STUDIA GDANSKIE

TOM XLIX



STUDIA GEDANENSIA

ISSN 0137-4338
GEDANI 2021



GDANSKIE SEMINARIUM DUCHOWNE

STUDIA GDANSKIE
TOM XLIX

GDANSK 2021



Rada naukowa
ks. Janusz Balicki (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie)
ks. Jacek Bramorski (Akademia Muzyczna w Gdansku)
ks. Andrzej Danczak (Gdanskie Seminarium Duchowne)
Adam Drozdek (Duquesne University w Pittsburghu, USA)
ks. Stanistaw Dziekonski (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie)
ks. Dariusz Kotecki (Uniwersytet Mikolaja Kopernika w Toruniu)

0. 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)
ks. Robert Petkovsek CM (Univerza v Ljubljani, Stowenia)

o. 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 Adam Jeszka

Sekretarz redakcji
ks. dr 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
prof- dr hab. Jean Ward, UG - native speaker

Recenzenci tomu 49 (2021)
ks. Janusz Bujak, ks. Tomasz Dutkiewicz, ks. Robert Kaczorowski, ks. Dariusz Kotecki, Anna Kusmirek,
Dariusz Kwiatkowski, ks. Wiestaw Luzynski, Roman Marcinkowski, ks. Jozef Miynski, ks. Andrzej Najda,
ks. Tomasz Nawracata, ks. Jan Perszon, ks. Wojciech Pikor, ks. Piotr Roszak, ks. Stanistaw Suwiriski,
ks. Mariusz Szajda, ks. Mariusz Szmajdzinski, ks. Janusz Szulist, ks. Tomasz Tulodziecki

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

Adres redakeji
ul. Bp. Edmunda Nowickiego 3, 80-330 Gdansk
tel.: 58 552 00 50
e-mail: studiagdanskie@diecezjagdansk.pl
https://czasopisma.uksw.edu.pl/index.php/sg
http://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

ISSN 0137-4338



Spis tresci

Artykutly

NAUKI TEOLOGICZNE

Ks. ANDRZEJ NAJIDA
,droczysty szabat dla ziemi” (Kpt 25,4) jako element ekologicznego
przestania Biblil .........cocoiiiiiiiiiiiee e 11

IRENA AVSENIK NABERGOJ
Love and Lust in Genesis 37 and 39 ....occvvviiiiioiiiieeeeeceeee e 23

Ks. ToMASZ NAWRACALA
Dogmat o zmartwychwstaniu ciata z perspektywy chrzeécijanstwa
1 traNShUMANIZITIU ...oeeiiiiiiie et 37

Ks. SLAWOMIR TYKARSKI
Twoércza odwaga swigtego Jozefa przykladem dla wspotczesnych mezezyzn,
INCZOW 1 OJCOW ..eutieuietieiie et et st et st et e st et e es e beesee bt enteebeeneeeaeebesaeenteeseenbeennans 55

MALGORZATA PARCHEMIAK OVE
Profil ekspiacyjny venii w praktyce bl. Doroty z Matow Wielkich .................... 71

KSs. GRZEGORZ ADAMIAK
Dzieto misyjne Kosciota w doswiadczeniu wiary wedtug kardynata
Roberta Saraha ...........ooioiiiii e 85

NAUKI HUMANISTYCZNE

Ks. Tomasz DUTKIEWICZ
Eucharystia i metafizyka. Arystotelesowska teoria ztozen wewnatrzbytowych
jako filozoficzne instrumentarium w Traktacie o Eucharystii
SW. Tomasza Z ARKWINU ....c.ooueciriiiriiniiiieceeneeneere et 107

Ks. ADAM JESZKA
Personalistyczny wymiar “Tajemnicy” w eseju ,,El secreto de la vida”
Miguela de UNAMUNO .......ccooiiuiiiiiiriinienieseeieieeeei ettt 119

PrRZEMYSEAW WISZNIEWIECKI
Pobozno$¢ wspOlnoty qUMIaAnsKie] ........ceeeeeereerienieiienieeeieeee e 133



RoMaN MARCINKOWSKI
Dusza a wiara w zycie po§mierci w judaizmie rabinicznym
ze szczegOlnym uwzglednieniem MISZNY ........coeveeieireninineneneneneneeneenes 147

KamiL KuBiak
Zycie i rola proroka Abrahama w islamie oraz roznice
w przedstawieniu zycia Abrahama w Ksiedze Rodzaju i Koranie .................... 161

NAUKI SPOLECZNE

Ks. JAROSLAW BABINSKI — KS. JANUSZ SZULIST
Pojednanie jako kategoria spoteczna w nauczaniu
Josepha Ratzingera/Benedykta XVI ......ccccoooiiiiiiiiiiiieeeeeeee e 179

DOMINIKA ZAJAC
Hospicja perinatalne jako odpowiedz na potrzeby rodzicow otrzymujacych
niepomy$lng diagnozg prenatalng swojego nienarodzonego dziecka ............... 195

MARCELINA ZDENKOWSKA
Teoria kultury w ujeciu Josepha Ratzingera - Benedykta XVI —
— Zarys ProblemMatyKi .......cccoeoiiiieiiiieieiee et 209

Recenzje

Ks. Abam ROMEIKO
Radek Knapp, Von Zeitlupensymphonien und Marzipantragédien.
Notizen eines Mochtegern-Osterreichers, Wien: Amalthea Signum
Verlag, 2020, S. 159, oottt 227

Ks. AbaM JESZKA

Dariusz Kartowicz, Sokrates i inni swieci, Warszawa: Teologia
Polityczna, 2020, S. 162 ..ocvieiieiieiee ettt e 231

NOTY O AUTORACH ...uveiiieiiiiieeeeeeeeieeeeeeeeetaeeeeseesiateeeeeeesiaseeseeesissereeessessssesessesiasreeseenns 235



Contents

Articles

THEOLOGY

ANDRZEJ NAJDA
,»A Solemn Sabbath for the Earth” (Leviticus 25:4) as an Element
of the Ecological Message of the Bible .........ccccceviveieniieienieieieeeeee 11

IRENA AVSENIK NABERGOJ
Love and Lust in Genesis 37 and 39 .......ooovviiiiiiiiiieeeee e 23

ToMASZ NAWRACALA
The Dogma of the Resurrection of the Body from the Perspective

of Christianity and Transhumanism ............cccecevervieniecieneenieseee e 37
SEAWOMIR TYKARSKI

The Creative Courage of Saint Joseph as a Model for Men,

Husbands and Fathers of Today ..........ccceevevieviinieniiiee e 55

MALGORZATA PARCHEMIAK OVE
The Expiatory Profile of Venia in the Practice of Blessed Dorothy

() A€ = ALY, o) 01721 E RSP 71
GRZEGORZ ADAMIAK
The Missionary Work of the Church in the Experience of Faith According
to Cardinal RODert SArah .........c.ccoooviiiiiiiiiiiccee et 85
HUMANITIES

Tomasz DUTKIEWICZ
The Eucharist and Metaphysics. Aristotelian Theory of Being Compositions
as Philosophical Instrumentation in the Treatise on the Eucharist
by St. ThOMAS AQUINGS ...ocveevreeiieiieiieieeeesie e sieeaeseeeteeeeenteeseeeeeneesseensesseennenes 107

ADAM JESZKA
The Personalistic Dimension of the “Mystery” in Miguel de Unamuno’s
eEssay ,,El secreto de 1a vida” .......c.coveieiiieiiniieieiecceec e 119



PRZEMYSEAW WISZNIEWIECKI
The Piety of the Qumran COMMUNILY .........ccveriecierierierieieeeeriesresieseesseseneeens 133

ROMAN MARCINKOWSKI
The Soul and the Faith in Life After Death in Rabbinic Judaism
with Particular Reference to the Mishnah ..............cccccooovviiiiiiiiiiiiceeece 147

KamiL Kusiak
The Life and Role of the Prophet Abraham in Islam and the Differences
in the Portrayal of Abraham’s Life in the Book of Genesis and the Quran ...... 161

SOCIAL SCIENCES

JAROSLAW BABINSKI — JANUSZ SZULIST
Reconciliation as a Social Category in the Teaching of Joseph Ratzinger/
Benedict XVI ... e 179

DoMINIKA ZAJAC
Perinatal Hospice Care in Poland - Conditions for Supporting Parents
in the Event of an Unborn Child’s Terminal I1Iness .........ccccoccevevinenenenenennns 195

MARCELINA ZDENKOWSKA
The Theory of Culture as Seen by Joseph Ratzinger - Benedict XVI —
—An Outline of the Problem ...........cccoooviviiiiiiiiiiieeceeec e 209

Reviews

ApAM ROMEIKO

Radek Knapp, Von Zeitlupensymphonien und Marzipantragédien.

Notizen eines Méchtegern-Osterreichers, Wien: Amalthea Signum

Verlag, 2020, 5. 159, e 227
ADAM JESZKA

Dariusz Kartowicz, Sokrates i inni swieci, Warszawa: Teologia

Polityczna, 2020, 8. 162 ..oouiiiieieeet e 231

J NS5 (6) SO 235



ARTYKULY

Nauki teologiczne






STUDIA GDANSKIE

TOM XLIX

KS. ANDRZEJ JACEK NAJDA

Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego
w Warszawie
ORCID: 0000-0002-0200-0560

,uroczysty szabat dla ziemi” (Kpt 25,4)
jako element ekologicznego przestania Biblii
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Streszczenie: Podejmujac problematyke ekologiczna, papiez Franciszek
kieruje ,naglace wezwanie” do podejmowania dialogu o sposobach
budowania przysztosci planety i proponuje ,,ckologi¢ integralng”. Poczatkéw
tak rozumianej ekologii nalezy szuka¢ w Pismie Swictym. Stworzony
na obraz i podobienstwo Boze czlowiek otrzymuje zadanie roztropnego
panowania nad $wiatem, ktory powinien szanowaé i o ktoéry powinien
si¢ troszczy¢. Wyrazem takiej troski jest obchodzenie roku szabatowego,
w ktorym odpoczywa cztowiek, zwierzeta, ziemia, ogrody i winnice.

Stowa kluczowe: ekologia, Biblia, rok szabatowy

“A Solemn Sabbath for the Earth” (Leviticus 25:4)
as an Element of the Ecological Message of the Bible

Abstract: Taking up ecological issues, Francis makes an “urgent appeal”
to engage in dialogue on the ways of building the future of the planet and
proposes an “integral ecology”. The origins of ecology understood in this way
are to be found in the Bible. Created in the image and likeness of God, man
receives the task of prudently ruling over the world, which he should respect
and care for. An expression of this care is the celebration of the sabbatical year
during which man, animals, the earth, gardens and vineyards rest.

Keywords: ecology, Bible, sabbatical year
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Wprowadzenie

W encyklice Laudato si’ poSwigconej trosce o wspolny dom z 2015 roku
papiez Franciszek juz w pierwszym zdaniu przywotuje posta¢ $w. Franciszka
z Asyzu, ktory w piesni o tym samym tytule co encyklika przypomina, ze nasza
siostra, matka ziemia ,,nas zywi i chowa, wydaje rozne owoce z barwnymi
kwiatami i trawami”'. Ojciec Swiety stwierdza, ze ta siostra ,,protestuje” z powodu
wyrzadzanego jej zta poprzez niecodpowiedzialne i rabunkowe eksploatowanie
zasobow umieszczonych w niej przez Stworce. Przytaczajac stowa §w. Pawla
Apostota, papiez pisze, ze ziemia ,,jeczy 1 wzdycha w bdlach rodzenia” (Rz §,22),
a zamieszkujacy ja ludzie zapominaja o tym, ze sa ,,z prochu ziemi” (Rdz 2,7).

Podejmujac problematyke ekologiczng, Franciszek odwotuje si¢ do naucza-
nia swoich poprzednikow. Przypomina Jana XXIII, ktory w encyklice Pacem
in terris o pokoju miedzy wszystkimi narodami opartym na prawdzie, sprawiedli-
wosci, mito$ci 1 wolnosci z 1963 roku, zwracat si¢ nie tylko ,,do catego $wiata
katolickiego”, lecz takze ,,do wszystkich ludzi dobrej woli’®. Dalej odnosi si¢
do Pawtla VI, ktory dostrzegal kryzys spowodowany niekontrolowang dziatalnoscia
cztowieka i przestrzegatl przed mozliwo$cia ,,doprowadzenia do katastrofy ekolo-
gicznej pod wptywem eksplozji cywilizacji przemystowej”, oraz wskazywat na ,,pilng
potrzebe radykalnej zmiany w zachowaniu cztowieka™. Wspomniany nastepnie
Jan Pawel Il wzywat nie tylko do ,,nawrdcenia ekologicznego”, lecz takze podkreslat
konieczno$¢ ,,ochrony warunkéw moralnych prawdziwej «ekologii ludzkiej»”
oraz ,zmian stylow zycia, modeli produkcji i konsumpcji, utrwalonych struktur
wladzy, na ktorych opierajg si¢ dzi$ spoteczenstwa™. Benedykt XVI zachgcat
natomiast do usuwania przyczyn zltego funkcjonowania gospodarki $wiatowej
niezdolnych do ,,zapewnienia poszanowania srodowiska naturalnego™.

W swojej encyklice Franciszek kieruje ,,naglace wezwanie” do podejmowania
dialogu o sposobach budowania przysztoSci planety’. Stwierdza tez, ze obok
istniejacych juz w swiecie pozytywnych przyktadow konkretnych dziatan na rzecz
poprawy stanu sSrodowiska naturalnego rozwija si¢ rowniez ,,ekologia powierzchowna
czy pozorna, ktora umacnia pewng ospatos¢ i bezmys$lng nieodpowiedzialno$é™s.
Papiez proponuje ,,ekologie integralng”, ktéra obejmuje ,,wyrazny wymiar ludzki
i spoteczny™ i na ktorg ,,sktadaja si¢ roOwniez proste codzienne gesty, przetamujace

LS 1.
LS 2.
LS 3.
LS 4.
LS5.

¢ LS 6.
LS 14.
LS 59.
LS 137.

woE W oo =
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logike przemocy, wyzysku, egoizmu”'?. Poczatkow tak rozumianej ekologii nalezy
szuka¢ na kartach Pisma Swigtego, na ktorych wyraznie i glosno pobrzmiewa
ekologiczne przestanie jako urzeczywistnianie si¢ woli Boga Stwoércy, ktory czto-
wiekowi powierzy? ten Swiat'!.

1. O ekologii w Biblii

Orgdzie ekologiczne znajdujemy juz na pierwszych stronach Biblii, w Ksie-
dze Rodzaju, w pierwszym opisie stworzenia (Rdz 1,1-2,4a) pochodzacym z tradycji
kaptanskiej'?. Wedle tego opisu po stworzeniu nieba i ziemi (1,1) oraz $wiattosci
w dniu pierwszym (1,3-5), powierzchni suchej oraz roslin zielonych w dniu trzecim
(1,11-12), ciat niebieskich w dniu czwartym (1,14-18), istot zywych i ptactwa
w dniu pigtym (1,20-22), dzikich zwierzat, bydta i zwierzat petzajacych w dniu
szostym (1,24-25) — jako ukoronowanie swego dziela, rowniez széstego dnia —
stwarza Bog cztowieka. Juz samo hebrajskie sformutowanie ,,uczynmy cztowieka”
(1,26a: ‘asa ’adam) wskazuje na szczegdlne znaczenie cztowieka wsrod stworzen
oraz na wicksze zaangazowanie Boga niz w przypadku stwarzania pozostatych
dziet'®. Pierwsza osoba liczby mnogiej (,,uczynmy”) nie moze by¢ tu rozumiana
jako pluralis majestaticum, poniewaz w jezyku hebrajskim nie wystepuje taka
forma. Chodzi raczej o pluralis deliberationis', tzn. Bog mowi do samego siebie
(por. Rdz 11,7; 1z 6,8)">. W zwiagzku z tym, ze w tradycji kaptanskiej, z ktorej
pochodzi opis stworzenia nie wystgpuje motyw zgromadzenia w niebie, liczba
mnoga w tym miejscu stanowi ,,srodek lingwistyczny, pozwalajacy na podkreslenie
doniostosci ostatniego aktu stworzenia lub wyraza ideg zastanowienia sig¢, specyfike

intencji zwigzanej ze stworzeniem cztowieka’'®.

10 1L.S 230.

W rozdziale II encykliki Laudato si’, ktory nosi tytut ,,Ewangelia stworzenia”, papiez Franciszek
pisze o swietle ptynacym z wiary i przywoluje teksty biblijne o tematyce ekologiczne;j.

12O tradycjach w Pigcioksiegu zob. mn. E. Zenger i in., Einleitung in das Alte Testament, Stuttgart
— Berlin — Kéln 2001, s. 122-176; S. Medala, Zrédia Pigcioksiggu, w: Wstep do Starego Testamentu,
red. L. Stachowiak, Poznan 1990, s. 65-76.

13 G. von Rad, Das erste Buch Mose. Genesis (Altes Testament Deutsch 2/4), Gottingen 71964, s. 44.

14 Qdrzuci¢ nalezy tu znany np. z 2Krl 22,19-20; Hi 1,6-12; 2,1-6, 1z 6 obraz niebianskiego dworu
z ustugujacymi aniotami, poniewaz autor tradycji kaptanskiej nigdzie indziej nie postuguje si¢ tym
obrazem. Por. C. Westermann, Genesis. 1. Teilband 1 — 11 (Biblischer Kommentar I/1), Neukirchen-
Vluyn 1974, s. 218-219.

15 J.A. Soggin, Das Buch Genesis. Kommentar, Darmstadt 1997, s. 43. S. Lach, Ksigga Rodzaju.
Wstep — Przeklad z oryginatu. Komentarz, Poznan 1962, s. 192 uwaza, ze autor ,przez uzycie
1. mn. Chciat zaznaczy¢, ze Bog przed stworzeniem czlowieka wezwal na narad¢ wszystkie swoje
doskonatos$ci, aby dokonac ostatniego dzieta — stworzenia cztowieka”.

16 J. Lemanski, Ksiegga Rodzaju. Rozdzialy 1 — 11. Wstep, przekiad z oryginatu, komentarz (Nowy
Komentarz Biblijny. Stary Testament 1/1), Czestochowa 2013, s. 165.
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Hebrajski termin ,,cztowiek” (“adam), uzyty w tekscie bez rodzajnika,
oznacza czlowieka nie jako jednostke, lecz ludzkos$¢ jak catosé. Decydujaca rolg
W pierwszym opisie stworzenia czlowieka odgrywa jednak wyrazenie ,,na Nasz
obraz, podobnego Nam” (1,26a). Hebrajski rzeczownik celem, ktory oznacza
»obraz”, ,statu¢”, ,,posag” (2Krl 11,18) czy ,,wyobrazenie bozka” (np. Lb 33,52),
a w liczbie mnogiej ,,obrazy”, ,figury” czy ,,podobizny” (Ez 16,17; 1Sm 6,5.11),
wskazuje na to, ze czlowiek zostal stworzony nie ,,w ksztalcie” ale ,,na ksztatt”
czy ,,na podobienstwo” Boga!’. Rzeczownik d°miit przyjmuje znaczenie konkretnej
»postaci” czy ,,wygladu”. Czlowiek stworzony przez Boga ,,na Nasz obraz, podobny
Nam” jest reprezentantem Boga na ziemi, Jego ,,Zywym obrazem”, co nie oznacza,
ze jest z Nim identyczny!'®.

2. ,,Niech panuje...” (Rdz 1,26) — zadanie i odpowiedzialno$¢
czlowieka wobec stworzenia

W momencie stworzenia Bég powierza cztowiekowi specjalne zadanie: ,,Niech
panuje nad rybami morskimi, nad ptactwem powietrznym, nad bydiem, nad ziemia
i nad wszystkimi zwierzetami petzajacymi po ziemi” (Rdz 1,26b). Zastosowany w
tekscie hebrajski czasownik radd, ktory moze wprawdzie zawiera¢ pewien element
troski (w sensie ,,towarzyszy¢”, ,,prowadzi¢”), znaczy tutaj ,,panowac”, ,,rzadzic”,
»depta¢” i wskazuje na krolewskie panowanie cztowieka!®. To Boze polecenie
panowania w $wiecie nie nalezy do definicji podobienstwa czlowieka ,,na obraz
Boga”, lecz jest nastgpstwem stworzenia cztowieka na obraz i podobienstwo Boze,
to znaczy, do czego zostal on poprzez to powotany i uzdolniony?’, mianowicie do
panowania nad $wiatem stworzonym przez Boga, a w szczeg6lnosci nad istotami
zywymi, ktore zostaly stworzone w pigtym i szostym dniu?'.

7 L. Ruppert, Genesis. Ein kritischer und theologischer Kommentar. 1. Teilband: Gen 1,1 — 11,26
(Forschung zur Bibel 70), Wiirzburg 2003, s. 86.

8 J. Lemanski, dz. cyt., s. 167. Zdaniem Scharberta tekst Rdz 1,26 nalezy rozumie¢ tak: ,,Bog
stworzyt cztowieka, w ktorym wytworzyt w jakis sposob obraz samego siebie. W tym obrazie jest juz
obecny czltowiek. A wigc Bog stwarza czlowieka za pomoca podobizny siebie samego”, J. Scharbert,
Der Mensch als Ebenbild Gottes in der neueren Auslegung von Gen 1,26, w: Weisheit Gottes — Weisheit
der Welt. Festschrift fiir Joseph Kardinal Ratzinger, Band 1, red. W. Baier, St. Ottilien 1987, s. 247.

1 L. Ruppert, dz. cyt., s. 87.

2 G. von Rad, dz. cyt, s. 46.

2l Ten motyw panowania cztowieka jako krola nad zwierzetami, pojawia si¢ na nowo w Ps 8,7-9:
,,Obdarzyte$ go (tj. cztowieka) wladzg nad dzietami rak Twoich; ztozyle§ wszystko pod jego stopy:
owce i bydto wszelakie, a nadto i polne stada, ptactwo powietrzne oraz ryby morskie, wszystko,
co szlaki morz przemierza. Por. B. Weber, Werkbuch Psalmen I. Die Psalmen 1 bis 72, Stuttgart — Berlin
—Koln 2001, s. 73-74.
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Zlecajac panowanie nad istotami zywymi, Bog powierza cztowiekowi nie
tylko ochrong i troske o zwierzgta, ale przede wszystkim ich oswojenie i wprzegnie-
cie do pracy jako zwierzeta robocze?’. Moze jednak zastanawiaé fakt, dlaczego
w tekécie nazwane sa tylko zwierzgta, ryby i ptaki? Czyzby czlowiekowi nie
zostalo powierzone panowanie nad pozostatymi stworzeniami? Ot6z jezyk
i mys$l tradycji kaptanskiej 1 calego Starego Testamentu zna tylko istnienie czego$
takiego jak panowanie nad istotami zywymi®. Stosunek czlowieka do roslin jest
inny, jak wskazuja na to wersy 29-30, za$ stosunek do metali czy innych substancji
chemicznych nie moze by¢ nazwany ,,panowaniem”. Jednak w mys$l Rdz 1,26b
pozostate byty stworzone przez Boga nie sg wyjete spod panowania cztowieka.
Wystepujacy wielokrotnie w nakazie panowania przyimek ,nad” (hebr. 5°)
i wzmocnienie ,,wszystkimi” uwypukla ,,totalng dominacje¢ cztowieka nad ziemia
i nad pozostatymi przedstawicielami fauny”**. Zachowanie cztowieka w stosunku
do istot zywych, tj. panowanie nad nimi, jest wlasciwym, $cisle zdefiniowanym
i wyznaczonym przez Stworce zachowaniem cztowieka w stosunku do otaczajacego
go $wiata. Najwazniejszg role w tym zachowaniu ma odgrywaé osobowo$§¢?.
Czlowiek staje si¢ osoba, obrazem Boga, o ile moze by¢ czlowiekiem stuchajagcym
stowa Bozego, rozmawiajagcym z Bogiem na modlitwie i postusznym Mu w stuzbie?.

Bozy nakaz panowania nad istotami zywymi, a wlasciwie nad catym stwo-
rzonym §wiatem, ktory zostaje wypowiedziany przez Boga juz w stworczych sto-
wach: ,,uczynmy czlowieka na Nasz obraz, podobnego Nam” (Rdz 1,26a), jest za-
proszeniem czlowieka do udzialu w panowaniu Boga nad stworzeniami?’.
W $wiecie antycznym wiadcy stawiali w okupowanych prowincjach panstwa
posagi swojej osoby, ktore reprezentowaly ich jako wiadcow. Na starozytnym
Wschodzie krol uchodzil za obraz glownego boga, o ile byl przedstawicielem
mocy panujacej owego bostwa?®. W opisie autora tradycji kaptanskiej cztowiek, stwo-
rzony na obraz i podobienstwo Boze, ktéremu Stworca powierza panowanie nad

istotami zywymi, jest postrzegany jako pan $wiata ,,w zastepstwie za Boga na ziemi”?.

2 L. Ruppert, dz. cyt., s. 87.

3 C. Westermann, dz. cyt., 220. Por. G. von Rad, Teologia Starego Testamentu, tt. B. Widtla,
Warszawa 1986, s. 124.

24 J. Lemanski, dz. cyt., s. 169.

25 C. Westermann, Genesis, s. 220.

% Tak F. Horst, Der Mensch als Ebenbild Gottes, w: Gottes Recht (Theologische Beitrage 12),
Miinchen 1961, s. 231.

27 J. Scharbert, Genesis. 1 — 11 (Neue Echter Bibel. Altes Testament 5), Wiirzburg 1983, s. 45.

2 Por. W. H. Schmidt, Die Schopfungsgeschichte der Priesterschrift. Zur Uberlieferungsgeschichte
von Gen 1,1-2,4a und 2,4b-3,24 (Wissenschaftliche Monografien zum Alten und Neuen Testament 17),
Neukirchen-Vluyn 31973, s. 137-139; E. Otto, Der Mensch als Geschdpf und Bild Gottes in Agypten,
w: Probleme biblischer Theologie. Festschrift fiir G. von Rad zum 70. Geburtstag, red. H. W. Wolff,
Miinchen 1971, s. 345-346; L. Ruppert, dz. cyt., s. 90-91.

2 J. Scharbert, Genesis, s. 45.
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Mozna przy tym méwic o pewnej ,,demokratyzacji’™*’, poniewaz nie tylko krolowie,
ale kazdy czlowiek nosi w sobie podobienstwo Boze. Chodzi tu przede wszystkim
o osobowos$¢, ktora nie tylko uzdalnia czlowieka do reprezentowania Boga
i panowania nad stworzeniem, lecz rowniez czyni go partnerem Boga. Cztowiekowi
powierza Bog okreslone zadanie panowania nad §wiatem i wzywa go do wspolnoty
ze sobg. Stary Testament nie zna innego obrazu Boga jak tylko jako czlowieka®
(por. Wj 20,4; Pwt 5,8), ani zadnego ubostwienia krola, jak ma to miejsce u narodow
sasiadujgcych z Izraelem. Dlatego tez autor tradycji kaptanskiej akcentuje tak mocno
Boze podobienstwo cztowieka, ktory posiada wtadze krolewska do panowania nad
innymi stworzeniami oraz udziat w krélewskiej godnosci samego Boga®2.

Stworzenie cztowieka na obraz i podobienstwo Boze niesie ze sobg jeszcze
jedna powazna konsekwencje. Pierwszy opis stworzenia z Ksiegi Rodzaju podkresla
mianowicie ,,prymat cztowieka” jako ,,reprezentanta Boga** na ziemi (1,26; por. 5,1).
I chociaz zostal on stworzony w tym samym dniu co inne zwierzeta, jest on
wywyzszony sposrod wszystkich innych stworzen. To on otrzymuje prymat
wsrod wszystkich stworzen oraz zadanie reprezentowania Boga Stwoércy i Pana
Stworzenia wobec pozostatych stworzen — ,.tak jak wicekrol’4. Rdz 1,26 wskazuje
rowniez na szczeg6lng godnos¢ cztowieka, ktora przystluguje mu na podstawie
stworzenia i z ktdrg $ci§le zwigzane jest zadanie panowania nad §wiatem. Nawet
grzech pierworodny nie pozbawia czlowieka tej godnosci (por. Rdz 9,6; Syr 17,3),
nie zwalnia go tez z obowigzku panowania nad stworzeniami*.

Na to panowanie otrzymuje czlowiek od Stwoércy blogostawienstwo’,
ktore ma mu pomaga¢ w utrzymaniu i dalszym prowadzeniu stworzenia®’.
Blogostawienstwo to gramatycznie sformutowane jest jak rozkaz: ,,Badzcie ptodni

% Aspekt ten podkreslaja mn. J. Scharbert, Genesis, s. 45; L. Ruppert, dz. cyt., s. 91.

31 Stary Testament uzywa na okreSlenie Boga antropomorfizméw i antropopatyzmow
w przeciwienstwie do religii starozytnego Wschodu, ktore czgsto przedstawiaja bogéw za pomoca
teriomorfizmow. Por. J.A. Soggin, dz. cyt., s. 44; zob. tez S. Kreuzer, Bild / Ebenbild (AT),
w: Bibeltheologisches Worterbuch, red. J. B. Bauer, Graz — Wien — Ko6ln #1994, s. 77-80; A. Deissler,
Der Gott des Alten Testamentes, w: Die Frage nach Gott (Quaestiones Disputatae 56), red. J. Ratzinger,
Freiburg — Basel — Wien 1972, s. 45-58.

32 J. Scharbert, Genesis 45; J. S. Synowiec, Na poczqtku. Wybrane zagadnienia Pigcioksiggu,
Warszawa 1987, s. 130.

3 L. Ruppert, dz. cyt., s. 92. O cztowieku jako ,,reprezentancie Boga” méwiag mn. W. H. Schmidt,
dz. cyt., s. 140-144; H. Wildberger, Das Abbild Gottes, Gen 1,26-30, ,,Theologische Zeitschrift*
21(1965), s. 245-259.

* L. Ruppert, dz. cyt., s. 92.

3 Tamze.

% QOprocz wladzy panowania blogostawiefistwo to zapewniato cztowiekowi plodnosé, czyli
posiadanie mocy rozrodczych. Por. K. Romaniuk, Krétki zarys historii zbawienia, Warszawa 1987,
s. 32-34.

37 D. Vetter, Segen, w: Neues Bibel-Lexikon, Band 111, red. M. Gorg — B. Lang, Ziirich — Diisseldorf
2001, s. 552.



17

i rozmnazajcie si¢, abyscie zaludnili ziemi¢ i uczynili ja sobie poddang; abyscie
panowali nad rybami morskimi, nad ptactwem powietrznym i nad wszystkimi
zwierzetami pelzajacymi po ziemi” (Rdz 1,28). Podobne btogostawienstwo
otrzymujg wczesniej istoty zywe i ptactwo (1,22), ale do nich nie zwraca si¢ Bog
tak bezposrednio jak do ludzi (Rdz 1,28: ,,mowigc do nich”)*®. Ta rdznica nie jest
przypadkowa. Bég moze si¢ zwrocic do ludzi, bo tylko ich uczynit swoimi partnerami
dialogu. Poza tym stowa blogostawienstwa, wyrazone w trybie rozkazujacym
(,,badzcie ptodni”, ,,rozmnazajcie si¢”, ,,zapeliajcie”), sa te same jak w Rdz 1,22,
przy czym ,,wody morskie” zastapione sa tu przez ,,ziemi¢”. Nastepnie w ramach
tego blogostawienstwa przekazuje Bog ludziom ,,dominium terrae® — panowanie
1 wladze¢ nad ziemia 1 wszystkimi istotami zyjacymi. W tym celu przeciez stworzyt
ludzi (1,26b). Zndéw wystepuje tu czasownik radd, jak w wersie 26b, oraz czasownik
kabas — ,,poddac sobie”, ,,ujarzmic¢”. Przedmiotem, ktory ludzie majg uczynic¢ sobie
poddanym, jest ziemia. Zaskakuje fakt, ze sposrod wymienionych w 1,26b gatunkow
zwierzat brakuje tu bydta. Powierzone ludziom panowanie ,,nad rybami morskimi,
nad ptactwem powietrznym i nad wszystkimi zwierzetami pelzajagcymi po ziemi”
wydaje si¢ troch¢ dziwne, poniewaz nie ma tu mowy o zwierzetach domowych,
np. o bydle, ktére mozna byloby tatwo oswoic. Intencja autora tradycji kaptanskiej
nie jest jednak wyliczenie wszystkich rodzajow zwierzat, lecz uwypuklenie trzech
obszar6w: morza, powietrza i ladu, ktorych fauna okreslona jednym pojeciem
»~Zwierzeta pelzajace” oznacza wszystkie zwierzeta domowe. Tak wigc panowanie
nad zwierzetami znaczy tu oswojenie ich przez ludzi i wprzegnigcie do pracy*.
Nakaz Stwoércy czynienia sobie ziemi poddanej (Rdz 1,28) daleki jest
od jakiegokolwiek wyzysku, rabunku czy grabiezy. Oznacza on podbdj ziemi
i panowanie nad innymi zywymi istotami, czyli tworzenie cywilizacji i kultury*'.
Czasownik kabas, ktory nalezy do terminologii krolewskiej*?, przedstawia obraz
,postawienia na czyms$ stop™*. W naszym tekscie czasownik ten oznacza wzigcie
ziemi w posiadanie, tak jak Izracl wzial w posiadanie ziemig obiecang*. To panowanie
cztowieka ogranicza si¢ najpierw do jego naturalnej przestrzeni zyciowej, a wigc

38 Wers 27 precyzuje, ze Bog stworzyl ,,mezczyzne i niewiastg”; stad liczba mnoga w wersie 28.

¥ L. Ruppert, dz. cyt., s. 94.

4 Tamze. Tak rowniez J.A. Soggin, dz. cyt., s. 45. Nalezy odrzuci¢ interpretacj¢ K. Kocha, ktory
w fakcie pominigcia bydta w 1,28 oraz w kontekscie 1,29-30 wskazuje na to, ze panowanie cztowieka
nad zwierzgtami oznacza tylko obowiazek troski o zapewnienie im pokarmu oraz wlasciwych warunkow
zycia. Por. K. Koch, Gestaltet die Erde, doch heget das Leben! Einige Klarstellungen zum dominium
terrae in Gen 1, w: ,, Wenn nicht jetzt, wann dann? . Aufsdtze fiir H. J. Kraus zum 65. Geburtstag,
red. H. G. Geyer i in., Neukirchen-Vluyn 1983, s. 33.

4 Por. J. S. Synowiec, dz. cyt., s. 131.

42 L. Ruppert, dz. cyt., s. 95.

4 N. Lohfink, Wachstum. Die Priesterschrift und die Grenzen des Wachstums, w: tenze, Unsere
grofsen Worter, Freiburg — Basel — Wien 1977, s. 166.

# K. Koch, dz. cyt., s. 29.
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do powierzchni suchej stworzonej trzeciego dnia. Stamtad rozciaga si¢ ono jako
panowanie kulturowe na wszystkie obszary stworzenia oraz na kazde ze stworzen®.

Bozy nakaz panowania nad $§wiatem oraz czynienia sobie ziemi poddana,
wypowiedziany przez Stworce juz w momencie stworzenia, pozwala spojrzec
na cztowieka w zupetnie innej perspektywie. Jawi si¢ on nie tylko jako ,.korona
stworzenia”, ale przede wszystkim jako reprezentant i zastepca Boga na ziemi.
Cztowiek otrzymuje bowiem ,,mandat™® od Boga, ktory umieszcza go w $wiecie
»jako znak swego wlasnego majestatu i potegi, aby Jego, to znaczy Bozych, praw
strzegt i je realizowal™.

3. Rok szabatowy jako odpoczynek ziemi

Po zakonczeniu dzieta stworzenia §wiata i cztowieka Bog ,,odpoczat dnia
siodmego po catym swym trudzie, jaki podjat. Wtedy Bog poblogostawil ow
siodmy dzien i uczynit go §wigtym w tym bowiem dniu odpoczal po calej swej
pracy, ktoéra wykonat stwarzajac” (Rdz 2,2). Dzien siédmy jako dzien odpoczynku
Boga dat poczatek §wigtowaniu szabatu, ktore polegato na oddawaniu czci Bogu
1 powstrzymaniu si¢ od pracy. W przykazaniach Dekalogu Boég wymaga: ,,Pami¢taj
o dniu szabatu, aby go uswieci¢. Sze$¢ dni bedziesz pracowac i wykonywac wszystkie
twe zajecia. Dzien za$ siddmy jest szabatem ku czci Pana, Boga twego. Nie mozesz
przeto w dniu tym wykonywa¢ zadnej pracy ani ty sam, ani syn twdj, ani twoja
corka, ani twoj niewolnik, ani twoja niewolnica, ani twoje bydto, ani cudzoziemiec,
ktory mieszka posrod twych bram. W szeSciu dniach bowiem uczynit Pan niebo,
ziemi¢, morze oraz wszystko, co jest w nich, w siodmym za$ dniu odpoczal. Dlatego
poblogostawil Pan dzien szabatu i uznat go za $wigty” (Wj 20,8-11). W Ksigdze
Wyjscia znajdujemy tez konkretny wymog: ,,Szes¢ dni bedziesz pracowal, a dnia
siddmego zaprzestaniesz pracy, aby odpoczety twoj woél 1 osiol i odetchneli syn
twojej niewolnicy 1 cudzoziemiec” (Wj 23,12) oraz: ,,Sze$¢ dni pracowac bedziesz,
a w dniu si6dmym odpoczywaj tak w czasie orki, jak w czasie zniwa” (Wj 34,21).
Odpoczynek szabatowy miat wigc charakter uniwersalny, obejmowat bowiem nie
tylko ludzi, lecz takze zwierzeta, uprawne pola, ogrody i winnice*.

O instytucji roku szabatowego, ktory przypadat co siedem lat i rozpoczynat
si¢ wczesng jesienia w pierwszym dniu miesigca Tiszri czytamy w Biblii w tekstach:
Wj 21,2-6; 23,10-11 (w tzw. Kodeksie Przymierza Wj 20,22-23,13) oraz w Kpt

4 Tamze.

4 Por. G. von Rad, Genesis, s. 46.

47 @G. von Rad, Teologia, s. 123.

# Por. np. R. Krawczyk, Szabat: odpoczynek formg swigtowania, ,,Forum Teologiczne” 14(2013),
s. 51-65.
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25,1-7 i w Pwt 15,1-8. U zrodet tej instytucji lezy obowigzek §wictowania szabatu
1 przekonanie, ze ziemia to dar Boga dany Izraelowi (Kpt 20,22; 23,10; 25,23)
ijuz z tego powodu zastuguje na nalezyty szacunek®.

Skoncentrujemy si¢ tu przede wszystkim na kwestii ekologicznej dotyczacej
odpoczynku ziemi, ktora cztowiek zgodnie z Bozym nakazem powinien roztropnie
zagospodarowywac. Nakaz Bozy zapisany w Wj 23,10-11 moéwi wyraznie: ,,Przez
sze$¢ lat bedziesz obsiewal ziemig i zbierat jej ptody, a siddmego pozwolisz jej leze¢
odlogiem i nie dokonasz zbioru, aby mogli je$¢ ubodzy z twego ludu, a resztg zjedza
dzikie zwierzeta. Tak tez postapisz z twoja winnica i z twoim ogrodem oliwnym”.
Natomiast ,,w siodmym roku bedzie uroczysty szabat dla ziemi, szabat dla Pana.
Nie bedziesz wtedy obsiewal pola ani obcinal winnicy, nie bedziesz zat tego,
co samo wyro$nie na polu, ani nie bedziesz zbieral winogron nieobcigtych. To bedzie
rok szabatowy dla ziemi” (Kpt 4,5). Zgodnie z wyrazong w prawie intencja Stworcy
nie wolno byto korzysta¢ z ziemi w sposob nieograniczony>’. Co siedem lat ziemia
powinna leze¢ ugorem.

Nalezy pamigtac, ze w warunkach suchego klimatu Palestyny, podobnie jak
i na catym Bliskim Wschodzie, ziemia orna powinna pozostawa¢ odtogiem przez
dluzszy czas, trwajacy nawet kilka lat, aby przywrocic¢ jej zyznosé¢, odchwascic ja
i zatrzyma¢ w niej wilgo¢®!. Na terenie Palestyny nie praktykowano ptodozmianu,
odpowiednich nawozoéw ani sztucznego nawadniania. Stosowana byla natomiast
uprawa przerzutowa polegajaca na tym, ze rolnik obsiewat jeczmien raz na jednej,
a raz na drugiej polowie pola. Po kilku latach stosowania tej praktyki plony byty
coraz mniejsze i trzeba byto pozostawi¢ pole ugorem na okres dwoéch do czterech lat,
aby zbiory si¢ zwigkszyty. Sam rok szabatowy, kiedy ziemia pozostawala ugorem,
nie mogt zapewni¢ odpowiedniej jej ptodnosci. Wedle Tosefty na ziemi ugorowe;j
budowano tymczasowa zagrode dla owiec, ktora przestawiano, aby zwierzece
odchody rownomiernie rozprowadzi¢ po catym polu oraz orano je kilkakrotnie,
aby je uzyzni¢ i odchwasci¢®.

Pomimo obiecanego blogostawienstwa na rok szabatowy (Kpt 25,18-22),
w ktorym Bog zapewnial obfitos¢ plonow w széstym roku, tak ze ,,wystarcza
na trzy lata” (Kpt 25,21), obowigzek pozostawiania ziemi odlogiem nie byt
powszechnie zachowywany w okresie monarchii. Konsekwencja lekcewazenia
tego nakazu byla niewola babilonska, kiedy ziemia nie byla uprawiana przez

4 Por. A. Tronina, Ksiega Kaplanska. Wstep, przeklad z oryginatu, komentarz (Nowy Komentarz
Biblijny. Stary Testament III), Czestochowa 2006, s. 364.

%0 Por. G. Witaszek, Biblijne podstawy wiasnosci prywatnej, w: Zycie spoteczne w Biblii,
red. G. Witaszek, Lublin 1998, s. 36.

51 E. Lipinski, The Aramaeans: Their Ancient History, Culture, Religion (OLA 100), Leuven 2000,
s. 521-522.

52 E. Lipinski, Rok szabatowy, ,,Scripta Biblica et Orientalia” 1(2009), s. 13.
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siedemdziesiat lat (2 Krn 36,21)%. Bolesna lekcja wygnania sprawita, ze po powro-
cie do ojczyzny czltonkowie jerozolimskiej wspdlnoty starannie wypetniali nakazy
prawa dotyczace obchodzenia roku szabatowego (Ne 8,1-3; 10,32). Jozef Flawiusz
za$wiadcza, Zze Zydzi uzyskali od Aleksandra Wielkiego ,,uwolnienie od daniny roku
siodmego, powiadajgc, iz w siodmym roku nie obsiewaja roli”*. Z powodu braku
wystarczajacej ilosci zywnosci w roku szabatowym (rok 165/164 przed Chr.) Juda
Machabeusz zmuszony byt odda¢ Syryjczykom twierdzg Bet-Sur (1 Mch 6,49-54)%,
Praktyka przestrzegania roku szabatowego stala si¢ powszechna od potowy II w.
przed Chr. Swiadczy o tym chociazby dany Zydom przez Juliusza Cezara przywilej
zwolnienia z daniny w roku szabatowym® czy drwigce stwierdzenie Tacyta
o Zydach, ze nie tylko ,,siodmy dzien. .. dniem odpoczynku ustanowili, poniewaz on
ich udrekom kres polozyt; potem, jako ze bezczynno$¢ im dogadzata, takze kazdy
siodmy rok na proéznowanie obracali™’.

Rok szabatowy, niezaleznie od kwestii jego pochodzenia z Asyrii, Kanaanu
czy Mezopotamii, stanowi jeden z elementow ekologicznego przestania Pisma
Swietego. Stworzony na obraz i podobienstwo Boze cztowiek otrzymat od Stworcy
zadanie panowania nad swiatem, ktore nie moze by¢ rabunkowym eksplorowaniem
dobr naturalnych i zwyklym niszczeniem S$rodowiska. Przepisy dotyczace roku
szabatowego wzywaja do szacunku dla ziemi i innych stworzen, ktorym réwniez
nalezy si¢ odpoczynek. Troska o ziemig, ekologia integralna ma gleboka motywacje
religijna, ziemia jest bowiem darem Boga, ktory troszczy si¢ o stworzenie.

3 2 Krn 36,21: I tak si¢ spetnito stowo Panskie, wypowiedziane przez usta Jeremiasza: «Dokad
kraj nie wywiaze si¢ ze swych szabatow, bedzie lezat odlogiem przez caly czas swego zniszczenia,
to jest przez siedemdziesiat laty”.

3 Jozef Flawiusz, Antiq. X1, 8, 6. Tekst za: Jozef Flawiusz, Dawne dzieje Izraela. »Antiquitates
Judaicae«, tt. E. Dabrowski, Poznan 1962.

5 Por. A. Tronina, dz. cyt., s. 365. Jozef Flawiusz, Antiq. XI1, 9, 5 zaswiadcza: ,,Ale poczeto braknaé
im zywnosci, bo odlozone plony juz zuzyto, a w owym roku nie uprawiano ziemi, lecz pozostala nie
obsiana, gdyz byt to rok siddmy, w ktorym Prawo nakazuje nam zostawi¢ role, ugorem. Wskutek tego
braku zywnosci wielu ludzi wymykato si¢ z oblgzonej $wiatyni, tak Ze w koficu byla tam tylko garstka
obroncow”.

¢ Jozef Flawiusz, Antiq. XIV,10, 6, pisze: ,,Gajusz Cezar imperator po raz drugi rozporzadzik:
Corocznie beda ptaci¢ daning na rzecz miasta Jerozolimy, wyjawszy Joppe /Jaffe/, procz siddmego
roku, ktory nazywajg sabbatowym /szabatowym/, poniewaz w tym czasie ani owocOw z drzew nie
zrywajg, ani zasiewOw nie czynig”.

7 Tacyt, Dziela I1, tt. S. Hammer, Warszawa 1957, s. 245.
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Abstract: The article discusses the literary way of presenting the contrasts
and contradictions regarding the circumstances, nature and effects of love
(Gen 37) and lust (Gen 39) in the context of the story of Joseph in Genesis
37-50. Jacob “loved (’@hab) Joseph more than any other of his children,
for he was the son of his old age” (Gen 37:3). But Jacob’s preference for Joseph
aroused envy and hatred in his other sons, which gave rise to the unfolding
of the whole story of Joseph to a conclusion in chapter 50. The verb ‘ahab
here expresses the genuine paternal love for the son. Within the whole story
of Joseph, however, the literary portrayal of the desire of the married wife
of the Egyptian nobleman Potiphar in relation to the Hebrew slave Joseph
stands out. Joseph rejects the seduction of Potiphar’s wife out of love for
God and his law, which sets ethical norms in human relationships. That her
passionate feelings do not reflect pure love, is evident in her reaction to
Joseph’s rejection. Her supposed love immediately turns to hatred and revenge.
To judge the nature of her desire, the article relies on similar emotional states
in the narratives of 2 Samuel 13 and of Genesis 34. The most important finding
of the article is that the full meaning of the narrative in chapters 37 and 39 can
only be seen in the context of the whole of Joseph’s story in Genesis 37-50.
The article is thus part of a more extensive study of Joseph’s story as a whole
in intertextual relations in the Bible.

Keywords: Jacob, Joseph, Joseph’s brothers, envy, Potiphar’s wife, lust,
seduction


http://doi.org/10.26142/stgd-2021-018

24

Mitos¢ 1 pozadanie w Ksiedze Rodzaju 37 1 39

Streszczenie: Artykul omawia literacki sposob ukazania kontrastow
i sprzecznosci dotyczacych okolicznos$ci, natury i skutkéw mitosci (Rdz 37)
i pozadliwosci (Rdz 39) w kontekscie historii Jozefa z Ksiggi Rodzaju 37-50.
,Izrael (=Jakub) mitowal (‘@hab) Jozefa bardziej niz wszystkich swych syndw,
jako urodzonego w podeszlych jego latach” (Rdz 37:3). Preferencja Jakuba
wobec Jozefa wzbudzita zazdro$¢ i nienawis¢ u jego innych synow, co dato
poczatek catej historii Jozefa, zakonczonej w rozdziale 50. Czasownik ‘@hab
wyraza tutaj prawdziwa milo$¢ ojcowska do syna. Jednak w catej historii
Jozefa wyroznia si¢ literackie przedstawienie pragnienia zameznej Zony
egipskiego urzgdnika Potifara w stosunku do hebrajskiego niewolnika Jozefa.
Jozef odrzuca uwodzenie zony Potifara z milosci do Boga i Jego prawa, ktore
wyznacza normy etyczne w relacjach migdzyludzkich. To, ze jej namigtne
uczucia nie odzwierciedlaja czystej mitosci, wida¢ w jej reakcji na odrzucenie
Jozefa. Jej rzekoma mito$¢ natychmiast zamienia si¢ w nienawi$¢ i zemste.
Aby oceni¢ naturg jej pragnienia, artykut opiera si¢ na narracjach o podobnych
stanach emocjonalnych w 2 Sm 13 i Rdz 34. Najwazniejszym wnioskiem
z artykulu jest to, ze pelne znaczenie narracji w rozdziatach 37 i 39 moze
by¢ tylko widziane w kontekscie catej historii Jozefa w Rdz 37-50. Artykut
jest czgscia obszerniejszego studium historii Jozefa jako catosci w relacjach
intertekstualnych w Biblii.

Stowa kluczowe: Jakub, Jozef, bracia Jozefa, zazdro$¢, zona Potyfara,
pozadanie, uwodzenie

Introduction

Genesis 37 and 39 are part of a fairly uniform story of Joseph, comprising
chapters 3750 of Genesis. The author of the article discussed the entire text within
the topic of longing and temptation in literature and published two monographs
on this, first in English, later in an expanded version in Slovene!. Introductory
Chapter 37 shows in a high-quality narrative form the consequences of Jacob’s
special love for his younger son Joseph. The consequences are the hatred of Joseph’s
brothers, who in envy sell him into slavery in Egypt. The theme of love in a certain
life situation, however, is of fundamental importance in itself. Compared to love
in the true sense of the word, however, the theme of lust is also important, which

! I. Avsenik Nabergoj, Longing, Weakness and Temptation: From Myth to Artistic Creations, 19-87,
Hrepenenje in skusnjava v svetu literature: motiv Lepe Vide, p. 41-195.
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Joseph’s story depicts in chapter 39 in the character of the wife of Potiphar, Joseph’s
master at the beginning of his life in Egypt. The present article confines itself
to discussing Chapters 37 and 39 after a comprehensive literary analysis of each
chapter separately, paying particular attention to showing the similarities and
fundamental differences between the quality of love and the perniciousness of lust.

Modern interpreters of the book of Genesis are interested in determination
of literary genre of the book, in its origin and the growth of its different strands to
literary unity. The book “has powerful coherence as a literary work™?. Most scholars
are interested in determination of three distinct literary sources or “documents”:
the Yahwistic document (designated J as the initial capital J in German), the Elohist
document (E), and the Priestly document (P). Gunkel claims that J and E were only
“collector” (Sammler), whereas P was “writer” (Schrifisteller) in a true sense’.
It is essential to recognize that “the development of the book underwent a complex
process of growth and change in which different literary traditions mutually
influenced each other in a dynamic interaction within the community of faith™.
There is a general agreement among scholars that J and E are considerably earlier
than P and run exactly parallel to one another. The Joseph narrative (Gen 3750) is the
concluding part of the larger literary unit designated s Story of Patriarchs (chapters
1250). It is an organically unified story from beginning to end in the framework of
the larger complex of the Patriarchal stories. The story of Joseph proper represents
human and divine interactions and comprises chapters 37 and 3950.

1. ,Israel Loved Joseph more than any Other of His Children”
(Gen 37:3)

Genesis 37 is composite story combining J and E sources, carefully worked
into the whole. The chapter in its present form has become the introduction to the
Joseph story. In his recent doctoral dissertation The Composition of Genesis 37,
Matthew C. Genung presents an overview of the views of past commentators on
sources and redaction strands of Genesis 37 and states: “We have made the case
that the Genesis 37 narrative is neither unified not only slightly altered with one
short redactional addition, is not a composition from once independent and complete
versions of the same story, nor is its highly developed style, which differentiates
it from the patriarchal narratives, a result of a multi-phased process of redactional

2 R. Alter, Genesis: Translation and Commentary, XLII.
3 H. Gunkel, Genesis, XCVII.
4 B.S. Childs, Introduction to the Old Testament as Scripture, 148.
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updating to an austere original. We have shown that the narrative is a composition.
It is composed of a complete, coherent, and stylistically elaborate base narrative that
was expanded by the insertion of two different types of material™.

After an introductory note, “Jacob settled in the land where his father had
loved as an alien, the land of Canaan. This is the story of the family of Jacob” (37:1-
2). This introduction is followed by the statement about Jacob’s special relationship
to Joseph and about the negative response of older sons to their privileged younger
brother Joseph:

Now Israel loved (’@hab) Joseph more than any of his other sons, for he was the son
of his old age; and he made him a robe with sleeves (ketonet passim). And when his
brothers saw that their father loved him (ki-'0t6 ’ahab) more than all his brothers,
they hated him (wayyisné i '6t6), and could not speak peaceably (/ésalom) to him.
(Gen 37:3-4).

It seems appropriate that the Hebrew text uses in both verses the same word
for “love”: 'ahab. Translators of the Septuagint and the Vulgate decided otherwise:
both versions have in verse 4 an alternative word. Septuagint renders “Now Israel
loved Joseph ...” in verse 3 with lakob de égdpa ton Ioséph ..., but in verse 4 the
word égdpa is replaced with the word philei. The Vulgate uses in verse 3 the verb

diligo, in verse 4 the verbe amo. The whole text reads:

Israhel autem diligebat Joseph super omnes filios suos o, quod in senectute genuisset
eum; fecitque ei tunicam polymitam. Videntes autem fratres eius quod a patre plus
cunctis filiis amaretur, oderant eum, nec poterant ei quicquam pacificum loqui.

The Jacob-Joseph relationship incites Joseph’s older brothers to envy. They
respond with resentment, which then turns into hatred. Their attitude toward Joseph
is reminiscent of the story of Cain and Abel (Gen 4:1-16). The reasons for the
decision by God that he “had regard (wayyisa ) for Abel and his offering, but for
Cain and his offering he had no regard (/6 §a‘ah)” (Gen 4:4-5) are not given. On
the other hand, Jacob’s predilection for his younger son Joseph is a personal secret.
The narrators accepts this reality without making any judgment. We may wonder
why Cain satisfies his anger on Abel, and the sons of Jacob on Joseph, not on God
or Jacob, who are responsible for their sovereign decisions and actions. Perhaps
the answer to this question is primarily an irrational human tendency not to show
frustrations in relation to higher authority, especially if one cannot control it, but in
relation to the weaker subjects who cannot defend themselves.

5 M.C. Genung, The Composition of Genesis 37, 197.
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Westermann, however, sees the reason for the resentment and hatred of
Joseph’s brothers primarily in the symbolic nature of the tunic that Jacob made
for Joseph: “The narrator reveals the significance of this human phenomenon by
introducing it at the beginning of his narrative, which proceeds in a succession
of highs and lows. But it is not the father’s predilection for Joseph that arouses
the brothers’ hatred; it is something else. Jacob presents Joseph with a distinctive
garment; it is this that gives rise to open conflict”®. (Westermann 1986, 37). Support
for this explanation can be found in the story of David’s daughter Tamar, who was
deceived by her half-brother Amnon who defiled her. In Sam 13:18 we read: “Now
she was wearing a long robe with sleeves (kétonet passim); for this is how the
virgin daughters of the king were clothed in earlier times.” If kétonet passim is a
distinctive garment of a princess, Joseph’s brothers could see in this garment first of
all this symbolic meaning. Westermann argues: “The garment then is not only a fine
present from the father to his beloved son; it also sets Joseph apart from his brothers;
the consequence of predilection is preference. The predilection becomes public and
so the father shares the blame for the conflict that it unlooses™’.

The symbolic meaning of Joseph’s distinctive garment, however, is in complete
harmony with the content of Joseph’s two dreams, which Joseph freely reveals to his
brothers and to his father Jacob. The report on Jacob’s predilection for Joseph before
all other brothers is immediately followed by Joseph’s report on his two dreams.
The report on the first dream reads:

Once Joseph had a dream, and when he told it to his brothers, they hated him even
more. He said to them, “Listen to this dream that I dreamed. There we were, binding
sheaves in the field. Suddenly my sheaf rose and stood upright; then your sheaves
gathered around it and bowed down to my sheaf.” His brothers said to him, “Are you
indeed to reign over us? Are you indeed to have dominion over us?” So they hated
him even more because of his dreams and his words. (Gen 37:5-8).

The narrative shows no indication that Joseph offered a possible interpretative
direction for his dream. Only in retrospect Joseph was seen as a link in a divinely
ordained course of human history. His brothers, however, immediately offered a very
specific interpretation, in the form of questions: “Are you indeed to reign over us?
Are you indeed to have dominion over us?” Joseph’s dream speaks for itself and
needs no explanation. Joseph’s brothers understand his dream account as his self-
deception, an arrogant aspiration to rule over his brothers. The deadly result of their
reaction is escalation of their hate, “they hated him even more because of his dreams

¢ C. Westermann, Genesis 37-50: A Commentary, 37.
7 C. Westermann, Genesis 37-50: A Commentary, 37.
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and his words.” Joseph, however, naively reveals his second dream to his brothers
and to his father Jacob. The report reads as follows:

He had another dream, and told it to his brothers, saying, “Look, I have had another
dream: the sun, the moon, and eleven stars were bowing down to me.” But when he
told it to his father and to his brothers, his father rebuked him, and said to him, “What
kind of dream is this that you have had? Shall we indeed come, I and your mother
and your brothers, and bow to the ground before you?” So his brothers were jealous
of him (wayéqanéii-b6 ’ehdw), but his father kept the matter in mind (wé’abiw
Samar ’et-haddabar). (Gen 37:9-11).

Joseph’s report resulted to an opposing attitude of his brothers and his
father, “his brothers were jealous of him, but his father kept the matter in mind.”
This statement reveals the opposing possibilities of human condition in times of trial.
The bad option is the self-will of jealousy of brothers and their rupture of fellowship
with the favoured brother. The key-word “hate” is mentioned four times in Gen
37:3-11. The other option is the father’s caution which is more in accord with the
narrator’s vision of God’s hidden plan that has some significance for the future.
Inward tensions and the force of inner emotions of the brothers indicate a complete
contrast between their plans and between God’s hidden plan which remains discreetly
in the background. In the mind of the narrator is the recognition that Joseph’s dreams
may not reflect his childish aspiration for power over members of his own family, but
represent a mysterious revelation of God that people must not resist. The total vision
of the hidden God’s plan evokes the recognition that ultimately the bowing of the sun,
the moon, and eleven stars means adoration before God. In narrator’s mind, Joseph’s
dreams are “quite simple, pictorial prefigurations of coming events and conditions™.
The prophetic substance of the introductory narrative is the prefiguration of Joseph’s
elevation which is unfolded in chapters 39-41.

The dialogues between Joseph, his brothers, and his father have pervasive
consequences. The brothers’ hatred of Joseph increases to the extent that they resolve
to kill him. Jacob sends Joseph from the valley of Hebron to meet his brothers near
Shechem where they were pasturing the flock an to inquire after their well-being
(37:12-14). Jacob has no idea of the danger to which he is exposing his son far
away from his home. When they saw Joseph coming from distance, they said to
one another: “Here comes this dreamer. Come now, let us kill him and throw him
into one of the pits; then we shall say that a wile animal has devoured him, and we
shall see what will become of his dreams” (37:19-20). Von Rad explains the hate
of Joseph’s brothers psychologically and theologically:

8 G. von Rad, Genesis, 351.
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The brother’s hate in the story is motivated, to be sure, in the best possible way
psychologically, but one must consider that there is more to it than annoyance at
the preference given to Joseph. There is, too be exact, a dark knowledge about the
irrevocableness of such prophetic dreams. Only when it is expressed, only when
it is told, does the prophecy contained in the dream become potent. This was the
reason the prophets were so violently persecuted, because the effectiveness and
validity of their words was indissolubly connected with their personal existence.
The brothers’ hate is therefore a rebellion against the matter contained in the dreams,
against the divine power itself, standing behind them, who had given the dreams.
The expression usually translated by “the dreamer” means much more than our
English word, namely, the one empowered to prophetic dreams (ba ‘al hahdalomor)’.

In great excitement, the oldest and the most sensible brother Reuben wants
to prevent execution of their plan and wants to persuade them not to kill Joseph
(37:21-22). As soon as the unsuspecting Joseph comes up to his brothers, “they
stripped him of his robe (‘et kuttanéto), the long robe with sleeves that he wore
(Cet-ketonet passim ‘dSer ‘alaw); and they took him and threw him into a pit”
(37:23-24). On Judah’s advice he falls into the hands of nomadic Midianite traders
who sell him into slavery in Egypt (37:26-28)'. The high point of their murderous
plot was their plan to conceal their crime and to tell their lies to their father that
Joseph had been torn to pieces by a wild animal or beast. Jacob’s response to this
news is harrowing: “Then Jacob tore his garments, and put sackcloth on his loins,
and mourned for his son many days. All his sons and all his daughters sought to
comfort him; but he refused to be comforted, and said, ‘No, I shall go down to Sheol
to my son, mourning’.” (Gen 37:34-35). Once again the garment motif is sounded.
Jacob’s inconsolable grief over the alleged death of Joseph only confirms that his
love for him was extremely strong emotionally. From now on the life of Jacob is
marked by emotion of mourning for his so much loved son. As Westermann states:
“The brothers could do away with their preferred brother, but not with the love of the
father for his son. The family peace is permanently shattered”!!.

° G. von Rad, Genesis, 353.

10 In his commentary Genesis, 353, von Rad assumes “a double thread in the narrative. According
to one (J), Joseph was sold by his brothers to the Ishmaelites; according to the other (E), Joseph was
stolen from the cistern in an unguarded moment by the Midianites, which thwarted Reuben’s plan to
save him (vs. 28a, 29-31).” Westermann assumes in Genesis 3750: A Commentary, 4142, that verses
25b-27, 28b are the variant, “inserted into and smoothly adapted to the context”.

' C. Westerman, Genesis 37-50: A Commentary, 44.
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2. The Desire of Potiphar’s Wife and the Consequences for Joseph

Chapter 37 concludes with the statement that “the Midianite merchants brought
Joseph into Egypt, and sold him there to be a servant to Potiphar, one of Pharaoh’s
officials, the captain of the guard” (Gen 37:36). After the inserted chapter 38,
the Yahwistic chapter 39 brings attention again into the Joseph story. The narrative
begins with the statement that the Ishmaelites had brought Joseph to Egypt where
he came as a slave into a good house of Potiphar, an officer of Pharaoh (39:1).
The narrative reports: “The Lord was with Joseph, and he became a successful
man; he was in the house of his Egyptian master. His master saw that the Lord was
with him, and that the Lord caused all that he did to prosper in his hands” (39:2-3).
This report is reminiscent of a similar ideal picture of David, which ends with the
statement, “and the Lord is with him” (1 Sam 16:18). The King Saul took him in his
house and “loved him greatly (wayye *habéhii m¢’6d) (1 Sam 16:21). The outstanding
qualities of Joseph’s character attracted attention of the wife of his master Potiphar.
She makes two attempts to seduce Joseph (verses 7-10 and 11-19). The first action
has the focal point in Joseph’s rejection, the second the wife’s accusation. The two
stories of the temptation deal about the depths of the human psyche and form the
climax of the narrative, because the events occurred in a society in which the woman
could belong to only one man and was bound to absolute fidelity'2.

In the report of the first act of the temptation story the narrator does not use the
vocabulary of “love” but makes e figurative description: “Now Joseph was handsome
and good-looking. And after a time his master’s wife cast her eyes (wattissa’ ‘éset-
‘adonayw ‘et-‘énehd) on Joseph and said, ‘Lie with me’” (39:6-7). Joseph reminds
the lustful woman that she is wife of his master: » You are his wife. How then could
I do this great wickedness, and sin against God?« (39:9). Joseph uses both the
argument universal human decency and the argument of theological understanding
of fidelity. For Joseph a wrong against the husband would be a direct sin against God.
When he remains true to his master, he remains also true to the God of his fathers.
For these reasons he remains firm in his refusal of seductress. The second act of the
temptation story refers to Joseph’s garment (beged). The woman “caught hold of his
garment (bébigdas),” but Joseph “left his garment (bigdo) in her hand, and fled and
had fled outside” (39:12). The twofold nature of Potiphar’s wife explains why her
scorned love suddenly changed from sexual desire to hate. The extreme sensuality of
Potiphar’s wife increased and devolved into hatred toward Joseph who opposed her.

12" This passage is one of the most characteristic examples in the Bible of testing fidelity, and is
evocative of a warning against the lure of a “loose [sometimes “strange”] woman” in the book of
Proverbs (chaps. 57), who may lead a foolish young man into “death” as “her house is the way to Sheol”
(Prov 7:27).
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Her desire now turns to hate and false accusation against Joseph. She took revenge
on him by accusing him before her husband and his master of the very act she herself
had sinfully intended. “When she saw that he had left his garment (bigd6) in her hand
and had fled outside, she called out to the members of her household ...” (39:13-14).
With his garment in her hand, she inverted the story and accused him before her
husband of attempted rape: »The Hebrew servant whom you have brought among
us, came in to me to insult me; but as soon as I raised my voice and cried out, he left
his garment (bigdo) beside me, and fled outside« (39:17-18).

The position of the seductress is for Joseph a double problem. In addition this,
the seduction method means for Potiphar’s wife twofold nature. Being wife of his
“master” she is also his “mistress,” as Thomas Mann states:

A mistress is, in physical terms, a master in female form; in psychological terms,
however, she is a woman of masterful character, which means that the title of
mistress never lacks a certain twofold nature, in which the idea of the masculine,
however, definitely dominates. On the other hand, beauty is a passive, feminine
quality, inasmuch as it arouses longing and transfers the active, manly impulses of
adoration, desire and pursuit to the breast of the male gazing upon it, which can
therefore result, by the reverse process, in that same twofold nature, though in this
case under the dominance of the female. Now Joseph certainly felt at home with such
concepts of duality'?.

The enraged husband put Joseph into the prison. Westermann states: “On the
mere accusation of his wife he casts into prison the man in whom he had complete
trust. The nature of the punishment is a sign that he is not convinced of Joseph’s
guilt. The appropriate punishment for the crime would be death, or at least sale into
a lower degree of servitude”'. Joseph accepts the punishment in silence, »but the
Lord was with Joseph and showed him steadfast love (wayyét élaw hesed); he gave
him favour (wayyittén hinno) in the sight of the chief jailer« (39:21). Brodie states:
“Ironically, imprisonment involves a form of promotion, greater responsibility.
It also brings Joseph closer to the king, at least insofar as he is among the king’s
prisoners. At one level, therefore, chapter 39 portrays a descent, down to Egypt,
and further down into prison. At another level, it involves positive development,
greater closeness to God and greater responsibility on behalf humans™'>.

The narrative depicts the contrasting emotional disposition of Potiphar’s
wife toward Joseph by means of suspense, without using words from the semantic
field denoting »desire«, »love« and »hatred«. We find, however, a similar account

3 T. Mann, Joseph and His Brothers, 916-917.
14 C. Westermann, Genesis 37-50: A Commentary, 67.
15 T.L Brodie, Genesis as Dialogue: A Literary, Historical, and Theological Commentary, 363-369.
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of change from “love” to “hatred” in the narrative on Amnon and Tamar in 2 Sam
13,1-22. This parallel is more explicit in expressing the contrasting disposition
in Amnon by using appropriate contrasting Hebrew vocabulary ‘ib and sn’.
The narrative begins with the statement: “Some time passed. David’s son Absalom
had beautiful sister whose name was Tamar; and David’s son Amnon fell in love
with her (wayye’éhdbehd). Amnon was so tormented that he made himself ill
(lehithallof) because of his sister Tamar, for she was a virgin (bétitlah) and it seemed
impossible to Amnon to do anything to her” (2 Sam 13:1-2).

In this emotional situation, the self-willed and reckless Amnon pretended to
be ill in front of his father David and asked his permission for his half-sibling sister
Tamara to serve him during his illness. David fell for Amnon’s lie and complied
with his wish. When Tamara came to him, he forcibly defiled her, then immediately
discarded her. So he committed an incestuous rape. The consequence of this horrible
act is described as follows: “Then Amnon was seized with a very great hated for her
(wayyisna’ehd sin’ah gédolah mé’od); so that the hatred with which he hated her
was greater than the love with which he had loved her (ki gedolah hassin’ah "aser
sené’ah me’ahabah ’aser 'ahébah), Amnon said to her, ‘Get out!” But she said to
him, ‘No, my brother; for this wrong in sending me away is greater than the other
that you did to me’” (2 Sam 13:15). Tamar was overcome by an inconsolable sadness
and, in spite of her noble birth, descended into oblivion. Amnon’s rape crime became
soon known to Tamar’s brother Absalom who avenges the violation of his sister
two years later with sword (2 Sam 13:23-39). The narrator reports: “This has been
determined by Absalom from the day Amnon raped his sister Tamar” (2 Sam 13:32).

The use of the terms ‘a@héb/’ahab and ’ahdbah in the case of Amnon’s crime
against Tamar cannot be understood as having their usual meaning because his
behaviour shows nothing of caring or affection in Amnon. It is evident that throughout
the passage, Amnon was driven by lust, not love. It is justified to conclude that
Amnon was “lust-crazed”!®. The narrator of the story uses the terms ironically to
condemn Amnon’s abuse of his hierarchically superior and even dominant position
in his relationship with Tamar. Susan Ackerman argues: “Indeed, while one would
hardly call the Bible a feminist text, the critique it offers of violence masquerading as
love in 2 Samuel xiii anticipates in some sense the modern feminist critique of those
who misconstrue rape as an act of passion rather than a crime of power”!”".

The change of excessive love to excessive hate in the cases of Potiphars’s
wife and of Amnon is a paradoxical consequence of sin, violence, self-will and
exploitation of power. McCarter states in his commentary: “A number of poets

16 D.L. Propp, Kinship in 2 Samuel 13, 39.
17°S. Ackerman, The Personal is Political: Covenantal and Affectionate Love ('AHEB, "AHABA)
in the Bible, 454-455.
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and psychologists could be cited on the readiness with which love—especially
of the acute, grasping variety—turns to hatred and the intensity of the hatred thus
produced. Accordingly, most modern commentators have thought it adequate to
explain Amnon’s sudden change of heart be reference to general truths of human
behavior”!®, McCarter quotes Tacitus (Agricola 42.15) who said: “It is human
nature to hate those whom you have injured.” According to Max Beerbohm (Zuleika
Dobson, chap. 13), “Of all the objects of hatred, a woman once loved is the most
hateful”.

There are, however, also exception of this rule, dependent of inner state
and intentions of the evildoer. The story of the rape of Jacob’s daughter Dinah
(Gen 34:1-24) reports of the Hivite Shechem who loved Dinah and “seized her”:
“Now Dinah the daughter of Jacob, went out to visit the women of the region.
When Shechem son of Hamor the Hivite, prince of the region, saw her, he seized
her and lay with her by force. And his soul was drawn to Dinah daughter of Jacob;
he loved the girl (wayye ‘éhab ’et-hanna ‘ara), and spoke tenderly to her. So Shechem
spoke to his father Hamor, saying, ‘Get me this girl to be my wife’” (Gen 34:1-4).
The difference between state of mind and inner emotional disposition of Amnon and
Shechem is very clear. Amnon’s act of sacrilege precipitates the destruction within
David’s family because his driving force in approaching his sibling sister Tamar was
perversion of personal decency and moral order without any sense of responsibility
for the victim. Shechem, on the other hand, “loved the girl” after “he seized her and
lay with her by force,” because his intention was to gain her love for marriage. But in
the face of the rape and defilement, Shechem’s disordered love for their sister Dinah
was not acceptable for Jacob’s brothers: “They killed Hamor and his son Shechem
with the sword, and took Dinah out of Shechem’s house, and went away” (34:26).
Their moral justification for their emotional act of revenge was: “Should our sister
be treated like a whore?” (34:31).

The classic and extraordinarily resonant example of testing at the hands of
Potiphar’s wife evokes the Egyptian story housed in the British museum under the
name Papyrus Orbiney and often anthologized under the title “The Tale of Two
Brothers”". The preserved version of the story stems from the nineteenth dynasty
(approx. 1220 BC), though the basis is likely from an older tradition that contains
elements of the story. There is a striking similarity between the biblical and the
Egyptian stories in the description of the married woman who attempts to lead the
chaste young man into adultery. In each case the failed attempt results in fear of

18 P.K. MacCarter, II Samuel: A New Translation with Introduction, Notes and Commentary, 324.

¥ J.A. Wilson, Egyptian Myths, Tales, and Mortuary Texts: The Story of Two Brothers, 2325;
Lichtheim, Egyptian Canonical Compositions: C. Individual Focus: The Two Brothers, 8589; Avsenik
Nabergoj, Longing, Weakness and Temptation: From Myth to Artistic Creations, note 61 on p. 272.
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shame and punishment, and in each case the woman accuses the innocent man of
what she herself had intended. For this reason it is possible, or even likely, that the
background of each story draws from the material of a common cultural tradition
of the old Middle East regarding the dark side of human passions and character.
Herein lies the permanent and inestimable value of the story.

The motif of revenge after a failed attempt at seduction by an influential
married woman over a virtuous young man appears in a strikingly similar variant
also in Homer’s lliad (V1.155-176). The saga states that Anteia’s malicious plan
of revenge failed because, when in Lycia, Bellerophon withstood all attacks and
obviously survived because he trusted in plans of the gods®. These motifs also
appears in Euripides’s tragedies Bellerophontes and Stheneboea, which exist
only as fragments®'. Stheneboea, wife of Proetus, made advances to the righteous
Bellerophon to move him to adultery by sharing her bed in secret. After reiterated
temptation by Stheneboea, Bellerophon proposed o her that she should fly with him
on Pegasus to Asia Minor. While they were flying near Melos, Bellerophon threw her
down into the sea. The fragments report of Bellerophon’s stand about his temptation
by Stheneboea. Ovid’s Heroides and Seneca’s Phaedra employ the motif on the
basis of the older Euripides variant.

Conclusion

A holistic literary analysis of Genesis 37 and 39 in the case of interpersonal
relationships in the Bedouin family of the Biblical Patriarch Jacob discloses the
universal law of love, which is spontaneous and well-intentioned, but causes envy in
other persons who do not receive the expected attention. The purpose of the article
is not to find answers to the inexplicable psychological regularity of conception
and the consequences of love in interpersonal human relationships, but to reveal
the contrasting episodes that arise from the spontaneous action of love. Such an
approach is made possible by the high narrative quality of Joseph’s story as a whole.
Analogously, the purpose of a holistic analysis of literary presentation of contrasting
emotions demonstrated by Joseph’s Egyptian mistress is to show what is going on,
ranging from intense desire in relation to the attractive Joseph to hatred for him,
which arises from the failure of expected pleasure. The analysis of Genesis 39
is all the more interesting because in the Hebrew Bible there is a similar contrasting
literary depiction of the workings of lust from intense desire for supposed love to

20 S. Lombardo, /liad, 116-117.
2 D.L. Page, Select Papyri: Poetry: Texts, Translations, and Notes, 1226129; Avsenik Nabergoj,
Longing, Weakness and Temptation: From Myth to Artistic Creations, notes 64.65 on p. 273.
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surprising contrast in hate in 2 Sam 13. Comparison of literary depictions of the
workings of love in the true sense of the word and desire as perverted emotions
illuminates an important aspect of the broad semantic meaning of the concept of
love in the Old Testament, which is judged in the light of the high moral standards
of biblical theological presuppositions. The paper indirectly points to the advantages
of a literary depiction of the contrasting effects of human emotions, which speak for
themselves more powerfully than commentaries and conceptual discourses.
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Streszczenie: Wiara Kosciota koncentruje si¢ na wydarzeniach zbawczych,
ktore dokonaty si¢ w zyciu Chrystusa. Jego me¢ka i $mier¢ dopelniaja sie
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chodzi o przysztos¢ cztowieka i jego szczescie. Jednakze proponowane srodki
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objawienia biblijnego.
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The Dogma of the Resurrection of the Body
from the Perspective of Christianity and Transhumanism

Abstract: The faith of the Church focuses on the salvific events that took place
in the life of Christ. His passion and death are completed in the resurrection.
It becomes the key to understanding Christ’s mission and His message. It is the
centrality of the resurrection to the Church’s faith that allows a positive view
of the future of man and the world. Eschatological fulfilment is permeated
by the hope of overcoming the weaknesses that - as a result of sin - affect
human life. Ageing and dying are processes to which man is subjected
contrary to his expectations and desires. Both processes are inevitable and do
not happen without suffering. Can they be overcome otherwise than through
the expectation of a new, resurrected body? Transhumanism offers its own
answer to this question. This paper will present a Christian and a transhumanist
understanding of the resurrection. Both are concerned with the future of man
and his happiness. However, the means proposed and the end envisaged turn
out to be decidedly different. Transhumanism, despite its similarity to the truths
of the Christian faith, is far removed from the totality of biblical revelation.

Keywords: resurrection, Church, transhumanism, progress, body, artificial
intelligence

Wprowadzenie

Potrzeba doskonalenia jakosci wlasnego zycia wpisana jest w istnienie
i dzialalno$¢ cztowieka. Praca i wysilek, zar6wno fizyczny jak i duchowy, wktadany
w rozwoj nauki i techniki, pozwalaly w przesztosci na poszerzanie mozliwosci
panowania nad $wiatem i wypracowywania na réznych ptaszczyznach nowych dobr,
ktorych osiagniecie przestawato by¢ tylko marzeniem'. Wspotczesnie ten rozwoj
zdecydowanie przyspieszyt i nie utracit swego pozytywnego charakteru, pozostajac
naturalng konsekwencjg aktu stworczego. Jesli Bog stworzyl cztowieka jako byt
rozumny, to dzialanie poznawcze i intelektualne skierowane na poznanie siebie
i otaczajacego $wiata jest z natury dobre. Swiat zostal dany czlowiekowi rowniez
po to, aby zostat przez cztowieka poznany w catej swej zlozonej strukturze.

Wraz z postgpem techniki i rozwojem nowych obszaréw badan, zmieniajaca
si¢ sytuacja cztowieka nie czyni go wolnym od niepewnosci. Mimo spektakularnych
osiggnie¢, wiele spraw nie zostato ani rozwigzanych, ani tym mniej ograniczonych

! Na takie znaczenie ludzkiej aktywnosci zwraca uwage soborowa Konstytucja duszpasterska
o Kosciele w swiecie wspotczesnym. Por. Sobdr Watykanski Il, Gaudium et spes 33, w: Sobor Watykanski
11, Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2008.
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w swoim wplywie na cztowieka jako takiego. Niepewnos¢ losu nie sprowadza sig
wylacznie do kwestii przysztosci poszczegdlnych osédb, ale coraz czg$ciej wigze
si¢ z przysztoscia catego rodzaju ludzkiego. Czy dobra osiggane na skutek postepu
technicznego przyczyniaja si¢ do rozwoju duchowo-intelektualnego ludzkosci,
czy tez raczej do jej karfowacenia w niektérych aspektach? Czym w ogéle jest dobro,
jakie ludzko$¢ pragnie osiagnac przez wspolny rozwdj? Czy wszyscy beda mogli
w rowny sposob z niego korzystac?

Postepujaca technizacja i cyfryzacja wielu dziedzin ludzkiej aktywnosci
traktowana jest jako przyktad triumfu rozumu nad wiarg. Czy 6w postep faktycznie
potwierdza wyjscie z zabobondéw wiary ku pelnemu blasku $wiatta intelektu?
Takie pytanie prawdopodobnie nigdy nie uzyska ostatecznej i jednoznacznej
odpowiedzi. Dla wielu wiara stanie si¢ zbedna, a dla innych — przeciwnie. To ona
bedzie przywracaé sens i ufno$¢ w wartosci, ktorych nie da si¢ opisa¢ lub wyrazié¢
w jezyku techniki. Wydaje sig, ze technika i wiara bedg nieustannie dziata¢ w r6znych
obszarach, lecz zamiast si¢ wykluczaé i eliminowac, powinny podja¢ owocny dialog?.
Z tego powodu istotne staje si¢ podejmowanie kwestii, ktore zard6wno z perspektywy
techniki jak i wiary nie pozostajg bez wptywu na siebie. Ten wplyw nie zawsze
jest dwustronng komplementacjg. Wregcz przeciwnie: mimo podobnego celu, wiara
i technika proponuja nie tylko inng drogg, ale takze inne znaczenie. Najlepiej wida¢
to na przyktadzie kwestii zmartwychwstania. Ten dogmat jest kluczowym elementem
wiary chrze$cijanskiej i potwierdzeniem ostatecznego pokonania zta i jego skutkow?.
Chrzescijanstwo widzi w eschatologicznym zmartwychwstaniu otrzymanie daru
od Boga, ktéry czlowieka dopuszcza do udzialu w swoim wiecznym istnieniu.
Ten udziat gwarantuje czlowiekowi dostep do szczescia, ktore bedzie obejmowac
catos¢ jego duchowo-cielesnego istnienia. Czy jednak doskonalenie jako$ci ludzkiego
istnienia przez postgp techniki nie ma na celu osiggniecie podobnego szczes$cia?
Czy transhumanizm nie jest areligijng odpowiedzig na przestanie wynikajace
z objawienia?

2 Owa wspotprace najlepiej ilustruja stowa Jana Pawla II: ,,Wiara i rozum (Fides et ratio)

sa jak dwa skrzydta, na ktorych duch ludzki unosi si¢ ku kontemplacji prawdy. Sam Bog zaszczepit
w ludzkim sercu pragnienie poznania prawdy, ktorego ostatecznym celem jest poznanie Jego samego,
aby cztowiek poznajac Go i milujac mogt dotrze¢ takze do cztowiek — poznajac Go i mitujac — mogt
dotrze¢ takze do pelnej prawdy o sobie”. Fides et ratio, Wstegp, Poznan 1998.

3 Nauczanie Pisma $§wictego pozostaje w tej kwestii do$¢ spdjne: grzech Adama i Ewy skutkuje
ich $miertelnos$cia. Pytanie jednak: czy $miertelno$¢ w ogdle nie istniata przed grzechem i cztowiek
byt niesmiertelny z natury, czy raczej istniata, a jej zapobieganiu miato stuzy¢ spozywanie owocoOw
z drzewa zycia? Gdyby zalozy¢ taka zmiang, to w konsekwencji nalezatoby uznaé istnienie dwoch
r6znych ludzkich natur, jedng sprzed a drugg po grzechu pierworodnym. Tradycja teologiczna odrzuca
taka dwustopniowo$¢ w historii zbawienia. Zob. A. Robert, Le corps d’apres: la Chut entre théologie
et médecine (XII--XIV* siécle), w : Adam, la nature humaine, avant et aprés. Epistemologie de la Chute,
I. Rosier-Catach, G. Briguglia (red.), Paris 2016, s. 173-204.
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W niniejszym artykule ukazany zostanie dogmat o zmartwychwstaniu
w konteks$cie postulatow transhumanizmu. W pierwszej czeSci zostang przedsta-
wione elementy wiary w zmartwychwstanie zawarte w nauczaniu Kosciota. W dru-
giej czesci omowione zostang postulaty transhumanizmu. W trzeciej czgsci wskazane
beda mozliwosci zblizenia transhumanizmu i chrzes$cijanskiej wizji przysztosci.

1. Czym jest zmartwychwstanie?

Wiara Kosciola od poczatku bazuje na objawieniu, ktore jest historig spot-
kania Boga i1 czlowicka. Bog daje si¢ tak poznac¢ cztowiekowi, aby cztowiek
zapragnat by¢ z Bogiem. To pragnienie powinno skutkowac takim sposobem zycia,
ktore bedzie odpowiadac godnosci Boga. Nie chodzi zatem o to, by czlowiek pragnat
sta¢ si¢ jak Bog (co w zaraniu dziejow ludzkosci miato juz miejsce z marnym skut-
kiem), ile bardziej, by by¢ otwartym na Boga (capax Dei), czyli by¢ gotowym na
poznanie Go i mitowanie Go. Capacitates cztowieka wpisane sa w jego nature,
ktorg Bog stwarza jako dobra i doskonata. Jako naturalne, owe capacitates pozostaja
nieutracalne w cztowieku. Od poczatku Bog uczynit cztowieka zdolnym do poznania
siebie i to poznanie pozostaje najwicksza taska udzielong stworzeniu. Capax Dei
zawiera si¢ W desiderium naturale, ktore nieustannie obecne w naturze cztowieka
czyni go, w integralno$ci swego bytu, zdolnym do dzielenia ofiarowanego mu zycia
Bozego*.

Jesdli natura czlowieka sklada si¢ z elementu materialnego i duchowego,
to partycypacja w zyciu Boga musi by¢ mozliwa dla obu tych elementow. Cztowiek
moze uczestniczy¢ w zyciu Boga przez swoja dusze i przez swoje ciato. Jesli jed-
nak dusza, jako duchowa, nie podlega zadnym procesom zmian i ze swej natury
jest niesmiertelna, to ciatlo — wrecz przeciwnie — wpisane jest w staly dynamizm
przemian. Materia ,,zuzywa si¢” w trakcie zycia cztowieka i ostatecznie, jak
zauwaza autor natchniony, ludzkie cialo z prochu wzigte, w proch si¢ takze obraca
(por. Rdz 3,19)°. Ten sam autor natchniony wskazuje, ze przezwyci¢zaniu owego
procesu zuzywania si¢ materii ciata miato stuzy¢ spozywanie owocu z drzewa zycia
(por. Rdz 2, 9). Niestety, grzech pozbawil cztowieka dostepu do niego, a im dalej
od pobytu w ogrodzie rajskim, tym bardziej dlugos¢ zycia cztowieka ulega skro-
ceniu. Ostatecznie psalmista stwierdzi, ze osiagniecie z wysitkiem lat siedemdzie-
sieciu lub osiemdziesigciu jest czym$ nadzwyczajnym (por. Ps 90, 10).

