GDANSKIE SEMINARIUM DUCHOWNE

STUDIA GDANSKIE

TOM X1V

GDANSK OLIWA 2001



ZESPOL REDAKCYINY

Ks. Janusz Balicki, Ks. Maciej Bata (redaktor naczelny),
Ks. Grzegorz Golski, Ks. Andrzej Kowalczyk,
Ks. Zdzistaw Kropidlowski, Ks. Wiestaw Lauer,
Ks. Grzegorz Rafmski.

Sktad komputerowy: Matgorzata Lewandowska
Korekta: Magdalena Borek

Adres redakeji:

ul. Cystersow 16
80-330 Gdansk Oliwa

tel.: (0-58) 552-26-64
fax: (0-58) 552-42-68
e-mail: studia@gsd.gda.pl

WYDAWCA
KURIA METROPOLITALNA GDANSKA

ul. Cystersow 15
80-330 Gdansk, tel. (0-58) 552 00 51-3


mailto:studia@gsd.gda.pl

Studia Gdanskie
XiV (2001)

Ks. JACEK BRAMORSKi

RACHUNEK SUMIENIA JAKO ISTOTNY
ELEMENT CHRZESCIJANSKIEGO
NAWROCENIA

Sumienie:jest wrodzong zdolnoscia odczytywania dobra i zta. Wyraza
si¢ ono w sadzie rozumu. Poprzez dw sad osoba ludzka rozpoznaje:jakosé
moralng konkretnego czynu, ktory zamierza wykonaé, ktorego wilasnie
dokonuje lub ktorego dokonata. Czlowiek jest wezwany do ,,wejscia
w siebie”, azeby ustysze¢ glos swojego sumienia i za nim p6js¢. Poszuki-
wanie wewnetrznej glebi jest tym bardziej konieczne, ze zycie czesto
sprawia, iz uchylamy sie od wszelkiej refleksji nad wlasnym postepowa-
niem. Sw. Augustyn zacheca: ,,Wrdé do swego sumienia, jego pytaj!
Zejdzcie wige — bracia — do waszego wngtrza i we wszystkim, co czynicie,
patrzcie na Swiadka — Boga!”'. Sumienie pozwala wziaé odpowiedzial-
nos¢ za dokonane czyny. Jezeli cztowiek popetnia zlo, stuszny sad sumie-
nia moze by¢ w nim $wiadkiem uniwersalnej prawdy o dobru, a zarazem
o zhu jego konkretnego wyboru. Osad sumienia stanowi rekojmie nadziei
i mitosierdzia. Poswiadczajac zly czyn, przypomina o przebaczeniu, o kto-
re trzeba prosié, o dobru, ktdre nalezy ciagle praktykowac, i o cnocie, ktd-
ra nalezy bezustannie rozwijac¢ przy pomocy taski Bozej. Stanowi ono rze-
czywistos¢, w ktorej Bdg spotyka si¢ z czlowiekiem, a cztowiek z Bo-
giem. Bog kieruje ku czlowiekowi swoje wezwanie petne milosci, a jed-
noczesnie czeka, aby cziowiek odpowiedzial na nie w sposéb wolny,
w duchu tej mitosci, ktéra zostal obdarowany. Szczegolna forma tego spo-

T Sw. Augustyn, In epistolam Johannis tractatus, 8, 9, w: Patrologia latina,

red. J. P. Migne, (PL), 35, 1977-2061.
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tkania cztowieka z Bogiem jest rachunek sumienia, okreslany réwniez
. e )
mianem rewizji Zycia“.

1. Rewizja zycia jako znak przejrzystosci sumienia

Sumienie powinno by¢ prawe i prawdziwe czyli wtasciwie uformo-
wane. Wychowanie sumienia jest zadaniem catego zycia. Od najmtod-
szych lat dziecko wprowadzane jest w poznawanie i praktykowanie prawa
wewnetrznego, zgodnie z dobrem zamierzonym przez madro$¢ Stworcy.
Roztropne wychowanie ksztaltuje cnoty, chroni lub uwalnia od strachu,
egoizmu, pychy, fatszywego poczucia winy oraz dazen do upodobania
w sobie, zrodzonego z ludzkich stabosci i bledéw. Formacja sumienia za-
pewnia wolno$¢ i prowadzi do pokoju serca. W procesie formacji sumie-
nia nalezy zaakcentowac rolg Stowa Bozego, ktore jest Swiattem na drodze
chrzescijanina. Wola Boza, odczytywana przez wiarg i modlitwe, realizuje
sie poprzez zycie wedtug prawdy i wedtug cndt, poprzez otwarto$é na da-
ry Ducha Swietego, $wiadectwo irady doswiadczonych ludzi, a takze
postuszesistwo wobec nauczania Kos$ciota’. Sumienie mozna rozumieé
jako dwojakie poruszenie ducha: poruszenie ,,na zewnatrz” - pozwala ono
cztowiekowi przekroczy¢ swoj egocentryzm i poruszenie ,,do wewnatrz”,
ktére odstania mu samego siebie. Obydwa te poruszenia prowadza ku Bo-
gu, ktérego ,glos rozbrzmiewa we wnetrzu cztowieka™. Trud formacji
sumienia chrzescijaniskiego dokonuje si¢ poprzez rewizje zycia. Obok od-

2 Por. Katechizm Kosciota Katolickiego (KKK) 1776-1782; J. Nagémy, Mal-
zenski rachunek sumienia, w: Komisja Episkopatu Polski Duszpasterstwa
Ogolnego, Program duszpasterski na rok 1993/94, Katowice 1993, s. 257-
258. '

*  Por. KKK 1783-1785; E. Kaczyniski, Verita sul bene nella morale, Roma

1998, s. 109-129; P. Goralczyk, Prawo moralne a sumienie w encyklice

., Veritatis splendor”, ,Studia Theologica Varsaviensia”, 1994, 1, s. 39-49;

J. Wrobel, Sumienie a prawda, w: Veritatis splendor. Przestanie moralne

Kosciola, Lublin 1994, s. 51-74; S, Robilliard, Moralna formacja sumienia:

rozeznanie i Swiadectwo, ,,Communio”, 1994, 5, s. 80-95.

Por. GS 16; R. Spaemann, Podstawowe pojecia moralne, Lublin 2000, s. 65-

66; K. Janiak, Ku dgjrzatej wolnosci przez wychowanie sumienia, ,,Wro-

clawski Przeglad Teologiczny”, 1997, s. 97-104; S. Majorano, Sakrament

Pojednania uprzywilejowanym miejscem formowania sumienia, w: Sumienie

wyznacznikiem ludzkiej moralnosci w nauce Sw. Alfonsa Liguori na tle

wspdiczesnych tendencji teologicznych, red. W. Boloz, Warszawa 1997,

s. 103-118; J. Orzeszyna, Ksztaltowanie sumienia podstawowym obowigz-

kiem cztowieka, ,,Sosnowieckie Studia Teologiczne”, 1997, s. 59-74.
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krycia wewngtrznej prawdy o czlowieku stanowi ona dla niego wezwanie
do nawroécenia.

Poczatkiem procesu sakramentalnego nawrdcenia jest przejrzysto$¢
i prawo$¢ sumienia penitenta, ktéra objawia sie¢ w szczerej rewizji zycia.
Jan Pawel Il zauwaza: ,Czlowiek nie wchodzi na drogg prawdziwej
i szczerej pokuty tak diugo, jak dlugo nie dostrzeze, ze grzech sprzeciwia
sie normie etycznej, zapisanej w glebi jego jestestwa; jak dlugo nie uzna,
ze dopuscil sie tego sprzeniewierzenia osobiscie i w sposob odpowiedzial-
ny;jak dlugo nie powie nie tylko: «istnieje grzechy, ale «ja zgrzeszylemy»;
nie przyzna, ze grzech wprowadzit w jego sumienie podziat, ktéry nastep-
nie przenika caly jego byt, oddziela go od Boga i braci. Sakramentalnym
znakiem tej przejrzystosci sumienia jest akt zwany tradycyjnie rachunkiem
sumienia; akt, ktory powinien by¢ zawsze nie tylko trwozliwa introspekcja
psychologiczna, ale szczera i spokojna konfrontacja z wewnetrznym pra-
wem moralnym, z normami ewangelicznymi podanymi przez Koscidt,
z samym Jezusem Chrystusem, oraz z Qjcem Niebieskim, ktéry powotuje

nas do dobra i doskonalosci™.

Rachunek sumienia powinien by¢:

e autentyczny - proba Sciagni¢cia z siebie ,maski” idazenie do
obiektywnego spojrzenia na samego siebie;

e bezposredni - odejscie od atmosfery suchego rozliczania po to, by
budzi¢ w sobie zywa $wiadomo$¢ odkupienia i przebaczenia, np.
spontaniczna i bezposrednia mysl skierowana do Chrystusa: ,Je-
zu, zgrzeszytem przeciw Tobie kltamstwem” lub ,Jezu, przebacz
mi czgste opuszczanie Ciebie w modlitwie™;

e regularny — ideatem jest codzienny rachunek sumienia (ogdlny
i szczegblowy), ktéry wychowuje do samokontroli i systema-
tycznej pracy nad soba;

e skuteczny — nie moze mie¢ tylko charakteru negatywnego (bilans

klesk i strat), ale powinno si¢ w nim zauwazy¢ réwniez dobro

w sobie i wokot siebie. Takie catosciowe ujecie prowadzi do kon-
kretnego i realistycznego planu poprawy Zycia®.

