o adopcj¢ dziecka beda oczekiwaé na nig kroce;j.
Problemem bowiem w Polsce nie jest zbyt skomplikowany system przygotowania
kandydatow, ale brak dzieci zuregulowana sytuacja prawng, co wydtuza postepowanie
w sgdach?®.

Kolejnym rozwigzaniem, ktére ma ograniczy¢ przypadki zbyt dlugiego
przebywania w pieczy zastepczej dzieci z uregulowang sytuacja prawna jest przepis
ustawy o wspieraniu rodziny i systemie pieczy zastepczej z 2011 roku mowiacy
o obowiazku zglaszania dzieci z uregulowang sytuacja prawng do osrodka
adopcyjnego, pod rygorem rozwiazania bez wypowiedzenia stosunku pracy
z dyrektorem placowki opiekunczo-wychowawczej i koordynatorem rodzinnej
pieczy zastepczej. Jednoczesnie ustawa wprowadzita zmiane w kodeksie postepo-

¥ Por. Rodzicielstwo. migdzy domem, prawem, stuzbami spotecznymi, red. A. Kwak, Wydawnictwo
Akademii Pedagogiki Specjalnej im. Marii Grzegorzewskiej, Warszawa 2008.

2 Ministerstwo Rodziny, Pracy i Polityki Spotecznej, Informacja Rady Ministréow o realizacji
w roku 2015 ustawy z dnia 9 czerwca 2011 roku o wspieraniu rodziny i systemie pieczy zastgpczej
(Dz. U. z 2016, poz. 575), Warszawa 31 lipca 2015 r., s. 35-37.
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wania cywilnego, ktora obliguje sad rodzinny do przesytania, w ciggu 7 dni od dnia
uprawomocnienia, postanowienia sagdu o odebraniu wladzy rodzicielskiej do osrodka
adopcyjnego prowadzacego wojewodzki bank danych?!.

4. Dobro dziecka a spetnienie w rodzicielstwie

Dobro dziecka powinno by¢ zawsze traktowane jako warto§¢ nadrzedna,
zaroéwno jesli chodzi o regulacje prawne, jak i dziatalnos¢ instytucji zajmujacych sig
przygotowaniem kandydatow na rodzicow adopcyjnych, i wreszcie - postawe 0soOb
pragnacych przysposobi¢ dziecko. W artykule 3 Konwencji o prawach dziecka?
sformutowana zostata zasada, ktéra stanowi, iz: ,,[...] we wszystkich dziataniach
dotyczacych dzieci, podejmowanych przez publiczne lub prywatne instytucje opieki
spolecznej, sady, wtadze administracyjne lub ciata ustawodawcze, sprawa nadrzedna
bedzie najlepsze zabezpieczenie interesow dziecka”. W zwigzku z tym organom
wladzy publicznej przypisane zostaly zadania ochrony dziecka przed przemoca,
okrucienstwem, wyzyskiem i demoralizacjg®*. W okreslonych okolicznosciach
dopuszczana jest interwencjea w obronie praw dziecka, nawet bez uwzglednienia
zdania rodzicow lub opiekunoéw prawnych, gdyz jest ono podmiotem posiadajacym
ograniczone mozliwoséci ochrony swych interesow?. Oznacza to, ze dziecko jest
podmiotem, a nie przedmiotem wszelkich dziatan prawnych?.

2l Tamze, s. 36.

2 Konwencja Praw Dziecka zostala uchwalona jednomy$lnie przez Zgromadzenie Ogolne
Narodow Zjednoczonych 20 listopada 1989 roku. Polska ratyfikowata ja 7 czerwca 1991 roku.

2 H. Kotakowska-Przetomiec, D. Wojcik, Idee Konwencji Praw Dziecka a ustawa o postgpowaniu
w sprawach nieletnich, [w:] Prawa dziecka. Deklaracje i rzeczywistos¢. Materialy z konferencji
Rembertow 19-21 czerwca 1992, Oficyna wydawnicza ,,Impuls”, Warszawa 1993, s. 35.

24 Art. 72, ust. 1 Konstytucji RP.

2 A. Regulska, Rodzina i piecza zastepcza nad dzieckiem w perspektywie zasady pomocniczosci.
Analiza dyskursu retoryki politycznej, Warszawa 2018, s. 148.

2% W my$l Konwencji dziecku po urodzeniu nalezy sporzadzi¢ akt urodzenia z imieniem
i nazwiskiem. Oznacza to nie tylko nadanie mu tozsamosci, ale takze fakt, iz po urodzeniu dziecko jest
bytem prawnym, zarejestrowanym. Ponadto, akt urodzenia wskazuje nie tylko na sam fakt narodzin
dziecka, lecz rowniez wskazuje jego stan cywilny, pochodzenie od okreslonych rodzicow, zardwno
matki jak i ojca. Osoby rodzicow sa na ogdt zgodne z rzeczywistym, biologicznym pochodzeniem
dziecka. W przeciwnym razie, przyznaje si¢ dziecku prawo do poznania swojego prawdziwego
pochodzenia. W samej Konwencji stwierdzono, iz prawo do poznania pochodzenia dziecka jest
realizowane, jezeli jest to mozliwe. Kwestie te reguluje juz prawodawstwo poszczegélnych panstw,
ktore ratyfikowaty Konwencje. W przypadku Polski Rzad RP ztozyt w tej sprawie zastrzezenie, iz to
prawo dziecka podlega ograniczeniu przez prawo krajowe, ktore t¢ tajemnice¢ wigze dobrem dziecka
przysposobionego. - T. Smyczynski, Czy jest potrzebna Konwencja o prawach dziecka? Geneza
i funkcje konwencji, [w:] Prawa dziecka. Konteksty prawne i pedagogiczne, red. M. Andrzejewski,
Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan 2012, s. 13-14.



222

Uwzglednienie dobra dziecka posiada szczegdlny wymiar w sytuacjach adopcji
lub ustanowienia pieczy zastepczej. Dobro dziecka wymaga zachowania w pierwszej
kolejnosci prawa dziecka do wychowania w naturalnej rodzinie. Piecza zastepcza
posiada pomocniczy (subsydiarny) charakter wobec naturalnej i pierwotnej pieczy
rodzicow biologicznych. Tym samym prawo dziecka do opieki i wychowania
W pieczy zastepczej ma charakter wtorny w relacji do prawa dziecka do wychowania
w rodzinie naturalnej. W tym kontek$cie wychowanie dziecka w rodzinie jawi si¢
jako istotny warunek realizacji praw i dobra dziecka?’.

W rodzicielstwie adopcyjnym podstawowa kwestia jest motywacja do
przysposobienia dziecka. Z jednej strony kandydaci narodzicow musza by¢ §wiadomi,
ze przyjecie dziecka jako wiasne nie jest czyms, co im si¢ ,,nalezy” tylko dlatego,
ze pragna doswiadcza¢ rodzicielstwa. U kandydatow na rodzicoéw adopcyjnych
istotna jest w tym wzgledzie motywacja do jak najpelniejszego zaspokojenia potrzeb
dziecka i stworzenia dla niego Srodowiska rodzinnego we wszystkich wymiarach
zycia. Motywacja ,,skupiona na dziecku” i jego dobru stanowi jednocze$nie
fundament spelnienia si¢ w rodzicielstwie, gdyz jest wyrazem milosci rozumianej
jako §wiadomy i wolny dar z siebie.

Naturalnym sktadnikiem motywacji do przysposobienia dziecka jest potrzeba
posiadania potomstwa i pragnienie dopeinienia mitosci matzenskiej przez mitosé
rodzicielska. Te potrzeby powinny jednak zosta¢ ukierunkowane nie tylko na
realizacje osobistych celow (,,zosta¢ rodzicem”, ,,mie¢” dziecko), lecz na dobro
dziecka, ktore przemawia za tym, aby w sytuacji pozbawienia dziecka rodziny
naturalnej mialo ono zapewnione §rodowisko opiekuncze zblizone jak najbardziej
do rodzinego (,,by¢ dla dziecka matka/ojcem”).

Zakonczenie

Adopcja ma szanse sta¢ si¢ prawdziwym rodzicielstwem, jesli motywacje
rodzicow przekraczaja ,zwykla” dobroczynnos$¢ (przyjecie i wychowanie
niechcianego dziecka), a takze gdy nie wynikaja wylacznie z egoistycznego pragnienia
»posiadania” dziecka. Wskaznikiem prawidlowej motywacji do przysposobienia
dziecka jest rownowaga pomigdzy motywami altruistycznymi i egoistycznymi.
Dzigki obustronnej wymianie korzysci spetnia si¢ poczucie sprawiedliwosci, czyli
zostaje zachowana rownowaga ,,interesow””. Kandydaci musza by¢ przygotowani na
ewentualne trudnos$ci w wychowaniu adoptowanego dziecka, wicksze zazwyczaj,
niz w wychowaniu dziecka biologicznego®. Podstawg prawidtowej motywacji jest

2 A. Regulska, Rodzina i piecza zastgpcza. .., dz. cyt., s. 141.
2 Por. Kozdrowicz E. (red.), Adopcyjne rodzicielstwo: dylematy, nadzieje, wyzwania, Wydawnictwo
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réwniez akceptacja dziecka ze wszystkimi jego cechami i ograniczeniami, przyjecie
go takim, jakim jest, brak wymagan co do pflci, wieku; przyjecie dziecka jako
warto$ci samoistnej - widzenie w nim cztowieka.

Kazde nowe zycie jest darem i zaden czlowiek nie moze rosci¢ sobie prawa do
dysponowania nim wedtug uznania. Otwarcie si¢ na adopcj¢ moze wigc stanowic
akt potwierdzenia wyznawanych wartosci. Jest to wyraz podmiotowego traktowania
dziecka, uznawania jego wartosci jako osoby, a takze pojmowania rodzicielstwa jako
daru. Trzeba jasno powiedzie¢, ze dziecko jest osobg, wymaga zatem podmiotowego
traktowania 1 nie moze by¢ uznawane za niczyja wtasnos¢ (odnosi si¢ to zarowno do
rodzin naturalnych, jak i adopcyjnych).

Rodzicielstwo nie obejmuje wylacznie aspektu biologicznego poczecia
i zrodzenia, lecz powinna zaktada¢ $wiadome i rozumne, nieograniczone w czasie
»oddawanie siebie” dziecku w roznych wymiarach zycia w toku jego rozwoju,
podejmowanie $wiadomego wychowania, opieki 1 przygotowywania do samo-
dzielnosci w dorostosci. Milo$¢ rodzicielska zawiera w sobie wszelkie atrybuty
pelnego, catosciowego daru z siebie, ktory otwiera osobe na innych, ale tez jest
fundamentem osobowego spetnienia®. Poprzez otwarcie si¢ na drugie ,,ja” cztowiek
spetnia swe osobowe istnienie.

Wielu rodzicow, rowniez ,,naturalnych”, gubi istotg rodzicielstwa, znieksztatca
ja (np. dziecko ,,projekt” moich marzen, paidocentryzm, dziecko-partner, dziecko
- ,centrum dowodzenia”, itd.), ale tez wystepuje wiele form krzywdzenia dziecka.
Warunkiem spetnienia w rodzicielstwie jest zatem wlasciwa motywacja do
bycia rodzicem, dojrzala mitos¢, podmiotowe traktowanie dziecka, rozumne
i odpowiedzialne wychowanie, $wiadomo$¢ trudow, wyrzeczen, czesto tez
i roznorodnych cierpien.
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Streszczenie: W niniejszym artykule zaprezentowana zostata ksigzka
autorstwa wiedenskiej nauczycielki Susanne Wiesinger, ktora dotyczy sytuacji
w austriackich (wiedenskich) szkotach. W centrum jej uwagi znalazly si¢
muzutmanskie dzieci i mlodziez. 40% wiedenskich uczniow to muzulmanie.
W dzielnicach, w ktorych dominuje spotecznos¢ islamska, liczba ta nierzadko
wzrasta dwukrotnie. Opracowanie Wiesinger spotkato si¢ z zainteresowaniem
opinii publicznej, czego potwierdzeniem jest wysoki, jak na austriackie
warunki, naktad — 28 tys. egzemplarzy. Wiele osob chwalito autorke za
cywilng odwage méwienia o ujawniajacych si¢ problemach, inni krytykowali
ja, wskazujac na niesprawiedliwe uogélnienia, ktérych dokonuje. Sledzac
argumentacj¢ Wiesinger nalezy wskaza¢, ze jest ona nierowna, ujawniaja si¢
niekonsekwencje oraz ,,stempel” socjaldemokratycznego obozu, z ktérym
autorka si¢ identyfikuje.
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Caring for an Austrian school. A Discussion
of Kulturkampf im Klassenzimmer. Wie der Islam
die Schulen verdndert. Bericht einer Lehrerin

Summary: This article presents a book by the Viennese teacher Susanne
Wiesinger, which deals with the situation in Austrian (Viennese) schools.
Attention is focused on Muslim children and youth. Forty per cent of
Viennese students are Muslims. In neighbourhoods dominated by the Islamic
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community, this number is often doubled. Wiesinger’s study met with interest
from the public, as the high, for Austrian conditions, circulation of 28,000
copies confirms. Many people praised the author for her courage in talking
about emerging problems, while others criticized her, pointing to the unjust
generalizations she made. In tracing Wiesinger’s argument, it should be pointed
out that it is uneven, that there are inconsistencies and that the book bears the
“stamp” of the social-democratic camp with which the author identifies herself.

Keywords: Austria, education, Islam, Vienna, Susanne Wiesinger

Wstep

W 2015 r. do Europy zaczgli licznie naptywaé przybysze, ktorych zbiorczo
okresla si¢ mianem migrantow i uchodzcow. Dominujg wsrod nich muzutmanie.
Sytuacja ta m.in. wptyneta na zwigkszone zainteresowanie $wiatem islamu. Okazuje
si¢, ze islam w Europie jest obecny znacznie dtuzej. W Austrii juz w latach 60.
XX w. zaczeli osiedla¢ sie muzulmanscy robotnicy, ktérzy w znaczacy sposob
wplyneli na dzisiejsza sytuacje¢ islamskiej spotecznosci tego kraju.

Kwestig islamu interesuja si¢ austriaccy dziatacze partyjni. Jej ocena stanowi
pochodna politycznego przyporzadkowania. Linia podziatu biegnie zasadniczo
pomiedzy socjaldemokratami i zielonymi, ktorzy uwazajg siebie za rzecznikow
»Sprawy muzutmanskiej”, a ludowcami i wolno$ciowymi, ktorzy sceptycznie
spogladaja na funkcjonowanie spolecznosci islamskiej w Austrii. Do tematu islamu
i muzulmanoéw chetnie siegaja politycy, gdyz sa przekonani, ze dzigki temu zdobeda
glosy wyborcze.

Islam to nie tylko wazny watek w politycznym dyskursie, to przede wszystkim
zycie codzienne — dorostych a takze dzieci i mlodziezy, w tym instytucji, ktora
odgrywa wazna role w ich wchodzeniu w dojrzate zycie, tj. szkoty. Temu zagadnieniu
poswiecono niniejszy artykul. Inspiracja dla jego napisania byla lektura niezbyt
obszernej ksiazki, w ktorej podjeto si¢ ,,rozprawienia” z islamem w austriackiej
(wiedenskiej) szkole.

1. Spoteczno$¢ muzulmanska we wspotczesnej Austrii

Powojenne dekady w Europie Zachodniej naznaczone byly gospodarczym
przyspieszeniem, ktérego skutkiem byta polityka zatrudniania tanich robotnikéw
cudzoziemskich, z jezyka niemieckiego nazywanych gastarbeiterami. Zjawisko
to ujawnito si¢ m.in. w Austrii w II potowie lat 60. XX w., w wyniku umowy zawartej
z Turcja (1964) i Jugostawig (1966). Pochodzacy z Turcji byli muzutmanami,
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a z Jugostawii — chrze$cijanami i muzulmanami. Planowano, Ze obecno$¢
gastarbeiterow (w wigkszoSci mezczyzn) bedzie miala charakter czasowy.
Przewidziano, ze beda si¢ zmienia¢ w ramach rocznych kontraktoéw. Chcac
uspokoi¢ austriackg opini¢ publiczng, przede wszystkim miejscowych robotnikow,
obiecywano, ze w razie redukcji etatow, jako pierwsi bedg zwalniani cudzoziemcy'.
Zapowiedzi nie zostaly zrealizowane ze wzglgdu na dobra sytuacje gospodarcza.
Sami gastarbeiterzy chcieli zosta¢ dluzej, aby wigcej zarobi¢, natomiast pracodawcy
woleli zatrzymaé sprawdzonych pracownikow, zamiast szkoli¢ nowych? Obecnos¢
robotnikéw cudzoziemskich byta dla austriackiej gospodarki korzystna, gdyz byli
oni mtodzi, zmotywowani i gotowi do pracy za niewielkie pienigdze?.

Wskazuje si¢, ze dzieje muzutmanskiej spotecznosci na ziemiach austriackich
majg dtuzsza historie. M.in. przywotuje si¢ fakt, ze w 1912 r. wydano ustawe,
ktora regulowata jej funkcjonowanie*. Traktuje si¢ to wydarzenie jako powodd do
dumy, ze juz ponad 100 lat temu muzutmanie cieszyli si¢ w monarchii habsburskiej
prawnym uznaniem. Okazuje si¢, ze sprawa byta bardziej skomplikowana. Dazac
do uporzadkowania sytuacji ok. 600 tys. muzulmanskich mieszkancow Bosni
i Hercegowiny, ktére w 1878 r. znalazty si¢ pod kontrolg Austro-Wegier, rozwazano
skorzystanie z dotychczas obowiazujacych przepisow. Dostrzezono jednak prawnag
nickompatybilnos¢ (kwestia szariatu) i dlatego zdecydowano si¢ na wprowadzenie
oddzielnej ustawy’. Muzutlmanom zapewniono swobode wyznania, podkreslajac
jednoczesnie, ze prawo panstwowe stoi ponad prawem religijnym, oraz zastrzegajac,
iz uzasadnione jest pozbawienie urzedu duchownego muzulmanskiego, ktory
dopuscitby si¢ przestepstwa. Ustawa nie odnosita si¢ do muzutmanow jako takich,
lecz do hanafitow, tj. do nalezacych do jednej z czterech szko6t prawnych islamu
sunnickiego, ktora wowczas popularna byta na terenach Imperium Osmanskiego®.

! M. Bose — R. Haberfellner — A. Koldas, Mapping Minorities and their Media: The National
Context — Austria, www.zsi.at/object/publication/1191/attach/MinoritiesMedia AT2001.pdf, s. 3
[23.04.2019].

2 A. Romejko, Austriacka polityka wobec wybranych mniejszosci narodowych i religijnych, ,,Studia
Gdanskie” 21 (2007), s. 343.

3 Por. B. Durmaz, Déner, Machos und Migranten. Mein zartbitteres Leben, Freiburg i.B. 2012,
s. 43, 56.

* Gesetzvom 15. Juli 1912, betreffend die Anerkennung der Anhdinger des Islams nach hanefitischem
Ritus als Religionsgesellschaft, ,,Reichsgesetzblatt fiir die im Reichsrate vertretenen Konigreiche und
Lander* 159 (1912).

5 M. Schmied, Islam in Osterreich, w: Islam, Islamismus und islamischer Extremismus.
Eine FEinfiihrung, red. W. Feichtinger — S. Wentker, Wien 2005, s. 189-190; Islam in der
osterreichischen Gesellschaft. Referat zur Historikertagung 2003, http://www.derislam.at/islam.
php?name=Themen&pa=showpage&pid=58 [20.04.2019].

® Hanafici, w: Religia. Encyklopedia religii PWN, t. 4, Fatum-indiculus, red. T. Gadacz, Warszawa
2002, s. 319.



228

Rozpad Austro-Wegier przelozyt si¢ na to, ze ustawa z 1912 r. utracila racje
bytu. Muzulmanie, do ktérych si¢ odnosita, znalezli si¢ w panstwie jugostowianskim.
W ,nowej” Austrii zamieszkiwalo jedynie kilkuset wyznawcow islamu, ktorych
zycie organizacyjne nie bylo zbyt intensywne’. Do ustawy powrécono w momencie,
gdy ujawnita si¢ koniecznos$¢ uregulowania sytuacji muzulmanskich gastarbeiterow.
Niezbedne byly jednak korekty — zrezygnowano m.in. z ograniczenia si¢ do grupy
hanafickie;j.

Obecnie obowiazuje ustawa z 2015 r. (Islamgesetz 2015)8. Wprawdzie jest ona
bardziej szczegotowa od tej z 1912 r., to jednak nie rdzni sig, co do intencji. Akcentuje
si¢ wyzszo$¢ prawa panstwowego nad uregulowaniami religijnymi. Islamskim
duchownym obok niekaralno$ci stawia si¢ wymagania dotyczace edukacji, ktéra
musi by¢ uznana przez odpowiednie czynniki panstwowe. Oczekuje si¢ dobrej
(na poziomie maturalnym) znajomosci jezyka niemieckiego, a takze pozytywnego
nastawienia do tego, co austriackie. W ramach ustawy obok muzulmanow jako
oddzielng grupe wyznaniowa wymienia si¢ alewitow”’.

Wedtug danych pozyskanych w czasie spisu ludnosci w 1951 1 1961 r. w Austrii
zamieszkiwato odpowiednio 112 i 217 o0séb majacych tureckie obywatelstwo!'®.
W 1964 r., gdy podpisano umowe dotyczaca przyjmowania tureckich robotnikow,
w Austrii znalazto si¢ 8 tys. muzulmanow''. Ich liczba systematycznie rosta.
Rozpoczeto budowe struktur organizacyjnych. W 1971 r. powotano do istnienia
pierwsza organizacj¢ muzutmanska, ktorej celem bylo doprowadzenie do prawnego
uznania islamu w Austrii. W 1979 r. status osoby prawnej otrzymata Islamska
Wspoélnota Wyznaniowa w Austrii (Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich,
IGGiO)™, ktérg do chwili obecnej postrzega si¢ jako reprezentanta austriackich
muzulmanéw. Niektore $rodowiska nie uznajg tej roli IGGiO; np. alewici, ktorych
liczbe w Austrii szacuje si¢ na 70 tys. (2019), maja od 2013 r. wlasng organizacje.
To Alewicka Wspoélnota Wyznaniowa w Austrii (Alevitische Glaubensgemeinschaft
in Osterreich, ALEVI)",

7 M. Schmied, dz. cyt., s. 192-193.

8 Bundesgesetz, mit dem ein Bundesgesetz iiber die dufieren Rechtsverhdltnisse islamischer
Religionsgesellschafien erlassen wird, ,Bundesgesetzblatt fiir die Republik Osterreich” 39 (2015).

® Alewici wywodza si¢ zszyickiego islamu, jednocze$nie b¢dac pod wptywem srodkowoazjatyckiego
szamanizmu. Ich muzulmanskos$¢ nierzadko jest kwestionowana. Alewici stanowig 20-25% ludnosci
tureckiej. Dominuja wsroéd Kurdow. Zob. Alewici, w: Religia. Encyklopedia religii PWN, t. 1, a-Belur,
red. T. Gadacz, Warszawa 2001, s. 151.

10 W.T. Bauer, Der Islam in Osterreich. Ein Uberblick, Wien 2016, s. 28. Opracowanie dostepne
jest na stronie internetowej http://www.politikberatung.or.at/fileadmin/ migrated/media/Der Islam
in_OEsterreich_01.pdf [24.04.2019].

" M. Schmied, dz. cyt., s. 193.

12 7Zob. strone internetowa IGGiO — www.derislam.at.

3 Aleviten in Osterreich kimpfen um Anerkennung, https://religion.orf.at/stories/2960411/
[24.04.2019]; Staatliche Anerkennung fiir Aleviten fixiert, https://religion.orf.at/stories/2585571/
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Obok ww. organizacji funkcjonujg takze inne, ktére gromadza spotecznosé
austriackich muzulmanéw. Motywem przyporzadkowania jest z jednej strony
identyfikacja z danym nurtem islamu, z drugiej za$ utozsamianie si¢ z okre§lonym
panstwem/ narodem. Obok dominujacych tureckich stowarzyszen, sg takze te
o arabskim charakterze. Organizacjg, ktora postrzegana jest jako rami¢ wiladz
tureckich w Austrii, jest Turecko-Islamska Unia Austrii (Tirkisch-Islamische
Union in Osterreich, ATIB)'. Zrzesza ona 60 tureckich stowarzyszen, ktére tacznie
licza 100 tys. czlonkoéw, koordynujac ich dziatalno$¢ religijna, spoteczna, a takze
politycznag'.

Zycie religijne muzulmandw koncentruje sie wokot meczetow i miejsc modlitwy
(Gebetsrdume). Liczaca obecnie 700 tys. cztonkéw wspolnota posiada ponad
400 meczetow i miejsc modlitwy'®. Tych pierwszych jest niewiele. Podaje sig,
ze w Austrii funkcjonujg tylko trzy meczety z minaretami. Miejsca modlitwy
urzadzane sa w mieszkaniach, a takze halach magazynowych lub fabrycznych,
co si¢ przeklada na ich ,,niewidzialno$¢” — wiele 0sob nie zdaje sobie sprawy z ich
istnienia. Za meczet moze by¢ uznany obiekt budowany z mysla o celach kultycznych,
ktory wyroznia si¢ sakralng architekturg oraz jest nie tylko miejscem modlitwy,
lecz takze zaspokajania szeroko rozumianych potrzeb religijnych, kulturalnych
i socjalnych. Meczet ma stanowi¢ odpowiednik katolickiego ko$ciota i centrum
parafialnego zarazem. Najstarszym i najbardziej znanym meczetem w Austrii jest
otwarte w 1979 r. Islamskie Centrum w Wiedniu (Islamisches Zentrum Wien), ktore
znajduje si¢ w 21. Dzielnicy (Floridsdorf) przy ulicy Am Bruckhaufen 3'7.

Na najwickszym w Europie (pod wzgledem ilosci pochowanych o0séb)
Cmentarzu Centralny w Wiedniu (Wiener Zentralfriedhof) grzebano muzulmanow
juz pod koniec XIX w. W potowie lat 70. XX w. wydzielono islamskg kwaterg.
Z jednej strony, ze wzgledu na zwigkszajaca si¢ spoteczno$¢ muzutmanska, ros$nie
zapotrzebowanie na groby, z drugiej za§ wielu muzutmanoéw tureckiego pochodzenia
decyduje si¢ na pochéwek w Turcji'®. Potwierdza to opini¢ o spowolnionym procesie
integracji spoleczno$ci muzulmanskiej (tureckiej) na ziemi austriackiej. W 2008
r. otwarto pierwszy Islamski Cmentarz w Wiedniu (Islamischer Friedhof Wien)

[24.04.2019]; por. 1. Brickner, ,,Kleine Revolution* fiir Muslime, made in Austria, ,,Der Standard”,
21.12.2010. Zob. strong internetowg ALEVI — www.aleviten.at.

14 Zob. strone internetowg ATIB — www.atib.at.

S Tiirkischer Dachverein ATIB will sich neu aufstellen, https://orf.at/v2/stories/2386039
[24.04.2019]; S. Kaltenbrunner, Interview: Der neue IGGiO-Prdisident und der Einfluss des tiirkischen
Vereins Atib, https://kurier.at/politik/inland/erdogans-einfluss-auf-die-iggioe/205.513.257 [24.04.2019].

16 [slamische ~Glaubensgemeinschaft zihlt Moscheen in Osterreich, https://derstandard.
at/2000061598164/Islamische-Glaubensgemeinschaft-erhebt-Zahl-der-Moscheen-in-Oesterreich
[24.04.2019].

7" Islam in der dsterreichischen Gesellschafft.

18 M. Schmied, dz. cyt., s. 199-200.
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w 23. Dzielnicy (Liesing) przy GroBmarktstrae 2a. Przewidziano tam miejsce
na ok. 4 tys. grobow.

Spoteczno$¢ muzutmanska w Austrii naznaczona jest demograficznym
dynamizmem — od 8 tys. w 1964 1. do 700 tys. w czasach obecnych. Przez ostanie
péttora dekady nastgpit dwukrotny wzrost ilosci muzutmandéw w Austrii?.
Zwigkszyta si¢ wspolnota muzutmanska w Wiedniu. W 2016 r. 14% mieszkancow
Wiednia (ok. 260 tys.) byto muzutmanami. Trzecia czg$¢ muzutmanow zamieszkuje
w Wiedniu, a pozostali rozproszeni w poszczegdlnych landach. Szacuje sie,
ze w mnajblizszych trzech dekadach ich liczba w Austrii wzro$nie do 12-20%
mieszkancow, a w Wiedniu do 20-30%. Zmniejszy si¢ liczba katolikow, wzrosnie zas
liczba 0séb bezwyznaniowych (ohne religioses Bekenntnis), tzn. deklarujacych, ze nie
przynaleza do zadnej wspolnoty religijnej. R6zne czynniki warunkujace zachodzace
procesy — imigracja, dzietno$¢, sekularyzacja oraz religijna konwersja?!. W Austrii
z przynalezno$cig do ko$cioldw chrzescijanskich (katolickiego, ewangelickiego
istarokatolickiego) wigze si¢ usankcjonowany przez panstwo obowiazek finansowego
ich wspierania. Z tego powodu osoby nieutozsamiajace si¢ zbyt intensywnie z ww.
spotecznosciami religijnymi, a chcace zaoszczedzi¢ pienigdze, deklarujg si¢ jako
bezwyznaniowe.