4 To otwarcie cztowieka na Boga moze, wedlug Gesché, by¢ konsekwencjg odwiecznego capax
hominis zawartego w Logosie, a ktore jest wyrazem capacitates catej Trojcy Swictej. Por. A. Gesché,
Dieu est-il ,,capax hominis’?, ,Revue Théologique de Louvain” 24/1 (1993), s. 3-37.

5 Kilka ciekawych uwag na temat starzenia si¢ podajg L. Taieb i A. Taieb. Konkluzja rozwazan jest
stwierdzenie: ,,Le vieillissement pourrait étre appréhendé comme la résultante de toute la vie : comme
on a vécu on vieillit”. Le vieillissement dans tous ses états, ,,Champs psychosomatique ” 49/1 (2008),
s. 33. Teksty Pisma $wigtego podawane sa za : Pismo swigte Starego i Nowego Testamentu (Biblia
Tysigclecia), wyd. online: http://biblia.pl/.
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Obietnica wiecznej wspolnoty z Bogiem dla cztowieka nabiera nowego
znaczenia wraz ze zmartwychwstaniem Chrystusa. Nie chodzi juz o nieokreslong
przysztos¢, lecz o fakt terazniejszy. Stowo, ktore stalo sie¢ cztowiekiem i przyjeto
integralng ludzka naturg, otrzymuje dla niej w sobie udziat w wiecznym zyciu Boga.
Co oznacza to wyniesienie dla ciala i calej ludzkiej osoby?

Zmartwychwstanie nie jest skutkiem natury, lecz taski. Nie chodzi w nim
o osiagniecie mozliwej samodoskonatosci, tylko o przekroczenie naturalnej
doskonatosci dzigki darowi ze strony Boga. Innymi stowy, zmartwychwstanie
nadaje naturze czlowieka co$, czego sama nigdy by nie osiggneta. Tym czyms$
jest utrwalenie integralnosci ontologicznej ludzkiej natury, to znaczy odnowienie
elementu materialnego ludzkiego ciala, ktore w okreslonym czasie umarto i przestato
istnie¢’. Zmartwychwstanie dotyczy catego cztowieka’.

Dar zmartwychwstania udzielony Iudziom jest darem powszechnym.
Wszyscy ludzie zmartwychwstang. Zrodtem tej powszechnosci jest powszechnosé
zbawienia w Chrystusie. On umiera za wszystkich ludzi i kazdemu cztowiekowi
ofiaruje taske przebaczenia grzechow i taske usynowienia. Obie taski sg darmo
dane, bez zadnej uprzedniej zastugi ze strony cztowieka. Przebaczenie grzechow
jest naprawa zla dokonanego przez ludzi w poczatkach istnienia ludzkos$ci. Skutki
niepostuszenstwa cztowieka zostaja przetamane przez postuszenstwo Syna Bozego.
Skutki zta, w postaci okoliczno$ci $mierci, zostaja wewngtrznie przeniknigte
nadzieja zmartwychwstania. W swoim cztowieczenstwie Chrystus cierpiat i umart
tak, jak kazdy inny cztowiek®. W Nim $mier¢ nie przestaje by¢ smiercia, lecz traci
swoja groze. Nie jest bowiem ostatnim stowem wypowiedzianym wobec cztowieka.
To ostatnie stowo nalezy do Boga, ktory wskrzesza z martwych swego jednorodzo-
nego Syna. Zmartwychwstanie ludzi jest rozciggni¢ciem na nich daru zmartwych-
wstania, jakie Chrystus otrzymal od Ojca. Do tego nalezy dodaé¢ wtasnie dar
usynowienia, dzigki ktoremukazdy cztowiek staje si¢ dzieckiem Bozym. W Chrystusie
i przez Chrystusa czlowiek jest synem w Synu, a jego nowe bytowanie rozni si¢

¢ Kwestig nie do rozstrzygnigcia pozostaje pytanie, co stanie si¢ w chwili paruzji Chrystusa
z tymi, ktorzy tej paruzji doczekaja. Niewiadoma pozostaje sposob przejscia z obecnej rzeczywistosci
do eschatologicznego spelnienia, cho¢ pewne jest, ze oznacza¢ to bedzie catkowita przemiane.
Wszystko z tej rzeczywisto$ci musi przyodzia¢ si¢ w niezniszczalno$¢ oraz sta¢ si¢ chwalebne, mocne
i duchowe (por. 1 Kor 15, 42-44).

7 Por. Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupéw o niektorych zagadnieniach dotyczqcych
eschatologii, w: W trosce o petnig wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, red. J. Kroli-
kowski, Z Zimowski, Tarnéw 2010, s. 155.

$ Solidarno$¢ w przypadku Syna Bozego ma dwa wymiary: jeden odnosi si¢ do grzechu, a drugi
do synostwa. Szczytem pierwszego jest tekst sw. Pawta z 2 Kor 5,21, a szczytem drugiego — modlitwa
Pater noster. Por. R. Tremblay, Od osoby ludzkiej ‘capax Dei in Filio’do osoby synowskiej, w: Synowie
w Synu. Teologia moralna fundamentalna, red. R. Tremblay, S. Zamboni, Warszawa 2009, s. 176-
179 oraz J. Krecidto, Dlaczego Bog uczynit Chrystusa grzechem (2 Kor 5, 21)?, ,Ruch Biblijny
i Liturgiczny” LX/4 (2007), s. 276-277.
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od tego, co byto wczesniej, tak jak zycie rozni si¢ od $mierci’. Zmartwychwstanie
oznacza nowy sposéb istnienia, inng jako$¢ tego istnienia.

Nowy sposob istnienia implikuje kolejny element wiary w zmartwych-
wstanie. Chodzi o cigglo$¢ podmiotu, ktory zmartwychwstaje i niecigglos¢ elemen-
tow sktadajacych si¢ na podmiot osobowy. Przyjmujac naturg cztowieka jako ztozong
z ciala 1 duszy, zaklada si¢ ich czasowe rozdzielenie. Cho¢ dusza jest nos$nikiem
osobowego ,,ja” cztowieka, to potrzebuje ciata dla wyrazenia siebie samego. Tracac
przez $mier¢ zwigzek z ciatem, dusza nie traci przywigzania do ciala jako takiego.
Weigz zachowuje w sobie ukierunkowanie na ciato, a samo to ukierunkowanie nie
moze by¢ ani pomniejszone ani usunig¢te. Zwigzek z ciatem nie jest skutkiem grzechu,
tylko woli stworczej Boga. Z tego tez powodu wszelkie niedowartoSciowanie ciata
jest sprzeczne z porzadkiem stworzenia. Cztowiek jest bytem ztozonym z duszy
iciala, aten zwigzek zaktada nieprzystawalnosc elementow, tzn. ich catkowitg réznice:
dusza jest duchowa, a cialo jest materialne. R6znica we wlasciwosciach oznacza,
ze zaden element ontologicznej struktury cztowieka nie moze oczekiwa¢ zmiany
swoich wlasciwosci. Dusza pozostanie duchowa, a ciato bedzie materialne. Wszelka
spirytualizacja ciata jest sprzeczna z wiarg Ko$ciota!® i prowadzi do pomniejszania
znaczenia ciata. Tymczasem ma ono swoje miejsce w planie zbawczym Boga i nawet
jesli istnienie ciata nie jest ciagle, to o jego tozsamosci decyduje przynaleznos¢
do duszy. To jest to jedno i jedyne ciato, z ktorym dusza moze si¢ polaczy¢. To jest
to jedno i jedyne ciato, ktore jej odpowiada. Inne co do wlasciwosci, lecz identyczne
co do przynaleznosci.

Przez zachowanie materialnos$ci ciata chrzescijanie rozciggaja eschatolo-
giczng nadziej¢ na caly $wiat stworzony. Cho¢ zmartwychwstanie dotyczy
wylacznie ciata ludzkiego', to jednak przez przemiang materii, a nie unicestwienie,
Swiat materialny otrzymuje réwniez udziat w wieczno$ci. Oznacza to, ze beda
zachowane tylko te byty, ktore bedg istniaty w chwili wydarzen eschatologicznych.
Zmartwychwstanie zwierzat pozostaje bardziej fantastyka religijng niz prawda
osadzong w objawieniu. Co wigcej, dla $wiata materialnego pozbawionego
swiadomych zdolnosci poznawczych oraz wolitywnych, wiecznos$¢ nie przektada
si¢ na relacje do Boga. Jedyne, co pozostanie, to relacja stworcza, dzigki ktorej Swiat
jako dobry zostal powotany do istnienia. Spetnieniem tej relacji jest doskonalenie
si¢ stworzenia w ramach granic wyznaczonych mu przez Stworce. I t¢ doskonatose,

° Por. H. Schiler, La Lettera ai Romani, cytowane w : Synowie w Synu, dz. cyt., s. 352.

10 Podkresla to Kongregacja Nauki Wiary w liScie z 1979 r. jak rowniez w nocie z 1984 r. na
temat wyrazenia carnis resurrectionem. Por. Kongregacja Nauki Wiary, Thumaczenie artykutu ‘carnis
resurrectioniem’w Symbolu apostolskim, w: Kongregacja Nauki Wiary, Dokumenty, dz. cyt., s. 252.

' Ta wylaczno$¢ jest tu potraktowana w sposob uproszczony. Zbytni nacisk na cialo moze
bowiem pomniejszy¢ fakt, ze zmartwychwstanie dotyczy calego cztowieka. On, w swej integralno$ci
ontologicznej, zmartwychwstanie w przysztosci.
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mniej lub bardziej wypracowang przez stworzenia nierozumne, otrzymaja one
w wieczno$ci. Innymi stowy, nie przekrocza one granicy ich wlasnej natury, podczas
gdy cztowiek, jedyny ze stworzen, t¢ granice przekroczy. Swiat materialny otwiera
si¢ na eschatologiczng przyszios¢ przez 1 w cztowieku. Ze wzgledu na dobro¢ aktu
stworczego Boga i powigzanie stworzen w jedno, $swiat materialny ma nadziej¢
swego istnienia, poniewaz istnie¢ bedzie cztowiek, korona stworzenia (por. Rz 8§,
19-23). Zmartwychwstanie, cho¢ dotyczy bezposrednio cztowieka, odnosi si¢ takze
do cato$ci $wiata materialnego'?.

Wszystkie przedstawione wyzej elementy sktadaja si¢ na prawde o zmartwych-
wstaniu, ktorg Koscidot wyznaje jako integralny element objawienia biblijnego.
Cho¢ kazdy stanowi odrgbne spojrzenie na t¢ prawde, to wydaje si¢ konieczne
rozpatrywanie ich razem. Wspdlna perspektywa gwarantuje najszersze i najpetniej-
sze ukazanie przysztosci czlowieka i §wiata bez pomijania czy pomniejszania tego
ostatniego. Takie cato$ciowe spojrzenie jest o tyle istotne, o ile wykracza daleko
poza perspektywe transhumanizmu, ktéry w ostatnich dziesigcioleciach stanowi
coraz bardziej dominujacy nurt w ocenie dokonujgcych si¢ zmian spotecznych
i technicznych.

2. Samodoskonalenie cztowieka przez postep

Historia transhumanizmu, wedlug niektdrych badaczy, moze siggaé az staro-
zytnosci. Niemniej jako przelomowy w nurcie uznaje si¢ albo rok 1937 albo rok
1957. Wtedy wiasnie pojawia si¢ po raz pierwszy stowo ,transhumanizm”.
W pierwszym przypadku jego autorem miat by¢ Francuz, Jean Coutrot, a w drugim
- Anglik, Julian Huxley'®. Niespelna stuletnia historia ruchu sprowadza si¢ do
jednego: poszukiwania i rozwijania mozliwo$ci poprawy ludzkich warunkow zycia,
aby przedtuzac to doczesne zycie w dlugiej i nicokreslonej czasowo perspektywie.
Transhumanizm nie dazy wprost do usunigcia $mierci jako takiej, lecz do uczynienia
ludzkiego zycia na ziemi dtugowiecznym'. W tym celu dopuszcza si¢ badania

12 Por. Papieska Komisja Biblijna, ‘Czym jest czlowiek?’ (Ps 8, 5). Zarys antropologii biblijnej,
nr 44, Kielce 2020.

3 Na temat poczatkow zob. O. Dard - A. Moatti, Aux origines du mot ,, transhumanisme,
Futuribles” 413 (juillet-aott 2016), s. 85-94 .

4 Nurt transhumanizmu nie jest jednorodny i obejmuje wiele réznych, czgsto takze skrajnych,
pogladow. Wlasnie w skrajnym ujgciu transhumanizm oznacza wysilek w kierunku uczynienia
czlowieka wolnym od $mierci., tzn. nieSmiertelnym. Takie stanowisko reprezentuja zwolennicy
powszechnego singularity zaproponowanego przez R. Kurzweila w The Singularity is Near. When
Humans Transcend Biology, London 2005, s. 274. Cele umiarkowanego transhumanizmu tak
przedstawia Nick Bostrom: “1) The intellectual and cultural movement that affirms the possibility
and desirability of fundamentally improving the human condition through applied reason, especially
by developing and making widely available technologies to eliminate aging and to greatly enhance
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i eksperymenty, ktore pozwola rozwina¢ zdolnosci fizyczne i mentalne cztowieka,
aby op6zni¢ proces starzenia si¢ i moment $mierci's.

Najbardziej charakterystycznym elementem transhumanizmu jest skoncen-
trowanie na czlowieku. W dos¢ szerokich dziataniach podejmuje si¢ proby
przeciwdziatania biedzie, chorobom, niepelnosprawnosci 1 niedozywieniu
na poziomie globalnym, jednak zasadniczy punkt ciezkosci potozony jest
na doskonaleniu jednostki, a nie spoleczenstwa's. Transhumanizm nie jest
zainteresowany skokowym rozwojem calej ludzkosci, tylko koncentruje si¢ na
doskonaleniu poszczegdlnych ludzi. Taki sposob postrzegania samodoskonalenia
si¢ ludzkosci jest dos¢ ekskluzyjny: dotyczytby wylacznie tych, ktorzy moga sobie
na niego pozwoli¢ finansowo i dla ktérych ekonomia dnia codziennego nie jest
kwestig zycia lub §mierci. Stad zaktada sie, ze czgs¢ ludzkosci skazana zostanie na
nieistnienie, jako ,,odpady” w procesie udoskonalania.

Zainteresowanie cztowiekiem jako bytem o niebywatych zdolno$ciach
idzie w dwoch kierunkach. Pierwszy dotyczy ludzkiego ciata. Nowe mozliwo$ci
ludzkiego ciata odkrywane sg kazdego dnia na wielu ptaszczyznach, zwtaszcza
sportowej, medycznej i artystycznej. Zwigkszanie wytrzymatosci i pokonywanie
ograniczen wynikajacych z anatomicznej budowy, zadziwia i zastanawia. Czy sg
jakie$ granice tej poprawy ludzkiego ciala? Jakie nowe perspektywy otwierajg si¢
dzicki poglebianiu znajomosci ludzkiej psychiki i przezwycigzaniu lgku wobec tego,
co nieznane, a jednak mozliwe? Poznawanie tajemnic ludzkiego ciata nie jest ani
zte, ani btedne. Jednakze ma swoja granice: to zywotnos¢ samych komorek, tkanek,
a nawet catego ciata'’. Wszystko w ciele si¢ zuzywa. W zwigzku z tym transhuma-

human intellectual, physical, and psychological capacities. 2) The study of the ramifications, promises,
and potential dangers of technologies that will enable us to overcome fundamental human limitations,
and the related study of the ethical matters involved in developing and using such technologies”.
The Transhumanist FAQ: A General Introduction. Version2.1 (2003), s. 4, za: chrome-extension://
efaidnbmnnnibpcajpcglclefindmkaj/viewer.html?pdfurl=https%3 A %2F%2Fwww.nickbostrom.
com%?2Fviews%2Ftranshumanist.pdf&clen=274952&chunk=true [15.09.2021].

5 Por. R. Kurzweil, dz. cyt., s. 256-257.

16 Zdaniem Kurzweila najwigkszy postep dokonuje si¢ dzigki rozwojowi trzech dziedzin: genetyki,
nanotechnologii i robotyki, ktorej celem jest stworzenie doskonatej sztucznej inteligencji. Por. The
Singularity is Near, s. 170-226.

17" Granice przetrwania ludzkiego ciata wyznacza mozg. Dzigki sprawnemu dziataniu centralnego
uktadu nerwowego ludzki organizm moze unikng¢ przegrzania oraz zmuszany jest do snu. I te dwa
faktory wyznaczajg granice, ktorej cztowiek nigdy nie przekroczy. Nie da si¢ nie spaé przez dluzszy
czas, podobnie jak nie mozna poddac si¢ — i przezy¢ - dhugiej ekspozycji na wysoka temperature.
Doswiadczenie z sauna wykazalo, ze cztowiek moze wytrzymaé temperaturg 110° C przez nieco
ponad 13 minut. Dtuzszy czas oznacza pewna $mier¢. Zasade ochrony ciata ilustruje Guillaume Millet
w swoim the flush model. Wedtug niego, kazdy organizm posiada wlasny rating of perceived exertion
(RPE; chodzi o skal¢ odczuwanego wysitku wedlug klasycznej skali Borga lub Modified Borg
Dyspnoea Scale (MBS)), ktory moze by¢ przesuwany przez staty wysitek, lecz nigdy nie moze by¢
catkowicie zlikwidowany. Zob. G. Y. Millet, Can Neuromuscular Fatigue Explain Running Strategies
and Performance in Ultra-Marathons?, ,,Sports Med ” 41/6 (2011), s. 489-506.
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nizm proponuje przekraczanie tych naturalnych ograniczen i zastgpowanie ich
przez inne rzeczy. Te rzeczy to albo podobne lub nawet genetycznie identyczne tkanki,
albo sztuczne elementy odpowiadajace funkcjom naturalnych organéw. Z jednej
strony ludzki organizm nie jest wolny od ograniczen i co wigcej, nie ma tez zdolnosci
do relatywnie szybkiej regeneracji. State przesuwanie tych granic nie odbywa si¢
bez negatywnych konsekwencji, poczawszy od kontuzji po niespodziewane zgony.
Z drugiej strony, transplantologia podobnie jak i protetyka to dziedziny medycyny,
ktore pozwalaja dzi$ na przywracanie ,,normalnego” funkcjonowania ludzkiego ciata
w momencie trwalego uszkodzenia lub niedorozwoju. W obu wypadkach ostatnie
potwiecze przyniosto spektakularne postepy, ale i tak wciaz daleko im do pelnej
skuteczno$ci.

Doskonalenie ludzkiego ciata jest skutkiem przetomu w nauce, jaki dokonat si¢
w XVII wieku'®. Cialo zostato potraktowane jak maszyna z perspektywy ilo§ciowej
a nie jakosciowej, a dodatkowo — catkowicie odseparowanej do rzeczywistosci
niemierzalnej, czyli ducha. Cialo i dusza rozeszly si¢ tak dalece, ze mozna bylo
zajmowac si¢ jednym i nie pyta¢ o drugie. Ciato zaczeto opisywac¢ matematycznie
i wedhug kryteriow matematyki okresla¢ jego stan'®. W jeszcze dalszej konsekwencji
kazda czgs¢ ludzkiego ciala mozna réwniez wyrazi¢ w jezyku matematyki, a przez
to odtwarza¢ wadliwe lub brakujace czeséci. Transhumanizm ktadzie mocny nacisk
na doskonalenie ludzkiego ciata, nie widzgc barier w dokonywaniu ewentualnych
napraw stabszych lub zuzytych elementow. Innymi stowy, transhumanizm popiera
badania w dziedzinie medycyny i techniki, ktérych celem jest doskonalenie
wlasciwosci ludzkiego ciala. Jesli jednak samo ciato zawodzi, to nalezy jego
czeg$ci zastgpi¢ nowymi, sztucznymi elementami. Oznacza to tworzenie nowego
cztowieka, w ktoérym obok elementéw biologicznych, beda takze obecne elementy
mechaniczne. Z tatwoscig mozna sobie wyobrazi¢ cztowieka o stalowej, dostownie
a nie w przeno$ni, rece lub nodze. Mozna sobie wyobrazi¢ cztowieka o doskonatej
kamerze zamiast oka. Pozostaje jednak wcigz to jedno kluczowe pytanie: czy wymiana
poszczegdlnych czescei jest doskonaleniem czlowieka, czy raczej tworzeniem robotow
z elementami biologicznie czynnymi? Czy taka istota jest jeszcze cztowiekiem czy
juz humanoidem? Jak dalece mozna si¢ posungé w zastepowaniu czgsci lub catosci

18 Przyktadem zmiany jest stynna Lekcja anatomii doktora Tulpa Rembrandta z 1632 r. Badanie
ludzkiego ciala staje si¢ tematem malarskim, cho¢ w tym wypadku procedura badania jest calkowicie
zaburzona: tytutowy dr Tulp zaczyna od r¢ki, a nie od brzucha.

¥ Wspotczesne badania oparte sa wlasnie o taka fizykalizacje i funkcjonalizacje fizjologii ciata.
Obserwuje si¢ wyniki, tzn. porownuje si¢ otrzymane dane z wyznaczonymi normami. Takie postgpowanie
okazato si¢ niewystarczajace w medycynie, gdyz nierzadko pacjenci o dobrych wynikach umierali.
Wiek XX przyniost ponowne odkrycie, ze czlowiek obok ciala ma takze w sobie co$ duchowego,
co$, co nie daje si¢ uja¢ w formuly mechaniczno-matematyczne. Szerzej na temat samej rewolucji
zob. L. Carrive, La performance curporelle: de la mesure aux limites, ,, Champs psychosomatique ”
51/3 (2008), s. 132-134.
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ludzkiego organizmu? Jesli problemem pozostaje przeszczep mozgu®’, z ktérym
utozsamia si¢ §wiadomos¢, to co stanie si¢ w chwili, gdy t¢ §wiadomos¢ bedzie
mozna transferowac? Transfer Swiadomos$ci moze odbywac si¢ do sieci internetowe;j
i by¢ w niej przechowywany jako dane w chmurze. Okres$lona osoba to nowa chmura
w zasobach Internetu, w ktérej zapisane sg dane z catego jej zycia. Cztowiek staje si¢
zespolem danych i w ten sposob czyni wiecznym swoje istnienie w swiecie (realnym
i wirtualnym jednoczesnie)?*'.

Cyfryzacja osoby to drugi element doskonalenia cztowieka. Jesli praca nad
cialem osiagnie definitywna granice, pozostanie przemiana osobistych przezy¢
i dos$wiadczen w zespot danych, z ktorych kazdy bedzie mogt korzysta¢ i ktore
przyczynig si¢ do postepu ludzkosci.

Transhumanistyczna wizja przysztosci czlowieka wigze si¢ istotowo
z rozwojem techniki i wspotpracg (lub nawet zaleznoscig) ze sztuczng inteligencja?.
W najbardziej radykalnych oczekiwaniach sztuczna inteligencja przejmie kontrole
nad rodzajem ludzkim i stanie si¢ niezalezng od cztowieka. Czy bedzie to sukces
czy raczej porazka? OdpowiedZz — wcigz jeszcze teoretyczna — budzi zaréwno
wielkie nadzieje jak i rownie wielkie obawy. W tym wzgledzie pojawia si¢ nieco
inna kwestia: zjednoczenie maszyny i czlowieka oznacza wspolne dzialanie oparte
odoskonalsze poznanie. Myslenie w przysztosci bedzie sprawniejsze, apodejmowanie
decyzji szybsze. Jak bedzie wygladaé kwestia sumienia? Czy w przysztosci ,,nowy
cztowiek” poradzi sobie lepiej chocby z rozwigzaniem ,,dylematu wagonika”*?

Przedstawione wyzej punkty ogniskujg si¢ w jeszcze jednym aspekcie.
Ciato udoskonalane wysitkiem wielu dziedzin nauki nabiera cech coraz bardziej

2 Tstnieje jednak technika pozwalajgca na potaczenie moézgu cztowieka z maszyna. Chodzi o BMI,
czyli brain-machine interfaces oraz BCI, czyli brain-compute interfaces. Dzigki tej technice sygnaty
elektryczne przekazywane sa do neuronow i wywoluja okreslone skutki, np. zgiecie reki. Maszyna
dziata w zastgpstwie naturalnego uktadu nerwowego, ktorego dziatanie zostato uszkodzone np. przez
wypadek. Na temat stanu obecnego i przysztosci obu technik zob. M.A. Lebedev — M.A.L. Nicolelis,
Brain-machine interfaces: past, present and future, ,,Trends in Neurosciences”29/9 (2006) , s.536-
546; J.J. Shih - D.J. Krusienski - J.R. Wolpaw, Brain-Computer Interaces in Medicine, ,,Mayo Clinic
Proceedings”, 87/3 (2012), s. 268-279.

21 Por. RM. Geraci, The Popular Appeal of Apocalyptic Al ,, Zygon. Journal of Science and
Religion” 45/4 (2010), s. 1004. Mamy tu do czynienia z pytaniem o sposob przechowywania danych:
czy czlowiek, z historig swojego zycia, to nowa, ogoélnodostepna chmura, czy raczej cztowiek to tylko
uzupehienie danych jednej chmury, ktora nosi nazwe rodzaj ludzki.

22 Jednym z zatozen transhumanizmu jest oddzielenie umystu od ciata. Por. R.M. Geraci, dz. cyt.,
s. 1005-1006.

B Najbardziej znany i wielokrotnie modyfikowany przyktad eksperymentu myslowego,
w ktorym jeden czlowiek, poprzez swoj wybor, moze ocali¢ grupe ludzi, cho¢ jednoczesnie zabije
inng. Pierwsza, ktora w 1967 roku opisala taka sytuacje, byta brytyjska filozof, Philippa Foot.
Zob. Philippa Foot, The Problem of Abortion and the Doctrine of the Double Effect, za: chrome-
extension://efaidnbmnnnibpcajpcglclefindmkaj/viewer.html?pdfurl=https%3 A%2F%2Fphilpapers.
org%2Farchive%2FFOOTPO-2.pdf [15.09.2021].
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indywidualistycznych. Ze wzgledu na doskonate matematyczne opisanie ciata staje
si¢ ono niepowtarzalne i wyjatkowe. Kazdy cztowiek to istota, ktora nalezy traktowac
osobno. Cialo staje si¢ nie tyle sposobem na budowanie relacji migdzyosobowych
i spotecznych, ile bardziej domaga si¢ indywidualnego traktowania. Wszystko
dobiera si¢ pod ciato jak wyznacznikowi wlasnego ,,ja”. Ten niepowtarzalny charakter
oznacza indywidualny dobor i dostosowanie ofert (takze handlowych) skierowanych
do konkretnego cztowieka, a takze wlasne, introwersyjne spojrzenie na ciato jako na
rzecz domagajaca sie wyrdznienia**. W nowym spoteczenstwie nie bedzie niczego
wspolnego, lecz wszystko bedzie osobne. Nawet jesli jakie$ okreslone spoteczenstwo
podejmie decyzje o wykorzystaniu technologii do stworzenia nowego, np. bardziej
muskularnego cztowieka, to sama decyzja nie musi by¢ poparta zgoda wszystkich?.
Decydowac¢ beda mozliwo$ci a nie wartosci. Te ostatnie pozostang przedmiotem
dyskusji, ale czy rezultaty tych dyskusji beda wptywaé na zycie catej ludzkosci?

Indywidualno$¢ prowadzi konsekwentnie do rdznorodnosci. Cho¢ bogactwo
bytow jest czyms$ pozytywnym, to nacisk na réznicowanie pod kazdym wzgledem
budzi pewnie obawy. Transhumanizm dzigki postepowi technologicznemu, osiagnie
mozliwos¢ wplywania na modyfikowanie ludzkich komoérek rozrodczych. Zatem
juz w poczatkach ludzkiego zycia bedzie mozliwos¢ decydowania o przysztosci
danego organizmu i szerzej, calego rodzaju ludzkiego. Jesli odda si¢ sztucznej
inteligencji proces zaptodnienia pozaustrojowego, to czy ludzkos$¢ bedzie miata
wplyw na swoje istnienie?

Pytania stawiane w zwigzku z transhumanizmem nie dotyczg wytgcznie nauki,
lecz odnoszg si¢ réwniez do religii, zwlaszcza monoteistycznych. W kontekscie
wiary Kos$ciola w zmartwychwstanie, jako jednego z elementow chrze$cijanskiej
eschatologii, warto wskaza¢ podobienstwa i réznice z tezami transhumanizmu.

3. Chrzescijanstwo kontra transhumanizm

Wspolnym spoiwem chrze$cijanistwa i transhumanizmu jest bez watpienia
otwarcie na przyszto$¢. Chrzescijanstwo ze swoim oczekiwaniem na paruzj¢ od
poczatku podkresla nadziej¢ na to, co nowe i przyszte. Nowy $wiat dla czlowieka
wyzwolonego od cierpienia i $§mierci (a takze innego zta) to nie utopia, lecz realna

¢ By¢ moze pewnego rodzaju zapowiedzia przysztosci jest dzi§ upowszechnienie tatuowania ciata.
Kazdy tatuaz jest z zasady jedyny i niepowtarzalny, a zatem, silnie indywidualizujacy pod wzgledem
wizualnym.

2 Por. S. Singh, Transhumanism and the Future of Humanity: 7 ways the World will change
by 2030, ,, Forbes” (20 November 2017), za: https://www.forbes.com/sites/sarwantsingh/2017/11/20/
transhumanism-and-the-future-of-humanity-seven-ways-the-world-will-change-by-
2030/?sh=734812697d79 [10.09.2021]; N. Bostrom, Transhumanist Values, pkt. 5, za: https://www.
nickbostrom.com/ethics/values.html [15.09.2021].
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rzeczywistos¢. Jej gwarantem jest stowo Boze, ktore zapewnia o przeznaczeniu
cztowieka i §wiata ku nieustajgcemu szczesciu. To szczescie jest sumg dziatania Boga
i cztowieka, gdyz zycie na ziemi w jej aktualnej fazie stanowi etap przygotowawczy.
Eschatologiczne szcze$cie pojawi si¢ niespodziewanie, ale w istocie begdzie
kontynuacjg tego, co cztowiek juz czyni na ziemi. Cho¢ transhumanizm w podobny
sposob postrzega przyszio$¢, to rozni sie zasadniczo od wizji chrzescijanskie;j.
Dla niej eschatologia pozostaje darem, rzeczywistoscig oddzielong od doczesnosci
i do niej nieprzystajaca. Tymczasem transhumanizm widzi w eschatologii
konsekwencj¢ dziatan podejmowanych przez cztowieka i w tym sensie takze do
pewnego stopnia przewidywalng i modelowang. Idac dalej, przyszto§¢ dla trans-
humanizmu jawi si¢ bardziej jako mit niz okreslona rzeczywisto§¢. Chodzi o to,
ze wszelkie przewidywania i kalkulacje dotyczace przysztosci pozostaja futurologia.
Postep technologiczny nie nastepuje tak szybko, jak mozna by sobie tego zyczy¢
i oczekiwac. Dlatego mimo pewnych jasnych oczekiwan, nie da si¢ uznaé przysztosé
za rzeczywisto$¢ pewna. By¢ moze oczekiwania nigdy si¢ nie spetnig. Dla chrzesci-
janstwa eschatologia jest rzeczywistos$cig pewng, cho¢ tajemnicza (por. 1 Kor 2, 9).
Pewne jest, ze o jej istocie stanowi odniesienie do Boga i do drugiego cztowieka.
Eschatologia bedzie rzeczywisto$cig spelniajaca si¢ w relacjach. One istnieja tylko
wowczas, gdy staja wobec siebie przynajmniej dwa podmioty. Wobec innego, wobec
»ty”’, kazde ,,ja” postrzega siebie jako niepowtarzalne i indywidualne. Kazdy podmiot
jest wyjatkowy i unikatowy. Chrzescijanska eschatologia przesigknigta jest duchem
personalizmu i1 podkreslaniem zachowania osobowego podmiotu w wiecznosci.
Tymczasem transhumanizm proponuje catkowita desubstancjalizacj¢ podmiotu
i jego zachowanie wylacznie przez numeracje w postaci kodu informatycznego,
czyli przez cyfryzacje ludzkiej osoby. Spetieniem ludzkosci bedzie zachowanie
ludzi w postaci danych wykorzystywanych przez sztuczng inteligencje. To ona jawi
si¢ zatem jako rzeczywisto$¢ eschatologiczna, jako nowy bozek ludzkosci®.

W wizji transhumanizmu paradoksalnie nalezy podkresli¢, ze finalna sztuczna
inteligencja kierujaca losami ludzko$ci i §wiata, bedzie dziata¢ tak dlugo, az podlegta
jej rzeczywisto$¢ nie stanie si¢ czyms$ jednym z nig. To potaczenie oznacza albo
unicestwianie (co w zasadzie stoi w sprzecznosci z postulatem zachowania zycia
ijegoréznorodnosci), albo takie przetwarzanie az nastgpi catkowite zespolenie. Mimo
tego ostatecznego zjednoczenia kazdy byt zasymilowany zachowa — paradoksalnie

% Interesujace byly w tym wzgledzie badania przeprowadzone przez Johna Evansa. Wykazat on,
ze wiara podzielana z ideami transhumanizmu wzrasta wraz ze wzrostem mozliwo$ci rozwigzywania
przez nauke kluczowych dla $wiata probleméw. Cho¢ najbardziej popularng forma wiary w nauke
bylo uznanie, Ze moze ona rozwigza¢ niektore problemy dzigki postepowi technologicznemu, to,
w innej formie, wielu dawat wierze w nauke¢ mozliwos¢ okreslania sensu dla spoteczenstw, facznie
z determinacja praw moralnych. J. H. Evans, Faith in science in global perspective: Implications for
transhumanism, ,,Public Understanding of Science”, 23/4 (2014), s. 814-832.
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— swoja wyjatkowos¢. Kazdy stanie si¢ informacja, zespotem danych, ktory bedzie
catkowicie pojedynczy. Rzeczywistos$¢ eschatologiczna stanie si¢ w pelni wirtualna.

Pytanie o ciato zmartwychwstate traci w tej perspektywie na znaczeniu. To ciato
jest potrzebne wylacznie w $wiecie doczesnym i spetnia tu funkcj¢ ograniczajaca.
Pozbycie sig¢ ciala dla ludzkiego umystu (lub innego no$nika osobowego) traktowane
jest jako zwycigstwo. Jak wskazano wyzej, ciato mozna doskonali¢, ale nie w nies-
konczono$¢. Ostatecznie i tak nastgpi rozstanie z nim. Jesli troska o cialo i jego
doskonalenie stanowi pewna zbieznos$¢ z chrzescijanstwem, to owa zbiezno$¢ jest
wylacznie poczatkowa. W punkcie wyjscia chrzescijanstwo uznaje ciato za element
dobry, ktory nalezy rozwijac i o ktory nalezy si¢ troszczy¢. Jednakze nie nalezy go
przeceniaé. Cztowiek ma ciato, wlasne cialo, ktore spelnia wazng funkcje: stanowi
$rodek do komunikowania si¢ mi¢dzy materig a duchem. Gdyby nie ciato, zadne
emocje nie zostalyby wyrazone w postaci muzyki, poezji czy malarstwa. Stan ducha
zostaje wyrazony przez materi¢, ktora sama w sobie jest oboj¢tna. Poszczegdlny
kolor, dzwigk czy stowo nie majg znaczenia i mozna ich uzywaé w sposob absolutnie
dowolny. Jesli jednak zostajg uzyte w jakim$ kontekscie, staja si¢ informacja
zmystowa, ktéra wywoluje okreslony skutek u odbiorcy. Z drugiej strony, gdyby nie
to doswiadczenie zmystowe zaczerpnigte od ciata, ludzki duch pozostatby oboj¢tny
wobec wielu standw i wrazen. Przez ciato i w ciele 6w duch wyraza si¢ wobec $wiata
i ten §wiat do niego takze przemawia. Bez ciata cztowiek bylby slepcem, ktoremu
probuje sie opisa¢ kolor okreslajac jego sktad chemiczny i wlasciwosci fizyczne.
Mozna to uczynic, tylko czy naprawde zobaczy si¢ to, co jest istotg przekazywane;j
informacji? Ostatecznie cialo w wizji chrze$cijanskiej godne jest zachowania nawet
na wieki. Malo tego, to ciato nie stanie si¢ amaterialne w ogole, tylko przyjmie
inng posta¢ materii. Swiat nicozywiony bedzie przemieniony w taki sposob,
ze jego istota zostanie zachowana. Zmienig si¢ jego cechy. Jesli materialno$¢ jest
dobra od chwili stworzenia (gdyby byta zta, to, po co Bog mialby ja stworzy¢?),
to zostanie zachowana takze w wiecznos$ci. Bedzie w niej miejsce dla materii, cho¢
o wlasciwosciach, ktérych jeszcze nie znamy w petni. Zaledwie czgs$¢ tych nowych
wlasciwos$ci przedstawia nowotestamentalny przekaz o chrystofaniach. Ciato
zmartwychwstalego Chrystusa charakteryzuje si¢ przenikliwo$cia przez materie
$cian, enigmatyczng nierozpoznawalnoscia wizualng, znikaniem z okre$lonego
miejsca czy wreszcie sublimacja materii z tego $wiata?’. Opis spotkan Chrystusa
z uczniami po Jego zmartwychwstaniu skupia si¢ na przekazaniu prawdy
o dokonanym fakcie. Wyjas$nienie detali nie lezy w bezposrednich zainteresowa-
niach ewangelistow i nie pozwala na glgbsze rozpoznanie nowej rzeczywistosci
istnienia Chrystusa.

2 Szerzej na ten temat zob. T. Nawracata, Accomplissement et dépassement comme traits

caractéristiques du corps ressuscité, ,,Studia Gdanskie” XLV/ 2019, s. 57-76.
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Zmartwychwstanie gloszone przez Kosciot, wskazujagc na przemiang
materii, daje rowniez nadziej¢ swiatu nicozywionemu. Wszystko stanie si¢ nowe,
a samo stworzenie zostanie wyzwolone z mocy zla i grzechu, aby uczestniczy¢
w wolnosci dzieci Bozych (por. Rz 8, 19-22).

Oczekiwany postep w doskonaleniu ludzkich mozliwosci zwigzany jest
z dostepem do nowych technologii. Wspomniano wyzej, ze bedzie si¢ to wiazato
z ponoszeniem kosztow. Nie wszyscy beda zdolni uregulowaé rachunki za poprawe
ciata. Transhumanizm jawi si¢ jako nurt selektywny. Czy wybrani osiggajacy
szczgscie to $wigci? Czy ludzie pozbawieni udzialu w postepie to potgpieni?
Zapewne wyrazenia sg do$¢ ostro zestawione, ale ostatecznie transhumanizm
wydaje si¢ bazowaé na ukrytej predestynacji. W przysztosci wybrani beda coraz
bardziej udoskonalani, a reszta ludzko$ci zostanie zepchnigta na margines.
To oznacza, ze tylko wybrani dostarcza cennych informacji dla krélujacej sztucznej
inteligencji. Tymczasem chrze$cijanstwo glosi powszechno$¢ zmartwychwstania dla
calej ludzkosci, czyli zaro6wno dla §wietych jak i dla potepionych. Kazdy cztowiek
bez wyjatku otrzyma swoje ciato, wlasne i1 jemu odpowiadajace. To cialo bedzie
miato zachowang doskonato$¢ natury, ktora cztowiek posiadat w swoim doczesnym
zyciu. Po zmartwychwstaniu zachowana zostanie przede wszystkim roznica pici.
Mgzczyzni i kobiety beda trwali w wieczno$ci, a nie ich numery. Zachowane zostang
tez prawdopodobnie istotne elementy samego ciata, np. brakujace konczyny lub inne
znaki szczegolne. Jesli Chrystus po zmartwychwstaniu pokazuje uczniom swoje rany,
to nie ma zadnych podstaw, by oczekiwac innego, lepszego ciata dla poszczegdlnych
ludzi. Cialo bedzie miato swoje wady, ale nie beda one dla czlowieka ucigzliwe
i bolesne.

Rozejscie sie drog miedzy chrzescijanstwem a transhumanizmem w postrze-
ganiu zmartwychwstania wigze si¢ z kontekstem samej $mierci Chrystusa. On zmar-
twychwstaje po bolesnych godzinach meki i $mierci. Jego ciato bylo poddane
roznym katuszom. Cho¢ cierpial fizycznie, to nie dat si¢ zwycigzy¢ cierpieniom.
Chrystus je przemienit i nadat cierpieniu sens. W perspektywie zmartwychwstania
trzeba zalozyé¢, ze czlowiek nie zawsze osiggnie swoje speinienie wylgcznie
w sposob pogodny i spokojny. Smieré (a wezeéniej samo zycie) moze wigzaé sie
zbolem i cierpieniem, zardwno fizycznym jak i psychicznym. Smieré moze pojawiaé
si¢ niespodziewanie, nieprzewidywalnie i w bardzo rézny sposob. Okoliczno$ci
$mierci nie zawsze zaleza od czlowieka. Czasami jest im poddany, a czasami
sam je sobie wybiera. Umiera¢ mozna takze poprzez poswigcenie siebie samego.
Tak uczynit Chrystus i tak czyni wielu Jego uczniow: dobrowolnie oddajg swoje zycie
dla innych. Transhumanizm wyklucza takg potrzebe, a za takim wykluczeniem stoi
takze jeszcze jedna kwestia. Meka i1 $mier¢ Chrystusa byly motywowane mitoscia,
mitoscig ofiarng (por. J 15, 13). Jesdli wedtug transhumanistow postep nastgpuje
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rownoczesnie, to nie ma koniecznosci poswigcania si¢ dla innych. Mito$¢ ofiarna
nie istnieje, bo nie jest potrzebna.

Jesli ujac to szerzej, to w takim przedtuzaniu ludzkiego zycia jakie proponuje
transhumanizm moze chodzi¢ wylacznie o zwigkszenie produktywnos$ci i wzrost
konsumpcji®. Je$li ludzko$¢ ma si¢ doskonali¢, to musi wcigz produkowaé nowe
elementy, ktére beda dostgpne w sprzedazy. Nastgpi zatem globalny wzrost
w zapotrzebowaniu na nowinki, a wczesniej przekonanie wszystkich (wigkszosci
lub tylko wielu?) o koniecznos$ci ich posiadania. C6z bardziej skutecznego jak
dostarczenie kazdemu czlowiekowi mozliwosci zaspokajania wiasnych potrzeb,
pragnien i fantazji? To proces, ktory nigdy nie bedzie si¢ mogt zakonczy¢. Tymczasem
chrze$cijanska wizja zmierzania ku eschatologii wskazuje co$ zupelnie odwrotnego.
To nie dobra materialne si¢ licza, lecz dobra duchowe. Cztowiek wigcej jest wart
przez to, kim jest, a nie przez to, co posiada. Zmartwychwstanie nie wigze si¢
z powrotem do posiadanych dobr materialnych, lecz otrzymaniem innych.

Zmartwychwstanie jest czeSciag eschatologicznego spotkania stworzenia
ze Stworcg. Dla stworzen rozumnych jest to spotkanie z Bogiem, pelnig mitosci
i prawdy. Wladza poznawcza czlowieka osiggnie swoj szczyt wlasnie w Bogu,
w ktorym nie ma rzeczy ukrytych. Na tyle, na ile poznanie pewnych faktow bedzie
wigzalosigze szczgsciem czlowieka, natyle beda one przezniego poznane. Osiagnigcie
zjednoczenia z Bogiem nie oznacza poznania wszystkiego. Po zmartwychwstaniu
cztowiek bedzie wiedziat tyle, ile jest konieczne dla jego osobistego szczgscia.
Wedhug transhumanistow stanie si¢ kodem informatycznym oznacza przejscie od
poznawania innych do bycia przedmiotem poznania dla innych. Transhumanizm nie
proponuje poznania prawdy, tylko stania si¢ elementem tej prawdy. W ten sposob
dziatania poznawcze cztowieka nigdy nie zostang zaspokojone. Zostang wylacznie
przerwane i zapisane jako informacja dla innych. Taka wizja przysztosci czyni
dziatanie cztowieka przerazajacym: wszystko co (z)robi, przejmie kiedy$ sztuczna
inteligencja, ktora wykorzysta, dla siebie i wedtug siebie, zdobyta wiedzg.

Zakonczenie

W $wietle dotychczasowych rozwazan mozna przede wszystkim sformutowac
cztery ogdlne postulaty, odnoszace si¢ do spotkania obszarow wiary i techniki.

Postulat otwartosci. Nie mozna zatrzymac¢ postepu technologicznego jako
takiego. Co wigcej, jego przyspieszenie dokonywac si¢ bedzie, jesli nie szybciej
(klasyczne prawo Moore’a przestato juz obowigzywac), to zapewne w wielu

8 Por. J. Luzi, Le temps et la mort a l'age du capitalisme technoscientifique, ,,Ecologie

& politique”46/1 (2013), s. 131.
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dziedzinach rownocze$nie. Roznorodno§¢ prowadzonych badan i poszukiwan
jest dzi§ wezwaniem dla KoSciota, ktory glosi jedng i niezmienng Ewangelie.
Jej przestanie jest uniwersalne i ukierunkowane na cztowieka. Konieczne jest state
»przygladanie si¢” temu, co proponuje $wiat techniki i docenianie dobra, ktore
wynika z post¢pu w szeroko rozumianej nauce.

Postulat technoteologii. Jesli wspotczesnie Kosciol postuguje si¢ juz pojeciem
ekoteologii, to by¢ moze nalezatoby rowniez w analogiczny sposob stworzy¢ pojecie
wskazujace na refleksje teologiczng, ktorej przedmiotem bylby $wiat techniki.
Wydaje si¢ bowiem, ze nauki techniczne nie majg znaczenia dla teologii, a jesli juz,
to bardziej zajmuje si¢ ona skutkami postepu technologicznego. Takie postepowanie
sprowadza si¢ czgsto do oceny moralnej tego, co staje si¢ dostepne technicznie.
Tymczasem wejscie teologii z jej przestaniem w §wiat techniki moze wplywac jakby
od srodka na postep i ukierunkowywac go w taki sposdb, aby nie stawat si¢ postgpem
dla siebie samego. Ten wptyw jawi si¢ dzi$§ jako konieczny i naglacy, przynajmniej
przez teoretyzowanie ewentualnych konsekwencji dla poszczegoélnego czlowieka
jak 1 dla catej ludzkosci. Technika nie jest zla, a jej rozwdj jest dobrem. Nalezy
jednak przypominac¢ o celu postepu, jakim jest rownomierny rozwdj catej ludzkos$ci
i nieredukowalnos$ci czlowieka do materii. Technoteologia mogtaby przypomnie¢
o caltej duchowosci cztowieka i prymacie ducha nad materia.

Postulat dialogu. Ze wzglgdu na szybko dokujace sig zmiany w $wiecie
nauki, warto przyjac¢ postawe dialogu. Nie wszystko przeciez, co nieznane musi by¢
zte. Potrzeba poznawania $wiata technologicznego wydaje si¢ naglaca, zarowno
w ogodlnosci jak i w szczegodtach. Dialog ze $wiatem nauki jest ubogacajacy, ponie-
waz shuzy nie tylko poznawaniu nowosci technicznych, lecz rowniez przyczynia si¢
do odnowienia samej teologii. A ta za przedmiot swoich badan ma nie tylko Boga,
lecz takze cztowieka i $wiat, ktory go otacza.

Postulat czujnosci. Postep, jaki obserwuje si¢ w ostatnich dekadach, bedzie
zapewne jeszcze szybszy w przyszio$ci. Pojawiaja si¢ nowe mozliwosci i nowe
watpliwosci. Zapewne wielu na podstawie uzyskiwanych rezultatow podejmie proby
syntezy wiedzy i nauki. Cho¢ tworcy i zwolennicy transhumanizmu odcinajg si¢ od
konotacji religijnych, to faktem jest, iz sam nurt mocno inspiruje si¢ tradycja i religia
judeochrzescijanska. Wydaje si¢ konieczne nieustanne czuwanie nad sposobami
faczenia wiary i1 nauki, by unika¢ tworzenia nowych globalnych religii. Najczgsciej
wykorzystuja one klasyczne pojgcia judeochrzescijanskie, lecz nadajg im nowe
znaczenie. Czujno$¢ 1 ostrozno$¢ maja shuzy¢ wyraznemu ukazywaniu roznic¢
w klasycznym stanowisku religii z nowopowstala religijnoscia, ktoéra odrzuca
wszelka ingerencje istoty nadprzyrodzonej w $wiecie®.

»  Nowa religijno$¢ pomija wszelka nadprzyrodzonoé¢, a koncentruje si¢ na doczesnosci.

Nie szuka si¢ innego $wiata, lecz wszystko zamyka si¢ w $wiecie doczesnym. Por. N. Bostrom,
The Transhumanism FAQ, s. 46.
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Dogmat o zmartwychwstaniu nalezy do istoty chrzescijanstwa. Implikuje
on w sobie pytanie o przyszio$¢ indywidualnego czlowieka oraz catej ludzkosci,
a jeszcze szerzej catego Swiata materialnego. Podobne pytanie o los czlowieka
stawia takze transhumanizm. Punkt wyjscia jest identyczny: czlowiek i jego
przysztos¢. Jak wykazano wyzej, mimo wielu podobienstw, transhumanizm daleki
jest od chrzescijanstwa. Podobienstwa sa tylko pozorne, a wynikaja z faktu osadzenia
transhumanizmu w matrycy judeochrzedcijanskiej®®. Ostatecznie przysztosé
cztowieka jest dla transhumanistow zwigzana z nadejSciem posthumanizmu
i odrzuceniem warto$ci ludzkiej osoby jako kresu stworzenia. To nie czlowiek
stworzony na obraz Boga (por. Rdz 1, 26) bedzie dopetnieniem historii $wiata, lecz
wytworzona przez cztowieka sztuczna inteligencja. Ona bedzie panowac 1 wplywacé
na przyszto$¢ z ludzmi lub bez ludzi. Transhumanizm proponuje zatem redukcje
wartosci cztowieka jako istoty i cho¢ przyznaje mu mozliwosc¢ (a w skrajnym ujeciu
takze konieczno$¢) doskonalenia si¢, to nie wskazuje kierunku zmian. Wszystko jest
mozliwe. Ostatecznym celem nie jest cztowiek, lecz inny §wiat i nowa rzeczywistosc¢
sztucznie stworzona. Czlowiek nie jest w nim kluczowym elementem, lecz raczej
elementem drugorzednym, zrddlem okreslonych danych. Chrzescijanska wizja
przysztosci daleka jest od takiej redukcji. Wiara w zmartwychwstanie potwierdza,
ze cztowiek ma warto$¢ sam w sobie, a jego spelnieniem jest wspolnota z kims,
kto nadat mu istnienie i prowadzi ku sobie. Wieczno$¢ jest osobowa. Wiecznosé
to wspolnota z osobami Trojcy Swictej. W tej wspolnocie cztowiek jest partnerem,
ktory nie tylko styszy ,.ty”, lecz takze ,,ty” wypowiada.
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Streszczenie: Papiez Franciszek w swoim liscie ,,Patris corde”, opisujac syl-
wetke $w. Jozefa, uzywa okreslenia ,,tworcza odwaga” mowiac, ze ,,ujawnia
si¢ ona szczegdlnie wtedy, gdy napotykamy na trudno$ci. W obliczu
trudnoéci mozna bowiem zatrzymacé si¢ i zejs¢ z pola walki, lub jako$ cos$
wymysli¢. Czasami to wlasnie trudnosci wydobywaja z kazdego z nas
mozliwo$ci, o posiadaniu ktorych nawet nie mieliSmy pojecia”. Odbiorce
tekstu moze zaintrygowa¢ to polaczenie tworczosci i odwagi. Celem
niniejszego opracowania jest odnalezienie przejawoéw tworcze] odwagi
w zyciu Jozefa z Nazaretu. Dokonuje si¢ to w kilku wymiarach: w odwadze
bycia sprawiedliwym, w odwadze sktadania ofiary z siebie i bycia stuga,
w odwadze bycia ojcem, w odwadze bycia S$wietym. Analiza postaci §w. J6zefa
w wymienionych kontekstach moze postuzy¢ jako wzoér dla wspolezesnych
mezczyzn realizujacych swoja meskosé oraz petnigcych role meza i ojca.

Stowa kluczowe: $w. Jozef z Nazaretu, tworczo$¢, odwaga, mezczyzna,
mg¢skos$¢, maz, ojciec, rodzina, wiara

The Creative Courage of Saint Joseph as a Model
for Men, Husbands and Fathers of Today

Abstract: In his apostolic letter Patris Corde, Pope Francis uses the term
“creative courage” in describing the profile of St. Joseph, saying that it “emerges
especially in the way we deal with difficulties. In the face of difficulty, we can
either give up and walk away, or somehow engage with it. At times, difficulties
bring out resources we did not even think we had”. The reader of Francis’ text
may be intrigued by this combination of creativity and courage. This article
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aims to discover the manifestations of creative courage that appear in several
dimensions in the life of Joseph of Nazareth: the courage to be righteous,
to sacrifice himself and be a servant, as well as the courage to be a father, to be
holy. Examination of the figure of St. Joseph in the aforementioned contexts
may serve to provide a model for modern men as regards their masculinity and
their fulfilment of the roles of husband and father.

Keywords: St. Joseph of Nazareth, creativity, courage, man, masculinity,
husband, father, family faith

Wprowadzenie

Papiez Franciszek w swoim liscie ,,Patris corde”, opisujac sylwetke §w. Jozefa,
uzywa okreslenia ,twoércza odwaga”: ,,ujawnia si¢ ona szczegblnic wtedy,
gdy napotykamy na trudnosci. W obliczu trudnosci mozna bowiem zatrzymac
si¢ 1 zej§¢ z pola walki lub jako$§ co§ wymysli¢. Czasami to wlasnie trudnos$ci
wydobywaja z kazdego z nas mozliwosci, o posiadaniu ktérych nawet nie mielismy
pojecia”. Odbiorce tekstu moze zaintrygowac to potaczenie tworczosci i odwagi.
Twoérczo$¢ mozna rozumie¢ jako pomystowos¢, kreatywnosé, przejaw ludzkiego
kunsztu, umiejetnosci czy wrecz geniuszu. Natomiast odwaga wywodzi si¢ z cnoty
mestwa. Ponadto w jezyku hebrajskim imi¢ Jozef mozna ttumaczy¢ jako rozwoj,
przyrost?. Tworczos¢ z calg pewnoscig wigze si¢ z rozwojem, ktory moze dotyczy¢
pomnazania dziet, wytworow zewngtrznych, opracowania i realizowania réznych
koncepcji i pomystow, a przede wszystkim samej osoby. Juz samo imi¢ ziemskiego
ojca Jezusa wskazuje, Zze nie jest to osoba tuzinkowa. Analiza postaci $w. Jozefa
jest niezwykle trudna z powodu niewielu informacji na jego temat. Dane zrodtowe
to kilkanascie wierszy, jakie ewangeli§ci Mateusz i Lukasz poswigcajg jego osobie.
Z oczywistych wzgledow nie mozna bra¢ pod uwage opisow zycia $w. Jozefa
zamieszczonych w apokryfach, ktore bardziej maja za cel zaspokojenie poboznej
ciekawosci wierzacych niz prezentacje faktow.

W liscie papiez Franciszek podkresla: ,,Ewangelia mowi nam, ze Bog zawsze
potrafi ocali¢ to, co si¢ liczy, pod warunkiem, ze uzyjemy tej samej tworczej odwagi,
co ciesla z Nazaretu, ktory potrafi przeksztatci¢ problem w szanse, poktadajac zawsze
ufno$¢ w Opatrzno$ci™. W oparciu o ten fragment zarysowuje si¢ cel niniejszego
opracowania, ktorym jest odnalezienie przejawow tworczej odwagi w zyciu Jozefa
z Nazaretu jako wzoru dla wspotczesnych mezczyzn, mgzoéw i ojcow.

! Franciszek, List apostolski ,, Patris corde”, (Rzym 8.12.2020), Poznan 2020, n. 5.

2 Zob. PM. Solimeo, Pdjdicie do Jézefa! Zycie, przywileje i cnoty $wigtego Jozefa, w swietle
Tradycji, Ewangelii i innych dokumentow, th. A. Daniluk, Krakow 2008, s. 11.

3 Franciszek, List apostolski ,, Patris corde”, (Rzym 8.12.2020), Poznan 2020, n. 5.
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1. Odwaga bycia sprawiedliwym

Ewangelia §w. Mateusza bezposrednio okresla $w. Jozefa przymiotnikiem
»sprawiedliwy”, uzytym w kontekscie relacji wzgledem Maryi: ,,Maz Jej, Jozef,
ktory byt cztowiekiem sprawiedliwym i nie chcial narazi¢ Jej na znieslawienie,
zamierzat oddali¢ Jg potajemnie” (Mt 1,19)*. Sprawiedliwo$¢ w Biblii jest terminem
opisujacym przede wszystkim postawe Boga wzgledem cztowieka. Sprawiedliwos¢
Boza realizuje si¢ nie tylko w wymierzaniu kary wobec grzesznikdw, ale rowniez
w okazaniu wzglgdem nich mitosierdzia’. Natomiast Jezus przez sprawiedliwos¢
rozumie zycie moralne oparte na Bozych przykazaniach. Pi¢tnuje zarazem falszywa
sprawiedliwo$¢ faryzeuszy i religic zredukowang do obludnego przestrzegania
prawa®. Mesjasz prawdziwa sprawiedliwos¢ zdefiniowal w Kazaniu na Gorze
(Mt 5,17-48; 6,1-18), ukazat jednoczesnie prawo w nowym uje¢ciu. Realizuje si¢ ono
w doskonalej wiernosci woli Bozej’. Tak wigc sprawiedliwymi sg ci wszyscy, ktorzy
szczerym sercem szukajg Krolestwa Bozego (por. Mt 5,20; 6,33; 13,43).

Przyktadowo, wsrdd postaci, ktorym Biblia nadaje tytul ,,sprawiedliwy”,
mozna wymieni¢: Abla (Mt 23,35), Abrahama (Rz 4,2-3), Elzbiete i Zachariasza
(Lk 1,6), Symeona (Lk 2,25), Jozefa z Arymatei (Lk 23,50). Cecha taczaca te osoby
jest gleboka i zywa wiara, ktéra kierowali si¢ w swoim zyciu. W poczet tych osob
wpisuje si¢ $w. Jozef — ziemski opiekun Jezusa, ktory odznaczat si¢ heroicznym
postuszenstwem wobec woli Bozej i niezachwiang wiarg w wymiarze poznawczym i
wolitywnym. Tak wiec bycie sprawiedliwym ,,jak np. §w. Jozef (Mt 1,19), nie oznacza
(...) pewnej cechy moralnej czy tez zasady etycznej, ale stala dyspozycyjnos¢
wewnetrzng, polegajaca na przyjmowaniu wezwan Bozych w sensie pelnienia woli
Boga™®.

Sprawiedliwos¢ $w. Jozefa objawita si¢ w sytuacji, gdy dowiedziat sig,
ze jego matzonka Maryja jest , brzemienna za sprawa Ducha Swictego” (Mt 1,18).
Wedlug prawa zydowskiego mial mozliwo$¢ oskarzy¢ Jg o niewiernos$é, za co
grozita kara pozbawienia zycia przez ukamienowanie. Jednakze §w. Jozef wybrat
inng drogg. Podjat decyzj¢ o oddaleniu Maryi, chcac tym samym uratowac Ja od
niebezpieczenstwa. W ten sposob chronit Maryje i jej Syna przed pohanbieniem

4 Wszystkie cytaty w niniejszym opracowaniu pochodza z: Pismo Swiete Starego i Nowego
Testamentu (Biblia Tysigclecia), “Poznan 1996.

5 Zob. A. Descamps, Sprawiedliwosé, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour,
th. K. Romaniuk, Poznah 41994, s. 901-902.

¢ Nalezy zaznaczy¢, ze $§w. Jozef odznaczat si¢ sprawiedliwo$cia wobec prawa, czyli gorliwie
wypehniatl praktyki religijne. Mozna to dostrzec chociazby w przyniesieniu nowonarodzonego Jezusa
do $wiatyni w celu poswiecenia Go Panu, dokonania obrzezania i zlozenia ofiary z synogarlic lub
gotebi (zob. Lk 2, 22-24), w pielgrzymowaniu do Jerozolimy na §wigto Paschy (zob. Lk 2,41).

7 Zob. A. Descamps, dz. cyt., s. 901.

8 J. Lourenco, ,, Blogostawieni, ktérzy takng i pragng sprawiedliwosci” (Mt 5,6), t1. L. Balter,
»Communio” 5 (1990), s. 9.
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ze strony spoteczenstwa, by nie uchodzila ona za kobiete lekkich obycza-
jow, a jej Syn za dziecko z nieprawego toza. Natomiast niektorzy teologowie,
jak $w. Efrem, $w. Bazyli, §w. Bernard z Clairvaux oraz §w. Franciszek Salezy,
przekonuja, ze $w. Jozef po wtajemniczeniu przez Maryje o Bozych planach
lub po osobistym ich odkryciu postanowit wycofa¢ si¢ ze zwiazku, czujac si¢
niegodnym prowadzenia wspolnego zycia z Dziewica wybrang przez Boga
i Boskim Dziecieciem®. Dopiero interwencja aniota i wypowiedziane przez niego
stowa: ,,Jozefie, synu Dawida, nie bdj sie wzia¢ do siebie Maryi, twej Malzonki;
albowiem z Ducha Swigtego jest to, co sic w Niej poczeto” (Mt 1,20) zmieniaja
podjeta wczesniej decyzje o wycofaniu sie. Wlasnie przez otwarcie si¢ na stowa
aniota Jozef robi krok w kierunku wyzszej sprawiedliwosci, ktora jest otwarcie si¢
na tworcze dziatanie Ducha Swigtego i wspotpraca z Bozym planem zbawienia'®.
Patrzac na wymienione wcze$niej postacie biblijne oraz na osobg $w. Jozefa,
mozna powiedzie¢, ze sprawiedliwo$¢ jako postuszenstwo woli Bozej jest ta
ptaszczyzna, na ktorej dochodzi do bliskich relacji migdzy Bogiem a czlowiekiem.
Zatem sprawiedliwo$¢ Jozefa musiala by¢ wielka, skoro otrzymat on przywilej
bycia opiekunem samego Syna Bozego. Owo postuszenstwo wyplywa z wiary
sw. Jozefa, ktora przejawia si¢ w uleglo$ci wobec nakazdéw aniota dotyczacych
przyjecia brzemiennej Maryi do swojego domu, ucieczki do Egiptu oraz powrotu
z emigracji i osiedlenia si¢ w Nazarecie, rozpoczgcia wszystkiego odnowa, pomimo
ulozenia juz sobie zycia na obczyznie!!. Shusznie zauwaza Jan Pawet I1: ,,U poczatku
tego pielgrzymowania wiara Maryi spotyka si¢ z wiarg Jozefa. Jesli po zwiastowaniu
Elzbieta powiedziata o Niej: «btogostawiona, ktora uwierzylta» (por. Lk 1, 45) —
to w pewien sposob mozna by blogostawienstwo to odnies¢ rowniez do Jozefa,
poniewaz odpowiedziat on twierdzaco na stowo Boga, przekazane mu w rozstrzy-
gajacym momencie. Jozef wprawdzie nie odpowiedzial na stowa zwiastowania
stowami, tak jak Maryja, natomiast «uczynit tak, jak mu polecil aniol Panski:
wzigl swoja Matzonke do siebie» (Mt 1, 24). To, co uczynil, bylo najczystszym
«postuszenstwem wiary» (por. Rz 1, 5; 16, 26; 2 Kor 10, 5-6). Mozna powiedzie¢,
iz to, co uczynit Jozef, zjednoczylo go w sposob szczegolny z wiarg Maryi: przyjat
on jako prawde od Boga pochodzaca to, co Ona naprzod przyjeta przy zwiasto-
waniu. Uczy Soboér: «Bogu objawiajgcemu nalezy okazaé »postuszenstwo wiary«

® Zob. M. Chmielewski, Sylwetka duchowa $w. Jozefa z Nazaretu, w: Duchowosé sw. Jozefa
z Nazaretu, red. M. Chmielewski, Lublin 2003, s. 25; S.T. Zarzycki, Moralno-duchowa sylwetka
sw. Jozefa z Nazaretu wediug sw. Franciszka Salezego, w: Duchowos¢ sw. Jozefa z Nazaretu,
red. M. Chmielewski, Lublin 2003, s. 40.

10 Zob. M.A. Aguilar Manriquez, Porque aiin no era justo, decidié repudiarla en secreto nueva
lectura de la justicia de San José, ,,Estudios Josefinos” nr 135(2014), s. 19.

I Wedtug $w. Franciszka Salezego $w. Jozef peit funkcje wikariusza Boga, gdyz to jemu zostata
powierzona opieka nad Synem Bozym i Jego Matka. Rowniez to on, a nie Maryja, otrzymuje nakaz
ucieczki do Egiptu, a po uptywie okreslonego czasu, polecenie powrotu i osiedlenie si¢ w Nazarecie.
W ten sposob $w. Jozef jawi si¢ jako szczegolny namiestnik Bozy. Zob. S.T. Zarzycki, dz. cyt., s. 36-37.
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[...], przez ktore cztowiek z wolnej woli powierza si¢ Bogu, okazujac »pelng
ulegtos¢ rozumu i woli wobec Boga objawiajacego«». Powyzsze stowa, ktdore mowia
o najglebszej istocie wiary, odnosza si¢ w catej petni do Jozefa z Nazaretu™!2.

Wiara realizowana w postuszenstwie Bogu wymaga zaangazowania ze strony
cztowieka, udzielenia odpowiedzi na uslyszane Boze wezwanie oraz podjgcia
konkretnych czynow!'3. Tym bardziej jesli jest to wiara heroiczna. Z calg pewnoscig
mozna powiedzie¢ o §w. Jozefie, ze byl to mezczyzna czynu, gdyz z po§wigceniem
i odwagg realizowal Bozy plan, podejmujac sluzbe wobec Maryi i Jezusa. Bycie
cztowiekiem czynu mozna réwniez dostrzec w zdecydowanym podjeciu decyzji
o0 wypetnieniu obowiazku uczestnictwa w spisie ludnosci i udania si¢ do Betlejem
w celu potwierdzenia przynaleznosci do dynastii Dawida, w zabraniu ze soba
Maryi pomimo bliskiego czasu rozwigzania, w znalezieniu w dramatycznych
okoliczno$ciach miejsca na pordd, w utrzymaniu rodziny na obczyznie, w szukaniu
mtodego Jezusa po jego zaginigciu w Jerozolimie. W kontek$cie dziatan Jozefa
nasuwajg si¢ rozmaite pytania. Czy wspolczesni m¢zezyzni sa osobami czynu?
Czy wspodltczesni mezowie 1 ojcowie, jesli uwazaja siebie za ludzi wierzacych,
szukajg w swoim zyciu woli Bozej i czy ja realizuja? Czy na modlitwie, rozmy$laniu
konsultuja podejmowane decyzje ze Stwoércg lub czy analizujg wydarzenia,
ktore napotykaja w perspektywie Bozej opatrznoséci? Czy szukajg pomystow na
rozwigzywanie problemow podczas rozmowy z Panem? Czy potrafia zachowac
wewngtrzne skupienie i uwage, by ustysze¢ Boze podpowiedzi?

W Ewangelii nie jest zapisane ani jedno stowo §w. Jozefa, co moze wskazywaé
na fakt, iz byl to cztowiek czynu, a nie mowy i deklaracji. Co wiecej, kazdy opisany
czyn nie wyplywa z jego inicjatywy, lecz jest wynikiem realizowania woli Bozej
przekazanej mu w czasie snu. Mowi o tym Benedykt XVI: ,, (...) milczenie $w. Jozefa
nie $wiadczy o pustce wewnetrznej, lecz przeciwnie, o pelni wiary w jego sercu,
ktora kierowata kazda jego mysl i kazdym jego czynem. Dzigki temu milczeniu
$w. Jozef wraz z Maryja zachowuje Stowo Boze, ktére poznat za posrednictwem
Swietych Pism, i odnosi je nieustannie do wydarzen z zycia Jezusa; jest to milczenie
wypehione nieustanng modlitwa, w ktorej blogostawi on Pana, wielbi Jego swigta
wolg i zawierza si¢ bez reszty Jego Opatrznosci”'®. Dlatego tym bardziej przyktad
postepowania $w. Jozefa moze by¢ dla dzisiejszych mezczyzn zréodtem inspiracji
1 wyznacznikiem w ksztalttowaniu meskosci do bycia cztowiekiem czynu.

12 Jan Pawel II, Adhortacja apostolska ,,Redemptoris Custos”, Rzym 15.08.1989, n. 4,
w: Adhortacje apostolskie Ojca Swietego Jana Pawla II, t. 1, Krakow 2006.

13 Por. P. Roszak, Thomas Aquinas on mystagogy and growing in faith, w: Initiation and mystagogy
in Thomas Aquinas: scriptual, systematic, sacramental and moral, and pastoral perspectives,
red. H. Schoot, J. Verburgt and J. Vijgen, Leuven 2019, 41-59.

4 Benedykt XVI, Slowa wypowiedziane 18 grudnia 2005 roku podczas rozwazania przed
modlitwg ,, Aniol Panski”. ,,l’Osservatore Romano”, wyd. pol., 2 (2006), s. 13. Mimo, ze nie jest
to odnotowane na kartach Ewangelii, to mozna mie¢ pewnos¢, ze Jozef wypowiedziat imig ,,Jezus”
podczas przedstawienia Go w $wiatyni, gdyz byta to powinnos¢ przynalezaca ojcu (por. Mt 1,21).
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2. Odwaga w sktadaniu ofiary z siebie 1 bycia stugg

Przygladajac si¢ postawie $w. Jozefa, nie mozna pomina¢ watku cierpienia
i ofiary. Ma ona swe miejsce juz na samym poczatku, gdy szczescie zaslubin
z Maryja zostaje naznaczone nagtym i niezrozumialym faktem Jej brzemiennosci.
Psychicznie musiato to by¢ dla Jozefa dotkliwe do§wiadczenie, gdy ukochana kobieta
spodziewa si¢ dziecka, ktore nie jest jego. Pomimo tego postanawia potajemnie
oddali¢ Maryje, co taczyto si¢ z kolejnym cierpieniem. Nie jest tatwo pozostawic
te, ktorg si¢ kocha ponad zycie. Sytuacja byta tak dramatyczna, ze wymagala
interwencji Boga, ktory przemawia przez aniota podczas snu Jozefa, ale czy tatwo
uwierzy¢ w sen? A jednak ,,zbudziwszy si¢ ze snu, Jozef uczynit tak, jak mu polecit
aniot Panski: wzigl swojg Malzonke do siebie” (Mt 1,24)°. Nie ma pewnosci,
w jaki sposob Jozef zaakceptowat i uwierzyt, ze dziecko jego matzonki poczeto
si¢ za sprawa Ducha Swietego, ale wymagalo to pewnego wysitku i zawieszenie
ludzkiego sposobu myslenia. Oczywiscie to nie koniec problemoéw i poswigcenia
$w. Jozefa. Nastepne ktopoty pojawiajg si¢ ze znalezieniem miejsca na porod Maryi,
ktory finalnie dokonuje si¢ w grocie dla zwierzat. J6zef musiat przezywac¢ dylemat
- jako mezczyzna chciat zapewni¢ jak najlepszy byt i jak najwyzsze standardy dla
swojej Zony i Syna Bozego, a znalazt jedynie prymitywne miejsce. Moze byto to
powodem jego rozterki i upokorzenia, ze zawiodt, nie znajdujac lepszych warunkow
na pordd oraz nie zapewnil poczucia bezpieczenstwa i komfortu swojej rodzinie.
Kolejnym nietatwym wydarzeniem byta ucieczka do Egiptu zwigzana nie tylko
z trudami podrozy, ale z potrzeba zostawienia swojego domostwa, swoich bliskich,
swojego warsztatu pracy i znanej przestrzeni zyciowej. To trud rozpoczynania
wszystkiego od nowa na obczyznie, w innym jezyku i odmiennej kulturze. Wiazato
si¢ to z troska o utrzymanie rodziny i poradzeniu sobie w nowych warunkach.
Na domiar ztego sytuacja powtorzylta sie po kilku latach, gdy trzeba byto opuscic¢
Egipt i osiedli¢ si¢ w Nazarecie, zndw zaczynajac wszystko od poczatku: znalez¢
dom, pozyskac klientow, wyrobi¢ sobie marke jako ciesla. Nalezy zaznaczy¢, ze nie
byt to zaden prestizowy zawod, co mozna zauwazy¢ w ewangelicznym zdaniu, kiedy
lud moéwit o Jezusie: ,,Czyz nie jest On synem ciesli?” (nie pada nawet imi¢ Jozefa;
zob. Mt 13,55)!¢, Nastepnie po kilku latach miata miejsce pielgrzymka do Jerozolimy
i rozpaczliwe szukanie zaginionego Jezusa'’. Te wszystkie wydarzenia wymagaty

15 Nalezy zauwazy¢ fakt, ze Jozef po podjeciu nielatwej decyzji opuszczenia Maryi, potrafit zasnaé.
Wedtug swigtego Jana Chryzostoma sen podkresla spokdj Jozefa, jego sprawiedliwo$¢ i panowanie nad
soba, jakim si¢ wykazal w tej dramatycznej sytuacji. Zob. P.M. Solimeo, dz. cyt., s. 31.

16 Biblijne okreslenie zawodu Jozefa (tekton) mozna ttumaczy¢ w dwojaki sposob: jako rzemie$lnik
(pracownik wykonujacy prace reczna) lub jako ciesla. W tradycji przyjeta si¢ druga interpretacja.
Zob. PM. Solimeo, dz. cyt., s. 14.

17 Aby lepiej zrozumie¢, w jaki sposob dwunastoletni Jezus moglt sie zgubié, nalezy wyjasnic,
ze pielgrzymi wracajacy z Jerozolimy czgsto taczyli si¢ w naturalne grupy zlozone z mieszkancow
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hartu meskiego ducha, mocnego charakteru, silnej psychiki i odwagi's. Moze z tego
powodu w litanii ku jego czci jest on nazywany ,,J6zefem Najmezniejszym”. Ponadto
mozna przypuszczac, ze Jozef zakonczyt swoje ziemskie zycie przed rozpoczgciem
mesjanskiej dziatalno$ci Jezusa, zatem nie byt $wiadkiem ani jednego cudu, ani
jednego uzdrowienia, nie styszat zadnej mowy Chrystusa, nie widziat ttumow, ktore
zaNim podazaly'. Wymagalo to heroicznej wiary, ze to Dziecko, a potem miodzieniec
1 m¢zczyzna jest prawdziwie Synem Bozym. To wszystko wskazuje, iz Bog J6zefowi
z Nazaretu postawil wyzwanie godne prawdziwego mezczyzny. Dotyczylo to
zardwno jego osobowosci, cech, zachowania, jak i dojrzatosci duchowej zwiazanej
z zawierzeniem, szaleniczym zaufaniem i pojsciem w ciemno za Boza wola. Swicty
Jozef jest przykladem czlowieka tworczo przezywajacego cierpienie, poniewaz
trudne sytuacje zyciowe i kryzysy egzystencjalne wykorzystat do tego, by lepiej
wypehiac role meza Maryi i opiekuna Zbawiciela. Przekut je na tworcze dziatanie,
ochrone najblizszych i zapewnienie rodzinie poczucia bezpieczenstwa, czyli zrobit
to, czego obecnie wielu mgzczyzn nie potrafi. Dlatego $w. Jozef powinien dodawaé
odwagi wspolczesnym mezczyznom, przezywajacym roznego rodzaju kryzysy
takie jak: podejmowanie trudnych decyzji, majacych wplyw na zycie catej rodziny,
borykanie si¢ z utrata pracy lub brakiem niewystarczajacych zarobkéw, podjecie
trudu naprawy matzenstwa, ktéremu grozi rozwod, obrong wartosci rodziny w dobie
kryzysu tej instytucji (zwicksza si¢ bowiem ilo$¢ zwigzkdéw kohabitacyjnych),
bagatelizowanie $wicto$ci sakramentu matzenstwa i podwazania autorytetu ojca.
Dzisiejszy mezczyzna, tak jak sw. Jozef, ktory bronit Jezusa przed Herodem, ma za
zadanie broni¢ swojg rodzing przed wspotczesnymi ,,Herodami” w postaci zagrozen
i deprawacji ze strony roznych ideologii wrogich malzenstwu i rodzinie.

danego regionu. Ponadto mezczyzni i kobiety pewien odcinek drogi szli osobno. Dzieci mogly i$¢
zaré6wno w grupie meskiej, jak zenskiej. By¢ moze Maryja sadzita, ze Jezus idzie w grupie z Jozefem,
a Jozef byl przekonany, ze jest On w grupie z Maryja. Dopiero po polaczeniu si¢ obu grup odkryli
pomylke i brak obecnosci Syna, co spowodowato powrét do Jerozolimy i wszczecie poszukiwan.
Zob. PM. Solimeo, dz. cyt., s. 52.

18 Wyzej wymienione wydarzenia $wiadcza nie tylko o odwadze i harcie mgskiego ducha, ale takze
o wielkiej czuto$ci $w. Jozefa, jaka miat wzgledem swojej rodziny, ktora przejawiata si¢ w gestach
codziennego zycia. Z tego powodu mozna powiedzie¢, ze $w. Jozef jest najwierniejszym obrazem
czutego Boga, Jego ojcowskiej mitosci i opatrznosci. Zob. L.J. Fernandez Frontela, La ternura de San
José, ,,.Estudios Josefinos” 136 (2014), s. 211-213.

19 Bazujac na tekécie Ewangelii mozna zauwazy¢, Ze ostatnia scena mowiaca o §w. Jozefie dotyczy
odnalezienia Jezusa w $wiatyni. Niektore informacje biblijne moga sugerowac, kiedy $wiety zmart.
Na progu rozpoczecia publicznej dzialalnosci Chrystusa, podczas wesela w Kanie Galilejskiej
ewangelista Jan przekazuje, ze byt na nim obecny Jezus, Jego Matka i uczniowie (zob. J 2,1-12). Nie ma
natomiast zadnej wzmianki o Jozefie. Podobnie jest w scenie, gdy do nauczajacego Jezusa przychodzi
ktos z informacja: ,,Oto Twoja Matka i Twoi bracia stoja na dworze i chcg mowic z Tobg” (Mt 12,47).
Jozef nie jest juz wymieniony. Natomiast w scenie ukrzyzowania, Chrystus powierza swoja Matke
opiece Jana, czego nie musiatby czyni¢, gdyby zyt jeszcze Jozef (zob. J 19,25-27). Tak wigc mozna
przypuszczaé, ze §w. Jozef zakonczyt swoje ziemskie zycie w okresie po znalezieniu dwunastoletniego
Jezusa w §wiatyni, a przed rozpoczeciem przez Niego publicznej dziatalnosci.
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Wracajac do watku ofiary, trafnie dostrzega jej sens w zyciu rodzinnym
Jan Pawet I mowiac: ,, (...) z Zycia rodzinnego nie da si¢ usung¢ ofiary, co wiecej,
trzeba ja przyjmowac sercem tak, aby doznata poglebienia mito§¢ matzenska i stata
si¢ zrodtem wewnetrznej radosci”®. Mozna powiedzie¢, ze by¢ m¢zem i ojcem
oznacza zy¢ w duchu milosnej ofiary, posigs¢ umiejetnosé bycia dla kogos, to bycie
w gotowosci do sktadania radosnych wyrzeczen?'. A tej gotowosci wielu mezom
i ojcom brakuje. Dlatego musza czerpac¢ z sity, odwagi, po$wiecenia i pokory
Swictego Jozefa, ktory powinien by¢ przyktadem dla wspédlczesnych mezczyzn
przezywajacych rdéznego rodzaju cierpienia, nierozumiejacych, dlaczego Bog
przeprowadza ich przez ,,ciemng doling” (zob. Ps 23). Kt6z jak nie Jozef — czlowiek
zawierzenia — moze motywowaé me¢zczyzn, aby nie zwatpili, nie zachwiali sie,
nie wycofali, zwlaszcza gdy nie rozumieja sensu trudnych doswiadczen? Jozef
z Nazaretu to patron tych, ktéorzy mimo odczuwanej niepewnosci i destabilizacji,
nie rezygnuja z pojscia dalej, lecz potrafig bezgranicznie zaufa¢ Bogu. Dojrzewanie
mezczyzny bardziej dokonuje si¢ przez skladanie ofiar i samodyscypling,
niz realizowanie wszystkich swoich pragnien i zamierzen (Sw. Jozef zrezygnowat
na przyktad z pragnienia posiadania wlasnego potomstwa, dlatego z powodzeniem
moze by¢ takze patronem ojcow adopcyjnych). Co wiecej to zaufanie powigzane
ze shuzba wecale nie przynosi Jozefowi chwaly. Ewangelisci nie zanotowali zad-
nego jego stowa, znika niepostrzezenie z biblijnej narracji, jest niejako zawsze
na uboczu. Nie styszy tych samych stow, ktore zostaly wypowiedziane pod adresem
Maryi: ,,Btogostawiona jeste$, ktora§ uwierzyla, ze spetnig si¢ stowa powie-
dziane Ci od Pana” (Lk 1,45), a jednak to on zostaje ziemskim ojcem Syna Bozego
a w perspektywie czasu opiekunem Kosciota powszechnego. Bo jego czyny byly
o wiele wiecej warte niz stowa. Swicty Jozef nie szukat ludzkiej chwaty, gdyz ce-
chowat go ,,prymat zycia wewnetrznego”, o czym moéwi Jan Pawel 11 w nastepuja-
cych stowach: ,,Calkowita ofiara, jakg Jozef ztozyl ze swego istnienia, aby godnie
przyja¢ Mesjasza we wlasnym domu, znajduje wytlumaczenie «w niezglebionym
zyciu wewnetrznym, ktore kierowato jego postepowaniem i bylo dlan zrodtem
szczegolnych pociech; to z niego czerpat Jozef rozwagg i sile — wlasciwa duszom
prostym i jasnym — dla swych wielkich decyzji, jak wowczas gdy bez wahania
podporzadkowat Bozym zamystom swoja wolnos¢, swoje prawo do ludzkiego
powolania, swoje szcze$cie malzenskie, godzac si¢ przyja¢ w rodzinie wyznaczone
sobie miejsce i cigzar odpowiedzialnosci, ale rezygnujac, mocg nieporoOwnanej
dziewiczej mitosci, z naturalnej mitosci matzenskiej, ktora tworzy rodzine i ja pod-

20 Jan Pawet I, Adhortacja apostolska , Familiaris consortio”, Rzym 22.11.1981, n. 34,

w: Adhortacje apostolskie Ojca Swietego Jana Pawta 11, t. 1, Krakow 2006.
2l Wiegcej na ten temat zob. A.J. Nowak, Ojcostwo duchowe w aspekcie psychologicznym,
w: Ojcostwo duchowe. Teoria i praktyka, red. M. Chmielewski, Lublin 2001, s. 25-34.
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trzymuje»”22. Owa calkowita ofiara z siebie jest powigzana z mitoscia. Swicty Jozef
dostrzega ,,misj¢ Maryi 1 z mitosci do niej jest w stanie, wraz z nig, ztozy¢ ofiare
z siebie. Zgoda Maryi podczas zwiastowania, bez pytania m¢za o opinig, Swiadczy
o uprzednio zlozonym «darze z siebie» przez Jozefa. Dlatego tez Matka Boza wie,
ze moze sobg «dysponowaé» oraz ze jest to zgodne z wolg jej Oblubienca™?.

Patrzac po ludzku, ofiara, stuzba oraz zycie pozbawione chwaly i uznania jest
w ocenie mentalnosci wspolczesnego $wiata zupehnie bez sensu. Jednak ci, u ktérych
istnieje ,,prymat zycia wewnetrznego”, rozumieja, ze wszelkiego rodzaju ziemskie
sukcesy i awanse sg niczym w poréwnaniu z tym, ,.,jak wielkie rzeczy przygotowat
Bog tym, ktorzy Go mituja” (1Kor 2,9). Tak wige podjecie trudéw zycia, rezygnacja
z siebie na rzecz dobra drugiego czlowieka badz wartosciowych idei, pokonywanie
wlasnego egotyzmu, zmierzenie si¢ z réznymi rodzajami niepowodzen, umiejetnosé
bycia wzgardzonym przez $wiat z powodu nierealizowania jego standardow,
to prawdziwa inicjacja do bycia mezczyzna i ciggltego si¢ nim stawania®*. W ten
sposob mezczyzna odkrywa swoja tozsamosC, ktora ksztaltuje si¢ w atmosferze
wysitku panowania nad soba, w podejmowaniu ryzyka odkrywania przestrzeni
1 mozliwosci jeszcze dotad nieodkrytych, w przekraczaniu samego siebie, w walce
ze swoimi slabos$ciami. Aby te procesy nie staly si¢ jego nerwicami, winien to
czyni¢ zawsze w odniesieniu do innego ,,ja”, drugiej osoby, a zwlaszcza kobiety
lub Tr6josobowego Boga®.