Sobor Trydencki polecit wyznawaé na spowiedzi wszystkie grzechy

smiertelne, ktorych penitenci sa $wiadomi po dokladnym zbadaniu swego

Jan Pawel 11, Reconciliatio et paenitentia, (RP), 31.

Por. W. Kawecki, Spowied? a ksztattowanie sumienia, ,,Homo Dei”, 2001, 1,
S. 44-45; T. Pawlowski, Przewodnik dla zniecheconych Spowiedziq i Mszq
Swietq, Poznan 1984, s. 62-67.
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stanu duchowego (post diligentem sui disscussionem)’. Obowiazek ten
formutuje rowniez Kodeks Prawa Kanonicznego: ,,Wierny ‘jest zobowia-
zany wyznaé (...) wszystkie grzechy ciezkie (...), ktore sobie przypomina
po dokfadnym rachunku sumienia™®. Do uczynienia gruntownego rachun-
ku sumienia (examen conscientiae) sa zatem zobowigzane szczegdlnie te
osoby, ktére sa $wiadome popetnienia grzechu $miertelnego. Od tego
obowiazku moga zwalnia¢ nastepujace stuszne i rozumne przyczyny:

e brak czasu wobec zblizajacej si¢ Smierci;

e ogolne dobre przygotowanie pokutne (codzienny rachunek sumie-
nia);

e niezdolno$¢ dokonania rewizji zycia (np. sktonnos$¢ do zapomina-
nia starczego, utrata pamigci);

o szkodliwos$¢ szczegdtowego rachunku sumienia (u skrupulantéw);

e osoby chore i stabe nie sg zobowigzane do doktadnego rachunku

sumienia i spowiednik powinien im dopoméc’.

W rachunku sumienia nalezy przede wszystkim uswiadomié sobie
popelione grzechy smiertelne oraz ich liczbe, rodzaj i wazne okoliczno-
sci. Podobny rachunek sumienia trzeba rowniez zrobi¢ z grzechéw po-
wszednich. Aby zrozumie¢ prawdziwg grzesznos¢ swoich czyndw, po-
winno sie przeprowadzi¢ rewizje zycia nie tylko jako kontrole etyczna, ale
przede wszystkim jako refleksje religijna dokonana w $wietle wiary.
Psalmista mowi: ,,Przeciwko Tobie samemu zgrzeszylem i uczynitem, co
zle jest przed Toba” (Ps 51,6). Nie wystarczy zatem zapyta¢ samego sie-
bie: ,,z czego ijak mam si¢ spowiadac?”, ale przede wszystkim o to: ,,jak
si¢ przedstawia moje zycie chrzescijafiskie w relacji do Boga, ktory jest
kochajacym Ojcem?” Jan Pawet Il zauwaza: ,,Rachunek sumienia jawi si¢
nam nie tylkojako wysitek psychicznej introspekeji czy jako czyn skiero-
wany ku naszemu wnetrzu, ktdre wpisuje si¢ w nasze sumienie, pozosta-
wione samemu sobie. Jest on przede wszystkim konfrontacja; konfrontacja
z prawem moralnym, ktére Bog dat nam w momencie stworzenia, ktére
Chrystus podjat i udoskonalil w swym przykazaniu mitosci (por. 1J 3,23),
1 ktére Kosciol nieustannie poglegbia i aktualizuje w swym nauczaniu. Jest

Por. Sobor Trydencki, Dekret o pokucie, w: Breviarium Fidei. Wybor dok-
trynalnych wypowiedzi Kosciola, (BF), Poznan 1989, s. 437; H. Noldin,
Summa theologiae moralis, Oeniponte 1902, t. 3, s. 316.

¥ Kodeks Prawa Kanonicznego, (KPK), kan. 988 § 1.

Por. S. Witek, Sakrament pojednania, Poznan-Warszawa 1979, s. 274-275;
S. Platek, Sprawowanie sakramentu pokuty i pojednania, Czestochowa
1996, s. 170.
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konfrontacja z samym Panem Jezusem, ktory jako Syn Bozy zechciat
przyjaé ludzka kondycje (por. Flp 2,7), aby wziaé na siebie nasze grzechy
(por. 1z 53,12) i przezwycigzy¢ je swoja $miercia i Zmartwychwstaniem.
Tylko w swietle Boga, ktory objawia si¢ w Chrystusie i zyje w Kosciele,
potrafimy dostrzec wyraznie nasze winy. Tylko wobec Pana Jezusa, ktory
ofiarowatl swe zycie dla nas idla naszego zbawienia, jestesmy w stanie
wyznaé nasze grzechy. Potrafimy to uczyni¢ réwniez dlatego, ze otwiera-
jac sie na Jego mifosierdzie wiemy, ze sa nam juz przebaczone. Mozemy
pozwoli¢ naszemu sercu na to, aby nas oskarzalo, albowiem jestesmy
pewni, ze Bog jest wigkszy od naszego serca (por. 1 J 3,20) i ze zna

wszystko. A po kazdym naszym przewinieniu ofiarowuje swa zyczliwosé
”10

2. Milo$¢ jako podstawowe kryterium personalistycznego
rachunku sumienia

Podstawa rewizji zycia sa nie tylko przykazania Boze i koscielne,
wyznaczajace granice grzechu, ale przede wszystkim wezwanie do mitosci
oraz prawdy w relacji do Boga i bliznich. Jan Pawet Il stwierdza, ze sa-
krament pojednania ,,wymaga przede wszystkim tego, aby czlowiek od-
rzucil pozory, wyzby! si¢ zafalszowan, aby odnalazt si¢ w calej swojej
wewnetrznej prawdzie. Jest to prawda jego sumienia. Czlowiek musi
uwolni¢ si¢ od wszystkiego, co mu nie pozwala tej wlasnie prawdzie, swo-
jej wewnetrznej prawdzie, spojrzeé w oczy™'. To ,spojrzenie w oczy”
wewnetrznej prawdzie ludzkiego sumienia bywa nieraz bardzo bolesne.
Pamietaé jednak trzeba, ze doswiadczane przez cztowieka chwile stabosci
1 upokorzen, dzigki tasce nawrocenia, moga sta¢ si¢ miejscem, w ktorym
Bog oczekuje naszej skruchy i powaznej odpowiedzi wiary. J. Tischner
zauwaza, ze w rachunku sumienia ,,nie chodzi o to, by grzechéw bylo ma-
fo lub duzo, lecz chodzi o odnalezienie siebie — swej wielkosci i ngdzy —
w $wietle prawdy”'?. Szczera rewizja zycia jest zatem jednym
z najdonioslejszych aktéw indywidualnej egzystencji, w ktérym cztowiek
staje w obliczu prawdy o samym sobie i dostrzega odlegltosé, jaka dzieli
jego postgpowanie od moralnego idealu, ktory sobie wyznaczyt.

Jan Pawel 1l, Przemdwienie podczas audiencji generalnej, ,,L.’Osservatore
Romano” (wyd. polskie), 1984, 5, s. 27.

Jan Pawel I, Przemdwienie do czionkéw Penitencjarii Apostolskiej,
,»L’Osservatore Romano” (wyd. polskie), 1993, 5-6, s. 43-44.

12 J. Tischner, Pomoc w rachunku sumienia, Krakéw 2000, s. 14.
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Personalistyczny charakter chrzescijafiskiej koncepcji sumienia pod-
kresla, ze w sumieniu cztowiek spotyka si¢ najpierw z osobowym Bogiem
i Jego wezwaniem do mitosci. Samo rozpoznanie konkretnej normy etycz-
nej, bez jej odniesienia do mitosci i do migdzyosobowej relacji z Bogiem,
bytoby znieksztalceniem sumienia, brakiem odczytania w petni zawartego
w nim wezwania. Dlatego rachunek sumienia nie moze pozosta¢ tylko
egocentrycznym aktem, ale winien by¢ czescig dialogu zbawczego, do
ktérego powotany jest kazdy chrzescijanin, rozpoznajacy w sanktuarium
swego sumienia obecno$¢ Boga'’. Rachunek sumienia mozna wigc na-
zwal dialogiem dotyczacym wzajemnej milosci Boga do czlowieka
i cztowieka do Boga. Dlatego warunkiem dobrze odprawionego rachunku
sumienia ;jest uprzednie do$wiadczenie mitosci Boga. W tym S$wietle ra-
chunek sumienia nie ;jest matematycznym i jurydycznym ,,liczeniem grze-
chéw”, ale raczej ,,rozliczaniem sig¢” z przyjmowania mitosci Stworcy oraz
dzielenia si¢ nig z bliznimi'*. Ideatem chrzeécijanskiego rachunku sumie-
nia nie jest tylko poréwnywanie swoich grzechdéw z przykazaniami jako
prawem, ale takze stawianie si¢ z mitoscia w obecnosci Boga — dawanie
odpowiedzi na Jego mitos¢'®>. W rachunku sumienia Chrystus pyta nas, jak
kiedys sw. Piotra, nie tyle o nasze grzechy, ale raczej o to, czy chcemy i$¢
dalej drogg milosci: ,,Czy Mnie mitujesz?” (por. J 21,15-19). W sakra-
mencie pokuty nie chodzi bowiem jedynie o wyznanie grzechéw, ale
przede wszystkim o wyznanie wiary i mitosci, o przyjecie Bozej miary dla
naszego dalszego zycia. W takim ujeciu dostrzega si¢ nie tylko grzechy,
bedace zewnetrznym przekroczeniem prawa, ale zwraca si¢ wieksza uwa-
ge na cnoty i glebsze motywy ludzkiego dzialania.