Muzulmanie mieszkajacy w Austrii maja w wiekszosci tureckie korzenie.
Szacuje sig, ze Turcy to 21% tej spotecznosci, Bosniacy — 10%, Serbowie,
Czarnogorey i Kosowianie — 7%, Czeczeni — 4%, Macedonczycy 3%. Pozostali
to Iranczycy, Pakistanczycy, Indonezyjczycy, Afrykanie. Poczawszy od 2015 r.,
ro$nie grupa muzutmandw z Syrii, Afganistanu i Iraku®*. Z powyzszego zestawiania
wynika, ze ok. 50% muzulmanéw to Austriacy. Nalezy pamigtac, ze w Austrii pod
te kategori¢ podpadaja osoby posiadajace austriackie obywatelstwo, niezaleznie
od narodowej identyfikacji w sensie etnicznym?. Wprawdzie od 2008 r. uzywa sie
okreslenia osoby z kontekstem migracyjnym (Personen mit Migrationshintergrund)*,

¥ Islamische Friedhdfe. Wien, http://www.derislam.at/iggo/?c=content&cssid=Wien&navid=293&
par=300&par2=255#st [24.04.2019].

2 Zahl der Muslime in Osterreich seit 2001 verdoppelt, https://diepresse.com/home/panorama/
religion/5263601/Zahl-der-Muslime-in-Oesterreich-seit-2001-verdoppelt [24.04.2019].

21 W.T. Bauer, dz. cyt., s. 30; A. Goujon — S. Jurasszovich — M. Potan¢okova, Demographie und
Religion in Osterreich. Szenarien 2016 bis 2046, Wien 2017, s. 7.

2 W.T. Bauer, dz. cyt,, s. 30.

2 Obecnie w Austrii w ramach spiséw ludno$ci nie zadaje si¢ pytania o przynalezno$¢ narodowsa
(etniczng) i religijng; zob. e-mail od Adelheid Bauer z Austriackiego Federalnego Instytutu
Statystycznego (Bundesanstalt Statistik Osterreich) z dn. 30 kwietnia 2019 1.

2 Bevolkerung in Privathaushalten nach Migrationshintergrund, www.statistik.at/web_de/
statistiken/menschen_und_gesellschaft/bevoelkerung/bevoelkerungsstruktur/bevoelkerung_nach_
migrationshintergrund/index.html [24.04.2019]; takie samo pojgcie, cho¢ nieco inaczej definiowane,
uzywa si¢ w Niemczech; por. P.O. Loew, Wir Unsichtbaren. Geschichte der Polen in Deutschland,
Miinchen 2014, s. 233.
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to jednak okazuje si¢ ono by¢ niewystarczajace. Odnosi si¢ ono do tych, ktorzy lub
ktérych przynajmniej jeden z rodzicoOw (niezaleznie od posiadanego obywatelstwa)
urodzit si¢ za granicg. W Austrii nie brakuje mieszkancéw, ktorych dziadkowie byli
imigrantami, a ktérzy nadal nie uwazaja si¢ za Austriakow. Z taka sytuacja mamy do
czynienia m.in. wérdd austriackich Turkow (Austrotiirken)®.

Sunnici stanowig 85% austriackich muzutmandw, pozostata grupa do alewici
i szyici. Wigkszo$¢ z nich stanowi cze$¢ austriackiego $wiata robotniczego®.
Pomimo uptywajacych dekad nadal obserwuje si¢ zjawisko tkwienia austriackich
muzutmanéw w przestrzeni spolecznych nizin. Niewielu finalizuje edukacje
na poziomie uniwersyteckim, a niemata grupa nie konczy obowiazkowej edukacji
(do 15. roku zycia). W odniesieniu do austriackich Turkéw sygnalizuje sig, ze liczby
te wynosza odpowiednio 4% i 30%?’.

Problematyczng grupg wsrod muzulmandow zamieszkujacych w Austrii sg
Czeczeni. Ich spoteczno$¢ obejmuje obecnie ok. 24 tys. os6b. Wskazuje si¢ na
wyrazng sktonno$¢ do przemocy oraz nieche¢ do pracy zawodowej potaczona
z korzystaniem z pomocy socjalnej. Z jednej strony krytykuje si¢ ten obraz jako
naznaczony uprzedzeniami, z drugiej za$ podpiera si¢ danymi statystycznymi
nt. aktywno$ci kryminalnej, wg ktorych przestgpstwa wsrod Czeczendw wyste-
puja czesciej niz wsrod Austriakdow 1 0sob nieposiadajacych austriackiego
obywatelstwa?,

Systematyczne zwigkszanie si¢ liczebno$ci muzutmanéw w Austrii przektada
si¢ na wzrost ich sity. Muzulmanie sg tego $wiadomi, stad nie odczuwaja pragnienia,
aby si¢ ,,austriaczy¢”. W kontekscie Wiednia, gdzie blisko 30% mieszkancow nie ma
austriackiego obywatelstwa a potowa to osoby z kontekstem migracyjnym?®, bycie
Austriakiem przestato stanowic ,,0oczywistg normalnosc”.

» Analogiczny problem mozna dostrzec w Niemczech; zob. A. Mansour, Generation Allah. Warum
wir im Kampf gegen religiésen Extremismus umdenken miissen, Frankfurt a.M. 2015, s. 191, 211.

% W.T. Bauer, dz. cyt., s. 31.

2 Talk im Hangar-7. Machtlos gegen islamische Einfliisse?, https://youtu.be/ckdd2TRIOA4
[01.04.2019]; Talk im Hangar-7. Streit ums Kopftuch — Retten Verbote die Integration?, https://youtu.
be/B0JSSqce6wE [01.04.2019].

2 C. Neuhold, Der Gewaltakt, ,,Profil” 7 (2019), s. 13-19; por. audycje OE24.TV pt. Tschetschenen
und Gewalt in Osterreich — die grofe Diskussion, https://youtu.be/NkIp0GsB1LA [24.04.2019].

® Daten und Fakten zur Migration 2018 — Wiener Bevolkerung, https://www.wien.gv.at/
menschen/integration/daten-fakten/bevoelkerung-migration.html [24.04.2019]; Jeder zweite Wiener
hat Migrationshintergrund, https://www.oe24.at/oesterreich/politik/Jeder-zweite- Wiener-hat-
Migrationshintergrund/308962623 [24.04.2019].
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2. Ksigzka Kulturkampf im Klassenzimmer

Spoteczno$¢ austriackich muzulmanéw chetnie zamieszkuje w  Wiedniu.
Preferuje si¢ skupianie w okre$lonych dzielnicach, co przektada si¢ na to,
ze muzutlmanskie dzieci i mtodziez sa widoczng a niekiedy dominujaca grupa
w tamtejszych szkotach. W roku szkolnym 2016/2017 w Wiedniu muzulmanie
stanowili 40% uczniow®. Z taka sytuacja konfrontowana jest Susanne Wiesinger,
wiedenska nauczycielka z 30-letnim stazem, ktéra pracuje w tzw. nowej szkole
Sredniej (Neue Mittelschule) w 10. Dzielnicy (Favoriten). Wspierana przez Jana
Thiesa’! napisata liczaca 214 stron ksigzke pt. Kulturkampf im Klassenzimmer.
Wie der Islam die Schulen verdindert. Bericht einer Lehrerin (Wien 2018).
Jej niemiecki tytul mozna w jezyku polskim oddaé¢ nastepujaco: Walka kulturowa
w szkolnej klasie. Jak islam zmienia szkoly. Relacja pewnej nauczycielki. Z Wiesinger
Thies spotkat si¢ w lutym 2018 r., podczas zbierania materialow do reportazu
nt. muzulmanskich przedszkoli. Przeprowadzil z nig wielogodzinny wywiad,
ktory potem zaprezentowano w serwisie internetowym addendum.org®. Wywotat
on poruszenie w Austrii i poza jej granicami. Przygotowania do wydania ksigzki
zakonczyly si¢ w sierpniu 2018 r. Najpierw wydrukowano 6 tys. egzemplarzy,
a nastepnie dodrukowano kolejnych 11 tys. Z satysfakcjg informowano, ze naktad
powoli si¢ wyczerpuje®.

Dzigki opracowaniu Kulturkampf im Klassenzimmer Susanne Wiesinger urosta
do rangi medialnej osobistosci. Zaprasza si¢ ja, gdy dyskutuje si¢ nt. spotecznosci
muzutmanskiej w Austrii**. Czesto w strone Wiesinger kierowane sa stowa pochwaty
za cywilng odwagg. Np. niemiecka feministka turecko-kurdyjskiego pochodzenia
Seyran Ates w Przedmowie do Kulturkampf... pisze o odwaznej publikacji (mutiger
Beitrag). Jej zdaniem taka postawa nie jest czym$ powszednim, szczegolnie jesli si¢
wezmie pod uwagg silne upolitycznienie islamu i jego roszczenie, aby obejmowac
wszystkie sfery spoleczne — i te muzutmanskie, i te niemuzutmanskie, w tym szkote
panstwowa*.

3 Johann Gudenus. Im Zentrum — Integration im Klassenzimmer, 16.9.2018, https://youtu.
be/7ESm7-BH6LE [01.04.2019].

31 Jan Thies jest dziennikarzem telewizyjnym. Pracowat m.in. dla telewizji niemieckiej (Bayerischer
Rundfunk i ZDF) oraz dla prywatnego nadawcy austriackiego (ServusTV). Obecnie zaangazowany
jest w Quo Vadis Veritas Redaktions GmbH, spétce produkujacej materiaty medialne. Zob. Jan Thies,
https://www.qvv.at/member/jan-thies/ [24.04.2019].

32 Zob. Islamische Einfliisse an Schulen: Lehrerin bricht Schweigen, https://youtu.be/SGaSAvéonxtQ
[24.04.2019].

3 Susanne  Wiesinger:  Kulturkampf im  Klassenzimmer, https://www.youtube.com/
watch?v=BWcIIYkOl40 [24.04.2019].

3 Wiele audycji z jej udzialem dostepnych jest w serwisie internetowym YouTube.

35 S. Wiesinger — J. Thies, Kulturkampf im Klassenzimmer. Wie der Islam die Schulen verdndert.
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Watkiem, ktory przewija si¢ w opracowaniu, jest zmowa milczenia. Nauczyciele
wiedza, ze nie mozna otwarcie moéwi¢ o problemach szkolnych, zwlaszcza tych,
u ktorych podstaw znajduje sig¢ islam. Pomimo tego Wiesinger stwierdza dobitnie,
co przywoluje we Wprowadzeniu Jan Thies, ze ,,Nie mogla i nie chciata dluzej
milcze¢” (,,Sie konnte und wollte nicht mehr schweigen”)*. Dodaje, ze zaptacita
wysoka cene, przede wszystkim w zyciu prywatnym. Odwrocito si¢ od niej wielu
znajomych, gtownie reprezentujacych mieszczanska lewiceg, ktorzy nie rozumieja
1 nie akceptuja jej decyzji zwigzanej z upublicznieniem trudno$ci ujawniajacych si¢
w szkole, w ktorej pracuje. Wytykano jej, ze jest manipulowana ze strony pracowni-
kéw Addendum. Wiesinger — podobnie jak wielu innych wiedenskich nauczycieli —
jest politycznie zwigzana z Socjaldemokratyczng Partig Austrii (Sozialdemokratische
Partei Osterreichs, SPO). Akcentuje, ze pozostaje lojalna temu $rodowisku
i wyznawanym przez nie wartosciom.

Wiesinger wskazuje na moment przelania si¢ ,,pedagogicznej czary goryczy”.
To zamach na redakcje ,,Charlie Hebdo” (2015) i reakcje, z ktorymi spotkala si¢
przy okazji tego wydarzenia wsérdéd uczniow. Z jednej strony dystansowanie si¢
wobec przemocy, z drugiej wyrazy sympatii dla zamachowcoéw. Zdaniem Wiesinger
$wiadczy to o coraz wyrazniejszym rozziewie pomiedzy spoteczno$cig austriackich
muzulmandéw a nami (,,Die Gridben zwischen uns wurden grofer...”)*”. Podkreéla,
ze nauczyciele 1 uczniowie zyja w dwoch odmiennych, nieckompatybilnych ze sobg
$wiatach (,,Lehrer und Schiiler leben in zwei vollig verschiedenen Welten, die nicht
miteinander vereinbar sind”)*®. Tlumaczy, ze skupianie si¢ na muzutmanskich
uczniach jest uzasadnione, gdyz jest to dominujaca spoteczno$¢ w szkole,
w ktorej pracuje. Ja i podobne do niej placowki okresla si¢ popularnie mianem
szkol  specjalnej troski  (Bremnpunktschulen). Uczeszczajg tam uczniowie
muzutmanscy z rodzin tureckich, czeczenskich i afganskich®.

Wiesinger jest rozczarowana, ze wladze panstwowe oraz szkolne nie traktuja
powaznie ujawniajacych si¢ problemow. Nauczyciele pozostawieni sg sami sobie,
co wplywa na wzrost poczucia bezsilnosci i1 frustracji. Z jakimi trudno$ciami
konfrontowani sa pedagodzy w Brennpunktschulen? Oficjalnie wyraza si¢ opinig,
ze w Austrii mamy do czynienia z sukcesywnie postgpujgcym procesem integracji.
Tego jednak nie dostrzegaja nauczyciele. Widzg natomiast, ze muzulmanscy
uczniowie nie utozsamiajg si¢ ze $wiatem przecigtnego Austriaka. Oceniajg go
z perspektywy tego, co haram, czyli tego, co religijnie zakazane. Stawarza to ktopoty
natury edukacyjnej. Wystarczy, ze w czasie lektury tekstu uczniowie stwierdza,

Bericht einer Lehrerin, Wien 2018, s. 6.
36 Tamze, s. 10.

Tamze, s. 16.

Tamze.

Tamze, s. 30.

37
38
39
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ze jakie$ fragmenty podpadaja pod kategori¢ haram, aby odméwic dalszego czytania.
Nauczyciele stojg przed dylematem — majg §wiadomos¢, ze uszanowanie religijnych
uczué¢ ucznidw przetozy sie na nieprzerobienie materiatu lekcyjnego. Haram
okazuje si¢ przeszkoda nie do pokonania w czasie zaje¢ nt. anatomii cztowieka.
Rysunki przestawiajace ludzkie cialo s3 krytykowane — niektorzy uczniowie
wyrywaja z ksiazek strony zwierajace tego typu ilustracje. ,,Obrazy przedstawiajace
nagich ludzi stanowig tabu. Ich religia zabrania nauczania na temat plciowosci” —
thumaczy Wiesinger (,,Bilder nackter Menschen sind tabu. Thre Religion verbiete
Sexualunterricht”)*.

To specyficzne przewrazliwienie muzulmanskich uczniow jest konsekwencja
dystansowania si¢ §rodowisk, z ktérych sie¢ wywodza, wobec kultury austriackiej,
ocenianej jako godna pogardy. Efektem jest coraz stabsza znajomos$¢ jezyka
niemieckiego i to w sytuacji, gdy mowa jest o pokoleniu wnukoéw tych, ktorzy
jako imigranci pojawili si¢ w Austrii. Zdaniem Wiesinger nie mozna si¢ nauczy¢
jezyka niemieckiego, jesli odpycha si¢ wszystko, co z nim jest zwigzane. Rozzalona
wspomina wyj$cie z klasg na singspiel Czarodziejski flet. Pojawila si¢ tylko
potowa ucznidow. Pozostali nie przybyli, gdyz mieli ku temu ,,wazne” powody —
niespodziewane wesela w rodzinie. Wiesinger spostrzega, ze jeszcze nigdy nie
spotkata sie z taka iloScig spontanicznie organizowanych wesel (,,Es wurden noch
nie so viele Spontan-Hochzeiten gefeiert wie offenbar an diesem Wochenende™)*'.
Jesli si¢ doda uwarunkowania rodzinne uczniow — niski poziom wyedukowania
rodzicéw, w tym stabg znajomos$¢ ojczystego jezyka, plus (jak podkresla Wiesinger)
godziny spedzane przez uczniéw przy konsolach do gier oraz mentalny opdr przed
praca wlasna (uczeniem si¢) w domu — nie nalezy si¢ dziwi¢, ze nauczyciele nie sa
w stanie przekaza¢ im wiedzy na rudymentarnym poziomie*.

Deficytow jezykowych nie udaje si¢ uzupetni¢ w kolejnych latach edukacji.
Sprzyja to budowaniu spoteczenstwa paralelnego i wzmacnianiu mentalnosci
gettowej. Sami uczniowie uwazaja, ze jest to normalna sytuacja. W ich przekonaniu
$wiat szkoty i §wiat rodziny nie majg ze soba nic wspolnego. Dla ucznidw istnieja
dwa prawa — ich i nasze (,,Die Welt in der Schule und die Welt zu Hause haben
kaum noch etwas miteinander gemein. Viele muslimische Schiiler denken wirklich,
es gibe zweierlei Gesetze, ihre und unsere*)*®.

Jesli chodzi o hierarchi¢ pomig¢dzy obu $wiatami, jest ona jasna — islam jest na
pierwszym miejscu. Oczekuje sie, ze szkota to uszanuje. Nie ma znaczenia, czy inni
uczniowie wyznajg t¢ religi¢, czy nie. Uleglos¢ wladz szkolnych jest daleko idaca.

40 Tamze, s. 29.

Tamze, s. 48.
4 Tamze, s. 30-31, 143.
4 Tamze, s. 106.
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Np. w czasie ramadanu, gdy muzulmanscy uczniowie poszczg w ciggu dnia, nie
pozwala si¢ innym uczniom $§wigtowac urodzin. Wiesinger zauwaza, ze kilka lat
wczesniej nie mialo znaczenia, jakiego wyznania jest dziecko, gdyz kazde chciato
zdmuchna¢ §wieczke na urodzinowym torcie. Rezygnacje z tego radosnego obyczaju
thumaczy si¢ tym, ze prorok Mahomet go nie praktykowat. Wiesinger pyta si¢:
,»(Gdzie si¢ one tego nauczyly? Dlaczego w imi¢ Allaha odbiera si¢ jego dzieciom
te rados¢ zycia?” (,,Wo lernen sie so etwas? Warum nimmt man im Namen Allahs
seinen Kindern diese Lebensfreude?‘)*.

Z postem w ramadanie wiaza si¢ powazniejsze problemy niz rezygnacja
z konsumpcji urodzinowego tortu. Wezesne wstawanie i pozne ktadzenie si¢ spac,
ze wzgledu na odmawiane modlitwy, oraz rezygnacja z jedzenia i picia w ciggu
dnia sprawiaja, ze uczniowie sg przemegczeni. Z perspektywy szkolnej jest to miesigc
stracony. Uczniowie nie sg w stanie skupi¢ si¢ na lekcjach. Zamiast uczy¢ si¢, modla
si¢ w szkole w specjalnie urzadzonych na te¢ okazj¢ pomieszczeniach. Wielu przez
miesiac nie przychodzi na zajecia i to w sytuacji, gdy z tytutu ramadanu akceptowana
jest jednodniowa absencja®.

Powaznym wyzwaniem w Brennpunktschulen jest przemoc werbalna i fizyczna,
po ktora siegaja uczniowie. Jej adresatami sa inni uczniowie albo nauczyciele.
Jest ona motywowana etnicznie i religijnie. Do bijatyk dochodzi nie tylko na terenie
szkolnym. Nierzadko uczniowie umawiajg si¢ na nie poza lekcjami — najczesciej
Turcy przeciw Romom, Turcy przeciw Kurdom i Czeczeni przeciw Afganczykom.
W szkole ofiarg stlownej i fizycznej przemocy sg czesto nauczyciele. Szczeg6lnie
mtode nauczycielki traktowane sg obrazliwie przez stojacych pod wpltywem
kultury macho mtodziencow, a nawet chlopcow. Wypowiadane sg w ich kierunku
takie okreSlenia jak dziwka, czy kurwa (Schlampe, Hure)*, ktore pozostajg bez
konsekwencji, gdyz zasada jest, ze dyrekcja szkoly opowiada si¢ po stronie ucznia,
ktory sprawnie jest pozycjonowany/ pozycjonuje si¢ jako ofiara nauczycielskiej
»hietolerancji” oraz ,,braku” zawodowych kompetencji. W wigkszosci przypadkow
akty fizycznej agresji sa bagatelizowane. Rezygnuje si¢ ze zglaszania ich
w kuratorium oraz na policji. Z jednej strony uzasadnia si¢ to ro6znicami kulturowymi,
z drugiej thumaczy si¢, ze moze ucierpie¢ na tym opinia szkoty*’.

Tak jak nauczyciele nie mogg liczy¢ na wsparcie swych przetozonych, tak
nie znajduja zrozumienia u rodzicow dzieci, ktore sprawiaja ktopoty. Ojcowie nie
traktuja nauczycielek powaznie, ostentacyjnie odmawiajac uscisnigcia dtoni w czasie
powitania. Matki pogardliwie spogladaja na nauczycielki miode, tj. niezam¢zne

4 Tamze, s. 46.

4 Tamze, s. 26-26, 131-132.
4 Tamze, s. 40, 136.
47 Tamze, s. 136.



236

i bezdzietne. W ich oczach to osoby niegodne szacunku®®. Wiesinger z goryczg
przywotuje komentarze, ktore wypowiadane sag w powyzszym kontekscie: ,,To rzecz
oczywista, ze turecki chlopak wraz z ojcem nie maja szacunku dla blondyneczki
z podstawowki”. Wyjasnia, kim jest owa blondyneczka — to mtoda nauczycielka
(,,«Na klar, dass der tiirkische Bub samt Vater keinen Respekt vor den blonden
Volksschulmidchen hat. Mit den «blonden Volksschulmiddchen» waren junge
Lehrerinnen gemeint™)*.

,Instytucja” szkolnej i okotoszkolnej przemocy jest tzw. Kleidungspolizei, czyli
samozwanczy stroze ,,prawa i moralnosci w postaci mtodych mezczyzn, ktorzy
w obelzywy sposéb upominajg uczennice, ktére nie nosza si¢ po muzutmansku,
zwlaszcza nienakrywajace glowy chusta. Oprocz grozb uzycia przemocy fizycznej
pojawiaja si¢ wulgarne okre$lenia, najczgsciej dziwka (Schlampe)™. Sprawa ta
jest bagatelizowana ze strony wiadz szkolnych i panstwowych. W tym kontekscie
interesujace jest dopasowanie si¢ nauczycieli do kanonu obowigzujacego w islamie
w kwestii ubioru. ,,Kroluja” spodnie dzinsowe i koszule z dtugim rekawem, gdyz
istotne jest to, aby nie pokazywaé odkrytej skory. Wiesinger przywotuje mloda
nauczycielke. W ordynarny sposdb zareagowano na facebooku na jej tatuaz—nazwano
ja gwiazdg porno (Pornostar)®'. Komentuje tego typu zachowanie nastepujaco:
,Dopasowanie zna tylko jeden kierunek: to my zblizamy si¢ do muzulmanow”
(,,Die Anpassung kennt nur eine Richtung: Wir ndhern uns den Muslimen an”)>.

Ostatni rozdzial opracowania Kulturkampf im Klassenzimmer zostat
zatytutowany: Czego potrzebujq nauczyciele. Wiesinger apeluje o dokonanie
w szkotach niezbgdnych zmian — gtownie chodzi o trzy kwestie: 1. wprowadzenie
zajec z etyki zamiast lekcjireligii; 2. promowanie korzysci wynikajacych z,,naszego”,
tj. ,,zachodniego” stylu zycia; 3. jezykowe przemieszanie (Durchmischung) uczniow
w szkotach™.

Wiesinger akcentuje, ze w austriackiej szkole nie ma miejsca na lekcje religii
(muzutlmanskiej, katolickiej itp.) oraz powinno zakaza¢ si¢ noszenia symboli
religijnych. Poniewaz wielu rodzicéw nie dba o edukacje dzieci i to w sytuacji, gdy
w szkotach oferuje si¢ im pomoc w postaci réznego typu zaje¢ uzupetniajacych,
proponuje, aby kara¢ ich finansowo, np. poprzez pozbawienie zasitkow na dzieci
(Kindergeld), czy obnizenie zasitku socjalnego (Mindestsicherung). Jest przekonana,
7e tego typu sankcje zadziataja. W skrajnych przypadkach powinno si¢ odbieraé
dzieci rodzicom™.

4 Tamze, s. 102.

Tamze, s. 155.

30 Tamze, s. 64, 71, 96, 99.
Sl Tamze, s. 51.

Tamze, s. 52.

Tamze, s. 167.

3 Tamze, s. 80-81.
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Dla czytelnika polskiego interesujace beda motywy dotyczace rodakow,
a ktére pojawiajg si¢ w opracowaniu autorstwa Susanne Wiesinger. W kontekscie
zwigkszajacej si¢ ilosci muzulmanskich mieszkancéw w dzielnicy Favoriten
wspomina o Chorwatach i Polakach, ktorzy wyprowadzaja si¢ stamtad, gdyz chca
unikng¢ uwiklania w konflikty, a sama dzielnica stala si¢ — ich zdaniem — zbyt
muzulmanska; pozostaja Turcy, Czeczeni, Afganczycy i Romowie (,,Viele Kroaten
und Polen wollen in Wien-Favoriten nicht mehr leben. Sie flichen vor den Konflikten
im Bezirk. Sie ziehen weg, weil es ihnen zu muslimisch geworden ist. Ubrig bleiben
Tiirken, Tschetschenen, Afghanen und Roma”)*®. Na innym miejscu Wiesinger
odnosi si¢ do tego, ze szkota, w ktorej w przesztosci pracowala, byta bardziej
,kolorowa” pod wzgledem etnicznym. Dzieci miaty korzenie chorwackie, tureckie,
polskie, serbskie, bo$niackie i albanskie (,,Auch die Herkunft der Schiiler, die keine
oOsterreichischen Wurzeln hatten, war vielféltiger als heute. Wir unterrichteten Kinder
mit kroatischen, tiirkischen, polnischen, serbischen, bosnischen und albanischen
Wurzeln“)*®.

3. Recepcja ksigzki Kulturkampf im Klassenzimmer
1 uwagi krytyczne

Czy ,dobre rady” Susanne Wiesinger pomoga austriackiej (wiedenskiej)
szkole? Z jednej strony mozna wskaza¢ na pewne ozywienie debaty na temat
sytuacji panujacej w tamtejszym systemie o§wiatowym, z drugiej za§ widoczne
jest poczucie bezsilnosci (Ohnmacht)’’, ktore Wiesinger stosuje jako pojecie-
klucz do zrozumienia probleméw, z ktéorymi borykaja si¢ nauczyciele. Ksigzka
Wiesinger spotkala si¢ z zainteresowaniem. Potwierdzeniem tego sg cztery jej
wydania, ktore objety tacznie 28 tys. egzemplarzy*®, oraz prowadzone na jej temat
debaty telewizyjne, na ktore zapraszano Autorke, przedstawicieli wtadz szkolnych,
politykdw, dziataczy muzutmanskich itd. W jednej z debat Wiesinger uczestniczyta
razem Thilo Sarrazinem, prominentnym krytykiem spoleczno-politycznej sytuacji
panujacej we wspotczesnych Niemczech™.

Osoby, ktorym politycznie blizej do pogladow prawicowych, chwalg
Wiesinger, za podjecie tematu austriackiej (wiedenskiej) szkoty. Wskazuja, ze pisze

3 Tamze, s. 38.

Tamze, s. 175.

37 Tamze, s. 29, 80, 96, 98, 105.

% E-mail od Judith Denkmayr z wydawnictwa Quo Vadis Veritas Redaktions GmbH w Wiedniu z
dn. 29 kwietnia 2019 1.