2 Jan Pawel II, Adhortacja apostolska ,,Redemptoris Custos”, Rzym 15.08.1989, n. 26,
w: Adhortacje apostolskie Ojca Swietego Jana Pawla 11, t. 1, Krakow 2006.

3 W. Cichosz, R. Rumian, Pedagogia Swigtego Jozefa w Swietle adhortacji apostolskiej
,,Redemptoris custos”, ,,Teologia i Cztowiek” 50 (2020), s. 82.

24 DPrr D Doalie Todarmm b o e D s L i g e .

do porzadku dziewczyny stowami: «badZ kobieta», natomiast do chlopcow zwracamy si¢ ambitnym
sformulowaniem: «badZz me¢zczyzna». Znaczyloby to, ze mesko$¢ wymaga sprawdzenia sie,
udokumentowania. Demonstrowanie dowodow wiaze si¢ z przejsciem przez probg. Pierwsza
miesigczka przychodzi zgodnie z procesem natury i dziewczynka oglasza siebie: «jestem kobieta na
zawsze». W rozwoju chlopca nie mamy tak emocjonalnego doswiadczenia”. A.J. Nowak, Duchowosé
mezczyzny, wW: Duchowosé sw. Jozefa z Nazaretu, red. M. Chmielewski, Lublin 2003, s. 188. 187-202.
Zob. tez E. Badinter, Tozsamos¢ mezZczyzny, tt. G. Przewtocki, Warszawa 1993, s. 23-28.
% Zob. A.J. Nowak, Duchowosé mezezyzny, s. 196, 199.

W odkrywaniu wlasnej tozsamosci moze by¢ pomocne wychowanie chrzescijanskie i edukacja
religijna. Dzigki nim osobie latwiej jest odkry¢ sens zycia, zbudowa¢ hierarchi¢ wartosci, wedhug
ktorych bedzie kierowaé si¢ w zyciu, dostrzega¢ oprocz dobr doczesnych takze dobra duchowe.
Zob. W. Cichosz, Anthropological determinants of religious education, w: Religious Pedagogy,
red. Z. Marek, A. Walulik, Krakoéw 2020, s. 346.
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3. Odwaga bycia ojcem

Cecha charakterystyczng swigtego Jozefa jest jego obecno$¢ przy Jezusie
bez wypowiadania zadnego slowa zapisanego w Ewangeliach. Opickun jest
obecny przed Jego narodzeniem, towarzyszac brzemiennej Maryi. Jest obecny
przy narodzeniu, w czasie ofiarowania w $wiatyni, przy nadaniu imienia nowo
narodzonemu Dzieci¢ciu, przy Jego obrzezaniu i wykupu pierworodnego, ratuje Go
przed $mierciono$nym rozkazem Heroda, udajac si¢ do Egiptu, towarzyszy podczas
pierwszej pielgrzymki Jezusa do Jerozolimy, ofiarnie Go szuka, gdy orientuje sie,
ze zagingl. Mozna przypuszczaé, ze sw. Jozef trwal przy mtodym Synu Bozym
bioragc Go na rece, obejmujac, przytulajac i catujac, a takze uczac zawodu i dajac
wychowanie religijne, wypelniajac zwyczaje 1 prawo zydowskie. Jak zauwaza
Pierre Grelot: ,,To wlasnie w rodzinnej intymnosci swej synowskiej relacji do
Jozefa, Jezus nauczyl si¢ mowic: «Abba! Ojcze!», zanim wyrazit swag relacj¢ do
Boga przy pomocy tego samego zwrotu”?. Tak wigc, jak stusznie podkresla Francis
Filas: ,, (...) Jezus okazywal Jozefowi mitos¢, uszanowanie i czes$¢, jaka nalezata si¢
prawdziwemu ojcu, a Jozef musiat nim by¢ w prawdziwym znaczeniu. (...) tylko
jeden cztowiek imieniem Jozef, ciesla, miat do Jezusa prawa ojcowskie. Jozef zatem
byt ojcem Jezusa nie tylko z nazwy i wskutek powszechnego przekonania, lecz takze
rzeczywistym”?.

Postawa Jozefa staje si¢ dobrym przyktadem dla dzisiejszych ojcow, ktorzy
czgsto w swoich rodzinach sg nieobecni. Nie chodzi tu tylko o nieobecnos¢ fizyczng
na przyktad z powodu absorbujacej pracy zawodowej, lecz rowniez o absencj¢
psychiczng, mentalng. Niekiedy me¢Zzowie i ojcowie nie uczestniczg aktywnie w
zyciu rodziny, zrzucajac obowigzki rodzicielskie i wychowawcze na zong, uwazajac
za swoje gléwne i czesto wystarczajace zadanie zapewnienie bezpieczenstwa
finansowego i skupienie si¢ tylko na pracy zarobkowej?. Nie troszczg si¢ o relacje
malzenskie i rodzicielskie, gdyz nie wiedza, jak by¢ mezem i1 ojcem. Moze to
by¢ konsekwencjg braku wzorcéw wyniesionych z rodziny pochodzenia. Czgste
rozwody wsrdd dzisiejszych matzenstw, wzrost rozbitych rodzin, wychowywanie

% Cyt. za B. Mierzwinski, Swiety Jozef jako oredownik i wzér mezczyzny i ojca”, w: Duchowosé
Sw. Jozefa z Nazaretu, red. M. Chmielewski, Lublin 2003, s. 178.

27 F.L. Filas, Swiety Jozef czlowiek Jezusowi najblizszy, tt. F. Dylewski, J. Ozég, D. Siuta, Krakow
1979, s. 181. Zob. tez A. Skreczko, Jozef i Maryja przyjmujq Chrystusa w rodzinie. Paradygmat dla
wspolczesnej rodziny, 4 (2004), s. 86.

28 Ciekawe badania przeprowadzono w Wielkiej Brytanii. Na pytanie skierowane do ojcow,
ile czasu dziennie spgdzaja ze swoim dzieckiem, odpowiadali, ze trzydziesci minut. Naukowcy
postanowili zweryfikowaé te deklaracje. Przebadano 1729 rodzin, dokladnie mierzac czas, ktory
ojcowie poswigcali wylacznie na zabawe z dzieckiem. Okazalo sig, ze statystyczny brytyjski ojciec
poswieca swojemu dziecku 40 sekund dziennie! Zob. https://kobieta.onet.pl/dziecko/40-sekundowy-
tata/h0zt5 [24.08.2021].
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si¢ bez ojca lub z ojcem z ,,doskoku” tworza niesprzyjajacy klimat do ksztattowania
si¢ meskiej tozsamosci. Tak wiec pomimo niepowtarzalnej funkcji matki, rola ojca
ma rowniez kluczowe znaczenie. Jako przyktad niech postuza badania ukazujace
znaczenie obecnos$ci ojca w zyciu corki. Badania przeprowadzone przez Mieczystawa
Plop¢ na dziewczetach w wieku 12-13 lat wykazaly nastgpujace zaleznosci: ,,(...)
dziewczgta majace pozytywne kontakty uczuciowe z ojcami cechuja si¢ wigksza
stalo$cig emocjonalna, sg bardziej zrownowazone, uczuciowo opanowane, wytrwate
w wysitku, cierpliwsze niz ich kolezanki (.. .), ktore nie odczuwaja tej wiezi ze swoimi
ojcami”; ,,dziewczeta kochane maja wigksza pewnos$¢ siebie, samowystarczalnosc,
zaufanie do ludzi, wigksze poczucie bezpieczenstwa niz dziewczeta odrzucane

uczuciowo”?.

Badania przeprowadzone przez innych naukowcéw wykazaly,
ze dziewczgta, ktore odczuwaja troske ojcow 1 sa z nimi zwigzane, majg mniej prob
samobodjczych, rzadziej przezywaja depresje, poczucie niskiej wartosci, rzadziej
siegaja po alkohol i narkotyki, nie miewaja zaburzen wagi, czg$ciej sa zadowolone
ze swojego wygladu®.

Natomiast chtopcy oceniajacy pozytywnie swoich ojcow (w odroznieniu od
tych, ktorzy posiadaja ocen¢ negatywng), maja tatwos¢ w kontaktach interperso-
nalnych, sg towarzyscy, cechuja si¢ zdolnosSciami przystosowawczymi, sa stali
i dojrzali uczuciowo, bardziej odpowiedzialni, pomystowi i sumienni z wigksza
dyscypling wewnetrzng w osigganiu celu, uznajg normy etyczne’!. Z powyzszych
danych wida¢ zatem doniosta rolg, jaka odgrywa ojciec. Dlatego aktywna jego
obecno$¢ w procesie wychowania ma bardzo wazne znaczenie nawet, jesli zwykle
spedzanie z dzieckiem czasu wydaje si¢ mu mato efektywne.

Réwniez wychowanie religijne, jakie dziecko otrzymuje od ojca i przyktad
jego zycia, odgrywa niebagatelng rolg. Badania wykazaty, ze ojcowie, ktorzy sa
religijni, maja lepsze relacje ze swoimi synami. Przejmujac postawe religijnosci od
swoich ojcow, wierzacy chtopcy duzo rzadziej w wieku nastoletnim rozpoczynaja
wlasng aktywnos¢ seksualng, sa mniej podatni na wejscie w natogi, depresje, maja
lepszy obraz samych siebie®.

Podsumowujac niniejszy watek nalezy stwierdzi¢, ze towarzyszenie
$w. Jozefa Synowi Bozemu, zaangazowanie si¢ w Jego wychowanie staje si¢

2 M. Plopa, Psychologia rodziny: teoria i badania, Krakoéw 2011, s. 304-308.

30 Zob. M. Meeker, Mocni ojcowie. Mocne corki, tt. K. Glowacka, M. Glowacki, Krakow 2012, s. 48.

31 Zob. M. Plopa, dz. cyt., s. 306-307.

32 Zob. M. Meeker, Dilaczego chiopcy potrzebujq Boga, tt. K. Glowacka, M. Glowacki, ,,Fronda”,
59 (2011), s. 37.
Ponadto badania psychologiczne wskazuja, ze religijni mezowie czerpia wigcej satysfakcji z zycia
malzenskiego, a takze przyczyniaja si¢ do podnoszenia poziomu satysfakcji u swoich zon. Zob. T. Ros-
towska, P. Zylifiska, Stopier zaangazowania religijnego a poziom jakosci matzenskiej u partneréw,
w: Psychologia rodziny. Maizenstwo i rodzina wobec wspotczesnych wyzwan, red. T. Rostowska,
Warszawa 2009, s. 129.



66

przyktadem dla ojcow, by byli oni obecni w swoich rodzinach, by nie popadali
w przesadng troske o sprawy bytowe kosztem wlasnej obecno$ci i brakiem
zaangazowania si¢ w wychowywanie i poznawanie swoich dzieci. To ojcowie
winni uczy¢ dzieci Bozych praw, sposobu funkcjonowania §wiata, zapoznawac
je z zasadami zycia spotecznego, wychowywac do odpowiedzialnos$ci, konsekwencji
i obowiazkowosci, ksztattujac w ten sposob ich osobowos$¢ i moralnosc.

4. Odwaga bycia §wietym

Ojciec Swiety Franciszek w adhortacji apostolskiej ,,Gaudete et exsultate”
o powolaniu do $wigtosci w §wiecie wspotczesnym wyraza przekonanie, ze Bog
,»chce, abysmy byli §wietymi i nie oczekuje, ze zadowolimy si¢ zyciem przecigtnym,
rozwodnionym, pustym’™?. Laczy on $wieto$¢ z osiagnieciem przez cztowieka
prawdziwego szczgécia, do ktorego zostal on stworzony**. Papiez stanowczo
przypomina, ze wezwanie do $wigtosci ,,Pan kieruje do kazdego z nas, (...) kieruje tez
do ciebie: «Badzcie §wigtymi, bo Ja jestem swigty» (Kpt 11,44; 1P 1,16). Podkresla
to takze dobitnie Sobor Watykanski II w stowach: ,,Wszyscy wierni, wyposazeni
w tyle tak wielkich $rodkéw zbawienia, we wszystkich sytuacjach zyciowych
i w kazdym stanie powotani sg przez Pana, kazdy na wtasciwej sobie drodze,
do doskonalej $§wigtosci, jak sam Ojciec jest doskonaty™>.

W dazeniu do §wigtosci nie chodzi o to, by kopiowaé zachowania §wigtych
(ktore moga pobudza¢ i motywowac), ale szukac i realizowa¢ wtasng i wyjatkowa
droge, ktora przygotowat dla kazdego Pan (zob. GE 11). Swigto$¢ — jak mowi Papiez
— nie jest zarezerwowana tylko dla niektorych, lecz ,,wszyscy jesteSmy powotani,
by by¢ swietymi, zyjac z mitoscig i dajac swe §wiadectwo w codziennych zajeciach,
tam, gdzie kazdy si¢ znajduje. (...) Jeste$ Zonaty albo jeste$ mezatka? Badz Swigtym,
kochajacitroszczac si¢ o mezalub zong, jak Chrystus o Kosciol” (GE 14). Zatem droga
do $wietosci polega na wprowadzaniu Boga w swoja codzienno$¢, na wybieraniu
Go wcigz na nowo pomimo wilasnych ograniczen, stabosci czy zniech¢cenia
(zob. GE 15). Swigtos¢ dla kazdego wierzacego jawi sie jako zyciowa misja, ktorej
nalezy si¢ catkowite poswigcenie, ,,powierzenie siebie z ciatem i duszg”, by moc
»da¢ z siebie, to co najlepsze” (GE 25). To wymaganie moze nieraz wprowadzi¢

3 Franciszek, Adhortacja apostolska ,, Gaudete et exsultate”, (Rzym 19.03.2018), Krakow 2018,
n. 1 (dalej GE).

3 Wigcej na ten temat zob. P. Roszak, £aska, wolnosé, zastuga, czyli o chrzescijariskim stylu Zycia,
w: Swietos¢ — wysilek czy taska? Wokét adhortacji ,, Gaudete et exsultate” papieza Franciszka, red. P.
Roszak, P.P. Ortowski, Torun 2019, s. 57-70.

35 Sobor Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium”, Rzym 21 listopada
1964, n. 11, w: Sobor Watykanski 1. Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2002.
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niepokdj, lek przed stuzbg, oddaniem siebie innym ludziom, swoich sit, umiejetnosci,
wolnego czasu, co w konsekwencji moze odstreczy¢ od podjecia misji u§wigcania.
Dlatego papiez Franciszek apeluje: ,,Nie boj si¢ §wietosci. Nie odbierze ci ona sit,
zycia ani rado$ci. Wrecz przeciwnie, poniewaz staniesz si¢ tym, co zamyslat Ojciec,
kiedy ciebie stworzyt i bedziesz wierny twojej istocie” (GE 32).

Mimo iz nie ma bezposrednich przestanek biblijnych $wiadczacych, ze Jozef
— opiekun Jezusa jest §wiety, to jednak tak jest okre§lany. Sg ku temu przestanki
teologiczne. Juz $w. Jan Chryzostom i §w. Tomasz z Akwinu, analizujac okreslenie
»sprawiedliwy”, jakie pada w Ewangelii na temat $w. Jozefa, uwazaja, ze jest to
ta cnota, ktora taczy w sobie wszelkie inne, ,,sprawiedliwy” to inaczej kompletny
we wszystkich cnotach®. Natomiast papiez Leon XIII w encyklice ,,Quamquam
pluries” zauwaza, ze $§wictos¢ Jozefa wynika z tego, ze byl mgzem Maryi
i domniemanym ojcem Jezusa: ,,Stad wynika cala Jego godnos¢, taska, swigtos¢
i chwala. Zapewne, ze godno$¢ Matki Bozej jest tak wzniosta, ze Zadne stworzenie
nie moze Jej przewyzszy¢. Poniewaz jednak §w. Jozef ztaczony byl wezlem matzen-
skim z Naj$éw. Dziewica, przeto bez watpienia zbliza si¢ wiecej niz ktokolwiek
inny do tej tak podniostej godnosci, dla ktorej Matka Boza o wiele przesciga
wszystkie natury stworzone. Matzenstwo bowiem jest spotecznoscia i zwigzkiem
ze wszystkich najscislejszym, ktory z natury swojej pocigga za sobg wzajemne
udzielanie sobie dobr przez oboje malzonkow. A zatem, jezeli Bog dal Najsw.
Pannie (...) $w. Jozefa na Oblubienca, to dat Jej nie tylko towarzysza zycia, $wiadka
panienstwa, obronce czci, lecz tez na mocy samego wezta matzenskiego uczestnika w
wzniostej godnosci™’. Mozna stad wysnu¢ wniosek, ze Bog nie powierzytby Maryi,
ktora byta ,taski pelna” i z ktorej miat narodzi¢ si¢ Jego Syn, komus, kto bylby
oddany grzechowi. Jak zauwaza Francis Filas, Jozef poprzez maltzenstwo i ojcostwo
byt osoba najblizszag Maryi i Jezusowi. Musial on zatem otrzymac ,,petni¢ taski”,
chociaz byta to pelnia druga po Maryi. Mimo Ze byla to godno$¢ nizsza od godnosci
Matki Bozej, to przewyzsza ona wszystkich innych ludzi*. Ponadto nikt nie mogtby
zosta¢ opiekunem Jezusa i trwac przy Nim wychowujac Go, uczac zawodu, jesli sam
nie odznaczatby sie $wigtoscig. Mowi o tym dekret ,,Quemadmodum Deus” Swigtej
Kongregacji Obrzedéw z 8 grudnia 1870 roku: ,,Tego zatem, ktorego tylu krolow,
patriarchdw i prorokéw pragngto widzie¢, sw. Jozef nie tylko ogladal, ale z Nim
rozmawiat i z ojcowska pieczotowito$cia piastowal na rekach swoich, karmit z pracy
ragk wlasnych Przedwieczne Stowo Wcielone, Chleb Anielski, z nieba zestany dla

3¢ Zob. P.M. Solimeo, dz. cyt., s. 75.

37 Leon XIII, Encyklika ,, Quamquam pluries, 15.08.1889, w: Encykliki Leona XIII, cz. 1, Stupsk
1997.

3% Zob. F.L. Filas, dz. cyt., s. 179. Jest to zgodne z teza $w. Tomasza z Akwinu mowiacej, ze im
co$ bardziej przybliza si¢ do jakiej$ przyczyny, tym wigkszy ma udziat w skutku tej przyczyny.
Zob. Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 111, q. 27, a. 5c.
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wszystkich na zycie wieczne™. Swicty Jozef przez swoja postuge, jako maz Maryi,
jako ziemski ojciec Syna Bozego, jako zywiciel rodziny, jako osoba podejmujaca
odwazne decyzje, u§wiecat si¢ wypetniajgc swoje role i zadania w sposob doskonaty.

Wielu wspoélczesnym megzezyznom $wigto$¢ kojarzy sie z czym$§ mato
meskim. Moze by¢ to zwigzane ze ztym pojmowaniem $wigtosci jako bigoterii,
ptytkiej dewocji skupiajacej sie¢ na ciaglych pacierzach i czestej obecnosci na
nabozenstwach w kosciele. Mozna tez spotkac si¢ z opinig, ze §wietos¢ przekracza
mozliwosci ,,zwyktych” ludzi, a §wigci to wybitne jednostki, jakby ,nadludzie”,
ktorym doréwnanie jest niemozliwe, za$ czerpanie z ich do§wiadczen bezcelowe.
Tymczasem przyktad zycia §w. Jozefa moze by¢ szansa na ,,urealnienie” $wigtosci,
bowiem, jak moéwi Jan Pawet II, §wigtos¢ to ,,dazenie do tej «wysokiej miary »
zwyczajnego zycia chrzeécijanskiego™. Tak wigc Swigtos¢ jawi si¢ jako zadanie,
a dla me¢zczyzny wierzacego jest wrecz wyzwaniem, gdyz potrzeba wiele odwagi
1 wlozenia sporo osobistego wysitku, a takze wspotpracy z taska Boza, by pokonywac
swoje stabosci, grzechy, wady charakteru, by z zaangazowaniem i niekiedy mimo
zniechecenia wypelnia¢ swoje role matzenskie, rodzicielskie, zawodowe, aby stawac
si¢ coraz dojrzalszym w wierze oraz coraz lepszym, to znaczy swietnym i $wictym
mezem i ojcem. Przykladem moze by¢ wtasnie $w. Jozef, ktory swojemu zwyktemu
zyciu, jako glowa rodziny i ciesla z Nazaretu nadat ,,wysoka miarg” do tego stopnia,
iz byt opiekunem i wychowawca Syna Bozego.

Podsumowanie

Analizujgc posta¢ sw. Jozefa w kontekscie jego ,,tworczej odwagi”, mozna
zauwazy¢, ze przejawia si¢ ona na réznych ptaszczyznach: w byciu sprawiedliwym,
w umiejetnosci sktadania ofiary z siebie poprzez stuzbg, w wypemianiu roli me¢za
i ojca, w dazeniu do §wigtosci. W ten sposob realizowal on swoja meska tozsamosc.
Jak slusznie zauwaza Adam Rybicki: ,,Naiwny obraz dzielnego Jozefa, milczacego
i pelego rezerwy, wygladajacego jak tatwowierny i dobroduszny proletariusz,
sciskajacy w grubych palcach narzedzia, za pomoca ktorych zarabia na chleb dla
rodziny, oto — by¢ moze — bardziej jego karykatura niz prawdziwy obraz™*!. Z tej racji
niniejsze opracowanie miato ukaza¢ inne oblicze $w. Jozefa niz to, do ktorego ludzie
wierzacy zostali przyzwyczajeni poprzez sztuk¢ malarskg. Nie jest to m¢zczyzna

3 Cyt. za M. Chmielewski, Sylwetka duchowa sw. Jozefa z Nazaretu, w: Duchowosé $w. Jozefa
z Nazaretu, red. M. Chmielewski, Lublin 2003, s. 32.

40 Jan Pawet I, List apostolski ,,Novo millennio ineunte”, Watykan 6.01.2001, n. 31, w: Listy
apostolskie Ojca Swietego Jana Pawla II, t. 2, Krakow 2013.

4 A. Rybicki, Swiety Jozef jako przyklad twérczego cierpienia mezczyzny, w: Duchowosé
sw. Jozefa z Nazaretu, red. M. Chmielewski, Lublin 2003, s. 207.
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w podeszlym wieku i malo atrakcyjnym wygladzie, lecz to prawdziwy wojownik,
maz Bozy, odporny psychicznie, o glebokiej duchowosci. To prawdziwy me¢zczyzna,
straznik i obronca rodziny cechujacy si¢ odwaga w podejmowaniu decyzji i braniem
odpowiedzialnosci za zycie swoje 1 innych. To cztowiek, ktory potrafi przeksztatci¢
problem w szanse, ktory kreuje rzeczywistos¢, majac wplyw na wydarzenia.
To osoba, ktéra wykorzystuje trudnosci, by by¢ bardziej ,,dla drugiego”, niezaleznie
czy jest to Bog, czy czlowiek. To mezczyzna, ktory nie boi si¢ kocha¢, bowiem
»paliwem”, ktory napedza wszystkie te cechy jest nie co innego, jak wlasnie mitos¢.
To mito$¢ dodaje sil, potrafi inspirowa¢ i pomaga znosi¢ wszelkie przeciwnosci.
To mitos¢ daje sity do dziatania, podejmowania decyzji i bycia odwaznym. Dietrich
von Hildebrand poucza: ,,Oznajmiona mito$¢ jest punktem szczytowym udzielania
si¢ drugiej osobie, najbardziej swoistym i najrzeczywistszym oddaniem si¢ jej.
Jedynie w mitosci cztowiek ofiaruje siebie samego”*. Tak wigc Jozef z Nazaretu,
str6z 1 mgz milujgcy Niepokalang Dziewice i Syna Bozego, swoja ,,twdrczg odwaga”
wciaz pozostaje aktualnym wzorem dla wspotczesnych mezczyzn, mgzoéw i ojcow.
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Wprowadzenie

Bt. Dorota z Matow (1347-1394) jest czczona jako blogostawiona lub
swigta'. W Polsce jako blogostawiona, a obchdd jej wspomnienia obowigzkowego
w archidiecezji warminskiej i diecezji elblaskiej oraz wspomnienia dowolnego
w archidiecezji gdanskiej i diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej przypada na dzien
25 czerwca?. Jej kult dynamicznie rozwija sie w wielu polskich diecezjach, m.in.
elblaskiej, gdanskiej, torunskiej, pelplinskiej i warminskiej oraz za granica, zwlaszcza
w niemieckojezycznych regionach §wiata, przenoszony na fali pruskiej i pomorskiej
emigracji. W sytuacji dopuszczonej przez Stolice Apostolskg wzglednej dowolnosci
stopni jej kultu, Dorota z Matow Wielkich ,,w Niemczech czczona jest jako swigta™.

W teologii duchowosci rozpoznawana jest jako nalezaca do krggu duchowosci
germanskiej pruska i pomorska mistyczka, pustelnica—rekluza, pokutnica, postnica,
patniczka i stygmatyczka. Przezyla swoje zycie na terytorium panstwa zakonu
krzyzackiego w Prusach na Wielkich Zutawach Malborskich (tzw. Wielkiej
Zutawie)*, w diecezji pomezanskiej, wzrastajac jako dziecko i panna (1347-1363)
w Matach Wielkich (niem. Groll Montau)®, okres matzenstwa i niemal dwa lata jako
wdowa przezyta w Gdansku (1363-1391)°, rok proby pustelniczej (1392-1393)
w Kwidzynie i okres rekluzji w pustelni—rekluzji przy lub w katedrze pomezanskiej
w Kwidzynie (1393-1394)’.

Blogostawiona Dorota zostata wyposazona przez Boga w dary: modlitwy
mistycznej, czytania sumien (kardiognozji), bilokacji, proroctwa, macierzynstwa

! Dopuszczalno$é obu form kultu wynika stad, ze Kongregacja ds. Swictych Panskich Stolicy
Apostolskiej orzekla, na podstawie dekretu papieza Pawta VI z 9 stycznia 1976 r., w sprawie
zatwierdzenia jej kultu i stwierdzenia heroicznos$ci cnét, ze Dorota z Matéw moze by¢ czczona jako
blogostawiona lub $wigta, w zaleznosci od tego, jaki zwyczaj panuje w poszczegélnych diecezjach.
W Polsce zasadniczo przyshuguje jej kult blogostawionej. Szczegdlnie czczona jest w diecezjach:
elblaskiej, gdanskiej, pelplinskiej, torunskiej i warminskiej. W Niemczech czczona jest jako §wigta:
por. M. Borzyszkowski Ks., Blogostawiona Dorota z Mgtowow i jej droga na oftarze Panskie, ,,Studia
Warminskie”, XIV (1977), s. 525 i zob. J. Ratzinger, Droga ku wnetrzu Swieta Dorota z Mgtowéw/Wege
nach innen: Die Heilige Dorothea von Montau (Kazanie ku czci Sw. Doroty z Mqgtowow, wygloszone
17 czerwca 1979 roku w Kosciele sw. Michata w Monachium), Olsztyn 2016, s. 16: W Niemczech
czczona jest jako Swigta.

2 Por. Kalendarz diecezji polskich, https://opoka.org.pl/biblioteka/T/TA/TAL/kkbids/Kalendarz
diecezji_polskich 2018.pdf [07.05.2020].

3 Por. M. Borzyszkowski, dz. cyt., s. 16.

4 Por. Jan z Kwidzyna, Zywot Doroty z Mgtéw, 11, 2 a, tt. J. Wojtkowski, Lublin 2011, s. 78.

5 Po wielokrotnych zmianach nazw tej wsi, ktorej pierwotna nazwa pochodzi od zrodtostowu,
wywodzacego si¢ ze staropruskiego imienia: Montau, nie uzywa si¢ juz poprzedniej nazwy urzedowej
wsi: Mgtowy, lecz nazwy: Mgty, a rodzinna parafia Blogostawionej, erygowana pod jej wezwaniem,
znajduje si¢ we wsi Maty, potozonej od 1945 r. w gminie Mitoradz, w powiecie malborskim, wchodzacym
w sktad wojewodztwa pomorskiego, tj. wchodzacym w sktad terytorium Rzeczypospolitej Polskiej.

¢ Archidiakonat Gdanski nalezat wtedy do Oficjalatu Pomorskiego Diecezji Wioctawskiej.

7 Por. tamze, s. 405-406.
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duchowego, licznych i glebokich ran od Boga (stygmatow)’. W ten sposob
skonfigurowany zestaw daréw Bozych stanowit podbudowe postugi kierownictwa
duchowego. Kierownictwo duchowe nalezy do istoty tzw. charyzmatu
dorotanskiego. Ujawniat si¢ on w trudnych okoliczno$ciach, a realizowany byt
dzieki pielggnowanemu przez nig od dziecinstwa rozmyslaniu (oratio menatalis)
i stalej pokucie, ktorej zakres wczesnie przekroczyt granice zastrzezone dla dzieci’.
Akty pokuty wykonywata w ukryciu'®. W pokucie Dorota byta wolna od ostentacji.
Zawsze zabiegata o prawg intencj¢ wykonania konkretnego aktu, a mitosng uwage
zwracala ku Panu Bogu w celu nasladowania Chrystusa tak bardzo, jak to tylko
mozliwe, z zamiarem uczczenia Jego najwyzszego majestatu. Posrod licznych aktow
pokuty podejmowata m.in. praktyke tzw. venii'l.

1. Okres$lenie pojecia aktu venii

»Stownik koscielny tacinsko-polski” zawiera m.in. nastgpujace okreslenia
rzeczownika venia,—ae: ,,1/ powolnos¢, wzglad, taska, pobtazanie, uczynnos¢;
2/ przebaczenie darowanie winy, zycia; 3/ pozwolenie; 4/ usprawiedliwienie,
tlumaczenie”'.

»~Encyklopedia katolicka” (wydanie polskie) nie zawiera definicji pojecia
»venia”. Podaje jedynie okre$lenia dwoch poje¢ odleglych semantycznie, ale zbli-
zonych kultycznie:

,»1/ prostracja (gr. proskynesis, fac. prostratio), gest religijny, polegajacy na padaniu
na twarz, dotykaniu czotem ziemi, potoZeniu si¢ na ziemi, lezeniu krzyzem,
poktonie Iub klgczeniu. Prostracja znana byta w starozytno$ci jako wyraz czci
i holdu wobec $wieckiego wladcy oraz bostw; rozpowszechniona w Biblii
[...] oznacza szacunek, unizenie, zachwyt, czes¢, uwielbienie, zdziwienie,

8 Por. tamze, 11 6, s. 82-83, 11 22, s. 93, 11 24, s. 95, 1T 31, s. 101-102, 11 39 a-d, s. 112,11 40 a, c,
d-e,s. 113,11 1 a-g, s. 119-121, I 3 ¢, s. 123,111 4, 5. 123-126, IV 1-5,s. 157-163, IV 11,s. 171-172,
V13,14,15,5.173-176,V 1-5,s. 157-163. Zeznania $wiadkow procesu kanonizacyjnego, dokumentujace
i opisujace wymienione dary w: Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Mqtow od 1394 do 1521,
tt. J. Wojtkowski, Olsztyn 2014, s. 325-326, 358, 376, 450-452, 477, 573, 603.

° Por. tamze, I1 6, s. 82-83.

10 Por. tamze, I1 3, IT 19, s. 78, 90.

' Por. tamze, I1 5 a-x, s. 81-82. Mistrz Jan z Kwidzyna (1343—1417), profesor teologii uniwersytetu
w Pradze, dziekan pomezanskiej kapituly katedralnej, Krzyzak, kierownik duchowy Btogostawionej
pustelnicy — rekluzy w Kwidzynie latach 1392-1394, sekretarz jej zycia duchowego i rzecznik
jej kanonizacji po $mierci, zob. J. Wojtkowski, Kosmologia Jana z Kwidzyna, ,,Studia Elblaskie”
XX (2019), s. 195 — sam przez si¢ nie zdefiniowat pojecia aktu venii, lecz jedynie okreslit praktyke,
podejmowania poszczegbdlnych aktow venii, (ktore Blogostawiona podejmowata juz od dziecinstwa
w domu rodzinnym, a nast¢pnie w zyciu dorostym jako me¢zatka i wdowa) —z zastosowaniem metody
opisowej w rozbudowanej specyfikacji konkretnych form wykonywania tego aktu przez penitentke.

12 Por. A. Jougan, Venia, w: Stownik koscielny tacifisko—polski, Sandomierz 2013, s. 721.
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wdzigczno$¢, wiare, taske, ufnos¢ poktadang w Bogu i poddanie si¢ Jego woli,
postuszenstwo, modlitwe, prosbe, dzigkczynienie, pokute, pokore i adoracje”!3;

»2/ proskyneza (gr. proskynesis od proskynejn pada¢ na twarz, tac. adoratio),
gest wyrazajacy btaganie, szacunek lub cze$¢, skierowany do wltadcow badz
bostw. Wyrazem proskynezy byto upadnigcie na twarz, ucatlowanie piersi, rak
badz stop, uklekniecie, ukton lub stowne pozdrowienie”'*. W chrzescijanstwie
ojcowie Kosciota m.in. §w. Augustyn i §w. Hieronim wskazywali na unizenie
iuczestnictwo w adoracji krzyza jako na dwa zasadnicze cele dokonywania aktu
proskynezy's.

Lacinskie pojecie ,,venia” (w znaczeniu zblizajacym sig¢, lecz nieidentycznym
do wyzej okreslonych znaczen), zostalo przyjete i zasymilowane w praktyce
liturgicznej Zakonu Braci Kaznodziejow (Ordo Fratrum Praedicatorum), zatozonego
we Francji 22 grudnia 1216 r. przez Dominika Guzmana, zwanych dominikanami.
Zwyczaj venii (podobnie jak prostracji) nalezy do kanonu zwyczajéw liturgicznych
wiasciwych rytowi dominikanskiemu. Praktyka aktow prostracji i venii zostata
opisana w rubrykach ,,Ordinarium” z kodeksu Humberta (1256) odnoszacych si¢
do kodyfikacji rytu dominikanskiego. Rubryki tego obrzedu skodyfikowano we
wspolczesnym ksztatcie w ,,Caeremoniale Jandela” z 1869 (nr 781 nn)'S.

Jak wynika z opracowania liturgisty i znawcy rytu dominikanskiego
0. Augustine Thompsona OP!, praktyka venii historycznie ksztaltowata sie
niejednakowo w poszczegdlnych prowincjach zakonu, a nawet w poszczegdlnych
klasztorach prowincji. Ponadto w obrebie jednego klasztoru mogly wystepowac
roznice w zakresie sposobu i intencji wykonywania. Wynikalo to z tego, ze - zgodnie
z Caeremoniale - ,,mistrz nowicjatu (do ktérego obowigzkéw nalezy «uczenie
nowicjuszy wykonywania venii»”) mogt uczy¢ danego brata nieco inaczej'®. Venia
zgodnie z ,,Caeremoniale” ,,dokonywana jest przez rozciggnigcie calego ciata na
ziemi, nie na brzuchu, lecz na prawym boku, z lewa noga na prawej” (Caeremoniale
z 1869 ., nr 791).

W katalogu zwyczajow praktykowanych w zakonie dominikanskim nie
ma praktyki pocatunku ziemi, stosowanego m.in. w zakonie serafickim, a wigc
wspotczesnym w stosunku do dominikanoéw zakonie mendykanckim (I i II zakon),
czy w powstatym w Annecy we Francji 6 czerwca 1610 r. Zakonie Nawiedzenia

13 Por. K. Lijka, Prostracja, w: Encyklopedia katolicka, t. XV1: Porpora—Repetowski, Lublin 2012,
kol. 510-511.

4 Por. R. Dziura, Proskyneza, kol. 508.

15 Por. K. Lijka, Proskyneza, kol. 511.

16 A. Thompson OP, Venia i pocatunek szkaplerza, http://rytdominikanski.pl/sztuka-celebracji/
venia-i-pocalunek-szkaplerza/ [02.09.2020].

17 Tamze.

18 Tamze.

¥ Tamze.
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Najswietszej Maryi Panny (zwanym potocznie zakonem ss. wizytek)?, wykonywa-
nym przez jako pocalunek ziemi w chorze, kapitularzu, refektarzu, celi, oficynach,
a nawet w kazdym innym miejscu w razie zaistnienia potrzeby. Ponadto praktyka
venii ma inny cel i inny zakres przedmiotowy, stuzy wyrazaniu innych rzeczywistosci
niz pocatunek ziemi. A. Thompson podkreslit, ze ,,tradycyjnie veni¢ wykonuje si¢
z jednego z dwoch powodow: aby ukazac przyjecie polecenia przetozonego lub
prosi¢ o przebaczenie (...). ,,Caeremoniale” przewiduje uznawanie postuszenstwa
w nastepujacych sytuacjach: 1. Na kapitule win podczas przyjmowania pokuty.
2.Poukaraniu przez przetozonego. 3. Przy przyjmowaniu nakazu, oficjum lub postugi,
(...) oraz w nastgpujacych sytuacjach: 1. Na kapitule win podczas samooskarzania
sie. 2. Podczas proszenia przetozonego, a nawet prostego brata o przebaczenie winy.
3. W przypadku komunikujacych, (ale nie stuzacych do Mszy), podczas recytacji
,»Confiteor” przed Komunig na Mszy uroczystej w rycie dominikanskim do 1959 r.,
kiedy to zrezygnowano z tego ,,Confiteor” w celu dostosowania si¢ do zmian
wprowadzonych w rycie rzymskim. 4. Ministrant, w zakrystii po Mszy, jesli podczas
stuzenia popehit blad. 5. Podczas czytania przy positkach, na koncu czytania,
w razie popelnienia powazniejszej pomytki (np. wywotujacej Smiech). 6. W chorze,
jesli kto§ przybyt bardzo spdzniony (po pierwszym psalmie oficjum); w takim razie
brat ten pozostawat na podtodze, dopoki przeor nie zapukat w tawke. Ewentualnie
kantor Iub lektor po popemhieniu duzego btedu podczas $piewania lub czytania.
Wykonywatl on veni¢ krotko, nie czekajagc z powstaniem, az przeor zapuka.
7. Podczas spowiedzi sakramentalnej, w razie zastosowania w rozgrzeszeniu formuty
rytu dominikanskiego (...). Inne okazje do wykonywania venii, wykraczajace poza
podang klasyfikacje (...): 1. Przed przetozonym w razie opuszczania wspdlnoty
dhuzej niz na jedna noc lub przy otrzymywaniu blogostawienstwa dla podrézujacych.
2. Podczas odczytywania ,,Martyrologium” w $wieto Zwiastowania na slowa:
«et homo factus est». Kiedy podwtadny dopuscit si¢ bardzo ciezkiego przewinienia
i chcial poprosi¢ przelozonego o milosierdzie, wykonywal venie w bardziej
uroczystej formie prostracji, ptasko na podtodze, z ramionami wyciagnietymi na
ksztalt krzyza™*!.

Ze wzgledu na przedmiot niniejszego artykutu istnieje ponadto konieczno$é
rozroznienia zakresoOw przedmiotowych pojec: ,,praktyka venii” i ,,akt venii”.

O ile praktyka venii, wynikajaca z konkretnego zwyczaju liturgicznego,
pielegnowanego i utrwalonego w zyciu danej wspolnoty, oznacza pewien staly,
powszechny w obregbie wspdlnoty dominikanskiej sposob wykonywania tego aktu
homagium, postuszenstwa, przebtagania, wynagrodzenia, o tyle akt venii ma duzo
szerszy zakres przedmiotowy.

2 Por. Zakon Nawiedzenia NMP, https://www.wizytki.pl/zakon [24.02.2021].
2 Tamze, przy czym w cytacie z oryginatu zamiast: et factus homo zapisano, jak by¢ powinno:
et homo factus est.
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Jak wynika z analizy zrodet dorotanskich®? podejmowanej w dalszej czgsci
artykutu, akt venii nie oznacza tylko i wylacznie podjecia praktyki venii w sposdb
wyzej opisany przez osobe wlaczona do zakonu dominikanskiego jako profes lub
zyjacg we wspoélnocie jako: juniorysta, nowicjusz lub postulant (z rozszerzeniem
na mniszki II zakonu — mniszki zakonu kaznodziejskiego, tj. mniszki dominikanki
oraz ich juniorystki, nowicjuszki i postulantki). Akt venii jest aktem umartwienia
o duzo szerszym znaczeniu. Aby byt podjety skutecznie i waznie przed obliczem
Boga, nie musi by¢ wykonywany: 1/ przez czionka zakonu dominikanskiego,
2/ wobec profesa (profeski) lub wyzszego przetozonego (wyzszej przetozonej)
zakonu dominikanskiego, 3/ w murach klasztoru zakonu dominikanskiego,
4/ w sposdb wyzej opisany, co do ulozenia ciala podczas trwania aktu. Inne
od przyjetych w zwyczajnikach zakonu dominikanskiego, (petnigcych role
dyrektoriow?) akty wewnetrzne (mentalne) moga by¢ wzbudzane w toku aktu jako
ora in interno, w zaleznosci od konkretnej praktyki indywidualnej, przyjetej przez
osobe lezaca na venii.

Powstaje pytanie, czy tego rodzaju czynna samowola liturgiczna lub wrecz
dokonywanie aktu pozaliturgicznego przez laika, nie bedacego liturgiem — pozwala
na kwalifikowanie aktu jako venii w $cistym tego stowa znaczeniu? Odpowiedz
powinna by¢ twierdzaca.

O akcie venii nalezy bowiem mowi¢ w kazdym przypadku, ilekro¢ osoba
wykonujgca go staje w nim wobec Boga w akcie: przeproszenia, przebtagania,
wynagrodzenia, zado$Cuczynienia, przyjecia konkretnej woli Bozej w akcie
postuszenstwa wiary.

Akt venii moze by¢ wykonywany za siebie 1 za bliznich. Staje si¢ wowczas
aktem mitosci i milosierdzia, np. niosgcym pomoc duszom cierpigcym w czysécu,
konajacym, niepokutujgcym grzesznikom.

2 Zrédtami dorotanskimi sa wydania krytyczne dziet dorotanskich, opublikowane uprzednio

w jezykach: tacinskim i niemieckim: 1/ Jana z Kwidzyna, Zywot Doroty z Mgtéw, z wydania
krytycznego H. Westphal - A. Birsch-Hirschfeld-Triller, K6ln-Graz 1964, tt. J. Wojtkowski, Lublin
2011; 2/ Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Mgtow od 1394 do 1521, z wydania krytycznego
R. Stachnika — A. Birch-Hirschfeld-Triller — J. Westpfahla, K6In-Wien 1978, th. J. Wojtkowski, Olsztyn
2014; 3/ Jana z Kwidzyna Ksigga o swigtach. Objawien Blogostawionej Doroty z Mgtow z wydania
krytycznego A. Birch — Hirschfeld-Triller — E. Borchert — J. Westpfahla, K6ln-Weimar-Wien 1992,
th. J. Wojtkowski, Olsztyn 2013; 4/ Jana z Kwidzyna, Siedmiolilie Doroty z Mgqtow, z wydania
krytycznego Fr. Hiplera, Analecta Bollandiana Bruksela 2—4 (1883—1885) ZGAE Braniewo 6 (1878)
148183, tt. J. Wojtkowski, Olsztyn 2012.

B W prawie wewnetrznym zakondw pojeciem dyrektorium okreSla si¢ zwyczajnik zakonny,
wynikajacy z regut i konstytucji danego zakonu zespdt norm prawnych, szczegétowo okreslajacych
sposob zycia oznaczonej wspolnoty zakonnej. W obrgbie jednego zakonu zwyczajniki (dyrektoria ) moga
rézni¢ si¢ pod wzgledem tresci i formy. Tendencja ogdlng w prawodawstwie zakonnym jest dazenie
do ujednolicenia tresci zwyczajnikow. Jednakze pozostaje to przewaznie postulatem, oczekujacym na
realizacje.
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Wymiar ekspiacyjny aktu venii rozciaga si¢ na cala, rozlegla przestrzen
towarzyszenia Chrystusowi Panu w mece i stanowi konkretny sposéb nasladowania
Pana Jezusa Chrystusa, jak najbardziej z bliska przez zywe uczestnictwo w dziele
pasyjnej modlitwy kontemplacyjnej oraz modlitwie o profilu eschatologicznym,
zanoszonej do Boga pro bono defuncti.

Konkludujac, akt venii stanowi akt kultu Bozego jako nalezace do czynnos$ci
kultu Bozego padnigcie na twarz w obliczu najwyzszego majestatu Boga [lub w
obliczu Boga i przed przelozonym lub wspoétbratem (wspotsiostra)], dokonywane
w intencji wykonania aktow pokory, postuszenstwa, przeproszenia, przebtagania,
wynagrodzenia, zado$cuczynienia, czynnej pokuty, rozmys$lania Meki Panskiej,
mitosci 1 mitosierdzia przez skierowang do Boga prosbe o mitosierdzie lub (i)
zanurzenie siebie lub (i) innych 0séb potrzebujacych w Bozym mitosierdziu.

2. Venia w praktyce bt. Doroty z Matow Wielkich

Jak wynika z dorobku historii liturgiki, w XIV w. zakon krzyzacki (Zakon Szpi-
tala Najswigtszej Maryi Panny Domu Niemieckiego w Jerozolimie), w panstwie za-
konu krzyzackiego w Prusach, co do zasady liturgi¢ sprawowatw rycie dominikan-
skim, ze zmianami, wynikajacymi z wlasnych zwyczajéwlub recepcji norm innych
tradycji. W.Rozynkowski stangina stanowisku, ze ,,postugiwat si¢ poczatkowo liturgia
jerozolimska, a nastepnie w potowie XIII w. przejat ryt dominikanski. Stopniowo
nadawat jednak organizacji liturgii wlasciwe sobie cechy i w konsekwencji powstat
zbior krzyzackich norm liturgicznych, tzw. Notula Dominorum Teutonicorum.
Autonomig liturgii krzyzackiej zatwierdzil papiez Aleksander VI (1254-1261).
(...) zakon krzyzacki sprawowal liturgie, ktora byta podobna do liturgii obecnej
w innych $redniowiecznych wspodlnotach zakonnych, czy diecezjalnych*.

T. Bogdanowicz stwierdzil, ze ,,Zakon poczatkowo stosowal podczas
odprawiania Eucharystii i brewiarza ryt liturgiczny, jakim postugiwali si¢ kanonicy
Grobu Swietego w Jerozolimie. (...) Regute nadano Zakonowi 20 marca 1198 r. przez
papieza Innocentego III. Oparta zostala na regule joannitow w tym, co dotyczyto
szpitalnictwa, na regule templariuszy w tym, co duchowne i rycerskie”?.

24 Zob. W. Rozynkowski, O liturgii w zakonie krzyzackim w Sredniowieczu, w: Rewitalizacja
zespotu kosciola Najswigtszej Maryi Panny w Malborku, red. J. Hochleitner, Malbork 2016, s. 49-
66; W. Rozynkowski, Zakon krzyzacki jako zakon — o Krzyzakach inaczej, w: Szkice z dziejow Sosna
i Krajny, Pelplin 2018, s. 24.

2 T. Bogdanowicz, Liturgia w zakonie krzyzackim i wyposazenie kaplic, w: Sapientia aedificavit
sibi domum, Malbork 2019, s. 243.
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Biorac pod uwage okoliczno$¢, ze wielu badaczy problemu sformutowato
wniosek, ze bl. Dorota z Matéw Wielkich byla jedng z podtsidstr krzyzackich
(tercjarek krzyzackich)?®, zatem oznaczatoby to, ze bt. Dorota Swertfeger w sposob
zupetnie naturalny wykonywata akty venii jako akty zakonne. Jednak problem jej
przynaleznos$ci do zakonu krzyzackiego nie jest rozstrzygniety w sposob definitywny,
gdyz istnieje szereg argumentéw przemawiajacych przeciwko tej tezie, a problem
zashuguje na opracowanie monograficzne.

Pierwszorzedne znaczenie ma fakt, ze Dorota podje¢ta praktyke venii juz
w dziecinstwie, nie osiaggnawszy jeszcze wieku rozeznania. Naturalnie nie byla
gruntownie zapoznawana ze zwyczajami liturgicznymi, a co najwyzej mogla
dowiadywac si¢ o nich przez obserwacje osob, podejmujacych okreslone praktyki
ascetyczne w tym celu, by je nasladowaé. Jak wynika ze §wiadectwa, spisanego
przez Jana z Kwidzyna w ,,Zywocie”: ,,Czynna milo$¢ Boga we dnie i w nocy jakby
os$cieniami poganiala ja do postepu w doskonatosci. Bo jeszcze przed siedmio-
leciem niektére umartwienia, w ktorych z pouczenia matki rzucala si¢ na kolana
i na twarz, tak z gotowosci ducha, jak i ciala, gorliwie ¢wiczyta i wykonywata,
i z takg predkoscia ruchu, tyle powtarzajac razy, ze nawet w mrozie surowej
zimy tak si¢ grzala, ze sptywal pot o moczyt watte cztonki”?’. Na pewno nie bez
wplywu na ten dobdr $rodkéw pokutnych pozostawala osoba ksigdza Ottona
z Matow Wielkich, ktory byt krzyzakiem i ktory udzielit jej chrztu $wigtego 6 lu-
tego 1347 r. w Matowach Wielkich®, a nastgpnie formowal jej rodzing
w duszpasterstwie parafialnym. Te wczesne, prywatne venie mtodej Doroty byty
kontynuowane ze szczego6lng intensywnosciag w okresie matzenskim (1363-1390),
kiedy z przyczyn naturalnych nie mogta planowa¢ innego rodzaju zaangazowania
eklezjalnego 1 by¢ blizej zapoznawana z zakonng asceza krzyzacka. Niemniej,
jako penitentka pozostawala pod wptywem duchowym, a przede wszystkim pod
kierownictwem duchowym dwoch wybitnych krzyzakoéw: w okresie gdanskim
zycia btogostawionej (od 1370 r. lub 1376 r. do 18.09.1391) — mistrza Mikotaja
z Pszczotek [Hochenstein] (1350-1420)% i w okresie kwidzynskim pustelni-rekluzji
(02.05.1393—25.06.1394) — mistrza Jana z Kwidzyna [Marienwerder] (1343—-1417).
Zatem pierwszy okres kierownictwa duchowego trwal okoto dwudziestu lub

% Por. J. Wisniewski, Wplyw Zakonu i Metropolity na zarzqd diecezjq pomezanskq w czasach
blogostawionej Doroty z Mgtow Wielkich, w: Epoka i Zycie blogostawionej Doroty z Magtow,
red. J. Wisniewski, Elblag 1996, s. 11-23; M. Jozefczyk, Sredniowiecze Elblgga. Z problematyki
spoleczno-religijnej, Elblag 1996, s. 22; M. Kowalczyk, Wplywy krzyzackie w duchowosci bt. Doroty
z Mgtow, w: BL. Dorota z Mgtow, Poznan 2018, s. 154-161.

77 Por. Zywot, 115 a, s. 79.

2 Tamze, II 2 d, jako dat¢ chrztu $w. podano 8 lutego, zas w Kalendarium, s. 405 za: Libellus
de Vita, virtuti bus et miraculis Dorotheae 9, w: Processus Canonisationis, Gottingen Ms 1241,
k.301-319.

M. Kowalczyk, Mikolaj z Pszczélek (1350—1420) — spowiednik bi. Doroty z Mqtéw i gdanski
szpitalnik, ,,Studia Elblaskie” XIX (2018), s. 43-53.
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pi¢tnastu lat*®; drugi okoto dwdch lat’'. Wczesne podejmowanie praktyki aktow
venii przez Dorot¢ wynika najprawdopodobniej z faktu, ze r6zne formy padania
na twarz i padania na kolana byty praktykowane przez lud Bozy zarowno w diecezji
wloctawskiej, jak 1 w diecezji pomezanskiej, zardwno za zycia, jak 1 po $mierci samej
Doroty, o czym dobitnie $wiadcza liczne zeznania $wiadkow, ztozone z procesie
kanonizacyjnym bt. Doroty??.

Powstaje otwarte pytanie, na ile praktykowane przez lud Bozy obu diecezji
padania na twarz pozostawaly prostracjami, a na ile zblizaly si¢ do aktu venii?
Z pewnoscia w zakresie uktadu ciata wielokrotnie cze$ciej zblizaty si¢ do prostracji,
jako dokonywane po potozeniu si¢ na wznak, bez skretu glowy w karku, w celu
ztozenia glowy na podktadanym pod gltowe szkaplerzu i bez skretu tulowia w celu
utozenia ciata na prawym boku, przez utozenie obu konczyn dolnych w pozycji
lewa na prawej; w zakresie intencji i aktow modlitwy btagalnej, zanoszonej podczas
padania na twarz, zblizaly si¢ zdecydowanie do klasycznej venii. Biorac pod uwage
fakt, ze co do uktadu ciala w praktyce venii istotne jest dtugotrwale lezenie i warunek
ten byl spelniany, a lezenie odbywato si¢ w postuszenstwie wiary wobec samego
Boga niejednokrotnie w dlugim okresie czasu, np. az do wielkiego zamarznigcia,
akty te niewatpliwie byly rzeczywistymi veniami. Decydujaca o istnieniu venii jest
intencja, dyspozycja i modlitwa btagalna. UtoZenie ciata ma w zasadzie znaczenie
drugorzedne w kwalifikacji aktu pokuty i postuszenstwa jako venii. Oznacza to,
ze venia nie nastepuje, jezeli ciato zostaje ulozone w sposdb zwyczajowo przyjety
poprawnie, lecz nie nastgpuje to w zwiazku z wyzej opisanym aktem kultu Bozego
(czczy akt).

W zwiazku z tym, ze bt. Dorota od siddmego roku zycia czesto praktykowata
padania na twarz, Jan z Kwidzyna zapisal: ,,takimi sposobami spedzata bezsenne
noce: to rzucala si¢ na twarz to podnosita”. Bioragc pod uwage czestotliwos¢ i czas
ich wykonywania, trzeba podkresli¢ znaczng bolesnos¢ tej praktyki skutkujacej
licznymi urazami mechanicznymi,. Co do sposobu wykonywania tych padan, Jan
z Kwidzyna zanotowat: ,,do siedemnastu i wigcej lat przed koncem swego zycia
ciaggneta swoje ¢wiczenia na deskach, kamieniach albo na golej ziemi, majac
sposobnos¢ i niepowstrzymana schorzeniem™*, Jako sekretarz mistyczny Blogosta-
wionej, co do jej trzech umartwien pasyjnych, Jan z Kwidzyna zanotowat rowniez:
»irzecie robita, padajac na twarz, z rgkami wyciagnietymi na sposob krzyza.
I to zwane bylo przez nig umartwieniem krzyza (czyli crewczevenie)”.

30 Tamze, s. 44, zob. wg datacji z przypisu 10 — ten okres kierownictwa Mikotaja z Pszczotek trwat
dwanascie lub szes¢ lat.

3 Por. Zywot, Kalendarium, s. 411-413.

32 Padania na twarz — por. Akta procesu kanonizacyjnego, [32,77,481], s. 78-79, 126-127, 550-551.

3 Por. Zywot 115 g, s. 80.

3 Por. Zywot 115 d, s. 80.

35 Por. Zywot 11 5 k, s. 80. Poprzedzaty je dwa inne umartwienia na pamiatke modlitwy Pana
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Znamienne jest, jak zaznaczyl bp J. Wojtkowski, ze ,,mamy tu wazny dla
ludowej religijno$ci dowdd wcezesnego (pierwszego?) pouczenia o pierwotnej
postaci wspolczesnej drogi krzyzowej. Do tego pouczenia z pewnoscia gorliwie
stosowano si¢ w panstwie krzyzackim! I to na dtugo przed kartuzem Janem Justem
Landsbergiem (71539), ktéry uchodzi za pioniera drogi krzyzowej. Wydaje sig, ze
Landsberg korzystat z ,,Vita latina” 2,5 i, p, q, s, t, u — w ujeciu swoich «dwunastu
punktow rozmyslania» gorzkiej meki™.

Padania na twarz Btlogostawiona réznicowala w zakresie sposobu ich
wykonywania, m.in.: ,,1/ padata przed siebie, trzymajac rece z tylu, z nogami
podniesionymi po upadku do gory, wtedy nazywata je umartwieniem piersiowym
(czyli brostvenie)”, 2/ na pamiatke ukrzyzowania: (...) poniewaz Pan po zdjeciu
szat zostal nieludzko do krzyza przytozony, ,,a jak niektérzy sadza, rzucony, na
pamiatke tego padata na piers swoja, rgce i nogi wzniostszy od ziemi w gore. A taki
sposob [71] padania i lezenia tak na piersi z r¢gkami i nogami podniesionymi od ziemi,
nazwany byt przez nig umartwieniem piersiowym, jak wyzej zostato powiedziane
albo umartwieniem tutowia (czyli blochvenie)™*; 3/ ,na pamiatke¢ przybicia rak
inég, co wedtug Augustyna wydaje si¢ robiono na ziemi przed podniesieniem krzyza,
ktadta si¢ rozciggnieta na ziemi z rekami po bokach swoich w dot spuszczonymi.
Potem wyciggata ostro prawe ramie, potem ostrzej lewe, wreszcie nogi splecione
jeszcze ostrzej, jesli nie najostrzej™.

Jeszcze surowsze byly zasady wykonywania przez nia padan towarzyszacych
rozmyslaniu zdjecia Chrystusa z krzyza: ,po dlugim zmegczeniu ukrzyzowanym
staniem najpierw spuszczata z gory prawa reke, po wtore lewa, po trzecie padta na
twarz z ramionami po bokach w dot opuszczonymi. Dhugo tak lezata, rozmyslajac
i modlac si¢. I to zwane byto przez nig umartwieniem lezenia dtugo (czyli dy lange
legende venie)™.

Dorotanskimi veniami wykonywanymi w szczytowym bolu na pamiatke
pogrzebu Chrystusa Pana, zwanymi przez nig samg zlotymi umartwieniami, byty

Jezusa w Ogrojcu, ktore Jan z Kwidzyna opisal nastepujaco: Pierwsze robita, klekajqc i wyciggajgc
skrzyzowane rece. I to nazywane bylo przez nig umartwieniem kolan (czyli knyvenie). Drugie robila,
klekajgc z rekami zloZonymi i wzniesionymi do nieba, jak Zbawiciel malowany jest, modlgc si¢ na
Gorze Oliwnej —tamze, I1 S5h—1, s. 80.

3¢ Zob. przyp. 1, tamze, I1 5, s. 80, z ktorego wynika ponadto, Ze podstawe sformutowania tej tezy
stanowia: J. Graven, Die Kélner Kartause, Minster 1935, s. 33 oraz drzeworyt Michala Ottendorfera
z 1519 r., ktory takie umartwienie ukazuje procesja do kaplicy Pigknej Maryi w Ratyzbonie, w: L.A.
Veit, Volksfrommes Brauchtum und Kirche im Deutschen Mittelalter, Freiburg 1936, s. 20. Ponadto
por. M. Kowalczyk, Bf. Dorota z Mgtow, Poznan 2018, s. 185, zgodnie z tezg wyrazong w przypisie
pierwszym przez J. Wojtkowskiego, w: Jan z Kwidzyna, Zywot, 11, 5 h, s. 80.

37 Por. Zywot 11 51, s. 80.

3% Por. Zywot 115, s. 81.

3 Por. Zywot 11 5 t, s. 81.

% Por. Zywot I1 5 u, s. 82.
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venie wykonywane w taki oto sposob: ,,gdy cztowiek lezy na czubkach palcow,
nosie i czole, wszystkie inne czegsci ciala, podnidstszy od ziemi i zatrzymawszy
W powietrzu przez podtrzymywanie wspomnianych czola, nosa i czubkoéw palcow
nog, rozwaza sie lub wyprasza przynaleznos¢ do zbawienia™!.

Mistrz Jan z Kwidzyna zywo angazowatl si¢ w redakcje opisu celowosci
ekspiacyjnej praktykowanych przez penitentke aktow: ,tu trzeba zaznaczyc,
ze chociaz szczerze mowiac wedlug Apostota (1 Tm 4,8): Ciclesne ¢wiczenie
na mato si¢ przyda, to jednak jest bardzo owocne, gdy dokonuje si¢ z naleznymi
okoliczno$ciami religii chrzescijanskiej. Bo jakze czesto w takim ¢wiczeniu,
a zwlaszcza w rozwazaniu Meki Chrystusa Pana, rozpala si¢ ogien mitosci Bozej,
a wewnetrzne przez zewngetrzng posuwane jest na lepsze. Cierpienia, umeczenia
i bolesci Pana naszego Jezusa w jaki$ sposob przez to doswiadczalnie poznawane,
lenistwo, zniechecenie i gnusnos¢ usuwane, ciata ¢wiczg si¢ w trudzie, wady sa
umartwiane, cnoty zasadzane, a §$wi¢te pragnienia powickszane. Dlatego nikt, czy je
wykonywal, czy nie wykonywat, nie powinien go gani¢ ani lekcewazy¢, bo chociaz
nie pomaga mu dostrzegalnie, pomaga niewidzialnie. Ono bowiem wielu poboznym
w Chrystusie przyniosto i przynosi wzrost taski i dary zbawienia™*.

Sposob wykonywania padan byt jednak u matki Doroty o wiele bardziej
zroznicowany. Oprocz padania na twarz praktykowala takze niezwykle bolesne
padania w tyl, ktére sekretarz - spowiednik Jan z Kwidzyna opisat w taki sposob:
»potem stala trzymajac rece z tylu jak przedtem skrzyzowane, gdy tak majac rece,
padata w tyt, nazywalo si¢ to umartwieniem grzbietu (czyli ruckevenie)®.

Dorota Swertfeger nalezala do grona najwickszych pokutnikdéw
sredniowiecznej i nowozytnej Europy. Znamienne jest to, ze w dynamice jej zycia
pokuty, w miare¢ zblizania si¢ do $mierci, Bltogostawiona wykonywata akty pokuty
wielkiej ptynnie, coraz ciszej i subtelniej, pilnie strzegac tajemnic, dotyczacych
form, sposobow i okolicznosci aktow pokuty.

Podsumowanie

Profil ekspiacyjny venii podejmowanych w praktyce pokutnej bt. Doroty
z Matow Wielkich wyrdznia te umartwienia na tle innych przypadkéw wykonywania
venii w $redniowiecznej 1 nowozytnej Europie. W praktyce liczne i zr6znicowane
venie nie stanowily jedynie aktow unizenia (pokory), postuszenstwa, wynagrodzenia,
zados$Cuczynienia, milosci, mitosierdzia, ale byly heroicznie podejmowanymi

41 Por. Zywot I1 5w, s. 82.
2 Por. Zywot 11 5 x, s. 82.
4 Por. Zywot 115 [70] m, s. 80.
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aktami pokuty cigzkiej (ekspiacyjnej) o wielkiej wartosci zbawczej. Dorota z Matow
Wielkich - wyjatkowa w czternastowiecznej Europie $wieta, dzigki precyzyjnemu
opisowi wykonywanych praktyk ascetycznych, dokonanemu przez wybitnego
pomezanskiego profesora teologii, mistrza Jana z Kwidzyna, posiada przywilej
nauczania drog ekspiacji 1 skutecznego wstawiennictwa w sprawach trudnych
i niemozliwych.

Istota ekspiacji polega na dokonywaniu mozliwego do wykonania na
najwyzszym stopniu doskonato$ci chrzescijanskiej, wynikajacej ze zjednoczenia
z nade wszystko umitowanym Panem Jezusem Chrystusem, wynagrodzenia
i zado$éuczynienia Bogu w Trojcy Swietej jedynemu za wszelki grzech, z mitosci
do Jezusa Chrystusa. Oznacza to takie utozsamienie si¢ z drugg Osobg Tréjcy
Przenajswigtszej, aby Jezus Chrystus mogt w konkretnym cztowieku wykonywac
wlasne akty osobowe moca wlasnej woli i dziatania. Akty ekspiacyjne nie
uprzedmiotawiaja cztowieka, lecz sg podejmowane z najwyzszym uszanowaniem
ofiarnika, ktérego dobrowolny wybor Bog mitosiernie bierze pod uwage ze wzgledu
na dobro wszystkich ludzi, takze tych nie nalezacych do Kosciota.

Akty te maja kapitalne znaczenie w wymiarze eschatologicznym, poniewaz sg
skuteczne na mocy zastug Meki Panskiej w stosunku do wszystkich pokolen, ludow
i narodow, ktore byly, sa i beda (wymiar powszechny, uniwersalny).

W tym sensie bt. Dorota Swertfeger, wielka ofiara ekspiacyjna, prezentuje si¢
jako ta, ktora dzieli proklamacje Apostota Narodow: ,,teraz raduj¢ si¢ w cierpieniach
za was 1 ze swej strony w moim ciele dopetniam braki udrgk Chrystusa dla dobra
Jego Ciala, ktorym jest Kosciot” (Kol 1,24).
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Streszczenie: Jednym z bardziej rozpoznawalnych hierarchéw katolickich
jest obecnie kardynal Robert Sarah. W swych publikacjach i wystapieniach
odwaznie kresli obraz wspotczesnego Kosciota, nie bojac si¢ mowic takze
0 jego kryzysie. Wsrod jego refleksji znajdziemy réwniez tematyke misyjng.
Ta ostania jest o tyle interesujaca i warto§ciowa, ze pochodzi od wychowanka
francuskiej misji w Gwinei, ktory stal si¢ jednym z odpowiedzialnych za
dzieto misyjne catego Kosciola powszechnego. Wskazuje na dobroczynne
oddziatywanie misjonarzy dla historii jego kraju i ludu. Podkresla konieczno$é¢
nadprzyrodzonego rozumienia natury misji ad gentes, jej dynamizm
i owocno$¢ wyroste na gruncie modlitwy. Kresli duchows sylwetke misjonarza.
Z nadzieja ukazuje szanse¢ na odnowe Kosciota i ratunek dla catej cywilizacji
w misyjnej naturze Kosciota. Wskazuje na konkretne obszary, ktore moga by¢
zaczynem odnowy Kos$ciota i kultury zachodniej. Uwazna lektura dziet kard.
Saraha pozwala odkry¢ ciagla wymiang daro6w migdzy Kosciotami, wskazuje
jednak na zmiane¢ kierunkow tej wymiany. Analiza mysli kardynata z Afryki
potwierdza nauke o misyjnej naturze KosSciota a jednocze$nie wewnetrzne
zmiany, jakie w niej si¢ dokonuja.

Stowa kluczowe: misje ad gentes, misjonarze, inkulturacja, Kosciot w Afryce,
cywilizacja zachodnia
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The Missionary Work of the Church in the Experience
of Faith According to Cardinal Robert Sarah

Abstract: One of the most recognizable Catholic hierarchs today is Cardinal
Robert Sarah. In his publications and speeches, he boldly paints an image
of the contemporary Church, without being afraid to talk about its crisis.
Among his reflections we can also find a missionary theme. This is particularly
interesting and valuable in that it comes from a pupil of the French mission
in Guinea, who became one of those responsible for the missionary work of
the entire universal Church. He shows the beneficial influence of missionaries
on the history of his country and people. He emphasizes the necessity of a
supernatural understanding of the nature of the mission ad gentes, its dynamism
and fruitfulness, which are grounded in prayer. Sarah outlines the spiritual
profile of the missionary. With hope, he points to the the missionary nature of
the Church as an opportunity for the renewal of the Church and salvation for all
civilization. He points to specific areas that can be a leaven of renewal of the
Church and Western culture. Careful reading of the works of Cardinal Sarah
underlines the constant exchange of gifts between the Churches, but points to a
change in the direction of this exchange. Analysis of the thought of the African
cardinal confirms the teaching about the missionary nature of the Church and,
at the same time, the internal changes that are taking place within it.

Keywords: missions ad gentes, missionaries, inculturation, Church in Africa,
Western civilization

Wprowadzenie

W odpowiedzi na pojawiajace si¢ w wielu obszarach znamiona kryzysu
Ko$ciot powraca z coraz wickszym przekonaniem i nadziejg na odkrywanie swej
tozsamosci jako wspdlnoty misyjnej. Warto w tym kontekscie odwotac si¢ do mysli
jednego z bardziej rozpoznawalnych hierarchéw Kos$ciota katolickiego ostatnich
lat, kard. Roberta Saraha'. Lektura publikacji tego duchownego i ich poréwnanie
ze wspotczesng mys$la misjologiczng pozwalaja zauwazy¢, ze Koscidl pozostaje
ciagle misyjny, jest wspolnota, w ktorej dokonuje si¢ nieustanna wymiana darow,
ale konieczne jest odnotowanie zmiany kierunku podejmowanych aktywno$ci.
Przedstawiona w artykule refleksja nad rozumieniem misyjnosci Ko$ciota przez
kard. R. Saraha ukazuje, ze mtode Koscioly przejmuja obecnie zadanie realizacji
mandatu misyjnego wobec wspdlnot o dlugiej tradycji chrzescijanskie;.

' Robert card. Sarah, https://press.vatican.va/content/salastampa/en/documentation/cardinali_
biografie/cardinali_bio sarah rhtml, [1. 12. 2020].
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1. Kardynat z peryferii 1 jego dzieto

W swych ksigzkach i wystapieniach najwig¢cej uwagi poswigca on kryzysowi
cywilizacyjnemu, ktory przezywa dzi§ Zachdd, a z nim takze Koscidl. Podkresla,
ze jest on przede wszystkim nastgpstwem odrzucenia Boga i prawdy o cztowieku.
Kardynat Sarah wskazuje, ze duchowy kryzys Europy prowadzi do powaznego
kryzysu antropologicznego, a dokonuje si¢ on m. in. przez systematyczng destrukcje
tradycyjnego modelu rodziny. Niebezpieczenstwa grozacego catej cywilizacji
upatruje w odcigciu si¢ kultury zachodniej od swych chrzescijanskich korzeni,
w zaniku poczucia sacrum, w projekcie rewolucji antropologicznej. Jako przeciwwage
dla tych procesow i ratunek dla cywilizacji Zachodu wskazuje powrdt do wierno$ci
chrzescijanskim korzeniom Europy. Swa wnikliwa diagnoze, osadzona mocno
w nauczaniu Jana Pawta II, Benedykta X VI i Franciszka, oraz propozycje¢ antidotum
na wskazane bolaczki i zagrozenia, kardynat zawart w trzech kolejnych ksigzkach.
Na poczytny tryptyk sktadaja si¢, wydane takze po polsku, ksigzki: ,,Bog albo nic.
Rozmowa o wierze” (2016), ,,Moc milczenia” (2017) i ,,Wieczoér si¢ zbliza i dzien
si¢ juz chyli”(2019)>

Jednym z mocno obecnych i istotnych tematéw rozwazan kardynata Saraha
jest problematyka misyjna. Z dwdch powoddéw przemyslenia dotyczace misyjnego
dzieta Kosciota jego autorstwa sa wazne i godne prezentacji. Po pierwsze, osoba
i postuga kardynata s3 owocem misyjnego zaangazowania ad gentes. Po drugie,
jest on nie tylko beneficjentem dziatalno$ci misyjnej, ale osoba, ktéra na szczeblu
centralnym animowata i organizowata dziatalno$¢ misyjng Kosciota. Jak sam zauwa-
zyl, praca w tej watykanskiej dykasterii data mu mozliwo§¢ nawigzania kontaktu
ze wszystkimi krajami misyjnymi, wszystkimi kulturami, co z kolei dostarczato
budujacych doswiadczen duszpasterskich. Pozwolito mu to takze spojrzec catosciowo
na wspoélnote Kosciota i dostrzec tak jego stabosci, jak tez misyjny dynamizm?.

2. Rozumienie misji Kosciota

Od czasu Vaticanum II moéwi si¢ otwarcie o misyjnej naturze Kosciota.
Misja Kosciota jest bycie znakiem obecnosci Boga w §wiecie, gloszenie $wiatu
transcendencji, nadprzyrodzonego wymiaru ludzkiej egzystencji. Z tej podstawowe;j
i jedynej misji wynikaja, nazwane tak przez Jana Pawta II, trzy sytuacje misyjne:
duszpasterstwo Kosciola w zywych i samodzielnych Kosciotach lokalnych, nowa
ewangelizacja wsréd wspolnot, ktore ostably w przezywaniu swej wiary i misja

2 Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor si¢ zbliza i dzien juz sig chyli, Warszawa 2019, s. 455-458.
3 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bég albo nic. Rozmowa o wierze, Warszawa 2016, s. 104-106.
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ad gentes, realizowana we wspolnotach lokalnych, w ktorych Kosciét dopiero
dojrzewa do pelnej samodzielno$ci®.

Kardynal Sarah nie zawsze rozréznia wprost te trzy sytuacje misyjne,
ale odwotuje si¢ do fundamentalnego znaczenia terminu misje. W ksiazce ,,Wieczor
si¢ zbliza i dzien juz si¢ chyli” mowi: ,,Misja ta nie jest ani polityczna, ani spoleczna,;
nie moze przypomina¢ jakiej$§ misji organizacji pozarzadowej. W swej istocie
polega na prowadzeniu ludzi do Boga i sprawianiu, by serce czlowieka stato sig¢
na nowo $wiatynig $wieta, $wiatynig i mieszkaniem Boga™. Misjg Kosciota jest
wigc obudzenie w czlowieku poczucia i potrzeby elementu nadprzyrodzonego,
duchowego wymiaru zycia.

Podstawowa misja Kosciota powinno by¢ budzenie ducha modlitwy, czyli
budowanie relacji z Bogiem, ktory chce by¢ obecny w zyciu $wiata i czlowieka
kazdego czasu. Swiadectwo wierzacych jest najlepszym antidotum na ateizacje
i upadek cywilizacyjny, jest jednoczesnie realizacjg tej podstawowej misji KosSciota.
,Dekadencja Zachodu jest skutkiem opuszczenia przez chrzescijan swej misji.
Juz nie patrza w niebo. Stali si¢ zaktadnikami nowych paradygmatow. Ulegaja
uswiatowieniu. Zycie modlitwy, ktore powinno ich karmié, umacniaé, sprawiaé,
ze oddziatujg na innych, samo jest narazone na skazenie duchem spektaklu i gonitwa
za sensacjg”®. Obecno$¢ i $wiadectwo wierzacych moze zapobiec dekadencji
Zachodu i w pewnym sensie catego Swiata.

Ta podstawowa misja Kosciota nie jest i nie powinna by¢ uzalezniona
od $rodkoéw materialnych. Uzaleznienie jej od mechanizmow finansowych stanie si¢
przeszkoda i sttamsi §wiadectwo o tym co niematerialne, duchowe i nadprzyrodzone.
To zredukowane i zwodnicze spojrzenie na misje potwierdza historia Kosciotow
zachodnich, ktéore mimo materialnego bogactwa obumarly w swym misyjnym
autentyzmie i zapale. Pienigdz, zamiast by¢ jedynie pozytecznym $rodkiem, stat
si¢ elementem paralizujacym zywotno$¢ i moc misyjnego oddziatywania Kosciota.
Uprzywilejowanym narz¢dziem misji jest taska a nie pieniadz, ktory sprowadza
$wiat do wymiaru horyzontalnego’.

Koscioét wierny swej misji powinien strzec si¢ rowniez pokusy sekularyzacji
nadziei, czyli glownego przedmiotu swego przepowiadania. Celem obecnosci
Kosciota w §wiecie jest przypominanie prawdy o zbawieniu cztowieka. Ludzkie
wysitki 1 oczekiwania wyczerpuja si¢ czg¢sto w pragnieniu $wiata bardziej
solidarnego, sprawiedliwego, ekologicznego. Cele te, cho¢ obecne w misji Kosciota,

4 Zob. Y. Congar, Zasady doktrynalne, w: W. Kowalak, (red.), Misje po Soborze Watykariskim II,
Plock 1981, s. 88-113; W. Kluj, Teologiczne podstawy misji wedtug Jana Pawla II, Warszawa 2008,
s. 15-54.

5 R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig zbliza, s. 342.

¢ Tamze, s. 383; 394.

7 Zob. tamze, s. 392; R. Sarah, N. Diat, Bog albo nic, s. 344-345.
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nie sg jednak jedynymi i gtownymi. Misja Kos$ciola jest przypominanie i rozbudzenie
w cztowieku tesknoty i nadziei na zycie wieczne z Bogiem®.

Misja Kosciota nie stabnie i nie traci nic ze swej aktualno$ci takze
w spotkaniu z innymi religiami. Odwotujac si¢ do nauczania soboru i dokumentow
papieskich kardynal odwaznie przypomina o potrzebie gloszenia zbawienia, ktore
Bog ofiarowuje w pelni w Chrystusie. Sile misyjnego zapatu wierzacych moze
powstrzymywac¢ jedynie zte rozumienie wolnosci religijnej. Kosciot katolicki
nie odrzuca tego co prawdziwe w innych religiach, nie moze jednak rezygnowaé
z gloszenia Ewangelii, w ktorej ludzie muszg znalez¢ pelni¢ zycia’.

Tym, co moze wprowadza¢ pewien zamgt i niepokd] w rozumienie i zycie
misjag Kosciota, jest klimat propagowania pluralizmu religijnego i relatywizm
opanowujacy niemalze wszystkie dziedziny zycia. Relatywizm popycha cztowieka
do tworzenia sobie religii na miare swych potrzeb i psychicznego komfortu. Prowadzi
to do tworzenia wilasnej, subiektywnej religii zaludnionej mnostwem réznorodnych
bostw, ktore przypominaja starozytne poganskie panteony. Kardynat podkresla,
ze relatywizm shuzy procesowi wyparcia Boga z zycia spotecznego. W takim swiecie
potrzebne jest odwazne i konsekwentne $§wiadectwo Kosciota, ktory w ten sposob
pozostaje wierny swej podstawowej misji. W realizacji tego zadania wierzacy
muszg si¢ rowniez strzec pokusy uznania wszelkiego relatywizmu jako przejawu
wolnos$ci cztowieka. Stowa misyjnego rozestania uczniéw pozostaja jednak zawsze
obowigzujace i wigzace dla wszystkich ochrzczonych'. Tym, co moze skutecznie
ostabia¢ misje Kosciota, jest falszywy i niebezpieczny synkretyzm, biorgcy swoj
poczatek ze staboSci wiary czy nawet jej braku''. W kontek$cie zauwazalnej
konfrontacji dzisiejszej cywilizacji z chrzescijanstwem i buntu wobec Boga kardynat
Sarah odczytuje i interpretuje stowa Jana Pawla II o poczatku wielkiego wysitku
misyjnego Kosciola: ,,Pomimo najwigckszych wysitkow misyjnych Kos$cidt nigdy
nie zdominowal $wiata. Misja Kos$ciota jest bowiem misja mitosci, a mito$¢ nie
dominuje. Milo$¢ istnieje po to, aby stuzy¢ i aby umrze¢, zeby ludzie mieli zycie,
i to zycie w obfitosci. Jan Pawet II stusznie twierdzil, ze znajdujemy si¢ dopiero na

samym poczatku ewangelizacji”'.

8 Zob. tamze, s. 337-338; R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig zbliza, s. 423; por. Franciszek, Encyklika
L, Fratelli tutti”, Wroctaw 2020, nr 271-275.

® Zob. R. Sarah, N. Diat, Bdg albo nic, s. 188-190; R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig zbliza, s. 141;
Franciszek, Encyklika ,, Fratelli tutti”, nr 277-278; 281-284.

10°Zob. R. Sarah, N. Diat, Bog albo nic, s. 262-264, R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig zbliza, s. 435-437.

11" Zob. R. Sarah, N. Diat, Bog albo nic, s. 198.

12 R. Sarah, N. Diat, Wieczor si¢ zbliza, s. 35.
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3. Doswiadczenie misji ad gentes w zyciu kardynata Saraha

Prefekt Kongregacji ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow ma glgboka
swiadomo$¢, ze jego zycie wiary, dojrzewanie powolania, postuga kaptanska
i biskupia to zastuga misjonarzy, ktorzy przed laty przybyli do jego kraju, a konkretnie
do jego rodzinnej wioski. To ich pracy i $wiadectwu przypisuje wielka, zyciodajng
w sensie nadprzyrodzonym, moc: ,,Jakaz taskg dla mnie, dziecka Afryki, byto
przybycie do mojej wioski francuskich misjonarzy, ktérych wiara ptoneta na tyle,
ze opuscili swoja ojczyzne, rodzing i1 przyjechali, by umrze¢ na mojej ziemi. Wielu
zmarto w bardzo mtodym wieku, sktadajac siebie w calopalnej ofierze na chwate
Boza i zbawienie dusz. Ojciec Firmin Montels, zatozyciel mojej parafii $wietej Rozy
w Ourous, zmart w pot roku po przybyciu do wioski, §piewajac O salutaris Hostia™">.

Misja w Ourous prowadzona przez francuskich ksi¢zy ze Zgromadzenia
Ducha Swietego, zwanych duchaczami powstata w 1912 r. W pamieci mieszkafcow
zywa byta pamig¢¢ o jej trudnych poczatkach i wyzwaniach, z jakimi zmagali si¢
misjonarze oraz o ich ogromnym oddaniu dzietu misyjnemu. Pierwsi misjonarze
mieszkali poczatkowo w buszu. Ojciec przyszitego kardynata jeszcze jako animista
bratudziat w budowie kosciota. W 1947 r. obydwoje rodzice przyjeli chrzest. Rowniez
i on przyjat wtedy ten sakrament'*. Oddziatywanie misjonarzy zaowocowato na tyle,
ze maly Robert tylko w symboliczny sposob przeszedt tradycyjny obrzed inicjacji.
To réwniez duchacze byli jego pierwszymi nauczycielami w prowadzonej przez
siebie misyjnej szkole'>. Po latach kardynat wspomina: ,,Kazdego wieczoru ojcowie
z Ourous gromadzili dzieci koto wielkiego krzyza postawionego na podworzu misji,
majacego symbolizowac serce i centrum wioski; wida¢ go byto z daleka-nadawat
kierunek calemu naszemu zyciu! Wokot krzyza odbywata si¢ nasza ludzka i duchowa
edukacja. Tutaj, kiedy stonce wciaz zwlekato z zachodem, misjonarze wprowadzali
nas w tajemnice chrzescijanskie. Pod opieka ogromnego krzyza z Ourous Bog nas
przygotowywal na bolesne wydarzenia w czasach przesladowan przez rewolucje¢™'e.

Kardynat z wielkg wdzigczno$cia powraca do tej mozolnej i petnej poswigcenia
pracy misjonarzy. Ich wrazliwosci a jednoczesnie odpowiedzialno$ci za przysztosc
swej misji przypisuje rOwniez rozpoznanie w nim powotania do kaptanstwa. Troska
zakonnikdw o budzenie i pielegnowanie rodzimych powotan kaptanskich, pomoc
w nauce jest niekwestionowanym wkladem w budowanie lokalnego Ko$ciota!”.
Zaznacza roéwniez, ze jego poprzednik na stolicy biskupiej byt wychowankiem
francuskich mis;ji'®.

13 Tamze, s. 433; zob. R. Sarah, N. Diat, Bdg albo nic, s. 380.
14 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bog albo nic, s. 22-23; 32.

15 Zob. tamze, s. 28-29; 31.

16 Tamze, s. 33.

17 Zob. tamze, s. 33-39.

18 Zob. tamze, s. 60.
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Misyjny model duszpasterstwa zauwazony u duchaczy towarzyszyt ksiedzu
Sarahowi w pierwszych latach jego kaptanstwa, gdy po powrocie do kraju byt
proboszczem parafii Boké. Na ich wzoér odwiedzal wowczas najdalsze wioski
nalezace do jego parafii, katechizowat, udzielat sakramentow. Duza wage przyktadat
do formacji i wspdtpracy z katechistami. Jak niegdys$ pierwsi misjonarze docierat
do swych parafian z walizkg zawierajacg paramenty liturgiczne, pamigtajac
o0 poswigceniu spotkanych i podziwianych przez siebie francuskich zakonnikéw'.

Z wielkim szacunkiem i wdzi¢cznoscig kard. Sarah wspomina réwniez
przyktad zycia misjonarzy, ktorych spotkal. Glebokie wrazenie wywarla na
nim regularnos$¢ i wierno$¢ zyciu modlitwy. Jako miody chlopiec z podziwem
obserwowat ich uporzadkowane i zorganizowane wokot modlitwy zycie. Po latach
z wdzigcznos$cig wspomina, ze jego wioska mogta gosci¢ wielkich 1 $wigtych
misjonarzy trawionych ogniem mitosci do Boga, odznaczajacych si¢ wyjatkowymi
zaletami ludzkimi, intelektualnymi i duchowymi. Mimo swych wad byli oni przede
wszystkim nauczycielami zycia modlitwy. To wlasnie w niej szukali schronienia,
gdy w swej postudze napotykali trudno$ci. To dzigki tej wiernosci odcisneli giebokie
pietno na gwinejskim katolicyzmie®.

Kardynat podkres$la, ze jego kaptanstwo, a pozniej postuga w Konakry
i Watykanie sa najlepszym owocem postugi i $mierci francuskich misjonarzy na
ziemi gwinejskiej. ,,Duchacze z mojej parafii posiadali te jedyna pewnos¢; oddawali
zycie i zdrowie dla sprawy Jezusa, w rownym stopniu angazujac si¢ w ewangelizacje,
jak edukacje, w stuzbe charytatywna i w opieke zdrowotna. Moi rodzice uwierzyli
w Boga, gdyz byli ol$nieni zywotnoscig swiadectwa francuskich misjonarzy™?'.