Jednym z najwazniejszych wymiaréw rachunku sumienia jest per-
spektywa personalistyczna. Rewizja zycia nie moze ogranicza¢ si¢ tylko
do rozpoznania i osgdzenia czynéw, ale powinna koncentrowa¢ sie przede
wszystkim na osobie, ktdra jest podmiotem tych czyndw, najej zyciowych
zadaniach i powolaniu. Sw. Pawel przypomina, ze chrzescijanin nie moze
skupia¢ si¢ w refleksji nad oceng wlasnego zycia tylko nad Starym Pra-
wem, wypisanym na ,kamiennych tablicach”, ale powinien kierowa¢ sig
Nowym Prawem, wypisanym na ,zywych tablicach serc” (por.

Por. Sobér Watykanski I1, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie
wspétczesnym, (GS), 16; J. Nagérny, Teologiczna interpretacia moralnosci
Nowego Przymierza, Lublin 1989, s. 368-380.

Por. J. Augustyn, Sakrament Pojednania, Krakow 1996, s. 59-81.

Por. J. Kasztelan, Sprawowanie sakramentu pokuty, Krakow 1993, s. 40-41.
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2 Kor 3,3)'®. W rachunku sumienia nalezy zatem uswiadomié sobie popet-
nione grzechy $miertelne i powszednie, ale réwniez niewtasciwe nawyki,
wady moralne, zle motywy, grzechy zaniedbania, okazje do zta oraz to
wszystko, co nie pozwala nam w pehi realizowaé ethosu chrzescijanskie-
go. Przestanie tego ethosu zawarte jest w Chrystusowym Kazaniu na Go6-
rze, a szczegblnie w Blogostawienstwach ewangelicznych (por. Mt 5-7)".
Katechizm Kosciota Katolickiego podkresla role stowa Bozego w dokona-
niu rewizji zycia: ,,Do przyjecia sakramentu pokuty nalezy przygotowaé
sie przez rachunek sumienia przeprowadzony w $wietle stowa Bozego.
Najbardziej nadaja sie¢ do tego teksty, ktérych nalezy szuka¢ w katechezie
moralnej Ewangelii i Listéw Apostolskich: w Kazaniu na Gérze i poucze-
niach apostolskich (por. Rz 12-15; 1Kor 12-13; Ga 5; Ef 4-6)”'%.

Przygotowujac si¢ do spowiedzi trzeba zatem nie tylko przypomnie¢
sobie popetnione grzechy, ale takze zwraca¢ uwage na ich zrodia i przy-
czyny. Rachunek sumienia nie jest skrupulatnym ,towieniem mikrobow”,
ale powinien on przede wszystkim przyczyni¢ si¢ do wzbudzenia nie-
odzownej skruchy za grzechy. Swietoéé chrzescijanska nie polega weale
na byciu wolnym od wielorakich niedoskonatosci. Stanowi ona pewna
jedno$é zycia o charakterze pozytywnym, do ktérej jeste$my wezwani po-
przez catkowite postuszefistwo woli Bozej. Prawidtowy rachunek sumie-
nia powinien prowadzi¢ do tworzenia owej syntezy zycia ,,dzieci Bozych”.
A. von Speyr zauwaza: ,,Nie wolno widzie¢ si¢ catkowicie zanurzonym
w grzechu, do tego stopnia, ze nawet sam Bog nie wie juz, co poczaé, ze-
by na powrét pozlepiaé skorupy, na ktéresmy sig rozpadli. (...) Kto wcho-
dzi na droge psychologicznych, drobiazgowych analiz, ten porusza sie
w kierunku przeciwnym chrzeécijanskiej spowiedzi”'’. Kto dokonat sta-
rannego rachunku sumienia, nie powinien si¢ niepokoié, gdy podczas
spowiedzi ominie jaki$ grzech na skutek roztargnienia lub zapomnienia.
Wystarczy, gdy wyzna go podczas nastepnej spowiedzi.

Rachunek sumienia nie moze mie¢ charakteru wytacznie negatywne-
go. Nie chodzi tu‘jedynie o rozpoznanie grzechow. Chrzescijanska rewizja

18 Por. E. Kaczynski, Prawo Ducha u sw. Pawia, ,W drodze”, 1984, 6, s. 20-
30.

Por. J. Nagémy, Kazanie na gérze (Mt 5-7) jako moralne oredzie Nowego
Przymierza, ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 1985, 3, s. 5-21;
S. T. Pinckaers, Zrédia moralnosci chrzescijanskiej, Poznan 1994, s. 179-
184; A. Gasparino, Sakrament przebaczenia. Radosé i swieto Boga
i czlowieka, Warszawa 1996, s. 91-108.

'8 KKK 1454.

A. von Speyr, Spowied?, Poznan 1998, s. 168-169.

=
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zycia dotyczy nie tylko przesztosci, ale zwraca si¢ ku przysztosci, ku po-
zytywnemu programowi Zycia, ktory jest wynikiem nawrdcenia serca.
Mozna tutaj odwota¢ si¢ do poréwnania zwigzanego z prowadzeniem sa-
mochodu. Jedng z waznych cech doswiadczonego kierowcy jest umiejet-
nos¢ korzystania z lusterka wstecznego. Takie lusterko, pozwalajace wi-
dzie¢ to, co pozostaje z tylu w stosunku do kierunku jazdy, stuzy ostatecz-
nie temu, aby prawidlowo jecha¢ do przodu. Kierowca oglada to, co pozo-
staje za nim, po to, by bezpiecznie zmierza¢ do swego celu. Podobnie jest
z rachunkiem sumienia, ktory powinna cechowac ,przysztosciowa” per-
spektywa retrospektywnego wejrzenia w siebie. W dojrzatym sumieniu
chrzescijanskim chodzi bowiem nie tylko o przyjrzenie si¢ w prawdzie
swojej przesziosei i rozliczenie sie z nia, ale przede wszystkim o odkrycie,
co w swoim postepowaniu nalezy zmieni¢, czego si¢ wyzby¢, jaki wysitek
moralny podjaé, aby ponownie odnalez¢ cel zycia i odpowiedzie¢ na po-
wotanie Boze™.

Podczas wizyty w Skoczowie w 1995 roku Jan Pawet Il zwrécit uwa-
ge nie tylko na osobisty wymiar sumienia, ale takze na:;jego znaczenie spo-
teczne: ,,By¢ czlowiekiem sumienia to znaczy przede wszystkim w kazdej
sytuacji swojego sumienia stucha¢ ijego glosu w sobie nie zagtuszaé, cho¢
jest on nieraz trudny i wymagajacy, to znaczy angazowac si¢ w dobro
i pomnazac je w sobie i wokot siebie, a takze nie godzi¢ sig nigdy na zlo,
w mysl stow §w. Pawla : «Nie daj si¢ zwycigzy¢ ztu, ale zto dobrem zwy-
cigzaj» (Rz 12,21). By¢ cztowiekiem sumienia to znaczy wymagac od sie-
bie, podnosi¢ si¢ z wlasnych upadkéw, ciagle na nowo si¢ nawracaé. By¢
czlowiekiem sumienia, to znaczy angazowac¢ si¢ w budowie krélestwa Bo-
zego; krolestwa prawdy i zycia, sprawiedliwosci, mitosci i pokoju,
w naszych rodzinach, w spotecznosciach, w ktérych zyjemy i w catej oj-
czyznie; to znaczy takze podejmowaé odwaznie odpowiedzialno$é za
sprawy publiczne: troszczyé si¢ o dobro wspolne, nie zamyka¢ oczu na
biedg i potrzeby bliznich, w duchu ewangelicznej solidarnosci: jeden dru-
giego brzemiona noscie (Ga 6,2)*".

Wazna cecha chrzescijanskiego rachunku sumienia, ktora chroni go
przed negatywizmem, jest postawa wdziecznosci. J. Tischner zauwaza:
»Rachunek sumienia robi chrzescijanin. Nawet u§wiadamiajac sobie wia-
sny grzech, nie zapomina o tym, ze jest chrzescijaninem. A by¢ chrzesci-
janinem znaczy przede wszystkim umie¢ by¢é wdziegcznym Bogu za

% Por. J. Nagémy, Malzeriski rachunek sumienia, dz. cyt., s. 265-270.
' Jan Pawet 11, Homilia podczas Mszy Swiegtej w Skoczowie (22 maja 1995 r.),
,»L.’Osservatore Romano” (wyd. polskie), 1995, 16, s. 27.
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wszystko, co nas spotyka, i za wszystkich, ktérych my spotykamy”*.

Wdzieczno$é rodzi si¢ z realizmu i kontemplacji dzieta stworzenia. W tej
perspektywie cate zycie ludzkie jawi si¢ ;jako dar Boga, jako nieustanne
otrzymywanie wszystkiego od Niego. Sw. Pawet poucza: ,,C6Z masz, cze-
go by$ nie otrzymal?” (1Kor 4,7). Odczuwanie rozmaitych brakéw, utom-
nosci i grzechow czgsto tak nas pochtania, iz nie dostrzegamy fundamen-
talnej prawdy, ze wszystko jest darem i ,,zawsze za wszystko winni§my
dziekowaé Bogu Ojcu w imie Pana naszego Jezusa Chrystusa” (Efi5,20).