% Talk im Hangar-7. Wiesinger & Sarrazin: Wie weit darf Islamkritik gehen?, https://youtu.be/
fPnWWg6sWBg [01.04.2019].
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ona otwarcie o tym, o czym oni od dawna moéwia w odniesieniu do calego zycia
spoteczno-politycznego w Austrii®®. Stad tez nie powinno dziwié, ze krytykujacy
ksigzke Wiesinger chetnie pozycjonuja ja po stronie Wolno$ciowej Partii Austrii
(Freiheitliche Partei Osterreichs, FPO) i to w sytuacji, gdy ona ciggle powtarza,
ze jest lewicowa, gdyz nauczyciel, ktory wykonuje zawdd naznaczony spoteczng
misja, tylko taki moze by¢®'. Identyfikowanie Wiesinger jako wolnosciowej odbija si¢
np. w przestrodze przed ,,populistyczng retoryka wojny kulturowej” (,,populistische
Rhetorik des Kulturkampfs™)2,

Srodowiska lewicowe (w tym wiedenskie whadze szkolne) i muzutmanskie
zarzucaja Wiesinger, ze w ksigzce dokonuje niesprawiedliwego uogdlnienia®.
W Wiedniu jest wielu nauczycieli, nie mozna wi¢c dyskutowaé nt. probleméw
wiedeniskiego szkolnictwa ograniczajac si¢ do opinii ,,jednej Wiesinger”. Ramazan
Demir, imam i oraz czlonek zarzadu IGGiO, stwierdzit, Ze wprawdzie mamy
problemy w szkole, ale nie mozna ich uogdélnia¢ w taki sposéb jak czyni to Wiesinger.
Takie dzialanie szkodzi procesowi integracji, a jednoczesnie sprzyja szerzeniu
w austriackim spoteczenstwie strachu i nienawisci. W wypowiedzi Demira pojawia
si¢ charakterystyczna triada, ktora odbija si¢ takze w wypowiedziach innych
przedstawicieli srodowisk muzutmanskich. To zarzut wrzucania (muzutmanéw)
do jednego worka, wuogdlniania 1 stygmatyzowania (Pauschalisierung,
Verallgemeinerung und Stigmatisierung)®.

Konsekwencja powyzszej perspektywy jest uniemozliwienie jakiejkolwiek
dyskusji. Debatowanie o problemach spolecznosci muzulmanskiej ocenia si¢
z gory jako niemoralne i niedopuszczalne w takim panstwie jak Austria®. Demir
podkresla, ze wirdd obecnych dyskutantow to on jest tym, ktory zna sie na islamie.
Inni — niemuzulmanie — nie majg prawa wypowiadac si¢ na ten temat®. Apologeci
spoteczno$ci muzutmanskiej opieraja swe wypowiedzi na specyficznej logice.
Konstruuje si¢ idee ,,czystego islamu” a zjawiska patologiczne, ktore sa krytykowane,
prezentuje si¢ jako niemajgce nic wspolnego z owym ,,czystym islamem”, a co za
tym idzie dyskusje ocenia si¢ jako nieuzasadniona, czy wrecz szkodliwg®’.

€ Jslam an der Schule. Pro und Contra Puls 4 vom 12.9.2018, https://youtu.be/TISVE_EsgR4
[01.04.2019].

1 Susanne Wiesinger: Kulturkampf ...
Islam an der Schule; por. Talk im Hangar-7. Machtlos...
Islamische Einfliisse an Schulen: Lehrerin...
Por. Talk im Hangar-7. Wiesinger & Sarrazin...
Gdy w czasie jednej z dyskusji stwierdzono, ze w Austrii tureckim rodzicom nie zalezy na
edukacji dzieci, a raczej preferuje si¢ korzystanie si¢ z pomocy socjalnej, to pojawilto si¢ krytyczne
hasto: ,,Nie wolno uogolnia¢” (,,Man darf nicht veralgemeinen™); zob. Talk im Hangar-7. Streit ums
Kopftuch: Retten Verbote die Integration?, https://youtu.be/B0JSSqce6wE [01.04.2019].

% Johann Gudenus.

7 Por. Talk im Hangar-7. Wiesinger & Sarrazin...
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Zarzutem kierowanym w strong Wiesinger jest prezentowanie dychotomicznej
wizji $wiata. To $wiat ,,naszej” i ,,ich” kultury®®. Do tego odnosi si¢ m.in. Carla
Amina Baghajati, ktéora w IGGiO pehi funkcje wizytator lekcji religii. Apeluje
do Wiesinger, aby przestata méwié o ,,naszych” wartosciach i ,,ich” wartosciach,
gdyz w §wiecie, w ktorym zyjemy mamy do czynienia z wartoSciami uniwersalnymi,
dla ktorych jest miejsce w austriackiej szkole®. Wiesinger pisze w swej ksigzce
0 ,,naszej”, ,austriackiej” i ,,zachodniej” kulturze jako mentalnej przeciwwadze
dla $wiata, ktéry opiera si¢ na islamie. Jednoczesnie nie definiuje, czym jest
owa ,austriacka”, ,nasza” i ,zachodnia” kultura. Z jej wypowiedzi wynika,
ze elementem sktadowym ,,naszej” kultury nie tylko nie jest islam, lecz takze
chrzescijanstwo, w tym Kosciot katolicki. Nie ma w ,,naszej” kulturze réwniez
miejsca dla Europy Wschodniej™. Christian Klar, dyrektor w nowej szkole $redniej
w dzielnicy Floridsdorf, wypowiada si¢ nt. wartosci, do ktorych Austria szta dtuga
droga; to: réwnouprawnienie kobiet, uznanie homoseksualizmu, uprzejmos¢,
powazanie innych, szacunek wobec innych. Dodaje, ze tego oczekuje si¢ rowniez
od muzutmanéw’'.

W czasie dyskusji prowadzonych nt. ksigzki Wiesinger odnoszono si¢ do jej
postulatu dotyczacego wypchnigcia ze szkoly tego, co religijne. Sama Wiesinger
chetnie podejmowata t¢ kwesti¢. Przywotywane przez nig argumenty uzasadniaja
opini¢, ze brakuje jej rzetelnej wiedzy. Apelujac o usuni¢cie nauczania religii ze
szkoty, wskazuje, ze powazna przeszkoda jest konkordat. Zapomina, Zze to umowa
zawarta migdzy Austrig a Stolica Apostolska, a wigc odnoszaca si¢ do spotecznosci
austriackich katolikow, a nie np. do muzutmanow?.

W hastach dotyczacych reformy szkolnictwa wiedenskiego, ktore sa wysuwane
przez Wiesinger, ujawniaja si¢ niekonsekwencje. Z jednej strony artykuluje
wypchniecie tego, co religijne z przestrzeni szkolnej™, z drugiej za§ w rozmowach
z muzulmanskimi uczniami wykorzystuje argumentacje stricte religijng — odwotuje
si¢ do wiadomosci, ktore w wieku dziecigcym zdobyta na lekcjach (katolickiej)
religii’*. Nie rozumie, ze popada w sprzecznos$¢, gdy na przedszkolnym poziomie
postuguje sie biblijnymi opowiesciami, bedac przekonana, ze tak powinna sig¢
prezentowac lekcja etyki”. Podkreslajac, ze religia to sprawa prywatna, Wiesinger
dodaje, ze zanim osiagnie si¢ wiek 14 lat nie jest si¢ pod wzgledem religijnym

8 Por. Islamische Einfliisse an Schulen: Lehrerin...

® Talk im Hangar-7. Machtlos ...

" Por. S. Wiesinger — J. Thies, dz. cyt., s. 19, 58, 134, 169.
" Islam an der Schule.

Susanne Wiesinger: Kulturkampf...

3 S. Wiesinger — J. Thies, dz. cyt., s. 65.

™ Tamze, s. 168-169.

75 Tamze, s. 170.

72



240

petnoprawng osobg’®. Nie wyjasnia na czym polega owa religijna petnoprawnosc.
W rzeczywistosci chodzi o osadzong w austriackim prawie wolno$¢ decydowania
o udziale uczniéw w lekcjach religii. Przed ukonczeniem 14 roku zycia decyduja
o tym rodzice, pdzniej — sami uczniowie’’.

Jednym z postulatéw, ktorego realizacja ma zdaniem Wiesinger uzdrowic
wiedenska szkote, jest przemieszanie uczniow. Dane statystyczne, ktore notabene
przywotane sag w opracowaniu Kulturkampf..., wskazuja, ze jest to niewykonalne.
Wedlug Wiesinger powinny dominowaé szkoly mieszane, tzn. takie, w ktérych
stosuje si¢ zasade, ze w klasie liczacej 25 ucznidéw maksymalnie 8 to ci, ktorzy
nie postuguja si¢ jezykiem niemieckim jako ojczystym. Proponowany maksymalny
udzial ,,nieniemieckich” uczniow wynosi wiec 32% i to w sytuacji, gdy w Wiedniu
w obejmujacych cztery klasy szkotach podstawowych 63% uczniow nie komunikuje
si¢ W zyciu codziennym po niemiecku a w Favoriten, gdzie pracuje Wiesinger,
az 81%. Sytuacja zmienia si¢ na korzy¢ uczniéw niemieckojezycznych w szkotach
$rednich oraz prywatnych. Wynika to z faktu, ze w muzutlmanskich rodzinach nie
ma ,,parcia” na edukacje, a takze ze nie sta¢ ich na platne nauczanie’™. Inng kwestia
jest to, ze rodzice nie sg zainteresowani eksperymentowaniem na ich dzieciach.
Glosy krytyczne w odniesieniu do idei przemieszania pojawiaja si¢ m.in. ze strony
rodzicow muzutmanskich, ktorzy troszczg si¢ o dobrg edukacje dzieci™.

Sama Wiesinger dostrzega utopijno$¢ pomystu przemieszania. Odwoluje si¢
do lewicowego idealizmu i marzycielstwa, w ktoérych obecne jest przekonanie,
ze wielokulturowy Wieden jest wielkim osiagnieciem. W praktyce wida¢ jednak
zdystansowanie wobec ,takiego” Wiednia, czego $wiadectwem jest wysylanie
dzieci do niewielokulturowych szkét prywatnych lub tych w lepszych dzielnicach,
np. w Ottakring®. Jeden z uczestnikéw dyskusji z Wiesinger odnidst si¢ do sytuacji
panujacej w Niemczech, gdzie obserwuje si¢ podobne problemy do tych z Wiednia,
i zauwazyl, ze tam renesans przezywa szkota ,tacinska”, w ktoérej muzutmanie si¢
,»hie naprzykrzaja” (nie jest ona wsrdd nich popularna)®'.

W wypowiedziach Wiesinger nt. karania rodzicéw, ktérzy nie dbaja
o spetnianie przez dzieci szkolnego obowiazku, zawiera si¢ paradoks o politycznym
charakterze. Popiera ona sigganie po finansowe kary wobec ,,niesfornych” rodzicow,
a jednoczesnie krytykuje powstalty w 2000 r. rzad koalicyjny Austriackiej Partii

" Aufdecker-Lehrerin: ,, Verstehe Aufregung um Kopftuchverbot nicht“, https://youtu.be/

WkaokrWMgnY [01.04.2019].
" Bundesgesetz vom 13. Juli 1949, betreffend den Religionsunterricht in der Schule
(Religionsunterrichtsgesetz), ,,Bundesgesetzblatt fiir die Republik Osterreich® 190 (1949), par. 1, p. 2.
8 Por. S. Wiesinger — J. Thies, dz. cyt., s. 184-209.
" Susanne Wiesinger: Kulturkampf ...
8 Tamze.
81 Talk im Hangar-7. Machtlos...
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Ludowej (Osterreichische Volkspartei, OVP) i FPO, ktorego cztonkowie zwracali
uwage na zasadno$¢ stosowania sankcji finansowych. Wiesinger stwierdzita,
ze podjete wowczas dzialania niepotrzebnie draznity wspdlnote austriackich
muzutmandw®?,

W czasie prowadzonych rozmoéw Susanne Wiesinger pytano o to, w jaki sposéb
ksiazka Kulturkampf... wpltynetla na jej zycie. Odpowiadata, ze w szkole nie zmienito
si¢ wiele. Na poczatku byta dyskusja o jej ksigzce, a koledzy i kolezanki wypowiadali
stlowa poparcia. Potem nastgpit powrot do szkolnej codzienno$ci. W zyciu osobistym
zmienito si¢ wiele. Partyjni towarzysze nie chcg mie¢ z nig do czynienia. Akceptuje
to. Rowniez w kregu przyjaciol sa osoby, ktore si¢ wobec niej zdystansowaty.
Ma $wiadomos$é, ze jest to konsekwencjga upartyjnienia ich Zycia osobistego.
Dla lewicowca nie ma bowiem alternatywy dla krytycznego pozycjonowania si¢
odno$nie do ludowcow i wolnosciowych®. Ksiazka Kulturkampf... okazata si¢
dobra inwestycjg w zyciu zawodowym Wiesinger. Heinz FaBmann, minister edukacji
i nauki, mianowat ja (od lutego 2019 r.) na stanowisko przewodniczacej Urzedu
Rzecznika ds. Wartosci i Konfliktow Kulturowych w Ministerstwie Edukacji i Nauki
(Ombudsstelle fiir Wertefragen und Kulturkonflikte im Bildungsministerium)®.

Zakonczenie

Dzieje spoteczno$ci muzutmanskiej w Austrii i jej stolicy Wiedniu naznaczone
sa potowicznym sukcesem. Z jednej strony wyrazny wzrost liczebny, przektadajacy
si¢ na dominacj¢ w niektorych dzielnicach miasta stotecznego, z drugiej za§ wyrazne
tkwienie w $wiecie niewykwalifikowanego robotnika oraz osoby korzystajacej
z pomocy socjalnej. Ujawniajace si¢ problemy mozna dostrzec w waznym miejscu,
ktorym jest szkola. Nierzadko nie udaje si¢ tam doprowadzi¢ muzulmanskich
uczniow do konca obowigzkowej edukacji. Wynika to m.in. z powodu stabej
znajomosci jezyka niemieckiego (nawet wsréd wnukow imigrantéw), niecheci do
nauki oraz zjawisk patologicznych, przede wszystkim sklonnosci do przemocy.
Apologeci $wiata islamu negatywnie odnoszg si¢ do wypowiadanych krytycznych
opinii, zwracajac uwagg, ze obecna jest w nich krzywdzaca i niesprawiedliwa
tendencja do uogoélniania.

Na powyzszym tle jako interesujaca jawi si¢ ksigzka napisana przez Susanne
Wiesinger, we wspotpracy z Janem Thiesem, pt. Kulturkampf im Klassenzimmer.

82 S. Wiesinger — J. Thies, dz. cyt., s. 75-76.

8 Aufdecker-Lehrerin...

8 Schule und Islam: Wiesinger wird Ombudsfrau, https://wien.orf.at/news/stories/2954578/
[24.04.2019].
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Wie der Islam die Schulen verdndert. Bericht einer Lehrerin. Autorka wylicza
problemy, ktére dotykaja austriacka, szczegoélnie za$ wiedenska, szkote. Niestety,
proponowane przez nig rozwigzania sa naiwne i w efekcie awykonalne. Widoczna jest
niekonsekwencja w podejmowanych dziataniach. Wiesinger, wierna lewicowemu
paradygmatowi postepujacej sekularyzacji, oczekuje oczyszczenia szkoty
z jakichkolwiek oznak religijno$ci, w tym z lekcji religii. Gdy probuje dotrze¢ do
muzutmanskich uczniéw, w nieswiadomy sposdb korzysta z chrzescijanskiego
(biblijnego) kodu. To pewien paradoks — sekularyzacja na poziomie teoretycznym,
religijna narracja w Zyciu codziennym. Sytuacja ta uzasadnia przekonanie, ze droga
do rozwigzania ujawniajacych si¢ trudnosci nie wiedzie poprzez odrzucenie tego,
co religijne. Inaczej koniecznym bedzie stosowanie przemocy, a ktora przeciez
Wiesinger odrzuca jako sprzeczng z ,,austriacka”, ,,nasza” i ,,zachodnig” kultura.
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and countries of other continents for centuries. The depositary of the tradition
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role for democracy and political reality, which is based on purifying the reason
so that it constantly returns to its potential and can interpret the “grammar”
of moral norms contained in nature.

Keywords: democracy, Christianity, eunomia, civil society, reason and faith

Wstep

Wspodlczesnie w wielu krajach dominuje demokratyczny sposob sprawowania
wladzy. Demokracja jest systemem zaktadajagcym istnienie konkretnych procedur
i instytucji, ale tez procesem, ktory podlega zmianom, oddziatywaniu czynnikow
spoteczno-kulturowych i ekonomicznych. Jest tez rzeczywisto$cia w konkretnym
miejscu i czasie bedaca przedmiotem analiz politykow i naukowcow jako przestrzen
codziennego funkcjonowania obywateli, sytuacja podlegajgca fluktuacjom,
rozwojowi, ale i erozji w roznych wymiarach. Do przyczyn upowszechniania si¢
demokracji na $wiecie zalicza si¢ zmiany spoteczne i gospodarcze, generowane
miedzy innymi przez postep technologiczny, rozwdj nowoczesnych form, technik
i srodkéw komunikowania: telewizji i Internetu'. Ich wptyw na funkcjonowanie
demokracji jest istotny: poszerzajg dostgp do informacji, same staja si¢ kanatami jej
przepltywu, ograniczaja blokady w tym zakresie, utrudniajac zarazem tendencje do
autorytarnego sprawowania wladzy.

W $wiadomosci spoteczenstwa polskiego dominuje poglad, ze demokracja ma
przewagg nad innymi formami rzadow. Taka opini¢ podzielato w kwietniu 2019 roku
71% badanych (w roku 2018 — 76%). Z tym stwierdzeniem nie zgadzatlo si¢ 15%,
co oznacza wzrost w stosunku do roku 2018 o 3 punkty. Gdy z grupy aprobujacych
demokracj¢ jako najlepsza forme rzadow wytaczy si¢ osoby deklarujace, ze system
polityczny jest im oboj¢tny (26%), pozostaje nadal ponad potowa bioracych udziat
w sondazu, deklarujacych poparcie dla demokracji — 53%?2.

Roéwnolegle z ewaluacjg i rozwojem stanéw faktycznych toczy si¢ etyczna
refleksja dotyczaca podstaw demokracji, domagajaca si¢ poszukiwania nowych
impulséw, sposobow uzasadnien formutowanych wobec niej postulatow i ich
aplikacji do konkretnych warunkéw. Demokracja oraz jej spoleczna percepcja
jest istotnie uzalezniona od otoczenia kulturowego, spotecznego, gospodarczego
i aksjologicznego, w jakim funkcjonuje. Zarowno przedstawiciele nauk spotecznych,
jak 1 teologicznych sg zgodni, ze potrzebuje ona pewnej infrastruktury, ktdra

' A. Hess, Spoleczni uczestnicy medialnego dyskursu politycznego w Polsce. Mediatyzacja

i strategie komunikacyjne organizacji pozarzqdowych, Krakow 2013, s. 17.
2 M. Feliksiak, Polacy o demokracji, Komunikat z badan CBOS, Nr 69/2019, Warszawa 2019,
s. 1-3.
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umozliwi skuteczne i owocne dla spoleczenstwa, a zarazem najlepsze pod wzgledem
etycznym funkcjonowanie.

Ze swiadomoscia, ze dorobek naukowy dotyczacy tych zagadnien jest
niezwykle bogaty i interdyscyplinarny, szkic niniejszy nawigzuje do mniej znanych,
a interesujacych i cennych inspiracji etyczno-spotecznych zawartych w nauczaniu
spotecznym kardynata Josefa Ratzingera, dotyczacych wspotczesnych demokracji.
Jego mys$l spoteczna, uprawiana gtdownie w kontekscie teologicznym, rozwijajaca
si¢ w czasie jego aktywnos$ci przedpapieskiej znalazta pézniej odzwierciedlenie
w dokumentach oficjalnych. Zachowuje ona aktualno$¢ i moze by¢ inspirujaca
rowniez dla przedstawicieli nauk spotecznych, podejmujacych kwestie demokracji,
waznych dla niej wartosci, czy jej przemian, w kontek$cie naznaczonej dynamicz-
nymi i wielopoziomowymi przemianami czaséw wspotczesnych. Przedmiotem
niniejszych rozwazan beda normatywne podstawy demokracji wskazywane przez
kardynata Ratzingera prezentowane w kontekscie refleksji teologicznej, etyczno-
spolecznej i socjologicznej. Zamierzeniem Autoréw jest omowienie spotecznych
watkow refleksji Josepha Ratzingera, wydobycie tych sposrod nich, ktore stanowié
mogg inspiracj¢ dla nauk spotecznych, ukazanie ich teoretycznych i aplikacyjnych
sensow i walorow.

1. Eunomia 1 konsens etyczny

W naukach spotecznych i filozofii politycznej, koncepcje oraz znaczenie
demokracji jako formy rzadow analizowane sa w wielorakich perspektywach, sama
za$ demokracja definiowana jest, jak pisze Charles Tilly, w kontekscie definicji
konstytucyjnych, proceduralnych, rzeczowych i procesualnych, zaktadajacych
odmiennie roztozone akcenty i sposoby odpowiedzi na pytanie o kryteria systemu
demokratycznego®. Wspoélczesne dyskursy, zaktadajagce wieloaspektowo$é
i kompleksowos$¢ idei demokracji, dotycza miedzy innymi takich zagadnien, jak:
zakresy, sposoby i warunki funkcjonowania obywateli w sferze zycia spotecznego
i politycznego, podmiotowos¢ jednostek i jej relacja do proceséw demokratycznych,
kwestia wiekszosciowej interpretacji demokracji, w tym idei podejmowania
decyzji: agregatywnej i transformacyjnej, problem warunkow rzeczywistego
uczestnictwa obywateli oraz biernosci spotecznej i obywatelskiej, wreszcie coraz
czesciej dyskutowanej kwestii podmiotowego sprawstwa. W dyskusjach naukowych
konstatowane sg kwestie nieadekwatnosci i zawodnosci dwoch wielkich ideologii
XIX wieku: indywidualizmu i kolektywizmu oraz problem wspotczesnego,
okreslanego narcystycznym, kryzysu podmiotu, spoteczenstwa i kultury. Badacze

3 Ch. Tilly, Demokracja, tham. M. Szczubiatka, Warszawa 2008, s. 18-23.
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poddaja refleksji empiryczne przejawy tychze procesow, problematyke kondycji
obywatelskosci w poszczegdlnych krajach 1 poczucia sprawczo$ci obywatelskiej,
obawy i nadzieje zwigzane z nowymi formami oddolnego organizowania si¢
obywateli i emanacji ich obecno$ci w przestrzeni publicznej, w postaci np. nowych
ruchow spotecznych*. Wyzej wymienione i zaledwie wybidrczo zasygnalizowane
watki niosg w sobie implicite i odsytaja do kwestii fundamentalnych, suponujac —
oproczpotrzeby szczegdtowych analiz—réwniez potrzebe refleksjinad zagadnieniami
fundamentéw demokracji i zwigzanych z tym pytan najbardziej podstawowych.

Nauczanie spoteczne Kosciota katolickiego dostrzega warto$¢ demokracji®,
zwraca uwage na fakt, ze jej istotnym walorem jest szacunek dla podmiotowosci
jednostek, spotecznos$ci posrednich 1 calego spoleczenstwa. Spoleczenstwo
ustrukturyzowane moze w sposob suwerenny i wolny ksztaltowac zycie wspolnoty
politycznej, wybiera¢ swoich reprezentantow, a gdy procedury demokratyczne na
to pozwalajg — zastgpi¢ ich w sposdb pokojowy innymi®. W relacjach panstwo —
kos$cioty podkresla si¢ autonomig i niezaleznosc¢ tych podmiotow, a takze koniecznosé
wspotpracy’.

Demokratyczny sposéb sprawowania wladzy jest dobrym sposobem godzenia
wolnosci i suwerennosci osoby i1 catego spoteczenstwa z koniecznos$cia istnienia
wladzy. Z zyciem spolecznym nierozerwalnie zwigzana jest potrzeba brania
odpowiedzialnosci za dobro wspdlne, w ktorego centrum znajduje si¢ zawsze dobro
poszczegblnych osdb. W ten sposob demokracja nosi w sobie potencjat fagodzenia
napigcia pomiedzy tymi, ktorzy sprawujg wiladze, a tymi, ktorzy jej podlegaja.
Demokracja zaktada aktywne uczestnictwo spoleczenstwa obywatelskiego oraz
wybor i kontrole sprawujacych wladze. Jako taka, stwarza szans¢ ochrony godnosci
cztowieka oraz jego wolnos¢ i prawa®.

* @G. Sartori. Teoria demokracji, ttum. P. Amsterdamski, D. Grinberg, Warszawa 1998; M. Archer,
Jak porzqdek spoleczny wplywa na ludzkie sprawstwo? Refleksyjnosc jako mechanizm posredniczgcy
miedzy strukturg a sprawstwem, tham. T. Skoczylas, w: Sprawstwo. Teorie, metody, badania empiryczne
w naukach spolecznych, red. A. Mrozowicki, O. Nowaczyk, 1. Szlachcicowa, Krakow 2013, s. 19-35;
K. Iwinska, By¢ i dziata¢ w spoleczenstwie. Dyskusje wokot teorii podmiotowego sprawstwa, Krakow
2015; Wybrane problemy demokracji i podmiotowosci. Wprowadzenie, red. K. Wielecki, Warszawa
2010.

5 Jan Pawet II, Encyklika Centesimus annus, nr 46, 73 — 75; Kompendium Nauki Spolecznej
Kosciota, nr 406-420.

¢ Jan Pawet 11, Encyklika Centesimus annus, nr 46; W. Luzynski, Spoleczerstwo ustrukturyzowane
warunkiem dojrzalej demokracji: refleksje na podstawie ,, Kompendium nauki spolecznej Kosciota”,
w: Godnos¢ osoby ludzkiej w spoleczenstwie i gospodarce: ksiega pamigtkowa ku czci Sp. ksiedza
profesora Franciszka J. Mazurka, red. S. Fel, M. Wodka, Lublin 2014, s. 186-191.

7 Sobor Watykanski 11, Konstytucja Gaudium et spes, nr 36, 42, 76.

8 W. Luzynski, Paristwo pomocnicze. Nauczanie Jana Pawlta II, Lublin 2001, s. 207 — 208;
P. Burgonski, Problem autonomii porzqdku demokratycznego, w: Polityka spoleczna wobec ,,rzeczy
nowych”. 25-lecie encykliki Centesimus annus sw. Jana Pawlfa II, red. J. Mazur, Krakow 2016, s. 204-
208.
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Wedlug przedstawicieli katolickiej nauki spotecznej, a takze w klasycznych
modelach demokracji, pdzniej za$§ bliskich tradycjom republikanskim i komu-
nitarianskim, zwraca si¢ uwagg na to, ze ustr6j demokratyczny musi zaktadac istnienie
pewnego porzadku moralnego’. Niezbedne sg warunki wstepne obejmujace system
wartosci, prawa i obyczaje!®. Kwestie te podejmowat tez w oficjalnych dokumentach
Jan Pawet II i przypominal, Zze demokracja pozbawiona oparcia w uniwersalnych
i powszechnie obowigzujacych wartos$ciach przerodzi si¢ nieuchronnie w jakas$
forme totalitaryzmu''.

Zdaniem Josepha Ratzingera, we wspotczesnej sytuacji erozji wartosci
chrzescijanskich, z ktorych wyrosta wspolczesna demokracja, jedynym kryterium
pozwalajacym decydowac o stusznosci podejmowanych decyzji jest procedura
demokratyczna i zasada wigkszo$ci. Wraz z rozpadem fundamentalnego konsensusu
chrzescijanskiego dotyczacego przekonan moralnych zatraca si¢ rowniez zdolnosé
rozeznania dobra i zta. ,,Czysty rozum”, nie odwotujacy si¢ do podpowiedzi ze strony
wiary, odcigty od historycznej i religijnej kultury, na ktorej si¢ uksztaltowat, stat si¢
Slepy narzeczywisto$¢ pozamaterialng i kryteria natury moralnej'2. Twierdzi si¢ nawet,
ze naturalnym sprzymierzencem demokracji jest relatywizm etyczny'®. Sytuacja
taka moze prowadzi¢ do famania praw czlowieka i przekreslania wartosci bedacych
fundamentem etosu demokratycznego. Dochodzi do tego, gdy demokratyczna
wickszos$¢ moze decydowaé o wszystkim, gdy dominuje argument sity, co skutkuje
deprecjacja prawa. W ten sposob demokratyczna wigkszo$¢ staje si¢ wladzg absolutng
czy bostwem, ktoremu nie mozna si¢ przeciwstawiC. Ratzinger stwierdza zatem,
ze prawo ludu do decydowania o sobie nie moze oznacza¢ niczym nie ograniczonej
mozliwosci rozstrzygania o wszystkim, gdyz je$li demokratycznemu panstwu
zabraknie zewnetrznych kryteriow dobra i sprawiedliwosci, staje si¢ nieuchronnie
panstwem absolutnym o totalitarystycznych tendencjach. Panstwo takie stanie
si¢ z czasem, jak pisze J. Ratzinger, ,,wielka banda zbojcoéw™'. W stwierdzeniach
tych kard. Ratzinger przywoluje obecny w naukach spotecznych dyskurs na temat
dylematu dotyczacego granic ,,woli ludu” i demokratycznej wigkszo$ci. Podobne
obserwacje poczynit na poczatku XX wieku w klasycznej ksigzce na temat
demokracji Alexis de Tocqueville. Jego zdaniem podstawowym zagrozeniem

9 V. Possenti, Religia i zycie publiczne. Chrzescijaristwo w dobie ponowozytnej, thum. T. Zeleznik,
Warszawa 2005, s. 138; S. Kowalczyk, Arystoteles a idea demokracji, ,,Roczniki Nauk Spotecznych”
2002, nr 1, s. 13-23.