4. Prymat modlitwy jako fundament powotania misyjnego
1 misji Kos$ciota

W ksigzce ,,Bog albo nic. Rozmowa o wierze” kardynatl Sarah wyznaje:
»Kiedy bytem arcybiskupem Konakry, przez dziesi¢¢ lat szukatem syndéw swigtego
Benedykta, ktorzy zgodziliby si¢ 0sigs¢ w moim kraju. Codziennie btagalem Pana
o te taske. W 1994 roku udato mi si¢ wreszcie sprowadzi¢ benedyktyndéw z opactwa
Maumont w diecezji Angouléme. Wczesniej probowatem pozyskaé dla mojego
projektu zyczliwo$¢ mnichow z Solesmes. Ostatecznie na moje ponawiane, usilne
prosby odpowiedziat senegalski klasztor Keu Moussa, tworzac fundacje w Gwinei.
(...) uwazatlem bowiem, ze modlitwa mnichow jest niezastapiona, by wzbudzi¢
poszukiwanie Boga i umozliwi¢ wzrost zycia duchowego mojego ludu”*

19" Zob. tamze, s. 74-78.

20 Zob. tamze, s. 47-51;72-73; 98-99; 117-118; 217-218; 375.
2 Tamze, s. 165.

22 Tamze, s. 387.
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Wypowiedzi zawarte w ksigzkach autorstwa kardynata Saraha pozwalaja
dostrzec wewnetrzng nature pracy misyjnej i okresli¢ wymogi duchowosci misyjnej.

Prymat modlitwy 1 zycia duchowego jest czym$ kluczowym, jesli
chodzi o podejmowanie dziela misyjnego. Dotyczy to tak misji ad gentes jak
1 pozostatych sytuacji misyjnych Kosciota. Kardynal zauwaza pewne catkiem realne
niebezpieczenstwo. Jest to ryzyko sprowadzenia misji jedynie do réznorodnych
dzialan o charakterze socjalnym, wysitkbw na rzecz rozwoju gospodarczego,
czy do politycznego zaangazowania na rzecz wyzwolenia. S3 to niewatpliwie
sprawy dobre i pozyteczne, ale ostatecznie odrgbne od misji, jaka Jezus powierzyt
swym uczniom. Bowiem bycie misjonarzem nie polega na dawaniu réznych rzeczy,
lecz na przekazywaniu fundamentu zycia trynitarnego, czyli mitosci Ojca, Syna
i Ducha Swietego. Bycie misjonarzem polega w pierwszym rzedzie na prowadzeniu
ludzi do osobistego doswiadczenia niezmierzonej mitosci taczacej Ojca, Syna
i Ducha Swietego. Misja polega na pomaganiu ludziom w spotkaniu Chrystusa
i w osobistym do$wiadczeniu Jego mitosci*.

Pierwszenstwo zycia modlitwy w dziatalnosci misyjnej wskazuje mowiac:
»Misjonarze catg energi¢c wkladali w ewangelizacje, w ludzka i intelektualng formacje
oraz fizyczne i duchowe zdrowie ludu Bozego. Zabiegali o wiasciwa rownowage
migdzy zyciem ducha a ludzkim rozwojem. Wiedzieli jednak, Ze najpierw musza
zajac si¢ modlitwa, zeby prowadzi¢ ludzi do Boga. Zalezalo im na tym, by ze swego
zycia czyni¢ duchowg ofiar¢”>.

Owocnos¢ wszelkich poczynan ewangelizacyjnych jest uzalezniona i powia-
zana z wlasciwym roztozeniem akcentéw i przyznaniem naleznego miejsca zyciu
modlitwy przed pochlaniajagcym aktywizmem. Przerost tego ostatniego sprawia,
ze praca ewangelizacyjna przynosi nikle efekty. Im wiecej biurokracji, struktur
i administracji tym mniej Ducha Swietego, bez ktérego nie ma ewangelizacji,
zauwaza kardynal®.

W ksiazce ,,Moc milczenia” dodaje: ,,Nie lekcewaze dzieta misjonarzy
i zastugi ich ofiary, jednak najwigksza sit¢ duchowa w Kosciele stanowig mnisi
i mniszki. Ludzie kontemplacji sa najwieksza sita ewangelizacyjna i misyjna,
najwazniejszym i najcenniejszym organem, ktory przekazuje zycie i podtrzymuje
istotna energi¢ w caltym ciele”?’. W ten sposéb klasztory wlasnie s nadzwyczajnymi

2 Zob. K. Miiller, Misjonarze, w: W. Kowalak, (red.), dz. cyt., s. 186-204; N. Contran, Duchowosé
misyjna, w: S. Karotempler, (red.), Kosciol misyjny. Podstawowe studium misjologii, Warszawa 1997,
s. 147-155; P. Piasecki, Teologiczne rozumienie pojecia duchowosci misyjnej, ,,Lumen Gentium” 166/1
(2014), s. 5-17.

24 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bdg albo nic, s. 340-341; R. Sarah. N. Diat, Moc milczenia, Warszawa
2017, s. 220-221.

2 R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig zbliza, s. 79.

26 Zob. tamze, s. 79-80; 72-73; 35.

27 R. Sarah. N. Diat, Moc milczenia, s. 62.
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ogniskami ewangelizacji i misji. Modlitwa staje si¢ wigc dusza ewangelizacji,
niewidzialnym zapleczem wszystkich dziel misyjnych, ktore dzigki niemu moga by¢
trwale i owocne®. Kardynat przekonuje dalej, Ze to wlasnie zatopienie w modlitwie
byto gwarancjg powodzenia misji francuskich zakonnikéw w jego kraju. Modlitwa
uswiadamiata im, ze dzieto misyjne, w ktorym uczestniczg, nie jest ostatecznie
dzietem ludzkim, ale moze pochodzi¢ tylko od Boga. To zanurzenie i uzaleznienie
od modlitwy zapewnity duchaczom ochron¢ i duchowa ptodnos$¢ ich pracy jako
siewcow?.

Dostrzezenie na modlitwie nadprzyrodzonego wymiaru dziatalnosci misyjnej
jest ochrong przed sprowadzeniem jej, a w konsekwencji calego chrzescijanstwa,
jedynie do akcji humanitarnej. Odniesienie do Boga chroni dziatalno$¢ socjalng
i charytatywng w ramach misji od ich ,,splaszczenia” i ograniczenia. Modlitwa poz-
wala zrozumie¢, ze ten wymiar dzialan misjonarzy ma by¢ wypeieniem
chrzedcijanskiej caritas. Bez wymiaru nadprzyrodzonego, uswiadamianego
i ozywianego przez modlitwe Ko$ciol mozna sprowadzi¢ do roli pozytecznej
organizacji pozarzadowej, ale traci on wowczas swoj charakter Oblubienicy
Chrystusa®. Ostabienie lub rezygnacja z zycia modlitwy w dziele misyjnym
skutkuje ulomnos$cig i ostatecznie niewydolno$cig catej akcji ewangelizacyjnej,
podejmowanej przez wspolnote wierzacych. Stanowi to rowniez niepokojacy znak
i ostrzezenie dla przysztosci Kosciota®!.

Juz w czasach Piusa XI i Piusa XII zwrocono baczng uwage na media jako
na nowg szans¢ dla dziela ewangelizacji. Kardynal Sarah nie przecenia jednak
roli mediow w dziele misyjnym, stawiajac bardziej na $wiadectwo czlowieka
i spotkanie ze $wiadkiem wiary niz na nowoczesne sposoby komunikacji. Podkresla,
ze ewangelizacja nie jest komunikacja, a przede wszystkim $wiadectwem.
Ewangelizacja dokonuje si¢ z udziatem ciata, zmeczenia i cierpienia misjonarza-
swiadka. Ten $wiadek czerpie swoja site od Chrystusa, ktorego sam spotyka
osobiscie. To wlasnie spotkanie z zywym $wiadkiem Ewangelii, przyktad jego zycia
jest cenniejszy niz kontakt oferowany przez najnowoczesniejsze nawet narzedzie
komunikacji. Potwierdza to przyktadem swego zycia. W malej gwinejskiej wiosce
spotkal misjonarza catkowicie pochwyconego przez Chrystusa. To wlasnie przyktad
misjonarza zatopionego w modlitwie, widzianego w matym misyjnym kosSciotku,
a nie sluchanego przez radio byt impulsem prowadzacym do spotkania z Bogiem.
Wskazuje to na istotny element skutecznych misji, jakim jest spotkanie z zywym
swiadkiem wiary i $wiadectwo zycia tam dawane?*?.

28 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bég albo nic, s. 366-367.

2 Zob. tamze, s. 367-368; 208-209.

30 Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig¢ zbliza, s. 48-49.

31 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bdg albo nic, s. 158-159.

32 Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor si¢ zbliza, s. 314-315; por. Franciszek, Encyklika ,, Fratelli tutti”,
nr 42-43; 47-50.
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Wsrod przymiotow prawdziwego misjonarza, ktore sa znakiem jego
duchowosci i zycia Ewangelia, afrykanski kardynat wymienia rado$¢, entuzjazm
wyrastajacy z zycia modlitwy. Naglacym wymogiem misji dzisiaj jest to, by wspot-
czesny czlowiek mogt przyjmowaé Ewangelic od glosicieli radosnych
i entuzjastycznych, ktorych zycie jasnieje zapatem, a nie smutnych, zniechgconych
i zniecierpliwionych. Kardynal podziela tu opini¢ papieza Franciszka, ktory
przypomina o ,,radosci Ewangelii™.

Nawiazujac do tego ostatniego motywu wysnuwa on pewien wniosek.
Zauwaza, ze rado$¢ Ewangelii, zycia z Bogiem przeciwstawia si¢ dzi$§ smutkowi
bogactwa. Obserwujac i porownujac kraje bogate, czgsto o dhugiej tradycji
chrzesdcijanskiej i stojace nizej ekonomicznie dostrzega w tych drugich rados¢
i entuzjazm obcy narodom, ktére w swym bogactwie odwrocity sie od Boga®*.

Ta obserwacja przeniesiona zostaje rowniez na obszar duchowo$ci misyjne;j.
O ewangelizacyjnej wielkodusznosci i dyspozycyjnosci rozstrzyga wlasnie relacja
do dobr materialnych. Afrykanski duchowny pyta: ,,Czy zna Pan dzisiaj wielu ksiezy
gotowych wyjecha¢ w najbardziej zapadle zakatki Swiata, by glosi¢ tam Chrystusa,
narazajac swoje zycie, jak niegdy$ misjonarze? Materialny komfort pociaga
za sobg $wiatowe 1 mieszczanskie zbiurokratyzowanie duchowienstwa™.
Tego watku kardynat Sarah wspomina przy tej okazji Legionistow Chrystusa,
ktoérzy, mimo cienia, jakim kladzie si¢ na ich dziele osoba zatozyciela, mogli
poszczyci¢ si¢ sukcesami na polu misyjnym. Kardynal, odwiedzajac ich placowki
formacyjne, zastanawiat si¢ nad tym, czy komfortowe warunki w nich panujace
i oferowane przysztym misjonarzom sg pomocne dla ich dalszej postugi misyjnej*.
W ocenie kard. Saraha duch misyjny i duch ubdstwa wydaja si¢ tu by¢ mocno
powigzane. Podkresla on rowniez, ze misjonarz musi by¢ nie tylko cztowiekiem
czynu, ale rowniez ciszy i kontemplacji*’

Jako biskup pochodzacy z kraju misyjnego, a pdzniej organizujacy prace
misyjng, kardynal Sarah zauwaza takze problem ,biskupow lotniskowych”.
Termin ten, zapozyczony od papieza Franciszka, odnosi si¢ do zjawiska obecnego
w niektdrych zgromadzeniach misyjnych, ktérych cztonkowie czgsto zmieniaja
placowki misyjne. To przemieszczanie si¢ skutkuje jednak przede wszystkim
powierzchownoS$cig i swoistg turystyka, ktore nie pozwalajg na zakorzenienie
izwigzanie si¢ z konkretng wspolnotg chrzescijanska. W konsekwencji taki misjonarz
moze gromadzi¢ doswiadczenia, ale nie gromadzi wspolnoty pozostajac pasterzem
bez stada®®. A jest to zaprzeczeniem idei misji.

3 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bog albo nic, s. 339-340.
34 Zob. tamze, s. 294-295; 343.

3 R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig zbliza, s. 318.

3 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bog albo nic, s. 317.

37 Zob. R. Sarah. N. Diat, Moc milczenia, s. 324

38 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bég albo nic, s. 211.
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5. Misje jako wymiana daréw migdzy Kosciotami lokalnymi

Dos¢ dlugo obowiazywato, a przez to pokutowalo rozumienie misji
jako dziatania jednokierunkowego. W mys$l takiego rozumienia misji Koscioty
ewangelizowane, a zarazem stabsze, byly jedynie adresatami wielorakiej pomocy
swiadczonej przez Koscioty silniejsze, prowadzace akcje misyjna. Przetom w tej
dziedzinie nastapit wraz z encyklika Fidei donum oraz dokumentami Vaticanum
II. Od tego czasu bezdyskusyjne pozostaje widzenie misji jako wzajemnego
obdarowywania i wymiany dobr miedzy Kosciotami lokalnymi w obrgbie jednego
Kosciota powszechnego®. Takie widzenie misyjnej wymiany darow dostrzec mozna
w wypowiedziach kardynata Roberta Saraha. Jest on po pierwsze swiadom daréw,
jakie otrzymat jego kraj i caly kontynent afrykanski od pracujacych tu misjonarzy
z Europy. Wielokrotnie to podkresla w swoich wypowiedziach. Jednak pojawiaja
si¢ w nich takze sygnaty, ktore wskazuja, ze KosScioly afrykanskie okrzepty na tyle,
Ze one rowniez moga wnies¢ pewne wartosci w zycie Kosciota powszechnego.

Na przykladzie wilasnego kraju kardynat ukazuje, jak wiele kontynent
afrykanski otrzymal od narodéw europejskich. Chodzi tu tak o wiare i wlaczenie
do Kosciota jak i zdobycze cywilizacyjne. Sa to niepodwazalne fakty. Kardynat
wyznaje: ,,Zyjac w Afryce, mogtem doceni¢ najpickniejsze owoce zachodniej
cywilizacji. Kulturowe, moralne i religijne wartosci, ktoére Francuzi dali mojemu
krajowi, cechowalo ogromne bogactwo. Osadnicy przybywali z bogatymi i Zywymi
tradycjami swoich przodkow, uszlachetnionymi przez chrze$cijanstwo. Ich koncepcje
godnosci cztowieka, jego praw i wartosci miaty warto$¢ wyzwolenczg. Francja data
mi wspaniaty jezyk. Misjonarze z tego kraju przyniesli mi prawdziwego Boga.
Nie obawiam si¢ twierdzi¢, ze jestem dzieckiem konstruktywnej kolonizacji”*.
Dodaje, ze Zachdd wprowadzat go w swoja kulture uczac go, ze jego przodkami,
tak jak francuskich rowiesnikow byli Galowie*'. To oczywiscie humorystyczny
szczegot, ale pokazywal, czym byla rozsadnie przezywana polityka kolonialna.

Jest on réwniez §wiadom stabosci chrze$cijanstwa w Afryce. Dostrzega jako
konsekwencje relatywizmu ,,duchowe wldczggostwo” Afrykanczykow: powrot
do tradycyjnych wierzen, powierzchowno$¢ zycia wiary, stabo$¢ $wiadectwa
zycia duchowienstwa*. Przyznaje, ze Afryka ciggle potrzebuje jeszcze postugi
mitosiernego Samarytanina, ktéry zajmie si¢ rzeszami chorych, poranionych,
ubogich, odepchnietych i opuszczonych. Potrzebuja tej szeroko rozumianej pomocy
panstwa nie tylko najbiedniejsze, ale rowniez bogate, ktdre sa czesto arenami wojen
i grabiezczej polityki rodzimych rzadéw i zagranicznych koncernéw.*

¥ Zob. X. Seumois, Koscioly partykularne, w: W. Kowalak, (red.), dz. cyt., s. 172-185; W. Kluj,
dz. cyt., s. 98-106; Franciszek, Encyklika ,, Fratelli tutti”, nr 133-138; 143-145.

40 R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig¢ zbliza, s. 322.

41 Zob. tamze, s. 272.

42 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bog albo nic, s. 170.

4 Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor sie zbliza, s. 372-373.
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Gwinejski hierarcha nie obawia si¢ rowniez przywotac¢ bolesnych i haniebnych
wrecz kart kolonizacji kontynentu afrykanskiego. Z bdélem wspomina nieludzki
i upokarzajacy mieszkancoOw tego kontynentu handel niewolnikami. Kladzie
si¢ on cieniem na epoce kolonializmu i zmaza¢ go nie moze nawet prowadzona
w ramach dziatalno$ci misyjnej walka z tymi praktykami*. Zauwaza tez, ze konty-
nent afrykanski nie stat si¢ sceng dla teologii wyzwolenia®.

Spogladajac poza Afryke kardynal wskazuje, ze to wlasnie europejskie
Koscioly sa niekiedy rzecznikami swoistych duszpasterskich eksperymentow.
Jednym z nich jest proéba rozwiazania problemow z niewystarczajaca iloscia ksiezy
w Amazonii poprzez udzielanie §wiecen zonatym me¢zczyznom. Wedtug niego jest
to niebezpieczny eksperyment $wiadczacy ostatecznie o lekcewazeniu mieszkancow
Amazonii,

Ten zarzut jest jednak jednym z tagodniejszych wytoczonych przeciwko
cywilizacji 1 czeSciowo Kos$ciotlowi Zachodu. Kardynat wskazuje, ze Afryka jest
ciagle terenem swoistej kolonizacji kulturowej Zachodu. Wielkim zagrozeniem dla
narodow Afryki jest propagowanie ideologii gender, rozbijanie tradycyjnego modelu
matzenstwairodziny. Ten typ politykijest tym bardziej odrazajacy, ze od jego przyjecia
uzaleznia sie niekiedy udzielanie pomocy w innych wymiarach*’. W tym miejscu
nalezy przytoczy¢ smutng diagnoze postawiong przez afrykanskiego kardynata:
»Buropejczycy powinni by¢ dumni ze swoich obyczajéw i tradycji inspirowanych
Ewangelia. (...) Ale Europa watpi w siebie i wstydzi si¢ swojej chrzescijanskiej
tozsamo$ci. Tym samym w koncu $cigga na siebie pogarde™®. Przedstawiciele
kultury zachodniej przybywaja do Afryki z fatszywymi i zbrodniczymi wartosciami,
ktore groza zniszczeniem rdzennego Afrykanina. Jest to oznaka, ze Zachod chce
unicestwi¢ to, czym budowat siebie i innych®. W konsekwencji Zachdd buduje
zsekularyzowane spoleczenstwo, zaraza korupcja i poganstwem inne narody
i kultury*°.

Te procesy sg zwigzane i ulatwione przez wygaszenie misyjnego zapatu
Koéciota Europy Zachodniej. Ze szczeroscig kard. Sarah stwierdza: ,,Niepokoja
mnie wreszcie konsekwencje, jakie unicestwienie chrzescijanskiej Europy ma dla
wszystkich innych czesci §wiata. Przez dhugi czas misjonarze Starego Kontynentu
niesli stowo Ewangelii i nauczanie wartosci do Afryki czy Azji. Umozliwili catym
ludom porzucenie starych religii poganskich i spotkanie Chrystusa. Jestem owocem
tej historii. Bog powierzyt niegdy$ Europie szczeg6lna odpowiedzialno$¢. Przez cate
wieki odpowiadata ona ofiarnie na to wezwanie. Jej nowy, nieokielznany egoizm

4 Zob. tamze, s. 263.

4 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bog albo nic, s. 205-206.

4 Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig zbliza, s. 99-104; R. Sarah, N. Diat, Bdg albo nic,s. 181-183.
47 Zob. tamze, 5.227-229.

4 R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig zbliza, s. 296.

4 Zob. tamze, s. 223; por. Franciszek, Encyklika ,, Fratelli tutti”, nr 13-14; 51-53.

0 Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor si¢ zbliza, s. 65; R. Sarah, N. Diat, Bég albo nic, s. 211-212.
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sitg rzeczy pociagnie za sobg konsekwencje. Nadal jednak chce wierzy¢ w Europe,
cho¢ mam §wiadomo$¢, ze choroba wydaje si¢ niecodwracalna. Tragiczne dla Starego
Kontynentu jest nie to, ze ignoruje on znaczenie swojej misji, lecz to, ze jej brak
coraz mniej mu przeszkadza™'.

Klimat kulturowy Zachodu oddziatuje na Kosciol, ktory stracit swdj misyjny
zapal, entuzjazm i ofiarno$¢™, utracit petng wrazliwo$¢ na to, co nadprzyrodzone
i zdolno$¢ dzieciecego zachwytu sparalizowany acedig®. Patrzac catosciowo na
sytuacje kulturowa, a takze na sytuacje Kosciota kard. Sarah podkres§la swoistg
bezbronnos¢ ludnosci Afryki, Ameryki Poludniowej i Azji wobec inwazji cywilizacji
zachodniej zdominowanej przez pienigdz. Ta finansowa przewaga i dominacja
przeradza si¢ w brak szacunku dla narodéw ubogich, dochodzi do glosu w pogardzie
dla spoteczenstw uwazanych za zacofane. W wyniku obserwacji tych niepokojacych
procesow Afrykanski kardynat stwierdza, iz to ubodzy z Afryki, Azji i Ameryki
sa znacznie glebiej ucywilizowani, 1 to oni wlasnie sg prawdziwymi i ostatnimi
obroficami ludzkiej natury. Ubogie ludy tych kontynentow sa wrgcz ostatnim
bastionem ludzkiego zycia i ludzkiej natury stworzonej i chcianej przez Stworceg.
To wiasnie te narody, pozbawione wptywow i znaczenia podejmujg misj¢ ochrony
$wiata przed samozniszczeniem, przed degradacjg cztowieczenstwa. Paradoksalnie
to ludy Afryki, Azji i ameryki bronig Zachdd przed nim samym?.

Hierarcha odwaznie wskazuje na nowa, nie mniej niebezpieczng forme
kolonializmu. Obarcza nig migdzy innymi niektore agendy ONZ i wielkie zachodnie
fundacje dobroczynne. Oferuja one pomoc, ktdra sprowadza si¢ najczesciej do pomocy
materialnej lub finansowej, nie liczy si¢ jednak z uwarunkowaniami kulturowymi
i mentalno$cia wspomaganych narodow. Potwierdzaja to przyktady narodow
afrykanskich, ktore w zamian za otrzymywang pomoc staja si¢ sceng obsesyjnie
narzucanego zmniejszania liczby urodzen i ich gospodarczego podporzadkowania
ponadnarodowym korporacjom. W ten sposob negatywne skutki globalizacji
odczuwajg najbardziej biedni i bezbronni, a najbogatsi zwigkszaja swdj dobrobyt.
W konsekwencji zatozenie, a w zasadzie utopia $wiata bez granic wzmacnia tylko
istniejace i tak podziaty, réznice i dysproporcje™.

Kardynat Sarah zauwaza: ,,Trzeba pigtnowa¢ wielkie kupczenie naturalnymi
zasobami Afryki na rzecz cudzoziemcéw, dokonywane przy wspotudziale krajowych
przywodcow politycznych. Afryka jest dostownie ograbiana, eksploatowana przez
korporacje ponadnarodowe i rzady zachodnie. Podsyca si¢ wojny, zbrojnie wyszukuje
zasoby naturalne. Potem, kiedy Afrykanie walcza miedzy soba, eksploatuje sig¢
jej ztoza. Zanieczyszcza si¢ srodowisko 1 pozostawia kontynent w permanentnej

51 R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig zbliza, s. 303-304; zob. s. 161-162.

32 Zob. tamze, s. 163-164.

53 Zob. tamze, s. 168-169; R. Sarah, N. Diat, Bdg albo nic, s. 345-346.
3 Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor si¢ zbliza, s. 214.

35 Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig¢ zbliza, s. 349.
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biedzie. Rynek handlu bronig w Afryce to horror, ktory dziesiatkuje ludnos¢, stwarza
ustawiczng niestabilno$¢ i nienawi$¢ niszczacg narody’S. Wszystkie te procesy
i zjawiska sg przejawem wyrafinowanego i wyrezyserowanego cynizmu zachodnich
elit wobec Afryki. Przemawia z tych analiz potrzeba rozwoju zintegrowanego
i promocji ludzkiej w dzialalnosci misyjnej, ale tez pozamisyjnej dzialalno$ci
humanitarne;j®’.

W tak niepokojaco ukazanej sytuacji Kos$ciota powszechnego kardynat
Sarah, jako $rodek zaradczy proponuje odwota¢ sie do uzytego w 1969 r. podczas
pielgrzymki Pawta VI do Afryki okreslenia -,,Afryka jest nowa ojczyzna Chrystusa”.
Jest to nie tylko dostrzezenie dojrzewania lokalnych Kosciolow w Afryce, ale takze
ich sily 1 mozliwo$ci oddziatywania na inne Koscioty, w tym europejskie. W ten
sposob moze realizowac si¢ misyjne zatozenie wymiany duchowych daréw migdzy
Kosciotami. Kos$cioty afrykanskie moga w dobie kryzysu wiary przypomniec¢
wyczucie religijnosci, obecnos$¢ pierwiastka nadprzyrodzonego w zyciu, czy szacu-
nek dla natury®.

Kardynat zauwaza: ,, Afryka z racji swojej tozsamosci jest otwarta na
transcendencje, na adoracje i oddawanie chwaty Bogu. Ludy afrykanskie szanujg
cztowieka, ale patrza dalej, szukajac wieczno$ci. Dusza Afryki wciaz wzrasta ku
Bogu. W przeciwienstwie do znacznej czesci Zachodu, ten kontynent ma wizje
fundamentalnie teologalng™.

W tak zarysowanej sytuacji globalnej i w konteks$cie odmiennosci kontynentu
afrykanskiego kardynal dostrzega szanse i ratunek. Wymienia kilka obszarow,
ktore skazone cywilizacja $mierci na Zachodzie, moga by¢ odbudowane na bazie
cywilizacyjnego bogactwa jego rodzimego kontynentu. Pierwsza wartoscia, ktora
Zaché6d musi odbudowac 1 moze to uczyni¢ w kontakcie z ludami Afryki i Azji, jest
poczucie i wrazliwos$¢ na sacrum. Ludy tych kontynentow w naturalny sobie sposob
wigza wszystko z Bogiem i odnosza do Niego. Afrykanin, dowodzi kardynat, nie moze
i nie probuje poja¢ §wiata bez Boga, §wiat bez Boga nie ma dla niego przysztosci.
Kultura §wiecka, pozbawiona elementu nadprzyrodzonego jest zrodlem bez wody.
Proponowany $wiat bez Boga i moralnosci jest jak martwo urodzony noworodek,
$wiat bez warto$ci moralnych i religijnych stanowi niebezpieczng i $mierciono$ng
utude. Postep techniczny z jednoczesnym wyeliminowaniem Boga i tego co z nim
zwigzane, mimo nawet imponujacych dokonan technicznych i technologicznych,
jest zagrozeniem a nie zbawieniem dla cztowieka. Pokazuja to przyktady z historii

% Tamze, s. 360; 372.

57 Zob. J. Rozanski, Gloszenie Ewangelii i promocja ludzka: dwa rownorzedne filary dziatalnosci
misyjnej, ,Studia Ecologiae et Bioethicae” 8/2 (2010), s. 173-186; J. Roézanski, Misje a promocja
ludzka, Warszawa 2001; R. Macias-Alatorre, Wyzwolenie i rozwoj, w: S. Karotempler, (red.), dz. cyt.,
s. 135-146.

8 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bdg albo nic, s. 128-129.

% Tamze, s. 373; zob. R. Sarah. N. Diat, Moc milczenia, s. 57; 169-170.
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wielkich cywilizacji, takich jak egipska czy rzymska®. Cztowiek Zachodu powinien
wigc, mimo swej przewagi w dziedzinie postepu naukowego, zaczerpnaé¢ z bogactwa
kultur Afryki 1 Azji znajdujgcych swe odniesienia do wymiaru transcendentnego.

Kultury afrykanskie i azjatyckie pokazuja rowniez i przypominaja cywilizacji
zachodniej o potrzebie zakorzenienia we wlasnej historii 1 kulturze. Korzenie
to istotny i niezbedny punkt wyjs$cia i poczatku, gdyz zycie bez zakorzenienia
przyzywa $mier¢. Symptomem upadku kultury zachodniej jest wyparcie si¢ swych
korzeni w obawie, ze stang si¢ one jarzmem. Zerwanie z tradycyjng definicja natury
cztowieka jest znakiem takiego wtasnie oderwania si¢ od korzeni. Przyktadem tego
odcigcia sig, zerwania z dziedzictwem przodkow jest odrzucenie chrzescijanskich
korzeni w preambule konstytucji dla Europy. Afryka i Azja przypominaja Europie,
ze wspoélnoty etniczne, religijne i kulturowe maja budujaca moc i znaczenie.
To zakotwiczenie, ktorego nie mozna myli¢, czy utozsamia¢ ze Slepym determi-
nizmem, jest warunkiem wolnosci i prawdziwego rozwoju, powoduje przenikanie
si¢ przeszlosci i przysztosci, gwarantuje podtrzymanie tozsamos$ci. Odcigcie si¢
od korzeni prowadzi do dezorientacji i w konsekwencji do upadku®'.

Z zagadnieniem tym zwigzane jest takze rozumienie i przezywanie wolnosci.
Obecny na Zachodzie projekt oderwania cztowiecka od Boga ma zapewni¢ mu
autonomi¢ i szczeScie. W konsekwencji jednak jest to wolno$¢ ztudna, oparta
na konsumpcji i pogoni za przyjemnoscig, sprowadzona do S$lepej uleglosci
instynktom. Tak interpretowana i przezywana wolno$¢ ludzi Zachodu prowadzi
jednak na dno upadku, a nawet juz ten stan osiagneta - przestrzega kardynat®.
Tak pozadana i wregez deifikowana wolno$¢ staje si¢ obszarem upadku i zniewolenia.
Kultury pozaeuropejskie oferujg tu pewng alternatywe, ale wyraznie opierajg ja na
powrocie do zapomnianych, czy wrecz odrzucanych warto$ci bedacych podwaling
cywilizacji europejskie;j.

Jednym z takich aksjomatdéw jest wizja malzenstwa i rodziny zbudowanych
na fundamencie zwigzku mezczyzny i kobiety. Wedlug gwinejskiego kardynata
dokonujaca si¢ obecnie rewolucja antropologiczna bardzo mocno uderza w ten
model, znany przeciez i obowiazujacy przez wieki w kulturze zachodniej. W tej
dziedzinie ludy afrykanskie moga stanowi¢ wzorzec dla cywilizacji zachodnie;j.
Kultura afrykanska przypisuje wielkie znaczenie rodzinie, tak silnie demontowane;j
obecnie na Zachodzie. Afrykanska rodzina zbudowana jest na wspdlnym zyciu,
przebywaniu ze sobg. Rodzina jest miejscem uczenia si¢ wrazliwosci na innych
i shuzenia im. Kardynal Sarah mowi wprost, ze Europa i Zachod powinny odnalez¢
sens zycia rodzinnego i uczy¢ si¢ patrzac na tradycje, ktorych Afryka nigdy nie

% Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor si¢ zbliza, s. 297-298; R. Sarah. N. Diat, Moc milczenia,
s. 171.

o Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor si¢ zbliza, s. 273-274.

2 Zob. tamze, s. 299-300.
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porzucita. To rodzina jest miejscem przekazywania tradycji i obyczajow, szkota
madrosci i zasad moralnych. Bez zdrowej rodziny nie ma zdrowego spoleczenstwa
i Kosciota. Rodzina ktadzie solidne fundamenty pod gmach catego zycia. Rodzinna
harmonia wskazuje na harmonig¢ nieba, do ktorej powotany jest cztowiek. Szacunek
dla tradycyjnego modelu rodziny jest prawdziwym skarbem Afryki - przekonuje.
Zagrozeniem dla takiej wizji zycia rodzinnego jest ostabianie go chocby przez
ideologie¢ LGBT, ktora probuje sie zaszczepiac takze w Afryce czy Azji®.

Kraje misyjne, wbrew niektérym opiniom, zachowuja chrzescijanski model
matzenstwa i rodziny. Dyskusje wokol dyscypliny zycia malzenskiego sa zas
niekiedy problemem Kosciotéw europejskich®.

W mysli kard. Saraha pojawia si¢ rowniez problem obrony praw kobiet.
Wskazuje on,ze Zachdd rozumie ochrone praw kobietjako prawo do tego wszystkiego,
co jest ich zaprzeczeniem. Kultury afrykanskie, mimo takze pewnych wynaturzen,
sprzeciwiajag si¢ czgsto mocniej instrumentalnemu taktowaniu ciata kobiety
niz kultura Zachodu®. Dobitnie obnaza on falsz obecnego na Zachodzie trendu
obrony praw kobiet i ich rdwnouprawnienia:,, Jednakze wbrew pozorom w Afryce
i w Azji kobieta jest otoczona glebokim szacunkiem, nigdy nie o$mielono by si¢ jej
zredukowa¢ do niektérych ponizajacych obrazéw, jakie napotykamy na Zachodzie.
Mozna by zarzuci¢, ze kobieta afrykanska jest tak uwarunkowana, by rodzi¢ dzieci.
Ten sposdb przedstawiania karykatury afrykanskiej rodziny wielodzietnej jest peten
pogardy. Chce oskarzy¢ t¢ hipokryzje polegajaca na wmawianiu, ze kobieta Zachodu
jest szanowana i spetniona, poniewaz wyzwolila si¢ z ‘cigzaru’ macierzynstwa i pod
kazdym wzglgdem doréwnuje mezczyznie”*.

Kultura afrykanska sprzeciwia si¢ nie tylko zredukowanej wizji kobiety.
Podkreslajac komplementarno$¢ plci, tak negowana na Zachodzie, w niej wilasnie
widzi takze szans¢ na walke z kryzysem mgskosci i ojcostwa. Wojna pici, obecna
w kulturze Zachodu, jest tak naprawde tworem sztucznym prowadzacym do
karykatury meskosci 1 kobieco$ci. Tu takze kultura afrykanska jest szansa na
przypomnienie definicji me¢zczyzny i ojca przezywajacej kryzys w spoteczenstwach
zachodnich®’.

Afrykanski model spoteczenstwa i rodziny moze stanowic¢ takze pewien wzor
jesli chodzi o szacunek i traktowanie 0sob starszych. W spoteczenstwach zachodnich
jest to obszar, na ktérym dochodzi czesto do glosu swoista dehumanizacja, a nawet
cywilizacja $mierci. Wedlug kardynata Saraha Afryka zna i pamigta o cnocie
wdzigcznos$ci 1 szacunku dla najstarszych cztonkow rodzin i spoleczenstwa. Starsi
majg swoje bardzo wazne miejsce w spoleczno$ci. To oni zapewniajg przekaz

¢ Zob. R. Sarah, N. Diat, Bég albo nic, s. 236-239; R. Sarah, N. Diat, Wieczor si¢ zbliza, s. 220-223.
¢ Zob. R. Sarah, N. Diat, Bog albo nic, s. 363-364; 403-405.

¢ Zob. R. Sarah, N. Diat, Wieczor si¢ zbliza, s. 223-226; R. Sarah, N. Diat, Bég albo nic, s. 166.
% R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig¢ zbliza, s. 226-227.

7 Zob. tamze, s. 227-229; R. Sarah, N. Diat, Bdg albo nic, s. 168-169.
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i ciaglos¢ kultury. Szacunek dla ludzi w podesztym wieku w Afryce stanowi pewien
kontrast dla kultury Zachodu, gdzie staro$¢ jest czesto skrzetnie ukrywana, stanowi
przedmiot wstydu, zazenowania, czy dyskomfortu. Staro$ci mimo dostatku nie
towarzyszy juz na Zachodzie serdecznos$¢, bliskos¢ i szacunek najblizszych®.

Kolejnaroéznica miedzy Afryka aZachodem jestrowniez problem samobojstwa.
W kulturze zachodniej jest to zjawisko czeste. Swiadczy ono o wielu problemach
dotykajacych ludzi bogatego Zachodu. S3a nimi poczucie pustki, samotnosci,
bezsensu zycia, cierpienie. Jak podkresla kardynat Sarah, w spolecznosciach
afrykanskich problem ten praktycznie nie istnieje. Cztowiek afirmuje zycie, szanuje
jeiw pelni stara si¢ wykorzystac i przezy¢. Bierze si¢ to stad, Ze jest ono przezywane
w odniesieniu do Boga, wlaczone w zycie spotecznos$ci, oparte na szacunku dla
praw przyrody i obyczajach wiasnego ludu. Pomimo braku gabinetow psychologow
samobojstwo nie stanowi plagi dla tradycyjnych spotecznosci afrykanskich®.

Kardynat Sarah kresli w swoich wypowiedziach obraz kryzysu kultury
zachodniej, ktory dotyka rowniez Kosciota bogatych spoteczenstw Zachodu.
Nie poprzestaje jednak na tym. Wskazujac na misyjng nature KoSciota, szansy
jego odnowy upatruje cho¢by w bogactwie i $wiadectwie Ko$ciolow dotad
ewangelizowanych, ktore teraz z kolei moga oddziatywaé na wspolnoty, ktore
utracity moc swego §wiadectwa.

6. Problemy inkulturacji

Jednym z wazniejszych zagadnien misyjnych jest problem inkulturacji,
czyli zakorzeniania si¢ przekazu Ewangelii w kulturach z uwzglednieniem
i wykorzystaniem tego, co w nich warto$ciowe. Chodzi o ,,wcielanie si¢” Ewangelii
w nowych srodowiskach i czynienie z nich kultur ozywianych duchem Ewangelii’.
Wséréd wypowiedzi kardynata Saraha znajdziemy réwniez kilka dotyczacych tej
problematyki.

Proces inkulturacji kard. Sarah definiuje nastepujaco: ,,Ewangelia zwraca si¢
nie tylko do jednostki; opromienia kulturg, towarzyszac wzrastaniu i r0zwojowi
osoby, jej sposobu myslenia, jej ptodnosci dla Boga i dla §wiata. Ewangelia jest
‘nacigciem’, oczyszczeniem prowadzacym do dojrzatosci i uzdrowienia. To oczy-
wiste, ze owo ‘naciecie’ nie dokonuje si¢ w jednej chwili, ale bierze si¢ z cierpliwego
spotkania logosu z kulturg”’".

% Zob. R. Sarah, N. Diat, Bég albo nic, s. 237-238; R. Sarah, N. Diat, Wieczor sig zbliza, s. 415.

® Zob. tamze, s. 307.

70 Zob. W. Kluj, dz. cyt., s.165-184; A. A. R. Crollius, Inkulturacja, w: S. Karotempler, (red.), dz.
cyt., s. 125-134; J. Roézanski, Wokot koncepcji inkulturacji, Warszawa 2007, s. 9-52.

"I R. Sarah, N. Diat, Bég albo nic, s. 258.
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O zakorzenieniu Ewangelii w zyciu spoteczenstw $wiadczy najbardziej
pobozno$¢ ludowa. Tych przejawow poboznosci i wiary nigdy nie nalezy
lekcewazy¢. To $wiadectwo ludzi wyraza na zewnatrz ich intensywne zycie
wewnetrzne. W religijnosci katolikow afrykanskich bardzo wazne sg celebracje
eucharystyczne, pielgrzymki, procesje dla uczczenia przodkéw. Pobozno$¢ ludowa
pozwala zaszczepi¢ na tradycyjnych obrzedach bedacych elementem lokalnej
kultury religijno$¢ wyrastajaca z przyjecia Ewangelii. Poboznos$¢ ludowa stanowi
centrum autentycznego procesu ewangelizacji narodow. W religijnos¢ ludow Afryki,
np. w Gwinei wpisuje si¢ chocby zrozumienie 1 wytrwato$¢, z jakimi spotyka si¢
pielgrzymowanie do sanktuariéw. Udziat w pielgrzymkach, podobnie jak w Europie,
jest znakiem przenikniecia Ewangelii do kultury religijnej danego narodu’.

Roéwniez niektore wierzenia tradycyjnych religii afrykanskich stanowig
podatny grunt dla przyjecia prawd wiary chrzescijanskiej. Rodzime wierzenia
afrykanskie moga by¢ przygotowaniem dla zrozumienia i1 przyjecia prawdy
o rzeczach ostatecznych. Podczas gdy np. w Europie kwestionuje si¢ istnienie diabta
i piekla, prawda o nich jest jak najbardziej zrozumiata i akceptowalna w mental-
nosci i religijnosci afrykanskiej. Ludy Afryki wierzg mocno i sg przekonane
o szkodliwo$ci mocy zta. Czym$ dziwnym i trudnym do przyjecia jest dla
Afrykanczykow zaprzeczad istnieniu zta, jego wystepkow i metod dziatania’.

Tradycyjne religie afrykanskie pozwalajg takze bez wigkszych probleméw
przyjac i zdefiniowac istnienie czyséca. Religie animistyczne ze swoja wizja zycia
po $mierci dopuszczajg istnienie stanu posredniego, stanu przygotowania, a niekiedy
czasowego niedopuszczenia zmartego do udzialu w zyciu spotecznosci zmartych
przodkow. Zgodnie z wierzeniami animistycznymi dusza zmartego moze btakac sig
wowczas w nedzy i cierpieniu, wykonujac niekiedy upokarzajace prace, az zostanie
oczyszczona z ziemskich win. Po tym okresie oczyszczenia moze dotgczy¢ do wioski
przodkow, ktora jest odpowiednikiem raju. Wazng rol¢ w zakonczeniu tego okresu
oczyszczenia odgrywaja specjalne obrzedy podczas ktorych pojawiaja si¢ pytania
o jako$¢ zycia matzenskiego i rodzinnego jakie prowadzil zmarly, o poszanowanie
praw, uczciwosci w pracy, szacunku dla zmartych przodkow. Okres oczyszczenia
zostaje skrocony dzieki pomocy zyjacych i sktadanych przez nich ofiar. Wszystko
to wskazuje na naturalng intuicj¢ konieczno$ci istnienia dla dusz zmartych miejsca-
czasu przejsciowego’™. Tak wigc naturalne wierzenia ludow afrykanskich mozna
potraktowac jako przygotowanie i pomoc dla zrozumienia, przyjecia i zakorzenienia
prawd wiary chrzescijanskie;j.

2 Zob. R. Sarah, N. Diat, Bog albo nic, s. 353-354.
73 Zob. tamze, s. 326.
74 Zob. tamze, s. 327-329.
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Kardynat Sarah dostrzega jednak w afrykanskiej religijnosci pewne
zagrozenia. Obserwujac wielogodzinne celebracje Mszy $wigtych widzi w nich
czesto Swigtowanie, ktore przynosi jedynie ludzka satysfakcje, sprowadza sie
do widowiskowych tancéw, ktore stawiaja pod znakiem zapytania mozliwos¢
prawdziwego spotkania z Bogiem. Widowiskowe procesje i ekspresyjne wyrazanie
ciaglego podekscytowania, okreslane przez wielu jako przejaw i dowdd inkulturacji,
moga stanowi¢ jedynie satysfakcjonujacy cztowieka rytualizm, ktéry ma niewiele
wspolnego z prawdziwym kultem i modlitwa. Majac na uwadze i szanujac wielka
zywotno$¢ afrykanskich liturgii konieczna jest ostrozno$¢, by nie celebrowac
samych siebie — dowodzi kardynat. Zjawiska te domagaja si¢ poglebionej refleks;ji
i przemyslanych dziatan, by ograniczy¢ szokujace niekiedy i skandaliczne zjawiska
liturgiczne. Wywodzacy si¢ z kultury afrykanskiej duchowny jest sceptyczny co do
tego, czy kazda liturgia pozwala uszanowa¢ i do§wiadczy¢ prawdziwego sacrum?.

Warto$cig, ktora domaga si¢ odkrycia w liturgii afrykanskiej, jest obecno$é
milczenia i ciszy. Kardynat przekonuje: ,,Obawiam sig¢, ze reforma liturgii, zwlaszcza
w Afryce, bywa okazja do hatasliwych, czysto ludzkich $wiat, ktére maja niewiele
wspolnego z wola Syna Bozego, wyrazong na Ostatniej Wieczerzy. Nie chodzi
0 odrzucanie radosci wiernych, ale kazda rzecz ma swoj czas. Liturgia nie jest
miejscem na przejawy ludzkiej rado$ci, ludzkich pasji, coraz obfitszych i rozbieznych
glosow, ale jest miejscem czystej adoracji’™®.

Ubolewa on, ze ze wzgledu na inkulturacje niektore konferencje episkopatow
usuwaja gesty liturgiczne i zastgpujg je gestami kurtuazyjnymi i zaczerpnigtymi
z ewangelizowanych kultur. Jego zdaniem liturgia nie jest przestrzenig promowania
jakiejkolwiek kultury, ale raczej miejscem, w ktérym rodzima kultura zostaje
ochrzczona i wyniesiona do poziomu tego co Boskie. Inkulturacja, szczegodlnie
w obszarze liturgii, nie jest kanonizacja miejscowej kultury. Jest raczej wtargni¢ciem
i epifaniag Boga w kulture a nie afrykanizacja, latynoamerykanizacja czy azjatyzacja
chrzescijanstwa. Inkulturacja nie moze tez sprowadzi¢ si¢ do religijnego i liturgicz-
nego folkloru. Dobrze rozumiany proces inkulturacji powinien zawsze kierowaé
si¢ podwdjng zasada: zgodnosci z Ewangelia i jednosci Kosciota powszechnego”’.
Te obserwacje cztowieka wywodzacego si¢ z kregu kultury afrykanskiej, a obecnie
odpowiedzialnego za dyscypling liturgiczng Ko$ciota daja wiele do myslenia.
Sa przestroga przed sptycaniem rozumienia procesu inkulturacji. Stanowia wyrazny
glos sprzeciwu wobec zatracania ewangelicznej i chrzeScijanskiej tozsamosci w imi¢
nieodpowiedzialnego hotdowania wszystkim elementom kultury ewangelizowanych
ludow.

75 Zob. tamze, s. 178-179.
76 R. Sarah, N. Diat, Moc milczenia, s. 310.
77 Zob. tamze, s. 316-319.
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Zakonczenie

Refleksje kardynata Roberta Saraha stanowig bardzo cenne $wiadectwo wiary,
sg niezwykle osobistym wyznaniem opartym na wlasnego doswiadczeniu obecnosci
Boga w dzisiejszym $wiecie 1 spotkania z Nim. Sg rowniez odwazna analizg
sytuacji w dzisiejszym Kosciele powszechnym, ukazujaca tak jego sukcesy, sile
i zyciodajny dynamizm, jak i niepokojace sygnaty utraty zapatu, stagnacji, a nawet
kryzysu. Jest to rowniez interesujaca charakterystyka misyjnego oblicza Kosciota.
Okazuje si¢ bowiem, ze przed wspolnotg wierzgcych w Chrystusa stoi ciagle zadanie
realizacji misyjnego mandatu. Zaangazowanie w nig jest coraz cze¢sciej uzaleznione
od zywotnosci pozaeuropejskich wspolnot lokalnych. Moga one w epoce kryzysu
kulturowego Zachodu przejmowac role lideréw dziatalno$ci misyjnej. Kardynat
Sarah wskazuje, ze Kosciol przezywajacy lokalne kryzysy i trudnosci, jako catosc
pozostaje ostatecznie w stanie ciggltej misji ad extra i ad intra.
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Streszczenie: Szczegdlnym przykladem przemawiajacym za prawdziwoscia
stwierdzenia, w my$l ktorego filozofia stanowi niezbgdne narzgdzie, shuzace
racjonalizacji prawd objawionych, pozostaje nauka o Eucharystii zawarta
w Sumie teologicznej $w. Tomasza z Akwinu. Autor ten sigga po terminologie
wypracowang na gruncie arystotelesowskiej metafizyki celem wyjasnienia
istoty Misterium, do ktérego liturgia odnosi stowa: ,,Oto wiclka tajemnica
wiary”. Postugujac si¢ metafizycznymi pojeciami ,,materii” i ,,formy” oraz
»substancji” i ,,przypadtosci”, Akwinata podejmuje swego rodzaju probe
wyrazenia niewyrazalnego, opisujac istot¢ eucharystycznego Misterium,
wktorym -pod wptywem stanowigcych forme sakramentu stow, wypowiadanych
przez kapltana w imieniu samego Chrystusa oraz na Jego wyrazne polecenie -
nastgpuje zamiana substancji chleba i wina (transsubstantiatio) w substancje
Ciata i Krwi Panskiej. W wyniku tej przemiany spostrzegane nadal ludzkimi
zmystami przypadtosci chleba i wina istniejg bez wlasciwego sobie podmiotu,
mocg stworczego dziatania Boga. Tomasz zwraca uwage na wyjatkowosé
sakramentu Eucharystii wsrdd innych sakramentow, w ktorych ich materia,
jak woda czy olej, nie ulegaja substancjalnej przemianie, ale pozostajac nadal
soba spehniaja jedynie rol¢ narzedzia, ktérego uzyciu towarzyszy, dzicki ich
konsekracji, okreslona moc sprawiania duchowych skutkow.

Stowa kluczowe: Eucharystia, materia, forma, substancja, przypadtosci
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The Eucharist and Metaphysics. Aristotelian Theory
of Being Compositions as Philosophical Instrumentation
in the Treatise on the Eucharist by St. Thomas Aquinas

Abstract: The teaching on the Eucharist in the Summa Theologiae of
St. Thomas Aquinas aptly illustrates that philosophy is an indispensable tool
for rationalizing revealed truths in practising theology. The author applies
terminology developed on the basis of Aristotelian metaphysics to properly
conceive the mystery which the liturgy refers to with the words: “This is the
great Mystery of Faith”. Using the metaphysical concepts of “matter” and
“form” as well as “substance” and “accidents,” Aquinas describes the essence
of the Eucharistic mystery in which, through the words constituting the form
of the sacrament, uttered by the priest on behalf of Christ and at His command,
the substance is transformed from bread and wine (transubstantiatio) into
the substance of the Body and Blood of the Lord. As a result, the accidents
of bread and wine, still perceived by the senses, exist by the power of God’s
creative action without their proper subject. Thomas draws attention to the
uniqueness of the sacrament of the Eucharist among other sacraments, in which
matter, such as water or oil, does not undergo a substantial transformation, but
becomes only an instrument, the use of which is accompanied, through its
consecration, by a specific power to produce spiritual effects.

Keywords: the Eucharist, matter, form, substance, accidents

Wprowadzenie

Wyrazem uznania dla roli, jaka w uprawianiu teologii spetnia refleksja
filozoficzna, dostarczajac narzedzi niezbednych w procesie racjonalizacji prawd
objawionych, pozostaje okreslenie filozofii mianem ,,stuzebnicy teologii” (ancilla
theologiae)'. Wspotczesnie na fakt $cistej zaleznosci teologii od jej filozoficznego
instrumentarium w sposob doniosty zwrécit uwage Jan Pawet I1. W swojej encyklice
Fides et ratio, w calo$ci poswigconej filozofii, papiez ten przestrzega, ze teolog,
ktory na poziomie deklaracji odzegnywatby si¢ od postugiwania filozofia, bedzie
uprawial ja w sposob nieswiadomy, narazajac si¢ na niebezpieczenstwo zamknig-
cia sie ,,w strukturach my$lowych mato przydatnych dla zrozumienia wiary’”.

Jan Pawet Il zwraca zarazem uwagg na nieprzemijajaca warto$¢ mysli $w. Tomasza

! Szerzej na ten temat pisze m.in. P. Moskal. Zob. Diakonia prawdy i , ancilla theologiae”,

w: A. Maryniarczyk red., Rozum otwarty na wiare, Lublin 2000, s. 107-112.
2 Fides et ratio, 77.
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z Akwinu, ktérego nazywa ,,apostotem prawdy’. Autor ten pozostaje takze — co
podkresla papiez — mistrzem sztuki myslenia oraz uprawiania teologii, umiejacym
tworzy¢ w sposob harmonijny synteze wiary i rozumu®.

Szczegblnym przykltadem tej syntezy pozostaje Tomaszowa nauka
o Eucharystii, zawarta w kwestiach 73-83 trzeciej czesci jego Sumy teologicznej,
okreslanych niekiedy mianem Traktatu o Eucharystii’. Akwinata wykorzystuje
w niej powstate na gruncie metafizyki Arystotelesa, do ktorej nawiazuje i ktorg
rozwija, filozoficzne instrumentarium, celem uprzystgpnienia ludzkiemu poznaniu
istoty eucharystycznego Misterium. Zasadnicza role speiniaja w tym kontekscie
pojecia materii i formy oraz substancji i przypadtosci, ktorymi Stagiryta postuguje
si¢ w opisie wskazanych przez siebie zlozen wewnatrzbytowych, stanowiacych
— W jego ujeciu — wyjasnienie rdéznorodnosci i zmienno$ci danego cztowiekowi
w bezposrednim doswiadczeniu zmystowym, otaczajacego go swiata®.

1. Geneza arystotelesowskiej teorii ztozen bytowych

Pierwotnym dazeniem, ktore zrodzito filozofi¢, byto pragnienie wskazania,
na drodze innej anizeli mitologiczna, przyczyn wspomnianej zmienno$ci oraz roz-
norodnosci rzeczy, jaka mogl obserwowacé cziowiek w otaczajacym go $Swiecie.
Dazenie to dalo poczatek pierwszym metafizycznym probom wyjasnienia
rzeczywistosci, ktorych wspdlnym mianownikiem byt poglad okreslany zazwyczaj
mianem materialistycznego monizmu. Jego wyraziciele uznawali bowiem,
ze u podstaw zmiennosci oraz réznorodnosci rzeczy tkwi¢ musi jaki§ wspolny
praelement stanowiacy ich materialne podtoze. Tym praelementem u pierwszego
ze znanych historii filozofii myslicieli, Talesa, byla woda, u Anaksymenesa po-
wietrze, u Heraklita ogien, u Empedoklesa mieszanka zywiotow — wody, ziemi, ognia
i powietrza. Tym, co mimo roznic taczyto poglady pozostajacych w nurcie, do ktérego
nalezeli wymienieni i podobni im mysliciele, bylo przeswiadczenie, ze postrzegana
w ludzkim doswiadczeniu r6znorodnos¢ obserwowanego $wiata jest czyms jedynie
pozornym i czysto zjawiskowym. W rzeczywisto$ci bowiem — jak utrzymywali —

3 Fides et ratio, 44. Jan Pawel Il nawiazat do Listu apostolskiego Lumen Ecclesiae 7 20.11.1974 1.
swojego poprzednika, Pawta VI.

4 Fides et ratio, 45.

5 Trzecig czgs¢ Sumy teologicznej Akwinata poswiecit zagadnieniom z zakresu chrystologii
oraz sakramentologii.

¢ O zastosowaniu arystotelesowskiej koncepcji zlozen wenatrzbytowych w nauce Akwinaty
na temat duchow czystych, zob. T. Dutkiewicz, Metafizyczna koncepcja ztozen wewngtrzbytowych
i jej rola w wykiadzie angelologii sw. Tomasza z Akwinu, ,,Teologia i Cztowiek” 36/4 (2016), s. 31-49.
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wszystko miato by¢ tak naprawde przejawem tego samego, agregatem praczastki,
lub tez praczastek stanowigcych arche — praprzyczyng, prazasade rzeczywistosci,
pozornie jedynie postrzeganej przez cztowieka jako bogata i réznorodna’.

Przetamanie naturalistycznej i materialistycznej interpretacji rzeczywisto$ci
przynosi w wieku IV przed Chr. filozofia stworzona przez Platona, ktérego
niekwestionowang zastugg pozostaje odkrycie swiata duchowego. Fascynacja tego
filozofa §wiatem bytdw niematerialnych prowadzi jednak do uznania przezen tego
Swiata za jedyny rzeczywisty, przy jednoczesnym zredukowaniu zmiennego §wiata
bytow postrzeganych w ludzkim poznaniu zmystowym do poziomu $wiata cieni.
Sama za$ obserwowana przez czlowieka zmienno$¢ zachodzaca w otaczajacym
go Swiecie, zinterpretowana zostaje jako czysto zjawiskowa i pozorna, na wzor
gry tych ostatnich, wywolanych poprzez zmiang $wiatta, nie za$§ przez rzeczywista
przemiang bezpostaciowych przedmiotow, ktore Platon nazywa ideami, przypisujac
im atrybuty wiecznosci i niezmienno$ci®.

Uczen Platona, Arystoteles, mimo calej atencji wobec swojego mistrza,
platonska koncepcje idei poddaje druzgocacej krytyce. Nie tylko nie pomaga
ona bowiem — jego zdaniem — w wyjasnieniu danego w zmystowej obserwacji
$wiata, ale przeciwnie, jego obraz niepotrzebnie komplikuje’. Zdaniem Stagiryty,
ktory stwierdza, ze juz na poczatku ,,sama rzeczywisto$¢ wskazywala droge do
dalszych dociekan”, przyja¢ nalezy, ze obraz otaczajacego nas $wiata, do jakiego
przywyklismy, postugujac si¢ poznaniem zmystowym, uzna¢ nalezy za prawdziwy,
nie za$ jedynie za pozorny'®. Skoro za§ zmysly ukazujag nam §wiat jako ztozony
z réznorodnych oraz podlegajacych przemianom jestestw, nalezy na gruncie
metafizycznych badan wskaza¢ na wiasciwa podstawe tej roznorodnosci oraz
zmienno$ci. Krok ten skierowal Arystotelesa na drogg, ktora doprowadzita go do
sformutowania oryginalnej koncepcji ztozen wewnatrzbytowych.

7 Poglady wymienionych mySlicieli przytacza w swojej Metafizyce Arystoteles, ktory stwierdza,
iz ,,pierwsi filozofujacy w przewazajacej wigkszosci uwazali, ze zasady wszystkich rzeczy s wylacznie
z gatunku materii” oraz, ze tak naprawde ,,nic nie powstaje i nie ginie”. Metafizyka, 983 b.

8 Wyobrazeniowym przedstawieniem tego pogladu jest stynny mit o jaskini, zawarty w najob-
szerniejszym z platonskich dialogdw. Zob. Parnstwo, 514 a.

® Arystoteles stawia zwolennikom platonskiej koncepcji idei zarzut, ze postepuja jak ktos,
kto ,,chcial zliczy¢ jakie$ rzeczy w matej ilosci, a sadzac, ze z tego powodu jest to niemozliwe, chcialby
je liczy¢ dopiero, gdy zwigkszy ich ilo§¢”. Metafizyka, 990 b.

0 Metafizyka, 984 a.
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2. Hylemorfizm — byt jako konkret ztozony z materii 1 formy

Celem wyjasnienia faktu r6znorodno$ci oraz zmiennos$ci bytow Stagiryta
wskazuje w pierwszym rzgdzie na obecno$¢ w nich wewnetrznego ztozenia z materii
oraz formy. Od uzytych przezen greckich terminow hyle — ,,materia” oraz morfe —
,forma” ztoZenie to zostanie z czasem nazwane mianem ,,hylemorfizmu”!!.

Realizm arystotelesowskiej filozofii przyjmuje w punkcie wyjscia zatozenie,
w mysl ktorego jedynymi rzeczywistymi bytami nie sg — jak w idealizmie Platona
— niezmienne i nieupostaciowione idee, ale — przeciwnie — upostaciowione, jed-
nostkowo-konkretne substancje podlegajace roznorodnym przemianom. By wyjas-
ni¢ fakt przemian o charakterze substancjalnym, w wyniku ktoérych zmianie ulega
sama tozsamo$¢ poszczegolnych bytow, tak ze istnie¢ przestaje co$, co byto
wczesniej, powstaje zas co$ nowego, Stagiryta wskazuje na to, ze o tym, czym
dany byt jest, decyduje jego element formalny. To forma petni w bycie funkcje
czynnika ksztaltujagcego, organizujacego materi¢ do bycia tym, a nie innym bytem
posiadajacym wtasng tozsamosc.

Arystoteles przywoluje w tym kontekscie przyktad wykonanej z brazu kuli,
ktora — co podkresla — jest kula dlatego, ze materialnemu podtozu, jakie stanowi
braz, nadano odpowiednig forme'?. Forma ta pelni zatem w bycie role czynnika,
ktory aktualizuje spetniajaca funkcje czynnika moznosciowego materi¢ do bycia
tym oto konkretnym bytem, posiadajacym $cisle okreslong istote. Podobnie jak brgz
we wcezesniejszym przyktadzie z kula, tak tez drewno, rozumiane jako material,
pozostaje jako mozno$¢ w stosunku do aktu — jak wyjasnia Stagiryta — w stosunku
do figury Hermesa, ktorg moze si¢ sta¢ wskutek przyjecia okreslonej formy!'s.
Powstawanie rzeczy, przynalezne do kategorii zmian substancjalnych, zostaje
zatem zinterpretowane na gruncie arystotelesowskiej metafizyki jako aktualizacja
moznosci zwigzana z przyjeciem przez materi¢ nowej formy.

3. Substancja 1 przypadtosci

Zmiany substancjalne, w wyniku ktérych jedne byty przestaja istniec,
pojawiaja si¢ natomiast nowe, nie wyczerpujg calosci zmian zachodzacych
w otaczajacym czlowieka swiecie. Zaobserwowa¢ mozna w nim bowiem réwniez
caly szereg przemian, w ktorych nie ulega zmianie tozsamo$¢ poszczegoélnych

1 Zagadnienie to szerzej omawia m.in. M. Peramatzis. Zob. Aristotle s Hylomorphism: The Causal-
Explanatory Model, ,,Metaphysics” 1 (2018), s. 12-32. Zob. tez. M.L. Gill, Aristotle s Hylomorphism
Reconceived, ,Proceedings of the Aristotelian Society” 121 (2021), s. 183-201.

12 Metafizyka, 1033 b.

3 Metafizyka, 1048 a.
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substancji, mamy za$ jedynie do czynienia z nabywaniem przez te substancje
okreslonych wtasciwosci. Arystoteles jako pierwszy odrdznia powstawanie (ginigcie)
bytu od zachodzacych w jego obrebie zmian, podajac zarazem metafizyczna
interpretacj¢ ich natury'.

Celem ich wyjasnienia Stagiryta wskazuje na fakt wewnetrznego ztozenia
bytu z elementu decydujacego o jego jednostkowym istnieniu — substancji (ousia)
oraz szeregu przypadtosci (symbebekos), takich jak ilos¢ (poson), jako$¢ (poion),
relacja (pros), umiejscowienie (fopos), uwarunkowanie czasem (chronos), dzialanie
(dynamis), doznawanie (pathes), ulozenie (katastema) i posiadanie (echesthai)'.
Substancja w ujgciu arystotelesowskim pozostaje tym, w czym zapodmiotowane
zostaja przypadlosci, zwane inaczej jej modyfikacjami'®. Wyszczegolnione przez
Stagiryte przypadtosci nigdy nie bytuja samodzielnie, w oderwaniu od swojego
substancjalnego podtoza. W praktyce znaczy to, ze w codziennym do$wiadczeniu
spotykamy jedynie rzeczy, ktore sa czerwone albo biale, ludzi, ktérych postrzegamy
jakouczciwych i prawych, badz tez jako przeniewierczych i balamutnych; nie istnieja
natomiast same w sobie biel i czerwien, uczciwo$¢ i prawos¢, przeniewierczos¢
1 balamutnos¢ itp.

Wskazane przez Arystotelesa bogactwo przypadtosci pozwala zrozumie¢
réznorodnos¢ bytoéw, ktore — mimo zachowania tych samych elementow istotnych
— ro6znig si¢ pomiedzy sobg kolorem, smakiem, zapachem, w przypadku zas bytow
ludzkich — nie tylko zewnetrznym wygladem, ale takze przymiotami intelektu i woli
oraz cechami charakteru. W obregbie przypadto$ci miesci¢ si¢ bedg takze postrze-
gane zmystowo wtasciwos$ci chleba oraz wina, stanowigce materi¢ Eucharystii.

4. Materia 1 forma sakramentu Eucharystii

Wprowadzone przez Arystotelesa rozroznienia materii i formy oraz substancji
i przypadlosci zostaja wykorzystane przez §w. Tomasza celem podjecia proby
wyjasnienia, na czym polega w swojej istocie Misterium, do ktorego w liturgii
eucharystycznej zwykliSmy odnosi¢ stowa: ,,Oto wielka tajemnica wiary”. Akwinata
postepuje tutaj w my$l sformutowanego przez §w. Anzelma z Canterbury wskazania,
by ,,wiara szukata zrozumienia” (fides quaerens intellectum), realizacja ktorego

4 Zob. A. Maryniarczyk, Zeszyty z metafizyki, t. 2, Lublin 1998, s. 41.

15 Tch analizie Stagiryta po$wigca obszerny fragment ksi¢gi V swojej Metafizyki, od 1020a do 1025a.

16 Fakt ten dobrze oddaje tacinski termin substantia, bedacy odpowiednikiem uzywanego przez
Arystotelesa greckiego stowa ousia, w ktorym dopatrzec si¢ mozna ztozenia sub-stare — dost. ,,sta¢ pod”.
Tak rozumiana substancja jest tym, co stoi u podstaw zmieniajgcego si¢ bytu. Zob. A. Maryniarczyk,
dz. cyt., s. 16. Pelni ona niejako role ,,nosiciela” w stosunku do zapodmiotowanych w niej przypadtosci.
Dopiero ich swego rodzaju ,,zdarcie” pozwala dotrze¢ do tego, co decyduje o istocie danej rzeczy.
Zob. W. Dlubacz, Problem Absolutu w filozofii Arystotelesa, Lublin 1992, s. 121.
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data poczatek scholastycznej teologii. W ten sposob stworzony przez Stagiryte
filozoficzny aparat pojeciowy znajduje swoje zastosowanie do opisu przemiany
chleba i wina w Cialo i Krew Chrystusa, rzeczywistosci, ktorej poznanie wymyka
si¢ zmystom, a ktorej potwierdzeniem pozostaje jedynie przyjete na drodze wiary
$wiadectwo Zbawiciela, zawarte w stowach powtarzanych przez kaptana w formule
konsekracji'’.

Do arystotelesowskiego hylemorfizmu sw. Tomasz odwotuje si¢ wielokrotnie
w swoim wyktadzie teologii, zarowno w jego cze$ci dogmatycznej, jak i moralnej's.
Pojgciamaterii i formy stanowia rowniez wazne filozoficzne narzgdzie na gruncie jego
sakramentologii, co w sposéb szczegdlny dotyczy rowniez Traktatu o Eucharystii.

Materii sakramentu Eucharystii Akwinata poswigca odrgbne zagadnienie,
podkreslajac ze stanowig ja chleb i wino, ze wzgledu na meke Chrystusa, w czasie
ktorej krew oddzielita si¢ od ciata, dlatego tez — jak wyjasnia — ,,0ddzielnie bierze si¢
chleb jako sakrament Ciata i oddzielnie wino jako sakrament Krwi”!. Tlo§¢ materii
uzytej do sprawowania Eucharystii winna by¢ uzalezniona od liczby wiernych, stad
tez za bezsensowne uzna¢ nalezy — zdaniem Tomasza - stwierdzenie, by miataby ona
by¢ w jaki$ sposob Scisle okreslona®.

Wilasciwg materie sakramentu Eucharystii stanowig ponadto nie jaki§ dowolny
chleb, czy tez dowolne wino, ale — jak podkresla Akwinata — chleb pszenny oraz
wino gronowe?'. Zachowa¢ nalezy — jego zdaniem — zwyczaj dolewania do wina

7" Na istotna rolg, jaka metafizyczne pojgcia materii i formy odegraty na gruncie teologii,

w szczegblnosci rowniez w kontekscie bardziej poglebionego rozumienia Eucharystii, zwraca uwage
m.in. S. Swiezawski. Zob. Byt. Zagadnienia metafizyki tomistycznej, Krakéw 1999, s. 278-279.

8 W ramach tej ostatniej §w. Tomasz odwoluje si¢ do arystotelesowskiego hylemorfizmu
analizujac zagadnienie wptywu intencji dziatajacego podmiotu na kwalifikacje moralng czynu. O ile
samo podjete przez podmiot dziatanie Akwinata okresla mianem materii aktu moralnego, o tyle rolg
czynnika formalnego petni w tym akcie — jego zdaniem — intencja, co autor Sumy teologicznej ilustruje
przyktadem zaczerpnigtym z etyki Arystotelesa, w mys$l ktorego ,,kto kradnie po to, by cudzotozy¢, jest
zasadniczo bardziej cudzotoznikiem niz ztodziejem”. ST I-II, 18, 6.

Y9 Seorsum sumitur panis ut sacramentum corporis, et vinum ut sacramentum sanguinis. ST 111, 74,
1. Przekaz o chlebie i winie uzytych przez Zbawiciela podczas ustanowienia Eucharystii znajdujemy
— co podkresla Tomasz — w samej Ewangelii (Mt 26, 25 nn.), stad tez odrzuci¢ nalezy ,,r6zne i liczne”
bledy, jakie pojawialy si¢ odnosnie do materii tego sakramentu, polegajace na wykorzystywaniu
np. chleba zmieszanego z krwia, sera czy tez wody.

2 Non potest dici quo quantitas materiae Sacramento sit determinanta. ST 111, 74, 2.

21 W kwestii wyboru chleba przasnego lub pieczonego na zakwasie, Tomasz wskazuje, ze jest rzecza
stosowna dostosowanie si¢ do zwyczajow panujacych w ramach poszczegolnych obrzadkow. Kosciot
rzymski — jak wyjasnia — uzywac¢ zwyk? chleba przasnego na znak tego, ze Chrystus przyjat ludzkie
cialo bez jakiejkolwiek domieszki, inne Koscioly zwykty natomiast uzywa¢ zakwasu jako symbolu
zjednoczenia si¢ Stowa z naturg ludzka. I chociaz zwyczaj rzymski pozostaje — zdaniem Akwinaty
— bardziej uzasadniony ze wzglgdu na fakt, ze Zbawiciel ustanowit ten sakrament ,,w pierwszy dzief
Przasnikow”, to jednak — jak zauwaza — kazdy kaptan zachowa¢ winien obrzadek wlasnego Kosciota,
dlatego tez ,,grzeszy zaro6wno kaptan nalezacy do Kosciota tacinskiego, jesli odprawia na chlebie
zakwaszonym, jak i kaptan nalezacy do Ko$ciota greckiego, gdy odprawia na chlebie przasnym wbrew
obrzadkowi wlasnego Kosciota”. ST 111, 74, 4.
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wody, zarowno ze wzgledu na fakt, ze tak uczynit sam Zbawiciel gdy ustanawiajac
Eucharysti¢ postepowal ,,zgodnie z miejscowym zwyczajem”, jak i ze wzgledoéw
symbolicznych, w nawigzaniu do krwiiwody, ktore wyplynety zboku Chrystusowego,
oraz wody jako wyobrazajacej lud, ktory w tym sakramencie taczy si¢ z Chrystusem
na podobienstwo wody taczacej si¢ z winem??. Tomasz kwestionuje opinie, w mys$l
ktorych sakramentalnej przemianie w Krew Panska miatoby podlega¢ jedynie wino,
woda za$ pozostawac¢ miataby nadal zwykta woda lub tez przemienia¢ si¢ w wodg
wyptywajacg z boku Chrystusa. Gdyby tak byto — zauwaza — to konsekrowaliby$Smy
wodg oddzielnie od wina. Skoro jednak konsekrujemy je razem, uzna¢ nalezy —jego
zdaniem - ze wlasciwa materig podczas konsekracji jest wino, ktore wchiongto wodg
tak, ze stata si¢ nim. Z tej tez racji — jak wskazuje Akwinata — ilos¢ dodanej wody
winna by¢ nikta, tak by jej zamiana w wino byta mozliwa®.

Sw. Tomasz podkresla takze, ze dolanie wody do wina nie pozostaje warunkiem
niezbednym z punktu widzenia waznos$ci samego sakramentu Eucharystii. Wniosek
taki wywodzi on z faktu, ze domieszka wody posiada jedynie wymiar symboliczny,
wyrazajac zjednoczenie wiernych z Chrystusem, wilasciwg za$ materi¢ drugiej
z postaci eucharystycznych stanowi samo wino. Korzystanie z sakramentu Eucha-
rystii przez wiernych nie jest —jak zauwaza Akwinata — warunkiem tego sakramentu,
ale jego owocem, sam za$ sakrament ,,dokonuje si¢ poprzez konsekracj¢ materii”?.

Odrebne zagadnienie Tomasz poswigca formie sakramentu Eucharystii, ktéra
stanowig stowa: ,,To jest Ciato Moje” i ,,To jest Krew moja”?. Ze wzgledu na swoja
formg¢ sakrament ten — jak podkresla — w sposob istotny i zasadniczy wyrdznia si¢
sposréd pozostatych sakramentow, w przypadku ktorych forma nie sprawia bowiem
istotowej przemiany konsekrowanej materii, ale powoduje, Ze materia ta staje si¢
jedynie narzgdziem posiadajagcym moc wywotywania okreslonych duchowych
skutkow. Fakt ten oznacza, ze woda w sakramencie chrztu §w. pozostaje nadal
woda, olej w sakramentach bierzmowania, czy namaszczenia chorych, pozostaje
nadal olejem itp. Ponadto — jak zauwaza Akwinata — stowa stanowigce forme tych
sakramentow ich szafarz wypowiada we wlasnym imieniu.

Inaczej jest w przypadku Eucharystii, gdyz forma tego sakramentu sg stowa,
ktore kaptan wypowiada w imieniu samego Chrystusa, forma ta sprawia z kolei,

Za wskazaniem na wino gronowe przemawiaja — zdaniem Tomasza — stowa Chrystusa, ktory w trakcie
Ostatniej Wieczerzy zapowiadat: ,,odtad nie bede juz pit z owocu winnego krzewu” (Lk 22, 18), jak
i fakt, ze winem w S$cistym znaczeniu nazywamy wino gronowe (proprie autem vinum dicitur quo
de vite sumitur, alii autem liquores vinum dicuntur secundum quandam similtudinem ad vinus vitis).
ST 111, 74, 5.

2 ST, 74, 6.

3 STIII, 74, 8.

2% Hoc sacramentum perficitur in cosecratione materiae, usus autem fidelium non est de necissate
sacramenti, sed est aliquid cosequens ad sactamentum. ST 111, 74, 7.

% ST, 78, 1.
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ze materia sakramentu podlega rzeczywistemu przeistoczeniu tak, ze substancje
chleba i wina przestaja istnie¢, ustepujac miejsca Postaciom eucharystycznym.
Przemiany takiej dokona¢ moze — co podkresla Akwinata — jedynie sam Bog, rola
za$ szafarza ogranicza si¢ jedynie do wypowiedzenia stow?¢. Stowa te wypowiadane
na rozkaz samego Chrystusa z Niego czerpig swoja moc nadrzedna, na podobienstwo
zbawczej mocy, ktora cechuje wszystkie Jego stowa i czyny?’.

Sw. Tomasz odrzuca ponadto poglad, jakoby przemiana materii chleba
1 wina w Postacie eucharystyczne dokonywata si¢ w sposob stopniowy. Substancja
Ciata Chrystusowego, stanowigca kres przemiany eucharystycznej, nie dopuszcza
— co podkresla Akwinata — jakiego$ ,,mniej” lub ,,wiecej”, nie podlega zatem
stopniowaniu, sama za$ przemiana dokonuje si¢ nieskonczong moca Boza, stad tez
przyjac nalezy, ze dokonuje si¢ ona z chwila wygltoszenia ostatniego ze stow formutly
konsekracji, kiedy to ,,jej stowa majg peten sens, powodujac skuteczno§¢ formuty
sakramentalnej”®. Skuteczno$¢ formy sakramentu Eucharystii, ktdra stanowig
stowa wypowiadane w imieniu samego Chrystusa, wyrazajaca si¢ w osiggnieciu
natychmiastowego skutku wraz z ostatnim sktadajacym si¢ na nig stowem, odnosi
si¢ odrgbnie do konsekrowanych materii chleba oraz wina. Skoro bowiem — jak
argumentuje Akwinata — Chrystus uzyt czasu terazniejszego w wypowiedzi: ,,To jest
Cialo moje”, nie za$ przysztego: ,,To bedzie Cialo moje”, nalezy — zdaniem Tomasza
- rozumie¢, ze ,,z chwilg ich wygloszenia skutek sakramentu, jako rzecz przez te
stlowa oznaczona (a wiec przeistoczenie) jest obecna natychmiast, w przeciwnym

razie wypowiedz ta nie bylaby prawdziwa”?.

5. Przemiana substancjalna 1 trwanie przypadtosci
w sakramencie Eucharystii

W s$wietle wezesniejszych stwierdzen podkresli¢ nalezy fakt, ze — podobnie
jak pojecia materii i formy — wprowadzone na gruncie arystotelesowskiej metafizyki
pojecia substancji i przypadtosci $w. Tomasz odnosi do sytuacji, ktora stanowi
oczywisty wytom w porzadku naturalnym i zaklada bezposrednia Bozg ingerencje,
porownywalng pod pewnym wzgledem do aktu stwoérczego. Skoro bowiem — co
podkresla Akwinata - wskutek przeistoczenia ulega zamianie sama substancja

26 Tamze.

7 STIII, 78, 4.

2 [sta conversio, sicut dictum est, fit in ultimo instanti prolationis verborum, tunc enim completur
verborum significatio, quae est efficax in sacramentorum formis. ST 111, 75, 7.

2 ST 11, 78, 6. Pierwsza forma: ,,To jest Ciato moje”, nie jest — zdaniem Tomasza — uzalezniona
w swoim dziataniu od drugiej: ,,To jest kielich Krwi mojej”, ale od razu osiaga swoj skutek (prima
forma non expectat secundam in agendo, sed statim habet suum effectum).
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rzeczy, pozostaja za$ jedynie wczeSniejsze przypadlosci, to stanowigce materig
sakramentu Eucharystii chleb i wino nie sg, jak ma to miejsce w przemianach
naturalnych, wlasciwym podmiotem zachodzacej przemiany, ale niejako na nowo
powstaja, tak jak ma to miejsce w akcie stworczym. Dlatego tez — jak wyjasnia
Tomasz — wyrazenia, w mys$l ktorego ,,chleb staje si¢ Cialem Chrystusa”, nie nalezy
rozumie¢ w sensie $cistym, jak np. w przypadku stwierdzenia, ze ,,dziecko staje si¢
mezezyzng” . Stad wlasnie — jak zauwaza Akwinata — do przemiany dokonujacej
si¢ w eucharystycznym misterium odnosimy w sposdb w pelni uzasadniony termin
transubstantiatio, nazywajac ja przeistoczeniem?®'.

Postrzeganym przy pomocy zmystow przypadloSciom pozostajacym
w sakramencie Eucharystii Akwinata poswig¢ca odrgbne zagadnienie, zwracajac
uwage na fakt, iz istnieja one pozbawione wlasciwego sobie podmiotu, jako Ze nie
moga by¢ nim ani substancje chleba i wina, gdyz tych po przeistoczeniu juz
nie ma, ani tez substancja Ciata i Krwi Chrystusa, ktoéra przebywa uwielbiona
w chwale i nie podlega juz cierpieniom. Przyjmujac - niemozliwe w porzadku
naturalnym - bezpodmiotowe trwanie przypadtosci, Tomasz ponownie odwoluje si¢
do nieograniczonej mocy, z jaka dziata Bog jako przyczyna stwércza, powotujaca
do istnienia cato$¢ substancji rzeczy wraz z jej przypadlosciami. Przyczyna ta - jak
wyjasnia Akwinata - zdolna jest pot¢ga swoja przedtuzy¢ istnienie przypadiosci,
roéwniez po usuni¢ciu substancji, bedgcej uprzednio wlasciwg przyczyna ich istnienia,
podobnie jak zdolna jest ona wywotywac¢ inne skutki uwarunkowane przyczynami
naturalnymi, z pominigciem tych przyczyn®.

Dzigki zachowaniu przypadto$ci wlasciwych materii chleba i wina Postacie
eucharystyczne moga - jak zauwaza §w. Tomasz - powodowa¢ zmiany w rzeczach
zewngtrznych, zachowujg tez wlasciwg tej materii warto$¢ odzywczg*. To dlatego
osoby wymagajace ze wzgledu na swoj stan zdrowia radykalnej diety bezglutenowe;j
nie moga przyjmowac zwyktych, konsekrowanych hostii. Chociaz bowiem — jak
$piewamy w jednej z piesni eucharystycznych - ,,tu juz nie ma chleba”, to jednak
trwajg nadal jego przypadtosci, oddziatujace na ludzki organizm. Podobnie wino,
ktore wraz ze stowami konsekracji przestaje by¢ winem, stajac si¢ nowa substancja
Krwi Zbawiciela, zachowujac przypadlosci wina, spozyte w wigkszej ilosci
spowodowa¢ moze objawy charakterystyczne dla spozycia alkoholu.

Trwajace nadal, mimo zaistniatej przemiany substancjalnej, przypadtosci
chleba i wina sprawiaja, ze — jak $piewamy w napisanym przez $w. Tomasza

30 ST 111, 75, 8.

31 Unde haec conversio non est formalis, sed substantialis. Nec continetur inter species motus
naturalis, sed proprio nomine potest dici transsubstantiatio. ST 111, 75, 4.

32 Sw. Tomasz podaje tutaj przyktad utworzenia przez Boga ludzkiego ciata w tonie Maryi Dziewicy
bez udziatu meskiego nasienia. ST 111, 77, 1.

% STIII, 77, 4-6.
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z Akwinu, przepicknym hymnie eucharystycznym, Adoro Te devote — ,myla
sie, o0 Boze, w Tobie wzrok i smak™*. Jedynym zmystem, ktory daje prawdziwe
$wiadectwo, pozostaje stuch pozwalajacy uwierzy¢ w wypowiadane przez kaptana
stowa: ,,To jest moje Ciato”, ,,To jest moja Krew”*.

Podsumowanie

Traktat o Eucharystii $w. Tomasza z Akwinu, wchodzacy w sklad jego
wyktadu sakramentologii, zawartego w trzeciej czgSci monumentalnego dzieta
Akwinaty, jakim jest Suma teologiczna, stanowi szczeg6lny przyktad zastosowania
filozoficznego instrumentarium w stuzbie racjonalizacji prawd objawionych.
Tomasz postuguje si¢ w tym traktacie wypracowanymi na gruncie arystotele-
sowskiej metafizyki pojeciami, odnoszacymi si¢ do wskazanych przez Stagiryte
ztozen wewnatrzbytowych, takich jak materia i forma oraz substancja i przypadtosc.

To dzigki tym pojeciom Akwinata w sposob racjonalny i uporzadkowany
wskazuje na stowa samego Chrystusa, ktore kaptan wypowiada z Jego polecenia,
a takze nie we wlasnym, ale w Jego imieniu, jako na forme¢ sakramentu Eucharystii,
sprawiajaca ze materialne postacie chleba i wina stajg si¢ Ciatem i Krwig samego
Zbawiciela.

Ta zmiana formy, pociagajaca za sobg przemiang substancji (franssubstan-
tiatio), nie dotyczy jednak — jak wyjasnia $w. Tomasz — zmiany w obszarze
przypadtosci, ktore — postrzegane przy pomocy ludzkich zmyslow — trwaja
nadal pozbawione wlasciwego sobie podmiotu, sprawiajac, ze sklonni jeste§my
przy pomocy wzroku, dotyku i smaku postrzega¢ nadal zwykty chleb i wino.
O autentycznos$ci dokonanego Misterium informuja nas jedynie ustyszane slowa,
ktore przyjmujemy za prawdziwe aktem wiary.

3% Jak podaje J.P. Torrell, Tomaszowe autorstwo tego hymnu pozostaje wspotcze$nie w zasadnie
niekwestionowane. Zob. Life and Works, w: B. Davies, E. Stump red., The Oxford handbook of
Aquinas, Oxford 2012, s. 20. Polskie tlumaczenie — na co zwraca uwage T. Stepien — pomija wsrod
zmyslow, ktore si¢ myla, zmyst dotyku (Visus, tactus, gustus, in Te falitur). Autor ten zauwaza rowniez,
ze nieprzypadkowa pozostaje kolejnos$¢, w jakiej Akwinata wymienia poszczegodlne zmysty: najpierw
bowiem widzimy Chleb eucharystyczny, nastgpnie go dotykamy, w koncu dopiero odczuwamy jego
smak. Zob. Sw. Tomasz z Akwinu o istocie Eucharystii, ,,Teologia Polityczna”, http://teologiapolityczna.
pl/ks-prof-tomasz-stepien-zmysly-ktore-wprowadzaja-w-blad-sw-tomasz-z-akwinu-o-istocie-
eucharystii [30.10.2021].

35 Sed auditu solo tuto creditur. Zob. tamze.
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Streszczenie: Miguel de Unamuno (1864-1936) to hiszpanski egzystencjalista,
zyjacy na przetomie XIX i XX wieku. W swojej tworczosci porusza przede
wszystkim zagadnienia antropologiczne, gdyz interesuje go konkretny
cztowiek, z krwi i koéci (,,de carne y hueso™), a przede wszystkim teleologiczny
wymiar ludzkiej egzystencji. Pragnienie niesSmiertelnosci to podstawowa
tesknota ludzkiej woli, ktéra dazy do odnalezienia wyjscia z labiryntu
nicosci, na jaka skazuje czltowieka materia. Hiszpanski filozof zauwaza,
ze czlowiek potrzebuje Boga jako mocnego fundamentu dla realizacji
pragnienia nie$miertelnosci. Wedlug Unamuno ani pragnienie slawy,
ani realizacja wielkich czyndw, czy tez genetyczne przekazywanie czgsci siebie
w akcie seksualnym i odbicie siebie w potomstwie nie gwarantuje zachowania
»Ja-$wiadomego” po $mierci.