3. Metoda i rodzaje rachunku sumienia

Przygotowanie do sakramentu pokuty nalezy rozpocza¢ modlitwa do
Ducha Swietego, ktéry pozwoli nam poprawnie rozezna¢ grzechy i wzbu-
dzi¢ autentyczny zal za nie. Rachunek sumienia musi dokonywac sig
w Duchu Swietym. A. von Speyr wyznaje: ,,On niech bedzie prawdziwym
$wiatlem, my za$ z mozliwie najglebsza pokora mamy si¢ stawaé przej-
rzy$ci. On niech rozsadza i daje nam udziat w swoim poznaniu™. Aby
dobrze pozna¢ wilasny grzech, potrzebujemy s$wiatta Bozej faski.
Sw. Ignacy Loyola zachecat, aby rozpoczynajac rachunek sumienia prosi¢
o0 ,}ask¢ poznania grzechow . Jedynie Duch Swiety umozliwia bowiem
wlasciwe rozpoznanie grzesznosci czlowieka i zrozumienie mocy nawré-
cenia (por. J 16,8). Jan Pawet 11 stwierdza: ,,Nawrocenie domaga si¢ prze-
konania o grzechu, zawiera w sobie wewngtrzny sad sumienia — a sad ten,
bedac sprawdzianem dziatania Ducha Prawdy wewnatrz czlowieka, réw-
noczednie staje si¢ nowym poczatkiem obdarowania cztowieka faska
i mitoscia™. Szczegélnie trzeba prosi¢ o dar umiethnoéci ktéry dopoma-
ga W poznaniu siebie samego W celu zblizenia si¢ do Boga. Dopiero
w kontekscie obecnosci i dziatania Ducha Swigtego, ktory przez we-
wnetrzne natchnienia pozwala rozpoznaé ,,prawo wypisane na zywych ta-
blicach serc” (por. 2 Kor 3,3), mozliwe jest wiasciwe otwarcie si¢ na pe%nq
prawde ludzkiej egzystencji. Fundamentalna rola Ducha Sw1qtego W Zyciu

22
23
24

Por. J. Tischner, Pomoc w rachunku sumienia, dz. cyt., s. 8.

A. von Speyr, Spowied?, dz. cyt., s. 170.

Por. $w. Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne, Krakéw 1999, s. 22; J. Augu-
styn, Kiedy serce nas oskarza. Przygotowanie do sakramentu pojednania,
Czestochowa 2000, s. 10-14.

Jan Pawel 11, Dominum et Vivificantem, (DV), 31; por. J. Kudasiewicz, Duch
Swiety a grzech $wiata (J 16,7-11), w: Jan Pawel II, Dominum et Vivifican-
tem. Tekst i komentarze, red. A. L. Szafranski, Lublin 1994, s. 173-182.

25
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moralnym wypelnia si¢ w dochodzeniu do prawdy o dobru, ktéra staje si¢
prawem ludzkiego zycia®.

Najbardziej znana i ceniong metod¢ rachunku sumienia podaje
$w.Ignacy Loyola. Rozréznia on rachunek sumienia og6lny
i szczegdtowy. Rachunek sumienia ogélny odnosi si¢ do wszystkich czyn-
nosci dnia lub diuzszego okresu. Szczegblowy natomiast dotyczy pozy-
tywnie ;jakiej$ cnoty, o ktérej zdobycie si¢ staramy lub przeciwnejjej wa-
dy, ktéra zwalczamy. Wedlug $w. Ignacego, rachunek sumienia szczegé-
fowy jest wazniejszy niz ogdlny i sprawia, ze nasze wysitki w dazeniu do
$wietosci staja sie bardziej skuteczne®’.

Rachunek sumienia ogdlny, ktory robimy w czasie modlitw wieczor-
nych, sktada si¢ z pigciu czgsci:

¢ dzigkczynienie;

e prosba o faske poznania swoich grzechéw;

¢ zastanowienie nad swoimi my$lami, stowami i uczynkami;

o 7al za grzechy;

e postanowienie poprawy.

Szczegdtowy rachunek sumienia koncentruje sie nad jedng wada, kt6-
rej chcemy si¢ pozby¢ lub nad:jedna cnota, ktéra pragniemy naby¢. Wybor
wady lub cnoty okresla si¢ ;jako wybdr tak zwanej ,praktyki”. Przez to
¢wiczenie docieramy bezposrednio do korzeni zla i rozpoczynamy lecze-
nie duszy. Wytrwato$é w tej codziennej pracy nad soba prowadzi po pew-
nym czasie, z pomoca taski Bozej, do zwycigstwa nad ,starym”, grzesz-
nym cztowiekiem (por. Ef 4,22-24). Przedmiotem szczegétowego rachun-
ku sumienia powinny by¢ grzechy powszednie, nastgpnie uchybienia oraz
zaniedbania. Sposrdd wad najpierw nalezy braé¢ pod uwage wady ze-
wnetrzne, ktére sa powodem zgorszenia bliznich (np. niepohamowanie je-
zyka, obmowy, niewlasciwe zarty, narzekania, niecierpliwosci), a nastep-
nie wady wewnetrzne (np. niecierpliwos¢, pycha, niecheé do kogos, posa-
dzanie). Wybierajac cnote, nad ktéra chcemy pracowaé, nalezy najpierw

% Por. DV 43; J. Nagomy, Duch Swiety zasadq nowego zycia (Nauka encykliki

Jana Pawfa Il ,, Dominum et Vivificantem” w Swietle idei Nowego Przymie-
rza), ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 1987, s. 35-49; tenze, Duch
Swiety w sumieniu chrzescijahskim, w: Jan Pawel 11, Dominum et Vivifican-
tem. Tekst i komentarze, dz. cyt., s. 193-213.

Por. Sw. Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne, dz. cyt., 22-30; S. Huet, Sa-
krament pokuty w Swietle teologii i psychohigieny, cz. |, Warszawa 1955,
s. 123-132.
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skupi¢ si¢ na tej, ktora jest nam najbardziej potrzebna z uwagi na stan,
powotanie, czy okreslone zadania we wspodlnocie.

Bardzo istotna role¢ w formacji chrzescijanskiego sumienia petnia
cnoty teologalne (wiara, nadzieja i mito$¢) oraz cnoty kardynalne (roz-
tropnos¢, sprawiedliwos¢, umiarkowanie, megstwo). Sposrod tych cnot
szczegolna funkcje w wychowaniu sumienia nalezy przypisaé roztropno-
éci. Sw. Tomasz z Akwinu podkreslat, ze wychowujac roztropno$é, wy-
chowujemy prawidtowo reagujace sumienie. Chociaz roztropno$¢ nie
ksztaltuje najog6lniejszych zasad moralnego postgpowania (syndereza),
ale przenosi ich sile normatywng i zobowiazujaca w konkret ludzkiego
dziatania, zapewniajac prawidlowos¢ ich aplikacji. Funkcja roztropnosci
nie jest tylko jakim$ subiektywnym. ,,odczuciem wartosci”, ale powigza-
niem podmiotu i jego dziatania z obiektywna norma moralnosci®®.

Rachunek sumienia szczegélowy obejmuje rowniez nasze zwykle za-
jecia oraz praktyki pobozne. Wskazane jest czgste odnawianie aktualnej
intencji wykonywania wszystkiego z mitosci ku Bogu, pamigtajac, Ze
cztowiek najwiece] si¢ uswieca poprzez spetnianie swoich obowiazkéw.
W praktykowaniu szczegdtowego rachunku sumienia warto pamigtaé
0 ,,prawie stopniowosci”, ktore zaklada cierpliwos¢ i wytrwatos¢ w pracy
nad sobg. Calg naszgq ambicja, jak mawiali starozytni, winno by¢ nie to,
7eby zupehie_ujarzmic¢ namigtnosci, lecz to, zeby si¢ nie da¢ przez nie po-
konac (contra vitia pugnamus, non ut penitus vincamus, sed ne vincamur).
Codzienna rewizja sprawia, Ze stajemy sie¢ bardziej wrazliwi na glos su-
mienia. G.K. Chesterton Zzartobliwie i trafnie zauwazyl: ,,Sumienie jest
bardzo dzentelmenskie: jezeli cztowiek przestaje go stuchaé, ono przestaje
si¢ odzywaé”.

Obrzedy pokuty podaja ogolny wzér rachunku sumienia, ktéry powi-
nien by¢ dostosowany do miejscowych zwyczajow oraz potrzeb roznych
0s6b”. Pytania wstepne dotycza samego nastawienia penitenta do sakra-
mentu pokuty i pojednania, jego stanu (np. malzenski, wolny, zakonny),
terminu i waznosci ostatniej spowiedzi, dopelienia obowiazku zados¢-
uczynienia i ewentualnej restytucji. Pierwsza grupa pytan koncentruje si¢

2 Ppor. §w. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 11I-11, q. 47, a. 6; D. Mongillo,
Prudenza, w: Nuovo Dizionario di Teologia Morale, red. F. Compagnoni,
G. Piana, S. Privitera, Cinisello Balsamo 1990, s. 1048-1065; S. Rosik, Sy-
tuacjonizm etyczny a chrzescijanska roztropnosé, Poznan 1986, s. 177-189.
Warto zapozna¢ si¢ z nastgpujacymi propozycjami rachunku sumienia:
J. Nagoémy, Malzenski rachunek sumienia, dz. cyt., s. 256-287; J. Tischner,
Pomoc w rachunku sumienia, Krakoéw 2000; J. Augustyn, Kiedy serce nas
oskarza. Przygotowanie do sakramentupojednania, Czgstochowa 2000,
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na relacji cztowieka do Boga w $wietle przykazania: ,,Bedziesz mitowat
Pana Boga twego z calego serca” (Mt 22,37). Nastepnie analizuje si¢ sto-
sunek do bliznich zgodnie z wezwaniem Chrystusa: , Mitujcie sie wza-
jemnie, jak Ja was umitowatem” (J 15,12). Trzecia grupa pytan, wycho-
dzac od stéw ,,badzcie doskonali jak Ojciec”, obejmuje miedzy innymi re-
fleksje nad podstawowym kierunkiem zycia, korzystaniem z czasu, sit
i zdoInosci oraz zachowaniem postawy wolnosci dzieci Bozych™®.