10°S. Wilkanowicz, Dekalog demokracji po chrzescijarisku rozumianej, ,,Znak” (1992) nr 4, s. 18.
Jan Pawet 11, Encyklika Centesimus annus, nr 46.

J. Ratzinger, Prawda, wartosci, wladza, thum. G. Sowinski, Krakow 1999, s. 79.
Tamze, s. 64; tenze, Czas przemian w Europie. Miejsce Kosciota i swiata, ttum. M. Mijalska,
Krakow 2005, s. 93.

4 J. Ratzinger, Prawda, warto$ci, wladza, s. 66, 74 — 76, 81, 82; tenze, Czas przemian w Europie.

Miejsce Kosciota i Swiata, s. 41, 117.
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demokracji jest wlasnie tyrania wickszoSci, zrobwnanie az do despotyzmu'®. Opisat
go dobitnie de Tocqueville zestawiajac tyrani¢ wigkszosci ze skutkiem w postaci
zréwnania wszystkich obywateli: ,,kiedy probuje sobie wyobrazi¢ ten nowy rodzaj
despotyzmu zagrazajacy §wiatu, widzg nieprzebrane rzesze identycznych i rownych
ludzi, nieustannie krecacych si¢ w kotko w poszukiwaniu matych i pospolitych
wzruszen, ktorymi zaspokajajg potrzeby swego ducha. Kazdy z nich zyje w izolacji
i jest obojetny wobec cudzego losu; ludzkos¢ sprowadza sie¢ dla niego do rodziny
i najblizszych przyjaciot; innych wspotobywateli, ktorzy zyja obok, w ogole nie
dostrzega; ociera si¢ o nich, ale tego nie czuje. Czlowiek istnieje tylko w sobie i dla
siebie i jezeli nawet ma jeszcze rodzing, to na pewno nie ma juz ojczyzny. Ponad
wszystkimi panuje na wyzynach potezna i opiekuncza wiadza, ktéra chce sama
zaspokoi¢ ludzkie potrzeby i czuwac nad losem obywateli (...). Chetnie przyczynia
si¢ do ich szczgscia, lecz chee dostarczac je i ocenia¢ samodzielnie. Otacza ludzi
opieka, kieruje przemystem, zarzadza spadkami, rozdziela dziedzictwo. (...) W ten
sposob wolng wolg ludzkg czyni z kazdym dniem bardziej nieuzyteczng i sprawia,
ze przestaje si¢ ona objawiac¢. Ogranicza jej teren dzialania, stopniowo pozbawiajgc
cztowieka nawet samego siebie. ROwnos¢ przygotowala juz ludzi: nauczyta ich to
znosi¢, a nawet uwazac za dobrodziejstwo™'.

W kontekscie zagrozenia, jakie rowniez wspotczesnie stanowi wedtug Ratzingera
tyrania wigkszosci, taczy On ide¢ demokracji z ideg eunomii, wywodzaca si¢ z czaséw
starozytnosci i charakterystyczng dla tradycji kulturowej Europy. Demokracja,
ktora chce unikna¢ zaprzeczenia swoim fundamentom nie moze ograniczyC si¢
tylko do zasady wigkszosci, ani pozostawaé zbiorem procedur umozliwiajgcych
podejmowanie decyzji. Aby mogla realnie poszerza¢ zakres ludzkiej wolnosci,
umacnia¢ podmiotowo$¢ jednostek i struktur posrednich, promowac prawa cztowieka,
shuzy¢ sprawiedliwosci, musi zmierzac, jak pisze Ratzinger, do ,,poddawania wtadzy
pod egide prawa, czyli zapewnienia jej prawidlowego wykonywania. Nie powinno
obowigzywaé prawo silniejszego, lecz raczej sita prawa”’. Kardynat wyjasnia,
ze nie tylko tyran, ale réwniez demokratyczna wigkszo$§¢ moze podejmowaé
niesprawiedliwe decyzje, moze stanowi¢ prawo, ktore nigdy nie powinno

15 Zdaniem Marka Tracz-Tynieckiego, ktory komentuje my$l Tocqueville’a, cechg tyranii jest to,
iz wybrana demokratycznie przez wigkszos¢ wtadza nie dziata w interesie rzadzonych — mniejszosci,
i staje si¢ despotyzmem, ktory przestaje si¢ opiera¢ na prawie. Autor wyjasnia, iz przekonaniu
Tocqueville’a o potrzebie demokracji i wywodzenia si¢ wladzy z woli wigkszosci towarzyszy krytyczny
stosunek do sytuacji, w ktorej wigkszo$¢ zaczyna przekraczac granice swych uprawnien; M. Tracz-
Tryniecki, Mysi polityczna i prawna Alexisa de Tocqueville, Krakow 2009, s. 197-199.

16 A. de Tocqueville, O demokracji w Ameryce, t. 11, ttum. B. Janicka, M. Krél, Warszawa—Krakow
1996, s. 329; R. N. Bellah, R. Madsen. W. M. Sullivan, A. Swidler, S. M. Tipton, Skfonnosci serca.
Indywidualizm i zaangazowanie po amerykarnsku, ttam. D. Stasiak, P. Skurowski, T. Zyro, Warszawa
2007, s. 128.

17" J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, tham. S. Czerwik, Kielce 2005, s. 67.
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pretendowa¢ do tej rangi's. Instytucje demokratyczne potrzebuja wigc etosu
demokratycznego, wspdlnoty przekonan etycznych'. To whasnie oznacza eunomia:
podporzadkowanie sprawiedliwemu prawu oraz wartosciom nie podlegajacym
negocjacji i manipulacji ze strony demokratycznej wigkszosci. Warunkiem eunomii
jest oparcie prawa na jasnych, uniwersalnych kryteriach moralnych. Te natomiast
muszg zaktada¢ szacunek dla warto$ci moralnych wyrazonych przede wszystkim
w Dekalogu oraz respekt dla autorytetu Boga — pierwszego i najwazniejszego
prawodawcy?. Zasada eunomii oznacza zatem przyjecie istnienia granicy ludzkiej
wolnosci wyrazanej w rzadach wigkszos$ci, poprzez tworzenie punktu odniesienia
jakim jest prawo osadzone na fundamencie norm nie podlegajacych negocjacji.
Ratzinger postuluje dazenie do konsensusu w zakresie owego minimum etycznego.

Postulat eunomii jako szacunku dla wartosci istotnych dla ochrony godnosci
cztowieka oraz sprawiedliwego prawa bedacego gwarantem tadu spotecznego,
wspotbrzmi z postulatami teoretykéw demokracji i spoteczenstwa obywatelskiego
W jego wersji etycznej, z republikanska tradycja interpretacji panstwa, jako republiki
i wspolnoty?'. Jego wazno$¢ potwierdza doswiadczenie krajow zachodnich,
w ktorych problem spotecznej biernosci narastal na skutek rozrostu panstwa
opiekunczego i biurokracji. Majac wigc procedury demokratyczne, zwracaly sie
w strong Europy Srodkowej i Wschodniej, poszukujac zrodet obywatelskiej
mobilizacji tamtejszych spoteczenstw, w szczegdlno$ci w latach transformacji.
Doswiadczenia $rodkowo-wschodniej samoorganizacji odwotywaly si¢ bowiem
do odpowiedzialnej partycypacji jednostki, zaktadaly aktywno$¢ wyrastajaca
z wartosci, ktore w okresie rezimu byly zagrozone. Protest przeciwko komuni-
stycznej dyktaturze interpretowano jako ,,zwycigstwo dobra nad ztem, moralno$ci
nad cynizmem i brutalng sita. Demokracja, ktéra miata zastapi¢ demokracje

8 Tenze, Wyklady bawarskie z lat 1963-2004, thum. A. Czarnocki, Warszawa 2009, s. 187-
188, 222; na zrodlowa stabos¢ ograniczenia demokracji do poziomu proceduralnego wskazuja
przedstawiciele komunitarianskiej koncepcji demokracji i spoteczenstwa obywatelskiego, np. Michael
J. Sandel, ktory pisze, ze ,,praktyka republiki proceduralnej ujawnia dwie podstawowe tendencje,
zapowiadane przez jej filozofig: po pierwsze tendencje do spychania demokratycznych rozwiazan na
bok; po drugie zas, tendencje do podkopywania wspdlnotowych form Zycia spotecznego, na ktorych
republika mimo wszystko si¢ opiera”; M. J. Sandel, Republika proceduralna i nieuwarunkowana jazn,
w: Komunitarianie. Wybor tekstow, red. P. Spiewak, thum. P. Rymarczyk, T. Szubka, Warszawa 2004,
s. 88.

19 J. Ratzinger, Prawda, wartosci, wladza, s. 20. Analogiczne stwierdzenia zawarto w dokumencie
dotyczacym dziatalnosci katolikow w zyciu publicznym; demokracja ,,potrzebuje prawdziwych
i solidnych podwalin, to znaczy zasad etycznych, ktore ze wzgledu na swa nature i role, jaka pelnia
w zyciu spolecznym, nie mogg by¢ przedmiotem «negocjacji»”; Kongregacja Nauki Wiary, Nota
doktrynalna o niektorych aspektach dziatalnosci i postgpowania katolikow w zyciu politycznym, nr 2.

20 J. Ratzinger, Wyklady bawarskie z lat 1963-2004, s. 180, 186-187; tenze, Prawda, wartosci,
wiadza, s. 20.

2 J. Szymcezyk, Rudymentarne wartosci republikariskie, w: Segmenty aktywnosci spolecznej
a wartosci. Idee i praktyka, Lublin 2012, s. 118-136.
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socjalistyczna, byla rozumiana jako ustrdj nie tylko sprawniejszy, ale i lepszy
w etycznym sensie”??. Celem dziatan przeciw oportunizmowi, korupcji i ktamstwu,
wszechobecnym w okresie rezimu komunistycznego bylo urzeczywistnianie
prawdy, ludzkiej godnosci, solidarnoéci, wolnosci i praw politycznych®.
Jak zauwaza Tadeusz Szawiel, dziatania opozycji demokratycznej przyczynily si¢
do powstania autentycznych sieci wzajemnych kontaktéw i wspotpracy pomigdzy
grupami, czesto opozycyjnymi; zarazem byly zintegrowane normatywnie. ,,Normy
solidarnosci, wolnosci, sprawiedliwosci nie tylko spajalty wewngtrznie rézne
grupy, ale stanowity tez podstawe miedzygrupowych solidarnosci i wspotpracy.
Byly wreszcie generatorem zaufania spotecznego™**. Komentujac przebieg tychze
procesow Jerzy Szacki pisat: ,,idea samoorganizujgcego si¢ spoteczenstwa zrodzona
z buntu przeciwko autokracji pomogta teoretykom zachodnim w uswiadamianiu
sobie, ze istnienie liberalno-demokratycznych instytucji politycznych nie zapobiega
samo przez si¢ dezaktywizacji spoleczenstwa i bezmy$lnemu zdawaniu si¢ jego
cztonkow na opieke i pomoc panstwa’?,

We wspodlczesnej refleksji nad inspirowaniem aktywnosci spotecznej
i obywatelskiej odnalezé mozna wiele analogii do poruszanych przez kardynata
Ratzingera kwestii, co wskazuje na zapotrzebowanie wyrastajace roéwniez
z empirii. Sugestie te konkretyzujg si¢ w postulatach istnienia minimum etycznego
oraz konsensusu co do podstawowych wartosci w funkcjonowaniu spoteczenstwa
obywatelskiego, budowania i umacniania kapitalu spotecznego, generowania
spolecznego zaufania, ksztaltowania stabilnego i przejrzystego porzadku prawnego
jako warunku funkcjonowania demokracji®.

22 7. Krasnodebski, Demokracja peryferii, Gdansk 2005, s. 64.

2 Tamze, s. 65.

2 T. Szawiel, Spoleczenstwo obywatelskie, w: Budowanie demokracji. Podzialy spoleczne, partie
polityczne i spoleczenstwo obywatelskie w postkomunistycznej Polsce, red. M. Grabowska, T. Szawiel,
Warszawa 2003, s. 149-150.

3 J. Szacki, Wstep. Powrdt idei spoleczeristwa obywatelskiego, W: Ani ksigze, ani kupiec, obywatel,
red. J. Szacki, Krakow-Warszawa 1997, s. 19.

% P. Sztomkpa. Zaufanie. Fundament spoleczeristwa, Krakow 2007; R. Putnam, Demokracja
w dzialaniu. Tradycje obywatelskie we wspolczesnych Wioszech, thum. J. Szacki, Krakéw 1995; tenze,
Samotna gra w kregle. Upadek i odrodzenie wspdlnot lokalnych w Stanach Zjednoczonych, thum.
P. Sadura, S. Szymanski, Warszawa 2008; Zaufanie spoleczne. Teorie — idee — praktyka, red.
J. Szymczyk, Warszawa 2016; W. Szymczak, Partycypacja 0sob zaangazowanych spoteczne. Struktura,
funkcje, modele, Lublin 2013, s. 93-108; T. Kazmierczak, Kapital spoleczny a rozwdj spoleczno-
ekonomiczny — przeglad podejsé, w: Kapital spoleczny. Ekonomia spoleczna, red. T. Kazmierczak,
M. Rymsza, Warszawa 2007, s. 41-64.
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2. Wspdldziatanie rozumu 1 wiary: wymiar etyczny 1 polityczny

W odpowiedzi na pytanie o zroédlo norm umozliwiajacych stworzenie
sprawiedliwego prawa Ratzinger odwotuje si¢ do chrzescijanstwa, ktore wskazuje
na rozum i prawo naturalne. Istotnym elementem przestania chrzescijanskiego jest
stwierdzenie, ze u podstawy rzeczywistosci znajduje si¢ stworczy Duch Boga,
ktory jest Logosem, sensem, zasada podtrzymujgcg wszystko w istnieniu, jak
pisze Kardynal: ,stworczym prapoczatkiem wszystkich rzeczy, i stad wszystkie
nosza w sobie rozsadek, ktory nie pochodzi z nich i nieskonczenie je przekracza,
ale jednak tworzy zasade, na ktorej opiera si¢ ich istota. Stworczy rozum, tworzacy
obiektywny rozumny charakter rzeczy, ich ukryta matematyke i wewnetrzny
poczatek, jest zarazem rozumem moralnym, a ten jest mitoscig. Cztowiek istnieje,
by rozpoznawac¢ $lady tego rozumu i w ten sposob rozwijaé rzeczy zgodnie z ich
istotg™?’
zapisanego w naturze przez Stworce i mozliwego do odczytania przez czlowieka.
Zatem, kryteria shusznosci, sprawiedliwosci i dobra chrzescijanstwo wywodzi
z natury i rozumu, ktore maja wspolne zrodto w ,,stworczym Umysle Boga™?. Normy
odkrywane rozumem w naturze nie sg wigc jedynie wlasnoscig chrzescijan. Bog
w akcie stworczym przekazal je kazdemu cztowiekowi i catej ludzko$ci®.
Z powyzszego wynika, ze mozliwo$¢ racjonalnej interpretacji rzeczywistosci dos-
tepnajest kazdemu cztowiekowi, co implikuje mozliwo$¢ dochodzenia do konsensusu
w pluralistycznej rzeczywistosci demokratycznej. Warunkiem jest uczciwos$é
uczestnikow procesu demokratycznego, otwarto$¢ na adwersarzy i gotowosc
do dialogu, w poszukiwaniu prawdy i najlepszych sposobow budowania tadu
spotecznego. Zarazem Ratzinger twierdzi, ze wierzacym cztonkom spoteczenstwa
dzigki wsparciu ze strony wiary, tatwiej te prawdy odczyta¢ i uzyskac ich pewnos¢.

W  kontek$cie analizowanych kwestii trzeba odnotowaé, ze zdaniem
Ratzingera rozumowe odkrywanie norm etycznych nie jest pozbawione trudnosci.
Poznanie racjonalne w sferze etyki ma charakter zlozony. Kardynal przypomina
w tym kontekscie prawde teologiczng na temat grzechu pierworodnego, ktorego
konsekwencja sa trudnosci z rozpoznaniem prawdy i dobra. Z faktu tego
wyprowadza przekonanie i postulat, aby nie ufa¢ rozumowi w sposob naiwny
i bezkrytyczny*®. Ponadto, w realiach Zycia spotecznego, rozum moze borykaé

. Stwierdzenia te zakladajg istnienie obiektywnego porzadku moralnego

27 J. Ratzinger, Czas przemian w Europie. Miejsce Kosciola i Swiata, s. 95-96.

Tamze, s. 40.

2 Tamze, s. 140.

30 J. Ratzinger, Multiplikacja praw i niszczenie pojecia prawa. Zagadnienia do dyskusji wokél
ksigzki Marcella Pery La Chiesa, i diritti umani e il distacto da Dio, w: Joseph Ratzinger/Benedykt
X VI, Uwolnié wolnosé. Wiara a polityka w trzecim tysigcleciu. Teksty wybrane, t. 5, Polityka i wiara,
Lublin 2018, s. 15.

28
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si¢ z przeszkodami, ktore Benedykt XVI nazywa ,zaslepieniem etycznym’'.
Do tych przeszkdd zalicza m.in. dziatania grup interesu, ktére w celu osiggnig¢cia
zysku w sposob subiektywny interpretuja kategorie dobra i sprawiedliwo$ci. Inna
przeszkodg stanowia poczynania grup dazacych jedynie do zdobycia wladzy. Jedno
1 drugie zjawisko moze skutecznie utrudnia¢ rozpoznawanie wtasciwego porzadku
rzeczy®>. W takiej sytuacji, jak uwaza Ratzinger, z rozumem praktycznym, ktory
dazy do odpowiedzi na pytanie, czym jest sprawiedliwos¢ i co jest sprawiedliwe
w konkretnej sytuacji, powinna spotkac si¢ postawa wiary, ktéra ma pomdc rozumowi
by ten nieustajgco powracat do swego potencjatu i mogt odczytac ,,gramatyke” norm
moralnych zawarta w naturze. Z perspektywy teologicznej wiara oczyszcza rozum
z zaslepienia etycznego i pomaga odnalez¢ wtasciwe rozumienie sprawiedliwosci,
ktora jest podstawowag kwestig etyki politycznej*®. Wiara wspomaga rozum
w rozpoznaniu i realizacji zasady sprawiedliwosci, wspiera w pokonywaniu
trudno$ci w osadzie rzeczywisto$ci. Stwierdzenie Ratzingera, ze wiara w pewnym
sensie przywraca rozum samemu rozumowi**, ukazuje potencjat refleks;ji spotecznej
wyrostej z inspiracji teologicznej i jej znaczenie dla spotecznej praxis. Tkwi ono
m.in. w umocnieniu przekonania na temat kognitywnego potencjatu religii, tegoz
pozytywnych skutkéw w postaci wprowadzania do debaty publicznej perspektywy
chrzescijanskiej oraz we wzmacnianiu statusu rudymentarnych warto$ci wpisanych
w ide¢ demokracji.

W Wyktadach bawarskich Ratzingera pada stwierdzenie, ze rozum i wiara
nawzajem si¢ potrzebuja, uzdrawiaja i oczyszczajg®. Rozum moralny poszukuje
odpowiedzi na pytanie o sprawiedliwo$¢, pokoj, dobro. Ratzinger podkresla,
ze sa to cele natury moralnej, a zarazem politycznej. Jego zdaniem, polityki nie
nalezy redukowac¢ do pragmatyki, powinna ona realizowa¢ sprawiedliwy porzadek
spoteczny. Politycznego znaczenia wiary upatruje w jej funkcji rozpoznawania,
unaoczniania, ochrony wartosci istotnych dla procesu demokratycznego. Zdaniem

31 Benedykt X VI, Encyklika Deus caritas est, nr 28.

32 Nawiazujac do nauczania Jana Pawla II nalezy zwroci¢ uwage, ze chodzi tu prawdopodobnie
o poszukiwanie wladzy i zysku za wszelkg cen¢. Chodzi zatem o absolutyzacj¢ tej postawy. Stanowi
ona zrodlo tego, co poprzednik Benedykta XVI okreslit jako struktury grzechu, czyli struktury w
sposob radykalny uniemozliwiajace realizacje dobra wspolnego. Jan Pawet 11, Encyklika Sollicitudo
rei socialis, nr 35 - 39; tenze adhortacja Reconciliatio et penitentia, nr 16; Szerzej na ten temat zob.:
W. Luzyfiski, Grzech spoleczny - struktury grzechu, Theologica Thorunensia, (2003) t. 4, s.
189-197.

3 Benedykt XVI, Encyklika Deus caritas est, nr 28; zob. takze: J. Mazur, Polityka przyjazna
cztowiekowi, Czgstochowa 2018.

3% Benedykt XVI, Encyklika Deus caritas est, nr 28; tenze, Przemdwienie w Parlamencie
Brytyjskim. O miejscu religii w procesie politycznym. Westminster Hall 17 wrzesnia 2010, w: Joseph
Ratzinger/Benedykt XVI, Uwolni¢ wolnos¢. Wiara a polityka w trzecim tysigcleciu. Teksty wybrane, t.
5, Polityka i wiara, Lublin 2018, s. 129.

35 J. Ratzinger, Wyktady bawarskie z lat 1963-2004, s. 233.
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Kardynata, ,,najwyzszym wyrazem moralnego rozeznania” jest w tym kontekscie
Dekalog. Odniesienie do niego moze pomoc w ,,uzdrowieniu rozumu”, w rozbudzeniu
tego, co chrzedcijanska tradycja etyczna nazywala recta ratio®s. Oznacza to,
ze rozum posiada swiadomosS¢ swoich granic i stale otwiera si¢ na wielkie tradycje
religijne bedgce zrodtem norm moralnych. Jesli natomiast w duchu oswieceniowych
tendencji uzna, ze jest w petni dojrzaty i samodzielny oraz odmowi wspotdziatania
z wiarg, stanie si¢ nieuchronnie sitq destrukcyjng®. Z kolei wiara potrzebuje rozumu,
aby chronit jq przed zredukowaniem do zabobonu, sama zas umozliwia rozumowi
pozostawanie sobq w poszukiwaniu prawdy®. Relacja jest zatem dwustronna:
korelacja rozumu i wiary, ich wzajemne oczyszczanie sig i wspieranie ma prowadzic¢
— w ujeciu modelowym — do odnajdywania optymalnych rozwiqzan w sferze zycia
spotecznego i funkcjonowania demokracji.

Przekonania powyzsze, transponowane na poziom spotecznej praxis, bliskie
sg pogladom naukowcow przekonanych o potrzebie obecnosci religii i Kosciotow
w spoleczenstwach obywatelskich, migdzy innymi, zwolennicy pogladow
komunitarianskich, upatrujacy w procesie dyskusji odwotujacej si¢ do argumentacji
rozumu praktycznego i minimum etycznego, szansy na uzyskiwanie porozumienia®.
Uznawanie znaczenia religii w publicznej przestrzeni spoteczenstw demokratycznych
wynika z dostrzegania jej symbolicznego, strukturalnego, aksjologicznego,
mobilizacyjnego, integracyjnego i prospolecznego potencjatu®. W literaturze
akcentuje si¢ migdzy innymi podnoszony przez Ratzingera potencjal religii jako
systemu norm i motywow istotnych w procesie rozwoju dojrzatych tozsamosci
obywatelskichibudowaniataduspotecznego. Ernst-Wolfgang Bockenforde dostrzega
w religii medium fundamentalnych wartosci waznych dla demokracji, ktérych ani
demokracja ani sfera publiczna nie wytworza same*'. Samuel P. Huntington wskazuje
na pozytywna korelacje zachodniego chrzescijanstwa z demokracja i stwierdza,
ze w latach 70 i 80 katolicyzm byt drugim po poziomie rozwoju ekonomicznego
czynnikiem dziatajacym na rzecz demokracji**. Za obecnoscig religii w demokracji
opowiadajg si¢ wreszcie zwolennicy teorii postsekularnosci, czyli powrotu religii
do sfery zycia publicznego. Opisujac ich poglady Janusz Marianski stwierdza:
,»obecnos¢ religii w spoteczenstwie obywatelskim jest kluczowym elementem teorii

3¢ J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, thum. S. Czerwik, Kielce 2005, s. 58-59, 62, 64.

3 Tamze, s. 78.

3 Tamze, s. 79.

¥ A. Gutmann, Cnota demokratycznego samoograniczenia, w: Komunitarianie. Wybor tekstow,
red. P. Spiewak, thum. P. Rymarczyk, T. Szubka, Warszawa 2004, s. 351-371.

1. Borowik, Religia i spoleczenstwo. Tropami klasykéw w teoriach wspdlczesnych socjologéw
religii, w: Socjologia zycia religijnego w Polsce, red. S. H. Zargba, Warszawa 2009, s. 55-71.

41 E. W. Bockenforde, Wolnosé — paristwo — Koscidl, tham. P. Kaczorowski, Krakow 1994, s. 86.

2 S. Huntington, Trzecia fala demokratyzacji, tham. Dziurdzik, Warszawa 1995, s. 85.
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postsekularnosci. Postsekularno$¢ wyjasnia, jak religia dziata i wchodzi w interakcje
ze spoleczenstwem obywatelskim, nazasadzie strukturalnej niezaleznosci od panstwa.
Religia funkcjonuje jako zroédto wartosci i norm dla wielu ludzi. Analiza zjawisk
spotecznych wskazuje, ze religia oddziatuje spotecznie, a posrednio i politycznie
(...). Ze spotecznego punktu widzenia postsekularnos¢ ukazuje religie jako czynnik
promujacy spdjnos¢ (wiez) spoteczng w ramach demokratycznych zasad, dlatego tez
postsekularna religia jest kompatybilna ze spoteczenstwem obywatelskim. Religia
jest sita pozytywng i mobilizujacg do budowania spoteczenstwa obywatelskiego
i politycznego™®. Tak intepretowana i umiejscowiona w zyciu spotecznym religia
promuje i uobecnia proces wspotdziatania rozumu i wiary. Przedstawiciele kosciotow
chrzedcijanskich sami sa no$nikami spolecznie cenionych wartosci, zarazem
wnosza do dyskursu publicznego argumentacj¢ racjonalng wzmocniong osobistym
i transcendujacym doczesno$¢ doswiadczeniem wiary.

3. Aktorzy spoteczni w demokracji: rola Kosciota

Demokracja zaktada istnienie i aktywno$¢ demosu, niezaleznie od wielosci
wariantow interpretacyjnych zarowno kwestii r1zaddéw, zakresu pojecia,
uczestnictwa i uprawnien ,ludu”, krytyki samej idei. W realiach demokracji
oczekuje si¢ aktywnosci obywateli wyrazanej przede wszystkim w sferach
politycznej, spolecznej, a takze gospodarczej. Mowa o wpisanej w ide¢ demokracji
koncepcji spoteczenstwa obywatelskiego, ktéorego podmioty (aktorzy spoteczni)
czynnie wilaczaja si¢ w proces ksztattowania zycia spotecznego i publicznego
w pluralistycznej i1 zlozonej rzeczywistosci demokratycznej. Kosciot w tym
ujeciu jest jednym z aktoréw dziatajacych w tym obszarze, zarbwno w przestrzeni
spotecznej jak i sferze publicznej, jakkolwiek nie wigze si¢ z zadng formag ustroju
politycznego. Uznaje natomiast warto§¢ demokracji respektujacej podmiotowos¢
jednostek, rodzin, struktur posrednich i catego spoteczenstwa, szanujacej prawa
cztowieka i odwotujacej si¢ do odpowiedzialnej wolnosci*.

Panstwo demokratyczne nie moze samo zapewni¢ sobie moralnych kryteriow
wlasciwego porzadku rzeczy, dlatego zdaniem Ratzingera jest zmuszone czerpaé
je z zewnatrz. Potrzebuje racjonalnej i uniwersalnej kultury religijnej, ktora
pomoglaby rozumowi moralnemu odkry¢ prawde, dobro i sprawiedliwos$c¢®. Jak
stwierdza Kardynal, ,,panstwo (...) swoj fundament otrzymuje z zewnatrz i nie

# J. Marianski, Sekularyzacja. Desekularyzacja. Nowa duchowosé. Studium socjologiczne, Krakow
2013, s. 135.

# W. Szymczak, Spoleczny odbior autorytetu i misji Kosciota w Polsce, w: ,, Bunt mas” czy kryzys
elit?, red. A. Dylus, S. Sowinski, Wroctaw 2018, s. 269-277.