Istota ludzka jest nosicielem nie tylko tesknoty za nieskonczonoscia, ale rowniez
trudno wyrazalnej ,,Tajemnicy”, ktéra mozemy utozsami¢ z niewystowiong
obecno$cig bostwa w cztowieku. Pragnienie wiecznosci jest podsycane przez
te niewyrazalng ,,Tajemnice”, stanowiaca cze$¢ ludzkiej natury. W napisanym
w roku 1906 eseju ,,El secreto de la vida” (,,Sekret zycia”), jak w soczewce
skupiajg si¢ gtdéwne kierunki myslenia Miguela de Unamuno - istnienie Boga
jako problem egzystencjalny oraz niemozno$¢ Jego bezposredniego ujecia
przez rozum jako przyczyna poczucia tragicznosci.

Stowa kluczowe: nie§miertelno$¢, tajemnica, Unamuno, tragizm, egzystencja
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The Personalistic Dimension of the “Mystery”
in Miguel de Unamuno’s eEssay “El secreto de la vida”

Abstract: The philosophical thought of Miguel de Unamuno (1864-1936),
a Spanish existentialist who lived at the turn of the 19th and 20th centuries,
engages primarily with anthropological issues. He is interested in the particular
human being, of flesh and blood (“de carne y hueso”), and above all in the
teleological dimension of human existence. The desire for immortality is the
basic longing of the human will, which seeks a way out of the labyrinth of
nothingness to which man is condemned by matter. According to the Spanish
philosopher, man needs God as a strong foundation for the realization of his
desire for immortality.

The human being carries within himself not only the longing for infinity,
but also the hardly expressible “Mystery” that we can identify with the
inexpressible presence of the divinity in man. The desire for eternity is fuelled
by this “Mystery” that constitutes a part of human nature.

In the essay “El secreto de la vida” (“The Mystery of Life”), written in 1906,
the main directions of Miguel de Unamuno’s thinking appear - the existence of
God as an existential problem and the inability to understand Him directly by
reason as the cause of the sense of the tragic.

Keywords: immortality, mystery, Unamuno, the tragic, existence

Wprowadzenie

Swiat zewnetrzny przyciaga i oczarowuje czlowieka swoimi iluzjami. Jednak to,
co przemijajace, nie jest w stanie nigdy ugasi¢ pierwotnej tesknoty czlowieka, jaka
jest niesmiertelno$¢, czyli trwanie ,,ja-§wiadomego” poza granicami czasu i materii.
Miguel de Unamuno (1864-1936), hiszpanski egzystencjalista w eseju ,,El secreto
de lavida” (,,Sekret zycia”) napisanym w lipcu 1906 roku zauwaza: ,,Pod zewngtrzng
warstwa widzialnego i hatasliwego §wiata, o ktérym mowimy i w ktérym w koétko
sie krecimy, jest inny, milczacy $wiat, w ktorym znajdujemy ukojenie”!.

Wedhug hiszpanskiego filozofa prawda obiektywna i rzeczywisto$¢ pozostaja
w nieustannym konflikcie, ktory koncentruje swoje napigcie w konkretnej egzys-
tencji cztowieka, pozostajacego pod wptywem tego, co witalistyczne i racjonalne.
Unamuno zauwaza, ze konflikt ten zaostrza si¢ na linii miedzy istnieniem czto-

! M. de Unamuno, El secreto del a vida, w: “Ensayos, articulos y conferencias” (t. VIII), Madrid
2009, s. 925: “Hay por debajo del mundo visible y ruidoso en que nos agitamos, por debajo del mundo
de que se habla, otro mundo visible y silencioso en que reposamos, otro mundo de que no se habla”.



121

wieka — tym, co jezyk religijny nazywa dusza - a egzystencja, czyli zewngtrzng
reprezentacja ludzkiego ,,ja- w- §wiecie”.

Odczytywanie prawdy o $wiecie realnym, zewnetrznym wobec ,,ja-intymnego”,
zalezy przede wszystkim od intensywnoS$ci procesu poznawczego jednostki, od jej
zaangazowania w odkrywanie kolejnych warstw rzeczywistosci. Bez watpienia
$wiat zewnetrzny oddziatuje na percepcje podmiotu poznajacego, ale jednoczesnie
jest potwierdzeniem, ze strumien rzeczy - przedmiotow poznania musi miec
swoje zrodlo, poczatek istnienia w tym co niematerialne. Strumien rzeczy plynie
w korycie tego, co Niewystowione. Wedtug Unamuno to, co duchowe jest swego
rodzaju tlem dla rzeczy materialnych. Odbieranie rzeczywistosci fenomenicznej
i wzglednej zalezy wigc od obserwatora, od jego doswiadczen, sposobu odbierania
rzeczywistosci, wrazliwosci, uksztattowanego s$wiatopogladu. Tak jak pickno
rodzi si¢ w oku patrzacego, tak $wiat rodzi si¢ w Swiadomosci jego obserwatora.
Unamuno podkresla podziat rzeczywistos$ci na §wiat wewnetrzny - osobowy i $wiat
zewnetrzny - rzeczy, wyobrazen, fenomenow. Podziat ten pozwala na zauwazenie
duchowego pierwiastka w cztowieku, absolutnie réznigcego si¢ od $wiata rzeczy.
Swiat wewnetrzny pozwala na uchwycenie roznorodnosci i wielosci tego, co zew-
netrzne. Rozréznienie to umozliwia zachowanie integralnosci ,,ja-osobowego”,
ktore ucieka w najgtebsze poktady tkwiacej w nim ,, Tajemnicy”, chronigc si¢ w ten
sposob od chaotycznego rozproszenia, wiasciwego dla $§wiata rzeczy. Zmienno$¢
materii prowadzi zawsze do dekompozycji przedmiotu, lecz ,,ja-§wiadome” ucieka
od urzeczowienia w $wiat ducha, swojego wngtrza, usilujac w ten sposob wyrwac
si¢ z wiezOw nieuniknionej $mierci.

Mysliciel z Salamanki dostrzega wyraznie napigcie migdzy ,ja - idealnym”
(duchowym) a ,ja-witalistycznym”, powigzanym ze S$wiatem cieni, bedacym
konstruktem wyobrazen, opinii czy innego rodzaju pet naktadanych przez materig
temu, co duchowe w cztowieku.

W niniejszym artykule zostanie przedstawiona interesujaca koncepcja ,,glodu
boskosci”, begdacego argumentem za tym, ze tak jak gloéd fizjologiczny jest
sygnatem, Ze istnieje zewngtrzne zrodto jego zaspokojenia, tak samo jest mozliwe
istnienie transcendentnego przedmiotu, ktéry moze ugasi¢ w czlowieku tesknote za
nieskonczonoscig.

1. Cztowiek jako odbicie ,,Tajemnicy”

Antropologia Miguela de Unamuno koncentruje si¢ na cztowieku rozumia-
nym jako osoba - podmiot obdarzony rozumem, wolna wolg oraz pragnieniem
niesmiertelnosci. Obecnos$¢ osoby w §wiecie nadaje mu sensu i celowosci. Cztowiek
jako ,,ja- $wiadome” transcenduje horyzont wyznaczony przez ograniczenia materii
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i konfrontuje si¢ z problemem istnienia Boga - ,.Swiadomosci Ostatecznej”,
bedacej jedyng gwarancja istnienia jakiej$ formy zycia nadprzyrodzonego oraz
usprawiedliwieniem istnienia Wszech$wiata.

Dla hiszpanskiego filozofa Bog jest najwazniejszym elementem intelektualne;j
uktadanki na temat trwania ,,ja-$wiadomego” po $mierci. Intuicj¢ t¢ Unamuno
mocno eksponuje w p6zniejszym tekscie pt. ,,O poczuciu tragicznosci zycia” (1913),
gdzie stwierdza: ,,Nie chce umierag, nie; nie chce, nie chce nawet chcie¢ tego; chee
zy¢ zawsze; na zawsze chce pozostaé tym biedakiem, ktorym teraz si¢ czuje. Meczy
mnie problem zycia po $mierci i trwanie po niej mojej duszy’”.

Baskijski mysliciel proponuje swoim czytelnikom ,,duchowe camino” (hiszp.
»droga”), gdzie wektor ludzkiego zaangazowania z aktywnosci zewngtrznej -
iluzorycznej, przemijajacej, tymczasowej zostaje ukierunkowany na to, co wew-
netrzne, czyli na nieuchwytng przez zmysty, niematerialng stron¢ ludzkiego bytu.
Podréz do wngtrza jest kluczem otwierajagcym bramy nie$miertelnosci. Uptywajacy
czas 1 zmieniajaca si¢ pod jego cigzarem materia ,,zakopuja” zyjacego cztowieka,
niczym grabarze, w dole nico$ci. Na katafalku egzystencji cztowiek, tak jak Lazarz,
oczekuje na swojego Chrystusa, ktory rozbudzi w nim ,,energi¢ zycia”’, wyciagnie
z chtodnego grobowca niebytu i ukaze sens jego dziataniom w chaotycznym
strumieniu §wiata zewngetrznego. Unamuno podkresla, ze cztowiek jest nie tylko
ciatem, ale ze jest takze ukonstytuowany przez uspione ,,zarodki mozliwosci”,
ktore oczekuja na zaktualizowanie przez zewnetrzny, niezalezny od niego samego
bodziec: ,,Kazdy cztowiek nosi w sobie biblijnego L.azarza, ktory potrzebuje jakiegos
Chrystusa, ktory go przywréci do zycia, (...) biedni ci, ktdrzy nie ustysza nigdy
od niego: powstan!””,

Ukierunkowanie egzystencji w stron¢ duchowego rozwoju implikuje rodzaj
»agonii”, rozumianej przez filozofa jako walka. Czlowiek czuje, cierpi, upada,
traci to, co dla niego wazne, ulega pozadliwosciom, aby poprzez te egzystencjalne
doswiadczenia rozbudzi¢ w sobie glgbsza $wiadomos$¢ samego siebie. Zanurzenie
w materii prowokuje rodzaj konwulsji, bolu istnienia, ktory tagodzi jedynie mysl
o nie$miertelnosci. Swiadomo$é mozliwoéci trwania po $mierci osoby nadaje
wyrazniejszych konturow jej ,ja-Swiadomemu”, oddzielajac je od $wiata rzeczy
1 umozliwiajac autonomiczne istnienie. Ten rodzaj bycia nalezy rozumie¢ jako
osobista, wewnetrzna wedrowke ku ,, Tajemnicy”.

2 Tenze, Del sentimiento tragico de la vida, t. 10, Madrid 2009, s. 311.

3 M. de Unamuno, El secreto de la vida, s. 921: ,,Cada cual lleva en si un Lazaro que solo necesita
de un Cristo que lo resucite, y jay de los pobres Lazaros que acaban bajo el sol su carrera de amores
y dolores aparenciales sin haber topado con el Cristo que les diga: levantate!”.
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,Misterium zycia” jest wiec droga w stron¢ Nieskonczonosci, ktora nie jest
czgscig osi czasu, biegnacg w kierunku nieznanej przysztosci. Droga do ,,Tajemnicy”
jest skierowana ku wnetrzu czlowieka, gdzie w intymnosci i ciemno$ci swojego
,»ja” znajduje on to, co niewystowione. ,,Tajemnica” ta jest jakim§ wewnetrznym
przeczuciem, ptodnym ziarnem wiecznosci wrzuconym w glebe ludzkiej wolnosci.
Wedtug Unamuno to, co jest nicopisywalne i nieuchwytne, mozna ujaé w jakis$
sposob, mowiac o ,,poczuciu wolnosci”. Tym, co najpetniej wyraza ,,Tajemnicg”,
jest wolnos¢, ktora wymyka sie semantycznym czy dogmatycznym ograniczeniom.
Wolnos$¢ jest czescia owej ,,Tajemnicy” ludzkiego wnetrza, stanowi jakby jej
materialne oblicze. Wolno$¢ jako przejaw rozwijajacej si¢ w cztowieku ,,Tajemnicy”
jest tym, co wzrasta ku intymnemu centrum ludzkiego bytu, a co w nieznaczny sposob
przejawia si¢ na zewnatrz ludzkiego istnienia poprzez ukierunkowanie egzystencji
ku wiecznosci.

Unamuno, aby zilustrowaé t¢ idee, postuguje si¢ obrazem rosngcej rosliny,
ktora nie potrzebuje zewngtrznego ukierunkowania ani wskazoéwek co do tego,
w jaki sposob rozwija¢ swoje pedy. Silg rosliny nie jest jej listowie, ale jej korzenie,
czyli przede wszystkim ,,el hambre de la vida - gtéd zycia”, co mozemy utozsamiac

ze spinozjanskim conatus - wrodzong sktonnoscia rzeczy do przetrwania i ulepszania
o4

si¢”.

Unamuno, inspirowany myslag dunskiego filozofa Serena Kierkegaarda,
dokonuje klasyfikacji osobowosci na autentyczng - duchowa i nieautentyczng
- podlegajaca zmiennos$ci materii. Do pierwszej kategorii zalicza osobowosci
tworzace nauke, kulturg oraz zycie spoleczne, ktérych zaangazowanie jest wynikiem
glebokich duchowych przezy¢.

Cztowiek duchowy nie ogranicza si¢ do roli spolecznej, ktora speinia ani
do konwenansow wymuszanych przez zewngtrzne okoliczno$ci, ale cata jego
osoba manifestuje niewyrazalna ,,Tajemnice”, z ktéra obcuje w swoim wngtrzu.
Owocem dziatalnosci ludzi duchowych, ich wewngtrznych przezy¢ oraz dynamiki
przemyslen sg tworcze odkrycia zmieniajace §wiat fenomenow (zjawisk), ktore sg
jedynie niepozornym odblaskiem, zewngtrznym przejawem rzeczywistosci znacznie
glebszej. To, co zewnetrzne jest jakby reliktowym promieniowaniem, mglistym
sladem wybuchu ,,Tajemnicy” we wnetrzu cztowieka. Unamuno podkresla: ,, Tylko

4 Tamze, s. 926: “La libertad estd en el misterio; la libertad esta enterrada y crece hacia adentro,
y no hacia fuera. Se dice, y acaso se cree, que la libertad consiste en dejar crecer libre a la planta, en no
ponerle rodrigones, ni guias, ni obstaculos; en no podarla, obligandola a que tome esta o la otra forma;
en dejarla que arroje por si, y sin coaccion alguna, sus brotes, y sus hojas, y sus flores. Y la libertad no
esta en el follaje, sino en las raices, y de nada sirve dejarle al arbol libre la copa y abiertos de par en par
los caminos del cielo, si sus raices se encuentran, al poco de crecer, con dura roca impenetrable, seca y
arida, o con tierra de muerte. Aunque si las raices son poderosas y vivaces, si tienen hambre de vida, si
proceden de semilla vigorosa, quebrantaran y penetraran las rocas mas duras y sorberan agua del mas
compacto granito”.



124

wewnetrzny ogien, ukryty, ten ktore nie oswieca tego co zewnetrze, ten ktory nie
otrzymuje powietrza z zewnatrz, to ten ktory jako jedyny stwarza trwate diamenty,
twardsze tym bardziej, gdy doswiadczane sa przez drobny zwir [zZyciowych
doswiadczen]™.

Przeciwienstwem osobowosci duchowych - autentycznych, zyjacych w $wie-
cie ducha, tworzacych nowe idee w scenerii ciszy i wewn¢trznej ciemnoS$ci
sa osobowosci powierzchowne, bez glebi, hatasliwe i niezintegrowane w sobie
samych: ,,Istniejg dusze, ktdrych korzenie sterczg w powietrzu: sg one nieszczesne!
Sg tez takie, ktore w ogodle pozbawione sg korzeni: te sg za$ zupeinie nedzne!®.
One takze, cho¢ nie rozwijaja w pelni swojej samoswiadomosci, maja u podtoza
swojego bycia owg Tajemnicg istnienia: ,, (...) z wnetrza, z nieSwiadomosci ozywa
ich zycie”” - podkresla Unamuno.

2. Poznanie 1 cechy ,,Tajemnicy”

Kazdy czlowiek jest wiec nosicielem ,Tajemnicy” rozumianej przez
hiszpanskiego mysliciela jako rzeczywisto$¢ nieuchwytna przez rozum oraz
nieskonczenie przekraczajaca proby zmystowego jej ujecia. Kazdy czlowiek nosi
ja w swoim wnetrzu, bedac swiadomym albo nie zdajac sobie w ogodle sprawy z jej
obecnosci. Daje ona o sobie zna¢ w intymnym $wiecie przezy¢, ktdrego istnienie
potwierdzajg ,,tajemnicze glosy” - inspiracje z wngtrza, z dalekich, nieokreslonych
zakamarkow ludzkiej duszy®.

Unamuno zauwaza, ze ,,Tajemnica” moze by¢ ujmowana przez czlowieka
jedynie na drodze intuicji jako co$, co wywotuje niepokoj, wewnetrzny dyskomfort,
niezadowolenie z zewnetrznych okolicznosci zycia. ,,Tajemnica” objawia si¢ wigc
poprzez zjawiska wtorne, ktore jednak nie odstaniaja w pelni jej istoty. Filozof
zauwaza: ,,Wydaje si¢, ze tajemnica jest czym$ uspionym, niejako zastyglym
w cztowieku; nie czujemy jej az do czasu, gdy niespodziewanie si¢ rozbudza,
wywotujac bol i uderzenie serca™.

5 Tamze, s. 927: “Sélo el fuego interior, oculto, el que no luce hacia fuera ni recibe aire del mundo,
es el que puede darnos diamantes duraderos, mas duros que cuantos guijarros puedan chocar con ellos”.

¢ Tamze, s. 925: “Hay almas que tienen las raices al aire: jdesdichadas! Las hay que no tienen
raices: jmas que desdichadas!”.

7 Tamze, s. 930: “Si; tiene su secreto, y su alma duerme en la inconciencia de él; pero desde alli
detro, desde esa inconciencia, le vivifica la vida”.

8 Tamze, s. 931: “Todos llevamos nuestro secreto, sepamoslo o no, y hay un mundo oculto
e interior en que todos ellos se conciertan, desconociéndose como se desconocen en este mundo exterior
y manifiesto. Y si no es asi, ;como te explicas tantas misteriosas voces de silencio que nos vienen de
debajo del alma, de mas alla de sus raices?”.

° Tamze, s. 923: “El misterio parece estar en nosotros a las veces como dormido o entumecido; no
lo sentimos; pero de pronto, y sin que siempre podamos determinar por qué, se nos despierta, parece
que se irrita y nos duele, y hasta nos enfebrece y espolea al galope a nuestro pobre corazon. Asi como
la exacerbacion de ciertos tumores parece depende del estado atmosférico, asi parece que del estado
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,»Tajemnica” jest niewystowiong rzeczywistoscig i jakakolwiek proba wyrazenia
jej stowami nie tylko jej nie wyjasnia, a wrecz przeciwnie, staje si¢ ona jeszcze
bardziej ukryta przed cztowiekiem'.

W analizowanym eseju ,,Tajemnica zycia” hiszpanski egzystencjalista
przywoluje ewangeliczng przypowies¢ o siewcy, ktory rzuca ziarno na glebe
o roznej jakosci (zob. Mt 13, 1-9). Cho¢ zewngtrzne okoliczno$ci wptywaja na rozwoj
ziarna, to jednak istnienie wewnetrznej mozliwosci jego wzrostu (,,potencjalnosé
bycia”) nie zalezy od nich, gdyz ziarno samo w sobie nosi potencjal zycia - ukryta
energi¢ istnienia. Czlowiek posiada w sobie podobne ziarno (hisz. ,la semilla”),
ukryte we wnetrzu swojej duszy, oddziatywujace na jego wtadze duchowe — wolng
wole i rozum, ale ktore pozostaje ukryte przed jego wewngtrznymi i zewngtrznymi
wiladzami poznawczymi''. Unamuno pisze: ,,Dzisiaj jak nigdy wczesniej boli mnie
tajemnica. (...) nosimy tajemnic¢ w swej duszy niczym straszny, cho¢ na pewien
sposob fascynujacy nowotwor, z niej wyplywa strumien zycia, ale takze wyrasta
$mier¢. Zyjemy dzieki tajemnicy i bez niej duchowo obumarliby$my; niemniej
przez nig takze umieramy i bez niej umarliby$my za zycia. Jest ona zarazem naszym
przeklenstwa jak i pocieszeniem™'2,

3. Gtod nieskonczonosci 1 dgzenie do nieSmiertelnosci
(eternizarse)

Uczucia stanowia wazna cze$¢ ludzkiej natury, sa gtéwnym zroédtem informacji
o $wiecie wewnetrznym cztowieka. Ponadto wspottworza rézne pragnienia - niektore
odnoszg si¢ do potrzeb materialnych - biologicznych, inne zas ukazuja fakt, ze istnieje
w czlowieku duchowa sfera, przekraczajagca rzeczywisto$¢ czasoprzestrzenna.
Pragnienie, gtoéd, pozadanie to dla Unamuno synonimy odczu¢, ktoérych doznaje
cztowiek-podmiot wobec zewnetrznego przedmiotu, pobudzajacego wole ku dzia-

del ambiente espiritual de la sociedad que nos rodea depende la exacerbacion del misterio dentro del
misterio de nuestra alma”.

10 Tamze, s. 932: “El secreto, el verdadero secreto, es inefable, y en cuanto lo revestimos de
lenguaje, no es que deje de ser secreto, sino que lo es mas aiin que antes”.

" Tamze, s. 924: “Y ten en cuenta que esa semilla, ese secreto de la vida, enterrado en el alma, no
lo ve nadie ni llega el Sol a él. Nosotros vemos la planta, nos restregamos y refrescamos la vista con la
verdura de su follaje, nos regalamos el olfato con el aroma de sus flores, y gustamos el paladar con la
fragancia de sus frutos, a la vez que con ellos nos alimentamos; pero ni vemos, ni olemos, ni gastamos
la semilla de esa planta que fue enterrada bajo tierra”.

12 Tamze, s. 922-923: “Y esto es porque hoy, como nunca, me duele el misterio. TG sabes que
llevamos todo el misterio en el alma, y que le llevamos como un terrible y precioso tumor, de donde
brota nuestra vida y del cual brotara también nuestra muerte. Por ¢l vivimos y sin ¢l nos moririamos
espiritualmente; pero también moriremos por €, y sin él nunca habriamos vivido. Es nuestra pena y
nuestro consuelo”.
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faniu. Obiekt pozadania jest rozpoznany przez podmiot jako dobro chciane, ktore
osigga si¢ przez podjecie konkretnych krokéw w celu jego zdobycia. Skutkiem
jego nieosiggnigcia jest frustracja, ale gdy zostanie zrealizowany staje si¢ zrodtem
odczuwania satysfakcji i radosci.

Wedhug filozofa z Salamanki pozadanie moze ograniczy¢ si¢ do rzeczywistosci
materialnej i zaspokaja¢ podstawowe potrzeby cielesne, ale moze réwniez odnosic¢
si¢ do rzeczywisto$ci niematerialnej, jak na przyktad tesknota za nieSmiertelnoscia.
Pragnienie przedtuzenia zycia poza ramy wyznaczone przez zmiennosé
i skonczono$¢ egzystencji jest istotng czescig ludzkiej natury. Cztowiek zdaje sobie
sprawe z kontyngencji swojego zycia, dlatego poszukuje sposobow odnalezienia
spojnego rozwigzania swoich eschatologicznych niepokojoéw: ,,Nie wiemy do konca,
czy posiadamy serca, zoladek, ptuca az do czasu, gdy zaczynaja nas one bolec,
dokucza¢, wzbudza¢ jaki$ Igk. Bol fizyczny albo niedogodno$¢ zdrowotna, ukazuja
nam istnienie naszych wnetrznosci. Podobna rzecz ma si¢ z bolem duchowym,
z egzystencjalnym niepokojem - nie zdajemy sobie sprawy z tego, ze mamy dusz¢
az do chwili, gdy zaczyna nas ona bole¢”3.

Cztowiek jako istota §wiadoma swojej skonczonosci walczy o niesmiertelnosé,
szukajac drog zachowania samoswiadomosci po $mierci. ,,Gtod nieskonczonosci”
nalezy zatem rozumie¢ jako poczucie, ktére popycha wole do realizacji tego
pragnienia. Cztowiek nie chce unicestwienia, dlatego szuka racjonalnych
sposobow, aby si¢ uwieczni¢ (hiszp. ,,eternizarse”). Unamuno zauwaza, ze jednym
z podstawowych pytan, ktdre stawia sobie cztowiek, jest pytanie o sens jego bycia
w $wiecie: ,,Dokad zmierzam i dokad zmierza $wiat, w ktorym zyje? Co znaczy
to wszystko? Istotg tych pytan jest pragnienie znalezienie odpowiedzi dlaczego,
jaki jest cel tego wszystkiego? (...) chcemy wiedzie¢ skad wychodzimy, aby
przewidzie¢ to, dokad zmierzamy? (...) nie chce umieraé, chcg wiedzie¢, czy umre
catkowicie czy nie. Jesli nie umre, co si¢ ze mng stanie po $mierci? Jesli jednak

catkowicie umre, to nic nie ma juz sensu”'.

13 M. de Unamuno, Del sentimiento tragico..., s. 443: “Aunque lo creamos por autoridad, no

sabemos tener corazon, estomago o pulmones, mientras no nos duelen, oprimen o angustian. Es el dolor
fisico, o siquiera la molestia, lo que nos revela la existencia de nuestras propias entrafias. Y asi ocurre
también con el dolor espiritual, con la angustia, pues no nos damos cuenta de tener alma hasta que esta
nos duele”.

4 Tamze, s. 300: “;De donde vengo yo y de donde viene el mundo en que vivo? ;Adonde voy y
adonde va cuanto me rodea? ;Qué significa esto? Debajo de esas preguntas no hay tanto el deseo de
conocer un porqué como el de conocer el para qué, no de la causa, sino de la finalidad. Solo nos interesa
el por qué en vista del para qué; solo queremos saber de donde venimos para poder averiguar adéonde
vamos. {Por qué quiero saber de donde vengo y adonde voy, de donde viene y adénde va lo que me
rodea y que significa todo esto? Porque no quiero morirme del todo, y quiero saber, si he de morirme
o no definitivamente. Y si no muero, ;qué sera de mi?; y si muero, ya nada tiene sentido”.



127

Problem zycia pozagrobowego czgsto pojawial sie w intelektualnych
dywagacjach hiszpanskiego filozofa, ktory probowat sformutowaé argumenty
za trwaniem ,ja-§wiadomego” po $mierci. Pierwszym rozwazanym przez niego
argumentem jest mozliwo$¢ zachowania istnienia stow, gestow i dzialan w pamigci
zbiorowej. Sposobem, aby nie zosta¢ zapomnianym przez histori¢ i trwaé w pewien
sposob w $wiadomosci innych, jest wieloaspektowe zaangazowanie spoteczne.
Intuicje t¢ wyraza znana sentencja Horacego: ,,Postawilem sobie pomnik trwalszy
niz ze spizu”. Idea ta nie daje jednak Unamuno pehi intelektualnej satysfakcji.
Nie$miertelno$¢, nazwijmy ja ,,fenomeniczna”, jest zjawiskowa, pozorna, sztuczna.
Pozwala ona jedynie na zachowanie mglistych sladow osoby, fenomendw jej dziatan,
nie umozliwia jednak autonomicznego trwania ,,ja-§wiadomego”. Wedlug Unamuno
stawa, znaczenie historyczne, pozostawiony $lad w pamigci zywych nie przedtuza
w zaden sposob realnej egzystencji, jest czym$ zewngtrznym i sztucznym wobec
jednostkowego ,,ja”. Unamuno wyjasnia t¢ mysl, przywotujac literacki przyktad
Don Kichota, ktory probowat przekué¢ swoj gtoéd nieskonczonosci w zapisanie si¢ na
kartach historii poprzez brawurowe czyny: ,,Co ci¢ ciagnie, Don Kichocie? Twoje
szalefstwo za rozglosem i twoja tesknota za zyciem w chwale i pamigci zywych,
a moze tesknota za nie$miertelnoscia, pragnienie zycia?”’'’. W innym miejscu
mysliciel stwierdza: ,,Jest w nas pamig¢ o bliskich, ktorzy umarli, ale kiedy my sami
umrzemy, czy ta pami¢¢ o nich odejdzie razem z nami? Umrzemy, ale czy pamigé
0 nas pozostanie na ziemi? Co to za rodzaj wspomnienia? A kiedy odejda ci, ktorzy
zachowujg pobozna pamigc€ o nas, czy razem z nimi znikniemy i my? Zapisuj¢ swoje
imig, ale c6z to oznacza? Czy bede kims$ wigcej niz tylko fikcyjnymi postaciami,
ktore stworzytem w swoich opowiadaniach? Pytam wiec, czyje bycie jest bardziej
prawdziwe - Cervantesa czy Don Kichota?”'c.

Kolejng propozycja na zachowanie jakiej$ formy istnienia po $mierci jest
posiadanie potomstwa, ktore w genach przechowuje cechy rodzicow. Wedtug
Unamuno akt seksualny jest uczestnictwem czlowieka w dziele stworczym
samego Boga, a zatem nie jest to dzialanie czysto biologiczne, ale ma wymiar
transcendentny, metafizyczny. Zycie polega na dawaniu siebie i przedtuzaniu swego
bytowania w zrodzonym potomstwie. Jednak dawa¢ siebie oznacza rowniez siebie
traci¢, czyli obumieraé. Akt seksualny jest doswiadczeniem zmartwychwstawania,
czyli rodzenia si¢ nowej jakosci; jest w pewien sposob narodzinami siebie w drugim,

15 M. de Unamuno, Vida de Don Quijote y Sancho, t. X, s. 256.

16 Tenze, Diario intimo, s. 338. 274-275: “Vive en nosotros el recuerdo de las personas queridas que
se nos han muerto, pero al morir nosotros, ;morira ese recuerdo? Moriremos nosotros, y quedara nuestro
recuerdo en la tierra. {Qué es ese recuerdo? Y al morir las personas que guardan piadosa memoria de
nosotros, morira en la tierra nuestro recuerdo. Dejo un nombre, ;qué es mas que un nombre? ;Qué seré
mas que los personajes ficticios que he creado en mis invenciones? ;Qué es hoy, en la tierra, Cervantes
mas que Don Quijote?”.
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czyli ukierunkowaniem egzystencji w strong¢ biologicznej niesmiertelnosci. Poczeta
istota przechowuje genetyczng pamig¢ nie tylko swoich przodkéw, ale rowniez calej
ludzkos$ci. Wymiana gendw, jaka dokonuje si¢ w akcie seksualnym pomiedzy kobieta
a mezczyzng, jest poszerzeniem ich indywidualnej materialnej nieSmiertelnosci.
Unamuno stwierdza: ,,Ja takze zlozytem w mojej zonie Conchy, matce moich dzieci
(...)moje sny i pragnienie nie§miertelnosci, gdyz w dzieciach jest moja wiecznos$¢™!”.
Carlos Paris komentuje filozoficzng intuicje Unamuno: ,, (...) seksualno$¢ to wazny
element ludzkiej natury, ktory wprowadza w §wiat biologii element jednostkowosci,
ale z drugiej strony (...) to, co w nim instynktowne konstytuuje grupe spoteczna,
bedac tym samym przyczynkiem do otwarcia si¢ na przekraczanie siebie i wyjscie
poza granice jednostkowos$ci. Seksualno$¢ projektuje jednostkowa egzystencie,
opierajac si¢ przede wszystkim na pragnieniu wyjscia poza wilasne biologiczne
ograniczenia. To ona, wptywajac na pojedyncza egzystencj¢ sprawia, ze czlowiek
pragnie przedtuzy¢ swoje zycie przedtuzeniem poza swoimi cielesnymi granicami”'®.

Unamuno, ojciec dziewigciorga dzieci, uwaza, ze potomstwo ukazuje
site nie tylko instynktowos$ci, ale rowniez ludzkiej mitosci jako rzeczywistosci
metafizycznej, wychodzacej poza ramy biologii i bedacej realnym $rodkiem do
zachowania nie§miertelnosci rodzicow. Tak wiec, ,,gtod niesmiertelnosci” rodzicow
staje si¢ czeScig cielesno$¢ ich dzieci. Posiadanie potomstwa jest kolejng forma
ucieczki od nicosci, catkowitego rozptynigcia si¢ ,,ja” w momencie $Smierci.

Wedlug hiszpanskiego filozofa dwa wczes$niej wspomniane intelektualne
konstrukty, majace pozwoli¢ na zachowanie swojej indywidualno$ci poprzez
szukanie $cisle biologicznego rozwigzania, nie daja realnej gwarancji na zachowanie
.ja-$wiadomego” po $mierci. Unamuno pisze: ,Swiat zewnetrzny, ktory jest
dzieckiem instynktu samozachowawczego, wydaje mi si¢ waski, przypomina matg
klatkg, o ktérej metalowe druty uderza moja dusza; brakuje w niej powietrza do
oddychania. (...) Wszystko albo nic! Wieczno$¢! Wiecznos¢! To jest prawdziwa
tesknota; pragnienie nieskonczonosci - to jest autentyczna mitos¢ miedzy ludzmi;
ten, kto kocha drugiego chce uwieczni¢ si¢ w nim. To, co nie jest wieczne, jest
nierealne”".

Hiszpanski egzystencjalista jako kolejny sposob na wyjscie z trwogi, ktora
przynosi $wiadomos$¢ konca ludzkiego bytu, proponuje ,,przestrzen pocieszenia”,
jaka oferuje religia poprzez koncepcje teleologicznego charakteru ludzkiego
bycia. Jesli istnieje Bog, to nie moze On chcie¢ unicestwienia swojego stworzenia.
Zadnienie niesSmiertelno$ci jest kwestig zar6wno boskiej woli jak i czescig ludzkiej
woli, ktéra podtrzymuje ,,pragnienie nieskonczonosci”. Unamuno widzi jasno,

17 M. de Unamuno, ;Cémo se hace una novela?, s. 574.
18 C. Paris, Unamuno. Estructura de su mundo intelectual, s. 208.
¥ M. de Unamuno, Del sentimiento trdgico..., s. 305-306.
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ze nie sposob zracjonalizowa¢ tego pragnienia na drodze rozumowej argumentacji,
co oznacza, ze ,t¢sknota za wieczno$cig” ma podloze irracjonalne, wolitywne.
Pragnienie nie§miertelnosci jest wewnetrzng sitg witalng, ktora wyplywa z wolnej
woli czlowieka i dla ktérego jedyng bariera sg ograniczenia stawiane przez
rozum. Katolicka doktryna o zmartwychwstaniu ciat jest tym, co satysfakcjonuje
ludzka wolg, jednak daleka jest od logicznych wymogoéw poznania rozumowego.
Zmartwychwstanie jest irracjonalne®, ale jest mozliwos$cia, ktdra przynosi wiara.

Nie sposob nie zauwazy¢ w rozwazaniach Miguela de Unamuno intelektual-
nego napiecia wokodt poszukiwania racjonalnego wyjasnienia pragnienia nieskon-
czonosci. Argumenty, ktoére powinny wskaza¢ wyjscie z labiryntu watpliwosci,
nie gaszag w pelni ognia eschatologicznej niepewnosci, nie przynosza rozwigzania
metafizycznej zagadki dotyczacej zycia pozagrobowego. Intelektualng proznig
racjonalistycznych argumentow przemawiajacych za zyciem wiecznym jednostki
po $mierci oddajg stowa monologu Augusto Pereza z powiesci Unamuno ,,Mgta”:
»Powiedz mi Orfeuszu, coz by si¢ stato, gdyby nie bylo Boga, $wiata, niczego...
Dlaczego musi w ogole istnie¢ cos?"?!.

Hiszpanski filozof dostrzega, ze nie sposdb dokonaé pojednania migdzy
rozumem, ktory redukuje poznanie do empirii, a wola, ktora jest zrodlem pragnienia
nieskonczonosci. Dlatego niemozliwe jest jednoznaczne stanowisko co do niesmier-
telnosci ludzkiej duszy.

Dla Miguela de Unamuno mocnym argumentem, przemawiajacym za
istnieniem zycia pozagrobowego jest ,,gtod niesmiertelnosci”. Jesli cztowiek odkryje
go w sobie, moze to oznaczaé, ze by¢ moze istnieje co$§, co moze go zaspokoic.
Skoro wszystkie pragnienia sg realnymi poruszeniami, to obiekt ich zaspokojenia
takze powinien by¢ czyms realnym?®,

Pragnienie nieSmiertelnosci jest elementem tego, co Unamuno nazywa
»poczuciem tragicznosci ludzkiego zycia”, gdyz nie mozna w Zaden sposob empi-
rycznie zweryfikowaé przedmiotu tego pozadania. Pojecie wiecznosci wychodzi

2 Por. M. de Unamuno, Del sentimiento trdagico..., s. 337: “La solucién catolica de nuestro

problema, de nuestro unico problema vital, del problema de la inmortalidad y salvacion eterna del alma
individual, satisface a la voluntad y, por tanto, a la vida; pero al querer racionalizarla con la teologia
dogmatica, no satisface a la razén. Y ésta tiene sus exigencias, tan imperiosas como las de la vida.
No sirve querer forzarse a reconocer sobre-racional lo que claramente nos aparece contra- racional”.

2l M. de Unamuno, Niebla, s. 516: Y dime, Orfeo, ;qué necesidad hay de que haya ni Dios ni
mundo ni nada? ;Por qué ha de haber algo?”.

22 M. de Unamuno, Del sentimiento trdgico..., s. 360: “Ni el anhelo vital de inmortalidad humana
halla confirmacién racional, ni tampoco la razéon nos da aliciente y consuelo de vida y verdadera
finalidad a ésta. Mas he aqui que en el fondo del abismo se encuentran la desesperacion sentimental y
volitiva y el escepticismo racional frente a frente, y se abrazan como hermanos. [...] El escepticismo,
la incertidumbre, Gltima posiciéon a que llega la razon ejerciendo su analisis sobre si misma, sobre
su propia validez, es el fundamento sobre que la desesperacion del sentimiento vital ha de fundar su
esperanza”.
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bowiem poza granice naukowej falsyfikacji. Jednoczesnie nie mozna zanegowac
z calg pewnoscia mozliwoS$ci istnienia rzeczywistosci, w ktorej cztowiek bedzie
kontynuowal swoja egzystencj¢ w inny sposob. Unamuno pozostawia otwartg
kwesti¢ istnienia Boga, ktory ocala czlowieka od otchtani nicosci: ,,Duma,
aby pozostawi¢ niezamazanym swoje imi¢ na kartach historii... Nie jest to chluba,
lecz lgkiem przed nicoscig. Powinnismy ucieka¢ si¢ do wszystkich mozliwych
sposobow, zeby uchroni¢ nasze ,ja” przed nicoscig. Chciejmy zachowaé naszg
pamigé, nasza $wiadomos$¢. Ocalimy naszg pamie¢ w Bogu?%

Zakonczenie

Wedtug Miguela de Unamuno tajemnica ludzkiego zycia osnuta jest wokot
tesknoty za nie§miertelnoscia. Ludzka natura nosi w sobie element nieskonczonosci,
ktory wywotuje uczucie trwogi. Cztowiek pragnie zachowaé swoja samowtadnosc¢
po $mierci, a jedyng droge do realizacji tej tgsknoty jest ulec nienasyconemu
pragnieniu boskosci*.

Czlowiek w filozofii Miguela de Unamuno ujmowany jest jako podmiot
egzystencjalnej tragedii. Silg popychajaca cztowieka w strong tego, co nieskonczenie
go przerasta i wymyka si¢ absolutnie jego ograniczonym wiadzom poznawczym,
jest glod Boga. Czlowiek porusza si¢ po omacku po scenie zycia w kierunku
nieskonczonosci - odleglej, niezrozumialej, tajemniczej. Zawieszenie pomigdzy
wiecznoscig a pustka prowokuje w nim walke, aby nie da¢ si¢ pochtona¢ otchtani
skonczonosci i przedrze¢ si¢ przez $Smiercionosne fale nico$ci. Doswiadczenie to
staje si¢ przyczyna duchowej udreki i trwogi przed realnos$cig mozliwosci wiecznego
niebycia i niemozliwosci ,,uwiecznienia si¢” (hisz. eternizarse) po $§mierci.

Czlowiek ma jasng $wiadomos$¢ swojej biologicznej ograniczonosci, tego,
ze $mier¢ stanowi nieodigczny element jego bycia w $wiecie. Niemniej hiszpanski
mysliciel odrzuca nieuniknionos$¢ $mierci, piszac w dziele ,,O poczuciu tragicznosci”
(1913): ,No quiero morir, no (...)"*- ,Nie chc¢ umiera¢, nie!”. Jesli Smieré
i skazanie na nicos$¢ sg czescig ludzkiego losu, to Unamuno nie zgadza si¢ na ten
biologiczny determinizm. Pragnienie zycia, obok nieuchronnosci §mierci, jest takze

2 M. de Unamuno, Del sentimiento trdgico..., s. 313.

2 Tamze,s.932:“Y el secretodelavidahumana, el general, el secretoraizde quetodoslos demasbrotan,
eselansiademasvida, esel furioso einsaciableanhelo de sertodo lo demas sin dejar de sernosotros mismos,
de aduenarnos del universo entero sin que el universo se aduefie de nosotros y nos absorba; es el deseo
de ser otro sin dejar de ser yo, y seguir siendo yo siendo a la vez otro; es, en una palabra, el apetito de
divinidad, el hambre de Dios”.

% Tenze, Del sentimiento trdgico de la vida, s. 311: “No quiero morirme, no; no quiero, ni quiero
quererlo; quiero vivir siempre, siempre, y vivir yo, este pobre yo que me soy y me siento ser ahora y
aqui, y por esto me tortura el problema de la duracion de mi alma, de la mia propia”.
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cze$cig ludzkiej natury, dlatego Unamuno daje pierwszenstwo temu pragnieniu -
chce po$miertnego trwania swojego ,,ja- §wiadomego™. Jego tesknota wypltywa
z tajemnicy zycia”, chce by¢ tym samym cztowiekiem ,,z krwi i kosci”, jakim byt
przed wydarzeniem $mierci. To pragnienie niesmiertelnosci duszy i ciata nadaje sens
ludzkiemu zyciu w granicach zmiennego $wiata rzeczy.

Tajemnica zycia, cho¢ osadzona na misterium $mierci, jest przede wszystkim
wewnetrzng sita cztowieka, przeciwstawiajacag si¢ wyrokowi $mierci ze strony
biologii ludzkiej natury. Pragnienie niesmiertelnosci jest wyrazem,, Tajemnicy”, ktora
popycha czlowieka do szukania drog wyjscia ze Swiata-materii, przy jednoczesnym
zachowaniu integralno$ci swojego ,,ja”.

Gtowna myslg Miguela de Unamuno przedstawiong w eseju ,,El secreto de
la vida” jest ukazanie cztowieka jako ,ja-$wiadomego”, bedacego w drodze ku
,»Tajemnicy” mieszkajacej na dnie jego duszy. Droga do niej staje si¢ w jaki$ sposob
blizsza, na miar¢ tesknoty za nieSmiertelnoscia, ktorej jest ona jedyna gwarancja.
Cztowiek duchowy, cho¢ zyje tak jak inni w $wiecie pozoréw, przyjmujac sztuczne
pozy, rozni si¢ glebokim sposobem przezywania ,,Tajemnicy” swojego istnienia.
Czuje, ze trawi go ogien jej bliskosci, cho¢ jednoczesnie wydaje mu si¢ ona
nieskonczenie odlegla. Z jednej strony targany jest watpliwosciami co do mozliwosci
posmiertnego zycia, z drugiej za$ radykalnie odrzuca mozliwo$¢ rozptynigcia sig¢
swojego ,,ja” w odmetach nicosci.

Autentyczne bycie w §wiecie oznacza wigc droge ku wnetrzu, zanurzenie si¢
w niewystowionej ,,Tajemnicy”, ktdéra, mimo ze nie chroni przed agonig -
konwulsjami niepewnosci, to jednak wznieca gtdd za niesmiertelnoscia (,.el apetito
de la eternidad”), rozbudza sit¢ do walki by nie zosta¢ wchionietym przez nicosc.
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Streszczenie: Wspdlnota qumranska wciaz nie daje si¢ tatwo sklasyfikowac,
wymyka si¢ prébom jej zdefiniowania, wykracza poza sztywne granice
tworzonych przez naukowcow poje¢ i nie poddaje si¢ prostemu opisowi.
Bez watpienia jedng z cech, ktérag mozna uzna¢ za stanowigcg mozliwie
peing i glgboka charakterystyke tego odtamu Narodu Wybranego, zyjacego
w poznych wiekach okresu Drugiej Swiatyni, byta pobozno$é. Niniejszy
artykut przedstawia t¢ wlasnie poboznos¢ Zrzeszenia w jej roznych odstonach:
poznawczej, emocjonalnej i praktycznej. Wskazuje jej punkty styczne
i rozlagczne z poboznoscig reszty Izraelitow; wyjasnia, jak ksztaltowala
tozsamos$¢ qumranczykow; analizuje w koncu, w jaki sposob poboznosé
regulowata ich zycie i jak nadawata mu kierunek, stajac si¢ konstytutywna
wartos$cig dla cztonkdéw wspolnoty znad Morza Martwego.

Stowa kluczowe: Qumran, poboznos¢, Swiqtynia, Regula Zrzeszenia

The Piety of the Qumran Community

Abstract: The Qumran Community is still difficult to classify. It eludes attempts
to define it, does not fit into the rigid frameworks created by scientific concepts
and is not easy to describe. Undoubtedly, however, one feature that may be
considered as most fully characterizing that part of the Chosen People living
during the late Second Temple Period is piety. This article shows that piety
of the Community in its different aspects: cognitive, emotional and practical.
It suggests the points of similarity and difference in relation to the piety of the
rest of the Israelites and explains how piety shaped the identity of the Qumran
people. Finally, it analyses how piety regulated and directed their lives,
becoming a constitutive value for the members of the Dead Sea Community.
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Wprowadzenie

Stwierdzenie, iz nasze zycie wcigz przyspiesza, wydaje si¢ by¢ juz wytartym
sloganem 1 truizmem. Wszyscy dostrzegamy rosngce tempo wilasnych aktywnosci,
ktore przektada si¢ takze na sposoby komunikacji migdzyludzkiej, prowadzac do
checi skondensowania przekazu w jak najmniejszej ilosci stow. Gdyby$my, idac
ta wlasnie droga ,.kompresji” wypowiedzi, mieli wybrac tylko jedno stowo, ktore
mozliwie najpelniej opisywatoby spotecznos¢ qumranska, zyjaca w duzej mierze
na peryferiach, zarowno dostownych jak i metaforycznych, Narodu Wybranego
od I w. przed Chr. do I w. po Chr.!, to zapewne wyraz ,,poboznos¢” bytby jednym
z najlepszych wyboréw. Jak bowiem podsumowal jeden ze swoich artykutow
amerykanski badacz Rob Kugler: ,,(...) the people of Qumran patterned their actions
in «more or less invariant sequences of formal acts and utterances» aimed at bringing
them closer to God™.

Niniejszy tekst skupia si¢ na opisaniu wspominanej juz poboznosci
qumranczykow. Jego celem jest udzielenie odpowiedzi na pytania dotyczace
elementow sktadajacych sie¢ na pobozno$¢ Zrzeszenia, jej podloza, jak réwniez
wplywu na postawy i zachowania cztonkdw wspodlnoty. Odpowiedzi te przedstawione
zostang w trzech osobnych punktach, odpowiadajacych sferom qumranskiej
poboznos$ci. Pierwszy z nich dotyczy¢ bedzie sfery przekonaniowej, zawierajacej
w sobie intelektualne podstawy pod budowe przez Zrzeszenie jego oryginalnej
poboznosci. Kolejny omawia¢ bedzie sfere emocjonalna, analizujac uczucia
i postawy, w ktorych poboznos¢ qumranska miata si¢ wyraza¢. W koncu punkt trzeci
poswigcony zostanie sposobom praktycznej realizacji qumranskiej poboznosci — jej
przetozeniu na dziatania rytualne i pozarytualne, jakie w swoim zyciu codziennym
podejmowac mieli cztonkowie qumranskiego Zrzeszenia.

! Nie nalezy przez to wszakze rozumieé, iz Zrzeszenie qumranskie byto spoteczno$cig catkowicie
zmarginalizowang i radykalnie odseparowana od zydowskiego centrum religijno-kulturowego (znéw
rozumianego zaré6wno metaforycznie, jak i dostownie). Gdy mowa o przeno$nym miejscu czlonkoéw
wspolnoty w Narodzie Wybranym, nalezy pamigtac, iz ,,they [qumranczycy — PW] established their
own identity (...) both by identifying with their greater Jewish heritage and by simultaneously setting up
boundary markers against it (...) [They] still imagined themselves in continuity with the substance of
Jewish history and tradition—as the righteous remnant.” (A. Schofield, Between Center and Periphery:
The Yahad in Context, ,,Dead Sea Discoveries” 16/3 (2009), s. 335). Kiedy za$§ mowa o dostownym
rozumieniu tegoz stwierdzenia, trzeba wzig¢ pod uwage, iz nie brak $wiadectw wskazujacych na
kontakty cztonkéw Zrzeszenia z innymi Zydami, w tym z tymi mieszkajacymi w Jerozolimie,
zob. tamze, s. 339-341. Warto zatem pamigtaé, iz bycie ,,na uboczu” czy ,,na peryferiach” nie oznacza
w tym konteks$cie bycia ,,w oderwaniu” od szerszego kontekstu.

2 R. Kugler, Making All Experience Religious: The Hegemony of Ritual at Qumran, ,,JJournal for
the Study of Judaism in the Persian, Hellenistic, and Roman Period” 33/2 (2002), s. 149. Por. takze:
,»The Qumran ritual system seems to have been very intensive and characterized by frequent rituals,
or, as some scholars express it, life in the Qumran movement was in some way «fully ritualized»”
(J. Jokiranta, Ritual System in the Qumran Movement.: Frequency, Boredom, and Balance, w: Cognitive
Science Approaches in Biblical Studies, red. 1. Czachesz — R. Uro, Durham 2013, s. 145).
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1. Przestrzen poboznosci — qumranska idea Swigtyni

Omawiajac kwesti¢ poboznosci wspdlnoty qumranskiej (jak roéwniez samej
wspolnoty per se) nie mozna jej odrywaé od ogolnoizraelskiego kontekstu, z ktorego,
jak juz wskazywano, Zrzeszenie brato swodj poczatek i swoje racje istnienia. Punktem
wyjscia prowadzonych analiz musi by¢ zatem pobozno$¢ spotecznosci zydowskie;j.
W tak krotkim opracowaniu nie sposob oczywiscie wskazac 1 przyblizy¢ wszystkie
jej elementy, dlatego skupié si¢ nalezy wylacznie na jednym z nich: na Swiatyni
Jerozolimskiej, w ktorej od 2. pot. VI w. przed Chrystusem, po kilkudziesieciu latach
przerwy (zob. 2Krn 36,17-21), koncentrowato si¢ zycie religijne Izraelitow.

Swiatynia przez kolejne wieki pozostawala gtéwnym miejscem okazywania
poboznosci przez cztonkéw Narodu Wybranego. Do niej kierowali sie¢ Zydzi,
pragnac ztozy¢ przepisane Prawem ofiary (Neh 10,29-40); ona, wraz z otaczajacym
ja Swietym Miastem, stanowita dla nich centrum zycia i rzeczywistosci (por. lament
Matatiasza w 1Mch 2,1-14); to ona w koncu byta domem Jedynego Boga (zob. Ezd
1,4; Neh 6,10). Jednak rosngce wptywy kultury hellenistycznej (1Mch 1,11-15;
2Mch 4,7-15), dzialania Antiocha I'V Epifanesa (1Mch 1,20-24.44-59; por. Dn 11,31;
por. takze 2Mch 3,7-23), a w koncu powstanie machabejskie (zob. m. in. 1Mch 2,15-
48) doprowadzity do glebokich podziatdéw w tonie Izraelitow. Czg$¢ z nich uznata,
ze Swigtynia w wyniku tych procesow zostata zbezczeszczona i z tego powodu nie
mogla juz spetnia¢ swojej centralnej roli w poboznosci Narodu Wybranego?®.

Konsekwencja tego przekonania bylo opuszczenie przez niektorych
Izraelitow gléwnego nurtu judaizmu i stworzenie wilasnej wspdlnoty, zyjacej,
jak juz wspominano, na swoiscie rozumianych peryferiach spotecznosci izraelskie;j.
Laczyla ich gleboka wiara w to, ze musza pozosta¢ wierni Bogu, ktory wybrat ich
jako swoich $wigtych ,,dla odkupienia ziemi i wymierzenia odptaty bezboznym”
(1QS VIII 6-7)* Ich sytuacja wymagala jednak nowych rozwigzan w dziedzinie
pobozno$ci, nowych interpretacji dawnych rytuatéw, by moéc nadal, w nowych
warunkach okazywa¢ Bogu swoje oddanie.

Nalezato przede wszystkim rozwiazaé¢ problem Swiatyni, dotychczasowego
centrum poboznosci, ktore, jak juz sygnalizowano, przestato petni¢ w oczach
qumranczykow swoja funkcje’®. Nie bylta to sprawa, ktérg mozna redukowac jedynie

3 Por.: ,,(...) some groups dissatisfied with the administration of the restored Temple cult continued
to consider themselves in exile. On their internal cognitive maps the Temple still did not exist, and
Jerusalem continued to lie in ruins because the dysfunctional Temple was worth the same as a non-
existent Temple” (M. Ginsburskaya, Jerusalem and the Temple, w: T&T Clark Companion to the Dead
Sea Scrolls, red. G. J. Brooke — Ch. Hempel, Londyn 2019, s. 510).

4 Wszelkie cytaty i odniesienia do tekstow qumranskich za (o ile nie zaznaczono inaczej):
A. Tronina, Regufa Zrzeszenia i inne teksty prawne z Qumran. Adnotowany przektad z hebrajskiego
108, 108a, 10Sb, CD, 10M, Krakow—Mogilany 2017.

5 Oczywiscie nie doszto do tego z dnia na dzien, proces ksztattowania si¢ tego przekonania byt
zapewne dtugotrwaty (1. Werrett, The Evolution of Purity at Qumran, w: Purity and the Forming of
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do jej aspektu materialno-przestrzennego. Odlaczenie od Swigtego Miasta i Domu
Bozego stanowilo, w kategoriach religijnych, najwicksze cierpienie dla poboznych
Zydow (por. Ps 137; Lam 1,1-6; Dn 3,37-38). Bylo réwniez utratg jakiej$ czesci
wlasnej tozsamosci, by¢ moze tej najwazniejszej, konstytutywnej dla poczucia
cztonkostwa w Narodzie Wybranym®.

Rozwiazaniem dla tego problemu byla zmiana rozumienia idei Swiatyni,
adekwatna do zasygnalizowanych trudnosci. Qumranczycy przeniesli nacisk
z rozumienia Swiatyni jako przestrzeni fizycznej na rozumienie jej jako przestrzeni
duchowej. Dla cztonkow Zrzeszenia $cisle geograficzny aspekt poboznos$ci przestat
si¢ liczy¢, zostal zastapiony przez aspekt spoteczny. Nie bylto juz najwazniejsze,
gdzie zwracano sie do Boga, ale z kim’.

Ta wilasnie zmiana mentalna pozwolita autorom zwojow qumranskich pisa¢
o0 Zrzeszeniu jako o ,,$wietym domu” (1QS VIII 5; IX 6), ,,najswictszym przybytku”
(1QS VIII 8) i,,domu Prawa” (CD XX 13). Miejscem przebywania Boga miata by¢
odtad nie przestrzen Swiatyni, ale przestrzen wspolnoty (por. 1QS III 11), wspolnoty
zyjacej, pracujacej, rozwijajacej swoja poboznos¢, swoja relacje ze Stworca, ktory
nie byt juz odlegly, lecz ktéry stat w samym jej srodku (por. 1QSa II 8-9).

Duchowy wymiar Swigtyni nie wyczerpywat jednak rozumienia same;j idei
Swigtynnej w Zrzeszeniu. Qumranczycy materializowali bowiem swoj sposob
myslenia poprzez praktyczne dziatania, tworzac za ich pomoca pewien rodzaj
przestrzeni spolecznej i wyznaczajac na poly materialne granice swojej wlasnej
Swiatyni®. Tak jak ograniczano dostgp do Swiatyni Jerozolimskiej osobom
z roznymi defektami (1QSa II 7, przypis 395)°, tak na zebrania spotecznosci nie
dopuszczano nikogo doswiadczonego jakakolwiek utomnoscia (1QSa II 10).
Tak jak przejscie do Miejsca Najswigtszego wymagalo przebycia coraz mniejszych

Religious Traditions in the Ancient Mediterranean World and Ancient Judaism, red. Ch. Frevel —
Ch. Nihan, Leiden—Boston 2013, s. 514-515). Z czasem mozna wrecz mowié o postrzeganiu oficjalnego
$rodowiska $wiatynnego jako gtéwnego zagrozenia dla Zrzeszenia, zob. J. Un-Sok Ro, Die sogenannte
., Armenfrommigkeit” im nachexilischen Israel, Berlin—Nowy Jork 2002, s. 22.

¢ Zob. M. Ginsburskaya, dz. cyt., s. 509.

7 Ubocznym skutkiem takiego pojmowania ,przestrzeni” poboznosci byt zapewne brak
pomieszczenia czy budynku przeznaczanego przez Zrzeszenie na oddawanie czci Bogu. Taka role
spelniala w Qumran najpewniej sala biesiadna (M. Kardis, Modlitwa i jej znaczenie w literaturze
apokryficznej, w: Qumran. Pomiedzy Starym a Nowym Testamentem, red. H. Drawnel — A. Piwowar,
Lublin 2009, s. 158), zas w mniejszych wspodlnotach gromadzono si¢ najprawdopodobniej w domach
nalezacych do ich cztonkow (C. Wassén, Daily Life, w: T&T Clark Companion to the Dead Sea Scrolls,
red. G. J. Brooke — Ch. Hempel, Londyn 2019, s. 553).

8 Zob. A. Schofield, Reading Sectarian Spaces: Critical Spatial Theory and the Case of the
Yahad, w: The Dead Sea Scrolls and the Study of the Humanities, red. P. B. Hartog — A. Schofield —
S. 1. Thomas, Leiden 2018, s. 177, 180-181, 193-194.

% Zob. takze J. Kochanowicz, Bariery biblijne inkluzji 0sob z niepetnosprawnoscig we wspélnotach
chrzescijanskich, ,,Forum Pedagogiczne” 9/2/1 (2019), s. 81-82.
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i coraz bardziej §wietych czesci Swiatyni'?, tak wstepowanie do nowej Swiatyni, do
zgromadzenia ,,$wigtych mezow” (1QS VIII 17), wymagalo przejscia przez kolejne
etapy uswiecenia, doprowadzajace zastugujacych na to nowicjuszy do nastgpnych
stopni wtajemniczenia w zycie wspolnoty (zob. 1QS VI 13-23). W ten sposob
qumranczycy budowali ,,przestrzen” swojej poboznosci, wprowadzajac w zycie
wsp6lnoty idee rozumienia jej samej jako duchowej Swiatyni, w ktérej mogli na co
dzien rozwija¢ swoja relacje z Bogiem i do ktorej zywili takie same uczucia, jakie
cata reszta Narodu Wybranego zywita w stosunku do Swiatyni Jerozolimskiej.

2. Postawy poboznos$ci qumranskiej — od mitosci do nienawisci

Podstawa, na ktorej zbudowana byta cata poboznos¢ qumranczykow, byto,
jak ukazano w poprzednich akapitach, giebokie, petne i niezachwiane przekonanie,
iz tworzyli oni przestrzen duchowej Swiatyni, ,,bezpiecznego domu w Izraelu”
(CD 1II 19), skupiajacego w sobie wszystkich wybranych przez Boga ,,ludzi
rozumnych z Aarona i madrych z Izraela” (CD VI 2). Ta samoswiadomo$¢ byta
zrodlem wszelkich kolejnych elementow poboznosci Zrzeszenia, ona je okreslata
i regulowala. W pierwszej za$ kolejnosci ksztaltowata i wplywata na postawy
i uczucia cztonkdéw wspolnoty qumranskie;.

Przelozenie przekonan Zrzeszenia o wlasnej roli w historii na jego
oceng rzeczywistos$ci i postawe wobec niej mozna dostrzec szczegélnie w tych
fragmentach zwojow znad Morza Martwego, ktore przedstawiaja (mniej lub bardziej
wyidealizowane) dzieje wspolnoty qumranskiej oraz prezentuja jej biezaca sytuacje
w $wiecie. Analiza pierwsze] zasadniczej czesci Dokumentu Damascenskiego
(CD I-VIII) pozwala odnalez¢ w niej niezwykle emocjonalne i pelne pasji przed-
stawienie drogi ksztaltowania si¢ duchowej Swiatyni, jaka bylo Zrzeszenie.

Z jednej strony opisano zatem obraz historycznego Izraela, widzianego oczami
qumranczykow jako narodu pelego zdrajcow Najwyzszego (CD 1 3.12; III 10-12;
VII 12-13; VII 21-VIII 1; VIII 4-5), odstepcow od Przymierza (CD I 18-20; 111 10-18;
V 21-VI 1) oddajacych si¢ nierzadowi, zakochanych w bogactwie i profanujgcych
Swiatynie (CD IV 14-V 11), bluzniercow (CD V 11-13) i bezboznikéw (CD II 2-3;
VIII 8-9; zob. tez CD I 18-19); Izraela odtraconego sprzed oblicza Boga (CD I 3; II
7-8) 1 stanowigcego cel Jego gniewu i sprawiedliwej pomsty (CD I 16-18; 1 21-1I 1;
11 5-7.20-21; 1T 6-12; V 16; VII 9-13; VIII 1-4.12-13.18-19).

Z drugiej za$ strony ukazano chwalebng ,,Reszte Izraela” (CD I 4-5; zob.
rowniez przypis 23 do tego fragmentu), ktéra posréd tych jakze mrocznych

10 Zob. J. L. Angel, The Second Temple of Jerusalem: Center of the Jewish Universe, w: Jewish
Religious Architecture. From Biblical Israel to Modern Judaism, red. S. Fine, Leiden 2019, s. 58-59.
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dziejow Narodu Wybranego (czy moze raczej ,,Wybranego”) miata pozostawac
wierna Bogu. Prawdziwi czlonkowie tejze Reszty, chociaz nie wolni od utomnosci
charakterystycznych dla calego Izraela, mieli w glebi serca szukaé Stworcy
(CD 1 9-10), trwa¢ w ciagu dziejow przy Bogu pomimo przeciwnosci (CD III 10-
14); zosta¢ wybranymi i umitowanymi przez Boga (CD I 5-8; II 11-13; III 19-1V 2;
VI 2-7; VIII 16-18); im miat On przebacza¢ wszelkie upadki (CD II 3-5; III 17-18;
IV 8-10) i z nimi zawrze¢ ostateczne Przymierze, bedace ,,(...) gwarancja zycia
na tysigczne pokolenia” (CD VII 5-6) i ktérym miat zbudowac ,,bezpieczny dom
w Izraelu, jakiego nie byto od najdawniejszych czaséw az dotad” (CD III 19-20) —
duchowa Swiatyni¢ Zrzeszenia.

Jasne jest zatem, iz samoswiadomo$¢ wspolnoty, skoncentrowana wokoét
zagadnienia jerozolimskiego Domu Bozego, jego profanacji i tworzenia nowe;j,
duchowej Swiatyni, rzutowala w sposob bezposredni na postrzeganie i ocenianie
zaro6wno wlasne jak i innych ludzi. W opisie méwigcym o wzajemnych dziejowych
relacjach pomigdzy Izraelem i jego ,,Reszta”, o procesie przechodzenia od Swigtyni
Jerozolimskiej do Swiatyni Zrzeszenia jako ,,przestrzeni poboznosci” wyczuwalna
jest jednoznaczna i jednostronna opinia o rzeczywistosci (por. rowniez fragment
Traktatu o dwoch duchach: 1QS 1V 2-18). Przekonanie o roli wspdlnoty jako nowej
Swigtyni przektadato si¢ zatem na formulowane przez cztonkéw Zrzeszenia sady
aksjologiczne. Od nich za$ prowadzila juz prosta droga do zdefiniowanych reakcji
emocjonalnych, jakie powinni odczuwac ci wszyscy, ktorzy ,,znali sprawiedliwos¢”
(CDI1).

Zostaty one bardzo zwiezle i wprost przedstawione w Regule Zrzeszenia:
»wieczna nienawi$¢ wobec ludzi zatracenia” (1QS IX 21-22; por. 1QS 1 10); maskil,
jeden z urzednikow wspélnoty miat modli¢ si¢ tymi stowami: ,,nie zaniecham
gniewu na ludzi krzywdy” (1QS X 19-20), ,,nie okaze litosci tym, co zbaczaja
z drogi” (1QS X 20-21), ,,nie pociesze ich w utrapieniu” (1QS X 21). Nienawis¢,
gniew, bezlitosnos¢, bezduszno$¢ wrecz — takie emocje miat odczuwaé cztonek
Zrzeszenia wobec tych, ktorzy nie stanowili razem z nim duchowej Swiatyni Boga.
Z drugiej za$ strony powinien on ,,kocha¢ wszystkich synéw $swiattosci” (1QS 19),
zywi¢ wobec nich ,,zyczliwg mito$¢” (1QS V 4), a unika¢ gniewu, rozdraznienia
i nienawisci (1QS V 25-26).

Widoczne zatem jest bezposrednie przetozenie samoswiadomosci Zrzeszenia
dotyczacej ,,przestrzeni” poboznosci, na osady aksjologiczne jego cztonkow,
jak réwniez na stawiane im ,,cele uczuciowe”. W sferze emocjonalnej poboznosc¢
qumranska wyrazala si¢ wigc nie tylko poprzez stosunek afektywny do Boga (co jest
niejako wpisane w samo pojecie poboznosci), ale rowniez, w nie mniejszym stopniu,
w odpowiednio uksztaltowanym stosunku uczuciowym do Zrzeszenia oraz do reszty
$wiata: wyjatkowa relacja, jaka miata taczy¢ wspolnote z Bogiem, wymagata, aby jej
pobozno$¢ wyrazata si¢ w nienawisci do ,,pokolen krzywdy” (1QS III 19) i mitosci
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do ,,pokolen prawdy” (1QS III 19), w pogardzie dla czynoéw ludzi pozostajacych
poza nowa Swiatynia i w dumie z wlasnej wspolnoty, w nieprzejednanym sprzeciwie
wobec zewnetrznego Swiata i afirmacji $wigtego kregu wybranych wiernych Boga!!.
Wszystkie za$ te uczucia, oparte na wewngtrznych przekonaniach Zrzeszenia, miaty
przektada¢ si¢ na praktyke, na realizacje pobozno$ci w codziennym zyciu wspdlnoty.

3. Od stow do czynow — praxis qumranskiej poboznosci

Poboznos¢ qumranska koncentrowala si¢ we wspodlnocie jako duchowym
przybytku Najwyzszego. W tej ,,przestrzeni” realizowata si¢ i spetniata relacja
cztonkéw Zrzeszenia do Boga. Z jednej strony wymagata ona'? odpowiednich
reakcji emocjonalnych w odniesieniu do roznych elementdw rzeczywistoSci.
Z drugiej wszakze wyrazala si¢ ona poprzez praktyke codziennego zycia, zard6wno
w sytuacjach o charakterze czysto ziemskim, w postepowaniu poszczegdlnych
cztonkéw wspdlnoty w ciggu dnia, jak rowniez w zorganizowanych religijnych
czynnosciach rytualnych, ktore opieraty si¢ na przekonaniach i uczuciach Zrzeszenia,
ale rownoczes$nie shuzyly takze do ich umocnienia, internalizacji i budowania
tozsamos$ci wspolnoty'.

Przekonania i poglady qumranczykoéw miaty by¢ bezposrednio stosowane
w ich codziennym zyciu. Uwidaczniato si¢ to w szeregu nakazow i zakazow
dotyczacych kontaktéw migdzy cztonkami wspdlnoty a obcymi. Najbardziej ogdlny
przepis mowit o powinnosci odwrocenia si¢ ,,0d zgromadzenia ludzi nieprawych”
(1QS V 1-2), odtaczenia si¢ ,,od wszystkich ludzi nieprawych, chodzacych droga
bezboznosci” (1QS V 10-11; por. takze CD VI 14-15). Wyrazem poboznos$ci miata
by¢ zatem separacja od swiata zewnetrznego, co swoj najsilniejszy wyraz znalazto
w odej$ciu conajmniej czg$ci wspolnoty na Pustyni¢ Judzka, do osiedla qumranskiego
(por. 1QS VIII 12-13).

1 Por. ,,(...) the Yahad sought to «make a sectarian» by clarifying who or what should be the objects
of an initiate’s love, hate, grief, fear, shame, pride, disgust, honor, and joy” (A. Mermelstein, Emotional
Regimes, Ritual Practice, and the Shaping of Sectarian Identity: The Experience of Ablutions in the
Dead Sea Scrolls, ,,Biblical Interpretation” 24/4-5 (2016), s. 493.

12 Por. ,,By refusing to participate in the covenant renewal ceremony and affirm his love for insiders
and hate for outsiders, the recalcitrant sectarian fails to express correctly the emotions of love and hate.
(...) He thus fails to abide by the sectarian imperative to hate the sons of darkness, and he likewise
overlooks God’s hatred of the spirit of darkness.” (tamze, s. 511).

13, The embodied thoughts that he [sectarian] experiences during the embodied ritual thus
become parts of his identity, reflections of his core beliefs and self-perception as a sectarian.” (tamze,
s. 507); ,,Experiencing emotions in an embodied ritual context helped the ritual actor assimilate the
set of beliefs that those emotions represent, with the ritual’s canonical messages becoming part of
the sectarian’s «embodied thoughts.» By evoking specific emotions during the course of a rite whose
self-referential message identified the ritual actor as a member of the sect, the ritual signals particular
emotions as constitutive of sectarian identity.” (tamze, s. 513).
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W prawodawstwie wspolnoty funkcjonowaly rowniez przepisy bardziej
szczegOlowe, precyzujace, jak powinno wyglada¢ zachowanie cztonkow Zrzeszenia
w kontaktach z innymi ludzmi (nalezy pamigtac, iz separacja qumranczykow nigdy
nie byla catkowita, nawet gdy mowa o tych sposrod nich, ktorzy zamieszkiwali na
pustyni, zob. przypis 1). Istniat zatem zakaz taczenia majatkéw cztonkdéw wspolnoty
z obcymi (1QS V 14-15; IX 8-9; por. 1QS V 16-17; IX 22-23), komunikowania
postronnym czegokolwiek, co dotyczyto ,,prawdziwej” wiary, Prawa i Zrzeszenia
(1QSV 15-16;1X 16-18; por. 1QS X 19.24-25 oraz 4Q270 2 I-11 34) oraz prowadzenia
z nimi handlu (CD XII 8-11; wydaje sig, iz przepis ten odnosit si¢ raczej do nie-
Zydoéw, w odniesieniu do handlu z innymi Zydami zakaz ten miat tagodniejsza
forme¢, zob. CD XIII 14-16).

Qumranczyk powinien zatem w codziennym zyciu ogranicza¢ do niezbednego
minimum kontakty z osobami spoza Zrzeszenia. Zachowania te miaty by¢ oznaka
jego przeswiadczenia o byciu cztonkiem wspolnoty doskonalszej od reszty swiata,
niegodnej splamienia przez obcych, jak rowniez jego uczu¢ — nienawisci, gniewu
i pogardy — ktére powinien odczuwac¢ wobec tych wszystkich, ktorzy nie tworzyli
razem z nim duchowej Swigtyni'. Stowem, mialy by¢ oznaka jego glebokiego
oddania si¢ Bogu i Jego wybranym, miaty by¢ §wiadectwem jego poboznosci.

Jak juz jednak wspominano, podstawy przekonaniowe i emocjonalne
poboznosci qumranskiej ksztattowaty réwniez praxis rytualng, stanowigcg ostateczny,
najbardziej wewngetrzny przejaw wyjatkowej relacji Zrzeszenia z Bogiem. Sktadaty
si¢ na nig obmycia rytualne, modlitwy, badanie Prawa (czytanie $wigtych pism) oraz
uczty wspdlnotowe.

Pozostajac wcigz na gruncie qumranskiego postrzegania wspoélnoty jako
Swiatyni, nalezy przytoczy¢ stuszng opini¢ Hannah Harrington, ktéra stwierdzita,
iz takie rozumienie Zrzeszenia wymagato objecia go takg samg ,,ochrong” rytualna,
jaka byta objeta Swigtynia Jerozolimska, co wyrazito sie w szeroko rozwinietych
rytualnych obmyciach praktykowanych przez cztonkow ,,rady Bozej” (1QS 18.10)".

Wykopaliska archeologiczne w Qumran wykazaty, iz znajdowato si¢ w nim
co najmniej osiem zbiornikdw na wode, co uznaje si¢ za liczbe znaczna w kontekscie
stosunkowo nieduzej wielkoéci samego osiedla'®. Swiadectwa wyjatkowej wagi
rytualnych ablucji dla Zrzeszenia i ich nieposledniej roli w poboznosci qumranskiej

4 Por. ,,(...) the emotions were also sources of sectarian power, markers of their ultimate supremacy
over the outside world” (A. Mermelstein, Love and Hate at Qumran: The Social Construction of
Sectarian Emotion, ,,Dead Sea Discoveries” 20/2 (2013), s. 263).

15 Opinig tej badaczki przytoczono w: 1. Werrett, dz. cyt., s. 506. W dziele Werretta czytelnik
znajdzie rowniez wigcej szczegotdw dotyczacych rozwoju systemu rytualnej czystosci w Qumran, jak
réwniez bogata bibliografi¢ tego tematu.

16 D. Mizzi, Archeology of Qumran, w: T&T Clark Companion to the Dead Sea Scrolls, red. G. J.
Brooke — Ch. Hempel, Londyn 2019, s. 27.
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zachowatly si¢ rowniez w pisanej spusciznie wspolnoty, przy czym pozwalajg nam
one na spojrzenie na obmycia woda z dwodch perspektyw. Po pierwsze, zgodnie
z wnioskiem Harrington, fragment 1QS III 8-12 przedstawia obmycie, oczyszczenie
i uswigcenie woda (1QS III 4-5) jako element niezbgdny do zaliczenia w poczet
cztonkow ,,zrodla doskonatych” (1QS III 3-4). Ablucja byta zatem postrzegana jako
swoisty rytuat przejscia, przeprowadzajacy czlowieka z ,,siedziby mezoéw krzywdy”
(1QS VIII 13) do duchowej Swiatyni Zrzeszenia. Z drugiej za$ strony fragment
1QS V 13-14 jasno wskazuje, iz ablucja sama w sobie nie byta jaka$ czynnoscig
o charakterze magicznym, ktorego dokonanie oczyszczaloby cztowieka z win
i pozwalato mu wstepowaé dalej w gtab wspélnoty-Swiatyni.

Cztowiek wedlug mysli qumranskiej nie byl bowiem zdolny samodzielnie
dokona¢ takiego oczyszczenia'’. Zrobi¢ mogt to tylko sam Bog, wychodzacy
naprzeciw cztowieka i okazujacy mu swoje miltosierdzie poprzez Zrzeszenie
(por. 1QS III 5-7). Rytualne obmycia byty wigc tak naprawde akcjami podejmowa-
nymi post factum, wienczacymi w sposob symboliczny proces powracania wiernego
do pelnego zycia z Bogiem, co dobitnie podkreslono w Regule Zrzeszenia: ,,Przez
Swietego ducha Zrzeszenia zostanie on jego prawda oczyszczony ze wszystkich
swoich grzechow. (...) Przez upokorzenie duszy wobec wszystkich nakazow Bozych
zostanie oczyszczone ciato jego, aby mogl by¢ pokropiony woda oczyszczenia
i uswigcony wodg pokuty.” (1QS IIT 7-9)!%. Kazdorazowo miaty one przypominaé
wiernym o ludzkiej gnusnosci, stabosci i marnosci oraz o taskawosci Boga i o roli
Jego daru, jakim byta wspolnota.

Ablucje, jak juz wspomniano, stanowity niejako rytualny mur odgradzajacy
duchowa Swiatyni¢ Zrzeszenia od reszty §wiata. Jesli kto$ jednak zdotal ten mur
przekroczy¢ poprzez pokonanie wlasnej grzesznosci i przyje¢cie Bozej taski, trafiat
do wngtrza ,,wspolnotowego przybytku” i mogl uczestniczy¢ w kolejnych obrzedach,
dokonywanych juz ,,we wnetrzu” Swiatyni.

Dla wigkszosci Izraelitow jednym z takich obrzeddw, stanowiacych podstawe
ich poboznosci, bylo skladanie ofiar w Swiatyni Jerozolimskiej, majace swoje
zrodla w jeszcze dawniejszych ofiarach sktadanych przed Namiotem Spotkania
(zob. Kpt rozdz. 1-7). Wspolnota qumranska zanegowata jednak rowniez i ten
element izraelskiej poboznosci, zastepujac krwawe ofiary modlitwa'®. Tak moéwi
o tym Reguia Zrzeszenia: ,Ofiara warg bede Go blogostawil, wedlug nakazu
ustalonego na zawsze” (1QS X 6); a w innym miejscu: ,,Bez migsa calopalen i bez

17 Poglad taki byt czym$ wyjatkowym w okresie Drugiej Swiatyni, zob. A. Mermelstein, Emotional
Regimes, s. 501.

18 Por. wnioski Mermelsteina na ten sam temat oparte gtownie o analiz¢ tekstu 1QH i koncowych
fragmentéw 1QS: tamze, s. 496-501.

19 Zob. takze wzmianke w: M. Kardis, dz. cyt., s. 154, wskazujaca na teksty qumranskie jako na
swoisty tacznik miedzy tradycja biblijna, ofiarnicza, a pobiblijna, modlitewna.
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thuszczu ofiar, (bo) ofiara warg bedzie, wedtug przepisu, jakby wonig sprawiedli-
wosci, a doskonate postgpowanie — jak dobrowolna, mita (Bogu) ofiara.” (1QS IX 4-5).

Modlitwy (przede wszystkim kolektywne®’) stalty w centrum pobozno$ci
qumranskiej, obejmujac swoim zakresem calo$¢ zycia wiernych, gdyz, jak mowi
Reguta: ,,Zanim porusze reka i noga, (...) zanim wyjde czy wrdceg, nim usigde czy
wstang, zanim spac si¢ potoze, (...) zanim podnios¢ reke, by nasyci¢ si¢ smacznymi
owocami ziemi (...) blogostawi¢ Go bede (...). Potege Jego rozwazaé bede (...)
przez caty dzien.” (1QS X 13—16). Modlitwa miata by¢ nieustanna, miata przenikac
kazda chwile zycia cztonkéw wspolnoty.

Oprocz bycia wyrazem tacznosci z Bogiem, modlitwa miata by¢ rowniez
wyrazem emocji, jakie qumranczycy odczuwali wobec Zrzeszenia oraz obcych.
Przyktadem takiej sytuacji, wedlug Waddella*® (wychodzacego od $wiadectwa
Flawiusza z Wojny zydowskiej), miataby by¢ postawa przyjmowana przez
qumranczykéw w czasie modlitwy porannej. Wedlug niego, zwracanie si¢
w kierunku wschodzacego stonca przez cztonkow Zrzeszenia, przy jednoczesnym
odwracaniu si¢ od ksi¢zyca, miato z jednej strony wyraza¢ przeswiadczenie
0 wyzszosci wspdlnotowego kalendarza stonecznego nad ogoélnozydowskim
kalendarzem ksiezycowym, z drugiej za§, w sposob bardzo dostowny pokazywaé
stosunek cztonkéw Zrzeszenia do Swigtyni Jerozolimskiej, ktora znajdowata sig
w tym samym kierunku, co ksi¢zyc — qumranczycy mieli zatem odwracac si¢ od niej
plecami.

Oprocz samej postawy qumranskich orantéw swoj przemys$lany przekaz
emocjonalny miaty rowniez poszczegélne modlitwy przez nich odmawiane. W tym
miejscu warto zwroci¢ uwage na wylaniajaca si¢ z ich tekstow tzw. pobozno$¢ ubo-
gich (Armenfrommigkeit). Jakkolwiek zrodha tendencji do przedstawiania modla-
cego si¢ jako ,,ubogiego” czy ,,ngdzarza” mozemy odnalez¢ w tekstach Starego
Testamentu?, to Zrzeszenie uczynito z tego rodzaju modlitwy element wiasnej
tozsamosci, ale takze wyraz swojej niechgci wobec obcych.

Terminy ,,ubogi” czy ,,ngdzarz” pojmowane byly w realiach modlitewnych
w kategoriach duchowych, moralnych, nie za$§ czysto materialnych? i posiadaty
zabarwienie pozytywne, ukazujac pewne unizenie, szczeros$¢ i szczeg6lng relacje

20 Zwigztg charakterystyke modlitw qumranskich przedstawia Kardis, zob. tamze, s. 157.

2 ). A. Waddell, Will the Real Judaism Stand Up? Ritual Self-Definition As Ideological
Discourse from Qumran to Jerusalem, s. 20-21, https://www.academia.edu/282719/Will_the Real
Judaism_Please Stand Up_ Ritual Self Definition As Ideological Discourse from Qumran to
Jerusalem?auto=download [15.10.2021].

2 J. Un-Sok Ro, dz. cyt., s. 30-31. Na podstawie tekstow starotestamentalnych wskazuje si¢ na
duzg role, jaka taki rodzaj poboznosci czy modlitwy grat dla Zydéw zyjacych w poznych wiekach
powygnaniowych, zob. tamze, s. 9 wraz z przypisem 29.

2 Zob. tamze, s. 21, 23.
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modlacego si¢ wobec Boga?*. Modlitwy qumranskie jednak, jak stwierdzit to Johan-
nes Un-Sok Ro?*, stosowaty ten termin w bardzo charakterystyczny sposob. Wyznanie
»hedzy” oranta bylo w nich bowiem kazdorazowo polaczone ze wskazaniem
przeciwnikow, ktorzy przesladowali nieszczgsliwego cztonka wspdlnoty oraz opisem
ocalenia go ze strony Boga?®. Modlitwa stawala si¢ zatem okazja nie tylko do tego,
aby ksztaltowac i rozwija¢ swoja relacje z Bogiem, ale takze by umacnia¢ poczucie
przynalezno$ci do wspolnoty szczegolnie wybranych przez Boga oraz by wyrazaé
1 utwierdza¢ emocje i uczucia qumranczykéw wzgledem oséb pozostajacych poza
wspolnota?’.

Kolejng wazng czynno$cig w poboznosci qumranskiej byto czytanie §wigtych
pism, ich rozwazanie, kopiowanie, ale takze tworzenie kolejnych, majgcych
by¢ efektem odkrywania przez cztonkéw wspolnoty nowych interpretacji woli
Bozej w trakcie poboznej lektury (zob. 1QS VI 6-8; VIII 11-12 wraz z przypisem
234)%, Dzialania te stanowily wraz z modlitwg dwie sktadowe bezpo$redniej
relacji cztonkdéw Zrzeszenia z Bogiem: w trakcie modlitwy czlonkowie wspdlnoty
odgrywali rolg nadawcy, a Bog odbiorcy, a w czasie rozwazania swigtych tekstow
to wierni otwierali si¢ na stowo, kierowane do nich przez Stworcg.

Waznym i specyficznym skladnikiem poboznos$ci qumranskiej, realizowane;j
w duchowej Swiatyni Zrzeszenia, byty w koncu uczty wspolnotowe, rozumiane nie
tylko w kategoriach zgromadzen wszystkich cztonkéw ,,rady Bozej” (1QS I 10).

24 Zob. H.-J. Fabry, Die Armenfrommigkeit in den qumranischen Weisheitstexten, w: Weisheit in

Israel. Beitrdge des Symposiums «Das Alte Testament und die Kultur der Moderne» anldsslich des 100.
Geburtstags Gerhard von Rads (1901-1971) Heidelberg, 18.-21. Oktober 2001, red. D. J. A. Clines —
H. Lichtenberger — H.-P. Miiller, Miinster—Hamburg—Londyn 2003, s. 165 oraz J. Un-Sok Ro, dz. cyt.,
s. 19.

% Tamze, s. 14-16.

26 Zob. przyktadowe fragmenty modlitw zawarte w tek$cie 1QH® (cytaty z 1QH?za: P. Muchowski,
Rekopisy znad Morza Martwego. Qumran — Wadi Murabba’at — Masada — Nachal Chewer, wstepem
opatrzyt Z. J. Kapera, Krakow 2000): ,,Wybawite§ dusze ubogiego, o ktorym mysleli, ze go unicestwili,
przelewajac jego krew, gdy penit twoja stuzbe.” (1QH* X 32-33); ,,Lecz ty, moj Boze, wyratowale$
duszg ubogiego i ngdzarza z reki silniejszego od niego. Wybawile§ ma dusze z rak poteznych. Gdy Izyli,
nie pozwolites, bym si¢ przestraszyl, bym pozostawil twa stuzbe (...)” (1QH* X 34-36); ,,Moje serce
stopniato jak wosk przed ogniem, a me kolana opadty jak woda sptywajaca po stoku. Przypomniatem
sobie bowiem o mych winach oraz sprzeniewierzeniu moich ojcow. Gdy powstali niegodziwi przeciw
twemu przymierzu (...), powiedzialem: Przez me przestgpstwo zostalem wykluczony z twego
przymierza. Lecz gdy przypomniatem sobie o sile twej reki oraz ogromie twego mitosierdzia, nabralem
odwagi i powstatem. I mdj duch wytrwat na stanowisku w obliczu nieszczgsécia. Zostalem bowiem
wsparty przez twe taski i ogrom twego mitosierdzia.” (1QH* XII 33-37).