Analizujac zagadnienie rachunku sumienia J. Salij zauwaza: ,,Gene-
ralnie, caly rachunek sumienia sprowadza si¢ do czterech pytan. Dwa
pierwsze powinni sobie stawiaé wszyscy spowiadajacy si¢: Jakiego zla si¢
dopuscitem, w czym przekroczylem boskie przykazania? Oraz pytanie
drugie: Jakiego dobra, ktére jest moja powinnoscia, zaniedbatem? Pytanie
trzecie jest wazne zwlaszcza w niektdrych sytuacjach zyciowych: Jak zno-
sitem zlo, jesli je znosi¢ musialem, bo nie dato si¢ go uniknaé? Na ten
aspekt sprawdzania samego siebie wspaniale umiat zwréci¢ uwage swigty
Augustyn. Cierpliwie, po Bozemu znosi¢ zlo — wyjasnial — jest czyms
wazniejszym nawet niz czynienie wielkiego dobra. Bo kiedy czynie dobro,
to wydaje owoce, podobnie jak owocuje drzewo. Natomiast kiedy cierpli-
wie znosz¢ zlo, to pozwalam tasce Bozej, zeby mnie samego odpowiednio
rzezbita i przemieniala. A to jest bez poréwnania wazniejsze. I pytanie
czwarte, ktérego nikt z nas do konca nie rozumie, a ktére przynajmniej od
czasu do czasu warto sobie stawia¢: Czy ja naprawd¢ kocham Pana Boga
catym sercem i ze wszystkich sit?”",

Odpowiedzi na te pytania, udzielane w ramach osobistej rewizji zy-
cia, przyczyniaja si¢ do wiasciwej formacji sumienia, b¢dacej podstawo-
wym zadaniem moralnym dla kazdego chrzescijanina. Uprzywilejowanym
miejscem wychowania sumienia jest sakrament pojednania. Przypomina
on bowiem, ze nawrdcenie jest nie tylko jednorazowym aktem powrotu do
Boga w celu osiagni¢cia moralnej doskonatosci, ale trwajacym cate zycie
procesem ukierunkowanym na realizowanie wiary, nadziei, mitosci, spra-
wiedliwosci, pokoju i prawdy. W ten sposéb rachunek sumienia, przygo-
towujacy chrzescijanina do owocnego przyjgcia sakramentu pojednania,
staje si¢ droga moralnosci koncentrujacej si¢ na fasce, ktdra prowadzi do
zjednoczenia z Ojcem przez Chrystusa w Duchu Swigtym.

% Por. Obrzedy Pokuty, Katowice 1981, s. 231-236.
3V J. salij, Spowied? — sakrament pokuty i pojednania, ,,Wiadomosci KAI Biu-
letyn Informacyjny”, 1999, 10, s. 17.
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Sommario

La coscienza morale ¢ un giudizio della ragione mediante il quale la
persona umana riconosce la qualita morale di un atto concreto che sta per
porre, sta compiendo o ha compiuto. La coscienza permette di assumere la
responsabilita degli atti compiuti. Essa deve essere educata e il giudizio
morale illuminato. [.’educazione delia coscienza ¢ un compito di tutta la
vita che garantisce la liberta e genera la pace del cuore. Il dinamismo delia
conversione si realizza attraverso I'esame di coscienza. E bene prepararsi a
ricevere il sacramento delia Penitenza eon un esame di coscienza fatto alla
luce delia Parola di Dio. I testi pitt adatti a questo scopo sono da cercarsi
nella catechesi morale dei Vangeli e delle lettere degli Apostoli: il
Discorso delia montagna, gli insegnamenti apostolici.
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Wprowadzenie

Zmiany system{l spoteczno-politycznego w Polsce na poczatku lat
dziewieédziesiatych spowodowaly gwattowny spadek dochodéw realnych
i wzrost bezrobocia (jeszcze w 1996 r. ptace realne netto stanowity tylko
76,3% plac z 1981 r."). Jednoczesnie nastapita decentralizacja w polityce
spolecznej, przy czym samorzady czesto nie byly w stanie wywiazaé si¢
z natozonych na nie obowiazkéw. Doprowadzito to w wielu wypadkach
do ograniczenia ustug w sferze spotecznej’. Po kilku latach rozwoju go-
spodarczego Polski, od 1997 r. notuje si¢ znowu wzrost liczby 0séb zyja-
cych w gospodarstwach domowych, ktérych poziom wydatkow :jest nizszy
od wartosci przyjetych za lini¢ ubdstwa; zmiany te zaszty mimo przeciet-
nej poprawy sytuacji materialnej ludnosci, przy wzroscie realnego pozio-
mu dochoddéw i wydatkow. Oznacza to wzrost rozwarstwienia spoteczen-
stwa’. Z danych CBOS-u wynika, ze w potowie 2000 r. co trzeci Polak zyt
w sferze zagrozenia ubdstwem, a wigc 33% badanych osiagneto miesigcz-

' M. Bednarski, Socjalne skutki polityki gospodarczej w okresie przebudowy,

w: Dekada polityki spotecznej. Od przetomu do kohica wieku, red.
S. Golinowska, Warszawa 2000, s. 42.
> B. Balcerzak-Paradowska, Polityka rodzinna lat dziewiecdziesiqtych
w Polsce. Ocena jej skutkéw, w: Sytuacja dzieci w Polsce w okresie prze-
mian, red. B.Balcerzak-Paradowska, Warszawa 1999, s. 80-81.
B. Rysz-Kowalczyk, Kwestie spoteczne w réznych wymiarach spotecznego
zréznicowania, wW: Dekada polityki, dz. cyt., s. 65.
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ne dochody na osobg w rodzinie nie wyzsze niz spotecznie zdefiniowany
prog biedy”.

Badacze polityki spotecznej twierdza, ze w Polsce zachodzi proces
marginalizacji przestrzennej. Coraz czgsciej pojedyncze osoby czy nawet
cale rodziny opuszczaja swoje mieszkania i przenosza si¢ do gorszych
dzielnic, gdyz nie sta¢ ich na opfacenie czynszu. Z powyzszym zjawi-
skiem wiaze sig¢ tzw. gettyzacja, czyli powstawanie ubogich osiedli, czy to
osiedli popegeerowskich, czy osiedli w matych miejscowosciach, ktérych
mieszkancy zubozeli na skutek zamknigcia zakladow pracy. Wegetuja
tam, gdyz z powodu ubdstwa nie sa w stanie opusci¢ swego miejsca za-
mieszkania ze wzgledu na wysokie ceny biletow, nieoptacalno$¢ dojazdu
do pracy, czy tez z wyboru takiego stylu zycia. Zjawisko to powoduje
wzrost roznorakich patologii spotecznych, ograniczenie kontaktow
z reszta spoleczenstwa, wylaczenie sie z zycia spolecznego’.

Bieda w Polsce wiaze si¢ przede wszystkim z brakiem wyksztalcenia,
niskimi kwalifikacjami, nieposiadaniem pracy lub niskimi dochodami.
Najbardziej dotknigci ubostwem sa bezrobotni oraz ich rodziny, rodziny
wielodzietne, matki samotnie wychowujace dzieci, ludzie starsi, imigranci,
a takze osoby nalezace do grup okreslanych:jako patologiczne.

1. Sytuacja ekonomiczna bezrobotnych

Wsréd najdotkliwszych skutkéw zmian systemu w Europie Srodko-
wej 1 Wschodniej oraz czynnikéw odpowiedzialnych za ubdstwo nalezy
wymieni¢ bezrobocie. Jego przyczyna jest redukcja nadmiernego
i nieefektywnego zatrudnienia, gwaltowny przyrost zasoboéw pracy
w wyniku proceséw demograficznych, spadek tempa wzrostu gospo-
darczego, sztywno$¢ rynku pracy i nadmierne koszty pracy. R.Bugaj
uwaza, ze przecigtni pracownicy w Polsce placa najwigksza cene za prze-
miany ustrojowe, bo ich pensje sa 3-4 razy nizsze od plac w krajach UE,
podczas gdy place kadr kierowniczych juz prawie odpowiadaja europej-
skim standardom®. Zasitek obecnie otrzymuje co piaty bezrobotny. Naj-

Zasigg  biedy i  postrzeganie  ludzi  biednmych w  Polsce,
http://www.cbos.com.pl/  SPISKOM.POL/2000/ KOM136/KOM136.HTM
(16.04.01).

B. Rysz-Kowalczyk, Kwestie spofeczne w réznych wymiarach, dz. cyt.,
s. 78-79.

R. Bugaj, Wiecej solidarnosci. Jak walczyé z bezrobociem —~ spierajq sie le-
wicowy ekonomista i prywatny przedsiebiorca, ,Polityka”, 2001, nr 13, s.
69-70.
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wyzsze bezrobocie jest na péinocno-wschodnich obszarach naszego kraju
(wojewddztwo warminsko-mazurskie) i na obszarach pdinocno-
zachodnich (dawne wojewodztwo stupskie i koszalinskie).