4 J. Ratzinger, Prawda, wartosci, wladza, s. 83.
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dzigki czystemu rozumowi, ktéry nie wystarcza w dziedzinie moralnej, lecz dzigki
rozumowi, ktory dojrzewatl na gruncie historycznej wiary*. Panstwo jako ze nie
jest ,.krolestwem Bozym” powinno pozosta¢ w sferze profanum. Nie moze jednak
kierowa¢ si¢ jedynie pragmatyzmem. Jego zycie opiera si¢ na pozapolitycznym
fundamencie etycznym, ktérego samo nie wytworzy, zas jego podstawy znajduja si¢
w sitach, ktore znajduja si¢ poza nim*’. Wedlug Ratzingera, depozytariuszem tych
norm jest Ko$ciotl. Jego zadaniem jest wigc strzezenie i unaocznienie samych zrodet
prawa*®. Wspomniane normy dojrzewaty gtownie w Europie pod wptywem gloszone;j
przez Kosciot Ewangelii. On za$ niesie je w swoim przestaniu i praktyce zycia.
Ratzinger stwierdza, ze normy te ostatecznie nie pokrywaja si¢ z naukami jednej
wspolnoty chrzescijanskiej i wykraczaja daleko poza krag wyznawcow okre§lonego
Kosciota®. Normy etyczne zawarte w chrze$cijanstwie nie sg czym$ partykular-
nym i wyznaniowym, lecz synteza ,wielkich etycznych intuicji ludzko$ci™.
Z perspektywy omawianych zagadnien konstatacje te jeszcze wyrazniej podkreslaja
warto§¢ normatywnych fundamentow demokracji, ktore wyczyta¢ mozna
z chrzescijanskiego przestania. Wskazujac naich powszechny i uniwersalny charakter
Ratzinger ukazuje przestrzen i plaszczyzne dialogu dla przedstawicieli réznych
wizji i koncepcji demokracji, czynigc postulat porozumienia i uwzgledniania tychze
fundamentow tylez waznym co prawdopodobnym.

Funkcjonujaca w panstwie sfera publiczna réwniez nie ma charakteru
teokratycznego, pozostaje w sferze profanum, jednoczesnie nie jest wylaczona spod
kryteriow etycznych, ktérych wskazywanie znajduje si¢ wsrod zadan Kosciota. Jego
rolg, jako uczestnika zycia publicznego oraz jako no$nika idei chrzescijanskich,
jest — podazajac za myslag Kardynata — wspomaganie rozumu i oczyszczaniu go,
o$wietlanie drogi w poszukiwaniu obiektywnych zasad moralnych’'. Chrzescijanstwo
nie posiada wilasnego projektu politycznego. Publiczna rola Kosciota polega na
etycznej ,.korekcie” dziatan politycznych. Odbywa sie to na zasadzie wpisanego
w chrzeécijanstwo dualizmu religijno-politycznego zakladajacego autonomig
panstwa i Ko$ciota. Chrystus przyszedt bowiem zatozy¢ ,,nie — polityczne” krélestwo
Boze. Dobitnym znakiem, jak pisze Ratzinger, Jego rezygnacji z wszelkiej ziemskiej
wladzy, byto wyniszczenie i $mier¢ na krzyzu®2. Chrystus i Kosciot nie posiadaja

4 Tamze, s. 84.

47 Tenze, Czas przemian w Europie. Miejsce KoSciola i Swiata, s. 126; W. Luzynski, The ,, Baptised
nation” — the inalienability of Christianity in the cueture of the polish nation. Reflections based on the
teaching of Cardinal Stefan Wyszynski, ,,.Bogoslowska smotra” 88 (2018), s. 11057- 1070.

8 J. Ratzinger, Czas przemian w Europie. Miejsce Ko$ciola i Swiata, s. 50.

4 Tamze, s. 140.

0 Tamze, s. 31.

St Benedykt XVI, Przeméwienie w Parlamencie Brytyjskim 17. 09. 2010. O miejscu religii
w procesie politycznym. Westminster Hall 17 wrzesnia 2010, s. 129.

52 J. Ratzinger, Polityka i prawda, w: Joseph Ratzinger/Benedykt XVI, Uwolni¢ wolnosé. Wiara
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legion6éw ani dywizji, ale w tej zewnetrznej politycznej niemocy tkwi duchowa moc
i autorytet KosSciota oraz ma szanse ukazywa¢ sie moc prawdy, ktorg gtosi®.

Jak podkresla Ratzinger, Ko$cidt i podtrzymywana przezen wiara relatywizuja
rzeczywistos¢ doczesng, w tym polityczng. Kosciot w niektorych sytuacjach
musi bowiem przyjmowac wobec réznych zjawisk spotecznych postawe opozycji
moralnej**. Wynika to z przyjecia zatozenia, ze panstwo i jego ustrdj, nawet
najlepszy, nie obejmuje catosci ludzkiej egzystencji, czyli ze swej istoty nie moze
ingerowa¢ we wszystkie aspekty ludzkiego zycia. Strukturg panstwa i dziatalnosci
politycznej przekraczaja godnos$¢ czlowieka i jego prawa, jego nadzieja i sens
dziatalnosci®. Rola Ko$ciota instytucjonalnego jest profetyczny sprzeciw wobec
ideologii, programéw spotecznych lub konkretnych dziatah godzacych w obiektywny
porzadek moralny.

Kardynat wskazuje na te kategorie w zyciu Kosciota, ktore rzeczywistosé
doczesngrelatywizuja. Przejawem opozycji Kosciota w stosunku do wiadzy swieckiej
jest Jego zdaniem — papiestwo. Jest ono ,jawnym sprzeciwem wobec wladzy
swiata jako wladzy jedynej®. Wobec wszelkich uzurpacji wladzy doczesnej, ktora
wbrew swemu powolaniu potrafi by¢ niesprawiedliwa, istnieje jeszcze autorytet
papieza i Kosciota. Innym przejawem relatywizacji rzeczywistosci politycznej sa
chrzedcijanscy meczennicy zawsze otaczani we wspolnocie Kosciola ogromng
czcig. Meczennicy czesto wybierali $mieré, zamiast poddania si¢ totalitarnej wtadzy.
Ich heroiczny akt byl decyzja sprzeciwu wobec réznych form tyranii. Z pism
Ratzingera wynika jednoznacznie, ze Kosciot nie sytuuje si¢ w opozycji do wladzy
1 panstwa. Sprzeciwia si¢ natomiast utozsamieniu jego autorytetu z autorytetem
boskim 1 narzucaniu osobom wierzacym norm przeciwnych ich wierze
i zbudowanemu na niej $wiatopogladowi. Kardynatl podkresla, ze chrzescijanin
ma by¢ postuszny Bogu i to postuszenstwo daje mu prawo do postawienia granic
roszczeniom $wieckiej wladzy do totalnej kontroli jego Zycia. Autorytet panstwa jest
w chrze$cijanstwie ograniczony instancjg sumienia®’.

a polityka w trzecim tysigcleciu. Teksty wybrane, t. 5, Polityka i wiara, Lublin 2018, s. 36- 37.

3 Tamze, s. 53.

% J. Majka, Koscidt jako ,, opozycja moralna”, w: ,,Chrze$cijanin w $wiecie 14 (1982) nr 1, s. 1-12.

55 J. Ratzinger, Wiara i polityka. Homilia wygloszona do katolickich deputowanych do Bundestagu
26 listopada 1981r. w kosciele sw. Winfryda w Bonn, w: Joseph Ratzinger/Benedykt XVI, Uwolnié¢
wolnosé. Wiara a polityka w trzecim tysigcleciu. Teksty wybrane, t. 5, Polityka i wiara, Lublin 2018,
s. 79.

¢ Tenze, Wyktady bawarskie z lat 1963-2004, s. 32.

7 J. Ratzinger, Multiplikacja praw i niszczenie pojecia prawa. Zagadnienia do dyskusji wokét
ksigzki Marcella Pery La Chiesa, i diritti umani e il distacto da Dio, s.12.
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Podsumowanie

Na normatywng infrastruktur¢ demokracji sktada si¢, w ujeciu kardynata
Ratzingera, eunomia jako sprawiedliwe prawo, osadzone na normach nie podle-
gajacych negocjacji i manipulacji przez demokratyczng wigkszo$¢, wspotdziatanie
rozumu 1 wiary w zakresie ksztalttowania tadu spotecznego opartego na
poszanowaniu godno$ci czlowieka i respektu dla jego egzystencji wykraczajacej
poza sfer¢ struktur panstwowych, atencja i umozliwienie rozwoju podmiotowosci
0s6b — tworcéw i uczestnikow procesu demokratycznego. Zycie polityczne
pozbawione otwarcia na wymiar transcendentny zawsze begdzie zagrozone
relatywizmem, a w konsekwencji tyranig. Warunkiem trwania demokracji jest
powr6t do wielkiej moralnej tradycji chrzeécijanstwa oddziatujacego przez wieki
na kultur¢ i narody Europy i innych kontynentdw. Depozytariuszem wyrostej
z chrzescijanstwa, ale nalezacej do kultury moralnej ludzkosci tradycji, jest m.in.
Koéciot katolicki uznajacy autonomi¢ porzadku doczesnego, w tym politycznego,
petigcy wobec demokracji i rzeczywistosci politycznej role ., korekcyjna” polegajaca
na oczyszczaniu rozumu, by ten nieustajagco powracat do swego potencjatu i mogh
odczytaé ,,gramatyke” norm moralnych zawarta w naturze. Zatem chrzescijanstwo
jest jednym z istotnych zrddel normatywnej infrastruktury demokracji i catego
procesu politycznego. Wskazuje bowiem na rzeczywisto$¢ transcendentna, sferg
sacrum i ,,Jnnego”, ktory przekracza doczesnosc, jest zrodtem norm i ,,publicznym
summum bonum”, wartoscia wspolnotows i integrujaca.
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Streszczenie: Procesy spoleczne zainicjowane w 1989 roku w Europie
Wschodniej — rowniez w Polsce, skad pochodzil Jan Pawel II — znalazly
odzwierciedlenie na tamach wydania polskiego ,,.L’Osservatore Romano”.
W czasopi$mie watykanskim znajduja si¢ przemowienia, opisy spotkan,
komentarze do wydarzen w ojczyznie Papieza z perspektywy Stolicy
Apostolskiej. Zasadniczym przestaniem wypowiedzi papieskich bylo
umocnienie nadziei, stanowigcej silg napedowag przemian. Mozno$é
realnego wplywu obywateli na gospodarke i polityke podnosi poziom
odpowiedzialno$ci za panstwo, skoncentrowane wokot urzeczywistniania
dobra wspolnego. Kosciot, dla ktorego kryterium dziatania jest zachowanie
zasady personalizmu, czyni z cztowieka przedmiot nadzwyczajnej troski
w perspektywie przyrodzonej i w wiecznosci. Prezentowane w niniejszym
artykule wydarzenia pogrupowano w trzech kategoriach: wypowiedzi papieskie
skierowane do rodakow, spotkania z politykami oraz wznowienie stosunkow
dyplomatycznych ze Stolica Apostolska. Na skutek transformacji ustrojowej
Polska stala si¢ rownoprawnym partnerem w kontekS$cie przemianach
zachodzacych w skali $wiatowe;j.

Stowa kluczowe: Jan Pawel II, ,’Osservatore Romano”, transformacja
ustrojowa, osoba, nadzieja, rozwdj
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The Beginning of Transformation in Poland
in the Polish Edition of L’Osservatore Romano

Summary: Social processes initiated in Eastern Europe in 1989 — including
Poland, the birthplace of John Paul II — were reflected in the Polish edition
of L’Osservatore Romano. The Vatican journal contains speeches, reports
from meetings, and commentaries on events in the Pope’s homeland from the
perspective of the Holy See. The fundamental message of the Papal statements
was the strengthening of hope, which was the driving force behind these
transformations. The possibility that citizens could have real influence on
the economy and politics increases the level of responsibility for the state,
concentrated on realization of the common good. The Church makes the
human being the object of particular care in a natural and eternal perspective,
as its criterion of action is to preserve the principle of personalism. The events
presented in this article have been grouped into three categories: statements
addressed by Pope John Paul II to his compatriots, meetings with politicians
and the resumption of diplomatic relations with the Holy See. As a result of
the political transformation, Poland became an equal partner in global changes.

Keywords: John Paul II, L’Osservatore Romano, political transformation,
person, hope, development

Przekaz medialny zawiera w sobie pewien poziom interpretacji. Zachowanie
zupelnej neutralno$ci w ukazywaniu wydarzen jest niemozliwe. Autorzy
medialnych doniesien dokonujg bowiem pewnego wyboru konkretnych zdarzen,
artykuluja jedynie wybrane aspekty omawianego zjawiska. Ow akt wyboru,
powigzany z formulowaniem komunikatow przekazywanych za posrednictwem
srodkow masowego przekazu, winien posiada¢ etyczny fundament, warunkujacy
podejmowanie decyzji rzeczywiscie stuzacych dobru wspdlnemu.

Przedmiotem analiz zawartych w niniejszym artykule jest sposob, w jaki zostat
przedstawiony poczatek transformacji ustrojowej w wydaniu polskim dziennika
,L'Osservatore Romano”. Aksjologia prezentowana na tamach tegoz periodyku
jest jednoznacznie personalistyczna, przy permanentnym nawigzywaniu do tradycji
nauczania Kosciola czy tez szeroko rozumianej nauki chrzescijanskiej. Specyfika
przekazu medialnego dotyczacego wydarzen w Polsce koncentruje sie¢ wokot
Jana Pawta 11, Papieza Polaka, ktoéry mial swiadomos$¢ jarzma komunistycznego
1 jednoczes$nie potrzeby wyzwolenia wiasnej ojczyzny. Inicjowanie przemian
prodemokratycznych i prowolnorynkowych winno cechowac si¢ odpowiedzialnos$cia
w relacjach miedzyosobowych i w stosunku do porzadku aksjonormatywnego.
Material zrédlowy niniejszych analiz stanowig teksty zamieszczone w polskim
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wydaniu ,,’Osservatore Romano” w latach 1988-1991 (z pomini¢ciem relacji
z pielgrzymek do Ojczyzny w 1991 roku). Transformacja ustrojowa zostata
zainicjowana w 1989 roku, natomiast jej nastepstwa: pozytywne i negatywne, trwaja
takze w czasach obecnych.

1. Wydarzenia zwigzane z transformacjg ustrojowa

Transformacjaustrojowa stanowi proces o roznorodnym charakterze, zachodzacy
na wszystkich plaszczyznach zycia spolecznego. Sposdb prezentacji przemian
ustrojowych w Polsce na tamach ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) podkresla
szczegblng role Jana Pawta II. Zasadniczym przejawem, ukazujacym odniesienia
Papieza Polaka do swojej ojczyzny — znajdujacej si¢ w burzliwym okresie historii
— byly przemdwienia, spotkania z rodakami i przestania zawarte w wywiadach
prasowych. Podtrzymywanie na duchu narodu jest kultywowaniem tozsamosci,
ktorej zasadniczy element stanowi nauka chrzescijanska. Spotkania z politykami
sg niejako nowym otwarciem w relacjach przyporzadkowanych zasadzie dobra
wspolnego. Ostatnim wydarzeniem zaprezentowanym na tamach ,,L’Osservatore
Romano” jest nawigzanie stosunkéw dyplomatycznych z Stolica Apostolska.
W ten sposob Polska stata si¢ petnoprawnym i suwerennym partnerem w relacjach
migdzynarodowych, w ramach ktérych spotecznos¢ §wiatowa jest ukazywana jako
jedna rodzina rodzaju ludzkiego.

1.1. Papieskie przemdwienia skierowane do Polakow

Jan Pawet II byl stale obecny w procesie przemian ustrojowych w ojczyznie
— réwniez w fazie poprzedzajacej wybory w 1989 roku. Wskaza¢ tutaj trzeba na
styl obecnosci wlasciwy nauczycielowi, ktory byl w pewnej mierze przywddca
duchowym narodu. Taka rol¢ Papieza Polaka mozna wywnioskowaé¢ z wywiadu,
udzielonego przez Jana Pawta II w podrozy (podczas lotu) z Rzymu do Montevideo
w dniu 7 maja 1988 roku!. Przestanie przemian ustrojowych stanowi odzyskanie
prawa do samostanowienia narodu®. W tej kwestii Polacy majg juz za sobg dtuga
histori¢ zmagan®. Lata 90. XX wicku sg w tym uktadzie okresem zwienczenia
pewnego procesu, gdzie na suwerennosci narodu byta ksztattowana podmiotowos¢

! Por. Jan Pawet I1, O sytuacji w Polsce, ,,L”Osservatore Romano” (wyd. pol.), 6/1988, s. 10.

2 Por. tamze.

3 Por. R. Glajcar, Polski Kosciél w dobie transformacji ustrojowej, ,,Roczniki Administracji
i Prawa. Teoria i Praktyka”, R. XI1/2012, s. 83.
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obywateli, rodzin, zwigzkow zawodowych itd. W aspekcie przyszto$ci narodu,
jak tez przy uwzglednieniu zasadniczych przestanek moralnosci chrzescijanskiej,
nalezy poczyni¢ wszystko, by wyeliminowac stosowanie przemocy, bez wzgledu na
forme zawsze zgubnej dla spoteczenstwa. ,,Wypowiadajac si¢ na ten temat [strajkow
w Polsce — J. S.], Episkopat stwierdzit, ze ‘nie mozna rozwigza¢ trudnosci sila.
Nalezy podjac¢ dialog z grupami, ktdre reprezentuja opinie publiczng’. (...) Glownym
problemem jest brak prawdziwej demokracji. To jest podstawowy problem w Polsce
i w wielu innych krajach™. Droga pokojowa w procesie ksztalttowania systemow
politycznych jest gwarancja sukcesu przemian w sensie rzeczywistej ochrony osoby.
Jan Pawel I przypisuje w tym kontekscie szczegdlng rolg demokracji jako sposo-
bowi sprawowania wtadzy, bazujgcym nanienaruszalnym statusie godnosci osobowej?
i obiektywnego porzadku moralnego®. Potwierdzenie tego typu rozumowania
stanowi pozytywna ocena demokracji zawarta w encyklice Centesimus annus’.

W kontekst przemian ustrojowych w Polsce wpisujq sie obchody 50. rocznicy
wybuchu drugiej wojny Swiatowej. Jan Pawet Il wystosowywal z tej okazji list
apostolski, datowany na 26 sierpnia 1989 roku. W historii ludzkosci owa wojna
zostata okreslona mianem ,,godziny ciemnosci”, bedqgcej wyrazem najwigkszej
niesprawiedliwosci, jakiej moze doswiadczyé czlowiek®. Ojciec Swiety wskazuje
na ideologiczne tlo faszyzmu, ktore jest nie do pogodzenia nie tylko z porzqdkiem
stworzenia, ale w szczegolnosci z systemami spotecznymi, dla ktorych kazda osoba
stanowi wartos¢ w sobie, niepodwazalng z uwagi na posiadang godnosé. ,, Moj
poprzednik, Papiez Pius XI, z wielkq przenikliwoscig pisat w swej Encyklice Mit
brennender Sorge: ‘kto wynosi ponad skale wartosci ziemskich, ras¢ albo narod,
albo panstwo, albo ustrdj panstwa, przedstawicieli wladzy panstwowej albo inne
podstawowe wartosci ludzkiej spotecznosci (...) i czyni z nich najwyzsza norme
wszelkich wartosci, takze religijnych, i oddaje im cze$¢ batlwochwalcza, ten
przewraca i falszuje porzadek rzeczy stworzony i ustanowiony przez Boga’”.
Wszelkie formy absolutyzacji rzeczywistosci stworzonej, przy jednoczesnym
zakwestionowaniu Boskiego autorytetu, sg zamkni¢ciem drogi rozwoju, si¢gajacej
poza porzadek stworzony'®. Dodatkowo utopijne koncepcje $wiata stanowia
podtoze dla stosowania przemocy, ograniczajacej zawsze wolno$¢ znacznych grup

* Jan Pawet 11, O sytuacji w Polsce, dz. cyt., s. 10.

5 Por. W. Chudy, Osoba ludzka w spoleczenstwie, w: Katolicka nauka spoleczna. Podstawowe
zagadnienia z Zycia spolecznego i politycznego, red. S. Fel, J. Kupny, Katowice 2007, s. 32.

¢ Por. J. Szulist, Die personalistische Friedensethik von Johannes Paul II., Hamburg 2008, s. 38-39.

7 Por. Jan Pawel 11, Encyklika ,, Centesimus annus”’, Watykan 1991, 46 (cyt. dalej: CA).

8 Por. tenze, List apostolski z okazji pigédziesigtej rocznicy wybuchu II wojny s$wiatowej,
,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.), 8/1989, s. 3.

° Cyt. za: tamze, s. 4.

10 Por. J. Szulist, Teologia parnstwa w pismach Josepha Ratzingera (Benedykta XVI), Torun 2016,
s. 267.
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ludzkich!. Doswiadczenie drugiej wojny $wiatowej — z jej irracjonalng ideologia
— jest dla Jana Pawla II przestrogg oraz zrédtem mobilizacji dla pokoju, ktory
byl kwestionowany w dobie istnienia przeciwnych sobie blokow politycznych:
Wschodu i Zachodu (juz po 1945 roku). Papiez skierowal nastepujacy apel do
politykdw w rocznice wybuchu wojny: ,,Wam, politycy i mgzowie stanu, pragne
raz jeszcze wyrazi¢ moje glebokie przeswiadczenie, ze oddawanie czci Bogu
zawsze idzie w parze z szacunkiem dla czlowieka. Obie te postawy sktadaja si¢ na
najwyzsza zasadg, ktora pozwoli panstwom i blokom politycznym przezwyci¢zaé
wzajemne sprzeczno$ci”'?.
w 1989 roku — stanowi wklad w ksztaltowanie pokoju, skoncentrowany na
zachowaniu priorytetowosci godnos$ci osobowej'?. L.gcznos¢ tematyczna pomiedzy
wydarzeniami, ktore dzielito pot wieku, zostata zawarta w wigilijnej audiencji dla
Polakéw (23 grudnia 1989 roku). Punktem odniesienia jest kwestia dobra zawartego
W suwerennosci, poczuciu wlasnej tozsamo$ci czy moznosci ksztattowania
prawdziwie ludzkich stosunkéw. Konkretyzacje tegoz dziejowego dobra nastepu-
jaco wyrazit Jan Pawel II: ,,Dobro suwerennego spoteczenstwa w niepodlegltym
panstwie, dobro spoteczenstwa obywatelskiego, dobro pracy stopniowo uzdrawiane;j,
ktora przynosi owoce, dobro spotecznej sprawiedliwosci, dobro widzenia przysztosci
na wlasnej ziemi, nie w ucieczce czy w emigracji, lecz przy tym ojczystym wigilij-
nym stole. To dobro jest do osiaggniecia. Jest do urzeczywistnienia z Bozg pomocg™'*.
Dobro wramach pojedynczego panstwa przektada sie namoralny charakter stosunkow
w spotecznosci §wiatowej's. Lad w sferze stosunkéw migdzynarodowych ma z kolei
dynamiczny charakter. Humanizowanie stosunkow jest gruntowang przemiang
w zideologizowanym $wiecie'®. Natomiast ksztattowanie kolejnych pokolen
cenigcych sobie znaczenie pokoju stanowi czgsto ,,prace u podstaw” w $wiecie,
ktory przez pigédziesiat lat pozostawat pod wptywem zwalczajacych si¢ blokéw
politycznych, gdzie cztowiek byt zaledwie jednym z przedmiotéw oddziatywania'”.
Szczegolng role w ksztaltowaniu przysztosci cechujacej si¢ pokojem odgrywarodzina
jako pierwsza komoérka zycia spotecznego'®. Stosunki panujace w rodzinie, jak tez
tresci przekazywane dzieciom w ramach socjalizacji pierwotnej, przektadaja si¢ na

Transformacja ustrojowa — zainicjowana wlasnie

' Por. J. Majka, Katolicka nauka spoleczna, Warszawa 1988, s. 190-191.

12 Por. Jan Pawel I, List apostolski z okazji pigédziesigtej rocznicy wybuchu II wojny Swiatoweyj,
dz. cyt., s. 4.

13 Por. tamze, s. 5.
Tenze, Zto dobrem zwycigzaj, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.), 12/1989, s. 13.
Por. J. Szulist, Spolecznos¢ swiatowa w katolickiej nauce spotecznej, Pelplin, 2008, s. 55-56.
Por. Kompendium nauki spolecznej Kosciola, red. Papieska Rada ,,Iustitia et Pax”, Kielce 2005,
494 (cyt. dalej: KNSK).

17 Por. Jan Pawel I, List apostolski z okazji pigédziesigtej rocznicy wybuchu II wojny Swiatoweyj,
dz. cyt., s. 4.

8 Por. tenze, Adhortacja apostolska ,, Familiaris consortio”, Watykan 1981, 42.
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trwale postawy, stanowiagce wkiad kazdego cztowieka w dobro ogdlnoludzkie'.
Kryterium wszelkich dziatan stanowi wowczas prawo naturalne, pochodzace
od Boga? lub bedace utrwaleniem postulatow z zakresu natury osobowe;j jednostki?'.

Kanonizacja Brata Alberta nawigzuje do przemian ustrojowych w Polsce.
W opinii Jana Pawla II, wyrazonej podczas audiencji do Polakéw przybytych
na kanonizacje do Rzymu, posta¢c Swictego wpisuje sic w dobro wspdlne
(12 listopada 1989 roku). Owo dobro obejmuje w ré6znym stopniu sfere aktywnos$ci
politycznej i dziatalno$ci gospodarczej, uwzgledniajgc zatozenie o integralnym
rozwoju spotecznym. ,,Wedlug nauki spotecznej Kosciota dobro wspolne — jest
tym, ktore zabezpiecza dobro kazdego uczestnika wspoélnoty. Zabezpiecza zas
W sposob suwerenny, czyli odpowiadajacy godnosci osoby: uczestniczac w tworzeniu
dobra wspolnego, kazdy rownoczesnie jest szafarzem dobra wlasnego. Ta kategoria
‘wlasnego’ (czyli wlasnosci) nalezy do praw ludzkiej osoby. Spoleczenstwo jest
suwerenne, przestrzegajac tych praw w kazdej dziedzinie. Jesli chodzi o dziedzing
ekonomiczna, to warto tu si¢ odwota¢ do solidarnosci jako postawy moralnej, jako
cnoty. ‘Nie jest ona — jak napisano w encyklice Sollicitudo rei socialis — tylko
nieokreslonym wspoélczuciem czy powierzchownym rozrzewnieniem wobec zla
dotykajacego wielu osob, bliskich czy dalekich. Przeciwnie, jest to mozna i trwata
wola angazowania si¢ na rzecz dobra wspodlnego, czyli dobra wszystkich i kazdego,
wszyscy bowiem jesteSmy naprawde odpowiedzialni za wszystkich’ (n. 38)”%.
Brat Albert walczacy w powstaniu styczniowym jest przyktadem postaci zdolnej
ofiarowa¢ swoje zycie w walce o wolnos¢ ojczyzny. Mozno$¢ partycypowania
w rzadzeniu krajem warunkuje przyczynianie si¢ kazdego z obywateli do realizacji
na coraz wigksza skale postulatow dobra wspdlnego®. Nawigzujac do przyktadu
Brata Alberta, mozna nawet stwierdzi¢, iz zaangazowanie czlonkow danej
spotecznos$ci winno zmierza¢ do coraz wigkszej wolnosci jako zasadniczego dobra
cztowieka, funkcjonujacego w ramach przyjmowanego porzadku etycznego?.
W szerokiej kategorii dobra wspolnego, ktora na pozér moze wydawac si¢ zasada
enigmatyczng, oprdcz walki o cele panstwowe (lub wrecz polityczne) funkcjonuje
troska o potrzeby najubozszych, a wiec kwestie stricte spoleczne. Brat Albert
w heroiczny wrecz sposob stuzyt ubogim?®. Wielkie przemiany spoteczne skutkuja
niekiedy wykluczeniem znaczacej liczby osob. Zaradzenie potrzebom biednych

1 Por. tenze, Zlo dobrem zwycigzaj, dz. cyt., s. 13.

Por. J. Hervada, Historia prawa naturalnego, Krakow 2013, s. 67.
Por. tamze, s. 212.
Jan Pawet 11, Jest nam dzis dany jako znak i patron, ,l’Osservatore Romano” (wyd. pol.),
9/1989, s. 18.
2 Por. tamze.
24 Por. H. Skorowski, Problematyka praw cztowieka, Warszawa 1996, s. 14.
% Por. Przeméwienie Prymasa Polski, ,,L” Osservatore Romano” (wyd. pol.), 9/1989, s. 18.
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stanowi jednocze$nie kryterium dopuszczalnosci moralnej przemian, ktora — nawet
jezeli jest zwigzana z ofiara — ostatecznie przyczynia si¢ do osiagnigcia stanu
sprawiedliwosci spotecznej®®. Analizowanie postawy Brata Alberta w kontekscie
przemian lat 90. w Polsce wskazuje na koniecznos¢ kompleksowego charakteru
przemian, zardwno z perspektywy spoteczenstwa, jak tez rzadzacych, ktérzy nadaja
instytucjonalny i ustawowy charakter zainicjowanym przemianom ustrojowym.
Ow kompleksowy charakter przemian posiada odzwierciedlenie w powszechnosci
dazenia do $wigtosci, ktorg osiggnat juz Brat Albert: ,,Droga do $wictosci, jaka
odbyl Adam Chmielowski, staje si¢ jakby drogg charakterystyczng dla Polakow:
walka o niepodlegtosc¢, rozwoj kultury i samodzielne wydobywanie z biedy. Adam
Chmielowski — Brat Albert przezyl te trzy etapy i udowodnit, ze zwigzek migdzy
walka o wolno$¢, tworczoscia 1 mitosierdziem jest zwiazkiem organicznym,
ze zawiera logike rozwoju duchowego ku $wictosci, ze te etapy wzajemnie
sie przenikaja i jeden z drugiego wynika”. Suwerenno$¢ dotyczy zatem nie
tylko wewnetrznego poczucia wolnosci w urzeczywistnianiu konkretnych dobr,
ale stanowi takze kwesti¢ zapewnienia kazdemu obywatelowi godziwych warunkow
bytowania®. Godno$¢ osobowa wiedzie prym we wszelkich procesach spotecznych,
ktore potwierdzajg integralny rozwoj spoteczenstwa®.