2 Modlitwa negdzarza” byta réwniez uzywana w odniesieniu do wydarzen eschatologicznych,
wskazujac na rolg ,,ubogich przed Bogiem” w czasach ostatecznych (zob. J. Un-Sok Ro, dz. cyt.,
s. 29, 33).

2 Szerzej o dziatalnosci Zrzeszenia na niwie tworczej i interpretacyjnej zob. H. Najman —
N. Hilton, Revelation, w: T&T Clark Companion to the Dead Sea Scrolls, red. G. J. Brooke —
Ch. Hempel, Londyn 2019, s. 481-489.
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Kazdy positek stanowit bowiem tak naprawde okazje do zamanifestowania
poboznosci czlonkéw wspolnoty. Gdy grupa dziesigciu o0sOb zbierata sig
w jednym miejscu w celach konsumpcyjnych, musiat towarzyszy¢ im kaptan w celu
pobtogostawienia pokarmu otrzymanego dzigki taskawosci Boga (1QS VI 3-5).
Gdy za$ na uczte zbierala sic cala wspolnota, duchowa Swiatynia, nalezato sie
wczesniej oczysci¢ poprzez rytualne obmycie, aby mdoc w czystosci ciata, a przede
wszystkim ducha, przystapi¢ do sakralnego positku (zob. 1QS V 13; por. kary
wykluczenia ze wspdlnotowych positkéw i ograniczen porcji wlQS VI 24-VII 22).

Qumranska praxis pobozno$ci byla zatem zrdznicowana, a jej przejawy
rozciaggaly si¢ na wszystkie sfery codzienno$ci cztonkéw Zrzeszenia. Rozne jej
formy wspotgraty jednak ze soba, wyrazajac ostatecznie to, co bylo najwazniejsze
dla wspolnoty znad Morza Martwego: mito$¢ do Boga, oddanie Mu, afirmacje Jego
$wigtego zgromadzenia wybranych — duchowej Swiatyni sprawiedliwych — oraz
odrzucenie i potgpienie wystepnej reszty ludzkosci.

Podsumowanie

Przedstawione analizy pozwolity wnikna¢ gleboko w $wiat qumranskiej
poboznosci, opierajacy si¢ i czerpiacy z poboznosci ogdlnoizraelskiej, lecz w swym
catosciowym wydzwigku nieustannie ja kontestujacy. Poboznos¢ Zrzeszenia stano-
wita wieloplaszczyznowg strukture, sktadajaca si¢ ze sfery przekonan, sfery uczué
i emocji oraz sfery dziatan. Pierwsza z nich zawierata w sobie odrzucenie Swigtyni
Jerozolimskiej i uznanie Zrzeszenia za nowa, duchowa Swiatyni¢ Reszty Izraela.
Na druga ztozyly si¢ wszelkie zywione przez qumranczykow uczucia wzgledem
Boga i wspolnoty wiernych (mito$¢, duma, oddanie itp.) oraz tych wszystkich, ktorzy
odrzucili Swigtynie nowego Przymierza (nienawisé, pogarda, gniew itp.). Trzecia
za$ to wszelkie akty czynione przez cztonkéw wspdlnoty, zarowno te dokonywane
w czasie ,,codziennego zycia”, jak i te bedace rytuatami o znaczeniu $cisle religij-
nym (modlitwy, czytanie i rozwazanie Pisma, uczty wspolnotowe).

Sfery te przenikaty si¢ i wptywaly na siebie. Przekonanie o byciu duchowa
Swiatynia stanowito podstawe poboznosci qumranczykéw, ksztattowato ich toz-
samos$¢ oraz warunkowato emocje, jakie mieli zywi¢ wobec siebie nawzajem
i wobec obcych. Wszystko to przejawiato si¢ zas w praxis poboznosci, z jednej
strony bedacej wyrazem przekonan i uczu¢ wspoélnoty, z drugiej za$ bedacej tych
przekonan i uczu¢ potwierdzeniem, umocnieniem i rozwinigciem. Sfery poboznosci
qumranskiej pozostawaty zatem ze soba w swoistym sprzezeniu zwrotnym,
obejmujac cate zycie Zrzeszenia i jego cztonkoéw oraz nadajac mu kierunek i ped.
Mozna zatem z pewnoS$cia powtorzy¢ tezg zawartg we wprowadzeniu do niniejszego
tekstu: stowo ,,poboznos¢” niewatpliwie stanowi krotki, acz wyczerpujacy, ubogi
ilosciowo, lecz niezwykle bogaty w tresci opis wspolnoty qumranskie;j.
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The Soul and the Faith in Life After Death in Rabbinic Judaism
with Particular Reference to the Mishnah

Abstract: In Judaism various terms already occurring in the Hebrew Bible
are used to define the soul: neshamah, ruah, nefesh, yehidah, hayah. They
were adopted by Rabbinic Judaism which had its roots in Biblical Judaism but
which, however, is fundamentally different as regards the soul, its immortality,
resurrection and life after death. It was not until post-biblical times that the
immortality of the soul came to be one of the main pillars of faith for the
followers of Judaism.

The Talmud points to resurrection as a dogma of faith (Sanh. 10:1; 90b-91a).
In accordance with the Mishnah, and then with the Gemara, ‘All Israel have
a portion in the world-to-come’ (ibid). But does this not conflict with the basic
Rabbinic message of reward for good and punishment for evil based on biblical
foundations that show the way to salvation by keeping the commandments?
Orthodox Judaism maintains both faith in the resurrection of the body as part
of the Messianic Redemption and faith in the immortality of the soul after
death. Reformed Judaism, however, rejects the literal understanding of the
resurrection of the body and is limited to the belief in the spiritual life after
death.

Keywords: Judaism, Mishnah, soul, life after death

Wprowadzenie

Na problem zdefiniowania duszy w judaizmie wskazywano juz wczesniej?.
Wplywa na to w duzej mierze ztozono$¢ okreslajacej ja terminologii. W czasach
biblijnych osob¢ ludzka postrzegano jako cato$¢ bez szczegdlnego rozrdznienia
na duszg i ciato. Terminy® hebrajskie nnwi neszama i M7 ruach znaczyly tyle,
co ’dech’, ’oddech’, ’tchnienie‘, a wyraz wn1 nefesz* odnosit si¢ do osoby, a nawet
do samego ciata, co znajdujemy w juz w Torze, gdzie sformutowanie nefesz met
oznacza dostownie ’cialo zmartego ‘w konteks$cie zakazu dotykania go przez

2 Por. R. Marcinkowski, Pojmowanie duszy w judaizmie, w: Antropologiczno-jezykowe wizerunki
duszy w perspektywie migdzykulturowej, t. 1. Dusza w oczach swiata, Warszawa 2016, s. 79-80.

* Terminy biblijne dotyczace duszy zdefiniowano doktadnie we wskazanym wyzej artykule
gldwnie na podstawie stownikow: W. Gesenius, Hebrdisches und aramdisches Handwdrterbuch iiber
das Alte Testament, Leipzig 1899 oraz L. Koehler, W. Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti
Libros, Leiden 1985, E. J. Brill, por. dz. cyt. wyze;j.

4 Temu terminowi zostalo poswigcone oddzielne opracowanie, por. R. Marcinkowski, The soul in
Hebrew idioms and biblical sayings, in: The Soul in the Axiosphere from an Intercultural Perspective,
volume one, Cambridge Scholars Publishing, Cambridge 2020, p. 126-163.
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$lubujacego nazireat (Lb 6,6). Istniejg jeszcze inne wyrazy biblijne, ktore stosowano
na okreslenie duszy zwlaszcza w tekstach poetyckich, np. 77 jechida® — dost.
“jedyna ‘i 711 chajja — dost. ‘zyjaca‘, ‘zycie‘. Mozna by sadzié, ze zroznicowanie
terminologii biblijnej dotyczacej duszy utatwi jej zdefiniowanie, a wcale tak nie jest.

Wedtug wyktadni rabinicznej neszama to “usposobienie’, ruach jest ‘tym,
co sie¢ wznosi i opada’®, a nefesz oznacza ‘krew’, poniewaz powiedziano: ‘krew jest
dusza’ (Pwt 12,23). Chajja czyli ‘zyjaca’ dlatego, ze trwa, gdy inne cztonki ciata
obumieraja. Jechida — dosl. ‘jedyna’ tak si¢ nazywa, poniewaz wszystkie cze$ci
ciala wystepujg parami, a ona jedna nie ma pary. Nefesz kojarzona z krwig oznacza
zywotno$¢’, co odnosi si¢ tak do ludzi jak i do zwierzat. Talmud utrzymuje, ze ‘kazda
nefesz odradza nefesz i kazda rzecz bliska nefesz tez jg odradza’ (Ber 44b)8, co rabini
wyjasnili, Ze spozywanie zwierzat razem z ich nefaszim lub nefaszot wzmacnia
nefesz spozywajacego je, daje mu wiecej sit witalnych. Stad wniosek, ze nefesz ginie
wraz ze $miercig jej nosiciela. Ruach i neszama zdaja si¢ wystepowac w literaturze
rabinicznej zamiennie zwykle w znaczeniu psyche, co ze zrozumiatych wzgledow
moze odnosic¢ si¢ tylko do cztowieka.

Podczas snu czlowiceka dusza unosi si¢ ku gorze, zeby si¢ odswiezy¢ (Genesis
Rabba 14,9), a w chwili $mierci opuszcza ciato tylko po to, zeby si¢ z nim zndéw
polaczy¢ w czasie zmartwychwstania (Sanh 90b—91a). Do tego nawiazuje fragment
modlitwy: ,,O moj Boze, dusza, ktorg mi dales, jest czysta; Ty ja stworzyles, Ty ja
uformowates, Ty ja tchnale§ we mnie. Zachowaj ja razem ze mna, a gdy ja ode mnie
wezmiesz, to j3 odnow potem dla mnie” (Hertz, Modlitewnik).

5 Poetyckie wyrazenie dla duszy lub zycia, por. Ps 22,21; 35,17.

¢ Biblia hebrajska mowi: ‘Kto wie, czy duch (ruach) cztowieka unosi si¢ do gory, a duch zwierzat
schodzi na dot, na ziemig?’, por. Koh 3,21.

7 Miszna w sgsiadujacych ze soba lekcjach (Ned 4,3 i Ned 4,4) uzywa wyraz nefesz w dwu
znaczeniach: jako ‘zycie’ i jako ‘zdrowie’. W traktacie Nedarim 4,3 w kontekscie okreslenia zycia
zwierzat czystych rytualnie zastosowano termin hebr. nafszah — dost. ‘jej dusza’, tzn. dusza zwierzgcia
(behema, r. zenski). Tak dostownie ttumaczy J. Neusner, por. Jacob Neusner, The Mishnah. A New
Translation, New Haven and London 1988, s. 413: ‘it’s soul belongs to Heaven’. P. Kehati jedynie
w komentarzu odnosi si¢ do duszy zwierzgcia, a ttumaczy nefesz jako ‘zycie’: ‘its life belongs to Heaven’,
por. Pinchas Kehati, Misznajot mewoarot, Jeruszalaim 5764 (2003) oraz wersja z przektadem na jezyk
angielski tego samego autora: The Mishnah, Seder Nashim, A New Translation With a Commentary,
Translated by Rafael Fisch, Jerusalem 1994, s. 49—50. H. Danby réwniez ttumaczy nefesz jako ‘zycie’
i nie wyjasnia tego, por. Herbert Danby, The Mishnah, Peabody, Massachusetts 2016, s. 269. Kolejna
lekcja Miszny Nedarim 4,4 uzywa zwrotu umarpeehu refuat nefesz — dost. ‘i leczy go leczeniem
duszy’, co zapisano w kontek$cie troski o zdrowie kolegi. Danby, tamze, s. 269 i Kehati, tamze,
s. 52 thumaczg to jako: ‘and he may heal him’, a Neusner, tamze, s. 413: ‘and he heals him himself”,
a R. Marcinkowski proponuje: ‘wolno mu ratowac jego zdrowie’, Miszna: Naszim (Kobiety), Wstep,
przeklad z jezyka hebrajskiego i opracowanie, Warszawa—Bellerive-sur-Allier 2016, s. 225.

8 Skroty nazw traktatow Miszny i Talmudu za: R. Marcinkowski (red.), Miszna: Zeraim (Nasiona),
Warszawa 2013, Wydawnictwo DiG, s. 17-18. Fragmenty Talmudu, wersety biblijne, jak i inne teksty
zrodtowe (jesli nie zaznaczono inaczej) zapisano wedtug autorskiego przektadu z jezykow oryginalnych.
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1. Biblia hebrajska nie zajmuje wyraznego stanowiska
w sprawie niesmiertelnosci duszy

Biblia hebrajska podaje dwa powody $mierci czlowieka: Bog ulepit

cztowieka z prochu ziemi, do ktérej musi powrdcic¢ (Rdz 2,7; 3,19; Hi 10,9).

Drugi powod $mierci ludzkiej dotyczy grzechu. Pierwsi ludzie (Adam i Ewa
W raju) przez niepostuszenstwo wobec Boga i skosztowanie owocu z zabronionego
drzewa pozbawili siebie i wszystkich potomnych Zycia wiecznego. Smieré jest kara
za grzech pierworodny (Rdz 3, 22-24).

»W pocie czota begdziesz zdobywaé pozywienie, zanim wrécisz do ziemi,
z ktorej zostate§ wzigty, poniewaz prochem jestes i w proch si¢ obrécisz” (Rdz 3,19).

Poza dwoma wyjatkami wziecia do nieba Henocha i Eliasza (Rdz 5,24;
2 Kirl 2,1) wedlug Biblii hebrajskiej wszystkich spotyka ten sam los, tzn. trafiaja
do Szeolu, skad nie ma powrotu: ,,... kto schodzi do Szeolu, nie wroci, nie powroci
juz do swojego domu, nie ujrza go wiecej strony rodzinne” (Hi 7,9-10).

Saduceusze (i podobnie tez Samarytanie opierajacy swa wiarg na Pigcioksiegu)
odrzucali wiare w zycie pozagrobowe, prawdopodobnie z tego wzgledu, ze nie
zajmuje si¢ nim Tora szebichtaw, czyli Tora spisana, a jedynie Tora szebeaalpe,
tzn. Tora ustna, ktorej nie przyjeli. Uwazali, ze dusza umiera wraz z ciatlem, a $mier¢
konczy definitywnie ludzka egzystencje. Rzeczywiscie nie tylko Tora, ale cata Biblia
hebrajska bardzo oszczednie wypowiada si¢ na temat zycia po $mierci.

2. Te same terminy hebrajskie dotyczace duszy
przejat judaizm rabiniczny

Te same biblijne terminy hebrajskie (neszama, ruach, nefesz, jechida, chajja)
przejat judaizm rabiniczny wyrosty na pniu judaizmu biblijnego, zasadniczo jednak
roéznigcy si¢ w kwestii duszy, jej nie$miertelnosci, zmartwychwstania i zycia po
$mierci. Dopiero w czasach pobiblijnych nie§miertelno$¢ duszy stata si¢ jednym
z gtownych filarow wiary dla wyznawcow judaizmu.

3. Wiara w zycie pozagrobowe wedlug judaizmu rabinicznego
(Miszna)

Ponizej zamieszczono przyktady pochodzace z Miszny, ktéra stanowi istote
judaizmu rabinicznego. Wida¢ na ich przyktadzie, jak zmieniata si¢ mys$l dotyczaca
duszy i zycia po $mierci.
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Laczenie nauki z dusza:

Kazdego, kto zapomina [chocby] jedno slowo ze swojej nauki, Pismo postrzega,
jakby zawinit wobec swojej duszy.

,»Rabi Dostaj, syn rabiego Jannaja, powiedzial w imieniu rabiego Meira: Kazdego,
kto zapomina [cho¢by] jedno stowo ze swojej nauki, Pismo postrzega, jakby zawinit
wobec swojej duszy, gdyz napisano: ‘Tylko miej si¢ na bacznos$ci i strzez bardzo
swojej duszy, zebys$ nie zapomniat stow, ktdre widziaty twoje oczy” (P Aw 3,8).

Ostatecznym celem cztowieka jest grob:

,Rabi Lewitas z Jawne powiedzial: Badz nadzwyczaj pokorny, gdyz ludzka nadzieja
to robactwo” (P Aw 4,4).

Zazdro$¢, zadza i ambicja wykluczajg cztowieka ze Swiata:

,»Rabi Eliezer Hakappar powiedzial: Zazdros¢, zadza i ambicja wykluczaja cztowieka
ze $wiata” (P Aw 4,21).

Ten $wiat przypomina przedsionek do przysztego swiata:

,Rabi Jaakow powiedzial: Ten $wiat przypomina przedsionek do przyszlego swiata;
przygotuj si¢ w przedsionku, zebys mogt wejs¢ do salonu” (P Aw 4,16).

Wszystkie twoje czyny niech beda na chwatg Nieba:

,»Rabi Jose powiedzial: Troszcz si¢ o mienie twojego blizniego jak o swoje wlasne
i przystosuj si¢ do studiowania Tory, poniewaz nie otrzymasz tego w dziedzictwie,
a wszystkie twoje czyny niech beda na chwate Nieba” (P Aw 2,12).

Kazde zgromadzenie w imi¢ Nieba przetrwa ostatecznie:

,»Rabi Jochanan Hasandlar powiedziat: Kazde zgromadzenie w imi¢ Nieba przetrwa
ostatecznie, a to, ktdre nie jest w imi¢ Nieba, nie przetrwa ostatecznie” (P Aw 4,11).

Lepsza jest chwila szczgscia w przyszlym s$wiecie niz cate zycie na tym
Swiecie:

»|Rabi Jaakow] mawial: Lepsza jest jedna chwila skruchy i dobre uczynki
na tym $wiecie niz cate zycie w przysztym $wiecie; 1 lepsza jest chwila szczgécia
w przysztym $§wiecie niz cale zycie na tym $wiecie” (P Aw 4,17).

Przeznaczeniem zmarlych jest ozywienie:

» Rabi Eliezer Hakappar] mawial: [Przeznaczeniem] tych, ktorzy si¢ urodzili, jest
$mier¢; [przeznaczeniem] zmartych jest ozywienie; a [przeznaczeniem] zywych
jest sad. [Wszystko po to,] zeby poznaé i oznajmic, zeby bylo wiadome, ze On jest
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Bogiem, On jest Tworcg, On jest Stworzycielem, On jest Odrézniajacym [dobro
od zla], On jest Sedzia, On jest Swiadkiem, On jest Oskarzycielem i On jest tym,
ktory bedzie sadzit w przysztosci” (P Aw 4,22, cz. 1).

Mimo twojej woli ztozysz w przysztosci sprawozdanie:

»Niech bedzie blogostawiony Ten, przed ktérym nie ma niesprawiedliwosci ani
zapomnienia, ani specjalnych wzgledow, ani [tez] przekupstwa, poniewaz wszystko
do Niego nalezy. Wiedz zatem, ze z wszystkiego bedziesz rozliczony. I niech ci¢
nie upewnia twoja [przyziemna] natura, ze grob bedzie twoja ucieczka, gdyz mimo
twojej woli zostate§ utworzony, mimo twojej woli zostate§ urodzony, mimo twojej
woli zyjesz, mimo twojej woli umrzesz i mimo twojej woli ztozysz w przysziosci
sprawozdanie przed Krolem Krolow nad Krolami, Swietym [Jedynym], niech bedzie
btogostawiony” (P Aw 4,22, cz. 2).

Sad prawdy i wszystko przygotowane na ucztg:

»|Rabi Akiwa] mawial: Wszystko jest dane w zastaw i nad kazdym zyciem
rozpostarta jest sie¢; sklep jest otwarty i sklepikarz daje na kredyt, otwarta jest ksi¢ga
rachunkowa 1 reka pisze, a kazdy, kto chce pozyczy¢, moze przyjs¢ i pozyczy¢;
jednak skarbnicy robia nieustannie obrachunek kazdego dnia i rozliczajg kazdego
za jego zgoda lub bez jego zgody, a maja si¢ na czym oprzec; a ten sad jest sadem
prawdy 1 wszystko jest przygotowane na uczte” (P Aw 3,16).

Widzace oko, styszace ucho i wszystkie twoje czyny zapisane w ksigdze:

»--.Podchodz z [taka sama] ostroznos$cig do tatwego przykazania jak i do trudnego,
gdyz nie znasz za nie zaptaty. Zastandw sig, co tracisz, a co zyskujesz [wypetniajac]
przykazanie, [rozwaz] zysk spowodowany wykroczeniem wobec szkody poniesionej
[w przysztosci]. Miej na uwadze trzy rzeczy, a nie popadniesz w grzech: Wiedz,
co jest nad tobg — widzace oko, styszace ucho i wszystkie twoje czyny zapisane
w ksiedze” (P Aw 2,1).

Bezwstydni [trafig] do Gehenny, a wstydliwi do Ogrodu Eden:

»[Jehuda ben Teima] mawial: Bezwstydni [trafia] do Gehenny, a wstydliwi do
Ogrodu Eden. Niech bedzie Twoja wolg Panie, nasz Boze, zebys szybko zbudowat
Twoje Miasto jeszcze za naszych dni i oby$my mieli nasz udziat w Twoim Prawie”
(P Aw 5,20).

Dobrze ci bedzie w przysztym $wiecie:

,»laki jest sposob [postepowania z] Tora: bedziesz je$¢ chleb z sola, bedziesz
pi¢ okreslong miar¢ wody i na ziemi spa¢ bedziesz; z problemami zy¢ bedziesz
1 poswiecisz si¢ [studiowaniu] Tory. A jesli tak uczynisz, ‘bedziesz szczgsliwy
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i dobrze ci bedzie’: ‘bedziesz szcze§liwy’ na tym S$wiecie, a ‘dobrze ci bedzie’
w przyszlym $§wiecie. Nie szukaj dla siebie zaszczytow i nie pozadaj chwaty.
Niech twoje czyny przewyzszaja twoja nauke. Nie pragnij stotu krolewskiego,
gdyz twdj stot jest wiekszy od ich stotu, a twoja korona wicksza jest od ich korony;
wiarygodny za$ jest twoj Pracodawca, ktory da ci zaplate za twojg prace” (P Aw 6,4).

Dobrze ci bedzie w przysztym $wiecie (c.d.):

,»Kto jest majetny? Ten, kto cieszy si¢ ze swojego dziatu, jak napisano: ‘Bo z pracy rak
swoich bedziesz jadl, bedziesz szczesliwy i dobrze ci bedzie’; ‘bedziesz szczegsliwy’
— na tym $wiecie, a ‘dobrze ci bedzie’ — w przysztym $wiecie” (P Aw 4,1).

Uczniowie naszego ojca Abrahama odziedzicza przyszly §wiat:

»Uczniowie naszego ojca Abrahama cieszg si¢ tym §wiatem i dziedzicza przyszty
$wiat, jak napisano: ‘Tym, ktérzy mnie milujg, dam dziedzictwo [wieczne] i napetnig
ich skarbce. Uczniowie za$ niegodziwego Balaama odziedzicza Gehenng i zejda do
jaskini zaglady, jak napisano: ‘Ty, o Boze, wtracisz ich do jaskini zagtady, ludzie
krwawi i podstepni nie dozyjg polowy swych dni, ja zas zaufam Tobie’” (P Aw 5,19).

Czlowiek wypehiajacy przykazania, zyje dzieki nim:

... Czlowiek wypelniajacy przykazania, zyje dzieki nim’ (Kpt 18,5). Dlatego kazdy,
kto siedzi i nie popetnia wykroczenia, otrzyma zaptatg jakby wypehial przykazania”
(Mak 3,15).

Jesli jednak bedziesz sie trudzit nad Tora, On ma dla ciebie wielka nagrodg:

»Rabi Meir powiedzial: Ogranicz swoja aktywno$¢ zawodowa i zajmij si¢ Tora,
i badz unizonym [sluga] kazdego cztowieka. A jesli zaniedbasz Tore, to bedziesz
mial wiele zaniedban przeciw sobie; jesli jednak bedziesz si¢ trudzit nad Tora,
On ma dla ciebie wielka nagrode” (P Aw 4,10).

Jesli posiadt stowa Tory, to zyskat dla siebie zycie w przysztym $wiecie:

»...Jesli ktos zyskat dobre imig, to zyskat [je] dla siebie; ale jesli posiadt stowa Tory,
to zyskatl dla siebie zycie w przyszilym swiecie” (P Aw 2,7).

Jedne teksty Miszny zdajg si¢ wskazywac, ze celem studiowania Tory jest
nabycie za jej przyczyng odpowiedniej formacji duchowej i sposobu postepowania,
ktore przyniesie w efekcie uznanie wsrdd ludzi, szacunek i powazanie (por. P Aw 3,8;
6,5-6). Inne teksty tacza juz wyraznie studiowanie Tory z oczekiwaniem wielkiej
nagrody w Niebie (por. P Aw 2,7; 2,12; 6,4.7).

Najwiecej cytatow zwigzanych z tematyka zycia po Smierci pochodzi z traktatu
Pirke Awot (Sentencje Ojcoéw). Ten traktat r6zni si¢ od pozostatych traktatow Miszny
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tym, ze nie zajmuje si¢ halachg, czyli bezposrednim wyjasnianiem Prawa, ale stanowi
zbidr pouczen moralnych (musar) i wskazowek etycznych przyjetych przez wielkich
Medrcow nazywanych Ojcami Swiata (Awot Haolam), stad tez nazwa traktatu.
Traktat zawiera podstawowe maksymy dotyczace wszelkiej madrosci (chochma)
oraz wypetniania przykazan (micwot), stanowi przewodnik zachowan opartych na
dazeniu do doskonatosci i szlachetno$ci w swoim postepowaniu. Medrcy powiedzieli:
‘Jesli ktokolwiek dazy do $wigtosci, powinien wypetnia¢ pouczenia Pirke Awot’
(B Kam 30a). Traktat Pirke Awot zawiera wlasciwie pie¢ rozdziatéw, szosty zostat
dodany znacznie pozniej, kiedy w jedenastym wieku przyjat sie zwyczaj czytania
Awot przed modlitwa popotudniowa w sze$¢ szabatow pomiedzy Pesach i Szawuot.

Jednym z najbardziej znanych fragmentéw Miszny odnoszacych si¢ do zycia
po $mierci jest zakonczenie traktatu Moed katan, gdzie czytamy:

,Jednak na przysztos¢, ktora ma nadejs¢, mowi'’: ‘Pokona Pan Bég $mier¢ na wieki
i zetrze tz¢ z kazdej twarzy’™!!.

4. Wszyscy Izraelici majg udzial w przysztym §wiecie

Judaizm rabiniczny przyjal zmartwychwstanie jako dogmat wiary. Odrzucanie
tego dogmatu stalo si¢ przyczyna sporu religijnego w tonie judaizmu. Zagadnienie
zmartwychwstania podzielito saduceuszy i faryzeuszy. Stanowisko tych ostatnich
przyjmuje Talmud wskazujac zmartwychwstanie jako dogmat wiary (Sanh 10,1;
90b-91a). Zgodnie z Miszna, a nastgpnie Gemara ‘Wszyscy Izraelici majg udziat
w przysztym §wiecie’ (tamze).

Ten poglad kwestionowat jednak nauke o nagrodzie i karze, do ktorej
przywiazywano ogromng wage do tego stopnia, ze watek zwigzany ze zmartwych-
wstaniem zostal zamieszczony w codziennej liturgii ‘Osiemnastu btogostawienstw’,
jednej z najwazniejszych modlitw zydowskich, ktére wymienia Miszna:

» 1y utrzymujesz zyjacych z miloscia, ozywiasz martwych z wielka askawoscia,
podtrzymujesz  upadajacych, leczysz chorych, wyzwalasz zniewolonych
i dochowujesz wiary tym, ktorzy $pia w prochu. Kt6z jest jak Ty, Panie poteznych
czynow, i ktoz jest do Ciebie podobny, Krolu, ktory zsylasz $mier¢ i obdarzasz
zyciem, 1 sprowadzasz zbawienie? Tak, dochowujesz wiernos$ci i ozywiasz zmartych.
Blogostawiony jeste$ Panie, ktory zmartych ozywiasz”.

 Por. Edu 1,4.

19 To mowi prorok Izajasz, por. 1z 25,8.

" Te stowa pocieszenia Izajasza wiencza traktat Moed katan i tematyke zwigzang ze $miercia.
Nic wiec dziwnego, ze chetnie widziano je na koncu porzadku Moed.
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5. Jaki jest sens przestrzegania Prawa skoro i tak kazdy Zyd
ma by¢ zbawiony?

Powyzsze stanowisko ‘Caly Izrael ma udzial w przysztym $wiecie’
wprowadza pewne zaklopotanie, ktdci si¢ bowiem z glownym przestaniem judaizmu
rabinicznego mowigcym o nagrodzie za dobre uczynki i karze za zte postepowanie,
a takze z biblijng koncepcja nakazujaca przestrzeganie Bozych przykazan.
Czy nie przestrzegajac ich caly Izrael moze by¢ zbawiony? Czemu majg zatem
shuzy¢ doktadne wytyczne postepowania zgodnego z Torg, ktore zawiera Miszna
1 Gemara? Jaki jest sens wieclowiekowych ustalen halachicznych, skoro i tak kazdy
Zyd ma mieé¢ udzial w przysztym $wiecie?

6. Wyjasnienie Sandersa

Powyzsze zagadnienie z rabinicznego punktu widzenia wyjasnia Ed Sanders,
ktory powotujac si¢ na przymierze Izraela z Bogiem, pisze:

»Kazdemu Izraelicie, ktory zaznaczy swdj zamiar pozostania w przymierzu przez
swoja osobistg skruche wyrazang np. zachowywaniem [postu w] Dniu Pojednania,
beda wybaczone wszelkie przewinienia. Fragmenty mowigce o skrusze i pokucie
z zamiarem powrotu do Boga z gory zakladaja oparte na przymierzu relacje Boga
z ludem Izraela... Izraelita, zgodnie z przymierzem, bgdzie karany za przewinienia
— przez cierpienie, $§mier¢, a nawet po $mierci, jesli to bedzie konieczne, zgodnie
z przymierzem zawartym przez Boga... To opisuje Boze postepowanie w ramach
danego przymierza, a nie sposob, w jaki kto§ ma by¢ zbawiony’'2,

7. Ci, ktorzy majg udziat w przysztym $wiecie i ci,
ktorzy go nie maja

Dziesiaty rozdziat traktatu Sanhedryn zawiera pdzniejsze fragmenty, ktorych
nie uwzgledniajg wezesniejsze teksty Miszny. Fragmentu ‘Wszyscy Izraelici maja
udzial w przyszlym §wiecie...” nie zawiera zaden rekopis Miszny:

»Wszyscy Izraelici maja udziat w przysztym $wiecie, gdyz napisano: ‘Caly twdj lud
bedzie sprawiedliwy, odziedziczy ziemi¢ na wieki, bedzie latoro$la mojego szczepu,
dzietem moich rak, zeby [mnie] stawi¢’” (Sanh 10,1, cz. 1).

12 E. P. Sanders, Paul and Palestinian Judaism: A Comparison of Patterns of Religion, Philadelphia/
London: Fortress/SCM 1977, 182.
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»~A to sa ci, ktorzy nie majg udzialu w przysztym S$wiecie: ten, kto mowi,
ze zmartwychwstanie zmartych nie pochodzi z Tory i [ten, kto uwaza, ze] Tora nie
jest [dana] z Nieba oraz heretyk” (Sanh 10,1, cz. 2).

»Rabi Akiwa méwi: Réwniez ten, kto czyta heretyckie ksiegi i ten, kto szepcze nad
rang i mowi: ‘Nie zeslg na ciebie zadnej z tych chordb, jakie spuscitem na Egipt,
poniewaz ja Pan jestem twoim lekarzem. Abba Szaul mowi: Takze ten, kto wymawia
Imi¢ wedtug liter” (Sanh 10,1, cz. 3).

Nie maja ducha, zeby zmartwychwsta¢. Pokolenie potopu nie ma udziatu
w przysztym $wiecie. W tym rozdziale czytamy dale;j:

»Pokolenie potopu nie ma udzialu w przysztym $wiecie i nie podlega sadowi,
gdyz napisano: ‘Moj duch nie bedzie zawsze sadzit cztowieka’, [dlatego nie maja]
ani sadu, ani ducha'®”. (Sanh 10,3)

W dziesigtym rozdziale traktatu Sanhedryn czytamy dalej:

»Pokolenie potopu nie ma udzialu w przysztym $wiecie... Pokolenie Wiezy Babel
nie ma udziatu w przysztym $wiecie...” (Sanh 10,3).

Wigczenie nie-Zydow na liste tych, ktorzy nie otrzymajg zbawienia, $wiadczy,
ze sama regula nie jest oryginalna'®. Skad zatem zostata zaczerpnigta?

8. Zapozyczenie z Nowego Testamentu?

Odpowiedz znajdujemy w Nowym Testamencie:

‘Jesli nie ma zmartwychwstania, to i Chrystus nie zmartwychwstat, to daremne jest
nasze nauczanie i prozna jest nasza wiara’ (1Kor 15:13-14).

Zaprzeczenie zmartwychwstania prowadzi — zdaniem Pawla z Tarsu — do
niewiary w zmartwychwstanie Jezusa i uznanie Go za Syna Bozego, Odkupiciela
$wiata, a to z kolei skutkuje utrata zbawienia. Pawel w jednym pakiecie przekazuje
wiare w zmartwychwstanie zmartych i zbawienie duszy.

Talmud: ‘kto nie wierzy w zmartwychwstanie, nie bedzie zbawiony’.

Misznaickie twierdzenie, ze ten, kto nie wierzy w zmartwychwstanie,
nie bedzie zbawiony’ (Sanh 10:1), podtrzymuje Gemara.

13 Nie maja ducha, zeby zmartwychwstac lub zy¢ ze sprawiedliwymi w przysztym §wiecie (por.
Rdz 6,3; Ez 37,9). Niektore teksty Miszny opuszczaja ten fragment.

14 TIsrael Jacob Yuval, Al Israel Have a Portion in the World to Come, in Fabian E. Udoh,
etal., eds., First-Century Jewish and Christian Identities: Essays in Honor of Ed Parish Sanders (Notre
Dame: University of Notre Dame Press, 2008), s. 116.
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Porownanie teorii zydowskiej z chrzescijanska:

Pawet: Zanegowanie zmartwychwstaniazmarlych— zanegowanie zmartwychwstania
Chrystusa — utrata zbawienia

Talmud: Zanegowanie zmartwychwstania zmartych — utrata zbawienia

I. Yuval twierdzi, ze to zostato przejete z nauczania Pawta's.

9. Dusza po $mierci czlowieka

Zgodnie z tradycja zydowska ludzie majg dusze (niektore teksty przypisujg ten
przywilej tylko Zydom). Dusza jest wlasnoéciag Boga i wraca do Niego po $mierci
cztowieka. Istnieje tez wiara w sad po $mierci i nagrod¢ lub kar¢. Dusza cztowieka
bezgrzesznego pojdzie do raju (Gan Eden), a grzeszne dusze trafia do Szeolu'
lub do Gehinnom"".

10. Dwie szkoty myslenia nt. duszy po Smierci

Wedtug jednej dusza po $mierci idzie do Szeolu (‘dotu’), tzn. do grobu i tam
czeka na zmartwychwstanie. Wedlug innej szkoty dusza zaraz po $mierci wznosi
si¢ do Boga 1 staje na sadzie ostatecznym. Wedlug pierwszego pogladu przyszty
$wiat dotyczy zmartwychwstania, zgodnie z drugim odnosi si¢ do formy egzystencji
pomiedzy $miercig i zmartwychwstaniem.

11. Zmartwychwstanie ciat a nieSmiertelno$¢ duszy

Judaizm ortodoksyjny utrzymuje zaré6wno wiar¢ w zmartwychwstanie cial
jako czg$¢ mesjanskiego odkupienia, jak tez wiar¢ w nie$miertelnos¢ duszy po
$mierci.

Judaizmreformowany zarzucajednak dostowne rozumienie zmartwychwstania
cial 1 ogranicza si¢ do wiary w duchowe Zycie po $mierci.

5 Jw.,s. 121-122.
16 Szeol — miejsce oczekiwania, gdzie dusze zostang oczyszczone.
17 Gehinnom — miejsce kary i meki.
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Zakonczenie

Teologia judaizmu nie zajmuje si¢ dokladnie i nie precyzuje wyraznie
kwestii dotyczacych relacji pomiedzy ciatlem i dusza, ani tez na temat samej duszy.
Gléwne zrodio dla tego zagadnienia (pomijajac dzieta filozoficzno-kabalistyczne)
stanowi literatura talmudyczno-midraszowa. Watki zwigzane z tematem duszy
1 zZycia po $mierci sg porozrzucane w roznych miejscach, a na dodatek zwykle tez sg
niespojne i trudno bytoby przyja¢ jednolite stanowisko w ich sprawie lub zgodnie
je zinterpretowac. Megdrcy talmudyczni zdaja si¢ nie przywigzywaé wielkiej wagi
do tego zagadnienia, jakby uwazali, ze jest ono malo istotne. Ich uwagg zwrdcily
sprawy bardziej praktyczne, jak zmartwychwstanie ciat i sad Bozy. Dla uczonych
talmudycznych dusza byla, w pewnym sensie, rozdzielna czy odtaczalna od ciata.
Bog stwarzajac czlowieka Adama ( adam po hebr, oznacza wilasnie ‘czlowiek’)
tchnat przeciez w jego nozdrza tchnienie zycia niszmat chajjim (Rdz 2,7; Taan 22b).

Zrédla rabiniczne nie wskazuja jednoznacznie, czy dusza zdolna jest do
samodzielnej §wiadomej egzystencji po $mierci cztowieka, czyli po opuszczeniu
jego ciata. Literatura midraszowa réwniez nie precyzuje tego zagadnienia, choc
znalez¢ tu mozna opinig, ze cialo nie jest w stanie zy¢ bez duszy, a dusza bez ciata
(Tanchuma Wajikra 11). Wedtug innej opinii dusza po $§mierci cztowieka przechodzi
w stan spoczynku (Szab 152b), wigkszo$¢ jednak opowiada si¢ za jej zdolnoscia
do samodzielnego swiadomego bytu poza ciatem (Ket 77b; Ber 18b-19a). Twierdzi
si¢ nawet, ze dusza poprzedza ciato swoja egzystencja (Chag 12b), ale nie jest to
wyjasnione w nalezyty sposob.

Biblia hebrajska — jak to wyzej podkre§lono — nie zajmuje wyraznego
stanowiska w sprawie niesSmiertelnosci duszy. Poza dwoma wymienionymi wyzej
przypadkami cudownego wzigcia do nieba Henocha i Eliasza zwykty $miertelnik
trafia do Szeolu, gdzie przebywa w ciemno$ci w stanie lotnym (Lb 16,33; Ps 6,6;
Iz 38,18). Medrcy talmudyczni zwracali nawet uwage, ze jest wiele odniesien do
zycia po $mierci w samej Biblii (Sanh 90b-91a), trzeba je tylko umie¢ odnalez¢
1odczytac. Niektore fragmenty Biblii hebrajskiej, zwtaszcza ksigg prorockich, mozna
by rozumie¢ jako zapowiedz zmartwychwstania, np. 1z 26,19 czy Ez 37,1-14. Takie
wyrazne odniesienie znajdujemy w jednej z najmtodszych ksigg Biblii hebrajskie;j,
w Ksiedze Daniela: ,,Wielu sposrod spigcych w prochu ziemi obudzi si¢, jedni do
zycia wiecznego, inni na wieczne pohanbienie i potgpienie” (Dn 12,2).

Wigcej takich watkow znalezé mozna w literaturze apokryficznej
(z judaistycznego punktu widzenia), szczegdlnie w Ksiegach Machabejskich
(2 Mch 7,14.23; 4 Mch 9,8; 17,5.18).

Z badan prowadzonych przez izraelskiego uczonego I. Yuvala wynika,
ze judaizm rabiniczny schemat wiary w zmartwychwstanie zmartych i zbawienie
duszy przejat od Pawta z Tarsu. Zgodnie z poczatkiem dziesiatego rozdziatu traktatu
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Sanhedryn ‘Wszyscy Izraelici majg udziat w przysztym $wiecie’'®, co przyjeto jako
dogmat. Czy to nie ktoci si¢ z wiarg w nagrode za dobre uczynki i karg za zte?
Opierajac si¢ na przymierzu Izraela z Bogiem, Ed Sanders wyjasnit to zagadnienie
z rabinicznego punktu widzenia, co wyzej wykazano.

Jak to juz wyzej zaznaczono, zagadnienie zmartwychwstania podzielito
saduceuszy i faryzeuszy. Stanowisko tych ostatnich przyjmuje Talmud wskazujac
zmartwychwstanie ciat jako dogmat wiary (Sanh 10,1; 90b—91a). Rabini rozwazaja
takze inne aspekty tego zagadnienia, prowadza réwniez dysputy na temat
‘mesjanskiego krolowania’ (Ber 34b; Szab 63a i Raszi), ktore ma poprzedzi¢ koniec
tego §wiata i nastanie przysztego. W tym czasie sprawiedliwi beda zy¢é w pehi
chwaty ,,cieszac si¢ Boza Obecnoscia w $wiecie czysto duchowej przyjemnosci”
(Ber 17a). W tej ostatniej kwestii rabini sa jednak bardzo powsciagliwi, gdyz ich
zdaniem wiedz¢ na ten temat posiada jedynie sam Bog.

Judaizm ortodoksyjny utrzymuje zar6wno wiar¢ w zmartwychwstanie cial
jako cze$¢ mesjanskiego odkupienia, jak tez wiar¢ w nie$miertelno$¢ duszy po
$mierci. Te prawdy wiary zostaly wlaczone do liturgii. Cytowano juz wczesniej
fragment modlitewnika uwzgledniajacy to zagadnienie (Herz 18), wyrazajacy wiare
w to, ze Bog modlacemu si¢ w ten sposdb po jego $mierci przywréci dusze do jego
ciata, kiedy nadejdzie czas. Wiara w zycie duszy po $mierci wystepuje w roznych
modlitwach odmawianych przy okazji wspomnien zmartych, zawiera ja Kadisz,
modlitwa odmawiana podczas pochowku nad grobem zmartego.
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After discussing Abraham from the perspective of the Koran, significant
differences and similarities between the Koran and the Book of Genesis
in showing the life of this prophet are gathered and presented.

Keywords: Abraham, Islam, prophet

Wprowadzenie

Trzy wielkie religie monoteistyczne: chrzedcijanstwo, judaizm i islam
swojego poczatku upatruja w wierze Abrahama. Kazda z tych religii uwaza siebie za
prawdziwego kontynuatora jego wiary, jednoczes$nie uznajac, ze rowniez prawdziwie
kontynuuje jego tradycje, wyznajac Boga Abrahama. Jednoczesnie religie te,
z pewnymi wyjatkami, uznaja prawdziwo$¢ religii poprzednich. I tak chrzescijanstwo
uznaje prawdziwos¢ Pigcioksiegu Mojzesza i wigcza go do kanonu swoich swigtych
ksiag. Z kolei islam uznaje prawdziwo$¢ objawien wzgledem niego wczesniejszych
- Tory 1 Ewangelii: ,,On tobie zestal Ksigge z prawda, stwierdzajac prawdziwosé
tego, co juz bylto przed nig. On zestal niegdy$ Tor¢ i Ewangeli¢” (Koran III, 3);
,My postalismy ich §ladami Jezusa, syna Marii, potwierdzajac prawdziwos¢ tego,
co bylto przed Nim w Torze; i Jemu dajac Ewangeli¢” (Koran V, 46-47). Jednoczes$nie
twierdzi, ze zadna z tych ksigg nie zachowala si¢ do obecnych czasow w prawdziwej,
niezmienionej wersji: ,,Oto Bog zawarl przymierze z tymi, ktéorym zostala dana
Ksiega: «Wy bedziecie ja wyjasnia¢ ludziom i nie bedziecie jej ukrywac.» Lecz
oni wyrzucili to za swoje plecy, 1 przehandlowali za niska cen¢.” (Koran III, 187).
Dlatego w Koranie czesto pojawiaja si¢ historie prorokoéw znanych m.in. ze Starego
Testamentu. Przyklady tych historii, zgodnie z perspektywa islamu, majg pokazac,
gdzie zostaty popetnione btgdy w przekazie tych Ksiag'.

Wazng postacig dla islamu jest niewatpliwie prorok Abraham. Postaci tej
poswigcona jest cata sura XIV. W islamie Abraham jest zaufanym przyjacielem
Boga i propagatorem monoteizmu?. Sprzeciwil si¢ on swojemu ojcu wyznajgcemu
wiare w wielu bogow: ,,0to powiedzial Abraham do swojego ojca Azara: «Czy ty
bierzesz sobie batwany za bogdéw? Ja widze ciebie i twoj lud w jawnym bledzie!»”.
(Koran VI, 74).

Jednak przed przejsciem do omoéwienia postaci Abrahama z perspektywy
islamu, nalezaloby omowi¢ miejsce, jakie zajmuje Koran w tej religii. To wtasnie
ze $wictej Ksiegi islamu pochodzi wigkszo$¢ przekazu o tym proroku, uznawanego
przez islam za autentyczny. Dalej zostanie omoéwiona jedna z gldwnych zasad

' T. Stefaniuk, Islam wobec judaizmu i chrzescijanstwa - perspektywa Koranu, ,Nurt SVD”

1 (2017), s. 146.
2 M. F. Gulen, Muhammad Wystannik Boga, Biatystok 2013, s. 119.
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wiary islamu, jaka jest wiara w postannictwo prorokéw, do ktorych rowniez nalezat
Abraham. Nastepnie przedstawiony bedzie sam Abraham zgodnie z tym, co jest o nim
napisane w Koranie, oraz zostang poréwnane réznice miedzy tym przedstawieniem,
a przedstawieniem zycia tego proroka w Ksiedze Rodzaju.

1. Pochodzenie, rola 1 znaczenie Koranu w islamie

Analizujac tre$¢ $wiegtej Ksiegi islamu, czyli Koranu, mozna zauwazy¢
jej wyjatkowos¢ na tle $wigtych Ksigg innych religii. Zaréwno swigte Ksiggi
chrzedcijanstwa, jak i judaizmu, zostaly natchnione przez Boga. Uzdolnit On
wybranych ludzi do spisania tych Ksiag, udzielajac im specjalnej mocy (hebr. ruah)*.
Tym samym Stary Testament jak i Nowy Testament sg dzietem zaréwno Boga jak
i cztowieka. Glebsze zrozumienie §wietych Ksigg pokazuje, ze kazda ksiega Pisma
Swietego jest dzietem Boga, jak rowniez dzielem czlowieka. Powyzsze oznacza,
ze Bog nie jest jedynym autorem Biblii i nie podyktowat jej treSci wybranym oso-
bom, celem jej zapisania. Wazng cecha Pisma Swigtego jest mozliwoéé¢ thumacze-
nia go na inne jezyki bez utraty charakteru objawionego. Swiadczy o tym chociazby
to, ze Jezus za czasow swojej dziatalnosci prawdopodobnie postugiwat si¢ jezykiem
aramejskim, a juz Ewangelie spisane zostaly w starozytnej grece.

Czytajac zapisy Koranu, $wigtej Ksiggi islamu, mozna zauwazy¢ istotne
roznice w odniesieniu do charakteru Pisma Swigtego. Koran jest nie tyle nat-
chniony, co objawiony, zarowno co do formy, jak i co do tresci. Zostat objawiony
Muhammadowi od 610 r. i byl mu stopniowo przekazywany az do roku 632, czyli
do $mierci ostatniego proroka islamu®. Zostal mu przekazany przez archaniota
Gabriela w ,,jasnym jezyku arabskim” (Koran XVI, 103). Objawienie Koranu
dotyczy wigc nie tylko jego tresci, ale rowniez formy, w tym sporzadzenia go
w jezyku arabskim. Istotng cechg Koranu jest to, ze kazde jego tlumaczenie na
inny jezyk bedzie jedynie interpretacja tresci i nie bedzie miato juz charakteru
objawionego, ktore to charakteryzuje jedynie oryginalny tekst, objawiony prorokowi
Muhammadowi. Jednak mimo to thumaczenia Koranu dla wielu muzutmandéw beda
jedynym dostgpnym zapisem tej Ksiegi.

Majac na uwadze charakter $wigtej Ksiegi islamu, nalezy rowniez podkreslic,
ze przekazuje ona, zgodnie z teologiag islamu, ostateczne objawienie i jest jedyna
Ksiega z swietych Ksiag, ktéra zachowata si¢ w niezmienionej formie do czasow
obecnych. Zaréwno Tora jak i Ewangelie, wedlug islamu, ulegly wypaczeniu

3 J. Homerski red., Wstep ogélny do Pisma Swietego, Poznah-Warszawa 1973, s. 122.
4 J. Bielawski, Komentarz do Koranu w: Koran, Warszawa 1986; Janusz Danecki, Podstawowe
wiadomosci o islamie, Warszawa 2011, s. 54-57.
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i ich oryginalna tre$¢ nie przetrwata proby czasu (Koran III, 187). To nie zmienia
jednak faktu, ze mogg one zawiera¢ pewne prawdziwe informacje. Jednak zawsze
ostatecznym kryterium, arabskim Al-Furgan, jest Koran®. Doktadna analiza zapisow
pokazuje, ze w licznych miejscach, wedlug islamu, zostaly popetnione bledy
w przekazie Tory i Ewangelii. Cz¢$¢ tych bledéw dotyczy rowniez postaci proroka
Abrahama, jednego z wazniejszych prorokéw islamu walczacego o czystosé
monoteizmu z licznymi batwochwalcami i poganami (Koran VI, 74).

2. Prorocy w islamie

Badania islamu pokazuja, Ze prorocy sa jednym z najwazniejszych
elementow tej religii. Zgodnie z Koranem prorocy byli posytani do ludzi juz od
czasOw pierwszego proroka Adama (Koran II, 30). Posluga kazdego z prorokow
trwata pewien czas i byla skierowana do okreslonej spotecznosci, a ich zadanie byto
Scisle zdefiniowane. Muhammad byt ostatnim postanym prorokiem®, jako pieczeé
prorokéw do wszystkich ludow (Koran XXXIII, 40).

Zadaniem prorokoéw byto prowadzenie ludzi ku prawdzie, miato to na celu
oczyszczenie ludzi z grzechow’. Warto tutaj zaznaczy¢, ze dla islamu obca jest idea
grzechu pierworodnego®. Dlatego kazdy z prorokéw miat prowadzi¢ ludzi do prawdy,
tym samym odciagajac ich od zla i kierujac w strong jedynego Boga. Nalezy dodac,
ze koncepcja odkupienia rodzaju ludzkiego, wyzwolenie ludzko$ci od grzechu
pierworodnego jest charakterystyczna dla chrzescijanstwa, nie dla islamu. Nie ma
tu wiec potrzeby postania proroka w celu odkupienia ludzkosci i przywrocenia
pierwotnej harmonii®. Prorok ma prowadzi¢ ludzi do Boga, ukazujgc im droge jasng
i prosta, (Koran II, 120) czyli taka, ktora jest zgodna ze §cistym monoteizmem
i prowadzi do prawdy.

M. Fethullah Gulen w swojej ksiazce o proroku Muhammadzie pisze, ze pro-
rocy od poczatku byli przygotowywani przez Boga do swojej mis;ji'®. Posiadali
oni szczegolne cechy, wérod nich najwazniejsza byta prawdomoéwnosc!'. Prorok
Muhammad okre§lany byt stowem A4/-Amin, co znaczy z arabskiego ,,prawdomdwny”.
Blizsza analiza literatury ukazuje, Ze nawet jego najzagorzalsi wrogowie nie watpili

5 T. Stefaniuk, Islam wobec judaizmu i chrzescijanstwa - perspektywa Koranu, ,Nurt SVD”,
1(2017), s. 146.

¢ M. F. Gulen, Muhammad Wystannik Boga, Biatystok 2013, s. 29.

7 Tamze, s. 27.

8 R. Markowski, Muzuimanskie pojecie zbawienia w ujeciu poréwnawczym z doktryng katolickq,
w: ,,Warszawskie Studia Teologiczne” XVIII, (2005), s. 223.

° Tamze, s. 223.

1 M. F. Gulen, Muhammad Wystannik Boga, Biatystok 2013, s. 47.

1 Tamze, s. 47.
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w jego prawdomdownosc!'?. Podobnie mozna scharakteryzowaé Abrahama. Zgodnie
z Koranem posiadal on wiele wspaniatych cech, ktore §wiadczyly o nim jako
o proroku jedynego Boga. Byt on wspolczujacy i wspaniatomysiny (Koran [X, 114);
tagodny, pokorny i nawracajacy si¢ w skrusze (Koran XI, 75); byt czlowiekiem
czystego serca (Koran XXXVII, 84); byt sprawiedliwy (Koran XIX, 41) oraz
nazwany przyjacielem Boga (Koran 1V, 125).

Podobnie jak Muhammad, réwniez prorok Abraham miat przede wszystkim
odsung¢ ludzi od grzechu, gtownie zwigzanego z kultami poganskimi, i ukaza¢ im
prawde, czyli religi¢ monoteistyczna.

3. Abraham jako prorok islamu

Przed przejsciem do scharakteryzowania i omodwienia roli Abrahama
w islamie nalezy zwrdci¢ uwage, ze kazda z wielkich trzech religii, nazywanych
religiami abrahamowymi, czyli judaizm, chrzes$cijanstwoiislam, uznaje, ze to wlasnie
ona wlasciwie kontynuuje i rozumie tradycje Abrahama. Wszystkie wspomniane
religie uznajag Abrahama za swojego zalozyciela. Wierni tych religii uznaja,
ze wierza w Boga Abrahama. Jednak kazda z religii — judaizm, chrzescijanstwo
i islam — w inny sposo6b rozumie role Abrahama oraz rozpoczete przez niego dziata-
nie Boga w$rdd ludzi. Judaizm uznaje Abrahama za swojego zatozyciela, z ktorym
Bog zawarl przymierze, obiecujac mu potomstwo liczne jak gwiazdy na niebie
(Rdz 15,5) - tym potomstwem ma by¢ wlasnie wybrany nardd zydowski. Chrzesci-
janie uznajg, iz im przynalezy rzeczywiste kontynuowanie tradycji Abrahama,
od ktérego pochodzi Dawid i Jezus (Mt 1,1-17) oraz uznaja, ze w Jezusie Chrystusie
Bog objawit siebie, tym samym otwierajac si¢ na wszystkie ludy i wlaczajac
pogan w tradycje Abrahama: ,,Nie ma juz Zyda ani Greka, nie ma niewolnika
ani wolnego, nie ma me¢zczyzny ani kobiety, poniewaz wszyscy jestescie jedno
w Chrystusie Jezusie” (Ga 3,28). Rowniez muzutmanie uznaja siebie za tych, ktorzy
sg prawdziwymi kontynuatorami religii Abrahama. Dla nich Abraham nie byt ani
zydem ani chrze$cijaninem, byt wyznawca Scistego monoteizmu (arab. tauhid), przez
co byt przodkiem muzutmandw (warto zwroci¢ uwage na to, Zze muzulmanin oznacza
poddany Bogu): ,,Abraham nie byt ani zydem ani chrzeécijaninem, lecz szczerze
wierzacym hanifem, catkowicie poddanym, i nie byt on z liczby batwochwalcow”
(Koran III, 67). Hanif, ktéorym wedlug Koranu byl Abraham, oznacza cztowieka
wyznajacego Scisly monoteizm przed pojawieniem si¢ islamu.

12 Tamze, s. 23.
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Prorok Abraham wymieniany jest w Koranie az 69 razy'. Z wazniejszych
prorokdw biblijnych, ktérzy wymienieni sg w Koranie, jako prorocy islamu, Abraham
jest trzecim (biorgc pod uwagg chronologig¢ biblijng pojawiania si¢ prorokow), zaraz
za Adamem i Noem, pod wzgledem czestotliwosci wystepowania.

Waznym elementem, na ktory nalezy zwroci¢ uwage analizujac islam, jest
rola, jaka petni w nim Abraham. Zgodnie z Koranem mozna wyr6zni¢ cztery gtowne
role czy tez zadania tego proroka:

* byl on cztowiekiem walczacym o $cisty monoteizm (jeden z gldéwnych dogmatow
islamu),

* jest ojcem ludzi wierzacych,

» otrzymat od Boga przymierze i Ksiegg,

+ odbudowal Swicty Dom, utozsamiany ze Swietym Meczetem w Mekce,
w ktorego strong zwracaja si¢ na modlitwie wszyscy muzulmanie.

O bezkompromisowej walce o monoteizm, w jakg od poczatku wybrania przez
Boga angazowat si¢ Abraham, $wiadcza przede wszystkim jego zmagania z ludem,
z ktorego pochodzit. Lud ten, zgodnie z Koranem, byt ludem czczacym wielu
roznych bogoéw, ktéorym stawiano figurki i posagi: ,,Oto powiedziat on swojemu
ojcu i swemu ludowi: Coz to sa te posagi, ktorym si¢ klaniacie? (...) I przysiggam
na Boga, iz przygotuj¢ podstep przeciw waszym bozkom, jak tylko odwroécicie si¢
plecami. I rozbit ich w kawalki, z wyjatkiem glownego z nich - by¢ moze, oni do
niego powrdca. Oni powiedzieli: Kto postapil tak z naszymi bogami? Zaprawde,
on jest z liczby niesprawiedliwych!” (Koran XXI, 52, 57-59). W komentarzu do
tego fragmentu oraz w dalszej czesci sury XXI okazuje sig, ze Abraham pozostawit
tego jednego bozka, aby mu przypisac zniszczenie pozostatych. Jednak M. Fethullah
Gulen w ksigzce o proroku Muhammadzie, komentujac powyzszy fragment Koranu,
stwierdza, ze nie byto to klamstwo. Abraham nie mogt ktamaé bedac prorokiem.
Uzasadniajac to Gulen przytacza inne tltumaczenie sury XXI wersetu 63 niz to, ktore
znajduje si¢ w polskim thumaczeniu Koranu dokonanym przez J. Bielawskiego.
Brzmi ono: ,,To uczynit ten. On jest gltownym z nich”'*. U Bielawskiego czytamy:
,» 10 uczynit ten glowny z nich”. Roznica ta ma wskazywa¢ na fakt iz Abraham nie
twierdzil, ze posazki zostaty zniszczone przez jednego z bogdéw. Przerwa pomigdzy
,»10 uczynit ten” i ,,On jest gldwnym z nich”, jaka czyni Abraham, zgodnie
z thumaczeniem zawartym w ksiazce Gulena, miata by¢ aluzja do tego, kto naprawdg
zniszczyt posazki, a jednoczesnie miata kierowaé uwage na najwickszego z bozkow!s.
Moze to $wiadczy¢ o bezkompromisowej walce Abrahama o monoteizm, ktora nie
musiata wyklucza¢ jego prawdomownosci jako proroka.

13 K. Koscielniak, Wplyw Biblii na Koran, ,,Studia Nauk Teologicznych” 4 (2009), s. 63.
14 M. F. Gulen, Muhammad Wystannik Boga, Biatystok 2013, s. 123.
15 Tamze, s. 123.
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Swiadectwo o bezkompromisowosci zmagan o czysto$é wiary widaé rowniez
w relacji Abrahama do ojca. Potwierdzeniem jest fragment tekstu opisujacy jego
sprzeciw wzgledem wiary politeistycznej Azara'®. W Koranie wspomniana jest takze
inna sytuacja ukazujaca hierarchi¢ warto$ci Abrahama oraz fakt, Ze na jej szczycie
stoi wiara w jedynego Boga, nawet ponad relacjami rodzinnymi: ,,Abraham prosit
0 przebaczenie dla swego ojca jedynie z powodu obietnicy, jaka jemu zlozyl.
A kiedy stato si¢ jasne, ze on jest nieprzyjacielem Boga, Abraham wyrzekt si¢ jego.
Zaprawde, Abraham byl wspoétczujacym, wspaniatomys$inym!” (Koran IX, 114).
Przytoczony cytat pokazuje, iz dla Abrahama, zgodnie z Koranem, wiara w $cisty
monoteizm byla wazniejsza nawet od najblizszych relacji rodzinnych. Wolat on je
porzuci¢ niz kontynuowac relacje z nieprzyjaciotmi Boga.

Abraham jest rowniez dla muzutmanéw ojcem ich wiary. Swiadczy o tym
wiele miejsc w Koranie, gdzie prorok ten opisywany jest jako prawdziwie wierzacy
ojciec religii islamu: ,,Powiedz: Wierzymy w Boga i w to, co nam zestal, i w to,
co zostalo zestane Abrahamowi” (Koran III, 84). Warto podkresli¢, ze duzo
fragmentéw mowiagcych o Abrahamie pochodzi z sury II Koranu (Koran II, 124-
127, 130, 132-133, 140, 258, 260). Sura ta pochodzi z okresu medynskiego, czyli
ostatniego okresu dziatalno$ci Muhammada. Jej powstanie przypada na czas konfliktu
z Zydami, ktérzy nie chcieli uznaé Muhammada za ostatniego z prorokéw'”. Czesto
podkresla ona fakt, ze to wyznawcy islamu posiadaja prawde odnos$nie tego, co w
rzeczywistosci jest kontynuacja wiary Abrahama: ,,Co wy bedziecie czci¢ po mnie?
Oni powiedzieli: Bedziemy czci¢ twego Boga i Boga twoich ojcow — Abrahama”
(Koran II, 133). O powyzszym $wiadczg tez inne fragmenty przedstawiajace islam
jakoreligi¢ chciang przez Boga, jako ostatnig z religii objawionych w przeciwienstwie
do innych religii - chrzeécijanstwa i judaizmu: ,,Oni mowia: Badzcie wyznawcami
judaizmu lub chrze$cijanstwa, a znajdziecie si¢ na drodze prostej. Powiedz: Wcale
nie! IdZcie za religia Abrahama” (Koran II, 135).

Rola Abrahama polegata réwniez na otrzymaniu od Boga Ksiegi: ,,Zaprawde
to jest w dawnych ksiegach, ksiggach Abrahama i Mojzesza” (Koran LXXXVII,
18-19) i zawarciu przez niego przymierza z Bogiem: ,,I oto uczyniliSmy przymierze
z prorokami: Z Noem, Abrahamem” (Koran XXXIII). Przez to stat si¢ on przodkiem
kazdego prawdziwie wierzacego cztowicka wyznajgcego wiar¢ w jednego Boga.
Odtaczajac si¢ od swojego ludu - wyznawcoéw politeizmu - zostal obdarzony
potomstwem i Bog sposrdd jego syndw wyznaczyt nastepnych prorokow: ,,A kiedy
Abraham odlaczyt si¢ od nich i od tego, co oni czcili poza Bogiem, obdarzylismy
go Izaakiem i Jakubem; i wszystkich uczyniliSmy prorokami. I obdarzylismy
ich naszym mitosierdziem” (Koran XIX 49-50).

16 Zgodnie z Koranem ojcem Abrahama byt Azar, a nie Terach jak w Biblii.
17" J. Bielawski, Komentarz do Koranu w: Koran, Warszawa 1986, s. 838-839.
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Waznym wydarzeniem w zyciu Abrahama 1 potwierdzajacym jego
niepodwazalng rolg w religii, wedlug przedstawien islamu, jest udziat proroka
w budowie Swietego Meczetu w Mekce. Wersety potwierdzajace jego zaangazo-
wanie znajdujg si¢ w III surze Koranu: ,,Powiedz: B6g mowi prawdg! Postepujcie
wiec za religia Abrahama, szczerze wierzacego hanifa (...). Zaprawde, pierwszy
dom, ktory zostat ustanowiony dla ludzi, to ten, ktory jest w Bakka (...). W nim sg
znaki jasne - miejsce, gdzie stat Abraham” (Koran III, 95-97). Informacje na ten
temat podaje réwniez sura II: ,,I oto uczyniliSmy ten Dom miejscem nawiedzenia
i miejscem bezpiecznym. | weZcie sobie jako miejsce modlitwy stacj¢ Abrahama”
(Koran II, 125). Wedtug tradycji islamu Abraham razem ze swoim synem Ismailem
zbudowat, czy tez odbudowat $wiatynic w Bakka (czyli w Mekce). Wskazuje to
na niezwykle wazne miejsce proroka Abrahama w islamie. Potwierdza je $wigta
Ksiega tej religii. Meczet w Mekce stanowi najwazniejszy obiekt kultu religijnego.
Do udzialu w pielgrzymce do $wigtego miejsca zobowigzany jest kazdy muzul-
manin, jezeli tylko ma taka mozliwos¢. Nakaz ten rowniez wynika bezposrednio
z Koranu: ,,W nim sg znaki jasne - miejsce, gdzie stal Abraham; a kto wszedt do
niego, byt bezpieczny. Na ludziach ciazy obowigzek wzgledem Boga - na tych,
ktorzy maja ku temu $rodki - odprawienia pielgrzymki do tego domu” (Koran III,
97). Fakt odbudowy Swietego Domu przez tego proroka moze podkreslaé jego
istotng role jako zalozyciela religii islamu.

4. Roznice w przedstawieniu zycia Abrahama w Koranie
1 Ksiedze Rodzaju

Islam uznaje prawdziwos$¢ objawienia w religiach, ktore naleza do tej samej
rodziny, czyli wywodza si¢ od Abrahama. Jednak wedlug Koranu w religiach
tych nastapito wiele pomylek i pierwotna prawda, ktora zostala objawiona, ulegta
znieksztatceniu. Dlatego tez Koran, jako jedyna Ksigga niezmieniona przez
cztowieka, stanowi o tym, co jest i o tym, co nie jest w innych religiach naprawde
pochodzenia bozego'®. Wynikaja z tego liczne roznice wzgledem Ewangelii
i Tory, jak i rowniez liczne podobienstwa oraz rzeczy dodane, ktdre nie wystepuja
w $wietych Ksiegach chrzescijanstwa i judaizmu.

Jak wspomniano Abraham jest postacig, ktora odgrywa istotne znaczenie
w Koranie i w Ksiedze Rodzaju. Nie zawsze jest jednak ona opisywana zgodnie
w tych dwoch pismach. W celu poréwnania proroka Abrahama wystepujacego
w Koranie i Ksiedze Rodzaju konieczne jest uwzglednienie trzech rodzajow

18 T. Stefaniuk, Islam wobec judaizmu i chrzes$cijanistwa - perspektywa Koranu, ,Nurt SVD”,

1,(2017), s. 146.
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stosunkow, w jakich pozostaje Koran do Ksiggi Rodzaju w odniesieniu do Abrahama.

Nalezy wiec przeanalizowac:

a) to, co jest zgodne - to, co wystepuje i w Koranie, i w Ksigdze Rodzaju, i pokrywa
si¢ ze soba;

b) to, co nie jest niezgodne - to, co wystepuje w Koranie i nie jest niezgodne
z tym, co wystepuje w Biblii w tym rozumieniu, ze dodaje co$ nowego, czego
w Ksiedze Rodzaju nie opisano;

¢) to, co jest niezgodne - to, co wystepuje w Koranie, a w Ksiedze Rodzaju zostato
przedstawione w inny sposob.

To, w czym Koran nie odbiega od Ksiggi Rodzaju w przedstawieniu zycia
proroka Abrahama, jest z pewnoscig zawarte z nim przymierze dotyczace narodzin
syna, odwiedziny gosci, ktorzy powiadamiajag Abrahama o tym oraz niemozliwo$¢
zajs$cia w cigze przez jego zong. Ten fakt z zycia Abrahama moze zosta¢ zaliczony
do ,,tego, co jest zgodne” w relacji tych dwoch Ksigg w odniesieniu zyciu proroka.
Jak to przedstawiono w tabeli:

Ksiega Rodzaju

Koran

,, Wtedy zapytali go: «Gdzie jest twoja
zona Sara?» Odpowiedziat: «Jest w
namiocie». Rzekt mu jeden z nich:
«O tej porze za rok znowu przyjde
do ciebie, a wowczas twoja Zona
Sara bedzie miata syna». Sara za$
stala przy wejSciu do namiotu, tuz
za Abrahamem, i przysluchiwala si¢
rozmowie. Abraham i Sara byli juz
bardzo starzy. Sara nie miewala juz
miesigezki.” (Rdz 18, 9-11)

,Oni  powiedzieli: «Nie obawiaj
si¢! Przynosimy ci radosng wie$¢ o
madrym chlopcu!» On powiedziak:
«Czy doprawdy obwieszczacie mi
te radosng wies¢, kiedy osiagnatem
juz podeszty wiek» W imi¢ czego
wigc przynosicie mi t¢ radosna
wies¢? Powiedzieli: «Obwieszczamy
ci radosng wie§¢ w catej prawdzie.
Nie badz wiec z liczby tych, ktorzy
rozpaczaja!»” (Koran XV, 53-55)
1 w innym miejscu: ,,Wtedy przyszta
jego zona z krzykiem, bila sie po
twarzy 1 mowita «Stara kobieta,
bezptodna!»” (Koran LI, 29)

W tym przedstawieniu wida¢ istotne podobienstwa. Do niewatpliwie
najwazniejszych nalezy fakt, iz zona Abrahama nie mogta juz mie¢ dzieci. Mimo to
aniotlowie Boga obwieszczaja Abrahamowi narodziny syna.

Kolejnym elementem tak samo opisywanym we wspomnianych pismach
swietych jest troska Abrahama o mieszkancow Sodomy i Gomory. Jednak
ta aktywnos¢ proroka, widoczna w wydarzeniu ocalenia Lota i $mierci jego Zony,
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ukazuje juz pewne réznice. Dotycza one gltownie przedstawienia wiedzy Boga.
W Ksiedze Rodzaju Abraham prosi Boga o ocalenie Sodomy i Gomory. Prosi
0 oszczedzenie miasta, jezeli s3 w nim ludzie sprawiedliwi w liczbie co najmniej
pigc¢dziesieciu. Potem, gdy Boég zgadza si¢ na propozycje¢ proroka, liczba ta jest
zmniejszana. Abraham prosi juz o lito§¢ dla miasta, jezeli znajdzie si¢ w nim
chociaz czterdziestu pigciu sprawiedliwych. Ostatecznie na prosbe proroka jest
ona zmniejszana az do dziesigciu (Rdz 18, 23-33). Ostatecznie sam Lot i jego corki
zostajg ocaleni. Sytuacja ta wyglada podobnie w Koranie, jednak jest nieco inaczej
przedstawiona, jak to ukazano w ponizszej tabeli:

miescie jest pigcdziesieciu sprawie-
dliwych; czy takze zniszczysz to
miasto 1 nie przebaczysz mu przez
wzglad na owych pieédziesieciu
sprawiedliwych, ktorzy w nim
mieszkaja? O, nie dopus¢ do tego, aby
zgineli sprawiedliwi z bezboznymi,
aby stato si¢ sprawiedliwemu to
samo, co bezboznemu! O, nie dopusé
do tego! Czyz Ten, ktory jest sedzia
nad cala ziemia, moglby postgpic
niesprawiedliwie?» Pan odpowiedzial:
«Jezeli znajde w Sodomie pig¢cdzie-
sigciu  sprawiedliwych, przebacze
catemu miastu przez wzglad na nichy.
Rzekl znowu Abraham: «Pozwdl,
o Panie, ze jeszcze o$miele si¢ mowic
do Ciebie, cho¢ jestem pylem i pro-
chem. Gdyby wsrod tych pigédzie-
sieciu sprawiedliwych zabrakto pigciu,
czy z braku tych pieciu zniszczysz
cate miasto?» Pan rzekt: «Nie zniszcze,
jesli znajde tam czterdziestu pigciuy.

Ksiega Rodzaju Koran
»Abraham rzekl: «Czy zamierzasz | ,,Oto powiedzial on swojemu ojcu
wygubi¢  sprawiedliwych  wespol | 1 swemu ludowi: Coz to sg te posagi,
z bezboznymi? Moze w tym | ktorym si¢ ktaniacie?” (Koran XXI, 52)

,,Oto powiedzial Abraham do swojego
ojca Azara: «Czy ty bierzesz sobie
batwany za bogow? Ja widze ciebie
1 twoj lud w jawnym btedzie»”. (Koran
VI, 74)

,,1 odpowiedzig jego ludu byto tylko to,
iz powiedzieli: Zabijcie go lub spalcie
go! Lecz Bég uratowat go od ognia.
Zaprawde w tym sa znaki dla ludzi,
ktorzy wierza!” (Koran XXIX, 24)
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Abraham znéw odezwat si¢ tymi
stowami: «A moze znalazloby si¢
tam czterdziestu?» Pan rzekl: «Nie
dokonam zniszczenia przez wzglad na
tych czterdziestu». Wtedy Abraham
powiedziat: «Niech si¢ nie gniewa
Pan, jesli rzekne: moze znalaztoby sie
tam trzydziestu?» A na to Pan: «Nie
dokonam zniszczenia, jeSli znajde
tam trzydziestu». Rzekl Abraham:
«Pozwdl, o Panie, ze os$mielg si¢
zapyta¢: gdyby =znalazto si¢ tam
dwudziestu?» Pan  odpowiedzial:
«Nie zniszcze¢ przez wzglad na
tych dwudziestu». Na to Abraham:
«0O, racz si¢ nie gniewaé, Panie, jesli
raz jeszcze zapytam: gdyby znalazlo
si¢ tam dziesieciu?» Odpowiedziat
Pan: «Nie zniszcz¢ przez wzglad na
tych  dziesigciun. Wtedy  Pan,
skonczywszy rozmowe z Abrahamem,
odszedl, a Abraham wroécit do siebie”
(Rdz 18, 23-33)

Na powyzszych przyktadach wida¢ dobrze, ze sama sytuacja, zwigzana
z ocaleniem Lota i jego rodziny oraz dyskusja Boga z Abrahamem nie r6znia
si¢ w Biblii i Koranie poza jednym istotnym aspektem. W Koranie podkres§lona
zostaje wszechwiedza Boga. Nie ma wspomnienia o poczatkowej checi ocalenia
miasta, jezeli znajdzie si¢ w nim chociaz piecdziesiat osob i potem o cyklicznym
zmnigjszaniu tej liczby na prosbe Abrahama. Zostaje jedynie wspomniany spor
w sprawie ludu Lota. Nie ma rowniez ukazania poczatkowej checi ocalenia Zony
Lota, ktora jednak odwrocita sie, przez co stala sie stupem soli (Rdz 19, 26).
W Koranie Boég od poczatku wie wszystko i na samym poczatku dyskus;ji
z Abrahamem od razu stwierdza, kto zostanie ocalony, a kto ocalony nie bedzie.
Abraham nie podejmuje wigc w Koranie rozmowy z Bogiem i nie sprzecza si¢
z Nim, co z kolei widoczne jest w Ksiedze Rodzaju.

Znaczacym uzupetnieniem przez Koran informacji biblijnych jest fakt budowy
przez Abrahama $wiatyni w Bakku, czyli w przysztej Mekce, ktore to wydarzenie
zostato wspomniane wyzej. Poza tym $wieta Ksiega islamu dodaje wiele informacji
0 zyciu Abrahama w swojej ziemi ojczystej, posrod ludu wyznajgcego politeizm.
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Historia biblijna rozpoczyna si¢ od wezwania Boga, aby Abraham opuscit swoja
ziemie 1 wyruszyl w miejsce mu wskazane (Rdz 12, 1-5). W Koranie wiele stron
jest poswieconych walce Abrahama o czysto$¢ wiary w jednego Boga jeszcze
w jego ojczystej ziemi. Opisana jest réwniez sytuacja duzego sporu migdzy
prorokiem i ludzmi z jego plemienia, ktorzy nie przyjeli wiary w jednego Boga.
Kulminacja sporu nastapita w chwili, kiedy Abraham zostat skazany na spalenie.
W Biblii proba spalenia w piecu Abrahama nie jest wspomniana.

Ksiega Rodzaju

Koran

,lerach, wziawszy z soba swego
syna Abrama, Lota - syna Harana,
czyli swego wnuka, i Saraj, swa
synowa, zon¢ Abrama, wyruszyt
z nimi z Ur chaldejskiego, aby si¢
uda¢ do kraju Kanaan. Gdy jednak
przyszli do Charanu, osiedlili si¢ tam.
Terach doczekat dwustu i pigciu lat
zycia i zmart w Charanie. Pan rzekt
do Abrama: «Wyjdz z twojej ziemi
rodzinnej i z domu twego ojca do
kraju, ktory ci ukazg. Uczynie bowiem
z ciebie wielki nardd, bede ci btogo-
stawil 1 twoje imi¢ rozstawig: staniesz
si¢ blogostawienstwem. Bede btogo-
stawit tym, ktorzy ciebie btogostawic

beda, a tym, ktéorzy tobie beda
zlorzeczyli, 1 ja bede zlorzeczytl.
Przez ciebie beda otrzymywaly

blogostawienstwo ludy calej ziemi».
Abram udat si¢ w drogg, jak mu Pan
rozkazatl, a z nim poszedt i Lot. Abram
miat siedemdziesigt pi¢¢ lat, gdy
wyszedl z Charanu. (Rdz 11, 31-12, 4)

,Oto powiedzial on swojemu ojcu
i swemu ludowi: Coz to sg te posagi,
ktorym sig ktaniacie?” (Koran XXI, 52)
,,Oto powiedzial Abraham do swojego
ojca Azara: «Czy ty bierzesz sobie
batwany za bogow? Ja widze ciebie
1twoj lud w jawnym btedzie!»”. (Koran
VI, 74)

,,1 odpowiedzia jego ludu byto tylko to,
iz powiedzieli: Zabijcie go lub spalcie
go! Lecz Bog uratowal go od ognia.
Zaprawde w tym sa znaki dla ludzi,
ktorzy wierza!” (Koran XXIX, 24)

Ksigga Rodzaju nie przytacza zadnych wydarzen z zycia Abrahama w jego
ziemi ojczystej, dlatego cigzko moéwié, ze wszystko to, co jest opisane w Koranie
o mlodzienczym zyciu tego proroka, jest sprzeczne z Biblig. Jednak nie mozna
powiedziec tez, ze sg to rzeczy w pelni zgodne z przekazem biblijnym. Naleza one
do wspomnianej wczesniej kategorii ,,tego, co nie jest niezgodne™.
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Wiele miejsc sprzecznych z Ksiega Rodzaju znajduje si¢ w innych miejscach
swietej Ksiggi islamu. Najwyrazniejszg rdznica jest z pewnos$cig postac ojca
Abrahama. W Koranie i Biblii nosi on inne imi¢ (jak pokazano w tabeli wyzej).
Zgodnie z przekazem Ksiggi Rodzaju ojcem Abrahama byt Terach (Rdz 11, 27).
Koran w tym wypadku moéwi juz o Azarze (Koran VI, 47).

Kolejnym wydarzeniem, jakie pojawia si¢ w obu Ksiggach, jest opis wyda-
rzenia zwigzanego z ofiarg Abrahama. Zgodnie z przekazem biblijnym Abraham
zostaje wezwany przez Boga i otrzymuje polecenie zlozenia syna w ofierze.
W Koranie polecenie to Abraham otrzymuje we $nie i mowi o nim synowi wczes$nie;j,
przed zlozeniem ofiary, pytajac go o zdanie. Syn zgadza si¢, aby zosta¢ ztozonym
w ofierze. W Biblii nastepuje to dopiero przed samym ztozeniem ofiary, po dtugiej
drodze.

Ksiega Rodzaju Koran

»lzaak odezwal si¢ do swego ojca
Abrahama: «Ojcze méj!» A gdy
ten rzekl: «Oto jestem, moj synu» -
zapytal: «Oto ogien i drwa, a gdziez
jest jagnie na calopalenie?» Abraham
odpowiedzial: «Bog upatrzy sobie
jagni¢ na calopalenie, synu maj».
I szli obydwaj dalej. A gdy przyszli
na to miejsce, ktore Bdg wskazal,

»A kiedy ten doszedl juz do wieku,
kiedy moglt razem z nim si¢ trudzic,
on powiedzial: «Synu moj! Oto
widziatem siebie we $nie, zabijajacego
ciebie na ofiare. Rozwaz wigc co
o tym mys$lisz?» Powiedzial: «O moj
ojcze! Czyn, co ci nakazano! Ty mnie
znajdziesz cierpliwym, jesli tak zechce
Bog!»” (Koran XXXVII, 102).

Abraham zbudowat tam ottarz, ulozyt
na nim drwa i zwigzawszy syna swego
Izaaka potozyt go na tych drwach na
oltarzu. Potem Abraham siegnat rcka
po nodz, aby zabi¢ swego syna” (Rdz
22,7-10)

Réwniez istotnie rézni si¢ sam moment powstrzymania Abrahama przez
Boga. W Biblii aniot wola do Abrahama z nieba i méwi mu, aby nie podnosit r¢ki na
chtopca oraz stwierdza, ze teraz wie, ze boi si¢ Boga, gdyz nawet jedynego syna mu
nie odmowit (Rdz 22, 11-12). W Koranie wydarzenie to opisywane jest odmiennie.
Abraham tez zostaje zawolany, jednak jest informowany o tym, ze widzenie senne
wzigl za prawdg; ,,Widzenie senne wzigte$ za prawde. W ten sposob nagradzamy
czynigcych dobro. Zaprawde, to jest doswiadczenie oczywiste!” (Koran XXXVII,
105-106). Z tego ttumaczenia moze wynikaé, ze Abraham pomylit si¢, biorac za
prawdg to, co bylo falszem. Inaczej wers ten brzmi w thumaczeniu Musy Caxarxana
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Czachorowskiego. Koran w jego thumaczeniu ukazat si¢ w Muzulmanskim Zwigzku
Religijnym w RP: ,,Zawolali§my do niego: «O Abrahamie! Potwierdzite$ juz swoje
widzenie. Tak oto nagradzamy czynigcych dobro! Byla to proba oczywista»”
(Koran XXXVII, 104-106, thum. Musa Caxarxan Czachorowski). Tutaj wida¢ juz,
ze widzenie senne Abrahama nie byto fatszem, byto ono prawda, a prorok wypeknit
je bedac gotowym do ztozenia syna w ofierze.

Przedstawione wyzej porownania zapiséw ksiag $wietych pokazuja,
jak bardzo na rozumienie tekstu moze wplywaé przeklad. Moze on zmieniaé
calkowicie sens wypowiedzi. Poniewaz ttumaczenia na jezyk polski wydaja si¢ by¢
w tym przypadku niewystarczajace, warto spojrze¢ jeszcze na przektad angielski
w celu lepszego zrozumienia tego wersetu w wersji oryginalnej: ,,And when they
both submitted to the Will of God, and he had thrown him down on his forehead,
We called to him: «O Abraham, Thou hast indeed fulfilled the dream» Thus
indeed do We reward those who do good. That surely was a manifest trial”
(The Holy Qur’an 37, 104-107 ttum. Maulawi Sher ‘Ali). Inny przektad angielski: ,
,And when they had submitted and he put him down upon his forehead, We called
to him: «O Abraham, you have fulfilled the vision.» Indeed, We thus reward the
doers of good. Indeed this was the clear trial.” (The Quran 37, 103-106, thum. Sahih
International). W powyzszym tekscie pojawia si¢ okreslenie fulfilled odnoszace si¢
do tego, co Abraham zrobit w zwigzku ze swoim snem, czy tez widzeniem. Wyraz
fulfill oznacza: spehic, zaspokoic, zrealizowac. Mozna domniemywac, ze Abraham
we $nie otrzymat rzeczywiste widzenie od Boga, Ze nie byla to jego pomyika,
a wypeliajac to widzenie zrealizowat wolg¢ Boga. Pokazuje to bliski zwiazek
z przekazem Ksiggi Rodzaju.

Jednak warto wspomnie¢ tu jeszcze jedng istotng réznice. Zgodnie z tra-
dycja muzutmanska synem majacym byc¢ ztozonym w ofierze byt Ismail a nie Izaak,
jak to opisuje Ksigga Rodzaju'®. Waznym elementem wspomnianej ofiary jest to,
ze Izaak uznawany jest za przodka narodu izraelskiego, a Ismail za przodka arabow.

Podsumowanie

W artykule przedstawiono posta¢ proroka Abrahama z punktu widzenia
islamu 1 $wigtej Ksiegi tej religii — Koranu. W celu lepszego zrozumienia jego
roli, przedstawiono rdwniez charakter Koranu jako Ksiegi objawionej oraz funkcje
petione przez prorokow islamu.

W artykule ponadto przedstawiono zycie proroka Abrahama tak, jak zostato
ono ukazane w Ksiedze Rodzaju i Koranie. Poréwnania dokonano w oparciu

¥ http://m.qtafsir.com/Surah-As-Saaffat/[brahims-Emigration,-the-Test--- [dostep: 17.09.2021].
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o dostepne zapisy w jezyku polskim oraz angielskim. Wskazano na podobienstwa
jak 1 réznice, ktore w konsekwencji mogg mie¢ wpltyw na wzajemne zrozumienie
migdzy ludzmi uznajacymi autentycznos¢ Koranu lub Ksiggi Rodzaju jako dzieta
objawionego lub natchnionego przez Boga.