Oficjalnie bezrobocie w Polsce przekroczyto w marcu 2001 r. 15,8%
i ciagle wykazuje tendencje wzrostowe. Coraz czgsciej podnosza si¢ glosy
wsrod réznych srodowisk politycznych i spolecznych domagajace sig
uznania walki z bezrobociem za dzialanie priorytetowe. W liscie duszpa-
sterskim abpa Damiana Zimonia na temat bezrobocia na Slasku czytamy
m.in.: ,,W niektérych regionach kraju jedna trzecia mieszkancow w wieku
produkcyjnym pozostaje bez zatrudnienia. Troska napawa fakt, ze w naj-
blizszym czasie do rzeszy tej dofaczy ponad milionowa rzesza absolwen-
tow, mtodych ludzi wechodzacych w samodzielne zycie. (...) Marnotrawio-
ny zostaje ich entuzjazm, szczera wola pracy i gotowos$¢ podjecia odpo-
wiedzialnosci za rozwdj indywidualny i spoteczny. Prawie 3 miliony po-
zostajacych bez pracy bezrobotnych oznacza pauperyzacje duzych kregdéw
spoleczenstwa, utratg bezpieczenstwa socjalnego, bezradnos¢, poczucie
beznadziejnosci i bezsensu, niespetnienia i ,,bycia niepotrzebnym”. Sta-
nowi zagrozenie pokoju spolecznego i miodej demokracji. Zaledwie
23% pozostajacych bez stalego zatrudnienia ma przy tym prawo do zasil-
ku. Pozostali, tzn. dlugotrwale bezrobotni, zyja z pomocy socjalnej. Zyja
ze $wiadomoscia, ze z miesiagca na miesiac malejg ich szanse ponownego
zatrudnienia®’.

Bezrobocie ma takze i drugi wymiar, na ktéry zwracaja uwage publi-
cySci. W. Markiewicz powolujac si¢ na doswiadczenia pracownikéow so-
cjalnych twierdzi, ze wséréd sze$ciu milioné6w Polakéw korzystajacych
z pomocy spotecznej wielu uznaje tg opieke za sposéb na zycie. Bieda sta-
je si¢ dziedziczna, umacnia sie negatywna postawa najpierw wobec nauki,
potem wobec pracy. Uksztattowala sig¢:juz spora grupa ludzi, ktérzy nigdy
nie pracowali i nie zamierzaja pracowa¢. Potwierdzaja to konkretne przy-
ktady: Pewien przedsigbiorca budowlany w Warszawie potrzebowat
25-30 pomocnikéw na budowg. Chetnych byto niewielu, mimo ze u niego
dniéwka wynosi 70 z1, co daje mozliwos$¢ zarobienia do 1500 zt miesiecz-
nie Urzad Pracy byt w stanie przysyta¢ mu po trzech, czterech pracowni-
kéw tygodniowo. Wigkszos¢ z nich jednak pracowata tylko do wyplaty
pierwszej tygodniéwki, poniewaz wygodniej im zyé z zasitku®.

7 Abp D. Zimot, Kosciét katolicki na Slgsku wobec bezrobocia,

http://petrus.opoka.org.pl/biblioteka/W/WE/kep/bezrobocie_15032000.html.
W. Markiewicz, Sie nalezy. Pomoc spoleczna czesto bardziej szkodzi, niz
pomaga, ,.Polityka”, 2000, nr 27, http:/polityka.onet.pl/artykul.asp? DB=162
&ITEM=1004908&MP=4.

8
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Obserwuje sie tez duza bezradno$¢ oséb  bezrobotnych
w dostosowaniu si¢ do potrzeb rynku. Np. radomscy robotnicy, ktérzy
przed laty zdobyli niewiele przydatne obecnie kwalifikacje w szkolach
zawodowych uwazaja, ze wykonywanie zawodu np. kelnera badz sprze-
dawcy jest dla nich upokarzajace. Innym przykladem moze by¢ Krosno
Odrzanskie. W miejscowosci, w ktorej jest ponad 2 tys. bezrobotnych, tyl-
ko kilku odwazylo si¢ wzigé nisko oprocentowany preferencyjny kredyt na
podjecie dziatalnosci gospodarczej. W powiecie ketrzynskim bezrobot-
nych jest 8,8 tys., ale gdy oferowano im pracg w Warszawie, gotowos$¢
przeniesienia si¢ do stolicy zglosito zaledwie 7 oséb. Co roku w naszym
kraju az 800 tys. bezrobotnych odrzuca proponowane im zajecia’.

E.Wnuk-Lipinski uwaza, ze wyrwanie si¢ z kregu ludzi marginali-
zowanych dodatkowo utrudnia mala ruchliwos$¢ terytorialna, ktora w Pol-
sce spowodowana jest brakiem mieszkan i wysokimi cenami wynajmu.
Towarzyszy temu ogolna niecheé¢ do poszukiwania pracy w innym mie-
scie',

Tego rodzaju zjawisko wystepuje przy coraz skromniejszych fundu-
szach na pomoc spoleczna. Wysokiemu bezrobociu i biedzie towarzyszy
gwaltowny wzrost przestgpczosci. Tam, gdzie wystgpuje najwigksze bez-
robocie, liczba kradziezy wzrosta o 230% w stosunku do 1995 r. Z tych
obszaréw rekrutuje si¢ takze najwigksza liczba cztonkéw gangdw i kobiet
uprawiajacych prostytuch1 L

2. Sytuacja ekonomiczna rodzin

2.1. Rodziny ogélem

Z badan CBOS-u wynika, ze w latach 1989-1996 wigcej byto rodzin
zyjacych w ztych warunkach materialnych niz w dobrych (ocena subiek-
tywna badanych). Dysproporcje te szczegélnie mocno zaznaczyly si¢
w roku 1992. Z czasem jednak liczebno$¢ obu grup prawie si¢ wyréwnata
i w latach 1997-1998 pozostawata mniej wigcej w rownowadze. W maju
1999 r. odnotowano jednak ponownie przewage (9-punktowg) odsetka
0s6b niezadowolonych z materialnych warunkéw egzystencji nad zadowo-
lonymi. W 2000 r. liczba rodzin zyjacych w zlych warunkach material-

> A. Filas, S. Janecki, Polskie fawele. Grozq nam bunty odrzuconych,

»Wprost”, 2001, nr 14, s. 30-31.
 Tamze, s. 33.
" Tamze.
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nych (36%) wyraznie przewyzszata liczbe¢ wyrazajacych zadowolenie
(21%), co $wiadczy o pogorszeniu si¢ kondycji materialnej polskich ro-
dzin. Tak wiec od 1998 r. obserwuje si¢ powolny, ale systematyczny spa-
dek odsetka oséb pozytywnie oceniajacych sytuacje materialng swoich ro-
dzin i wzrost niezadowolonych z warunkéw materialnych, przy wzglednie
statej liczbie okre$lajacych swa sytuacje;jako przecietna'”.

Tabela 1. Ocena warunkéw materialnych rodzin

Wskazania respondent6w wedlug terminéw badan

ViVi]iVvVv, v iV V)iV, Vv,V |V VvV
89 (’90 191|792 (°93°94°95|°96|°97|°98 |99 | 00

gospodarstwa domowego?

Jak Pan(i) ocenia obecne
warunki materialne swojego

W procentach

3 5 7 8 8 8 8 7

raczej 6l ol 6| 8l 11| 13| 12| 15| 19] 21| 16| 14
dobre

ani
dobre, 50( 49| 49 43( 48| 41| 49{ 44| 47| 444 43| 43
ani zle

;‘;gzej 24| 16 17| 19| 18| 17| 12| 14| 10| 11| 15| 16

zle 150 21} 23] 271 20 25{ 20] 19] 16| 16| 18] 20
Cyt. za CBOS. Zasieg biedy i postrzeganie ludzi biednych w Polsce,

http://www.cbos.com.pl/SPISKOM.POL/2000/KOM 136/KOM 136.
HTM.

o,
[e]

g
(¢

S
W
W
(V8]

12 Zasieg biedy, dz. cyt.
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Tabela 2. Charakterystyka sposobu gospodarowania pienigdzmi
w gospodarstwie domowym

Ktére z wymienionych
okreslen najlepiej cha-
rakteryzuje sposéb go-

Wskazania respondentow
wedlug termindéw badan

spodarowania pie-] V |IV|[IV|XI]|IVi X | 1| X | 1]V
nigdzmi w Pana(i) go-{ 93 |94 |95 ‘95{96 |96 | ‘97 (97 [ 99 ] 00

spodarstwie domo-

wym? w procentach

Zyjemy bardzo biednie
«nie starcza nam nawet

o 9 71718
na podstawowe. potrze- ’ /
Zyjemy skromnie - mu-
simy na co dziefl bar- 0|43l s 12133 136 | 39

dzo oszczgdnie gospo-
darowac

Zyjemy érednio - star-
cza nam na co dzien,
ale musimy oszczedza¢| 45 | 44 |45 | 49 | S0 | 54 | 54 | 54 | 50 | 45
na powazniejsze zaku-
py

Zyjemy dobrze - star-
cza nam na wiele bez
specjalnego oszczedza-
nia

Zyjemy bardzo dobrze
— mozemy pozwolic| 0 0 1 1 0101 1 1 1
sobie na pewien luksus

Cyt. za CBOS. Zasieg biedy i postrzeganie ludzi biednych w Polsce,
http://www.cbos.com.pl/SPISKOM.POL/2000/KOM136/KOM136.
HTM.