Jednym z wydarzen wpisujacych si¢ w proces transformacji ustrojowej w Polsce
byto spotkanie pod hastem ,,Kraj — Emigracja”, ktore odbywato si¢ Rzymie w dniach
26-30 pazdziernika 1990 roku. Jan Pawet II spotkat si¢ wowczas z przedstawicielami
polonijnymi z calego $wiata, w tym rowniez z ZSRR?*. Papiez nie kryl swojego
wzruszenia, majac swiadomos¢ faktu, iz bylo to pierwsze wydarzenie tego typu
po przezwyciezeniu podzialu w $wiecie na dwa przeciwstawne bloki. Koniec
zgubnego oddzialywania ideologii umozliwil prezentacj¢ kluczowych aspektow
istnienia kazdego narodu, a konkretnie dla kazdego Polaka przebywajacego
zagranica: ,,Wasza historia [tzn. historia Polonii przybytej do Rzymu — J. S.]
jest nacechowana tragizmem. ZachowaliScie jednak wiar¢ ojcow. Laczy was tradycja
wieloletniej, heroicznej walki o utrzymanie wlasnej narodowosci. Jestescie bogaci
doswiadczeniami lat walki o zachowanie i umocnienie swej tozsamosci. Nigdy
nie zapomnieliScie o ojczyznie dzigki waszemu przywigzaniu do polskiej tradycji
i legendarnemu wprost patriotyzmowi. Raduj¢ si¢ wigc niezmiernie wasza radoscia,
ze mozecie tu by¢. Wspominamy na tym miejscu zywa wiar¢ tych, ktorzy za te

2 Por. J. Szulist, Perspektywy ludzkiego rozwoju. Kluczowe zagadnienia encykliki ,,Caritas in

veritate”, Pelplin 2009, s. 79.
2 Przemdwienie Prymasa Polski, dz. cyt., s. 18.
Por. tamze.
Por. J. Szulist, Perspektywy ludzkiego rozwoju, dz. cyt., s. 58-59.
Por. Jan Pawel 11, Jestesmy jedng wspolnotq odpowiedzialng za Polske, ,,L’Osservatore Romano”
(wyd. pol.), 10-11/1990, s. 1.
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wartoéci cierpieli i za nie ponies$li $mieré¢™!. Swiadomo$¢ bogactwa historii

winna zwigkszy¢ zakres odpowiedzialnosci za przyszto$¢ ojczyzny, ktora domaga
si¢ przezwyci¢zania stanu zacofania, ze wspotwystepujacym tutaj ubdstwem™.
Srodowiska polonijne maja zadanie bycia emisariuszami rozwoju integralnego swojej
ojczyny w kontek$cie stosunkéw migdzynarodowych®. W spotkaniu uczestniczyli
rowniez politycy: Andrzej Stelmachowski, marszatek Senatu i przewodniczacy
Wspdlnoty Polskiej oraz Stanistaw Ortowski, przewodniczacy Rady Koordynacyjne;j
Polonii Wolnego Swiata. Obydwaj politycy w swoich wypowiedziach byli zgodni
co do ukazania istotnej roli tradycji chrze$cijanskiej, postaci takich jak kardynat
Stefan Wyszynski, lub wyboru kardynata Karola Wojtyly na papieza, w procesie
odzyskania wolnos$ci przez Polske*. Oredzie Chrystusa jest przestaniem nadziei
i ochrony cztowieka w jego godnos$ci, co bezposrednio wptywa na godziwos¢
bytowania w wymiarze doczesnym.

1.2. Spotkania z politykami okresu transformacji ustrojowe;j

Bezposrednie relacje z politykami okresu przemian sa potwierdzeniem
przeksztatcen, ktore zaszty w Polsce. Jednym z pierwszych wydarzen po
transformacji ustrojowej w Polsce byla wizyta premiera Tadeusza Mazowieckiego
w Rzymie 20 pazdziernika 1989 roku*. Atmosfera spotkania, jak podkreslaty nawet
rzgdowe media, byla bardzo rodzinna, naznaczona zyczliwoscig i wola zupelnej
wspotpracy na rzecz dobra ojczyzny*®. Prywatna rozmowa Premiera z Papiezem
posiadala charakter nieoficjalny, trwata okoto 20 minut w bibliotece Domu
Papieskiego®’. Jan Pawel II miat $wiadomos$¢ oddziatywania swojej obecnosci,
jak tez wypowiadanych stéw, dla procesu ksztaltowania nowego porzadku
w $wiecie. ,,Mysle, ze jesli uczynitem co§ w tym wzgledzie, uczynitem to w ramach
mojej misji powszechnej i tak winno to by¢ widziane. Uwazam t¢ [tj. kwesti¢
spotkania z Premierem Polskiego Rzadu — J.S.] za fakt historyczny i pozytywny.
Nie jest on jednak dla mnie historyczny tylko ze wzgledow patriotycznych, poniewaz

31 Tamze.

32 Por. tamze.

3 Por. A. Walaszek, Koscidl, etnicznosé, demokratyzacja — parafie polonijne w USA (1854-1930),
.Studia Migracyjne — Przeglad Polonijny”, z. 1, 155(2015), s. 15-16.

3% Por. Przemowienie Andrzeja Stelmachowskiego marszatka Senatu i przewodniczgcego
Wspolnoty Polskiej, ., Osservatore Romano” (wyd. pol.), 10-11/1990, s. 18; Przemowienie Stanistawa
Orfowskiego przewodniczqcego Rady Koordynacyjnej Polonii Wolnego Swiata, ,,L’Osservatore
Romano” (wyd. pol.), 10-11/1990, s. 18.

35 Por. Tadeusz Mazowiecki u Papieza, ,,L”Osservatore Romano” (wyd. pol.), 9/1989, s. 1.

3¢ Por. Wizyta, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.), 9/1989, s. 1.

37 Por. tamze.
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nalezy do cato$ci mojej misji, tak jak nalezy do ewolucji historycznej $wiata™®.
Papieskie stowa wskazuja dobitnie, iz misja Kosciola powszechnego w $wiecie
posiada znaczenie spoleczne®. Przestanie ewangeliczne jest swoistego rodzaju
fermentem, ktory przemienia §wiat ku wolnoSci, potwierdzajacej podmiotowos¢
kazdego cztowieka*. Nawigzujac do specyfiki oredzia Chrystusowego w ogdlnosci,
Ojciec Swiety zapewnit przedstawicieli polskiego rzadu o wsparciu modlitewnym,
koniecznym dla pelnego zaangazowania w zdobywanie coraz wyzszych stopni
doskonato$ci chrzescijanskiej*!, zachowujac przy tym wlasng podmiotowo$¢*.
Po audiencji z Ojcem Swietym Tadeusz Mazowiecki spotkat si¢ z sekretarzem
stanu Agostino Casarolim*. Nastgpnie udano si¢ do grobu Jana XXIII, gdzie
miata miejsce wspolna modlitwa i ztozenie kwiatow*. Premier odwiedzit rowniez
kard. Andrzeja Mari¢ Deskura®*. W godzinach wieczornych Tadeusz Mazowiecki
brat udziat w konsekracji kilku polskich hierarchow: abp Jozef Kowalczyk,
abp Janusz Bolonek, bp Tadeusz Kondrusiewicz oraz bp Edmond Farhat®.
Jan Pawel II podczas Mszy Swietej, dajac wyraz swemu zrozumieniu i jednocze$nie
utozsamieniu si¢ z losami swoich rodakow w kraju, przekazal na rgce Premiera
,,0s0bisty dar” w formie wsparcia pieni¢znego: 150 tys. dolaréw na Fundusz Pomocy
dla Polski*’. Dar papieski dla Polakow posiadat nade wszystko wyraz symboliczny.
Poza wyrazeniem intencji Ojca Swictego przekazane $rodki miaty zacheci¢ inne
osoby lub podmioty zycia spotecznego do $wiadczenia podobnego wsparcia,
niezbednego dla kraju znajdujacego sie¢ w intensywnej fazie rozwoju.

Kolejnym wydarzeniem w procesie transformacji ustrojowej bylo wystanie,
a nastepnie upublicznienie listu do prezydenta generata Wojciecha Jaruzelskiego®.
Pismo papieskie, datowane na 22 listopada 1989 roku, stanowito odpowiedz na
zyczenia wiadz polskich z okazji 11. rocznicy pontyfikatu Jana Pawta II. W tresci
listu znajduja si¢ podzigkowania za pami¢¢, a takze za zaangazowanie w proces

38 Por. Tadeusz Mazowiecki u Papieza, dz. cyt., s. 1.

3 Por. KNSK 55.

4 Por. J. Szulist, Teologia parnstwa w pismach Josepha Ratzingera (Benedykta XVI), dz. cyt.,
s. 309-310.

41 Por. Wizyta, dz. cyt., s. 1.

2 Por. J. Szulist, Teologia panstwa w pismach Josepha Ratzingera (Benedykta XVI), dz. cyt.,.
309-310.

# Por. Wizyta, dz. cyt., s. 1.
Por. tamze.
Por. tamze.
Por. tamze.
Por. tamze.
Por. tamze.
W artykule zamieszczonym w ,,L’Osservatore Romano” znajduje si¢ okreslenie ,,Prezydent
PRL”. Por. Jan Pawet 11, List Ojca Swietego do Prezydenta Wojciecha Jaruzelskiego, ,,L’ Osservatore
Romano” (wyd. pol.), 10-11/1989, s. 18.
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reform w Polsce, zmierzajacych do odzyskania pelnej suwerennosci*®. Co istotne,
stowa Papieza sg kierowane do cztowieka bedacego przedstawicielem ,,poprzedniego
rezimu!, kojarzonego z wprowadzeniem stanu wojennego w Polsce i zwigzanymi
z ta sytuacja ofiarami ludzkimi*>. Mimo zasztosci historycznych w biografii generata
Wojciecha Jaruzelskiego, polski papiez wyraza wolge wspotpracy i obopdlnego
zaufania w procesie ksztattowania nowej (i wlasciwie lepszej) przysztosci suwerenne;j
Polski. ,,Dzickuje za zyczenia skierowane do mnie oraz za podkreslenie wysitkow
Biskupa Rzymu na rzecz ‘rozwoju jednostek i spoteczenstw, pokojowego wspotzycia
narodow, wolnego a zarazem odpowiedzialnego uczestnictwa w zyciu spotecznym’.
Dzigkuje rowniez za pozytywna ocen¢ moich staran o dobro polskiego Narodu
i Ojczyzny. Wszystko to miesci si¢ w ramach mojego szczegdlnego powotania
i urzedu oraz odpowiada potrzebom mojego serca”. Znamienne dla tego tekstu jest
wyraziste okreslenie swojego stanowiska, iz zaangazowanie w proces transformacji
(nawet jesli ma w zasadniczej mierze posredni charakter) jest zawsze dzialaniem
w ramach instytucji lub w charakterze organu instytucji Kosciota®. Akty
przypominania o koniecznosci wyzwolenia czy o reformie niewydolnej gospodarki
nie stanowig prywatnych inicjatyw ,,Polaka pracujacego za granicg”. Wypowiedzi
urzedowe sa w tym ukladzie wejSciem na wspolng plaszczyzne dialogu, gdzie
przywodca Panstwa Kos$cielnego komunikuje si¢ z przedstawicielami panstwa
polskiego, przyjmujgc za punkt odniesienia dobro wspdlne narodu™.

Kolejnym wydarzeniem w konteks$cie transformacji ustrojowej byla wizyta
w Rzymie prezydenta Lecha Walgsy 4 Iutego 1991 roku. Prezydent przybyt
z matzonka, a takze w towarzystwie Owczesnego ministra spraw zagranicznych
Krzysztofa Skubiszewskiego®®. W trakcie tej wizyty miala miejsce 35-minutowa
rozmowa oraz spotkania z urz¢dnikami watykanskimi i prezydentem Wtoch,
Francesco Cossigg®”. W trakcie swojego przemowienia Jan Pawel II zwrocit uwage
na kluczowa dla omawianych przemian role Zwiazku Zawodowego ,,Solidarnos¢™:
»Panie prezydencie, moment jest historyczny, historyczna jest wizyta, tak jak
historyczna byta wizyta pana w Watykanie w styczniu 1981 r., kiedy witatem pana
jako Przewodniczacego Samorzadnego Zwiazku Zawodowego ‘Solidarnos¢’,

% Por. tamze.

Sl Por. J. Bielanowska, General Wojciech Jaruzelski wobec stanu wojennego w Polsce
— motywacje i dylematy, w: https://www.researchgate.net/publication/327285221 General Wojciech
Jaruzelski wobec stanu wojennego [27.11.2019], s. 3-6.

52 Por. tamze.
Jan Pawel 11, List Ojca Swietego do Prezydenta Wojciecha Jaruzelskiego, dz. cyt., s. 18.
Por. tamze.
Por. W. Milewski, Dyplomacja Stolicy Apostolskiej w czasie pontyfikatu Jana Pawta II (1978-
2005), ,,Collogium Wydziatu Nauk Humanistycznych i Spotecznych. Kwartalnik™, 1/2008, s. 110.

¢ Por. Kronika, ,,L”Osservatore Romano” (wyd. pol.), 2-3/1991, s. 24.

57 Por. tamze, s. 25.
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ktory stal wtedy na czele ludzi pracy i wszystkich, ktorym droga byla ich
wlasna godnos¢ i Narodu, a takze wolnos¢ i suwerenno$¢ Ojczyzny. Ta odwaga,
determinacja, zyczenie, i powiedzmy jasno, modlitwa, przyniosty owoce™®. Walka
o sprawiedliwo$¢ w miejscu pracy byla jednoczesnie walkg o sprawiedliwos¢
w ramach wspolnot politycznych. Motywacja ku przemianom znajduje si¢ nie tylko
w przestaniu ewangelicznym. W ocenie Jana Pawla II rowniez historia Polski jest
zarzewiem zmagan o wolno$¢, w kontekscie ktorej podmiotowos$¢ narodu staje si¢
jedng z wazniejszych warto$ci®. Natomiast wypowiedZ prezydenta Lecha Watesy
byla skoncentrowana wokol znaczenia solidarnosci dla ksztaltowania pokoju
w $wiecie, gdzie zostang przezwycigzone niesprawiedliwe podzialy, ograniczajace
lub nawet wykluczajgce mozliwosci rozwoju®.

1.3. Nawigzanie stosunkéw dyplomatycznych ze Stolicg Apostolska

Znamiennym wydarzeniem, wpisujacym si¢ w intensywny okres transformacji
ustrojowej, byto ponowne nawigzanie stosunkéw dyplomatycznych pomig¢dzy Polska
a Stolica Apostolska, majace miejsce 17 lipca 1989 roku na szczeblu nuncjatury
apostolskiej i ambasady®. Podpisanie umowy wspolpracy bylo poprzedzone
dlugim okresem przygotowawczym. Jako poczatek tegoz procesu wskazuje si¢
trzykrotng wizyte abpa Agostino Casaroliego w Polsce w 1967 roku. Odwiedziny
watykanskiego hierarchy skutkowaly przyjazdami przedstawicieli polskich wiadz
do Rzymu. Punktem kulminacyjnym owej fazy przygotowawczej byto przybycie
ministra spraw zagranicznych PRL 12 listopada 1973 roku, kiedy to miata
miejsce audiencja u papieza Pawla VI®. 6 lipca 1974 roku doszto do podpisania
protokolu, w oparciu o ktory rozpoczeto seri¢ kontaktow roboczych pomiedzy
delegacjami: watykanska (przewodniczy? jej poczatkowo abp Luigi Poggi, a pdzniej
abp Francesco Colasuonno — od 19 kwietnia 1986 roku) i polska (przewodniczy? jej
minister pelnomocnik Kazimierz Szablewski, a nastepnie minister Jerzy Kuberski
— od 13 stycznia 1986 roku). Z perspektywy sekwencji wydarzen historycznych
bezposrednim przygotowaniem do nawigzania stosunkéw dyplomatycznych byta
wizyta w Rzymie pierwszego sekretarze PZPR Edwarda Gierka dnia 1 grudnia 1977
roku, co w pewnej mierze stanowito forme aprobaty dla dotychczasowych staran®.

8 Jan Pawet 11, Przeméwienie (4.02.1991), ,,L”Osservatore Romano” (wyd. pol.), 2-3/1991, s. 24.
% Por. tamze, s. 25.
Por. Przemowienie Lecha Walgsy, ., Osservatore Romano” (wyd. pol.), 2-3/1991, s. 26-27.
Por. Najwazniejsze fakty z historii stosunkow dyplomatycznych pomigdzy Stolicq Apostolskq
a Polskg, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.), 7/1989, s. 3.

2 Por. tamze.

% Por. tamze.
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Wowczas miata miejsce audiencja u papieza Pawta VI. Drugim wydarzeniem
byto natomiast przyjecie przez Jana Pawta II 13 stycznia 1987 roku generata
Wojciecha Jaruzelskiego w Watykanie®. W ocenie dziennikarzy watykanskich
»istotny wplyw na nawigzanie stosunkow dyplomatycznych” mial jednak nade
wszystko wybdr Karola Wojtyly na papieza®. Jan Pawel II — w pelni $wiadom
swojego wkladu w przemiany ustrojowe w Europie — zwracal uwage na spoleczne
konsekwencje oredzia ewangelicznego. Nawigzanie stosunkow dyplomatycznych
jest w tym kontek$cie wyrazem woli przemiany na poczet wigkszej wolnosci
w realizacji powotania wlasciwego kazdemu cztowiekowi. O§wiadczenie Sekreta-
riatu Episkopatu Polski (Warszawa, 17 lipca 1989 roku) przywotuje zasadnicze
intencje Ojca Swietego odnoszone do ojczyzny: ,,Ojciec Swicty w liscie skierowanym
w dniu 11 kwietnia 1989 r. do Prymasa Polski kard. Jozefa Glempa wyrazit
przekonanie, ze ‘akt, o ktorym mowa, bedzie stuzyt dobru Polski poprzezuwydatnienie
suwerennosci Panstwa opartego na pelni suwerennych praw spoleczenstwa zyjacego
w nim’. Biskupi i wierni wyrazaja serdeczng wdzieczno$¢ Ojcu Swietemu Janowi
Pawtowi II za te¢ donioslta decyzje, za ktorg si¢ kryje szczegdlna jego troska o dobro
Kosciota, narodu i Polski”®. Realizm niezaleznosci panstwowej stanowi warunek
konieczny zawigzywania trwatej wspotpracy®’. Odniesienie do Stolicy Apostolskiej
i bogata historia narodu polskiego sa potwierdzeniem istnienia chrzescijanskich
korzeni tejze spoteczno$ci, ktore starat si¢ przypominaé z calg stanowczoscig
kardynat Stefan Wyszynski — wpisujacy si¢ rowniez w proces nawigzywania relacji
dyplomatycznych ze Stolica Apostolska®.

Konsekwencja nawigzania stosunkéw dyplomatycznych pomiedzy Stolica
Apostolska a Polska bylo ztozenie listow uwierzytelniajacych przez ambasadora
Polskiej Rzeczypospolitej Ludowej, co miato miejsce 5 pazdziernika 1989 roku
w Domu Papieskim. Ambasadorem przy Stolicy Apostolskiej zostal Jerzy Kuberski.
Jan Pawel Il w swoim przemoéwieniu zwrdcil uwage na dtugi okres zmagan o wolnos¢,
ktory zakonczyt si¢ sukcesem w oparciu o witalne sity istniejace w narodzie polskim.
Walka o wolno$¢ stanowi istotny wyraz ewangelicznego modelu przezwyci¢zania
cierpien, bedac wprost ,,dopetnieniem brakow udrek Chrystusa (por. Kol 1,24)”%.
Kosciot — proklamujacy w kazdym czasie oredzie nadziei — stanowit w Polsce
instytucj¢ podtrzymujaca wole zmagan o dobro wspdlne. Chrzescijanstwo jest
zrodtem inspiracji dla rozwoju spoteczenstwa polskiego, pokonujacego wciaz nowe

% Por. tamze.

¢ Por. W. Milewski, dz. cyt., s. 123-124.
Oswiadczenie Sekretariatu Episkopatu Polski, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.), 7/1989, s. 3.
Por. J. Szulist, Spolecznos¢ swiatowa w katolickiej nauce spotecznej, dz. cyt., s. 56-57.
Por. Oswiadczenie Sekretariatu Episkopatu Polski, dz. cyt., s. 3.

% Por. Jan Pawet I1, Przemoéwienie (5.10.1989), ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.), 10-11/1989,
s. 28.
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przeszkody”. Ojciec Swiety w swoim przeméwieniu zacytowat wypowiedz nowego
premiera Tadeusza Mazowieckiego, wskazujac tym samym, iz jego najglebsze
nadzieje znalazly spetnienie w programie polskiego rzadu: ,,Pragniemy godnie zy¢
w suwerennym, demokratycznym i praworzadnym panstwie, ktore wszyscy bez
wzgledu na $wiatopoglad, ideowe i polityczne zrdéznicowanie mogliby uwazaé za
panstwo wlasne. Chcemy zy¢ w kraju o zdrowej gospodarce, gdzie oplaca si¢ pracowac
i oszczedzaé, a zaspokojenie podstawowych potrzeb materialnych nie jest zwigzane
z udreka 1 upokorzeniem. Chcemy Polski otwartej na Europe i Swiat. Polski, ktora
bez kompleksu nizszosci daje wktad w tworzenie materialnych i kulturalnych dobr
(12 wrze$nia 1989 r.)”7!. Wartosci spoteczenstwa obywatelskiego o jednoznacznym
ukierunkowaniu aksjologicznym (majacym geneze chrzescijanska) okreslaja
dziedzictwo ogoélnoludzkie. Kosciodl partycypuje w tejze tradycji. Zaangazowanie
wspolnoty Chrystusa skutkuje tym, iz kazdy nar6d swiadomy swojej tozsamosci
widzi w nauce ewangelicznej bogactwo, przyczyniajace si¢ do wyrazania w §wiecie
warto$ci specyficznie ludzkich’. Nawigzanie stosunkow dyplomatycznych ze Stolica
Apostolskg w 1989 roku jest pewnym przetomem w kwestii obecno$ci suwerennego
kraju w przestrzeni miedzynarodowej, niezbednym, by w tejze sferze partycypowaé
w procesach rozpowszechniania kultury praw cztowieka na skalg globalng™.
Kolejnym ambasadorem przy Stolicy Apostolskiej zostat Henryk Kupiszewski.
16 czerwca 1990 roku miato miejsce wreczenie listow uwierzytelniajgcych’.
Jan Pawel II w trakcie swojego przemoéwienia dokonal podsumowania przemian,
ktore miaty miejsce w Polsce w latach 1989-1990: ,Polska wrocita ma drogg
pluralizmu politycznego, wolnosci religijnej i szeroko pojetej demokratyzacji
zycia spotecznego. Zaczat si¢ wielki proces odrodzenia i wszechstronnej odnowy
duchowej, moralnej, ekonomicznej i kulturalnej naszego Narodu, ktory tak wiele
wycierpial w ciggu swej historii. Nardd ten jest obecnie podmiotem i $wiadkiem,
a zarazem architektem tych zmian. Od wzajemnej wspolpracy i solidarnosci
wszystkich bedzie zalezal w duzej mierze pozytywny rozwoj tego procesu, od ktoérego
nie ma odwrotu””. Humanizacja stosunkéw w obrebie panstwa, co bez watpienia
zostato zapoczatkowane przez transformacje ustrojowa, jest potwierdzeniem
woli integralnego rozwoju’. W tym procesie dynamika przemian $cisle koreluje

" Por. tamze.

I Cyt. za: tamze.

2 Por. H. Skorowski, dz. cyt., s. 171-172.

3 Por. Przemowienie ambasadora Jerzego Kuberskiego, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.),
10-11/1989, s. 28.

™ Por. Jan Pawel 11, Rzqd polski moze liczy¢ na pomoc Kosciota, ,,L’Osservatore Romano” (wyd.
pol.), 6/1990, s. 3.

> Tamze.

¢ Por. tamze.
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z poczuciem wolno$ci jako wyrazem godnosci osobowej’”’. Owa troska o osobe,
ktéra ma miejsce w kontekécie demokratyzacji zycia, jest wystarczajacym
uzasadnieniem dla wspotpracy Kosciota i panstwa (tutaj panstwa polskiego), gdzie
prym wiedzie interes poszczegodlnych obywateli”. Natomiast Henryk Kupiszewski
W swoim przemowieniu zwrocit uwage na konieczno§¢ promowania humanistycz-
nych treSci w spoleczenstwie, w co zaangazowane s3 instytucje panstwa oraz
Kosciol. Narod polski dojrzat — walczac o swoja wolno$é — do tego, iz bezcennym
dobrem jest cztowiek jako obywatel i jako Boze stworzenie™. Nauke chrze$cijanska
mozna traktowa¢ w tym uktadzie jako kryterium oceny przemian w panstwie, gdzie
racjg dziatania jest zasada dobra wspdlnego.

2. Papieska interpretacja transformacji ustrojowe;j

Jan Pawet Il zawarl kompleksowa interpretacje wydarzen z 1989 roku w encyklice
Centesimus annus (1991)%. W aspekcie ideowym encyklika spoteczna nawigzuje do
innych dokumentow, a mianowicie Redemptor hominis®' — encykliki programowej
— oraz do Sollicitudo rei socialis®*. Gruntowna zmiana uwarunkowan politycznych
(w sensie niemalze zupelnego przeorganizowania struktur) silg rzeczy obejmuje
0got spoteczenstwa®. Nikt sposrod obywateli danej spotecznosci nie pozostaje
obojetnym w obliczu glebokich zmian systemowych. Papiez zwraca uwage,
iz szczegllng role w przemianach roku 1989 roku odegrat Kosciot*. Spostrzezenie
papieskie podkresla przezwyciezenie tym samym jednej z zasadniczych przestanek
marksizmu, zgodnie z ktéra zakwestionowaniu ulega element duchowy (tzn. nad-
przyrodzony) w Kosciele, sytuowanym na rowni z innymi instytucjami spotecznymi,
przy czym forme i zakres ich dziatania narzuca aparat wtadzy®. ,,Waznym, a nawet

7 Por. M. Kluz, Rola rodziny i Kosciola w wychowaniu religijnym 0séb niepelnosprawnych
intelektualnie, ,,Studia Socialia Cracoviensia”, 7(2015), nr 1, s. 149.

" Por. Jan Pawel 11, Rzqd polski moze liczy¢ na pomoc Kosciola, dz. cyt., s. 3.

" Por. Przeméwienie ambasadora Henryka Kupiszewskiego, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.),
6/1990, s. 3.