Nie ulega watpliwosci, ze Abraham petni istotng rol¢ zarowno w Ksigdze
Rodzaju jak i Koranie. Jednak zycie tego proroka jest w nich ukazane w nieco
inny sposob. Mimo to, jak pokazano powyzej, wickszo$¢ wydarzen opisywanych
w Koranie i Ksiedze Rodzaju, dotyczacych zycia Abrahama, jest albo podobna
do siebie, albo tez nie jest ze sobg sprzeczna w tym znaczeniu, ze nie wyklucza
si¢ nawzajem. Rdznice, jakie zachodza migdzy tymi dwoma przedstawieniami,
dotycza przede wszystkim 0s6b z najblizszego kregu Abrahama - jego ojca oraz
syna majacego by¢ ztozonym w ofierze, czy tez wydarzen z wczesnych lat zycia
tego proroka.

Abraham jako prorok islamu ukazany jest podobnie jak kazdy inny prorok
tej religii. Jest prawdomowny, wierny Bogu i przede wszystkim wiernie wyznaje
i stara si¢ szerzy¢ monoteizm. Historia zycia Abrahama ukazana w Ksiedze Rodzaju
przedstawia dzieje tego proroka w niektorych miejscach podobnie. Jednak mimo to
nalezy pamigtac o istotnych roznicach migdzy zyciem Abrahama przedstawionym
w Koranie i Ksigdze Rodzaju. Wszystkie powyzej zaprezentowane wydarzenia
pokazuja duza ilo$¢ podobienstw w przedstawieniu zycia tego proroka. Jednakze
widoczne sa rowniez roéznice, jak chociazby imi¢ ojca Abrahama.
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Streszczenie: W nauczaniu Benedykta XVI mozna interpretowac pojednanie
jako kategori¢ spoleczna, przyczyniajacg si¢ do integralnego rozwoju. Kon-
sekwencj¢ postawy pojednania wyraza sposob zastosowania wiedzy teologicznej
w celu pehiejszego zrozumienia relacji spotecznych, dla ktorych punktem
odniesienia jest dobro wspdlne. Kategoria pojednania to w pismach bawarskiego
teologa nade wszystko kategoria teologiczna. Co jednak szczegolnie istotne,
Joseph Ratzinger przywotuje ja nie tylko w konteks$cie tematu mitosierdzia,
ale nadaje jej szersze znaczenie, odnoszac jg do problematyki eklezjologicznej,
szczegolnie dialogu Kosciota ze wspofczesnym $wiatem. Benedykt XVI,
opisujac pojednanie w realiach spotecznych, zwraca uwage na przebaczenie
jako swoistego rodzaju dziatanie wstgpne. W procesie przebaczenia ma miejsce
przezwycigzanie postaw opartych na fatszu. Skutkiem przebaczenia jest wige
coraz pehniejsze partycypowanie w prawdzie. Pojednanie stanowi konsekwencje
przebaczenia. Papiez ma Swiadomo$¢, iz dla osiagnigcia pojednania nie zawsze
wystarczg dziatania jednostkowe. Instytucje spoteczne, takie jak Organizacja
Narodéw Zjednoczonych, stuza urzeczywistnianiu idei pokoju jako formy
zastosowania w praktyce ponadczasowej Jednosci, utozsamianej w teologii
zBogiem. Swiadczenie dziel mitosierdzia jest kryterium pojednania spotecznego
na kanwie naturalnych uzdolnien osobowych. Pojednanie w spoleczenstwie,
promowane przez Ko$ciol, sprzyja kulturze generujacej integralng koncepcje
osoby i rozwoju.

Stowa kluczowe: pojednanie, Benedykt XVI, przebaczenie, nauczanie
Kosciota, osoba, wspdlnota
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Reconciliation as a Social Category in the Teaching
of Joseph Ratzinger/Benedict XVI

Abstract: In the teaching of Benedict XVI, reconciliation can
be interpreted as a social category that contributes to integral
development. The consequence of the attitude of reconciliation is
expressed in the manner in which theological knowledge is applied for
a fuller understanding of social relations where the common good is
a point of reference. Furthermore, reconciliation is also a theological
category in the Bavarian theologian’s writings. In that respect, it is
especially important to note that he not only puts reconciliation in the
context of mercy, but also gives it a broader meaning by relating it to
ecclesiological issues, and in particular to the dialogue of the Church
with the contemporary world. Describing reconciliation against the
background of social reality, Benedict XVI also points to forgiveness
as a certain prerequisite. In the process of forgiveness, attitudes rooted
in insincerity are overcome. Forgiveness therefore brings one into
a fuller participation in the truth. While reconciliation follows from
forgiveness, Benedict is aware of the fact that individual actions are not
always sufficient to achieve the former. This is why institutions such
as the United Nations serve to fulfil the idea of peace as a practical
application of the timeless Unity that is identified in theology with God.
Doing works of mercy is a touchstone of social reconciliation founded
on natural personal capabilities. Reconciliation in society, as promoted
by the Church, favours the advancement of a culture that fosters
an integral concept of the person and of development.

Keywords: reconciliation, Benedict XVI, forgiveness, doctrine of the
Church, person, community

Wprowadzenie

Czlowiek zostat obdarowany naturg spoteczng. Zdolno$¢ do komunikowania,
wspoétdziatania i tym podobne przymioty okre$laja specyfike wigzi spoteczne;j.
Priorytetowos$¢ osoby czyni ze spoleczenstwa byt akcydentalny, istniejacy z uwagi
na jednostki tworzace dana grupg. Natura spoleczna nie wyczerpuje zupehie
naturalnych zdolnosci osoby. W zakresie podstawowych wtadz cztowieka miesci sig
rowniez rozum i wolna wola. Poznanie rzeczywistosci oraz $wiadome dokonywanie
wyboréw czynig z ludzi istoty wyjatkowe, co wyraza zamiar Boga w dziele
stworzenia. Czlowiek moze jednak w niewlasciwy sposdb wykorzystywac swoj
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potencjat, dopuszczajac si¢ grzechow, niesprawiedliwych podziatow, kwestionujac
prawo bliznich do istnienia itd. W obliczu takich dzialan konieczne jest podjecie
procesu przebaczenia i nastgpnie pojednania. Benedykt XVI zwraca uwage na
zalezno$¢, iz zardbwno przebaczenie, jak i pojednanie sg kategoriami spolecznymi.
W ten sposob ksztattuje si¢ jednosé¢, bedaca naturalnym celem dazen cztowieka
i odpowiadajaca planom zbawczym. Pojednanie w refleksji teologicznej to okreslenie
naturalnie ukierunkowujace skojarzenia ku tajemnicy Bozego mitosierdzia, Bogu
przebaczajacemu i wzywajgcemu cztowieka do nasladowania Go w tworzeniu relacji
z innymi ludZmi — burzenia muréw wrogosci i budowania jednego ludu Bozego
(por. Ef 2,14). Przebaczenie umozliwia pojednanie zwasnionych i budowanie nowej
rzeczywistosci — przyblizanie Krolestwa Bozego. Najbardziej wyraziscie wigze
si¢ z jego rozumieniem sakramentalnym, stawiajacym przed osoba ludzka zadania
pojednania z Bogiem (por. 2 Kor 5,20) i drugim cztowiekiem (por. Mt 5,24). Mowienie
o pojednaniu i przebaczeniu w kontekscie podejmowania pokuty stanowi zaproszenie
do tego, by osoba ludzka na nowo odkryla sens stow, ktorymi Jezus Chrystus
zainaugurowal swoje przepowiadanie: ,,Nawracajcie si¢ i wierzcie w Ewangeli¢”
(Mk 1,15), a co oznacza przyjecie Dobrej Nowiny o milosSci, o dzieciectwie Bozym
i w konsekwencji o braterstwie migdzy ludzmi'. Kosciol kontynuujacy dzieto
Chrystusa promuje tym samym model kultury przypominajacy o konieczno$ci
ksztaltowania jedno$ci, a przy tym przezwyci¢zajacy bledy wczesniejszych
wyborow. Materiat zrédtowy niniejszego artykulu stanowi nauczanie Josepha
Ratzingera/Benedykta XVI dotyczace zagadnienia pojednania, a takze Kosciota.
Na potrzeby badania tekstu postuzono si¢ metodg analityczno-syntetyczng.

1. Zaangazowanie Kos$ciota w ksztaltowanie kultury jednosci

Wobec dostrzegalnego kryzysu Kosciota Joseph Ratzinger wzywa do jego
wewnetrzne] konsolidacji 1 jednosci. W szczegdlnosci poprzez akcentowanie
powszechnego charakteru Ko$ciol moze zmierzy¢ si¢ ze stojacymi przed nim
wspoélczesnie wyzwaniami. Powszechno$¢ bowiem wyraza jego strukture, w obsza-
rze ktorej dostrzec mozna podstawowe elementy natury Kos$ciota: przebaczenie,
nawrocenie, pokute, wspolnote eucharystyczng. W tychze elementach Ratzinger
upatruje istotng tre$¢ jednosci. Episkopalny ustré] Kosciola jawi si¢ natomiast
jako $rodek wiodacy ku osiagnieciu tejze jednosci: ,,Ustroj ten nie istnieje sam dla
siebie, tylko nalezy do rzgdu $rodkow, a jego pozycje okreslac trzeba wyrazeniem
‘aby’, ‘ku’. Stuzy do tego, aby urzeczywistni¢ jednos$¢ koscioldow miejscowych
samych w sobie i miedzy soba. Dalsze stadium w rzgdzie srodkow okreslataby

! Por. Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska ,, Reconciliatio et paenitentia”’, Watykan 1984, 1.
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postuga biskupstwa Rzymu’?. Powszechnos¢ Kosciota apostolskiego w doktrynie
Josepha Ratzingera/Benedykta X VI zawiera w sobie zasadnicze kryterium odnowy.
Owo kryterium obejmuje nie tylko wymienione juz elementy, czyli przebaczenie,
nawrocenie, pokute, wspolnote eucharystyczna, ale rowniez jednos¢ stowa i jednosé
sakramentalng oraz jedno$¢, jaka z Kosciotem powszechnym gwarantuje postuga
biskupa w poszczegodlnych Kosciotach lokalnych. Uwzglednienie tychze elementow
pozwala na urzeczywistnienie jego $wigtosci: ,,Kosciot jest swigty, a jego Swigtosé
nie stanowi owocu jego wilasnych wysitkow; wynika ona z nawrécenia do Pana.
Kosciot wpatruje si¢ w Pana i jest przeobrazony na Jego wzor™.

Jednoczesnie nalezy z bolem dostrzec braki wspolnoty Chrystusowej —
to, ze nie zawsze wpatruje si¢ w oblicze swego Pana i nie zawsze bywa zastuchana
w Jego stowo. Efektem tego jest rodzacy sie w jej wnetrzu grzech. Ratzinger
w swoich rozwazaniach nad tym problemem proponuje podgzy¢ o krok dalej, a wigc
od sfery ogolnej do sfery osobowej. Grzech bowiem ma zawsze wymiar spoteczny,
ale przede wszystkim rodzi si¢ w sercu konkretnego cztowieka: ,.Z drugiego
cztowieka nie zawsze spoglada na nas po prostu ‘szlachetna forma’ i wyryty w nim
obraz Bozy. Najpierw widzimy w nim tylko obraz Adama (...) Widzimy warstwe pytu
i brudu, ktora osiadta na obrazie™. Jakie jest zatem remedium na te znieksztatcenia?
Bawarski mysliciel stwierdza, ze w takim stanie wszyscy potrzebujemy rzezbiarza,
ktéry usunie to, co znieksztalca obraz. Tym narzgdziem w reku ,rzezbiarza” —
w opinii Josepha Ratzingera/Benedykta XVI — jest nic innego jak tylko potrzeba
przebaczenia, stanowigca najglebszy rdzen kazdej reformy’. Uzasadnienie tego
stanowiska tkwi w jego refleksji eklezjologicznej. Zauwaza bowiem integralny
zwiazek z kolejnymi trzema fazami powstawania Kos$ciota, opisywanymi przez
Ewangelie, z kwestia przebaczenia grzechoéw. Jak dowodzi Joseph Ratzinger/
Benedykt X VI, odgrywa ono niezwykle istotng rolg. W pierwszej kolejnosci hierarcha
odwoluje si¢ do przekazania Piotrowi kluczy. Przypisywana jest im wtadza wigzania
irozwigzywania, otwierania i zamykania, ktora w swej istocie stanowi zezwolenie na
wejscie drugiemu, na przyprowadzenie go do domu, przebaczenie (zob. Mt 16,19).
Identyczng wymowe¢ ma wydarzenie Ostatniej Wieczerzy, ktora daje poczatek
nowej wspolnocie, majacej zrodlo i centrum w Ciele Chrystusa. Jest ona mozliwa
dlatego, ze Chrystus przelewa swg krew ,,za wielu na odpuszczenie grzechow”
(Mt 26,28). Zwienczeniem tegoz procesu jest pierwsze ukazanie si¢ Zmartwych-
wstalego apostotom. Buduje On wspdlnote swego pokoju przez to, ze udziela im

2 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanistwo, Krakow 1994, s. 342; por. K. Gozdz, Kosciét
zbawienia, Lublin 2010, s. 266.

3 J. Ratzinger, Chrystus i Jego Kosciol, Krakow 2005, s. 102.

4 Tenze, Przyszlos¢ Kosciola, w: Opera omnia, t. VIII/2: Kosciol — znak wsréd narodow. Pisma
eklezjologiczne i ekumeniczne, red. K. G6zdz, M. Gorecka, Lublin 2013, s. 1134.

> Por. tamze, s. 1134.
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wladzy przebaczenia (zob. J 20,19-23). Kosciol nie jest wspolnota ludzi doskona-
tych — tych, ktérzy ,nie potrzebuja lekarza” (Mk 2,17). Stanowi spotecznosé
nawroconych grzesznikow, ktorzy zyja taska przebaczenia i1 przekazuja ja
dalej®. Analiza tekstow Nowego Testamentu pozwala jednoznacznie stwierdzic,
ze ,,przebaczenie nie ma w sobie nic z magii. Nie jest ono jednak rowniez fikcja
zapomnienia, nieprzyjmowania do wiadomosci, lecz jest to w pelni realny proces
przemiany, dokonywany na wzor dzieta rzezbiarza™. Mozna w tym stwierdzeniu
odkry¢ zasadniczg przyczyng duchowego kryzysu naszych czaséw, nie bez znaczenia
dla zycia wspdlnoty Ko$ciota, a mianowicie przestoniecie taski przebaczenia.
Nie mozna mowi¢ o autentycznej reformie cztowieka i ludzkosci bez uwzglednienia
odnowy moralnej. Tak rozumiana odnowa moze si¢ dokona¢ tylko wtedy, gdy
moralno$¢ begdzie potaczona z taskg przebaczenia. W przeciwnym razie moralnosé
musiataby by¢ tak ukierunkowana, aby jednostka nie miata w zasadzie Zadnej
mozliwosci popetnienia grzechu. Taki stan rzeczy nie jest mozliwy: ,,Dzisiejsze
dyskusje nad moralno$cig zmierzaja, z grubsza rzecz biorac, do tego, by uwolni¢
ludzi od winy przez wykazanie, ze w ogoéle nie jest ona mozliwa. Przypominaja si¢ tu
uszczypliwe stowa Pascala: ‘Ecce patres, qui tollunt peccata mundi!’ (Oto ojcowie,
ktorzy gladza grzechy $wiata). Wedtug tych ‘moralistow’ wina po prostu juz nie
istnieje. Taki sposob uwalniania $wiata od winy jest oczywiscie zbyt prymitywny’”.

Moralno$¢ zachowuje powage tylko wtedy — stwierdza zdecydowanie
bawarski teolog — gdy jest ukierunkowana na przebaczenie, rzeczywiste, pelnomocne
przebaczenie. W przeciwnym wypadku zachowuje jedynie pusty, bezwarunkowy
tryb. Wedlug hierarchy musi zosta¢ zachowana triada: moralno$¢-przebaczenie-
pokuta. Tylko ona daje cztowiekowi mozliwos$¢ odkupienia’®. Jezus bowiem wypetnit
cate Prawo, nie za$ jego czgs$¢. To stanowi zrodto jego odnowienia od podstaw. Nauka
o moralno$ci stanowi integralny element nauki Chrystusa, zawsze uwzgledniajac
problem pokuty i przebaczenia: ,,W Chrystusie wypehito si¢ cale Prawo i tym
samym moralno$¢ stata si¢ bardziej realnym i mozliwym do spelnienia wymogiem.
Tak wiec z perspektywy istoty wiary ciaggle otwiera si¢ droga odnowy dla jednostki,
dla Kosciota jako catoéci i dla ludzkoséci”'®. Przebaczenie dotyczy wiec osoby
w samym jej rdzeniu, a jednocze$nie stanowi centrum odnowy réwniez dla catej
wspolnoty. Jesli z jednej osoby zostanie usunigty pyt i brud, ktory zakrywa wyryty
w niej obraz Bozy — twierdzi Joseph Ratzinger — to w wyniku procesu oczyszczenia
moze zosta¢ odkryte podobienstwo do drugiego czlowieka, ktory rowniez jest
obrazem Boga. Jednoczesnie owa osoba upodabnia si¢ do Chrystusa — bedacego

Por. tamze, s. 1135.
Tamze.

Tamze, s. 1136.
Tamze, s. 1136-1137.
10 Tamze, s. 1137.
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doskonatym obrazem Boga —na wzor ktorego kazda osoba ludzka zostata stworzona.
Aby jeszcze mocniej podkresli¢ istotno$¢ procesu oczyszczenia, odwotuje si¢ do
teologii $wietego Pawtla: ,,Pawel wyraza ten proces w sposob bardzo dosadny: zanikt
stary obraz, wszystko stato si¢ nowe (por. 2 Kor 5,17), juz nie ja zyjg, lecz zyje we
mnie Chrystus’ (Ga 2,20)”!!. W ten sposob dokonuje sie odnowienie cztowieka, jego
ponowne narodziny w Chrystusie: ,,moje ‘ja’ zostaje wlaczone w ‘ja’ Chrystusa,
a tym samym zfaczone z ‘Ja’ wszystkich moich braci”'?.

Gieboka odnowa jednostki jest warunkiem odrodzenia Kos$ciota i jego
narodzin jako nowej wspolnoty. W takim ujeciu Kosciol to cos wiecej niz grupka
aktywistow, co§ wigcej niz gromada zbierajaca si¢ w niedzielg na celebracji
eucharystycznej, to takze co$ wiecej niz papiez, biskupi i kaptani'®>. Wspolnota
Kosciota przektada rzeczywistos¢ Boza na ludzka oraz wiecznos¢ na czas, bedac
jednoczes$nie nauczycielem czlowieczenstwa, chocby przez to, Ze nie opuszczajg
Kosciota takze w obliczu cierpienia i samotnosci. Wspdlnota uczniow Chrystusa
promuje w $wiecie kulture bedaca wyzwaniem dla wspotczesnych wyzwan
cywilizacyjnych, ktore charakteryzujg si¢ coraz wyrazniejszg kontestacjag swych
chrzescijanskich korzeni. Owa tendencja jest szczegélnie wyraznie dostrzegana
w kwestiach dotyczacych moralnosci, W odniesieniu do nich dominuje paradygmat
rozumowania o charakterze instrumentalno-utylitarystycznym. Oznacza on rezyg-
nacj¢ z powszechnie obowigzujacych pryncypiow na rzecz projektéw prowizo-
rycznych, ktorych istnienie podyktowane jest doraznymi korzysciami. ,,W $wiecie
opartym na kalkulacji przewiduje si¢ nastepstwa i okresla, co nalezy uwazaé za
moralne, a co nie. Tym samym nic w sobie nie jest dobre albo zte, wszystko zalezy
od nastgpstw dziatania, ktore mozna przewidzie¢”'*. Moralno$¢ domaga si¢ jednak
rozumnosci, stanowigcej wszak jej istotna ceche'®. Dlatego nowy typ racjonalizmu
doprowadzit do wyrzeczenia si¢ moralno$ci na rzecz rozwoju technicznego
i naukowego. Tymczasem wzrost mozliwosci technicznych nie odpowiada w sposob
adekwatny rozwojowi sity moralnej. Odnosi si¢ wrgcz wrazenie, ze owa sita maleje
wraz z tempem ekspansji wspdlczesnych technologii: ,,Sita moralna nie wzrosta
razem z rozwojem nauki, a wrecz przeciwnie: raczej zmalata, poniewaz techniczna
mentalno$¢ zaweza moralnos¢ do sfery subiektywnej. Tymczasem potrzebujemy
wtasnie moralnosci powszechnej, ktoraumie odpowiedzie¢ na zagrozenia cigzace nad

I Tamze.

12 Tamze.

13 Tamze, s. 1138; por. K. G6zdz, dz. cyt., s. 451.

4 J. Ratzinger, Przysztos¢ Kosciola, s. 47-48.

Por. tenze, Il rinnovamento della teologia morale: prospettive del Vaticano Il e di Veritas splendor,
w: Camminare nella luce. Prospettive della teologia morale a partire da Veritatis splendor,red. L. Melina,
J. Noriega, Roma 2004, s. 45.
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wspolnym istnieniem nas wszystkich”'®. Joseph Ratzinger zauwaza, ze specyficzng
cecha wspotczesnej Europy jest tendencja do zerwania wigzi z jakakolwiek tradycja
etyczng na rzecz dazenia do technicznej racjonalnosci. Tym niemniej oparty na
takich fundamentach nowy porzadek §wiata coraz wyrazniej staje si¢ utopia. Z tego
wzgledu Europa i1 §wiat pilnie potrzebujg elementéw korygujacych, wydobytych z
ich wielkiej tradycji i z doniostego etycznego dorobku ludzkosci.

Jest to niezwykle istotne wobec tendencji okazywania niecheci do chrzesci-
janstwa. Zdaniem Josepha Ratzingera to wyraz pewnej patologii — nienawisci
Zachodu do samego siebie. ,,Zachod usiluje w godny pochwaty sposoéb otwierac
si¢ z pelnym zrozumieniem ku warto§ciom zewngtrznym, ale juz nie lubi sam
siebie”!’. Przyczyny tejze niecheci sg trudne do uchwycenia: ,,Twierdzenie,
ze wzmianka o korzeniach chrzescijanskich Europy rani uczucia wielu niechrzescijan
zamieszkujacych Europe, jest rzecza mato przekonujaca wobec tego, ze chodzi
przede wszystkim o fakt historyczny, ktoremu nikt nie moze powaznie zaprzeczyc.
Naturalnie, owa nota historyczna zawiera takze odniesienie do terazniejszosci,
poniewaz wzmiankujac o korzeniach, wskazuje si¢ na istniejace zrédla kierunku
moralnego, to znaczy na sprawce¢ tozsamosci tej formacji, ktorg jest Europa. Kogo
miatoby to obraza¢? Czyja tozsamo$¢ jest zagrozona?”'®.

Ratzinger w tym kontekscie stawia tezg, ze powody coraz odwazniejszego
i radykalnego odrzucania Boga oraz chrzescijanskich korzeni Europy si¢gaja o wiele
glebiej. Ich podstawe stanowi zatozenie, ze fundamentem europejskiej tozsamosci
moze by¢ jedynie radykalna kultura o§wieceniowa. Przyczyna uznania za prawdziwa
takiej koncepcji kultury jest wedlug Ratzingera btedne ujecie kwestii wolno$ci'.
Wewnetrzne sprzecznosci kultury o$wieceniowej radykalizuja nowe, powstajace
koncepcje wolnosci — coraz bardziej absurdalne i coraz trudniejsze do pogodzenia ze
soba. Najwyrazniejszym przejawem tejze tendencji jest koncepcja praw cztowieka,
w ramach ktorej coraz czgsciej pojawiaja si¢ egzotyczne sformutowania. Swoj
niepokdj w tejze kwestii nastgpujaco wyrazat Benedykt XVI: ,,Jesli zas fundamentem
tych praw jest ‘staba’ koncepcja osoby, czyz nie oslabi to ich réwniez? Wida¢ tu
wyraznie, jak gleboko niewystarczajgca jest relatywistyczna koncepcja osoby
[podkreslenie autora — J.B., J.S.], kiedy ma ona uzasadni¢ jej prawa i ich broni¢.
Dylemat pojawiajacy si¢ w tym przypadku jest oczywisty: prawa sg przedstawiane
jako absolutne, ale ich fundament jest tylko relatywny [...] Tylko wowczas,
gdy prawa cztowieka sg zakorzenione w obiektywnych wymogach natury danej mu
przez Stworce, mozna wykazaé stuszno$¢ przyznawanych mu praw, bez obawy,

16 Tenze, Europa Benedykta w kryzysie kultur, Czgstochowa 20035, s. 43; por. K. G6zdz, dz. cyt.,
s. 496.

17" J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, Kielce 2005, s. 31.

18 Tenze, Europa Benedykta w kryzysie kultur, s. 49-50.

19 Tamze, s. 51-52.
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ze zostang zanegowane . To w niewlasciwie sformutowanej zasadzie wolnosci
tkwi problem wspolczesnego §wiata i Europy: ,,Prawdziwa sprzeczno$¢ [...] nie
tkwi miedzy réznymi kulturami religijnymi, ale miedzy radykalnym uwolnieniem
si¢ cztowieka z zalezno$ci od Boga, od korzeni zycia z jednej strony, i wielkimi
kulturami religijnymi z drugiej [...] jest to konflikt mi¢dzy tg radykalng emancypacja
czlowieka a wielkimi historycznymi kulturami. W ten sposob takze odrzucenie
odniesienia do Boga [...] jest wyrazem $wiadomosci, ktora chciataby zupehie
wymaza¢ Boga z zycia publicznego ludzkosci i umiesci¢ Go w subiektywnym
kregu resztek minionych kultur”?'. Tymczasem wedlug niemieckiego teologa
naruszenie szacunku do Boga sprawia, ze spoleczenstwo traci co$ bardzo istotnego.
Ot6z Europa ,,musi si¢ nauczy¢ odréznia¢ swoje zagrozenie od swej prawdziwej
wielkos$ci, od tego zalezy, czy Europa stanie si¢ synonimem blogostawienstwa
czy przeklenstwa”.

W tym kontekscie jest formutowane pytanie o przyszto$¢ europejskiej kultury.
Swoja wizje przysztosci Europy Ratzinger kresli w oparciu o dwie przeciwstawne
diagnozy. Pierwsza z nich stawia Oswald Spengler, opierajac ja na tak zwanym
prawie naturalnego procesu zyciowego. Oznacza to, ze kazda wielka kultura ma
swoje narodziny, stopniowy rozwoj i rozkwit, az po starzenie si¢ i Smier¢. Na tej
podstawie Spengler twierdzi, ze ,,Zachod wkroczyt w czas konca, ktory nieublaganie
wiedzie ku $mierci tego kontynentu kulturowego, mimo podejmowanych wysitkéw,
zeby jej zaradzi¢”?. Druga diagnoza, oparta na teorii Arnolda Toynbee’ego,
uwydatnia r6znicg¢ pomiedzy postgpem materialno-technicznym a rzeczywistym
postepem realnym, okre§lonym mianem spirytualizacji. Autor Studium historii
akcentuje mianowicie, iz $§wiat zachodni znajduje si¢ w stanie kryzysu, poniewaz
ludzie porzucili religi¢ na rzecz swoistego kultu techniki, narodu czy militaryzacji,
dajac w ten sposob poczatek zjawisku sekularyzmu.

Odnoszac si¢ do tego typu diagnoz, niemiecki teolog formutuje pytania
o ich trafno$¢. Nie optuje za zadng z nich, podkreslajac, ze kwestia pozostaje wcigz
otwarta; nie sposdb bowiem przewidzie¢ tego, co nastgpi. Nie oznacza to jednak,
ze analizowany autor nie udziela odpowiedzi. Mianowicie stawia pytanie o przyszios¢,
0 to, co moze ja zagwarantowac i zapewni¢ przetrwanie duchowej tozsamosci Europy
posrod jej historycznych przemian. Odpowiedz brzmi: chrzescijanstwo. Z tej racji
Europa nie powinna bac si¢ Jezusa Chrystusa, poniewaz przyznajac Mu wiasciwe

2 Benedykt XVI, Oredzie na Swiatowy Dzieti Pokoju. 1 stycznia 20007 roku, w: http://www.
vatican.va/holy father/benedict xvi/messages/peace/documents/hf ben-xvi_mes 20061208 xI-
world-day-peace pl.html [16.11.2021].

21 J. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, s. 62-63.

2 Tenze, Czas przemian w Europie. Miejsce Kosciola i swiata, Krakow 2005, s. 108.

B Tenze, Europa, s. 22; por. O. Spengler, Der Untergang des Abendlandes. Umrisse einer
Morphologie der Weltgeschichte, Miinchen 1927, s. 76.
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miejsce, moze osiagnaé pojednanie miedzy jej historia a rozumem?!. Ratzinger
sktada §wieckiej Europie pewna propozycj¢, a mianowicie postuluje odwrdcenie
aksjomatu: ,,Nalezatoby wiec odwroci¢ aksjomat oswiecenia i powiedzie¢: takze
ten, kto nie potrafi znalez¢ drogi akceptacji istnienia Boga, powinien przynajmniej
stara¢ si¢ tak zy¢ i tak ukierunkowac swoje zycie, jak gdyby Bog istniat — veluti si
Deus daretur”®. Bawarski teolog, nawigzujac w swej propozycji do mysli Blaise’a
Pascala, zauwaza, ze w ten sposob ludzka wolnos¢ nie tylko nie bytaby ograniczona,
ale znalaztaby wlasciwy punkt odniesienia. Co wiecej, wedtug Ratzingera w tym
przelomowym momencie potrzeba wyraznego swiadectwa ludzi, ktérzy uczyniliby
Boga wiarygodnym we wspoélczesnym §wiecie: ,,Potrzebujemy ludzi takich jak
Benedykt z Nursji, ktory w czasach degradacji i upadku zaglebit si¢ w skrajnej
samotnosci i potrafit — po wielu duchowych oczyszczeniach, jakie musiat przezyc,
aby wspia¢ si¢ ku $wiattosci — powrdcic i1 zatozy¢é Monte Cassino, miasto na gorze,
ktore po wielu zniszczeniach zjednoczylo sity, z ktorych powstal nowy swiat™2,

2. Jednos¢ celem aktywnosci spoteczne;j

Spoleczenstwo stanowi w istocie system wzajemnych powigzan, ktore
sa utrwalone w formie instytucji, opisane w prawie lub aktualnie realizowane
w interakcjach spolecznych. Witasciwym kierunkiem rozwoju zycia spolecznego,
a takze kryterium oceny powigzan migdzyosobowych, jest jedno$¢. Wzrost poczucia
jednosci jako stanu, w ramach ktérego nie ma przestrzeni na niesprawiedliwe podziaty,
stanowi miar¢ humanizacji, b¢dacej jednym z zasadniczych postulatow nauczania
spotecznego Kosciota?”. Umocnienie jednosci, wyrazajacej doskonatosé stosunkow
spolecznych, dokonuje si¢ na drodze pojednania. Mozna zatem sformutowac tezg,
iz pojednanie stanowi jeden z procesow spotecznych warunkujacych ludzki charakter
srodowiska zycia cztowieka, co najmniej w aspekcie relacji migdzyosobowych.
Benedykt XVI w przemowieniu do korpusu dyplomatycznego przy Stolicy
Apostolskiej (dnia 9 stycznia 2006 roku) wskazal na zalezno$¢ pomiedzy prawda
apokojem, gdzie postep na drodze prawdy, a jednoczesnie rowniez na drodze pokoju,
wynika z podjecia trudu pojednania, mozliwego przy wykorzystaniu naturalnych

24 Por. J. Ratzinger, Il rinnovamento della teologia morale, s. 43; R. T. Ptaszek, Wartosci

chrzescijanskie jako fundament bezpiecznej Europy (stanowisko Josepha Ratzingera), w: http://www.
sapientiokracja.pl/index.php?option=com_content&view=article&id=102:wartoci-chrzecijaskie-jako-
fundament-bezpiecznej-europy&catid=37:robert-ptaszek &Itemid=65 [14.11.2021].

% J. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, s. 69-70.

26 Tamze, s. 70.

27 Por. Kompendium nauki spolecznej Kosciola, red. Papieska Rada ,,Iustitia et Pax”, Kielce 2005,
162-163.



188

uzdolnien cztowieka, takich jak rozumnos$¢ oraz wola samostanowienia®. Prawda
zawiera w sobie opis natury cztowieka jako istoty stworzonej, z czym wigze si¢
kwestia nie tylko pochodzenia ludzkosci, ale takze dobroci przynaleznej kazdemu
istnieniu®. Ponadto prawda wyznacza cel zycia osoby. Cztowiek, poznajac siebie,
$wiat, porzadek etyczno-moralny, partycypuje na coraz wieksza skale w Boskiej
dobroci jako najdoskonalszej formie istnienia. Zagadnienia prawdy w nauczaniu
papieskim nie mozna jednak ograniczy¢ tylko i wytacznie do zdolnos$ci poznawczych
cztowieka, interpretowanych w konteks$cie nauki objawionej czy tez struktury bytu
osobowego. Mianowicie w tradycji Kosciota — poczawszy od listow §w. Pawla (por.
EF 4,15) — prawda pozostaje zalezna istotowo od cnoty mitosci*’. Innymi stowy,
mito§¢ w prawdzie stanowi naczelng zasad¢ zycia spotecznego, determinujaca
sposob nasladowania Chrystusa, ktory jest okreslany jako ,,Dawca Pokoju”,
bedac prawdziwym Mesjaszem. ,,Prawdy trzeba szukaé, znajdowac ja i wyrazaé
w ‘ekonomii’ mitosci, a mito$¢ z kolei musi by¢ pojmowana, uwierzytelniana
i wprowadzana w zycie w §wietle prawdy. W ten sposob nie tylko przystuzymy sie
mitosci, o§wieconej przez prawde, ale przyczynimy si¢ do uwiarygodnienia prawdy,
ukazujac jej moc nadawania autentyczno$ci i przekonywania w konkrecie zycia
spotecznego™!. Prawda o Bogu, jak tez o porzadku etyczno-moralnym, posiada
walor obiektywnosci. Nie jest wiec pochodna skrajnie indywidualistycznej oceny
ani nie podlega narzucaniu w ramach ideologii, kwestionujacych podmiotowos¢
obywateli badz grup spotecznych®?. Walor obiektywnosci prawdy o Bogu wptywa
na stabilno$¢ struktur, w obszarze ktorych osoba posiada centralne i nienaruszalne
miejsce®.

Prawda dotyczaca czlowieka oraz odniesienia jednostki do Boga na kanwie
przykazania mitosci stanowi wyzwanie niekiedy wrecz o heroicznym charakterze*.
Wymogi zwigzane z przyjeciem prawdy i nastepnie jej gloszeniem powodujs,
iz wspotczesnie gloszone sg czesto potprawdy lub nawet celowo upowszechniane
rézne postacie falszu®. Zaklamanie, dwulicowo$¢é, cynizm i tym podobne
postawy same w sobie s3 niemoralne, przyczyniajac si¢ do upowszechniania
w $wiecie struktur grzechowych*. W celu przezwyci¢zania niewlasciwych, a czesto

8 Por. Benedykt XVI, Trzeba budowaé pokdj oparty na prawdzie, ,,”Osservatore Romano”

(wyd. pol.), 4(2006), s. 20.

2 Por. tenze, Poznanie Boga pozwala pojgé czlowieka i budowaé lepszy swiat, ,,L’Osservatore
Romano” (wyd. pol.), 2(2008), s. 12.

30 Por. tenze, Encyklika ,, Caritas in veritate”’, Watykan 2009, 2.
Tamze.
Por. tenze, Poznanie Boga pozwala pojg¢ czltowieka i budowac lepszy swiat, s. 14.
Por. tenze, Encyklika ,, Caritas in veritate”, 2.

3 Por. J. Szymik, Theologia Benedicta, Katowice 2011, t. I, s. 121-122.

3% Por. J. Warzeszak, Antropologia Benedykta XVI na tle blednych antropologii wspétczesnych,
»Studia Teologii Dogmatycznej”, 1(2015), s. 258-259.

3¢ Por. Jan Pawel 11, Encyklika ,, Sollicitudo rei socialis”’, Watykan 1987, 36-37.
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wprost nieludzkich, zjawisk Benedykt XVI postuluje pojednanie poprzedzone
przebaczeniem, bedacym od zawsze przedmiotem prosb Kosciota jako wspolnoty
Chrystusowej. ,,Prosba o przebaczenie oraz rdwnie niezbedny dar przebaczenia —
wszystkich bowiem dotyczy napomnienie naszego Pana: ‘Kto (...) jest bez grzechu,
niech pierwszy rzuci (...) kamieniem’ (J 8,7) — to nieodzowne przestanki pokoju.
Dzigki nim pamig¢ zostaje oczyszczona, serce odzyskuje spokoj, jasniejsza staje
si¢ swiadomo$¢ tego, czego wymaga prawda, by mozna bylo mysle¢ o pokoju.
W tym miejscu musze przywotaé §wiatte stowa Jana Pawla II: ‘Nie ma pokoju bez
sprawiedliwosci, nie ma sprawiedliwo$ci bez przebaczenia’”’. Za sprawa procesu
przebaczenia cztowiek uswiadamia sobie skalg popelnionych bledoéw, bazujacych
na falszu jako czg¢$ciowo upowszechnianej prawdzie®®. Przyjecie do wiadomosci
niewlasciwego charakteru podejmowanych decyzji koliduje niekiedy z ideologia
sukcesu, promowang na wysokich szczeblach wiladzy*. Z tego tez wzgledu
w nauczaniu Ko$ciola dotyczacym przebaczenia zwraca si¢ uwage na konieczno$é
wspotwystepowania pokory w dziataniach politycznych, uskuteczniajacej wszelkie
procesy naprawy sytuacji naznaczonych fatszem®. Przebaczenie w aspekcie
stosunkow politycznych jest sposobem urzeczywistniania dobra wspolnego. Robert
Imbelli zwraca uwage w tym kontek$cie na swoistego rodzaju dojrzatos¢, wedtug
ktorej dopiero panstwo $§wiadome swoich bledow jest w stanie si¢ rozwija¢ wedle
zasady dobra wspolnego. W ten sposéb réwniez systemy panstwowe sg w stanie
,przetrwa¢ w obliczu r6znego rodzaju przeciwnos$ci” ze strony innych panstw*!.
Sytuacja spoteczna przyporzadkowana zdobywaniu coraz pehniejszej prawdy
cechuje si¢ wlasciwg sobie dynamiky. Benedykt XVI, przemawiajac do korpusu
dyplomatycznego w dniu 8 stycznia 2007 roku, akcentowal nie tylko znaczenie
rozeznania sytuacji poszczegoélnych panstw, ale takze wzywat ,,do zmiany stylu
zycia”*. Proces przebaczenia w sensie powrotu do prawdy na ptaszczyznie stosunkow
miedzynarodowych funkcjonuje jako pewnego rodzaju mechanizm. Sw. Jan Pawel
Il W Oredziu na Swiatowy Dzierr Pokoju 1997 zwraca uwage na trzy elementy
sktadowe tegoz mechanizmu przebaczania, przy zastosowaniu ktorego czlowiek
dochodzi do integralnej prawdy*®. Pierwszy element cechuje si¢ negatywnym
charakterem. Proces przebaczenia jest mozliwy wszedzie tam, gdzie usunicte

37

Por. Benedykt X VI, Tizeba budowaé pokoj oparty na prawdzie, s. 22.
3% Por. J. Warzeszak, dz. cyt., s. 286-287.
¥ Por. Benedykt XVI, Poznanie Boga pozwala pojgc czlowieka i budowacé lepszy swiat, s. 14.
Por. tenze, Trzeba budowac pokdj oparty na prawdzie, s. 22.
Por. R. Imbelli, Obama, Lincoln i aniotowie. O prawdziwg umowe spoteczng, ,,L’Osservatore
Romano” (wyd. pol.), 3(2009), s. 50.

42 Por. Benedykt XVI, Budujemy swiat pokoju, sprawiedliwosci i solidarnosci, ,,’Osservatore
Romano” (wyd. pol.), 4(2007), s. 51.

4 Por. Jan Pawel II, Oredzie na Swiatowy Dzieri Pokoju 1997, w: https://deon.pl/kosciol/serwis-
papieski/oredzie-na-xxix-swiatowy-dzien-pokoju-1997,255675 [10.11.2021].
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zostang przeszkody znaczaco utrudniajace rozeznanie sytuacji lub utwierdzajace
cztowieka w btednym zachowaniu. Usuwanie przeszkod, poprzedzone dokonaniem
pewnego wyboru, zawsze bywa obarczone ryzykiem niewlasciwego rozeznania*.
Tym niemniej kluczowe znaczenie ma czysto$¢ intencji jako szczere pragnienie
realizacji dobra®. Drugim elementem procesu przebaczenia jest funkcjonowanie
instytucji przyczyniajacych sie do rozwigzywania konfliktow. Sw. Jan Pawet I ma
tu na mysli nie tylko podmioty panstwowe, ale takze instytucje migdzynarodowe,
takie jak Organizacja Narodoéw Zjednoczonych, ktorej misjg jest budowanie
pokoju w $wiecie*. Aktywnos¢ instytucji globalnych czyni z przebaczenia cel
ogo6lnoludzki, warunkujgcy docelowo rozwoj kazdego regionu $wiata, niwelujac
przy tym niesprawiedliwe podziaty*’. Trzecim elementem procesu przebaczenia jest
ksztatltowanie postaw przyczyniajacych si¢ do pokojowego wspotzycia. Cztowiek
jest nie tylko autorem pewnych reakcji pokojowych, ale takze odbiorcg sygnatow
pochodzacych od bliznich, chociazby w ramach procesu socjalizacji. ,,Trwaly
pokéj nie zalezy jednak tylko od struktur i mechanizméw. Jego fundamentem
jest przede wszystkim pewien styl wspolzycia ludzi, nacechowany wzajemna
akceptacja 1 zdolno$cig szczerego przebaczenia. Wszyscy potrzebujemy przeba-
czenia ze strony naszych braci, wszyscy zatem winnismy by¢ gotowi przebaczac.
Prosi¢ o przebaczenie i przebacza¢ — oto droga prawdziwie godna cztowieka;
to czasem jedyna droga wyjscia z sytuacji naznaczonych przez zadawniong i za-
ciekta nienawis¢™*. Proces przebaczenia, wychodzacy od interakcji spotecznych,
jest kluczowym elementem dobra wspdlnego®. Dobro odpowiada najpehiej
wszelkim stanom przezwycig¢zenia nienawisci, wojen czy zbrojen.

Sw. Jan Pawel II, charakteryzujac zagadnienie pojednania zachodzacego
na kanwie przebaczenia, dotyczgce przypowiesci o synu marnotrawnym, zwraca
uwage na dwie cechy odnowionego stanu jednos$ci. Po pierwsze, pojednanie wyraza
1 poglebia poczucie wspodlnotowosci. Jednos¢ z innymi osobami, przy szacunku dla
ich godnos$ci osobowej i nienaruszalnych praw, jest fundamentem stabilnych struktur
spotecznych, optymalizujacych integralny rozwdj w wymiarze jednostkowym
i grupowym?!. Spoleczenstwo bedace wspdlnotg lub przynajmniej posiadajgce jej

# Benedykt XVI, Budujemy $wiat pokoju, sprawiedliwosci i solidarnosci, s. 51.

Por. S. Olejnik, Teologia moralna fundamentalna, Whoctawek 1998, s. 282.
Por. Jan Pawet II, Oredzie na Swiatowy Dzieri Pokoju 1997, dz. cyt.
Por. Benedykt XVI, Od was zalezy los waszych narodow, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.),
9(2007), s. 36.

8 Jan Pawel II, Oredzie na Swiatowy Dzieri Pokoju 1997, dz. cyt.

4 Por. Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspolczesnym ,, Gaudium et spes”’, w: Sobor
Watykanski 11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Nowe ttumaczenie, Poznan 2002, s. 526-606, 26.

0 Por. Benedykt XVI, Od was zalezy los waszych narodow, s. 36.

St Por. Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska ,, Reconciliatio et paenitentia”, 9.
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cechy najpeiniej wyraza zamyst Bozy wzgledem $wiata®>. Po drugie, pojednane
spoteczenstwo ma charakter dialogiczny. Wymiana cechujaca si¢ postawg otwartosci,
zdolno$ci do kompromisu badz tez wola wspolnego osiagania celéw konsoliduje
relacje spoteczne. Jedno$¢ spoleczna jest zawsze wyrazem sily pozytkowanej
na poczet utrwalania elementdw osobowych jako niezmiennych czynnikéw
wspolnototworczych®. Marginalizowanie grup spotecznych lub uprzedmiatawianie
jednostek, potaczone z odmawianiem im prawa glosu, jest zawsze wyrazem
niesprawiedliwosci®. Postawa dialogu, na co zwraca uwage papiez Franciszek,
prowadzi do wzrostu wspotodpowiedzialnosci za szeroko rozumiang rzeczywistosé¢
spoleczng. Ludzie komunikujacy si¢ ze soba realizuja wspolne plany, bedace
elementami sktadowymi rozwoju integralnego®. Budowanie ,,wspdélnego domu”
jest w istocie czym$ wiecej niz tylko potwierdzeniem szacunku dla srodowiska
w formie ekologicznych koncepcji. Mianowicie ,,wspdlny dom” cechuje si¢
jednoscia przez to, iz kazdy zajmuje w nim whasciwe sobie miejsce. Ow postulat
dotyczy zaréwno relacji migdzy jednostkami, jak tez pomigdzy grupami, takimi
jak narod. Jednos¢ proklamowana przez Kosciot dotyczy réoznorodnych partnerow,
bedacych podmiotami spotecznymi®®.

Znaczenie pojednania w kontek$cie struktur spotecznych najpeiniej
uwidacznia si¢ w ramach roznego rodzaju dziel milosierdzia. Cztowiek
wewngetrznie pojednany realizuje wtasciwe sobie powolanie wlasnie w formie dziet
mitosierdzia®’. Pojednane spoteczenstwo stanowi grupe, w ktorej kazdy cztowiek
jest darzony naleznym sobie szacunkiem, wynikajacym z godno$ci osobowej oraz
praw cztowieka®®. Benedykt X VI, podkreslajgc konieczno$¢ urzeczywistniania wizji
spoleczenstwa pojednanego, wskazuje na wzajemne powiazanie wiary i rozumu,
ktore wyznaczajg ramy wspotpracy pomigdzy Kosciotem a panstwem w zakresie
szerzenia sprawiedliwos$ci spotecznej. ,,Wiara pozwala rozumowi lepiej spetniac
jego zadanie i lepiej widzie¢ to, co jest mu wlasciwe. W tym miejscu nalezy umiescic
katolickg nauke spoteczna: nie ma ona zamiaru przekazywa¢ Kosciotowi wladzy
panstwa. Nie chce rowniez narzucaé tym, ktérzy nie podzielaja wiary, perspektyw
i sposobow zachowania, ktore do niej przynaleza. Po prostu chce mie¢ udziat
W oczyszczaniu rozumu i nie$¢ pomoc, aby to, co sprawiedliwe mogto tu i teraz by¢

52 Por. Jan XXIIL, Encyklika ,, Pacem in terris”’, Watykan 1963, 3.

3 Por. ReP9; S. Tokarek, Ewangelizacja wedtug Benedykta XV, ,,Studia Teologiczno-Historyczne”,
33(2013), s. 251-252.

% Por. Benedykt XVI, Budujemy swiat pokoju, sprawiedliwosci i solidarnosci, s. 52.

5 Por. Franciszek, Encyklika ,, Laudato si”’, Watykan 2015, 164.

% Por. tamze, 172,175; Benedykt XV, Budujemy swiat pokoju, sprawiedliwosci i solidarnosci, s. 52.

57 Por. J. Szulist, Wzrastanie w mitosierdziu. Uczynki mitosierdzia wzgledem duszy w nauczaniu
spotecznym Kosciota, Pelplin 2015, t. I, s. 28.

% Por. K. Wojtyta, Katolicka etyka spoleczna, Lublin 2018, s. 73-74.
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rozpoznane, a nastgpnie realizowane””. Sprawiedliwos$¢ stosunkow spotecznych
potwierdza jedno$¢ w spoleczenstwie, ktére przenika do glebi jestestwo cztowieka.
Stad tez jawi si¢ potrzeba odpowiednio uformowanych sumien®. Chodzi tutaj
nie tylko o kwesti¢ utozsamienia osoby ludzkiej z porzadkiem etycznomoralnym
wynikajacym z Objawienia, ale nade wszystko o zdecydowang wole trwania
w wolnosci od grzechu®'. Wszelkie niedoskonato$ci moralne wyrazaja bowiem
wewngtrzne rozproszenia, uniemozliwiajac w efekcie odczytywanie nauki Bozej,
niezb¢dnej przeciez w ,,ewangelicznej przemianie $wiata”®?. Pokonanie grzechu
czyni cztowieka wolnym. Nie sposob realizowaé sprawiedliwosci tam, gdzie
istniejg jakiekolwiek przeszkody natury moralnej. Zawierzenie Chrystusowi, o czym
przypomina Benedykt X VI, prowadzi do sprawiedliwo$ci nie tylko przed Bogiem,
ale roéwniez przed ludzmi. Powyzsza zaleznos¢ jest mozliwa dzieki temu, iz zarowno
wolg Boga, jak tez humanizujgcych spoteczenstw, jest zachowanie nienaruszalnosci
godnosci osobowej i praw cztowieka®. Ochrona osoby i jej centralne miejsce
w stosunkach spolecznych wyraza integralny rozwoj, przektadajacy si¢ na coraz
intensywniejsza jednos$¢ na gruncie nadprzyrodzonej mitosci.

Podsumowanie

W nauczaniu Benedykta XVI zagadnienie pojednania jest kategorig
spoleczng trwale obecna w dokumentach i w praktyce Kosciota. Doswiadczenie
wspolnoty, taski sakramentalne oraz jedynos$¢ porzadku zbawczego stanowia
wyznaczniki postepowania chrzescijan, ktdrzy zamierzajg partycypowac na coraz
wigkszg skale w Boskim zyciu. Przekraczanie przyrodzonych granic wyznacza
dynamike zycia cztowieka, w ktorej mito§¢ Boza jest najwickszym inspiratorem.
Tradycja chrzescijanska wigze przebaczenie z pojednaniem. Przebaczenie oznacza
przezwyciezenie btedow, fatszu, aby na fundamencie prawdy ksztattowac relacje
spoteczne. Odniesienie do integralnej prawdy stymuluje rozwo6j w wymiarze
ogo6lnoludzkim, w aspekcie ktorego zachowanie nienaruszalnej godnosci osobowej
i praw cztowieka stanowi centralng zasade¢ spoteczna. Pojednanie jest konsekwencja
przebaczenia, zmierzajaca do poglebienia poczucia wspolnotowosci i wyrazajaca
si¢ w gotowosci do dialogu, dzigki czemu nastgpuje humanizowanie odniesien
miegdzyjednostkowych. Pojednanie jako kategoria spoteczna w ocenie Benedykta
XVI wyraza si¢ nie tylko w aktywno$ciach indywidualnych. Konieczne jest

% Benedykt XVI, Encyklika ,, Deus caritas est”, Watykan 2005, 28.

€ Por. J. Szulist, Teologia parstwa w pismach Josepha Ratzingera/Benedykta XVI, Torun 2016, s. 55.
1 Por. Benedykt XVI, Encyklika ,, Deus caritas est”, 28.

2 Por. S. Tokarek, dz. cyt., s. 252.

% Por. Benedykt XVI, Poznanie Boga pozwala pojg¢ czlowieka i budowacé lepszy swiat, s. 14.
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niekiedy zaangazowanie instytucji takich jak Organizacja Narodow Zjednoczonych,
ktore szerza pokoj, niwelujac wszelkie formy marginalizacji w §wiecie. Dopiero
bowiem pojednane spoteczenstwo moze w pei realizowa¢ wlasciwy sobie etos,
ktorym jest postgpowanie wedlug przykazania mitosci Boga i blizniego. Dzieta
mitosierdzia wyrazajg istote wszelkiej sprawiedliwosci, ktdra posiada swdj poczatek
i doskonate spetnienie w niezmiennej woli Bozej. Pojednanie realizowane w realiach
spolecznych jest promowaniem kultury, bedacej zasadniczym przejawem cywilizacji
chrzescijanskiej. Benedykt XVI wskazuje w tym kontekScie na koniecznos$é
przebaczenia i pojednania, ktéra na nowo przywraca $wiatu integralng koncepcje¢
rozwoju, wolng od wszelkiego rodzaju redukcjonistycznych trendow.
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Streszczenie: Otrzymanie niepomyslnej diagnozy prenatalnej swojego
nienarodzonego dzieckastanowidlarodzicow ogromne wyzwanie. W momencie
otrzymania wynikow badan rodzice czujg si¢ zagubieni i przestraszeni, a w ich
glowach pojawia si¢ wiele pytan dotyczacych dziecka i jego choroby. Niniejszy
artykul ma na celu ukazanie problemow i potrzeb rodzicow znajdujacych
si¢ w tak trudnej sytuacji, jak réwniez zwrocenie uwagi na pozamedyczne
aspekty wspierania rodzicow. Szczegolnie wazne rozwazania w tym zakresie
prowadzone s3a na gruncie stosunkowo nowej subdyscypliny pedagogiki,
jaka jest pedagogika prenatalna. Zwraca ona uwagg¢ na podmiotowos$é
i godnos¢ dziecka nienarodzonego, jak rowniez role otoczenia w stosunku
do rodzin mierzacych si¢ z niepowodzeniami prokreacyjnymi. Bardzo wazna
odpowiedzig na potrzeby rodzicow sa hospicja perinatalne, ktore opierajac si¢
na filozofii afirmacji zycia, ksztalttuja ich postawy i dajag mozliwos¢ przezycia
bardzo waznych doswiadczen rodzicielskich.

Stowa kluczowe: pedagogika prenatalna, niepomys$lna diagnoza prenatalna,
hospicja perinatalne, godno$é cztowieka

Perinatal Hospice Care in Poland - Conditions
for Supporting Parents in the Event
of an Unborn Child’s Terminal Illness

Abstract: Responding to an unfavourable prenatal diagnosis of their unborn
child is a great challenge to parents. When they receive the test results, they
feel confused and frightened, and many questions about the child and his
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illness arise in their minds. This article aims to show the problems and needs
of parents in this difficult situation, as well as to draw attention to the non-
medical aspects of supporting parents. Particularly important considerations
in this area relate to the relatively new subdiscipline of pedagogy known as
prenatal pedagogy, which draws attention to the individuality and dignity of
the unborn child, as well as to the role of those who surround parents dealing
with procreative difficulties. Perinatal hospices are a very important response
to the needs of parents. Based on the philosophy of life affirmation, they shape
their patients’ attitudes and give them the opportunity to experience very
important parental events.

Keywords: prenatal pedagogy, unfavourable prenatal diagnosis, prenatal
hospice, human dignity

Wprowadzenie

Jednym z najwigkszych pragnien rodzicow planujacych poczecie oraz
spodziewajacych si¢ narodzin dziecka jest zdrowie oczekiwanego potomka. Jeszcze
na dhugo przed poczeciem dziecka prawidtowo rozwijajacy sie syn lub corka jest
elementem wyobrazen zarowno kobiet jak i mezczyzn. To naturalne pragnienie
czesto zostaje zburzone w momencie otrzymania wynikow testow prenatalnych
wskazujacych na duze problemy zdrowotne ptodu.

Kazdego roku w Polsce okoto 11 tysigcy rodzicow styszy niepomysing
diagnoze prenatalng dla swojego dziecka'. Najczestsze reakcje rodzicow na
otrzymang diagnoz¢ to szok, lek oraz niedowierzanie. Rodzice czgsto nie wiedza,
jak si¢ zachowac¢ wobec ustyszanej diagnozy oraz co zrobi¢ z otrzymang informacja.
Problemy zdrowotne potomka moga by¢ dla matki oraz ojca klgska, akceptowalnym
faktem lub tworczym czynnikiem rozwojowym. W tej trudnej sytuacji szczegdlng
odpowiedzig na potrzeby rodzicow stanowi pomoc oferowana przez hospicja
perinatalne. Choroba, niepelnosprawno$¢ lub bliska perspektywa $mierci
wyczekiwanego dziecka wiaze si¢ z ogromnym cierpieniem rodzicow, dlatego
niezmiernie wazne jest wsparcie niesione przez pracownikow hospicjow.

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie, na podstawie dotychczasowej
literatury i badan, probleméw i potrzeb rodzicow oczekujacych narodzin chorego
dziecka, jak rowniez zwrocenie uwagi na rolg, jaka w tej sytuacji pelnig hospicja
perinatalne. Zostanie zaprezentowany temat opieki perinatalnej z punktu widzenia
pedagogiki oraz oméwiony status ontologiczny i prawny dziecka nienarodzonego.

I Polskie Stowarzyszenie Obroncéow Zycia Cztowieka, https://pro-life.pl/o-karolu-ktory-urodzil-
sie-dwa-razy/ [25.03.2021].
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1. Opieka perinatalna jako przedmiot zainteresowania pedagogiki

Pedagogiczne problemy zwigzane z ludzka prokreacja i prenatalnym okresem
zycia cztowieka to obszar tematyczny, ktérym zajmuje si¢ pedagogika prenatalna.
Prokreacja definiowana jest jako wydanie na $wiat potomstwa, ptodzenie, zrodzenie,
rozmnazanie si¢. W §cistym sensie oznacza wigc przekazanie zycia biologicznego,
W sensie szerokim natomiast wigze si¢ z zapewnieniem opieki potomstwu
i wspomaganiem jego integralnego rozwoju. A zatem przedmiotem pedagogiki
prenatalnej jest czas przygotowania si¢ do poczecia dziecka i dalej okres od poczecia
do urodzenia si¢ cztowieka oraz doswiadczenia rodzicOw zwigzane z tym czasem,
jak rowniez podejmowane przez nich dziatania’.

Dorota Kornas-Biela - jedna z gldéwnych przedstawicieli i tworcow pedagogiki
prenatalnej- wskazuje, ze do§wiadczenie cigzy i porodu oraz urodzenie dziecka, jak
rowniez brak tych do§wiadczen lub niepowodzenia w ich zakresie, s3 waznymi
wydarzeniami zyciowymi dla obojga rodzicow, choé niewatpliwie ze wzgledu
na biologiczne zaangazowanie organizmu kobiety, s3 to dos$wiadczenia rdzne.
Bezposrednie przygotowanie do poczecia, a potem do urodzenia dziecka, jest okresem
ogromnych zmian nie tylko w zyciu matzenstwa i rodziny, ale tez w przezyciach
i funkcjonowaniu poszczegdlnych jej czlonkow. Intensywnos¢ tych doswiadczen
oraz konsekwencje ewentualnych niepowodzen w tym zakresie wskazuja na fakt,
jak wazna jest prokreacja w zyciu czlowieka, jak wielu aspektow zycia dotyczy,
jak odmienne i indywidualnie zroznicowane moga by¢ formy jej realizacjii przezycia
Z nig zwigzane®.

Pedagogika prenatalna dzieli swoje zainteresowania z wieloma dyscyplinami
pedagogicznymi, m.in. z pedagogika opiekuncza. Jednym z przedmiotéw pedagogiki
opiekunczej jest opieka, ktorg mozna definiowa¢ jako dostarczenie §wiadczen
zaspokajajacych elementarne potrzeby zyciowe czlowieka oraz stwarzanie
warunkow stymulujacych i wspomagajacych naturalny rozwoj cztowieka jak rowniez
wspomaganie samego cztowieka®. Jednym z czolowych przedstawicieli pedagogiki
opiekunczej jest Zdzistaw Dabrowski, ktory wyrdznia opieke miedzyludzka,
zwlaszcza nad dzie¢mi®. Pedagogika prenatalna rowniez jest zainteresowana opieka,
ale koncentruje si¢ na opiece wobec dzieci w najwczesniejszym okresie zZycia i wobec
ich rodzicow. A zatem obie nauki interesuje opieka, natomiast pedagogika prenatalna
zajmuje si¢ nig w wezszym zakresie, gdyz skupia si¢ na opiece sprawowanej nad

2 D. Kornas - Biela, Pedagogika prenatalna. Nowy obszar nauk o wychowaniu, Lublin 2009, s. 7.

> D. Kornas - Biela, Pedagogika, s. 8-9.

4 A. Maciarz, Istota opieki w kontekscie spolecznych zmian, , Problemy Opiekuficzo —
Wychowawcze”, 2 (2000), s. 4.

5 Z. Dabrowski, Pedagogika opiekurcza, w: Pedagogika. Podrecznik akademicki, Tom 3:
Subdyscypliny wiedzy pedagogicznej, red. B. Sliwerski, Gdansk 2006, s. 253-277.
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dzieckiem jeszcze przed jego narodzeniem oraz na opiece nad osobami w aspekcie
ich przygotowania do prokreacji, bedacych na réznych etapach procesu prokreacji
o normalnym lub zaburzonym przebiegu oraz borykajacych si¢ z konsekwencjami
niepomyslnej prokreacji.

Pedagogika opiekuncza dostarcza pedagogice prenatalnej materialu do
refleksji nad odpowiedzialnoscia opiekuncza rodzicow wobec dziecka prenatalnego
i rodzacego si¢. Rowniez wskazuje na wazng role wsparcia otoczenia wobec
rodzicOw majacego narodzi¢ si¢ dziecka. Odpowiedzialnos¢ opiekuncza rodzicow,
jak rowniez spoteczenstwa wobec dziecka w tej pierwszej fazie zycia, polega na
spetnianiu wymagan zwigzanych z warunkami jego zycia i ponoszenia wszelkich
konsekwencji tego, ,,ze si¢ go ma”. Sprawowanie opieki przede wszystkim polega
na chronieniu, bronieniu i reprezentowaniu jego intereséw, trosce o prawidlowy
rozwoj i zaspokojeniu niezb¢dnych potrzeb®.

Szczegdlnie glebokie znaczenie prokreacji ujawnia si¢ w sytuacji jej
deprywacji, dotknigcia utrudnieniami i zagrozeniami, na przyklad w sytuacji
nieptodnosci, w sytuacji poronien lub ryzyka genetycznego zwickszajacego
prawdopodobienstwo urodzenia dzieci chorych i niepelnosprawnych a takze $§mierci
dziecka po urodzeniu’. Dlatego tez szczegdlne miejsce w naukach o wychowaniu
moze zajmowacé wspoélpraca pedagogiki prenatalnej z pedagogika specjalna.

Roman Ossowki, omawiajac zadania pedagogiki specjalnej, wyraza
przekonanie, ze ,,pedagogika specjalna powinna dokona¢ modyfikacji w zakresie
sposobu ujmowania swojego przedmiotu badan na wzor psychologii ciggu zycia”.
Wspomina, iz nie moze by¢ ona oboj¢tna na problemy o0sob cierpigcych w kazdym
wieku, dlatego powinna podja¢ rowniez problemy okresu prenatalnego jak
iterminalnej fazy zycia®. Warto w prowadzonych w pedagogice specjalnej dyskursach
uwzglednia¢ problematyke prokreacji ludzkiej i wczesnego rozwoju dziecka,
tzn. przed jego urodzeniem.

Dorota Kornas-Biela wymienia szereg obszaréw wspolpracy pedagogiki
prenatalnej i specjalnej. Pisze m.in.:

- 0 ksztattowaniu postaw spotecznych wobec réznych przejawow niepowodzen
prokreacyjnych (np. wobec 0sob z ryzykiem genetycznym, osob po poronieniach
i stratach dziecka z wada wrodzong), wobec prenatalnej diagnozy niepeinej
sprawnosci oraz decyzji o urodzeniu dziecka chorego,

- o opracowywaniu form pomocy rodzicom diagnozowanym jako obciazonych
ryzykiem genetycznym, rodzicom oczekujagcym na badania prenatalne oraz po

¢ D. Kornas - Biela, Pedagogika, s. 342.

7 D. Kornas - Biela, Pedagogika, s. 9.

8 R. Ossowski, Nauczyciel — wychowawca w edukacji specjalnej, w: Pedagogika specjalna wobec
potrzeb terazniejszosci i wyzwan przysziosci, red. M. Chodkowska, Lublin 1998, s. 40-41.
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uzyskaniu ich wyniku, gdy diagnoza potwierdza istnienie problemu zdrowotnego
u dziecka,

- o oddziatywaniu na cata rodzing oczekujaca narodzin dziecka niepetnosprawnego
lub przewlekle chorego oraz pomocy w zakresie perinatalnym i noworodkowym,

- oorganizacji paliatywnej opieki hospicyjnej dlarodzicéw oczekujacych urodzenia
si¢ dziecka z chorobg letalng lub dla rodzicoéw, ktérym urodzito si¢ dziecko ciezko
chore i ktorzy zmagaja si¢ z bolem jego rychtej §mierci — towarzyszenie im na
etapie zycia dziecka, umierania oraz zatoby’.

A zatem pedagogika prenatalna wraz z pedagogika specjalng moga pochyli¢
si¢ nad wspodlnotg losu dziecka prenatalnego oraz osoby niepetnosprawnej, ktora jak
w soczewce ogniskuje najbardziej sytuacja dziecka zdiagnozowanego prenatalnie
jako zaburzonego w rozwoju. Obie dyscypliny pedagogiczne majg wplyw na
obszar teoretycznych analiz i praktycznych przedsigwzie¢, odnoszacych si¢ do
rozpowszechnionych w spoleczenstwie stereotypow postrzegania i traktowania
,»tego Innego” — osoby niepetnosprawne;j i dziecka prenatalnego!'.

2. Status ontologiczny i prawny dziecka nienarodzonego

Ze wzgledu na swoje wyjatkowe cechy, ktérymi czlowiek przewyzsza inne
istoty zyjace, szacunek dla wyjatkowej wartosci kazdej osoby ludzkiej nalezy do
powszechnie przyjetych standardow etycznych. Godno$¢ osobowa przyshuguje
kazdemu cztowiekowi na kazdym etapie jego rozwoju i nie jest zalezna od stanu
zdrowia, inteligencji, czy jakichkolwiek innych czynnikow.

Cechy charakterystyczne dla osob, a odrdzniajace je od nie-0sdb ujawniajg si¢
w czasie, dopiero na pewnym etapie rozwoju, moga tez zanikna¢ z racji choroby lub
nie ujawnic si¢ w ogole z powodu cigzkiego uposledzenia. Nie sprawia to jednak,
ze ludzie, ktorzy sa podmiotem strukturalnie stabym, zdanym na taske¢ innych
i catkowicie zaleznych od innych, nie sg osobami''. Nie moze to stanowi¢ podstawy
do zaliczenia ich do kategorii nie-0s6b i1 do traktowania z mniejszym szacunkiem
niz ten, ktory nalezy si¢ osobom. Godnos¢ przyshuguje czlowiekowi z samej racji
jego istnienia. Gdyby godnos$¢ byta czym$§ nadawanym czlowiekowi z zewnatrz,
to teoretycznie moglaby by¢ mu takze odebrana, jezeli na jakim$ etapie swojego
rozwoju przestanie spetnia¢ podstawowe kryteria.

° D. Kornas - Biela, Pedagogika, s. 366-367.

10 D. Kornas - Biela, Pedagogika, s. 368.

" M. Machinek, Czy wartos¢ poczetego zycia ludzkiego mozna mierzy¢ jego jakoscig, w: Poczqtek
ludzkiego zZycia - bioetyczne wyzwania i zagrozenia, red. W. Sienkiewicz — R. Grabowski, Bydgoszcz
2016, s. 25-26.
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Zgodnie z normg personalistyczng sformutowang przez Karola Wojtyle
nalezy przyjmowac, ze osoba jest warto$cig samg w sobie i nie mozna jej uzywacé
jako $rodka do celu, gdyz jest celem sama w sobie. Z tre§ci normy personalistycznej
wynika ponadto, Ze osoba sama dla siebie i sama w sobie jest zarbwno norma,
jak 1 wartoscig, nie potrzebuje wigc uznania i akceptacji ,,by by¢” — gdyz sama jest
gwarantem swojego bycia, uzasadnieniem swojej istoty. Analogiczna rzecz zachodzi
w aspekcie dobra — osoba jest kim§ dobrym z samego faktu zaistnienia, nie za$
z czyjegokolwiek orzeczenia'?.

Czlowiek zatem jest osoba, jego zycie od chwili zapoczatkowania jest
osobowym istnieniem, stad posiada on niezbywalng, bezwarunkowa wartos$¢
i godno$¢. Godnos¢ osoby nie wywodzi si¢ z jej zdolnosci, kompetencji czy
osiggnied, nie jest wynikiem uznania spotecznego lub decyzji wtadz panstwowych,
ale wynika immanentnie z faktu bycia osoba. Nieprawidlowy rozwoj, stabe zdrowie
iniepomy$lne rokowanie co do zdrowia lub zycia dziecka nienarodzonego nie ujmuja
nic z przyslugujacej mu wartosci ontycznej, ktora jest bezwarunkowa, bezcenna
i niepowtarzalna.

Ustawodawstwo polskie, pomimo iz nie precyzuje, jaki moment mozemy
uwazac za poczatek istnienia czlowieka, to jednak posrednio wyjasnia t¢ kwestie.
Komponentem czlowieczenstwa jest godnos¢ ludzka, o ktorej wspomina wstep
do Konstytucji Rzeczpospolitej z dnia 2 kwietnia 1997 roku, natomiast w art. 30
Konstytucja przypomina, iz ,,przyrodzona i niezbywalna godno$¢ cztowieka stanowi
zrodto wolnosci 1 praw cztowieka i obywatela”. Z kolei artykut 38 Konstytucji
kazdemu cztowiekowi zapewnia prawnag ochrone zycia, co niewatpliwie dotyczy
rowniez zycia ludzkiego w okresie prenatalnym'.

O podmiotowosci prawnej nasciturusa (majacego si¢ narodzi¢) mozemy
moéwi¢ miedzy innymi na podstawie:

— Art. 446'. (Kodeks Cywilny) — z chwila urodzenia dziecko moze zada¢
naprawienia szkod doznanych przed urodzeniem;

— Art. 927, §2. (Kodeks Cywilny) — dziecko poczete w chwili otwarcia spadku
moze by¢ spadkobierca, jesli urodzi si¢ zywe;

— Art. 75, §1. (Kodeks Rodzinno-Opiekunczy) — mozna uzna¢ ojcostwo przed
urodzeniem si¢ dziecka juz poczetego;

— Art. 142. (Kodeks Rodzinno-Opiekuficzy) — istnieje mozliwo$¢ zasadzenia
alimentow na rzecz dziecka poczetego a nienarodzonego;

12 R. Koztowski, Zycie czlowieka jest nienaruszalne. Argumenty Personalisty, ,,Sztuka Leczenia”,
1-2 (2015), 5. 52-53.

13 1. Korzinski, Podmiotowosé prawna dziecka nienarodzonego, ,,Rocznik Teologii Katolickiej”,
XV/1(2016), s. 17-18.
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— Art.182. (Kodeks Rodzinno-Opiekunczy) przypomina, ze dla dziecka poczgtego
a nienarodzonego mozna ustanowi¢ kuratora, jesli jest to konieczne; kuratela
ustaje z chwila urodzenia si¢ dziecka.

Warto podkresli¢, ze ustawodawstwo polskie chroni zycie ludzkie, a przer-
wanie cigzy zaré6wno za zgodg jak i bez zgody kobiety to przestepstwa zagrozone
w Polsce glownie kara pozbawienia wolnosci, z wyjatkiem okolicznosci
przewidzianych w ustawie o planowaniu rodziny, ochronie ptodu ludzkiego
i warunkach dopuszczalno$ci przerywania cigzy'*. Obecnie nalezg do nich dwie
sytuacje: gdy ciaza stanowi zagrozenie dla zycia lub zdrowia kobiety ciezarnej
oraz kiedy zachodzi uzasadnione podejrzenie, ze cigza powstala w wyniku czynu
zabronionego. 27 stycznia 2021 r., na podstawie wyroku Trybunatu Konstytucyjnego
z dnia 22.10.2020 r. utracil moc zapis, ktory dopuszczat aborcje na dzieciach,
u ktorych badania prenatalne miaty wskazywaé na duze prawdopodobienstwo
cigzkiego 1 nieodwracalnego upo$ledzenia ptodu albo nieuleczalng chorobg
zagrazajaca jego zyciu®.

3. Przezycia i potrzeby rodzicow w sytuacji terminalnej choroby
dziecka w prenatalnej fazie rozwoju

Literatura przedmiotu wiele miejsca poswieca charakterystyce osob
dotknietych okreslona niepetnosprawnoscia, jak rowniez funkcjonowaniu ich
rodzin. Znacznie mniej miejsca po§wiecone jest zagadnieniom zwigzanym z sytuacja
rodzin oczekujacych na narodziny dziecka chorego. Nalezy jednak zauwazy¢,
iz rodzice do$wiadczaja trudnos$ci jeszcze przed przyjSciem na $wiat swojego
niepetnosprawnego dziecka. W zwigzku z tym bardzo istotne jest dostrzezenie
problemow i potrzeb rodzicow pojawiajacych sie¢ w czasie prenatalnym w zwiazku
z niepomy$lng diagnozg.

Wrodzone wady rozwojowe wystepuja u 2-4% noworodkéw 1 sg one
zasadnicza przyczyna zgondéw niemowlat. Sa one zarazem najczestsza przyczyna
niepetosprawnoscifizycznejudzieciinierzadko wspotistnieja zniepelnosprawnoscia
intelektualng. Urodzenie dziecka z powazng wadg rozwojowa lub zespotem wad
czegsto dramatycznie zaburza funkcjonowanie rodziny, tym bardziej, ze osoby
z powaznymi wadami rozwojowymi wymagaja wieloletniej, wielokierunkowej

4 M. Chudzinska — A. Grzanka - Tykwinska, Status i ochrona dziecka poczetego w sSwietle

polskich regulacji prawnych, w: Poczqtek ludzkiego Zycia - bioetyczne wyzwania i zagrozenia,
red. W. Sienkiewicz — R. Grabowski, Bydgoszcz 2016, s. 159.

15 Ustawa z dnia 7 stycznia 1993 r., O planowaniu rodziny, ochronie ptodu ludzkiego i warunkach
dopuszczalnosci przerywania cigzy (Dz.U. 1993 nr 17 poz. 78).
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i kosztownej opieki medycznej, a wiele zespolow wad nalezy do tak zwanych
,rzadkich chordb”, ktore stanowia szczegodlny problem!®.

Otrzymanie wynikow testow prenatalnych, wskazujacych na duze problemy
zdrowotne zaburzaja wyobrazenia i marzenia rodzicow o szczgsliwym rodziciel-
stwie. Niepomyslne rozpoznanie, o ktorym rodzice mogag ustysze¢ podczas ruty-
nowego badania jak réwniez przy badaniu specjalistycznym, wprowadza zamet.
Rodzice sg przestraszeni i zagubieni. Konfrontacja z diagnoza choroby zagrazajace;j
$miercig dziecka daje objawy zalamania psychicznego i catkowitego wyczerpania
sit. Rodzice zmagaja si¢ z panikg i usilng potrzeba szukania ,,deski ratunku”,
nie dowierzaja i zaprzeczaja diagnozie, licza na cud w poczuciu totalnej bezradnosci,
zagubienia i osamotnienial’.

Uzyskanie definitywnej diagnozy wymaga zwykle czekania na kolejne
badania potwierdzajace uprzedni wynik, co oznacza rozciagnigcie w czasie hustawki
silnych uczu¢ — od nadziei po rozpacz, od wiary, ze wszystko dobrze si¢ utozy,
po lek przed osobistym dramatem i rodzinng porazka. Jeszcze dziecko si¢ nie naro-
dzito, a rodzice juz mogg przezywac zatobe, ktora ma charakter wielowymiarowy.
Jest to zatoba po stracie dziecka zdrowego, pelnosprawnego oraz stracie ,,normal-
nego” macierzynstwa i ojcostwa'®,

Niepomyslna informacja bardzo czgsto blokuje wiez z dzieckiem przed jego
urodzeniem, cho¢ na og6lng sytuacj¢ rodzicow wptywa wiele czynnikdéw. Ogromne
znaczenie maja relacje oraz wsparcie otrzymane ze strony najblizszego otoczenia —
przede wszystkim od wspotmatzonka, rodziny czy znajomych. Jednakze szczeg6lnie
istotny jest sposéb, w jaki dowiedzieli si¢ oni o chorobie swojego dziecka. Bardzo
duze znaczenie ma moment przekazania informacji o wynikach badan prenatalnych.
Jako$¢ komunikacji migdzy rodzicami a personelem medycznym wplywa znaczaco
na wi¢z rodzica z dzieckiem, a niektore badania ukazuja, iz wsparcie ze strony
personelu jest nawet istotnie wazniejsze w tym zakresie niz wsparcie ze strony
rodziny i przyjaciot. Sposob, w jaki diagnoza zostanie przekazana, ma ogromny
wplyw na pozniejszy proces adaptacji rodziny do nowej sytuacji. Dlatego rodzice
ci potrzebujg profesjonalnej pomocy, aby wi¢z z dzieckiem obcigzonym chorobg
wrodzong mogta si¢ prawidlowo rozwijac'’.

16 A. Latos - Bielefiska — A. Materna - Kiryluk, Wrodzone wady rozwojowe w Polsce w latach
2005-2006. Dane z Polskiego Rejestru Wrodzonych Wad Rozwojowych, Wydawnictwo Naukowe
Uniwersytetu Medycznego, http://www.rejestrwad.pl/wrodzone-wady-rozwojowe/wady-wrodzone-w-
polsce-i-na-swiecie [25.03.2021].

17 D. Kornas - Biela, Hospicjum perinatalne jako forma afirmacji zycia, w: Zycie i Smier¢. Wyzwania
dzialalnosci charytatywnej, red. J. Stali, Tarnow 2012, s. 205.

¥ D. Kornas - Biela, Niepomysina diagnoza prenatalna wyzwaniem dla rodzicow, personelu
medycznego oraz spoleczenstwa, w: Wyzwania i zagrozenia bioetyczne XXI wieku, red. W. Sienkiewicz
— R. Grabowski, Bydgoszcz 2018, s. 152-153.

¥ D. Kornas - Biela, Pedagogika, s. 32.
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Poinformowanie rodzicéw o niepomysinej diagnozie stanowi duze wyzwanie
dla lekarza, a sztuka przekazywania trudnych informacji o chorobie lub $mierci
dziecka wynika zarowno z wychowania jak i wyksztatcenia specjalisty. Rodzice
mogg spotka¢ si¢ z duza zyczliwoscig, profesjonalizmem i wspotczuciem jak
rowniez z niewygodnym milczeniem lekarza diagnosty, krotkim przekazem zalecen,
medyczna bezduszno$ciag a nawet naktanianiem do podjecia decyzji o przerwaniu
cigzy (mowa tutaj o doswiadczeniach rodzicow sprzed opublikowania wyroku
Trybunatu Konstytucyjnego w sprawie aborcji eugeniczne;j).

Dlatego tez nieocenionym wsparciem dla rodzicow jest dobrze, profesjonalnie
i kompetentnie przekazana diagnoza. W literaturze przedmiotu opisane sg potrzeby
rodzicow i1 sformutowane zalecenia dla personelu, jak powinna przebiegaé
komunikacja w tak bolesnych sytuacjach?. Rodzice cenia sobie i sg bardziej zdolni
do akceptacji diagnozy, jesli przekazana informacja byla jasna, szczera, obszerna,
rzeczowa. Informacja ta nie powinna ukrywac faktéw, ale jednoczesnie nie powinna
budzi¢ niepotrzebnego stresu rodzicow. Lekarz powinien mie¢ czas na rozmowe,
czas na odpowiadanie na pytania. Jego postawa powinna by¢ oparciem dla rodzicow
w tym trudnym dla nich momencie. Wazne jest, aby taka rozmowa, odbyla si¢
w miejscu spokojnym, oddzielonym od innych, przypadkowych osob. Zapewnia to
prywatnos¢ oraz swobodg reakcji rodzicow. Jesli to mozliwe, informacja o diagnozie
powinna trafi¢ do obojga rodzicow w tym samym czasie, by ci¢zar wiadomosci nie
spadl wylacznie na jedna osob¢ i tym samym, by mogli si¢ nawzajem wspierac.
Cenne dla rodzicow jest rowniez przekazanie kontaktow do instytucji, ktore moga
okaza¢ si¢ dla nich pomocne.

Rodzice maja wszelkie prawo nie radzi¢ sobie ze stresem czy Igkiem, dlatego
specjalista powinien wykaza¢ si¢ ogromnym szacunkiem i tolerancja wobec ich
zachowan 1 reakcji, ktore moga mie¢ miejsce podczas rozmowy. Rodzice przede
wszystkim liczg na uwzglednienie ich wtasnych, indywidualnie zréznicowanych
potrzeb i docenienie prawa do zalu po stracie zdrowego dziecka. Znaczenie
sposobu przekazania ,pierwszej informacji” jest ogromne. Istnieje zwiazek
miedzy charakterystycznymi cechami pierwszej informacji a réznymi wymiarami
funkcjonowania rodzicow w przysztosci, np. obraz siebie, poczucie wtasnej wartosci,
postawy wobec siebie, innych, wspotmalzonka i dzieci, plany prokreacyjne, adaptacja
do sytuacji $mierci dziecka, stosunek do dziecka chorego czy tez zaangazowanie
si¢ w terapie. Dlatego tez prawdziwym wyzwaniem dla rodzicéw bedzie stanowito
poradzenie sobie z brakiem wsparcia ze strony personelu medycznego.

2 D. Kornas - Biela, Potrzeby rodzicow po Smierci dziecka w okresie okoloporodowym,

w: Z zagadnien psychologii prokreacyjnej, red. E. Bielawska-Batorowicz — D. Kornas-Biela, Lublin
1992, s. 61-75.
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Czas rozwoju prenatalnego dziecka obarczonego wada to czas ogromnej
niepewnosci, stawiania sobie wielu pytan i podejmowania wielu trudnych decyz;i.
Rodzice zastanawiajg sie, czy ich dziecko umrze przed lub po porodzie. Czy bedzie
zyto kilka minut, miesiac, rok. Zastanawiajg si¢, jak bedzie wygladalo oraz jak
bedzie funkcjonowato ze swojg niepetnosprawnoscia, czy bedzie cierpiato.

W  perspektywie personalistycznej czlowiek rozpoznawany jest jako
indywiduum, element gatunku ludzkiego i istniejagcego Swiata, bedacy jednoczesnie
od poczecia osobg. Cztowiek jest niepowtarzalng jednos$cia i pojedynczym pod-
miotem, ktorego nigdy nie bylo i nigdy nie bedzie poza nim. Rodzice maja wyczucie
tego, iz kazdy jest niepowtarzalng warto$cia, stad, gdy traca dziecko w wyniku
poronienia, aborcji, $mierci wewnatrzmacicznej lub po urodzeniu — przezywaja
zatobe, gdyz ,.tej osoby” nie zastapig inne dzieci, ktore zyja lub moga si¢ jeszcze
narodzi¢?'. Dlatego tez informacja o wadzie letalnej dziecka dla rodzicow jest tak
trudna.

4. Perinatalna opieka hospicyjna jako nowa forma
wspierania rodzicéw oczekujacych narodzin
nieuleczalnie chorego dziecka

Przechodzac do tematu hospicjow perinatalnych warto zwr6ci¢ uwage na
wspotprace pedagogiki prenatalnej z medycyng, a zwlaszcza dzialem medycyny,
jakim jest perinatologia. Dzial ten skupiony jest na ochronie zdrowia matki, ptodu
i noworodka. Optymalizacja opieki zdrowotnej nad matkg ci¢zarng i jej dzieckiem
wyznaczona jako cel medycyny perinatalnej, wymaga wspolpracy z pedagogika
prenatalng, gdyz konieczne jest rozpoznanie nie tylko biologicznych, ale tez
psychologicznych (emocjonalnych, spotecznych, duchowych) potrzeb dziecka i jego
matki, aby zaspokoi¢ je we wlasciwy sposdb. Tworzenie warunkéw do realizacji
potrzeb, motywowanie i ksztaltowanie umiejg¢tnosci otoczenia spotecznego dziecka
i jego rodzicéw w tym zakresie — to pole pedagogiki prenatalnej?.

Opieka paliatywna nad dzie¢mi i mtodzieza ze schorzeniami ograniczajacymi
zycie jest aktywnym i calosciowym podejSciem obejmujacym elementy fizyczne,
emocjonalne, spoteczne i duchowe. Skupia si¢ na poprawie jakosci zycia dziecka
i wspieraniu rodziny. Obejmuje leczenie dotkliwych objawow, niesienie ulgi
i wytchnienia rodzinie oraz opiek¢ w czasie umierania i w okresie zaloby. Zasady
opieki paliatywnej sa nast¢pujace: 1) stuzenie najlepszym interesom dziecka,

2l D. Kornas - Biela, Pedagogika, s. 218-219.
22 D. Kornas - Biela, Pedagogika, s. 420-421.
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2) szacunek dla zycia, godnosci i autonomii dziecka, 3) akceptacja nieuniknione;j
$mierci jako naturalnego zakonczenia nieuleczalnej choroby, 4) niestosowanie
uporczywej terapii w celu przedluzania zycia, 5) ochrona przed dziataniami
jatrogennymi, 6) niestosowanie eutanazji w celu skrocenia zycia®.