Tabela 3. ukazuje odsetek osob, ktorych dochody sytuuja:ich na po-
ziomie minimum socjalnego (granica niskich dochodéw pozwalajacych
jednak na normalne uczestniczenie w zyciu spoteczefistwa bez popadania
w ubdstwo); minimum egzystencji (dobra niezbgdne do przezycia: zyw-
nos¢, odziez chroniaca przed zimnem, dach nad glowa i podstawowa po-
moc lecznicza); ubdstwa wzglednego (50% srednich miesigcznych wydat-
kéw gospodarstw domowych) i subiektywnej granicy ubdstwa (ustalana
na podstawie badan ankietowych) oraz glebokosci ubodstwa (gdy przecigt-
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Ks. J. Balicki Ubdstwo w Polsce w ostatniej dekadzie XX.w.

25

ne wydatki lub dochody ubogich gospodarstw domowych sa nizsze niz

wartos$¢ przyjeta za granice ubéstwa)13.

Tabela 3. Strefa zagrozenia ubdstwem w Polsce na podstawie badan

budzetéw gospodarstw domowych w latach 1996-1999

Odsetek 0s6b ubogich

Gleboko$é ubostwa

(wydatki, w %)

1996

1997

1998

1999

1996

1997 | 1998

1999

Minimum so-
cjalne

46,7

50,4

49,8

52,2

ok. 30

ok. 31 |ok. 31

ok. 31

Minimum egzy-
stencji

4,3

5,4

5,6

6,9

ok. 16

ok. 17]0ok. 16

ok. 17

ranica subiek-
tywna (lejde;-
ska)®

30,59

30,8Y

31,07

34,8

ok. 24°)

ok. 26%ok. 25°)

ok. 26°

50% $rednich
miesigczniych
wydatkow go-
spodarstw do-
imowych

14,0

15,3

15,8

16,5

ok. 18

ok. 20 | ok. 20

ok. 20

Kryterium do-
chodowe z
ustawy o pomo-
cy spotecznej

13,3

12,1

14,4

- ok. 19

ok. 19

a) Dane dotycza IV kwartalu, &) procent gospodarstw domowych,
¢) wskaznik luki dochodowej.

Cyt. za: Instytut Polityki Spolecznej

http://www.ips.uw.edu.pl/ubostwo.htm.

Wydziatu Dziennikarstwa
i Nauk Politycznych Uniwersytetu Warszawskiego,

O zréznicowaniu poziomu zycia polskich rodzin $wiadcza tabele

4i5.

13

1. Kryteria, ocena, przeciwdziatanie, Warszawa 1997, s. 20-23.

S. Golinowska, Badania nad ubdstwem. Zatozenia i metoda, w: Polska bieda
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Tabela 4.

Deklarowany

Ktore z wymxemonych okreslen najlepw_; charakteryzu_]e‘

dredni

$pos6b gospodar wama plemgdzml w Pana(l) gospodar-r miesieczny
‘st\me domowym? | dochéd w zt

.. o | per capita
O@lem 543
Zyjemy bardzo biednie — nie starcza nam nawet na podsta- 299
wowe potrzeby
Zyjemy skromnie — musimy na co dzien bardzo oszczednie 431
gospodarowaé
Zyjemy érednio — starcza nam na co dzief, ale musimy 611
oszczedzaé na powazniejsze zakupy
Zyjemy dobrze - starcza nam na wiele bez specjalnego 1044
oszczedzania
Zyjemy bardzo dobrze - mozemy pozwoli¢ sobie na pewien 3892
luksus

Cyt. za CBOS. Zasig¢g biedy i postrzeganie ludzi biednych w Polsce,
http://www.cbos.com.pl/SPISKOM.POL/2000/KOM136/KOM136.
HTM.

Z badan ankietowych prowadzonych na SGH w styczniu 2001 r. wy-
nika, ze nastroje spoleczne ciagle si¢ pogarszaja. Wigkszos¢ polskich ro-
dzin patrzy w przyszto$¢ z niepokojem, poniewaz prawie w 20% rodzin
dochéd na jedng osobg w gospodarstwie nie przekracza 200 zt miesiecz-
nie, 200-300 zt osiaga 13,5% ankietowanych, 300-400 zt - prawie 21%,
za$ 400-500 zt - 15,6%. Ponad 500 zt na jednego cztonka ma co trzecia
rodzina. Obawa o przysz%osc najmniejsza jest w duzych miastach, naj-
wigksza za$ na wsi' 4 Jest to zrozumiate, gdy sie zestawi minimum socjal-
ne z grudnia 2000 r., ktére dla osoby pracujacej wyniosto w 706,10 zi,
a dla osoby w wieku emerytalnym 652,40 zt (zob. Tabela 6).

" Barometr spada, ,,Polityka”, 2001, nr 13, s. 68.
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Tabela 5. Dochdd miesigczny na jedna osobe w gospodarstwie
w styczniu 2001

Procent os6b-uzyskujacych dany
- doched
Mniej niz 200 20,0
200-300 13,5
300-400 21,0
400-500 15,6
Powyzej 500 30,0

Zrédto: Barometr spada, ,,Polityka”, 2001, nr 13, s. 68.

Tabela 6. Wysoko$¢ minimum socjalnego w gospodarstwach pra-
cowmczych i emerycklch w grudniu 2000 r., w ztotych

. GospodarStwa
e o emeryckie
1-0s0b. | 2-0s0b. |3—o0sob.*|3-0sob.**| 4-0sob. | 5-0sob. | 1-o0sob. | 2-0sob.
=
g 706,1 |1175,4 1644,0 17145 2121,1 {26139 6524 |1069,1
B
=4
[+
=
2
=] 706,1 5877 548,0 571,5 530,3 522.8 652,4 534,6
—
=
=

Zrodio: Informacja o wynikach badan IPiSS nad wysokoscia
i struktura minimum socjalnego w miesiacu grudniu oraz srednio-
rocznie w 2000 r.

* dziecko miodsze w wieku 4-6 lat
** dziecko starsze w wieku 13-15 lat

Z prowadzonych w ciagu ostatnich lat przez GUS analiz wynika, ze
gospodarstwa domowe zyjace w sferze ubdstwa, w poréwnaniu
z pozostatymi gospodarstwami domowymi, charakteryzuja si¢ nie tylko
nizszym poziomem zycia, ale takze gorszymi warunkami mieszkaniowy-
mi oraz slabszym wyposazeniem w dobra trwatego uzytku. Wraz z obni-
zaniem si¢ progu ubdstwa wskazniki charakteryzujace sytuacje bytowa
gospodarstw domowych wskazuja na coraz wigkszy stopien deprywacji
potrzeb ubogich gospodarstw domowych. W najgorszych warunkach
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znajduja si¢ rodziny zyjace ponizej minimum egzystencji. Ponad 3/4 ich
bardzo skromnego budzetu pochlaniaja wydatki na Zywno$é¢ i mieszkanie
(zywnos¢ 62%, mieszkanie 15%). Konieczno$¢ przezycia zmusza do
oszczedzania we wszystkich innych dziedzinach. O zdecydowanie gorszej,
w poréwnaniu z innymi, sytuacji rodzin zyjacych ponizej minimum egzy-
stencji $wiadcza dane o spozyciu zywnoSci; dotyczy to zaréwno spozycia
ilosciowego, jak i wartosci energetycznej i odzywczej'.

Tabela 7. Korzystajacy z pomocy spolecznej w latach 1996-1999

Odsetek
. . Odsetek

Rok Liczba rodzin Wazystiich Eiczba o58b wszystkich

gospodarstw | ‘wrodzinach Polakéw

domowych J{ :
1996 1681017 13,3 6207192 16,1
1997 1663350 13,0 5988860 15,5
1998 1724880 13,2 6031508 15,6
1999 1633028 12,4 5644987 14,6

Cyt. za: Instytut Polityki Spotecznej Wydziatu Dziennikarstwa
i Nauk Politycznych Uniwersytetu Warszawskiego,
http://www.ips.uw.edu.pl/ubostwo.htm,

Tabela 8. Powdd korzystania z pomocy spotecznej przez rodziny

T T i
S , , o Rodziny
’Wys_zczeg;élmeme - « | l Stysacath

Bezrobocie 709
Ubéstwo 706
Bezradno$¢ 428
Dhugotrwata choroba 370
Niegpelnosprawnosé 332
Potrzeba ochrony macierzyfistwa 159
Alkoholizm 122
Trudnosci w przystosowaniu do zycia 20
po opuszczeniu zakiadu karnego

Bezdomnosé 17
Kleska zywiotowa 9

Zré6dto: Dane: MpiPS,

' Warunki zycia ludnosci w 1999 r., Warszawa 2000, s. 118-119.
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http://polityka.onet.pl/artykul.asp?DB=162&ITEM=1004908&MP=
1(15.04.010).