80 Zob. CA 22-29.

81 Por. tenze, Encyklika ,, Redemptor hominis”, Watykan 1979, 13-15 (cyt. dalej: RH).

82 Por. tenze, Encyklika ,,Sollicitudo rei socialis”, Watykan 1987, 32-34 (cyt. dalej: SRS). Jan
Pawel II wskazuje wprost na fakt kontynuacji analiz z Sollicitudo rei socialis w Centesimus annus.
Por. CA 22.

8 Por. A. Luszczynski, Koscidl katolicki jako sita polityczna w okresie transformacji ustrojowej
1989-1997 (rozwazania na przykiadzie wojewodztwa lubelskiego), ,,Polityka i Spoteczenstwo”, 4/2207,
s. 88.

8 Por. CA 22.

8 Por. J. Szulist, Teologia paristwa w pismach Josepha Ratzingera (Benedykta XVI), dz. cyt., s.
338-340.
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decydujacym czynnikiem tego procesu [tzn. transformacji ustrojowej 1989 roku
— J.S.] byla dziatalno§¢ Kosciota w obronie i dla umocnienia praw cztowieka:
w srodowiskach, ktoére znalazty si¢ pod silnym wptywem ideologii, gdzie przyna-
leznos¢ do okreslonej grupy zacierata Swiadomo$é powszechnej ludzkiej godnosci,
Kosciodt glosit z prostota i moca, ze kazdy cztowiek — niezaleznie od osobistych
przekonan — nosi w sobie obraz Boga, a zatem zashuguje na szacunek. Z takim
stanowiskiem identyfikowala si¢ czgsto znaczna wickszos¢ Narodu, co prowadzito
do poszukiwania form walki i rozwigzan politycznych bardziej uwzgledniajacych
godnos¢ osoby™. Cztowiek jest stworzony przez Boga i nastepnie odkupiony
przez Chrystusa na drzewie Krzyza. Wyjatkowy status cziowieka w porzadku
stworzenia i porzadku zbawczym stanowi podstawe do nadrzednej troski Kosciota
o wszystkich ludzi¥’, ktérej wyrazem jest ochrona godnosci osobowej i nastepnie
praw czlowicka®®. Geneza osoby, jak tez jej ostateczne przeznaczenie, majg charakter
nadprzyrodzony. Czlowiek posiada wigc zrodto istnienia w Bogu. Co rdwnie istotne,
punktem zupelnego spetnienia osoby ludzkiej jest nieskonczonos¢ w Bogu. Kosciot
pomaga kazdemu cztowiekowi w realizacji wlasciwego powotania, gdzie sfera
doczesnosci pelni co najwyzej role narzedziowa w stosunku do débr zbawczych®.
Dopiero przyjmowanie wtasciwej hierarchii dobr (a wiec takze przyporzadkowanie
narzedzi do celow) umozliwia rozwdj, bedacy w istocie przymnazaniem istnienia
jako czynienia odniesien doczesnych coraz bardziej ludzkimi, w ciaglej relacji
do nieskonczonos$ci®. Uporzadkowane dziatanie jednostkowe i grupowe zyskuje
charakter moralny, tzn. ewangeliczny. W jego ramach speliane sag bowiem takie
postulaty, jak nieczynienie z doczesno$ci przeszkody w relacji do Boga’®'.
Konkretnym przelozeniem realizacji w §wiecie postulatéw nauki Chrystusowe;j
jestrozwoj, rozumiany jako uwzglednianie praw cztowieka zwigzanych z codziennym
funkcjonowaniem: ,,Prawdziwy rozw0j na miar¢ wymogdéw wiasciwych istocie
ludzkiej, mezczyznie czy kobiecie, dziecku, dorostemu czy cztowiekowi starszemu,
zaktada — zwlaszcza u tych, ktorzy czynnie uczestnicza w tym procesie i sg zan
odpowiedzialni — zywa Swiadomo$¢ wartosci praw wszystkich i kazdego z osobna,
a takze konieczno$¢ poszanowania przyshugujacego kazdemu prawa do pelnego
korzystania z dobrodziejstw nauki i techniki. Wewnatrz kazdego narodu ogromne
znaczenie posiada poszanowanie wszystkich praw: zwlaszcza prawa do Zycia

8% CA22.

87 Por. RH 13.

88 Por. Jan XXIII, Encyklika ,, Pacem in terris”’, Watykan 1963, 9.

% Por. SRS 28.

% Por. tamze.

Jan Pawet Il wskazuje na zasade ewangeliczng w kwestii wiasciwego odniesienia do dobr
ziemskich: ,,C6z bowiem za korzy$¢ odniesie cztowiek, chocby caly swiat zyskat, a na duszy swej
szkode poniost?” (Mt 16, 26). Cyt. za: tamze, 33.
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w kazdej fazie istnienia; praw rodziny jako podstawowej wspodlnoty spotecznej czy
‘komorki spoteczenstwa’; sprawiedliwosci w stosunkach pracy; praw, zwigzanych
z zyciem wspolnoty politycznej jako takiej; praw opartych na transcendentnym
powotaniu istoty ludzkiej, poczynajac od prawa do swobodnego wyznawania
i praktykowania wlasnego religijnego credo”™?. Realizowanie katalogu praw
cztowieka zmierza ostatecznie do punktu, w ktorym czlowiek odkryje w sobie
pragnienie Boga. Wolno$¢ religijna stanowi zbior inspiracji do podjecia koniecznych
reform spolecznych. Jednocze$nie kraj, w ktérym zagwarantowana jest wolnos¢
sumienia, wyznacza przestrzen dla gospodarki, polityki i kultury rzeczywiscie
uznajgcych godno$é osobowsg za niepodwazalne principium zycia spotecznego®.
Rola Kos$ciota w kontekscie transformacji ustrojowej dotyczy nie tylko wskazania
na fundamentalne znaczenie personalizmu. Kosciél jako podmiot nauczajacy
i dokonujacy oceny przywraca catosciowa perspektywe percepcji rzeczywistosci.
Destrukcyjne oddziatywanie powojennych ideologii, jak tez konsekwencje uktadéw
pokojowych 1945 roku, skutkowaty jednoaspektowymi koncepcjami spoteczenstw?,
zdeterminowanymi przez marksizm albo przez skrajny liberalizm®. Jednostronne
interpretacje ideologiczne poglebiaty istniejace podzialty w Europie i na $wiecie,
stanowigc niebezpieczny potencjat dla konfliktow, ktére przy mozliwosci uzycia
broni jadrowej mogly zakonczy¢ si¢ totalng wojng®s.

W ocenie Jana Pawla II wydarzenia transformacji ustrojowej otwierajag nowa
ere pokoju w $wiecie. Lad w stosunkach migdzyludzkich oraz w odniesieniu do
stworzenia jest darem Bozym, przekazanym do realizacji przez ludzi. Papiez
odczytuje fenomen 1989 roku w konteks$cie postannictwa mesjanskiego, co pozwala
zrozumie¢ przebieg tegoz procesu — wolny od stosowania przemocy. ,,W pewnym
sensie zrodzila si¢ ona z modlitwy i z pewnoS$cig bytaby nie do pomyslenia bez
nieograniczonego zaufania Bogu, ktéry jest Panem historii i sam ksztaltuje
serce cztowieka. Laczac wlasne cierpienia za prawde i za wolnos$¢ z cierpieniem
Chrystusa na Krzyzu, cztowiek moze dokona¢ cudu pokoju i uczy si¢ dostrzegac
waska nieraz $ciezke pomigedzy matodusznoscia, ktora ulega zhu, a przemocy, ktora
chce je zwalczaé, a w rzeczywistosci je pomnaza™’. Czyny wynikajace z mitosci
Boga i blizniego s z zatozenia wolne od przemocy. Wyraz takiej heroicznej
mito$ci — w obliczu niesprawiedliwos$ci — ukazat Chrystus w momencie $§mierci
krzyzowej. Odpowiadanie przemoca na przemoc generuje tymczasem jeszcze

2 Tamze.

% Por. CA 29.
% Por. tamze, 23.
Por. tamze, 26.
Por. Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspolczesnym ,, Gaudium et spes”,
w: Sobor Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Nowe tumaczenie, Poznan 2002, 80.
7 CA25.
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wicksza niesprawiedliwos¢®®. W duchu mitosci Chrystusowej czlowiek uczy sig
wiec znoszenia cierpien, konsekwentnie dazac przy tym do ksztaltowania nowego
fadu. Ukazywanie dominujgcej roli pokoju w ludzkiej dziatalnosci przektada sig
na promowanie demokracji czy tez systemow gospodarowania zachowujacych
niezmienny fundament etyczno-moralny, co przedstawia zasadniczy sens
transformacji ustrojowe;j”.

Zakonczenie

Przedmiotem kilkunastu analizowanych artykuléw, zamieszczonych na tamach
polskiego wydania,,L’Osservatore Romano”, jest transformacja ustrojowa. Centralng
postacia tychze tekstow jest Jan Pawet 11, w ktorego ojczyznie w 1989 roku zostaly
zainicjowane glebokie przemiany ustrojowe. Artykuly z watykanskiego czasopisma
stanowig przedruk wypowiedzi papieskich, jak tez zawierajg krotkie relacje
z wydarzen majacych miejsce w Rzymie. Redaktorzy watykanscy prezentuja rowniez
biogramy niektorych postaci. W zasadniczej mierze relacjonowane wydarzenia
posiadaly charakter otwarty, z przestaniem skierowanym do narodu polskiego.
Koéciot jako instytucja stanowil wsparcie dla kraju o dlugiej chrzescijanskiej
tradycji. Warto zaakcentowa¢ nade wszystko fakt asystencji duchowej, w sensie
akcentowania ewangelicznego przestania o nadziei, koniecznosci uwzglednienia
integralnego charakteru bytowania czlowieka czy objawionych przestanek
w koncepcji osoby, posiadajacej niepodwazalng godnos$¢ i niekwestionowalne
prawa. Jan Pawetl Il zachecat do podjecia wyzwania rozwoju, ktoéry warunkuje
pokojowe przemiany przy zachowaniu postulatéw prawa naturalnego jako odbicia
woli Bozej w $wiecie. Oredzie Kos$ciola co do sytuacji cztowieka we wspotczesnym
$wiecie bylo komunikowane bezposrednio podczas spotkan z polskimi politykami
czasu transformacji. Sfera swiecka panstw wspotpracuje z instytucjami Kosciota,
majac za przedmiot dobro kazdego obywatela. Wyrazem owej wspolpracy
bylo nawigzanie stosunkow dyplomatycznych ze Stolica Apostolska. Artykuty
zamieszczone w ,,L.’Osservatore Romano” stanowig bezposrednie dowody aktywnej
obecnosci Kosciota w §wiecie, w ramach ktoérego humanizacja stosunkéw jest
nadrzedna zasada i kluczowym dobrem.

% Por. W. Palaver, Rene Girards mimetische Theorie. Im Kontext kulturteoretischer und

gesellschaftspolitischer Fragen, Muenster 2003, s. 58-59.
% Por. CA 46.
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Krajem znajdujacym si¢ w ,sercu” Europy, a zarazem majacym ambicje
petienia pomostu pomigdzy Wschodem i Zachodem jest Austria — w przeszlosci
mocarstwo, a obecnie jedno z niewielkich panstw na Starym Kontynencie. Sytuacja
ta przektada si¢ na to, ze Austria chetnie wiacza sie we wspolprace na poziomie
miedzynarodowym, postrzegajac ja jako szans¢ do dziatan reformatorskich,
ajednoczesnie do zapewnienia realizacji wlasnych intereséw. Od ponad dwoch dekad
Austria jest czlonkiem Unii Europejskiej (UE). Wejscie w te przestrzen przelozyto
si¢ na intensyfikacje dwukierunkowego oddzialywania — UE na Austri¢ i Austrii
na UE. Wptyw ten obejmowal i nadal obejmuje rézne sfery, w tym polityczna.
Tej ostatniej, w jej partyjnym wydaniu, po§wiecone zostato opracowanie Justyny
Miecznikowskiej, uczonej pracujacej w Instytucie Europeistyki na Wydziale Nauk
Politycznych i Stosunkéw Miedzynarodowych Uniwersytetu Warszawskiego, ktore
zatytulowano Europeizacja partii i systemu partyjnego Austrii. Jak sama podkresla
(por. s. 35-36), jest dobrze przygotowana, aby zmierzy¢ si¢ z powyzszym tematem.
Kwestie austriackie bada juz bowiem od wielu lat, a przemyS$leniami dzieli si¢ na
konferencjach naukowych oraz w publikowanych artykutach.

Opracowanie podzielone zostalo na pig¢ rozdziatow: 1. Europeizacja — roz-
wazania teoretyczne i konceptualizacyjne (s. 37-82); 2. System partyjny
1I Republiki Austrii — charakterystyka i analiza zmian (s. 83-165); 3. Europeizacja
austriackich partii politycznych — wymiar programowy (s. 167-235); 4. Europeizacja
austriackich partii politycznych — wymiar wspotpracy ponadnarodowej oraz zmian
organizacyjno-strukturalnych w partii (s. 237-302); 5. Casus Wolnosciowej Partii
Austrii — skrajne oblicze eurosceptycyzmu. Analiza pozycji ugrupowania na scenie
politycznej Austrii (s. 303-377). Opracowanie otwiera Wykaz skrotow (s. 9-13) oraz
Wstep (s. 15-36) a zamykaja: Zakonczenie (s. 379-391); Zatgcznik (s. 393-427);
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Bibliografia (s. 429-469); Spis schematow, tabel i wykresow (s. 471-477); Summary
(s. 479-484); Indeks 0sob (s. 485-490); Table of contents (s. 491-493).

Wprawdzie Autorka zastrzega, ze przedmiotem analiz zawartych w jej
opracowaniu sg dwie dekady (1995-2015) obecnosci Austrii w UE, to jednak
nierzadko wychodzi poza ten okres. Prezentujac dzieje gléwnych graczy na
austriackiej scenie politycznej, pozwala dostrzec, co si¢ zmienito od czasu wejscia
do struktur unijnych, a co pozostato zanurzone w rozwigzaniach typowych dla tego
panstwa.

Ciekawostka jest to, ze nastawienie austriackich partii do idei europejskiej
integracji zmieniato si¢ w okresie powojennym. Ugrupowania, ktore obecnie kojarzy
si¢ jako proeuropejskie, np. Zieloni, w przesztosci dystansowaly si¢ wobec dziatan
majacych na celu wejscie Austrii do UE. Uznawana wspotczesnie za eurosceptyczng
Wolnoéciowa Partia Austrii (niem. Freiheitliche Partei Osterreichs, FPO),
jak podaje Autorka, ,,...w latach piecdziesiatych (...) byta jedynym ugrupowaniem
na austriackiej scenie politycznej, ktore zglaszato postulat zjednoczenia Europy
na ksztalt Stanéw Zjednoczonych, widzac w tym szanse¢ na realizacje¢ austriackich
celéw politycznych i gospodarczych...”. Dalej Autorka ttumaczy, co wptyneto na
zmiang partyjnej optyki: ,,Ewolucja ugrupowania pod koniec lat osiemdziesigtych
sprawila, Zze eurosceptycyzm stal si¢ sprawdzong strategia Wolno$ciowej Partii
Austrii, ktora — odwotujac si¢ do austropatriotyzmu — krytykowata UE, podwazajac
prounijng polityke obozu rzadzacego” (s. 21). Motyw zmian dokonujacych si¢
w lonie poszczegdlnych partii, ktore przektadaly sie¢ na ich postrzeganie UE,
przewija sie przez cate opracowanie Justyny Miecznikowskiej. Brakuje odniesien
do tego, ze oprocz partii austriackich zmieniata si¢ idea europejskiej integracji —
od gospodarczej do politycznej (ideologicznej), od Europy zjednoczonych panstw
do (jeszcze niezrealizowanej) idei europejskiego superpanstwa. Ta plynnos¢
rozumienia integracji europejskiej skutkowata zblizeniem lub zdystansowaniem
partii austriackich wobec unijnych instytucji.

Podjecie przez Justyng Miecznikowskg w formie monografii kwestii relacji
pomigdzy austriackimi partiami a UE jest uzasadnione. Tematyka ta pojawia si¢
w pracach polskich uczonych, aczkolwiek maja one charakter przyczynkarski.
Znacznie wigcej opracowan opublikowanych zostalo przez zachodnioeuropejskich,
przede wszystkim za$ austriackich politologéw. Chetnie na relacje pomigdzy
partiami austriackimi a UE spoglada sie z perspektywy eurosceptycznej FPO. Tym
tropem podaza Autorka, ktora ostatni (piaty) rozdziat swego opracowania poswigca
wlasnie temu ugrupowaniu. Przedstawia w nim poczatki i dzieje partii, jej strukture,
miejsce na scenie lokalnej (landowej) i ogolnokrajowej (federalnej), a takze osobe
jej lidera, ktora czesto jest kojarzona z tg partia, tj. Jorga Haidera (1950-2008). Piszac
nt. FPO Autorka uzywa epitetow populistyczny i prawicowy (niekiedy z dodatkiem
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skrajnie), jednoczes$nie nie stosuje analogicznych okreslen, przywolujac nazwy
innych partii.

W pierwszym rozdziale Justyna Miecznikowska prezentuje genez¢ pojgcia
europeizacja. Przywotuje m.in. Helen Wallance, ktora w latach 70. XX w.
badata to zagadnienie. To ona zdefiniowala europeizacje, wskazujac, ze chodzi
o ,,...potencjalny wplyw integracji europejskiej na procesy wewngtrzpanstwo-
we...”, dodajac, ze procesy te nie przebiegaja wedlug jednego wzorca, gdyz mamy
do czynienia z réznicami w funkcjonowaniu poszczeg6lnych panstw (s. 38). Z tego
powodu uzasadniona jest opinia Johana P. Olsena z 2002 r., Ze ,,europeizacja ma
wiele twarzy” (s. 39).

Dalszym problemem, ktory podjeto w ramach pierwszego rozdzialu, jest
rzeczywistos¢ partii. Wskazano na istotne dla jej funkcjonowania elementy,
w tym program polityczny, ktoéry obok struktury organizacyjnej, stawianych celow,
wypehianych funkcji stanowi wazny faktor zycia partyjnego. Programy polityczne
Autorka okres$la mianem partyjnych ,konstytucji” (s. 57). Nie nalezy si¢ wigc
dziwi¢, ze kwestii tej — w odniesieniu do Austrii — poswigcono szczegolng uwage
w trzecim rozdziale. Dla sprawnego funkcjonowania partii wazne znaczenie maja
argumenty ideologiczne, ktore przemawiajac do ,,duszy” partyjnych dzialaczy,
umacniajg ich w przekonaniu o stusznos$ci linii przyjetej przez ugrupowanie, ktérego
sa czlonkami. Justyna Miecznikowska podkresla, ze w odniesieniu do UE watki
ideologiczne (od eurosceptycyzmu do euroentuzjazmu) majg znaczenie, ale nie sg
koniecznie pierwszorzedne. Dla partii chodzi bowiem o zdobycie wtadzy, rowniez
w ramach unijnych instytucji, stad sktlonnos¢ do dziatan o elastycznym charakterze
i do odpowiadania na aktualne zapotrzebowanie ujawniajgce si¢ po stronie
wyborcow.

Historii oraz charakterystyce austriackiego zycia partyjnego poswiecony
zostat drugi rozdzial opracowania Justyny Miecznikowskiej. Wprawdzie Autorka
skupia si¢ na dziejach po II wojnie §wiatowej, to jednak odwotuje si¢ tez do okresu
migdzywojennego, a nawet do konca XIX w., kiedy ujawniajg si¢ sity polityczne,
ktorych spadkobiercami sa trzy dominujace na obecnej scenie politycznej Austrii
partie. Chodzi tu o Parti¢ Chrzescijansko-Spoteczng (1880), Socjaldemokratyczng
Partig Austrii (1888/1889) i Wielkoniemiecka Parti¢ Ludowa (1920). Kontynuatorka
pierwszej jest Austriacka Partia Ludowa (niem. Osterreichische Volkspartei,
OVP), drugiej Socjalistyczna (od 1995 r. Socjaldemokratyczna) Partia Austrii
(niem. Sozialdemokratische Partei Osterreich, SPO), trzeciej za§ FPO. W okresie
miedzywojennym powyzsze ugrupowania nie stronity od konfliktu. Zmienito si¢
to po II wojnie §wiatowej, gdy wykrystalizowal si¢ czarno-czerwony (ludowo-
socjalistyczny) alians. Dwuwtadza ta trwata do lat 80., do zawigzania koalicji SPO-
FPO. Pojawia sie¢ wowczas czwarta liczaca sie sita polityczna, ktérg sg Zieloni —
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Zielona Alternatywa (niem. Die Griinen — Die Griine Alternative). Autorka uzywa
okreslenia Partia Zielonych — Zielona Alternatywa lub krétko Partia Zielonych.

Ciekawostka jest to, ze w Austrii stosunkowo latwo jest zalozy¢ partig
polityczng. Stad ich wielo$¢. Podczas gdy w 1990 r. w oficjalnym rejestrze widniaty
nazwy 334 ugrupowan partyjnych, tak w pazdzierniku 2017 r. zarejestrowanych
bylo 1091 partii (s. 87-88). W lutym 2019 r., w czasie pisania tej recenzji, byto
ich 1118. Partyjna mnogos$¢ porzadkowana jest poprzez ustawowy prog wyborczy,
ktéry wynosi 4%, oraz mechanizm tzw. mandatow podstawowych (s. 95).

Wejscie Austrii do UE w 1995 1. rozpoczyna proces obopdlnego oddziatywania.
Mozna zaryzykowac¢ i stwierdzi¢, ze to UE bardziej wplywa na Austrig,
niz odwrotnie. Swiadomi tego sa austriaccy politycy, ktorzy wiedza, ze ich panstwo
nalezy do mniejszych w unijnej wspodlnocie. Nie oznacza to jednak, ze rezygnuje si¢
z ambicji decydowania o ksztalcie europejskiej przestrzeni. W czwartym rozdziale
Justyna Miecznikowska zwraca uwage, ze oddzialywanie struktur europejskich
na Austri¢ zaczeto si¢ przed wejsciem tej ostatniej do UE. W odniesieniu do OVP,
SPO i Zielonych wskazuje, ze podjety one wspotprace z analogicznymi partiami
dzialajacymi w panstwach Europy Zachodniej. Dodaje: ,Jedynie Wolno$ciowa
Partia Austrii w momencie przystgpienia Austrii do UE nie nalezata do Zadnej
federacji partii europejskich” (s. 240). FPO miala za sobg wcze$niejsza (od 1979
r.) bytno§¢ w strukturach Miedzynarodowki Liberalnej (ang. Liberal International,
LI). Opuscita ja w 1993 r. na skutek krytyki poczynan jej dziataczy. Bylo to m.in.
konsekwencja dokonujacego si¢ przedefiniowania FPO — od partii liberalnej do partii
narodowej. Krytycznie odnoszono si¢ do wypowiedzi Jorga Haidera, szczegdlnie
za$ do stwierdzenia o ,,porzadnej polityce zatrudnienia III Rzeszy* (niem. ,,die
ordentliche Beschéftigungspolitik des Dritten Reiches), oraz do negatywnej oceny
polityki imigracyjnej uprawianej przez koalicj¢ SPO-OVP. Liderzy FPO oczekiwali,
ze w konstytucji pojawi si¢ zapis, ze Austria nie jest krajem imigracji (s. 243-244).
Probe nawigzania mig¢dzynarodowej wspotpracy podjat Heinz-Christian Strache,
ktory zastapil Haidera na stanowisku przewodniczacego partii. Uwage skierowano
w stron¢ partii o podobnym profilu, m.in. francuskiego Frontu Narodowego.
Pomimo aktywnos$ci politycznej austriaccy politycy nie sg w stanie wyraznie
oddzialywac na to, co dzieje w instytucjach unijnych. Powdd jest prozaiczny — Austria
jest malym panstwem, stad niewielka liczba jej przedstawicieli, np. w Parlamencie
Europejskim ok. 3%. Gdyby ilo$¢ europostéw powigza¢ z iloscia mieszkancow
poszczegolnych krajow, to Austriacy stanowiliby ok. 1,7% sktadu parlamentarnego
(s. 264, 277).

Ostatni rozdzial opracowania Justyny Miecznikowskiej, w ktorym mowa
jest o skrajnym obliczu eurosceptycyzmu, po$wigcony zostal FPO. Autorka
sygnalizuje, ze jej historia jest naznaczona wyraznymi zwrotami — od bycia
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Zwigzkiem Niezaleznych (niem. Verband der Unabhingigen, VdU), ktéry po
II wojnie $wiatowej zagospodarowal ,,narodowosocjalistyczne sieroty” przez —
juz jako FPO — liberalne ugrupowanie skupione na zagadnieniach gospodarczych,
po parti¢ powracajacg do powojennej retoryki uzupetnionej wyrazng niechecig wobec
tego, co nieaustriackie (nieniemieckie), w tym wobec imigrantow. W poréwnaniu
do ludowcow i socjaldemokratéw FPO nie byta liczng partig i dlatego — zdaniem
Autorki — skazana byta na bycie opozycja bez wickszego znaczenia (s. 310). Z tego
powodu gtownym watkiem politycznej aktywnos$ci wolnosciowych dziataczy byta
krytyka politycznego establishmentu Austrii.

Interesujacym rysem dziatalnosci FPO jest podkre$lanie, ze Austriacy s3 cze$cia
niemieckiej rodziny, a co$ takiego jak nardod austriacki nie istnieje. Niemieckie
inklinacje spotykaja si¢ z krytyka réznych srodowisk politycznych — ch¢tnie oskarza
si¢ parti¢ o nacjonalizm, ksenofobi¢ czy antysemityzm (s. 321). Innym ciekawym
motywem jest antyklerykalno$¢ FPO, ktora jednakze ostabla w ostatnich latach.
Biorac pod uwage kwestie §wiatopogladowe, w tym definiowanie rodziny jako
zwigzku mezczyzny 1 kobiety, ktorego konsekwencjg sa sptodzone dzieci, mozna
by wskazaé, ze blisko jest FPO do chrzescijanskiej moralnosci (s. 330). Nie jest
to takie oczywiste, gdyz w migedzyczasie austriaccy chrze$cijanie, w tym katoliccy
dostojnicy, nie sg az tak bardzo zainteresowani troskg o ,tradycyjna rodzing”.
Pomimo ze w programie partyjnym FPO mozna dostrzec ,,chrzeécijanskie watki”,
to jednak sa one ostabiane hastem, ze partia preferuje budowanie spoleczenstwa
opartego na dziedzictwie antyku, judaizmu, chrzescijanstwa i o§wiecenia.

Osoba, ktéra odcisnela wyrazne pigtno na FPO, byt Jorg Haider. Dzicki niemu
partia weszla na rzadowe salony po wyborach do Rady Narodowej, ktore miaty
miejsce jesienig 1999 r., a jednoczesnie Austria doswiadczyla ,,unijnej histerii”
w postaci politycznego i gospodarczego bojkotu. Nie godzono si¢ na wyniki wybo-
row parlamentarnych, przede wszystkim za$ na to, ze utworzono rzad oparty
o koalicje OVP-FPO. Oslabienie poparcia partii oraz jej rozpad, ktory dokonat sie
na skutek zatozenia w 2005 r. przez Haidera i jego zwolennikow nowej formacji
politycznej, tj. Zwiazku na Rzecz Przysztosci Austrii (niem. Das Biindnis Zukunft
Osterreich, BZO) (s. 21, 128), przetozyly sie na przekonanie o tym, Ze znaczenie
FPO bedzie stopniowo stabto. Okazalo si¢, Zze Heinz-Christian Strache zdotat
odbudowa¢ zaufanie wyborcow. Ewidentnym sukcesem byty wybory do Rady
Narodowej w 2017 ., ktore staly sie podstawa do zawiazania pomiedzy OVP i FPO
koalicji rzadowej. Justyna Miecznikowska podkresla, Zze pomimo odniesionych
sukcesow, dziatacze FPO maja sporo do zrobienia. Stwierdza: ,,Nigdy nie zdarzyto
sie, by polityk wywodzacy sie z FPO zostat kanclerzem rzadu federalnego, natomiast
czterokrotnie politycy tej partii — wraz z jej wejsciem w sklad koalicji rzadzacej —
zajmowali stanowisko wicekanclerza, jak rowniez obejmowali kluczowe resorty”
(s. 361).