Teraz nalezy wyjasni¢, czym jest opieka hospicyjna w perinatologii.
Jak wskazano w ,,Standardach Polskiego Towarzystwa Pediatrycznego”, ,,perinatalna
opieka paliatywna polega na zapewnieniu wszechstronnego wsparcia rodzicom
ptodéw i noworodkow z wadami letalnym (...) oraz opieki noworodkom z tymi
wadami, nastawionej na zapewnienie komfortu i ochrong przed uporczywa terapia.
Obejmuje leczenie objawowe u dziecka oraz wsparcie psychologiczne, socjalne
i duchowe, a takze wsparcie w zatobie dla rodzicow. Opieka nad dzieckiem moze by¢
prowadzona na oddziale neonatologii lub w domu przez rodzicéw i hospicjum, jezeli
dziecko przezyje porod i zostanie wypisane ze szpitala™*. Zapoznajac si¢ z literaturg
przedmiotu dotyczaca omawianego problemu, dostrzec mozna, iz wyksztalcit sie
szczegolny model hospicyjnego wsparcia o charakterze prenatalnym. Na terenie
naszego kraju pierwsze standardy pediatrycznej opieki paliatywnej opracowane
zostaly w 1999 r. To we wspomnianym okresie pierwsze dziatania majace na celu
promocje¢ idei hospicjum perinatalnego podejmowali prof. Joanna Szymkiewicz-
Dangel oraz prof. Tomasz Dangel z Warszawskiego Hospicjum dla Dzieci.

A zatem dziatalno$¢ hospicjéw perinatalnych jest stosunkowo nowa,
lecz preznie rozwijajaca si¢ forma pomocy kierowang do rodzin, ktore zostaty
poinformowane o powaznej wadzie poczgtego dziecka. Wsparcie to jest oferowane
od momentu podejrzenia lub rozpoznania choroby i obejmuje ono wyjasnienie
specyfiki choroby dziecka, rokowania oraz mozliwe scenariusze postepowania,
konsultacje ze specjalistami (np. ginekologiem, neonatologiem, pediatrag, potozna,
pielegniarka), jak rowniez pomoc psychologiczng, ktorg otaczana jest cata rodzina ze
szczegblnym uwzglednieniem rodzenstwa majacego si¢ narodzi¢ dziecka. Hospicja
zapewniajg rowniez pomoc socjalng i duchowa oraz mozliwos¢ kontaktu z innymi
rodzicami dziecka, u ktérego stwierdzono wade letalna.

Pacjentka wspolnie z przedstawicielami hospicjum moze ustali¢ miejsce
porodu. W szpitalu tym odbywa si¢ konsylium, na ktorym omawiane sg wszelkie
mozliwosci dotyczace porodu (oczywiscie jesli szpital jest otwarty na takg forme
wspoOlpracy z hospicjum perinatalnym, obecnie jest to dobrowolne i nieuregulowane
zadnymi procedurami). Podczas porodu pacjentka otrzymuje odpowiednia opieke
medyczna, nie jest umieszczana na sali z kobietami z fizjologicznymi cigzami

2 T. Dangel —J. Szymkiewicz - Dangel, Opieka paliatywna w perinatologii, w: Aborcja. Przyczyny,
nastepstwa, terapia, red. B. Chazan, W. Simon, Wroctaw 2009, s. 277.

24 Polskie Towarzystwo Pediatryczne Sekcja Pediatrycznej Medycyny Paliatywnej, Standardy
postegpowania i procedury medyczne z zakresu pediatrycznej domowej opieki paliatywnej w hospicjach
domowych dla dzieci, Warszawa 2015, http://archiwalna.oipip-poznan.pl/akt1892.pdf [25.03.2021].
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(jesli jest w szpitalu takie miejsce). Podczas porodu kobiecie moze towarzyszy¢
rodzina jak rowniez fotograf oraz ksigdz w celu udzielenia chrztu §wigtego nowo
narodzonemu dziecku.

W sytuacji, gdy dziecko obarczone wadami nie dozyje do porodu, umrze
w trakcie lub niedtugo po nim, hospicja perinatalne organizuja pomoc w przej$ciu
przez okres zatoby. Jesli dziecko przezyje pordd, hospicja zapewniaja ciaglosc
opieki w hospicjum dla dzieci, w ktorym zapewniana jest opieka specjalistow.
Gdy sytuacja zdrowotna dziecka jest stabilna, rodzice mogg wroci¢ z dzieckiem
do domu, pozostajac w kontakcie z hospicjum.

Przy niektorych hospicjach perinatalnych funkcjonuja Szkoty Rodzenia
(nazywane rowniez Szkotami Rodzicielstwa) dedykowane rodzicom oczekujacym
narodzin cigzko chorego dziecka. Inicjatywa ta jest jeszcze malo znana. Szkota
prowadzona jest tak, by rodzice dzieci z réznymi wadami otrzymali wiedzg¢
dostosowang do ich indywidualnej sytuacji. Czgs¢ zaje¢ odbywa si¢ dla catej grupy
razem, a niektore sg dzielone ze wzgledu na inne potrzeby rodzicow dzieci z wada
nieuleczalng 1 rodzicow dzieci majacych szanse na leczenie. Rodzice spotykajg si¢
z ekspertami w dziedzinie neonatologii, potoznictwa, pediatrii, fizjoterapii, die-
tetyki 1 psychologii. Wyktady i ¢wiczenia majg pomodc rodzicom w mozliwie
zdrowym przezyciu cigzy i1 przygotowaniu si¢ do porodu oraz opieki nad dzieckiem.

Podsumowanie

W zaleznos$ci od stanu zdrowia dziecka rodzice potrzebujg wsparcia w za-
kresie przygotowania do narodzin, podjecia funkcji opieki i wychowania lub
przygotowania do $mierci dziecka, ktora w zaleznosci od diagnozy moze by¢ przewi-
dywana na czas jeszcze przed narodzeniem, czas porodu lub niedtugo po porodzie.

Trudno jest przygotowac si¢ do narodzin dziecka niepelnosprawnego oraz do
»harodzin dla §mierci” w przypadku dziecka z wada letalna. Jest to jednak mozliwe
przy wspolpracy rodzicow, ich bliskich i cztonkéw zespotu hospicyjnego. Wazne
jest ,,mowienie jednym jezykiem” przez profesjonalistow i odwotywanie si¢ do tych
samych warto$ci, budowanie poczucia bezpieczenstwa i zaufania, spokoju i po-
wagi sytuacji, uszanowania potrzeb i pragnien rodzicow oraz ich sposobow
zmierzania si¢ z bdlem. Dziatania opiekuncze kierowane do rodzicéw w hospicjach
perinatalnych, edukacja w kwestii choroby i wady dziecka jak rowniez wychowanie
w perspektywie $§mierci, zmienia i ksztaltuje postawy rodzicow.

Dziatalno$¢ hospicjow opierasi¢ nafilozofii afirmacji zycia, dziatania, wsparcia
i nadziei. Opieka perinatalna prowadzona przez hospicja jest bardzo efektywna
i bardzo dobrze oceniana przez rodzicow, gdyz daje im mozliwo$¢ przezycia wielu
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z niczym nieporéwnywalnych do$wiadczen rodzicielskich i posiadania wspom-
nien, ktore chociaz bolesne, sg konkretne i stanowig wazna czg¢$¢ rodzinnej historii.

Mozna przyjac, ze opieka perinatalna wpisuje si¢ roOwniez w nowy obszar
badan pedagogicznych, okreslanych m.in. jako ,,pedagogia umierania”?, zwigzanych
z $wiadomym przygotowaniem do perspektywy kresu zycia wlasnego i innych osob,
wychowaniem do godnego odchodzenia i towarzyszenia w tym innym osobom.
Swiadomo$é skoficzonosci ludzkiej egzystencji motywuje do jak najpehiejszego
przezywania kazdego dnia i odkrywania warto$ci zycia we wspdlnocie z drugim
cztowiekiem. Nabiera to szczegdlnego wymiaru w sytuacji otrzymania informacji
o nieuleczalnej chorobie swojego nienarodzonego dziecka.
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Streszczenie: W artykule opisano zagadnienie kultury w ujeciu Josepha
Ratzingera. Temat ten jak dotad nie byt poruszany w szerszym kontekscie,
chociaz dorobek naukowy teologa posiada bogate opracowanie (zwtaszcza
z perspektywy teologiczno-filozoficznej. Glownym celem artykutu jest
wprowadzenie do teorii kultury Benedykta XVI. Przedstawiono trzy
najwazniejsze zagadnienia bedace rdzeniem jego pogladow. Sa nimi:
czlowiek, wspdlnota oraz relacja miedzy wiarg a rozumem. Dodatkowo
w tekscie zaprezentowano krotkie przedstawienie zrodta kryzysu kultury, czyli
kulturowego relatywizmu, ktory réwniez silnie oddziatuje na wspomniane
trzy kwestie. Artykul bazuje na analizie najwazniejszych dziet Ratzingera
z perspektywy kulturoznawczej: ,,Wiara, prawda, tolerancja — chrzescijanstwo
a religie $wiata”, ,,Wprowadzenie w chrzescijanstwo” i ,,Europa Benedykta
w kryzysie kultur”.

Stowa kluczowe: kultura, Ratzinger, Benedykt X VI, cztowiek

The Theory of Culture as Seen by Joseph Ratzinger
- Benedict XVI — An Outline of the Problem

Abstract: This article describes culture as understood by Joseph Ratzinger
(Benedict XVI). Although the work of this theologian has been discussed
extensively, especially from the theological and philosophical perspective,
the topic of culture has not so far been considered in a wider context.
The main purpose of this article is to introduce Ratzinger’s theory of culture.
It presents the three most important subjects which form the core of this theory:
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man, community and the relationship between faith and reason. Additionally,
the article presents a short account of the source of the crisis of culture called
by Ratzinger cultural relativism, which also has a strong impact on the three
mentioned issues. This article is an analysis of Ratzinger’s most important
works from a cultural studies perspective: Truth and Tolerance — Christian
Belief and World Religions, Introduction to Christianity and Europe in the
Crisis of Cultures.

Keywords: culture, Ratzinger, Benedykt XVI, human

Wprowadzenie

Zagadnienie kultury w rozumieniu Josepha Ratzingera jak dotad pojawiato
si¢ jedynie epizodycznie, przy okazji analizy innych zagadnien — zwigzanych przede
wszystkim z teologia — i z takiej perspektywy bylo rowniez prezentowane, nigdy
nie zostalo za$ opisane jako samodzielny temat, stanowiacy glowny punkt artykutu
czy wigkszej publikacji. Gléwnym celem niniejszego tekstu jest prezentacja postaci
Josepha Ratzingera — Benedykta X VI z perspektywy kulturoznawczej oraz ukazanie
jego rozumienia kultury, nalezacych do niej elementow oraz rodzaju funkcji, jakie
powinny pehi¢ jej poszczegolne aspekty. W ramach rekonstrukcji teorii kultury
analizie zostang poddane jej aspekty: cztowiek, wspdlnota, relacja wiarg a migdzy
rozumem, ktore wplywaja na rozumienie §wiata, a takze zagrozenia dla rozwoju
kultury, czyli kulturowy relatywizm. Warto w tym miejscu zaznaczy¢, ze artykut ten
jest jedynie zarysem szerokiej problematyki zwigzanej z rozumieniem kultury przez
Benedykta X VI i stanowi jedynie pewien skrot jego pojmowania tego zagadnienia.

1. Podstawowe rozumienie kultury

Na poczatku nalezy przytoczy¢ definicje kultury, ktéra pojawia si¢ w ksigzce
,»Wiara, prawda, tolerancja - chrze$cijanstwo a religie §wiata”: ,, Kultura jest wyrosta
w procesie historycznego rozwoju wspolnotowa forma wyrazu wynikow poznania
i wartosci, ktore ksztattuja zycie okreslonej wspolnoty”!. Kultura to nie teoretyczny
twor, ale dziatanie praktyczne, ktore powstaje w wyniku wspdtpracy miedzyludzkie;.
Wspomniane warto$ci to przede wszystkim wymiar moralny kultury. Wspdlnota
tworzaca dang kulture ustala, co jest dobre, a co zte, odpowiada na pytania o cel
i sens ludzkiego zycia, a takze odnosi si¢ do aksjomatow prawdy i pigkna.

! J. Ratzinger, Wiara, prawda, tolerancja— Chrzescijanstwo a religie Swiata, przet. R. Zajaczkowski,
Kielce 2005, s. 50.
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Przez dziatanie w obszarze kultury cztowiek przystosowuje si¢ do $wiata,
odkrywa go, ma roéwniez mozliwo$¢ poznania samego siebie. To wszystko moze si¢
urzeczywistni¢ w odniesieniu zaréwno do innych cztonkow wspdlnoty, jak i Boga.
Kultura bowiem ,,zawsze wiaze si¢ z podmiotem wspolnotowym, ktory wchiania
do$wiadczenia innych i ksztattuje je na swoj sposob™.

2. Cztowiek tworca kultury

Kultura to forma wyrazu cztowieka wobec otaczajacego go §wiata. Przenika
ona kazdy aspekt zycia i w wielu kwestiach nie sposdb odréznic tego, co jest czescia
ludzkiej natury, a co zostato narzucone przez kulture. Mozna stwierdzi¢, ze jest
ona $rodowiskiem naturalnym dla calej ludzkosci i niemozliwe jest zycie poza nig.
Te¢ zdolnos¢ do tworzenia kultury Benedykt XVI widzi jako dar od Boga, dzigki
ktoremu cztowiek moze Go na nowo odkrywac, poznawac i kontaktowac si¢ z Nim.
Dlatego swiadomo$¢ ludzi bycia stworzonym przez Absolut staje si¢ czescia kazdej
kultury (element ten moze by¢ widoczny, cho¢ nie musi)’. Dodatkowo ,,czlowiek,
przy catej roznorodnosci swej historii i form wspolnotowych, jest jedyny, jest jedng
i tg sama istotg. Ta jedna istota — czlowiek — jest w glebi swego bytu dotknigta przez
samg prawde™. To wszystko sprawia, ze przy catej ogromnej roznorodno$ci kultur
spotkanie mi¢dzy nimi jest mozliwe, a sam czlowiek staje si¢ zdolny do dialogu.

Warto w tym miejscu wspomnie¢ o interesujagcym spojrzeniu Ratzingera na
ewolucje. Dla teologa oprocz ewolucji biologicznej istnieje ewolucja ducha, a raczej
cztowieczenstwa: ,,Wiara widzi w Jezusie cztowieka, w ktorym, wyrazajac si¢
jezykiem biologicznym, dokonat si¢ dalszy skok ewolucji; widzi w nim czlowieka,
ktory wytamat sie z ograniczonego sposobu ludzkiego zycia, z jego zamkniecia jakby
w monadzie (...), w ktérym personalizacja i socjalizacja juz si¢ nie wykluczaja,
lecz potwierdzaja™. W tym przypadku wzorem jest oczywiscie Jezus Chrystus,
przekraczajacy naturalne predyspozycje egoizmu. Pokazuje model, ktory jest
rozumny, ale i wykracza poza logik¢ dziatania cztowieka. Chodzi tu o mitosierdzie,
pozwalajace dostrzec obok ludzka istotg i poswigci¢ si¢ dla niej. ,,Chrystus jako
cztowiek przyszlosci nie jest cztowiekiem dla siebie samego, tylko jest naprawde
cztowiekiem dla drugich (...) jest catkowicie otwarty. Cztowiek zyjacy sam dla
siebie (...) jest cztowiekiem przesztosci (...) przysztos¢ cztowieka polega na «byciu
dla»”. Wihasnie w tym urzeczywistnia si¢ ,,ewolucja”, ktora bez watpienia moze
silnie oddziatywac na cate spoteczenstwo (a przez to na kulturg).

2 Tamze, s. 51.

3 Tamze, s. 53.

* Tamze.

5 Tenze, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, przet. Z. Wtodkowa, Krakow 2006, s. 249.
¢ Tamze, s. 250.
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Ratzinger wywodzi stad réwniez dialogiczno$¢ osoby, tlumaczac ja
W nastepujacy sposob: ,,Kiedy mowi si¢ o cztowieku, ze jest obrazem Boga, oznacza
to, ze jest istota nakierowang na relacje (...) bedaca podstawa jego istnienia’™.
Stadotwartos¢ nakomunikacjeidialogsa wpisanewnaturgcztowieka,co—jak wiadomo
— stanowi istotny czynnik w kulturze oraz przy spotkaniu migdzykulturowym.
Otwarcie na drugiego przelamuje tez ,,naturalng” nieche¢¢ 1 widzenie w nim jedynie
istoty konkurencyjnej. Obecnie rywalizacja jest do$¢ popularna, co nie sprzyja
ludzkiemu rozwojowi. ,,Bycie dla” prowadzi do umocnienia podmiotowosci
cztowieka, co oddziatuje na dostrzezenie jego godnosSci i przeciwstawianie si¢
»filozofii wyzysku” zwtaszcza krajow rozwijajacych sie. Mimo ze Ratzinger krytykuje
oswieceniowe gloryfikowanie rozumu, to podkres$la, ze oswiecenie i chrzescijanstwo
wypracowatly silny nacisk na godno$¢ istoty ludzkiej®. Jest to niewatpliwie wazna
cecha, ktora laczy te dwa systemy i moze poméc im si¢ lepiej porozumiec.
Wraz z Guardinim Benedykt X VI podkresla juz wielokrotnie wspomniang godnos$¢
osoby, ktora jest w niej juz od poczecia. Spojrzenie na druga osob¢ powinno by¢
podstawa pozwalajaca cztowiekowi na bycie sobg. Jednak do tego niezbedna
jest wiara, poniewaz ,.etyczne uznanie sakralno$ci zycia (...) potrzebuje wiary
w stworzenie jako swego horyzontu™.

Dodatkowo autor ,,Wprowadzenia w chrzescijanstwo” wierzy, ze kazdy
cztowiek — poniewaz zostat stworzony przez Boga — ma mozliwos$¢ poznania prawdy,
a kultura, w jakiej si¢ znajduje, moze jedynie to zadanie utatwia¢ badz utrudniac.
Sprawnos$¢ ta pozwala na ,,przelamanie zawe¢zenia mojego umystu, gotowos¢ do
glebszego poznania™, czyli przyjecia prawdy, ktéra w rozumieniu Ratzingera
polega na dostrzezeniu tego, ze Boski rozum (Logos) jest podstawa wszelkiego
stworzenia. Dlatego wedtug teologa nurty o$wieceniowe relatywizujace pojecie
prawdy i sprowadzajace je do czego$, co nie posiada zadnej pewnosci, a jedynie
zalezy od przekonania kazdego czlowieka, stato si¢ ogromnym zagrozeniem dla
zachodniej kultury. Warto w tym miejscu przytoczy¢ wypowiedz Ratzingera na
temat prawdy i cztowieka. ,,W §wiecie prawda i btad, prawda i ktamstwo sg wcigz na
nowo niemal nierozlacznie ze soba pomieszane. W catej swej wielkosSci i czystosci
prawda jako taka nie wystepuje. Swiat jest «prawdziwy», o ile odzwierciedla Boga,
stwérczy zamyst i odwieczny rozum, z ktérego pochodzi. I staje si¢ tym bardziej
prawdziwy, im bardziej si¢ zbliza do Boga. Czlowiek staje si¢ prawdziwy, staje si¢
sobg wtedy, gdy jest na miar¢ Boga. Wtedy dochodzi do swej prawdziwej istoty™!!.

7 Tenze, Granice dialogu, przet. J. Lazaréw, Krakow 2000, s.79.

8 Tenze, Europa Benedykta w kryzysie kultur, przet. W. Dzieza, Czgstochowa 2005, s. 66.

° Tamze, s. 91.

10 Tenze, Granice..., s.126.

" Benedykt XVI, Uwolni¢ wolnos¢. Wiara i polityka w trzecim tysigcleciu, teksty wybrane, t. V,
Lublin 2018, s. 52.
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Z kultury wyptywa rowniez troska o stworzenie. Stowa z Ksiegi Rodzaju:
,,Czyncie sobie ziemi¢ poddang”!'?, nie oznaczaja, iz czlowiek ma wzigé w posiadanie
ziemie i wydrze¢ z niej wszystko to, co da si¢ uzy¢. Przeciwnie — Ratzinger podkresla,
ze powinny by¢ one rozumiane jako troska o to, co zostato stworzone, okazywana
w ten sam sposob, w jaki Bog troszczy sie o ludzi®. Dalej zaznacza, ze $wiat jest
darem Bozym i nawet przez tylko ten fakt planeta i wszystkie stworzenia powinny
by¢ wzigte w opieke!®. Warto wspomniec¢, ze papiez Benedykt XVI, podobnie jak
Franciszek, szczegdlnie przejawiat troske o ekologie jako wazny element religii
(kultury) chrzescijanskiej, ktory z niej bezposrednio wyptywa.

3. Wspolnota i kultura

»Kultura jest (...) wspolnotowa forma wyrazu wynikéw poznania i wartosci,
ktore ksztaltuja zycie okreslonej wspolnoty”'®. Juz w samej definicji nacisk
potozony jest na wspolnote. To ona ksztattuje kazdego czlowieka oraz kulture.
Zatem wspoélnota ma ogromne zadanie do wypelnienia — zarowno wzgledem siebie,
jakikazdego cztowieka z osobna. Jednym z wazniejszych przejawow wspdlnotowego
zycia jest organizacja panstwowa. Z tego wzgledu Benedykt X VI zastanawia sig,
czy spoleczenstwa zyjace zwlaszcza w krajach zachodnich, gdzie dominujacym
ustrojem jest demokracja, powinny wigkszoscia swoich gtosow decydowac o kazdym
prawie proponowanym przez reprezentujacy je rzad. Jego zdaniem taka wspoélnota,
w ktorej zrodto prawa stanowi glos wiekszosci, jest krzywdzace dla mniejszosci
i pojedynczych os6b'’. Wigkszo$¢ nie moze by¢ sumieniem panstwa, jak zaznacza,
poniewaz to, o czym stanowi, nie zawsze jest dobrem. Jako przyktad przywotuje
tu nazistowskie Niemcy'”.

12 Biblia Tysigclecia, (Rdz 1,28), http://biblia.deon.pl/rozdzial.php?id=1&slowa=poddan%B1
[2.08.2020].

13 Benedykt X VI, Na poczgtku Bog stworzyt... Cztery kazania o stworzeniu i upadku. Konsekwencje
wiary w stworzenie, przet. J. Merecki, Krakow 2006, s. 41.

14 Tamze, s. 69.

15 J. Ratzinger, Wiara, prawda..., s. 50.

16 Benedykt XVI, Uwolni¢ wolnosé...,s. 118-119.

7"'W tym miejscu warto wspomnie¢ o wolnos$ci, ktora zwigzana jest z zyciem wspolnotowym.
Ratzinger podkresla, ze wolno$¢ — zwlaszcza dla kultury europejskiej — nabrata szczegodlnego
znaczenia w okresie o§wiecenia, poniewaz byla rozumiana jako uwolnienie si¢ od wpltywow religii,
tradycji i natury. Cztowiek stat si¢ wtedy panem wlasnego losu 1 historii. W dominujacej roli widziano
rozum, w nim tez swoje zrodto miata mie¢ wolnos$¢, ktoérej w o$wieceniu nie utozsamiano z samowolg.
Mimo takich zatozen problem stanowilo spoteczenstwo, wciaz zniewolone tradycja i religig. Dlatego
utozsamienie rozumu i wolnosci powinno by¢ reprezentowane w osobie monarchy, gdyz spoteczenstwo
owczesnie nie byto na to gotowe. Idea o$wieceniowej wolnosci pojawita si¢ rowniez w systemie
demokratycznym, gdzie wolno$¢ obywateli wyraza si¢ m.in. w moznosci decydowania o zasadniczych
prawach w kraju, w ktorym zyja, poprzez glosowanie. Benedykt X VI stawia pytanie, czy rozumna
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Kolejnym problemem jest to, ze spoleczenstwo, ktore nie jest tworzone
w oparciu o historig, tradycje i religie, realizuje cele krotkoterminowe, wydajace
si¢ dobre jedynie w danym momencie. Zaréwno demokracja, jak i prawo musza
opiera¢ si¢ na prawdzie oraz na prawach kazdego czlowieka. Gwarantuje
to odpowiedni kierunek rozwoju wspolnoty, a tym samym panstwa, w ktorym zyje.
Panstwo powinno respektowac przede wszystkim niepodwazalne prawa naturalne
cztowieka, jak: prawo do zycia, godno$¢ i wolnos¢ — sa one ustanowione przez
Boga (poprzez stworzenie cztowieka) i dlatego powinny by¢ nietykalne. Dodatkowo
panstwo ,,winno by¢ szanowane w swojej §wieckosci; jest ono potrzebne z uwagi
na natur¢ cztowieka jako animal sociale et politicum”. Papiez nie zgadza si¢ na
Scista wspdlprace i zalezno$¢ religii i panstwa. Takie dziatanie szkodzi dwém
stronom: obywatele skazani s na dominacj¢ konkretnej religii, a religia staje si¢
upolityczniona, co wypacza jej charakter. Teolog ma tu na mys$li gtdéwnie wiarg
chrzescijanska.

Zadaniem panstwa jest rowniez troska o utrzymanie pokoju — zaréwno
wewngtrznego, jak i zewnetrznego. Mozna to zrealizowac tylko wtedy, gdy posza-
nowane sg powyzsze prawa jednostki i wspolnoty. Mimo tego, ze panstwo jest
niezbednym elementem funkcjonowania spoleczenstwa w $wiecie zachodnim,
teolog stwierdza, ze: ,,panstwo nie stanowi caloéci ludzkiej egzystencji i nie
obejmuje catosci ludzkiej nadziei”'®. Oznacza to, ze nie moze rosci¢ sobie prawa do
kreowania i narzucania ludziom ich mozliwosci i oczekiwan, stwarza¢ utudy utopii
przez wprowadzanie okreslonych praw czy podporzadkowanie zycia ludzi jedynie
pod katem niepohamowanej produkcji. Takie przeswiadczenie o totalnosci rujnuje
wspolnote. Z kolei polityka to przede wszystkim sfera dziatania rozumu moralnego,
stad powinna by¢ poddawana czestej weryfikacji, ,,chroniona przed zaciemnieniem,
ktore obniza zdolno$¢ rozumowego osagdu™".

Ratzinger, mowiac o prawie, podkresla, ze jego korzenie (w wigkszo$ci
kultur) wywodza si¢ zazwyczaj z religii, gdyz ta odnosita do czegos ponadludzkiego,
a dzigki temu takie prawo mogto by¢ tatwiej egzekwowane. W przeciwienstwie do
innych wyznan wiara chrzescijanska nie utozsamia objawienia jako zrodta prawa.
Teolog wywodzi prawo z natury oraz z mozliwosci rozumu. Ojcowie KosSciota —

wigkszo§¢ ma prawo bezwzglednie decydowaé o kazdym aspekcie prawa. Ta watpliwo$¢ powinna
by¢ rozwigzana przez prawa czlowieka, dlatego demokracja i wolno$¢ obywateli nie moga bez nich
funkcjonowad. Jesli tak nie jest, wigkszo$¢ moze nada¢ range prawa temu, co zniszczy druga istote
ludzka. Obecna sytuacj¢ Ratzinger nazywa monopolem mniejszosci, ktora przesuwa granicg tylko
w jednym kierunku, natomiast jakkolwiek krytyka pod adresem mniejszosci jest brana za atak i przejaw
braku tolerancji. Wolno$¢ nie moze by¢ nieokreslona. Teolog méwi o pozytywnej definicji wolnosci,
wyrazajacej prawo do samorealizacji na podstawie tego, jaka istotg jest cztowiek, i wymagajacej
bezwzglednego szacunku.

18 Benedykt XVI, Uwolni¢ wolnosé..., s. 79.

1 J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, przet. S. Czerwik, Kielce 2005, s. 56.
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jak $w. Augustyn — czy historyk Tertulian dokonali symbiozy prawa rzymskiego
ze stoicyzmem (prawo naturalne)®. Jednak te teoretyczne zalozenia zyskaty
dodatkowo potwierdzenie w chrzescijanstwie. W centrum prawa zawsze powinien
sta¢ cztowiek, a jego godno$¢ musi stanowi¢ fundament prawodawstwa. Benedykt
XVI podkresla, ze cztowiek zostalt stworzony przez Boga jako wolny byt,
,»W ktorym tkwia etyczne oraz prawne roszczenia do wyzwolenia, jak i uznania
miary jego egzystencji’?!.

Warto réwniez wspomnie¢ o wplywie grupy na poszczegolnego cztowieka
oraz jego powolaniu do dzielenia Zycia wraz z innymi. Wspdlnotowy charakter
podkresla fakt, ze cztowiek swoje istnienie zawsze zawdzigcza drugiej istocie, jej
wplywom i wychowaniu, dlatego jego uksztattowanie jest zalezne od wychowawcy?.
Ludzie winni troszczy¢ si¢ o siebie wzajemnie — postugujac si¢ okre$leniem
Emmanuela Levinasa: kazdy powinien dostrzec twarz drugiej osoby*. Podobnie
uymuje to Benedykt XVI: , Twarz drugiego cztowiecka odwotuje si¢ do mojej
wolnosci, abym go przyjal i zatroszczyt si¢ o niego, abym potwierdzit warto$¢ w nim
samym, a nie na miar¢ mojej korzysci?*. Ratzinger stwierdza za Romano Guardinim,
ze cztowiek jest nietykalny: bycie osobg stanowi fakt natury egzystencjonalnej,
osobowos$¢ otrzymuje od poczatku, a to z kolei nadaje mu godnos¢®.

Kolejng trescig determinujaca godnos¢ jest stworzenie cztowieka na obraz
i podobienstwo Boze. Druga osoba ma wigc stanowi¢ odniesienie i nie mozna w niej
widzie¢ zagrozenia®®. Dlatego gtéwnym filarem etyki powinna by¢ ,,nietykalna
godnos¢ cztowieka? . Istota ludzka jest celem samym w sobie i zadne dobra nie moga
usprawiedliwiac, ze cztowiek bedzie ,,eksperymentalnym materiatem dla wyzszych
celow”?. Ratzinger ktadzie duzy nacisk na etyke w technologii oraz w medycynie,
ktore jego zdaniem moga zagraza¢ godnosci ludzkiej, np. przez wykorzystywanie
ludzkich zarodkéw do badan medycznych.

20 Benedykt XVI, Uwolni¢ wolnosé..., s. 134-136.

2 E. Kozerska, Integrujgca rola religii w ksztattowaniu kultury prawnej w wjeciu Josepha
Ratzingera (Benedykta XVI), ,,Studia Oecumenica”, 2015 nr 15, s. 358.

22 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo..., s. 256

2 E. Levinas, Etyka i Nieskoriczony. Rozmowy z Philippem Nemo, przet. B. Opolska-Kokoszka,
Krakow 1982, s. 49.

24 J. Ratzinger, Wiara, prawda..., s. 86.

2 Tamze, s. 88-89.

26 Tamze, s. 90-91.

¥ Tenze, Europa. Jej podwaliny ..., s. 40.

2 Tamze.
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4. Relacja wiary 1 rozumu oraz ich wptyw na rozumienie §wiata

Istotng role w kulturze odgrywa pojecie wiary, ktora ,,tworzy kulture 1 jest
kulturg. Wiara nie jest samg religia, (...) méwi cztowiekowi, kim jest i co ma zrobié¢
ze swoim cztowieczenstwem. Wiara sama w sobie jest kultura, co oznacza rowniez,
ze jest swym wlasnym podmiotem: wspolnota zyciowa i kulturowa, ktoéra nazywamy
«Ludem Bozym»”®. Wiara stanowi istotng cze$¢ kultury, ktora silnie na nig
oddziatuje. Oba te elementy wplywaja wzajemnie na siebie i pozostaja w napigciu.
Wiara oczyszcza kulture z ,,zaciemnien” powodujacych negacje lub wynaturzenie
dobra, stanowi wigc miare pozwalajaca czlowiekowi postepowac zgodnie z wlasng
natura®®. Natomiast kultura wzbogaca wiar¢ o nowe elementy i zatrzymuje ja
przed zdominowaniem innych sfer zycia — np. przemiany w fanatyzm. Jednak brak
rownowagi moze doprowadzi¢ do znieksztatcenia wiary lub jej wyeliminowania
z kultury i zastgpienia jej innym sposobem wiary. Dlatego zdrowe napigcie mi¢dzy
kulturg i wiarg jest niezbedne do utrzymywania prawidlowego rozwoju tych dwoch
rzeczywisto$ci. Napigcie to, jak zaznacza Ratzinger, ,,odnawia wiar¢ i uzdrawia
kulturg™!. Warto zaznaczy¢, ze dla Ratzingera wiara jest szerszym pojgciem niz
religia. Religia wywodzi si¢ z wiary, ale nie sg to pojgcia tozsame, co wigcej —
wiara nie moze by¢ redukowana do religii. ,,Pojecie «wiara» nie wystgpuje we
wszystkich religiach, a przynajmniej nie dla wszystkich jest konstytutywne.
I odwrotnie — rozszerzenie pojecia religii jako ogoélnej nazwy stosunku cztowieka
do Transcendencji nastgpito dopiero w drugiej potowie czaséw nowozytnych’2,

W tym miejscu nalezy wyjasni¢, czym jest wiara dla Josepha Ratzingera.
»Wiara jest postawg czlowieka wobec calej rzeczywisto$ci, nienadajaca si¢
sprowadzi¢ do wiedzy, niewspotmierng z wiedzg, jest nadaniem sensu, bez ktérego
cztowiek nie znalaziby dla siebie miejsca w $wiecie”. Benedykt XVI zwraca
szczegblng uwage na wiar¢ i rozum, poniewaz jego zdaniem tylko w ten sposob
cztowiek moze wlasciwie si¢ rozwija¢. Stwierdza: ,,Cztowiek powotany jest do
poznania rzeczywistosci (...)”**. Dlatego rozwija¢ powinien nie tylko rozum,
ale i wiarg, poniewaz prowadzi to z kolei do poznania prawdy, ktéra powinna pomoc
w odpowiedzi na pytanie o celowos¢ istnienia cztowieka. Jak wiadomo, pytanie
to towarzyszy ludzkos$ci od samego poczatku, a kultura i wiara zawsze staraly si¢
udzieli¢ na nie odpowiedzi. Z wiarg rowniez zwigzany jest pewien wysitek: ,,Istotg

2 Tamze, s. 55.

30 Tamze.

31 Tenze, Wiara, prawda..., s. 54.

Tamze, s. 42.

Tenze, Wprowadzenie w chrzescijanstwo ..., s. 70-71.

Tenze, Opera omnia — Wiara w pismie i tradycji. Teologiczna nauka o zasadach, t. IX-1, przel.
J. Merecki, Lublin 2018, s. 109.

32
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wiary jest zawierzenie si¢ czemus, czego czlowiek sam nie wykonat i nigdy wykonac
nie moze, a co wlasnie dlatego jest oparciem i umozliwieniem wszelkiego naszego
wykonania™*. Jednak wiara to nie wiedza, jedno i drugie stoi obok siebie, nie mozna
wpisa¢ ani wywie$¢ wiedzy z wiary i odwrotnie. Ratzinger uwaza podobnie jak
$w. Augustyn, ze cztowiek z natury jest religijny, a wiec zawsze ,,w co$” wierzy*.
Oznacza to, ze jakiemu$ dziataniu lub przekonaniu nadaje sens. Wiara to nie system
poje¢ okreslajacych Boga i1 $wiat, lecz dar, ktéry powinien by¢ urzeczywistniony
przez zaangazowanie si¢ cztowieka?’. Wiara, cho¢ nie jest tozsama z rozumem, nie
738 oferuje
ona zbawienie rozumowi jako rozumowi, nie pogwalca jego praw, nie zostawia na
zewnatrz, lecz przywraca go samemu sobie”®. Wiara w obecnej kulturze ,,rozumu
i techniki” powinna mie¢ charakter ,,hamulca bezpieczenstwa” poniewaz sam rozum
doprowadza do uprzedmiotowienia cztowieka oraz natury.

Zdaniem Ratzingera odbiorcy i tworcy kultury zachodniej powinni dostrzec
w religii chrze$cijanskiej nadziej¢ na pokonanie kryzysu kultury, poniewaz to
ona tworzyla fundamenty pod obecng kulturg¢ i niewatpliwie odcisngta na niej
swoje pietno®. Oswiecenie ograniczylo jej wptyw. Pozostal tylko rozum, a co za
tym idzie — postep technologiczny. Wiasciwy rozwoj bedzie zawsze pozytywny,
lecz gdy zabrakto elementu wiary, zostala rowniez utracona rownowaga. Wiara
powstrzymuje rozum w swojej ,,zimnej logice”, a z kolei rozum pomaga rozwijac
si¢ wierze oraz nie pozwala, by wiara stata si¢ dominujaca czescig kultury. Najlepiej
podsumowuje to zdanie Jana Pawta IT w encyklice ,,Fides et ratio™*!: ,,Wiara i rozum
sg jak dwa skrzydta, na ktorych duch ludzki unosi si¢ ku kontemplacji prawdy’ 2.
Czy zatem recepta na kryzys jest powrét do religii chrzescijanskiej w kulturze?
Bynajmniej — chociaz dla Ratzingera jest to najlepsza droga, zaznacza on, ze: ,,jesli

jestrowniez irracjonalna i nie ,,zaczyna si¢ tam, gdzie konczy si¢ rozum

3 Tenze, Wprowadzenie w chrzescijaristwo..., s. 68.

Tamze, s. 70.
Tenze, Wiara, prawda...,s. 117.
8 L. Szestow, Kierkegaard i filozofia tragedii, przet. J.A. Prokopski, Kety 2003, s. 90.
3 J. Ratzinger, Wiara, prawda...,s. 110.
Religia chrzescijanska rozni si¢ od innych wierzen, poniewaz opiera si¢ na objawieniu danym
ludziom bezposrednio przez Boga. Jest darem, ktory pochodzi z zewnatrz, nie mogt by¢é pomyslany
przez cztowieka. Dlatego wedtug Ratzingera, mimo ze chrzescijanstwo nie zostalo stworzone przez
ludzi, to inne kultury przeczuwaty prawdy zawarte w tej religii. Tu przywotuje Platona, ktéry mowit
m.in. o stworzeniu $wiata przez boga — istot¢ rozumng, oraz o niesmiertelnosci duszy. Dodatkowo
teolog podkresla, ze chrzescijanstwo ma charakter uniwersalny, poniewaz ta wiara zawiera ,,pewnosc,
ze przyjelo si¢ zbawcze poznanie i zbawca mitos¢, do ktorej majg prawo wszyscy ludzie i na ktora
w glebi duszy czekaja” (J. Ratzinger, Wiara, prawa..., s. 46). Wiara ma rdwniez wymiar wspdlnotowy,
a wigc nie jest subiektywnym przekonaniem czlowieka. Oczywiscie, aby powyzsze stwierdzenia mogly
zaistnie¢ i przynie$¢ pozytywne rezultaty, niezbedne jest okreslenie stosunku wiary do rozumu.

41 Wspottworzona przez Josepha Ratzingera.

2 Jan Pawel II, Wiara i rozum, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/encykliki/
fides ratio_0.html [2.08.2020].
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usuniemy z kultury charakterystyczng dla niej i $wiadczaca o niej religig,
to pozbawimy ja serca; jesli umiescimy w niej nowe serce — chrzescijanskie,
to z pewnoscia nieprzyzwyczajony organizm odrzuci obcy organ”*. Benedykt XVI
twierdzi, ze chrzescijanstwo nie jest nastawione na budowanie wtadzy (politycznej),
lecz kreowanie przekonania o zbawczej prawdzie i milosci, do ktorej prawo
ma kazdy cztowiek*. Dlatego chrzescijanie powinni dawaé pozytywny przyktad
swoim zachowaniem, zachecajacy innych do obrania drogi Jezusa Chrystusa.

Skrzydta wiary i rozumu réwniez przywracaja nalezyte miejsce historii
i tradycji, ktore zostaly odcigte przez oswiecenie. Nie jest to wszakze bezrefleksyjny
powrdt do minionych czasdw, ale korzystanie z tego, co w tradycji wazne i pozytywne
1 co moze przyczyni¢ si¢ do rozwoju. Ratzinger pisze: ,,W coraz wickszym stopniu
formuta etsi Deus non daretur («tak, jakby Boga nie bylo») staje si¢ sposobem
zycia, ktorego zrodlem jest swego rodzaju «pycha» rozumu — stworzonego (...)
przez Boga — rozumu, ktory uwaza, ze jest samowystarczalny”*. Rozum bez wiary
skupiony jest jedynie na poszukiwaniu prawdy w naukach przyrodniczych, a nie
,hajglebszej prawdzierzeczy*¢. Skadinad Ratzinger nie neguje rozwoju technicznego
i dobra, jakie on przynosi, jednak zwraca uwagg, ze ten niekontrolowany postep
moze przynies¢ zgube przyszlym pokoleniom.

W tym miejscu nalezy wspomnie¢, ze wiara i rozum sg w stanie przeciwstawic
si¢ relatywizmowi, ktéry obecnie zakorzenit si¢ w prawie kazdej dziedzinie,
a zwlaszcza w etyce i prawie. Tam, gdzie wszystko jest ptynne i zalezy od kontekstu,
wiara i rozum wyznaczajg konkretne granice tego, co jest dobre, a co zte. Zamiast
zy¢ wedhug o§wieceniowej zasady, jak gdyby Bog nie istnial, Ratzinger proponuje
inny sposob: zy¢ tak, jak gdyby Bog istnial’, powtarzajac tym samym radg
siedemnastowiecznego filozofa Blaise’a Pascala®.

# J. Ratzinger, Wiara, prawda..., s. 49.

Tamze, s. 46.
Benedykt XVI, Nauczmy sig¢ wierzy¢, przet. S. Szymona, Krakéw 2013, s. 57.
Tamze, s. 58.

47 J. Ratzinger, Europa Benedykta..., s. 70.

8 Jak istotna jest wiara, przekonat si¢ rowniez Jiirgen Habermas —jeden z najbardziej wplywowych
wspotczesnych filozofow. Gdy mysliciel ten spotkat si¢ z Ratzingerem w 2004 roku, odbyli oni
dyskusje nad obecna kultura. Habermas zgodzit si¢ z wieloma zastrzezeniami teologa, m.in. z tym,
ze modernistyczne spoteczenstwo jest podzielone nie tylko §wiatopogladowo, ale takze na sfery
ubodstwa i bogactwa. Pomimo tego, ze filozof uwaza religi¢ za co$ zbednego, jednoczesnie dostrzega
brak solidarnosci migdzyludzkich, ktore wynikaly z wiary. Dlatego zgodzit si¢ z Ratzingerem, iz wiara
stanowi istotny element dla zycia spotecznego. Warto wspomnie¢, ze po zamachach z 11 wrze$nia 2001
roku Habermas przyznal, ze religia, cho¢ jego zdaniem zbe¢dna, jest wcigz istotna i moze wplywaé
destrukcyjnie na spoteczenstwo.
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5. Geneza kultury relatywizmu

Ratzinger poczatek problemow cywilizacji zachodniej dostrzega w czasach
oswiecenia, a jego nasilenie w wieku XIX. Byt to czas dynamicznego rozwoju
przemystu, techniki, filozofii oraz wzrostu zainteresowania gnostycyzmem®.
W XIX wieku religia przeszita do subiektywnej sfery uczu¢ i emocji oraz stata sig
czym$ prywatnym dla kazdego cztowieka®. Te czynniki stopniowo spowodowaty
rozmijanie si¢ wiary i rozumu, a takze ,,wyzwolenie” czlowieka z ,,przestarzatych
okowow” moralnosci. Jednym z kluczowych wydarzen, ktore spowodowato
dzisiejszy kryzys kultury, jest zmiana poj¢cia prawdy. Scholastyczne twierdzenie:
»Byt jest prawda”, zostalo przeciwstawione innemu: ,,Prawda jest to, co sami
stworzymy” — jako pierwszy taki wniosek sformutowal Giambattista Vico®'.
Dla sredniowiecza i starozytnosci byt byt poznawalny, poniewaz stanowil dzieto
Boga. Natomiast wytwory cztowieka cechowaly si¢ przemijalnoscia. Tymczasem
od XVIII wieku jedyna pewno$¢ poznania daje to, co zostato stworzone przez
ludzi®. To nowe podej$cie zmienito catkowicie postrzeganie poznania, a wiec na tym
obszarze pozostaje jedynie matematyka, skutkiem czego kosmos, przyroda i czlowiek
sa niepoznawalne. Cztowiek musi zatem uznac, ze zarowno on sam, jak i cata natura
stanowig co$ przypadkowego. Wspomniana mysl Vico urzeczywistnila si¢ w petni
sto lat pozniej, gdy Karol Marks ogtosil: ,,Dotychczas filozofowie $wiat badali,
obecnie musza si¢ stara¢ ten $wiat przemieni¢”>. Prawda w tym przypadku
to przysztos¢ dziatania. Dlatego ,technika osiggneta range zasadniczej zdolnosci
ipowinnoscicztowieka. Czynnik, ktory dotychczaslokowatsignasamymdole, obecnie
lokuje si¢ na samej gorze™*. To doprowadzito do dominacji ,,;ozumu techniczno-
naukowego”.

Okreslenia takie, jak: ,,sprawiedliwo$¢, pokoj, ochrona planety”®, mimo
ze wskazuja na wazne warto$ci, to nie majg jasno okreslonych zasad i sposobu ich

4 Tu na przyktad towarzystwo teozoficzne.

0 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijarnistwo..., s. 7.
31 Tamze, s. 56.
Tamze, s. 58.
Tamze, s. 60.

3 Tamze, s. 63.

3 Wzrost mozliwosci technicznych nie odpowiada moralnosci, wystgpuje tu brak réwnowagi
miedzy rozumem a moralno$cia (wynikajaca z wiary), ktora obecnie pozostaje jako sfera subiektywna.
W tym miejscu warto przytoczy¢ rowniez spostrzezenia Anny Malyszko, ktéra w ksigzce ,,Bestie
i ofiary” stusznie zauwaza (podobnie jak Ratzinger), ze rozwoj spoteczny nie eliminuje przemocy, lecz
udoskonala jg. Przejawia si¢ ona w panstwie czy w prawie i jest ,,legitymizowana dobrem wigkszosci”.
Matyszko rowniez zwraca uwagg, ze humanitaryzm nie jest czyms$ naturalnym, lecz przekraczaniem
naturalnych sktonno$ci. Przypomina to zaakcentowana wczesniej ,,teori¢ ewolucji czlowieczenstwa”
(A. Matyszko, Bestie i ofiary, przemoc wobec kobiet w filmie wspotczesnym, Gdansk 2013, s. 57).

¢ J. Ratzinger, Europa Benedykta..., s. 44.
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realizacji. To prowadzi do uprzedmiotowienia czlowieka, ktory staje si¢ uzyteczny
i na ktorym mozna prowadzi¢ eksperymenty — np. w sferze medycznej. To réwniez
rzutuje na stosunki migdzyludzkie, gdzie postrzeganie drugiego cztowieka jako
przedmiotu zamyka mozliwos$¢ dialogu®’. Sprowadzany jest takze do innych istot
zywych, cho¢ — jak zostalo wyzej wspomniane — jest on kims$ wigcej. Cztowiek
w takich warunkach przestaje ,,by¢ dla”, staje si¢ zamknigty na innych i skupia si¢
tylko na sobie. Brak réwnowagi mi¢dzy rozumem a wiarg rOwniez rzutuje na jego
zachowania. Obecnie pojawiaja si¢ dwie tendencje w ludzkich postawach. Pierwsza
polega na postugiwaniu si¢ wylacznie rozumem i ,,zimna” logika, w ktorej nie ma
miejsca na wspolczucie, stad pojawiaja si¢ postulaty dotyczace wprowadzenia
kontroli urodzef czy eutanazji osob starszych. Swiat takich oséb powinien by¢
rzadzony wylacznie przez zasady wypracowane przez logike®. Druga grupa ludzi,
sprawiajaca wrazenie liczniejszej, w swoich pogladach i zachowaniach kieruje
si¢ wylacznie emocjami (wiara). Tu mozna wymieni¢ grupy terrorystyczne, ktore
przyciagaja swoich ,,wyznawcOw” nie argumentami opartymi na rozumowych
whnioskach, lecz odwotujac si¢ do ich uczué¢. Wida¢ to takze w innych grupach,
gdzie powtarzane sg hasta, ktore jedynie pigknie brzmia, ale nie niosg tresci, jednak
przyciagaja wiele osob.

Ratzinger podkresla istotng role tradycji i historii i ich silny wptyw na
kulture, ktéra z nich czerpie swoje sity, podobnie jak drzewo, ktoére zyje dzieki
swoim korzeniom. ,,Filozofia o§wieceniowa i odpowiadajgca jej kultura sa niepelne.
Filozofia o§wieceniowa ucina §wiadomie wtasne korzenie historyczne, pozbawiajgc
sie wyptywajacych z nich sit, z ktdrych sama pochodzi, to znaczy tej fundamentalne;j
pamigci ludzkosci, by tak rzec, bez ktorej rozum traci orientacj¢”. Kultura odcigta
od historii i tradycji staje si¢ bezwolna, kierowana wylgcznie niepowstrzymanym
postepem. To skutkuje przyjmowaniem roéznorakich tresci bezrefleksyjnie,
bez podejmowania z nimi dialogu. W ,Kulturze Zachodu” teolog zwraca uwagg,
ze odciecie korzeni tradycji — w tym chrze$cijanskich — nie jest wyrazem szacunku
i tolerancji wobec innych kultur®. Brak historycznego zaplecza sprawia, ze ludzie
siggaja do wzordéw z innych kultur oraz religii, a takze sekt®'. Ludzie nieznajdujacy
wiary (ktora rowniez zwigzana jest z tradycja) w swojej kulturze beda poszukiwaé
jej w innej.

57 V. Messori, J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, przet. Z. Orszyn, J. Chrapek, J. Klecel,

Marki 1986, s. 72.

8 Takiego typu program organizowania zycia spolecznego proponowat Isaac Asimov — pisarz
science fiction oraz profesor biochemii w swojej ksiazce Bladzacy umyst (I. Asimov, Blgdzqcy umyst,
przet. M. Przygocki, Wroctaw 1995, s. 10-84).

% J. Ratzinger, Europa Benedykta..., s. 59.

% Tamze, s. 62.

1 V. Messori, J. Ratzinger, Raport o stanie..., s. 100.
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Najwigkszym zagrozeniem, ktore wplywa na powyzsze problemy, jest
zatem relatywizm kulturowy. Stanowi on konsekwencj¢ o$wieceniowej filozofii,
ktéra wedtug Benedykta XVI obecnie przezywa swoje odrodzenie. Jak zauwaza
Ratzinger, w wielu srodowiskach dyskutuje si¢ na temat prawdy, a jednoczeSnie
uwaza si¢ ja za zrodto podziatow i1 konfliktow miedzykulturowych. Stad ,,forsuje
si¢ poglad, ze przyznajac warto$¢ wszystkiemu bez jakiegokolwiek rozrdzniania,
zapewniamy sobie wolno$¢”%2. Jesli wszystkie ,,prawdy” i wartoSci sg rowne,
pojawia si¢ zdezorientowanie i rozluznienie obyczajéw, gdyz dobro i zlo zaleza
od kontekstu. Jest to zycie wedtug juz wspomnianej zasady etsi Deus non daretur.
Relatywizm to duze zagrozenie, ,,rozpuszcza” bowiem normy, zasady i tradycje.
W tej filozofii ,,wszystko jest dozwolone”®, w ten sposob mozna usprawiedliwiaé
kazde niesprawiedliwe dziatanie, jak: wojny, nierownosci ekonomiczne i spoteczne
czy eksperymenty medyczne, do ktérych wykorzystywane sg ludzkie zarodki.
Odpowiedzig na t¢ filozofi¢ jest radykalizacja innych postaw stricte fanatycznych,
jak np. terroryzm®. Jednak nie trzeba odwotywac si¢ do tak oczywistych przyktadow
— w ostatnim czasie mozna zaobserwowac¢ nasilenie si¢ ruchow o charakterze
nacjonalistycznym lub tez postaw skrajnie odmiennych, jak ruchy lewicowe
(np. silne zradykalizowany feminizm). Ujawnia si¢ tu brak rownowagi, ktory
przewaza szale, uzywajac poje¢ politycznych raz w lewa strong, a raz w prawa.
Réwniez dialog z innymi religiami i kulturami wydaje si¢ z tej perspektywy
niemozliwy, poniewaz obecny zachodni pluralizm usuwa tozsamo$¢ oraz neguje
prawde. To wedlug Ratzingera przeczy istocie dialogu, polegajacej przeciez nie
na ustaleniu racji jednej ze stron, lecz na rozmowie, ktora ukaze r6éznice migdzy
rozmowcami przy jednoczesnym wzajemnym szacunku.

W warunkach, gdzie panuje relatywizm, a prawda ma znaczenie subiektywne,
panstwo i prawo takze nie moga funkcjonowaé poprawnie. Mimo ze wcigz w centrum
prawa znajduje si¢ czlowiek, jego obraz — jak bylo juz to wczesniej omoéwione —
ulegt zmianie. Dlatego obecnie jest postrzegany jako istota zywa, ktéra ma prawo
do wolnosci, ale rozumianej jako wolno$¢ bez ograniczen. Dodatkowo kwestia
stworzenia przez Boga w kulturze zachodniej nie ma wielkiego znaczenia, poniewaz
cztowiek traktowany jest przez nig jedynie jako byt przypadkowy.

2 Benedykt X VI, Nauczmy sig..., s. 65.

% F. Dostojewski, Bracia Karamazow, przet. A Wat, Wroctaw 2013, s. 937.

¢ Terrory$ci s mocno przekonani o pewnym porzadku $wiata (np. w aspekcie religijnym),
ktory musi by¢ przywrocony wszelkimi $srodkami, w tym przemoca.
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Zakonczenie

Glownym celem artykutu bylo wprowadzenie do obszaru zwigzanego z teorig
kultury postaci Josepha Ratzingera — Benedykta XVI. Dlatego opisane zostaty trzy
najwazniejsze elementy jego teorii: cztowiek, wspodlnota oraz relacja wiary i rozumu,
szczegblnie w odniesieniu do rozumienia $wiata. U Ratzingera kluczowym elementem
jest Bog i swiadomo$¢ jego relacji dialogicznej z cztowiekiem w chrzescijanskim
rozumieniu. Stad w artykule pojawia si¢ kwestia cztowieka (jak i jego godnosci)
oraz odniesienie do wspdlnoty, oprocz podstawowej funkcji jaka posiada, czyli
mozliwos$¢ tworzenia kultury. Te dwa podmioty maja takze charakter dialogiczny,
ktory ma by¢ odbiciem wiasciwej relacji migdzy Bogiem i czlowiekiem. Benedykt
XVI opisujac kulture wychodzi od filozofii chrzescijanskiej, stad wiara i religia jest
réwniez jej istotnym elementem, ktory powinien otwiera¢ czlowieka na Absolut.
Oczywiscie trzeba zaznaczyc¢, ze przedstawiono je w formie skondensowanej, ktora
nie wyczerpuje szerokiego tematu, jakim jest kultura w rozumieniu Ratzingera.
Dodatkowo w ramach rekonstrukcji teorii kultury nakreslono rowniez glowny powdd
jej zagrozenia, czyli kulturowy relatywizm, przez teologa wspominany w kontekscie
kultury zachodniej. Mimo to jest on niebezpieczenstwem dla kazdej kultury,
poniewaz rozpuszcza to, co jest jej istota, czyli warto$ci i poznanie (tutaj relacje
rozumu i wiary). Jak wida¢ w zaprezentowanych zagadnieniach (cztowiek, wspolnota
oraz wiara i rozum), kluczem do prawidlowego rozwoju jest swiadomos$¢ cztowieka
0 byciu stworzonym przez Boga oraz rownowaga w dziataniu i postgpowaniu.

Zarys zaprezentowanej teorii ma wyraznie korzenie -chrzescijanskie.
Ratzinger jako teolog, ksiadz, osoba wierzaca i bedaca praktykujacym katolikiem nie
mogt stworzy¢ teorii kultury, wylaczajac z niej ten element. Dlatego teoria
kultury Benedykta XVI wyrdznia si¢ tym, ze jest mocno osadzona w kulturze
chrzescijanskiej, a centralne znaczenie ogrywa Bdg oraz swiadomo$¢ czitowieka
o Jego istnieniu. Oczywiscie traktowanie tej cechy w kategoriach wady i zalety jest
dyskusyjne i zalezy od przekonan i pogladéow oceniajgcego. Jednak chrzescijanstwo
jako podstawa teorii kultury daje wskazowki i konkretny kierunek rozwoju
cztowieka 1 kultury. Dodatkowo Ratzinger nie traktuje tego instrumentalnie,
lecz jako integralng i naturalng czgs$¢ (zwlaszcza) zachodniego spoleczenstwa.
Piszac o kulturze, sugeruje tez rozwigzania majace na celu poprawi¢ obecnej
sytuacji. Zalozenia te mogg brzmie¢ jak utopia. Natomiast teolog jest daleki od tego
typu mysli, przeciwnie — jest realistg. Nie zaktada mozliwo$ci zbudowania Krolestwa
Bozego na ziemi, jak chciat to uczyni¢ Karol Marks, obierajac polityke i gospodarke
za czynniki ,,ziemskiego zbawienia”®. Ratzinger zdaje sobie sprawe, ze w §wiecie,

% J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanistwo ..., s. 9.
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ktory zostat zaburzony przez grzech, jest to niemozliwe. Skadinad jednak stwierdza,
ze ideat Krolestwa Bozego powinien by¢ czyms, do czego cztowiek przez kulture
moze dazyc.
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Radek Knapp okreslany jest mianem pisarza polsko-austriackiego,
co koresponduje z jego miejscem pochodzenia i pracy twoérczej. Urodzit sig w 1964 r.
w Warszawie. Wychowywat si¢ u dziadkow, skad w wieku 12 lat zostat zabrany przez
matke do Wiednia. Tam ukonczyt szkote handlowa, a nastgpnie — bez powodzenia —
studiowat filozofi¢ na Uniwersytecie Wiedenskim. Polskos¢ 1 austriacko$¢ odbijaja
si¢ wyraznie w tworczosci Knappa. Bohaterami sg nierzadko polscy imigranci
zamieszkujacy w Austrii, przede wszystkim za§ w Wiedniu. Pojawiaja si¢ liczne
watki autobiograficzne. Knapp w swoich utworach (powiesciach i opowiadaniach)
staje si¢ glosem szeroko rozumianej spotecznosci imigranckiej, wskazujac na jej
codzienne problemy. Na nig spoglada takze z perspektywy austriackiej, postugujac
si¢ specyficznym humorem, dzigki czemu jest w stanie moéwi¢ o trudnych sprawach
w prosty sposob. Motyw interakcji pomigdzy spolecznoscig imigranckg oraz miej-
scowa (Austriakami / wiedenczykami) odbija si¢ w najnowszej powiesci Knappa,
ktora zatytutowano Von Zeitlupensymphonien und Marzipantragédien. Notizen eines
Méchtegern-Osterreichers. Tytul mozna w jezyku polskim oddaé jako: Od symfonii
w zwolnionym tempie do marcepanowych tragedii. Notatki niedoszlego Austriaka.

Czytelnicy Knappa, si¢gajac po jego najnowsza publikacje, poczuja si¢
swojsko. Obecne w niej watki znane sg z wczesniejszy utworéw. Narrator powiesci,
ktérego nie znamy z imienia i nazwiska, tez wydaje si¢ bliska postacig. Wspomina,
ze w przeszlosci Zachod byt przez Polakow postrzegany jako raj na ziemi. Rowniez
1 on, zamieszkujac u dziadkow, postanowit tam znalez¢ miejsce dla siebie. Zastana-
wiat si¢ nad wyjazdem do Francji lub Niemiec. Dziadek zachecit go jednak,
aby pojechat do kraju, ktory na mapie przypominat plam¢ rozlanej kawy. Zapewnit,
ze nie pozatuje, gdyz jest to kraj, ktéry kazdego dnia bedzie go zaskakiwat, to kraj
gdzie jest wszystko, w tym symfonie w zwolnionym tempie i marcepanowe tragedie

(s. 13).
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Narrator miat znikomg wiedze o Austrii — to kraj cesarza Franciszka Jozefa
1 Niki Laudy, w ktérym méwi si¢ po niemiecku. Pierwszy kontakt z wiedenczykami
pozwolit mu zweryfikowa¢ posiadang wiedze — okazalo sig, ze w Wiedniu nie mowi
si¢ poniemiecku. Uzywany tam dialekt stuzy nie tylko do komunikowania, lecz przede
wszystkim do odrézniania wiedenczykoéw od nie-wiedenczykow. Demonstrowanie
zwrotow w miejscowym dialekcie narrator rozpoczat od stow, ktére tuz po przybyciu
do stolicy ustyszal w dworcowe;j restauracji. W nieuprzejmy sposob zwrocono si¢ do
niego: ,,Geh bodn!”, co oznacza tyle, co ,,sptywaj”. W tym miejscu mozna dostrzec
nie do konca fortunne rozwigzanie przyjete przez wydawce ksigzki Knappa.
W nawiasach podaje si¢ w literackim niemieckim znaczenie gwarowych zwrotow.
Nie jest to szczesliwe, gdyz tamie melodi¢ powieSciowej narracji. Sensowniejsze
byloby wlozenie wyjasnienia w usta gtdwnego bohatera. Nie zawsze jest to konieczne.
Skoro autor niniejszej recenzji, dla ktérego niemiecki to jezyk obcy, jest w stanie
zrozumie¢ wyrazenia gwarowe, to tym bardziej dostepne bedzie to czytelnikowi
z kraju niemieckoj¢zycznego.

Ciekawym motywem, na ktory zwraca uwag¢ narrator, jest mimetyzm
przybywajacych do Wiednia, a ujawniajacy si¢ w staraniu, aby upodobni¢ si¢ do
wiedenczykow, szczegodlnie na poziomie jezykowym. Manifestuje si¢ to nie tylko
w uzywaniu dialektu, lecz takze w odmawianiu osobom postugujacym si¢ literackim
niemieckim miejsca w komunikacyjnym procesie. Narrator wspomina pewnego
kelnera, ktory w kawiarni nieuprzejmie potraktowal pochodzace z Hanoweru
malzenstwo. Zwracal si¢ do nich w dialekcie, udajac jednoczesnie, ze ich nie rozumie.
Narrator zauwazyl, ze kelner pochodzil z Amstetten. To liczace nieco ponad 20 tys.
mieszkancoéw miasteczko przy autostradzie z Wiednia do Linzu, skad — o czym nie
pisze Knapp — wywodzi si¢ Josef Fritzl, Swiatowej stawy przestepca seksualny.

Odnoszac si¢ do powyzszego wydarzenia, narrator stwierdzil, ze nie
ma racjonalnych kryteriow wiedenskosci — oczekuje si¢ posiadania przodkow
zamieszkujacych w Wiedniu od generacji, a jednocze$nie nie narzeka si¢ na takie
nazwiska jak B6hm, czy Nagy, wskazujace na czeskie lub wegierskie pochodzenie.
Sytuacja ta sprawia, ze trudno jest znalez¢ ,,prawdziwego wiedenczyka”. Okazuje
sig, ze jest to mozliwe — w znajdujacych si¢ poza centrum stolicy heurigerach, czyli
restauracjach, w ktorych serwuje si¢ mtode, wyprodukowane w danym roku wino.

Czyms$, co wyraza ,,dusz¢ narodu”, jest kuchnia. Narrator w interesujacy
sposob opowiada o wiedenskich zwyczajach kulinarnych stojacych pod znakiem
sznycla oraz sprzedawanych w ulicznych budach kietbasek podawanych ze stodka
lub ostrg musztarda. Z polskiej perspektywy kuchnia wiedenska nie jest egzotyczna,
nie liczac przesadnie rozklepanych, cienkich jak hostia sznycli (por. s. 32).
To nawigzanie do katolicyzmu nie jest czyms$ oryginalnym w recenzowanej powiesci.
We wczesniejszych utworach tez przewijaja si¢ motywy religijne — Knapp z jednej
strony odnosi si¢ do nich bez wigkszego oporu, z drugiej zas strony wida¢ w jego
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podejsciu zdystansowanie (por. s. 146). Zachwalajac wiedenska kuchnie, narrator
przywotuje ,,cukierniczy cud” w postaci deseru, ktdory w politycznie niepoprawny
sposob nazywany jest Mohr im Hemd (pol. Murzyn w koszuli). To kakaowe ciastko
polane sosem czekoladowym z dodatkiem bitej $mietany. Kiedy si¢ zaczyna je jes¢,
$wiat traci na znaczeniu.

Przed wyjazdem do Wiednia dziadek narratora opisywat Austri¢ jako kraj
muzedw. Jest to szczegdlnie widoczne w Wiedniu. Narrator na wesolo odnidst si¢
do wizyty w krypcie kapucynskiej, tradycyjnym miejscu pochoéwku Habsburgow.
Podkreslit, ze zwiedzajac ja, dowiedzial si¢ wigcej na temat historii Austrii niz
gdyby wiele lat studiowat ksigzki.

Spotecznos¢ polska w Wiedniu nie wybija si¢ na pierwszy plan w powiesci
Knappa. Wyjatkiem jest dosadna prezentacja miejsca, w ktorym w stolicy
zamieszkiwali polscy robotnicy (por. s. 54). Ich lokum to tzw. kwatera, czyli mate
mieszkanie, w ktérym gniezdzilo si¢ pieciu dorostych mezczyzn. Wracali tam po
dziesigciu godzinach haréwki na budowie, zazywali pi¢¢ piw i zapadali w roboczym
kombinezonie w typowa dla budowlancow $pigczke. Ujawniajacy sie brak higieny
byt skutkiem deficytu kobiecej reki. Dotyczyto to gtownie stowianskich imigrantow,
ktorzy ciaglte napady melancholii leczyli wodka zagryzang ogorkami konserwowymi.
Ciekawostka, na ktorg zwraca uwagg narrator, jest fakt, ze obecnie w Wiedniu 20%
ustepdw znajduje si¢ na korytarzu — s one uzytkowane przez kilka rodzin. Nawet dla
kogos pochodzacego z Polski to co$ wymykajacego si¢ akceptowalnym standardom.

Kazdy, kto nawet krotki czas mieszkat w Austrii, zna kawatek papieru, ktorym
jest potwierdzenie zameldowania, tzw. Meldezettel. Narrator odnosi si¢ do niego
krytycznie, podkreslajac, ze stuzy on austriackim urzednikom do kontrolowania
wspotobywateli, a takze cudzoziemcoéw. Nie jest to przesadzone — historia
zamieszkiwania w Austrii zachowywana jest w systemie komputerowym, a kazde;j
zameldowanej osobie przypisany jest unikatowy numer ewidencyjny.

Prezentujac perypetie zwigzane z uzyskaniem meldunku i wizy pobytowe;,
narrator krytycznie ocenia klase urzednicza. Niezaleznie od jej pogladow
politycznych, petent jest zawsze na straconej pozycji. W Polsce jest jego zdaniem
latwiej — tam mozna przekupi¢ urzednika pudetkiem czekoladek lub buteleczka
zachodnich perfum i w konsekwencji nada¢ sprawom wlasciwy bieg. Wydaje sie,
ze w Austrii jest inaczej. Tamtejsi urzgdnicy sg przekonani o wolnosci od korupcji,
co si¢ przektada na to, ze nie zauwazaja, ze ona wkrada si¢ w ich codziennos¢.
To dlatego narrator szantazowany byl przez pewna urzedniczke, ktéra wydanie
pozwolenia na pobyt uzaleznita od dostarczania jej plotek ze srodowiska austriackich
celebrytow, do ktorego narrator mial dostep jako pracownik ekskluzywnej sauny.
Za austriackie obywatelstwo przyszto mu zaplaci¢ wyzsza cen¢ — mial odrgcznie
napisa¢ sprawozdanie na temat tego, co cudzoziemcy mysla o Austriakach.
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Pomimo réznych ,,za” i ,,przeciw” Austria, szczegélnie zas§ Wieden, jawi si¢
narratorowi jako dobre miejsce do zamieszkania. Jest to zastuga otwarto$ci jego
mieszkancow, a takze pomyslnie zrealizowanej integracji, ktorej potwierdzeniem
jest znajomo$¢ jezyka niemieckiego — nie tylko jego literackiej wersji, lecz takze
wiedenskiego dialektu. Dzigki temu narrator moze ponownie wejs¢ do dworcowej
restauracji, aby zamowic¢ tam piwo. Nikt go stamtad nie wyrzuca, a on ma okazje do
rozmyslania nad przesztoscig, w tym do wyrazenia wdzigcznosci dziadkowi, ktory
wystat go do kraju przypominajacego plame rozlanej kawy.

Lektura ksiazki Von Zeitlupensymphonien und Marzipantragddien uzasadnia
porownanie jej do jednego z wczesniejszych dziet Knappa. Chodzi o Instrukcje
obstugi Polski (wyd. niem. Gebrauchsanweisung fiir Polen, 2005; wyd. pol. 2009).
Tytul mozna sparafrazowac i odda¢ jako Instrukcja obstugi Wiednia. Wprawdzie
Knapp napisal dobra instrukcje obstugi stolicy Austrii, to nie kazdemu si¢ ona
spodoba. Nie wszyscy przepadajg za szelmowskim humorem Knappa, ocierajgcym
si¢ o polityczne i spoleczne bluznierstwo. Problemem jest to, ze czytelnicy
Knappa nie zawsze maja wiedze o Polsce lub Austrii na odpowiednim poziomie.
Potwierdzeniem tej opinii jest wywiad, ktory Alois Schorghuber przeprowadzit
z Knappem dla pierwszego programu austriackiego radia (O1). Buntowat si¢
w nim przeciwko twierdzeniu Knappa, ze Austriacy pija wigcej alkoholu niz Polacy
(por. s. 102), a jego wizja Polski i jej obywateli naznaczona byta uproszczeniami
i stereotypowym mysleniem.

Nieznajomo$¢ u czytelnikow polskich lub austriackich realiow sprawia,
ze Knapp pozwala sobie na delikatng kpine wzgledem nich, a im wydaje sie,
ze porozumiewawczo puszcza do nich oko. Motyw ten widoczny jest m.in. w pos-
taci dziwacznych nazwisk bohateréw, ktore nie funkcjonuja w rzeczywistosci.
W recenzowanej powie$ci mozna wskaza¢ np. na mito$nikow zwierzat — pana
Oberbilliga 1 panig Milchpeter. ,,Mocniejsze” nazwisko pojawia si¢ w przedostatniej
powiesci Knappa pt. Der Mann, der Luft zum Friihstiick af3 (2017). Jej bohaterem
jest pewien wiedenski doktor, ktéry nazywa si¢ Noznik, co po polsku (biorac pod
uwagg niemiecka wymowge) znaczy tyle, co Nocnik.

Ksigzka Radka Knappa zostala dobrze przyjeta przez czytelnikéw — tych,
ktoérzy znaja jego wczesniejsze utwory, oraz tych, ktorzy dopiero rozpoczynaja
literacka przygode z nimi. Potwierdzeniem tego jest fakt, Zze obecnie (styczen 2021
r.) sprzedawany jest trzeci naktad powies$ci. Mozna wyrazi¢ nadzieje, ze w niedtugim
czasie bedzie ona dostgpna w jezyku polskim.

KS. ADAM ROMEJKO
Uniwersytet Gdanski
ORCID: 0000-0002-8513-2955
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Dariusz Karlowicz, autor recenzowanej ksigzki, jest filozofem, ktéry podejmuje
szerokg dziatalno$¢ publicystyczna i prospoteczna. Jest nie tylko publicysta, ale takze
nauczycielem akademickim oraz redaktorem naczelnym rocznika filozoficznego
.. Teologia Polityczna”. Ponadto jako prezes Fundacji Swigtego Mikotaja zajmuje si¢
organizowaniem kampanii spotecznych na rzecz potrzebujacych i wykluczonych.
Wieloaspektowe zaangazowanie autora w ,,res publica” oraz popularyzowanie mys$li
filozoficznej, znajduje swoje wyrazne odzwierciedlenie w prezentowanej publikacji,
ktora jak w soczewce skupia bogactwo wczesnochrzescijanskiego myslenia na
temat relacji miedzy filozofig i Objawieniem. Karlowicz w sposob syntetyczny
i precyzyjny ukazuje polaryzacje pogladow w tym zakresie u starozytnych pisarzy
chrzescijanskich, ktorzy $cierali swoje piéra w obronie Prawdy objawionej przed
niebezpieczenstwem ,,Swiatowej madrosci”. Czynit tak wielokrotnie przywolywany
na kartach ksigzki Tertulian, a takze Klemens Aleksandryjski, uwazajac filozofi¢ za
»praeparatio evangelica”, duchowe wsparcie w poglebianiu chrzescijanskiej wiary.

Autor przywoluje interesujacy cytat ze sw. Klemensa, ukazujac, ze filozofia
jako sztuka myslenia i ogladu rzeczywisto$ci przez pryzmat rozumu jest niezwykle
uzyteczna w poznawaniu tajemnicy Boga: ,,Podobnie jak ukradziona przez
Prometeusza iskierka ognia, jesli jest rozpalona w sposdb wiasciwy, stuzy jako
$wiatlo, tak samo w filozofii, cho¢ wykradzionej, tkwi $lad madrosci Bozej i impuls
w strong Boga (s. 89)”.

Dynamike relacji pomigdzy filozofia a wiarg ukazat Kartowicz w czterech
rozdziatach, wnikliwie przedstawiajagcych bogactwo 1 zlozono$¢ tematu:
»Jakie Ateny, jaka Jerozolima?”; ,,Co wspolnego maja ze soba rozum i filozofia?”;
,»1le madrosci w filozofii?” oraz ,,Selekcja i adaptacja”.

Tytut ksigzki nawigzuje do wypowiedzi Erazma z Rotterdamu i mylnie
wskazuje na to, jakoby antyczny filozof byt gtléwnym przedmiotem zainteresowania
autora. W dziele ,,Convivium religiosum” pisze Erazm: ,,Zaiste, godny podziwu
sposob myslenia u cztowieka, ktory nie znat Chrystusa i Pisma $wigtego. Totez gdy
czytam co$ takiego o takich me¢zach, ledwie mogg powstrzymacé okrzyk: Swigty
Sokratesie, modl si¢ za nami! (s. 26)”. Przywotany cytat zdradza gtowny kierunek
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mysli Kartowicza, ktory pragnie przede wszystkim uwypukli¢ istot¢ poznania
racjonalnego w glebszym przyjmowaniu przez wierzacego nauk objawionych.
Oba magisteria - teologia i filozofia r6znig si¢ metodologicznie, gdyz ujmuja rézne
aspekty rzeczywisto$ci. Wiara i rozum sg narzedziami prowadzacymi jednostke
do odkrywania polifonicznego obrazu $wiata. Co wigcej obie wladze poznawcze
potrzebuja si¢ wzajemnie. Wiara bez rozumu jest $lepa, a rozum bez wiary
ghuchy na niematerialny aspekt rzeczywisto$ci. Autor podkresla bardzo mocno,
ze chrzescijanstwo, ktore z duma obnosi siniaki po razach zadanych mu przez
owladniety pychg rozum, stanowitoby widok godny najgiebszego pozatowania
(s. 69).

Na kartach ksigzki intensywnie wybrzmiewa wczesnochrzescijanskie
napiecie pomiedzy ,,madroscig $wiatowa” a ,,madro$cia Boza”. Pierwsza opiera
si¢ na spekulacji rozumu naturalnego, druga natomiast to chrzescijanska Prawda
objawiona. Tertulian stanowczo przeciwstawia sobie filozofi¢ i chrzeécijanstwo jako
dwie wykluczajace si¢ rzeczywistosci. Jego zdaniem nie mozna dopatrywac si¢
zadnego podobienstwa migdzy wychowankiem Grecji i uczniem nieba.

Z drugiej strony $w. Klemens czy §w. Teofil podkreslali niezastapiong
role rozumu w dostrzeganiu w dziele stworzenia wielko$ci Stworcy oraz zywili
przekonanie o powszechnej zdolnosci ludzkiego umystu do odkrycia boskich tajemnic
oraz praw moralnego zycia, opartego na Bozych przykazaniach. Niezrozumienie
niektorych Prawd objawionych czy paradoksalno$¢ sformutowan dogmatycznych
nie byla dla nich powodem do odrzucenia rozumu, ktoéry nie potrafi uchwycic¢
tego, co Niewyslowione. Wskazywali oni na to, ze paradoksalno$¢ tajemnicy
jest znakiem ograniczonos$ci, nie za§ prowizorycznego charakteru dostgpnych
rozumowi regul myslenia i dziatania. Niezaleznie od tego, jak gteboko paradoksalna
i niezrozumiata jawi si¢ tajemnica Bozej mitosci objawiona w ofierze Chrystusa
czy w tajemnicy Trojcy Swictej, jej prawdziwo$é niczym nie narusza poznawalnych
na drodze naturalnej praw moralnych czy logicznych. Tak wiec to nie tajemnica
jest nierozumna, tylko rozum nie jest w stanie uchwyci¢ tajemnicy, ktora w petni
wyjasnia si¢ dopiero w $wietle niedostgpnej poznaniu cato$ci absolutnego porzadku
(por. s. 47). Wiara i1 rozum dostarczajg roznych stopni poznawczej pewnosci,
ponadto sa komplementarne w poznawaniu przez czlowieka prawidet rzagdzacych
$wiatem, gdyz stuza osigganiu doskonatosci intelektualnej oraz moralnej. Niemniej
chrzescijanscy pisarze klada wickszy nacisk na znaczenie wiary w procesie
poznawczym, poniewaz to ona odstania najwazniejsza dla cztowieka tajemnice,
a mianowicie Boski zamyst, co do niego.

Refleksja starozytnych myslicieli chrzescijanskich ksztattowata si¢ poprzez
tworczg konfrontacje wzajemnych relacji miedzy filozofia poganska, rozumem
a Objawieniem, inspirujac si¢ pytaniem, ile prawdy mozna znalez¢é w systemach
filozoficznych. Apologeci chrzescijanscy odrzucajg filozofi¢ ze wzglgdu na istniejace
sprzecznos$ci migdzy pogladami filozofow, tezy niemozliwe do uzgodnienia z naukg
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chrze$cijanska, r6znorodnos¢ pogladow, ktora pochodzi z nieznajomosci prawdy
i zamykania jej w granicy intelektualnych dywagacji. Przedzierajac si¢ jednak przez
gaszczniezrozumiatych stow, odbijajac si¢ od wzniostych idei, szukajacy zrodta sensu
wszechrzeczy moze znalez¢ intelektualne diamenty, naprowadzajace go do ,,pehni
Prawdy”. Filozofia bowiem ze swej istoty jest rzeczywisto$cig otwartg, zaprasza
do dialogu, wabi sofizmatami, urokliwymi puentami, zaprasza do intelektualnej
gry w labiryncie mysli. Interpretowana jako mistrzyni moralnego i intelektualnego
treningu, okazuje si¢ pomocna, by chroni¢, umacnia¢ i rozwija¢ postawy ptynace
z wiary. Autor przywotuje ide¢ swietego Klemensa, ktory nie obawiajac si¢ zgubnych
wplywow filozofii, zaproponowat program chrzescijanskiego eklektyzmu. Czy nie
powinnismy z kazdej nauki wydobywac tre$ci przydatnych dla prawdy? Czy filozofii
nie nalezy potraktowac¢ instrumentalnie, biorac z niej to, co pomoze w drodze do
zbawienia? - zdaje si¢ pyta¢ Klemens i wyjasnia, ze ,,przez filozofi¢ nie rozumiem
ani szkoty stoickiej, ani platonskiej, ani epikurejskiej, ani arystotelesowskiej,
ale wszystkie dobre mysli wypowiedziane w kazdej ze szkol, a pouczajace nas
o sprawiedliwos$ci wraz z wiedza petng czci dla bostwa — caly ten wybor (eklektikon)
nazywam filozofig (s. 105).

Karlowicz zauwaza, nawigzujac do symboliki klasycznych dziet sztuki,
ze Platon u Rafaela i Sokrates u Davida kieruja palec w niebo, wskazujagc swoim
stuchaczom na duchowsg ojczyzng, wzywajac ich jednoczesnie do nawrdcenia
i podjecia duchowe;j pielgrzymki w celu odkrycia sensu bycia w $wiecie. Uprawianie
filozofii staje si¢ wigc stylem zycia, a ona sama przewodniczka dla tych, ktorzy
poszukujg Prawdy.

Filozofia jako sztuka myslenia nie jest celem samym w sobie, ale jedynie
narzedziem do glgbszego wniknigcia w strumien rzeczywistosci, do podnoszenia
ludzkiego ducha ponad wegetatywny poziom egzystencji. Prowokuje do zamyslenia
sieizadziwieniawokottajemnicy $wiata. Rozum za$ oswiecony wiara, ukierunkowuje
filozofi¢ na inna niz tylko materialna perspektywe. Relacja chrzescijanstwa do
tego, co w filozofii prawdziwe, ma si¢ zatem jak cato$¢ do czesci. Autor podkresla,
ze to co w filozofii tylko fragmentaryczne, niedajace pelnego zrozumienia
i wiedzy niewzruszonej, co wywotuje intelektualny niepokdj, w Chrystusie nabiera
intelektualnego wypetnienia i harmonii (por. s. 62).

Podobienstwo zainteresowan, celow technik zycia duchowego, roli, jaka
odgrywal autorytet mistrza duchowego, stanowi punkt zaczepienia dla szukania
powiazan migdzy filozofig i chrzescijanstwem.

Autor zauwaza, ze filozofia byla zaréwno dla pogan, jak i dla chrzescijan
bardziej sposobem zycia niz zbiorem dogmatdéw. Nie tylko sami chrzescijanie
nazywali siebie filozofiami, tego miana nie odmawiali im takze wrogo nastawieni
poganscy adwersarze. Dariusz Karlowicz przywotuje badania niemieckiego
filologa Wernera Jaegera, ktory zauwaza, ze stowo nawrocenie pochodzi z filozofii
Platona i oznaczato w pierwszym rzedzie zmiang sposobu ogladu rzeczywistosci
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(zob. s. 35). Co wigcej, podkresla on, ze filozofia byta uwazana za glebsza religia
ludzi wyrozniajacych sie¢ wyzsza kulturg i intelektualng formacja. Nie byla tylko
zbiorem pewnikow czy spekulatywna zonglerka ideami, ale przede wszystkim
zaktadata staty wysitek moralnych i intelektualnych ¢wiczen (askesis).

Filozofia oraz chrzesécijanstwo wplywaja na sposob bycie czlowicka w $wiecie,
na jego patrzenie i interpretowanie zachodzacych w nim zjawisk. Wptywajg na
jego sposob odbierania rzeczywistosci oraz determinujg moralne dziatanie wedhug
przyjetych aksjomatow. Obie stanowig droge nauczania i droge zycia.

Ksigzka Dariusza Karlowicza jest wyjatkowa pozycja, ktora przywoluje
i uaktualnia starozytny spor o relacje rozumu i wiary. Autor doglebnie ukazuje,
jak mysl starozytnych filozofow wptywala na wykuwanie si¢ chrzescijanskich
tematdéw, dotyczacych przede wszystkim aksjologii. Wpisuje si¢ ona réwniez
bardzo mocno we wspoélczesng debate na temat roli religii w postmodernistycznym
spoteczenstwie, ktore marginalizuje rol¢ postaw wiary. Unaocznia czytelnikowi,
ze wiara 1 rozum przyczyniaja si¢ do komplementarnego rozwoju cztowieka,
a deprecjonowanie ktorejkolwiek z tych wladz pozbawia go harmonijnego
i kompatybilnego spojrzenia na materialno-duchowy aspekt rzeczywistosci.

Ciekawym zabiegiem Karlowicza jest ukazanie stopniowej aplikacji
idei filozoficznych w przestrzeni religii chrzescijanskiej poprzez nakreslenie
kontrowersji myslenia Tertuliana, odrzucajacego znaczenie filozofii w granicach
wiary po niezwykle pozytywny stosunek do niej $w. Klemensa. Pisarz zauwaza,
ze ,,niezaleznie od tego, jak wysoko po drabinie stojacej na ziemi moze wspiaé si¢
rozum uzywany zgodnie ze swa naturalng funkcja, jest to z pewnoscig drabina oparta
o bramy niebios, i to ta sama, po ktérej zeszta Objawiona Prawda” (s. 68).

Filozofia, tak jak przestanie chrzescijanstwa, jest sposobem bycia, formo-
waniem egzystencji w oparciu o intelektualne aksjomaty. Karlowicz uwypukla
fakt, ze starozytne rozumienie filozofii byto rézne od tego, ktére uformowato sie
w Europie pod wplywem scholastyki. Filozofia nie byta ,,ancilla theologiae” tak jak
jarozumiano w wiekach $rednich i nie stuzyta jedynie pustym niekiedy dywagacjom,
ale traktowano ja jako przewodniczke i nauczycielke zycia prowadzaca cztowieka
do kompleksowego rozwoju osobowosciowego.

Celem filozofii i chrze$cijanstwa jest doprowadzenie cztowieka do Prawdy,
a jej pelnig odstania §wiatlo taski wiary. Ponadto proba pogodzenia obu dziedzin
moze uchroni¢ czlowieka przed niebezpieczenstwem wyjalowienia bogactwa
otaczajgcej rzeczywistosci przez rézne formy fundamentalizmu, a w ostatecznos$ci
doprowadzi¢ go do ,,Szczesécia”, jakim jest uczestnictwo w szczgsciu Boga, ktdrego
jednym z imion jest Prawda.

KS. ADAM JESZKA

Gdanskie Seminarium Duchowne
ORCID: 0000-0001-9325-3936
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