290

W Zakonczeniu ksiazki Europeizacja partii i systemu partyjnego Austrii Justyna
Miecznikowska przypomniata jaki cel chciala w niej osiagnaé: ,,Niezbedne okazato
si¢ (...) przedstawienie bogatego stanu badan w obszarze zakreslonym tematem
pracy, uporzagdkowanie stanowisk i sporé6w oraz wskazanie kierunkow aktualnych
debat naukowych” (s. 379). Lektura jej dziela upowaznia do spostrzezenia, ze nie
jest to opinia na wyrost. Na chwil¢ obecng stanowi ono bowiem w przestrzeni
jezyka polskiego najobszerniejsze opracowanie na temat partyjnego zycia
w Austrii. Mozna wyrazi¢ oczekiwanie, ze praca zostanie przez czytelnikow przyjeta
pozytywnie, szczegblnie za$ przez tych, ktorzy szukaja poglebionych wiadomosci
o — jak $Spiewamy w hymnie panstwowym — najstawniejszej, najdzielniejszej
i najukochanszej Austrii.

KS. ADAM ROMEJKO

Uniwersytet Gdanski
ORCID: 0000-0002-8513-2955
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Papiez Franciszek w jednej z codziennych homilii zwrocit uwage na znaczenie
i potrzebe laski wstydu”. Podkreslit, ze ,trzeba prosi¢ o «laske wstyduy,
poniewaz «wielka taska jest wstydzenie si¢ wlasnych grzechow, ktore pozwala
uzyska¢ przebaczenie, a takze wielkodusznie przebacza¢ innymy. [...] Aby wejs$¢
w tajemnicg¢ przebaczenia — wyjasniat dalej — musimy si¢ wstydzi¢. Jednak nie
mozemy zrobi¢ tego sami, wstyd jest taska” (21.03.2017). Papieskie stowa mozna
odczyta¢ jako zachete do teologicznej refleksji nad rolg wstydu i wstydliwosci
w integralnym rozwoju czlowieka. Jest ona szczegdlnie potrzebna ze wzglgdu na
zmiany dokonujace si¢ we wspolczesnej kulturze, w ktorej pojecie wstydu i postawa
wstydliwos$ci sg niedoceniane lub niemal zapomniane. Dlatego cieszy fakt, ze ten
wazny temat zostat podjety w ramach seminarium z teologii moralnej szczegotowej
na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawla I w Krakowie,
a owocem naukowej refleksji stata si¢ rozprawa doktorska, ktéra ukazata sig
drukiem.

Zachecajac do lektury ksigzki warto najpierw wskaza¢ na zagadnienia, ktore
tworza jej dobrze przemyS$lana, logicznag strukture. Autorka bowiem prowadzi
czytelnika od kwestii bardziej ogdlnych do szczegdétowych oraz w sposob
wieloaspektowy przechodzi od ujgcia teoretycznego cnoty wstydliwosci do zagadnien
i rozwigzan praktycznych. W ten uporzadkowany sposob konsekwentnie realizuje
wyznaczony cel, ktorym jest nie tylko omoéwienie samego zjawiska kryzysu cnoty
wstydliwosci, ale nade wszystko wskazanie, jak na ten kryzys odpowiedzie¢. Dlatego
w rozdziale pierwszym Autorka w sposob bardzo interesujacy i wielowatkowy
ukazata poczucie wstydu jako naturalng i powszechng zdolno$¢. Wykorzystujac
rézne sposoby opisu tego fenomenu oméwita m.in. jego emocjonalny charakter,
fizjologiczne przejawy oraz warto$¢ dla zycia moralnego. W aspekcie negatywnym
wskazata na che¢¢ uniknigeia uchybien, wykroczen, popetnienia zta, natomiast
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w aspekcie pozytywnym podkreslita che¢ ukrycia i ocalenia czego$, co ma
szczegolng warto$¢ dla konkretnej osoby. Nastepnie ukazata relacje, jaka zachodzi
migdzy poczuciem wstydu a poczuciem winy, odnoszac oba zjawiska do funkcji
sumienia. Na koniec skupita si¢ na ukazaniu zjawiska i roli wstydu seksualnego.

Rozdziat drugi poswigcony zostal omowieniu wstydliwosci jako cnoty moralne;.
Analiza, ktérg dokonata Autorka, objeta najpierw rozumowy 1 wolitywny aspekt tej
sprawnosci, a takze semantyczne rozroznienie miedzy wstydliwoscia 1 wstydem.
Nastepnie ukazata rozumienie cnoty wstydliwosci — ilustrujac to przyktadami — jako
element obyczajowosci roznych kultur. Na koniec w perspektywie historycznej,
od starozytnosci po czasy obecne, przedstawita cnote wstydliwosci jako cel dziatan
pedagogicznych. W rozdziale trzecim zadanie wypracowania cnoty wstydliwosci
zostato najpierw pogtebione o analizy teologiczno-biblijne. Na tym fundamencie
Autorka zwrécita uwage na osobowotwoérczy sens cnoty wstydliwosci, wpisany
w kolejne etapy rozwojowe czlowieka. Nastepnie, podkreslajac szczegdélng rolg
wstydliwosci, ukazala jg jako cnote wspomagajaca czystos¢ seksualng. Na koniec,
takze w odniesieniu do sfery seksualnej cztowieka, przedstawita zagadnie absorpcji
wstydu przez mitos¢.

Kolejnym zagadnieniem, ktore zostato ukazane w czwartym rozdziale ksigzki,
sa wykroczenia przeciwko cnocie wstydliwosci. Ich oméwienie stusznie zostato
poprzedzone wskazaniem kryteriow oceny wykroczen przeciwko tej cnocie,
za$ konkretne dzialania, ktore sprzeciwiaja si¢ wstydliwosci, zostaty
scharakteryzowane przede wszystkim w odniesieniu do zmystow wzroku,
stuchu i1 dotyku. Dalsze rozwinigcie problematyki wykroczen znalazto miejsce
w rozdziale pigtym, w ktérym Autorka ukazata zanik poczucia wstydu w odniesieniu
do zjawiska nudyzmu oraz w kontekscie problemu nagosci w sztuce. Na tym tle
podkreslita najbardziej powszechne wspolczesne zagrozenia cnoty wstydliwosci,
zwielokrotnione poprzez srodki przekazu.

W ostatnim, szostym rozdziale przestawiona zostata propozycja pozytywnej
reakcji na wszystkie omowione wczesniej przejawy kryzysu wstydliwosci.
W zasadniczo pedagogicznej perspektywie Autorka zwrocila uwage na potrzebe
praktycznego rozrdéznienia migdzy niesSmialoscig a wstydliwoscia, na promocje¢
cnoty wstydliwosci poprzez ukazywanie jej ponadczasowego znaczenia w procesie
moralnego i duchowego wzrostu osoby i koniecznos¢ dowartosciowania tej cnoty
w procesie wlasciwego wychowania. Podsumowujac swoje rozwazania stusznie
postuluje dalsza refleksje i konkretne dziatania w perspektywie duszpasterskiej,
m.in. obecno$¢ tematu cnoty wstydliwosci w katechezie 1 kaznodziejstwie.

Odnoszac si¢ do wyzej omowionej tresci trzeba podkreslic, ze Autorka ukazata
kwesti¢ bardzo aktualng i wazng z wychowawczego, a takze duszpasterskiego punktu
widzenia, ktéra ma wplyw na obecny i przyszly ksztalt kultury. Dlatego nalezy
doceni¢ sam fakt, ze cnota wstydliwos$ci i problem jej kryzysu staty si¢ przedmiotem
poglebionej refleksji teologicznomoralnej. Po lekturze ksigzki mozna z przekonaniem
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stwierdzi¢, ze zawiera ona bardzo szerokie, wielowatkowe spojrzenie, ktore scala
aspekt teoretyczny z wnioskami i propozycjami o charakterze praktycznym. Stato
si¢ to mozliwe dzicki odwotaniu si¢ do szeroko rozumiane;j literatury przedmiotu,
ktora obejmuje publikacje teologiczne, filozoficzne, pedagogiczne, psychologiczne,
a takze z zakresu seksuologii i historii sztuki. Imponujacy wykaz literatury
(s. 283-313) zawiera pozycje nie tylko w jezyku polskim, ale takze liczne pozycje
obcojezyczne, gtownie w jezyku angielskim. Rowniez zrédta teologiczne zostaly
dobrze wykorzystane, zarowno dawne — w postaci nauczania ojcoOw Kosciola,
jak 1 wspotczesne — w postaci wypowiedzi papiezy, od Leona XIII do Benedykta
XVI. Szczegolnie cenne jest zwrdcenie uwagi na nauczanie Papieza Seniora, gdyz
bogactwo jego mysli teologicznej jest dopiero odkrywane i powoli przyswajane.

Prezentujac bogata problematyke dotyczaca wstydliwosci i jej kryzysu, Autorka
nie tracita z oczu celu swojej ksigzki. Réwniez kwestie bardziej szczegdlowe
i moze nieco poboczne (np. seksuologiczne ujecie zrodet tabu 1 wstydu seksualnego
przedstawione w postaci roznych grup teorii (s. 69-72) czy przedstawiong w zarysie
historycznym kwesti¢ wychowania w ogole, jako tta do ukazania cnoty wstydliwo$ci
w pedagogice (s. 89-126), umiejetnie wiaczata w gtdéwny nurt swoich rozwazan,
wyjasniajac zwiazek wstydu i wstydliwosci z kardynalng cnota umiarkowania.
Natomiast drobng sprawg, ktéra we wspomnianym szkicu historycznym doma-
gataby sie uporzadkowania, jest zachowanie chronologii omawianych pogladow.
Np. po omowieniu pogladow wystepujacych w XIX i XX wieku (s. 103-106)
Autorka powraca do ideatow wychowawczych w starozytnym Rzymie i Grecji
(s. 106-108), 1 przechodzac przez kolejne okresy znowu dociera do XIX i XX wieku
(s. 121-126).

Zwracajac uwage na pewne szczegolty omawianej ksigzki nalezy zauwazyc,
ze Autorka starata sie wyjasni¢ nie tylko gtowne kategorie i kluczowe wyrazenia,
takie jak wstyd i wstydliwos$¢, ale takze bardziej szczegotowe, ktore pojawily sie
w ramach prowadzonych analiz, np. dotyczacych pigkna (s. 79), znaczenia
pocatunku (s. 138), czy grzechu (s. 183-184). Odniesienia i uzasadnienia biblijne
— oczywiste w refleksji teologicznomoralnej — w tekscie recenzowanej ksigzki
pojawiaja si¢ w szerszym zakresie dopiero w rozdziale trzecim (s. 128-141), ktory
przedstawia zadanie zdobywania cnoty wstydliwosci. Trzeba zauwazy¢, ze czgs¢
wykorzystanych tu biblijnych tekstow ukazuje samo zjawisko, natur¢ oraz znaczenie
wstydu 1 wstydliwosci, m.in. zwigzanego ze sfera ludzkiej ptciowosci, a wigc odnosi
si¢ do zagadnien omawianych juz wczesniej, w rozdziale pierwszym. Tam natomiast,
poza wspomnieniem Ksiggi Syracha méwiacej o wstydzie, ktory sprowadza grzech,
oraz o innym wstydzie, ktory jest chwalg i taskg oraz ich przyktadami (s. 30-31),
brak odniesien biblijnych.

W tym miejscu warto powroci¢ do wspomnianej homilii papieza Franciszka,
ktory wskazywal na wstyd jako taske i spojrze¢ na obecnos¢ tego zagadnienia
w tresci ksigzki. Trzeba od razu zauwazy¢, ze wystepuje ono w roznych kontekstach,
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poczynajac od opisu samego zjawiska wstydliwosci, jako daru Boga (s. 63). Nastgpnie
zagadnienie faski pojawia si¢ nieco szerzej przy prezentacji wychowania w szkotach
pijarskich, ktére w sposob harmonijny odwotuje si¢ do §rodkéw zardwno naturalnych,
jak 1 nadprzyrodzonych (s. 117) oraz przy omawianiu zasad wychowawczych
w ujeciu ks. Jana Bosko (s. 124). Natomiast w rozdziale szdstym, ktory poswigcony
jestprzezwyciezaniu kryzysu cnoty wstydliwo$ci poprzez odpowiednie wychowanie,
dominuje perspektywa pedagogiczna uwzgledniajaca nade wszystko odpowiednie
srodki i metody naturalne. Pojawia si¢ wprawdzie wyraznie wskazanie na potrzebg
wytrwalej modlitwy 1 czgstego korzystania z sakramentow pokuty i Eucharystii,
by prowadzi¢ zycie w czystosci, ale nie wykracza ono ponad wczes$niejsze wskazania.

W recenzowanej ksigzce bardzo przekonujaco zostal ukazany zwigzek wstydu
i wstydliwosci ze sfera seksualng cztowieka. Odniesienie to zdecydowanie przewaza
nad odniesieniami do innych dziedzin zycia ludzkiego, w szczegdlnosci do zycia
religijnego i duchowego. Stad rodzi si¢ pytanie, czy ta widoczna dysproporcja
jest odzwierciedleniem tresci analizowanych dokumentow Kosciota i literatury
przedmiotu, czy raczej akcentem postawionym przez Autorke? W calosciowym
ujeciu mozna by mocniej podkresla¢ role wstydliwosci w odniesieniu do sfery
religijnej, intymnosci relacji czlowiek — Bog, czy w zabezpieczeniu wartosci
doswiadczen i przezy¢ natury duchowe;j.

Na koniec warto jeszcze wspomnie¢ o kilku zagadnieniach obecnych w ksigzce,
ktore dodatkowo podkreslaja aktualnos¢ i znaczenie podjetego tematu. W szerszym
konteks$cie przemian kulturowych Autorka stusznie zasygnalizowata, Zze promocja
postaw i zachowan bezwstydnych w sferze ludzkiej plciowos$ci, rodzi — niejako
rykoszetem — postawe chorej, niczym nieuzasadnionej podejrzliwosci w odniesieniu
do zwyklych gestow sympatii i zyczliwosci (s. 228). Obecne w polskich realiach
wydarzenia lub przedstawienia o charakterze pseudokulturalnym, ktére obrazaja
uczuciareligijne katolikow, stanowig ilustracj¢ ukazanego w ksigzce Scistego zwigzku
szydzenia z wstydliwo$ci z wyszydzaniem wartosci chrzescijanskich (s. 236).
I wreszcie kwestia stroju i mody (s. 194, 206-207), a w szczegdlnosci stosownego
ubioru uczestnikow celebracji liturgicznych (s. 260). Wymienione tu zagadnienia
potwierdzaja, ze Autorka ksigzki przedstawila wieloaspektowe, krytyczne spojrzenie
na znaczenie i role cnoty wstydliwosci, zarowno w perspektywie indywidualne;j,
jak i spotecznej, ukazujac w sposob przekonujacy zjawiska potwierdzajace jej kryzys
oraz mozliwo$ci jego przezwycigzenia.

KS. ZBIGNIEW WANAT

Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu
ORCID: 0000-0002-6352-8377
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Przed ponad dekada na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Innsbruckiego
wérdéd doktorantéw ks. profesora Jozefa Niewiadomskiego (1951-) zainicjowano
coroczne spotkania o naukowym oraz towarzyskim charakterze. Nazwano je:
Miegdzynarodowe Kolokwium nt. Teologii Dramatycznej (ang. International
Colloquium of Dramatic Theology). Ustalono, ze spotkania beda si¢ odbywaty
naprzemiennie w Innsbrucku oraz miescie zamieszkiwania i pracy poszczegdlnych
doktorantow. Wprawdzie ich liczba wynosi 30, to jednak w ramach kolokwium
regularnie spotyka si¢ kilkanascie osob.

W czasie ostatniego zjazdu, ktory mial miejsce w Innsbrucku w dn. 15-16
lipca 2019 r., zebrato si¢ 14 uczestnikéw. Byli to (w porzadku alfabetycznym):
Thomas Bohm (Niemcy/Niemcy); Volodymyr Horbal (Ukraina/Austria); Nikolaus
Janovsky (Austria/Austria); ks. George Thomas Kuzhippallil (Indie/Austria);
ks. Dieudonné Mbiribindi Bahati (Demokratyczna Republika Konga/Austria);
Mathias Moosbrugger (Austria/Austria); ks. Lukasz Mudrak (Polska/Austria);
ks. Jozef Niewiadomski (Polska/Austria); Maximilian Paulin (Austria/Szwajcaria);
Karin Peter (Austria/Austria); ks. Adam Romejko (Polska/Polska); ks. Domébe¢imwin
Vivien Somda (Burkina Faso/Austria); ks. Roland Taméas (Wegry/Wegry); Nikolaus
Wandinger (Niemcy/Austria).

Spotkanie otworzyla Karin Peter, adiunkt w Instytucie Teologii Praktycznej
Uniwersytetu Wiedenskiego, kierujaca tam projektem dotyczacym kwestii ofiary
w nauczaniu religii, petlnigca jednoczesnie funkcje prezydent kolokwium. Utart sig
zZwyczaj, ze rozpoczyna si¢ je od spraw osobistych i zawodowych. W praktyce tej
odbija si¢ uprawiana w Innsbrucku (i nie tylko) teologia dramatyczna, ktorej waznym
elementem jest konfrontowanie wlasnej egzystencji z analizowanym tematem.
Mowi sig chetnie o tzw. dojsciu biograficznym (niem. biographischer Zugang),
stanowigcym przeciwienstwo dla metod naukowych, w ramach ktorych podkresla
si¢ konieczno$¢ osobistego zdystansowania wobec badanej materii. Rozpoczat
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ks. Niewiadomski, wspominajac o dwoch wielkiej wagi wydarzeniach bezposrednio
poprzedzajacych obrady.

Pierwsze to uroczyste przejScie na emerytur¢ ks. Niewiadomskiego w dn.
25 czerwca 2019 1. w czasie akademii, ktora zgromadzita 300 uczestnikow. Potaczone
bylo ono z wrgczeniem Austriackiego Krzyza Honorowego za Nauke i Sztuke
I klasy (niem. das Osterreichische Ehrenkreuz fiir Wissenschaft und Kunst
I. Klasse). Zgodnie z obowigzujacym prawem odznaczenie to moze posiadaé nie
wiecej niz 36 zyjacych obywateli Austrii i 36 cudzoziemcow. Wyroznienie przyznane
w imieniu Prezydenta Republiki Austrii byto dla ks. Niewiadomskiego powodem
do dumy. Podczas spotkania z doktorantami kilkakrotnie powtorzyt, ze ,,Chtopski
syn z glebokiej prowincji we wschodniej Polsce otrzymuje najwyzsze odznaczenie,
ktore Austria wrecza za dziatalno$¢ naukowa” (,,Ein polnischer Bauernbub aus der
tiefsten ostpolnischen Provinz bekommt die hochste Auszeichnung, die Osterreich fiir
die wissenschaftliche Arbeit vergibt”). Stanowito to takze okazj¢ do doswiadczenia
ludzkiej matostkowosci — sposrod kolegdéw i kolezanek z Wydzialu Teologicznego
pogratulowali ks. Niewidawskiemu tylko ci, ktorzy ze wzgledow urzedowych byli
do tego zobligowani. Ks. Niewiadomski jest w Tyrolu rozpoznawalng a przede
wszystkim szanowang i lubiang osoba, czego potwierdzeniem byt liczny udziat
wiernych w uroczyste] mszy $w. dzigkczynnej za 23 lata pracy profesorskiej
w Innsbrucku, ktéra odprawiona zostata w dn. 25 czerwca, przed wspomniang
akademig, w znajdujacym si¢ w ramach kompleksu Wydzialu Teologicznego
kosciele jezuitow.

Kolejnym wydarzeniem, ktére miato miejsce przed spotkaniem z doktorantami,
byty obrady poswigeconego mysli René Girarda Kolokwium nt. Religii i Przemocy
(ang. Colloquium on Violence and Religion, COV&R), ktére zorganizowano
w Innsbrucku w dn. 10-13 lipca 2019 r. Jego temat brzmial nastepujaco: Wyobrazajgc
sobie innego. Wyzwania teo-polityczne w epoce migracji (ang. Imagining the Other:
Theo-Political Challenges in an Age of Migration). Ks. Niewiadomski zwrocit
uwage na pewien paradoks, ktory ujawnil si¢ w czasie obrad COV&R — z jednej
strony akcentowanie wartosci wielokulturowosci, z drugiej tematyczne sptaszczenie
w odniesieniu do migracji — ograniczenie si¢ do migracji islamskiej. W trakcie
uktadania programu obrad COV&R ks. Niewiadomski zaproponowat, aby poszerzy¢
refleksj¢ nt. migracji m.in. poprzez zaproszenie tworzacego w Wiedniu polsko-
austriackiego literata Radka Knappa (1964-), ktory w swej tworczosci czgsto pisze
o migrantach oraz trudno$ciach i rozterkach towarzyszacych im we wchodzeniu
w austriackie srodowisko. Propozycja nie spotkata si¢ z pozytywnym odzewem.

Ciekawe byly nawigzania, ktore do koscielnej codziennosci uczynili duchowni
zebrani na Migdzynarodowym Kolokwium nt. Teologii Dramatycznej. Mozna
bylo dostrzec, ze pomimo iz mamy do czynienia z ré6znymi krajami na Wschodzie
1 Zachodzie, to eklezjalne problemy rozwigzuje si¢ w podobny sposéb. Jeden
z ksigzy, ktory byt powaznym kandydatem do biskupstwa, zostal przez nowego
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ordynariusza ,,w nagrod¢” wystany do pracy za granica. Inny, ktory jest sktocony
z biskupem, zauwazyl, ze ten nie uderzyl bezposrednio w niego, ale zwolnit
dwoéch profesorow na wydziale teologicznym. W konsekwencji musial on przejaé
wyktady po kolegach i to w sytuacji, gdy nie jest na tym polu specjalista. Sam
ks. Niewiadomski wspomniatl, ze bez konsultowania si¢ z nim, bp Hermann Glettler,
ordynariusz innsbrucki, wyznaczyl mu placoéwke duszpasterska. Zdystansowat
si¢ wobec tej decyzji, gdy dowiedziat si¢, ze ks. Niewiadomski formalnie nie jest
duchownym jego diecezji — jest inkardynowany do Archidiecezji Lubelskie;j.

Po przedstawieniu aktualno$ci z zycia osobistego i zawodowego zaprezentowane
zostaly referaty przegotowane przez wybranych uczestnikow. Na jeden referat
poswieca si¢ nawet do dwoch godzin. Zaplanowano trzy wystapienia, ktore
roztozono na dwa dni. Jako pierwsi glos zabrali Mathias Moosbrugger i Karin
Peter. Omowili okoliczno$ciowa publikacje poswigcong ks. Niewiadomskiemu
pt. Dramatyczne postaci wiary. Wierzy¢ po chrzescijansku w obliczu dzisiejszych
wyzwan. Opracowanie stanowi tematycznie uporzadkowang antologi¢ tekstow
ks. Niewiadomskiego. Otwiera je artykul autorstwa Mathiasa Moosbruggera
i Karin Peter pt. Dogmat w dramatycznych historiach. Teologiczny gawedziarz
Jozef Niewiadomski (niem. Dogma in dramatischen Geschichten. Der theologische
Erzihler Jozef Niewiadomski), zamyka za$ opracowanie ks. Raymunda Schwagera
(1935-2004), tworcy teologii dramatycznej, pt. Jak dzisiejsza teologia mowi
0 Bogu? (niem. Wie spricht die heutige Theologie von Gott?). W interesujacy sposob
ks. Niewiadomski nawigzat do tytutu artykulu Moosbruggera i Peter. Przywotat
bp. Kurta Krenna (1936-2014) z St. Polten, ktory zarzucit mu, Ze nie jest teologiem
we wlasciwym znaczeniu tego stowa, lecz ,,teologicznym gawedziarzem”.

W wystapieniu pt. W jaki sposob chrzescijanie mogq dyskutowaé
z muzutmanami? O ksigzce Susanne Wiesinger i Jana Thiesa: Wojna kulturowa
w szkolnej klasie. W jaki sposob islam zmienia szkoly (niem. Wie konnen Christen
mit Muslimen diskutieren? Zum Buch von Susanne Wiesinger u. Jan Thies:
Kulturkampf im Klassenzimmer. Wie der Islam die Schulen verdndert) ks. Adam
Romejko przedstawit publikacje dotyczaca wiedenskich szkot, ktora w ostatnich
miesigcach poruszyla austriackg opini¢ publiczng. Jej autorka (we wspolpracy
z dziennikarzem Janem Thiesem) jest Susanne Wiesinger, nauczycielka z 30-letnim
stazem. Krytycznie ocenia ona mieszkajacych w Wiedniu muzutmandw, ktorzy
buduja paralelng wspolnote wobec Austriakow. Podkresla, ze ta gettowos¢ zaczyna
si¢ wczesnie — juz w szkole podstawowej. Wiesinger chetnie porownywana jest
z niemieckim politykiem i ekonomistag Thilo Sarrazinem. Jest on nie tylko
autorem krytycznych wobec islamu publikacji, lecz tak jak ona wywodzi si¢ ze
srodowisk lewicowych — Wiesinger nalezy do Socjaldemokratycznej Partii Austrii
(niem. Sozialdemokratische Partei Osterreichs), Sarrazin za$ do Socjaldemo-
kratycznej Partii Niemiec (niem. Sozialdemokratische Partei Deutschlands).

Nierzadko wyraza si¢ naiwne przekonanie, ze ludzie dzialajg racjonalnie.
Roztropne spojrzenie na codzienno$¢ uzasadnia stwierdzenie, ze dominuje
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nieracjonalnos$¢, szczegolnie gdy konfrontowanym si¢ jest z bardziej ztozonymi
problemami spotecznymi. Wiedenska dziennikarka i publicystyka Kirstin
Breitenfellner wskazuje, ze ludzie nie lubig tego, co skomplikowane. Zamiast szukania
faktycznych przyczyn ujawniajacych si¢ trudnosci, preferuja prostsze rozwigzania.
Chca, aby czym predzej winny si¢ znalazt. Powyzszy motyw uwidocznit si¢
w wystgpieniu Maximiliana Paulina, ktore zatytutowano Terrestialny manifest
Brunona Latoura z mimetycznej perspektywy (niem. Bruno Latours Das terrestrische
Manifest aus mimetischer Perspektive). Poswigcone ono bylo najnowszej
ksigzce autorstwa Brunona Latoura (1947-), francuskiego socjologa i filozofa,
pt. Gdzie wylgdowac? Jak poruszac sie w polityce, ktorego Paulin okreslit mianem
»postmodernistycznego uczonego”. Odnoszac si¢ do kwestii ekologicznych, Latour
zwraca uwage, ze tatwo jest zapobiec dotykajacym Ziemie problemom. Wystarczy
surowo potraktowac elity, ktore jego zdaniem s3a wszystkiemu winne. Do rangi
»arcywroga” urdst w oczach Latoura Donald Trump. Ks. Niewiadomski zauwazyt,
ze idee Francuza wpisujg si¢ w rzeczywisto$¢ nowego poganstwa, ktore droge do
jednosci widzi w naznaczonym ,,sakralnym rauszem” rozprawianiu si¢ z osobami
lub grupami os6b, ktore uzna si¢ za przeciwnikow.

Motyw bycia ,winnym wszystkiemu” pojawit si¢ podczas wczesniej
niezaplanowanego wystgpienia ostatniego doktoranta ks. Niewiadomskiego.
To ks. Doméebéimwin Vivien Somda. Przywotat on o udziat w konferencji COV&R
w Innsbrucku, w ktorej czasie wskazal na ,afrykanska przywar¢” w postaci
pasywnosci potaczonej z chetnym pozycjonowaniem si¢ jako ofiara Europejczykow.
Zawiera si¢ tu specyficzna ambiwalencja — z jednej strony niech¢¢ do Europejczykow
jako ,,winnych wszystkiemu”, z drugiej za$ podziw, a nawet zazdro$¢. Gdyby
ks. Somda byt (bialym) Europejczykiem, zostalby oskarzony o rasizm, poniewaz jest
(czarnym) Afrykanczykiem, moze sobie pozwoli¢ na wypowiadanie takich opinii.

Sprawozdanie z zeszlorocznego Miedzynarodowego Kolokwium nt. Teologii
Dramatycznej zakonczono stowami: ,,Dwunaste spotkanie w ramach International
Colloquium of Dramatic Theology w Gdansku bylo udane. Kolejne, trzynaste,
zaplanowano na 15-17 lipca 2019 r. w Innsbrucku. Bedzie ono miato szczegdlnych
charakter, gdyz odbedzie si¢ tuz po przejsciu ks. profesora Jozefa Niewiadomskiego
na emerytur¢. Oficjalne pozegnanie zaplanowane zostato na 25 czerwca. Czy «13»
okaze si¢ taskawa? Czy kolokwia beda kontynuowane? Najblizsze lata rozwieja
te watpliwosci”. Okazalo si¢, ze powyzsze zmartwienia byly na wyrost. Kolejne
kolokwium odbedzie si¢ latem 2020 r. w Wiedniu, gdzie gospodarzem bedzie doktor
Karin Peter.
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