2.2. Rodziny wielodzietne i niepelne

Prawdopodobienistwo trafienia do sfery ubdstwa jest generalnie tym
wigksze im wigksze ;jest gospodarstwo domowe. W 1999 r. odsetek osob
Zyjacych ponizej relatywnej granicy ubdstwa wynosit ok. 4-6%
w gospodarstwach  jedno- lub  dwuosobowych, ok. 13% -
w czteroosobowych, podczas gdy w gospodarstwach liczacych 6 i wigcej
0s6b wynidst prawie 40%. W ubdstwie skrajnym (ponizej minimum egzy-
stencji) zylo natomiast prawie co pigédziesigte gospodarstwo:jednoosobo-
we, ok. 5% osob w gospodarstwach czteroosobowych i ok. 19% os6b w
gospodarstwach ztozonych z co najmniej 6 0s6b'®.

Tabela 9. Odsetek 0sob w gospodarstwach domowych zagrozonych
ubostwem wedtug liczby 0s6b w gospodarstwie domo-
wymw 1999 r.

1 Odsetek 0s0b w gospodarstwach domowych
‘ znajduiacych sie ponizej

minimum minimum relatywnej

socjalnego egzystencji granicy ubdstwa
Ogédlem % 52,2 6,9 16,5
1- osobowe 253 1,5 4.4
2- osobowe 27,8 1,9 5,7
3- osobowe 40,5 3,2 8.4
4- osobowe 53,0 4,7 13,0
5- osobowe 69,1 9,9 24.0
6- osobowe 80,6 19,1 39,7
i wiecej

Cyt. za: Warunki zycia ludnosci w 1999 r., GUS, Warszawa 2000, s.
106.

Jednak grupe najbardziej zagrozona ubostwem stanowig rodziny wie-
lodzietne - szczegdlnie te, w ktorych jest czworo lub wigcej dzieci na
utrzymaniu. Wsréd malzenstw co najmniej z czworgiem dzieci na utrzy-
maniu ok. 44% o0sdéb zylo w sferze ubdstwa relatywnego i 22%, a wigc
czgsdciej niz co piata osoba, w sferze ubdstwa skrajnego1 . Pokazuje to ta-
bela 10.

'® Tamze, s. 106.
7 Tamze, s. 107.
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Tabela 10. Odsetek os6b w gospodarstwach domowych zagrozonych
ubostwem wedtug typu biologicznego gospodarstwa do-
mowego (malzefistwo z dzie¢mi na utrzymaniu) w 1999r.

g(})lfpl())iioalfs%g;ny minimum minimum“ relatywnej grani-|ustawowej grani-

domowego socjalnego | egzystencji | cy ubostwa cy ubostwa

Ogotem 52,2 6,9 16,5 14,4

bez dzieci 234 1,3 4,3 3,6

na utrzymaniu

z 1 dzieckiem 36,5 2,6 6,6 5,7

z 2 dzieci 51,9 4,3 12,0 10,1
3 dzieci 69 4 11,1 25,2 21,3

z 4 dzieci 1 wigcej 84,7 22,3 44,1 39,4

na utrzymaniu

imatka [ub ojciec 57,4 9.8 19,2 17,2

7 dzie¢mi

na utrzymaniu

Cyt. za: Warunki zycia ludnosci w 1999 r., GUS, Warszawa 2000,
s.1081117.

Diagnoza Spoteczna 2000 wskazuje, ze Sredni dochod netto na go-
spodarstwo domowe w lutym 2000 r. wynidst 1591 zt, co w przeliczeniu
na osobg wynosi 562 zt. Najwyzsze przecigtne dochody netto mialy go-
spodarstva domowe pracujacych na wilasny rachunek (odpowiednio
2158 zt na gospodarstwo oraz 666 zt na osobg), a nastgpnie gospodarstwa
pracownikéw (odpowiednio 1845 zt i 580 zt) oraz emerytow i rencistow
(odpowiednio 1283 zt i 591 zt). W duzo gorszej sytuacji byly gospodar-
stwa domowe utrzymujacych si¢ z niezarobkowych zrodet (odpowiednio
845 zt 1325 zI) oraz rolnikéw (odpowiednio 1249 zt i 344 zt). Najnizsze
dochody netto na osobe byly w gospodarstwach malzenstw wielodziet-
nych (Srednio 308 zl).

Wsrdd ponad 45% gospodarstw, ktérym state dochody nie wystarcza-
ja na zaspokojenie biezacych potrzeb, najwigksza grupe stanowily gospo-
darstwa domowe zyjace z niezarobkowych Zrddet utrzymania (ponad



Ks. J. Balicki Ubéstwo w Polsce w ostatniej dekadzie XX w. 31

87%) i rolnikéw (ponad 64%) oraz gospodarstwa rodzin niepelnych
(ponad 64% ) i matzenstw wielodzietnych (prawie 57%)'.

Ponad 62% gospodarstw zglosilo, ze ich zaspokojenie potrzeb zyw-
nosciowych w poréwnaniu do sytuacji sprzed roku nie zmienilo sig, pra-
wie 35% uznalo, ze si¢ pogorszylo, a tylko niecate 3% odczuwato polep-
szenie. Najcze$ciej zmiany na gorsze deklarowaly gospodarstwa domowe
utrzymujacych si¢ z niezarobkowych Zrédet (ponad 62%), gospodarstwa
rolnikéw (prawie 44%) oraz gospodarstwa domowe emerytow i rencistow
(okolo 42% ). Pogorszenie poziomu zycia gtéwnie w dziedzinie wyzywie-
nia zglosily gospodarstwa nierodzinne wieloosobowe (ponad 47% ) i jed-
noosobowe (ponad 37% ) oraz gospodarstwa malzenstw wielodzietnych
(ponad 37%)".

Analiza stanu posiadania w gospodarstwach domowych wskazuje, ze
okoto 80% gospodarstw nie ma zadnych oszczednosei. Najczgsciej gospo-
darstwa domowe nie posiadajace oszczgdnosci wystepuja wérdéd gospo-
* darstw nierodzinnych wieloosobowych (prawie 87% gospodarstw w tej
grupie nie posiadato oszczednosci) oraz gospodarstw rodzin niepelnych
i wielodzietnych (niecate 86% gospodarstw w tej grupie nie posiadato
oszczgdnoscei). Gospodarstwa domowe  deklarujace  nieposiadanie
oszczednosci najczgsciej mieszkaja na wsi oraz w najmniejszych miastach.

Dla gospodarstw matzenstw z dwojgiem dzieci oraz bezdzietnych
kredyt byl waznym zZrodlem finansowania remontu domu lub mieszkania
(odpowiednio ponad 44% i 40%). Natomiast w gospodarstwach mal-
zenstw wielodzietnych oraz redzin niepelnych (odpowiednio ponad 34%
i32% ), kredyty i pozyczki zaciagano nawet na wydatki biezace™.

Jednym z podstawowych warunkéw zasobnosci gospodarstw domo-
wych jjest posiadanie dobr trwatego uzytku. Najstabiej wyposazone byly
gospodarstwa utrzymujace si¢ z niezarobkowych zrédet innych niz emery-
tura i renta. Byly to przewaznie gospodarstwa nierodzinne oraz gospodar-
stwa rodzin niepetnych?'.

Zdecydowana wigkszos¢ badanych gospodarstw domowych dekla-
rowala, ze przy aktualnym dochodzie wiaza koniec z koficem z trudnoscia,

Diagnoza Spoteczna 2000 - raport z badar sondazowych warunkéw i jakosci
Zycia oraz spotecznego odbioru czterech reform systemowych (zdrowotnej,
oSwiatowej, emerytalno-rentowej i administracyjnej), red. J. Czapinski,
T. Panka, Warszawa 2000, s. 35-36.

" Tamze, s. 37-38.

2 Tamze, s. 38-41.

Tamze.
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w tym przeszilo 30% gospodarstw z wielka trudnoscia. Najwyzsze odsetki
takich gospodarstw domowych wystgpowaly w grupie gospodarstw do-
mowych utrzymujacych sie z niezarobkowych zrddel (prawie 75%) oraz
gospodarstw rolnikdéw (przeszto 49%). W powyzszych grupach najlicz-
niejsze byly gospodarstwa rodzin niepelnych (ponad 50%). Wsréd nich
64% zglosito, ze ich stale dochody nie zaspakajaja biezacych potrzeb,
a nawet zmuszaja do ograniczenia zakup6w artykutéw zywnosciowych®,

Ogolnie méwiac w minionym dziesigcioleciu zaobserwowano szereg
zjawisk negatywnych majacych odniesienie do rodziny, jako podstawowej
komorki spotecznej. W latach dziewigédziesiatych odnotowano staly
wzrost urodzen pozamalzenskich. Na poczatku lat osiemdziesiatych ze
zwiazkéw pozamatzenskich rodzilo sie¢ 5% dzieci, a juz w 1999r. az
11,7%>. Znaczny wzrost urodzen nastapit takze wsrdd dziewczat nasto-
letnich. W 1996 r. ich udzial w ogdlnej liczbie urodzen wynosit 7,8%, co
stanowi srednio od 40-50 tys. dzieci rocznie™.

Zwykle samotne matki, nastoletnie i starsze, znajduja si¢ w trudne;j
sytuacji materiainej. Zasitki z pomocy spolecznej nie wystarczaja im na
zycie. Pracodawcy nie chca zatrudnia¢ samotnych matek poniewaz wiaze
si¢ to z dodatkowymi kosztami. Rodzina czesto nie chce fub nie:jest w sta-
nie wspomaga¢ miodej matki, a ojciec z réznych wzgledéw nie zajmuje
sie jej losem™.

3. Ludzie starzy

Jak podaja Raporty Rzadowej Rady Ludnosciowej, starzenie sig¢ lud-
nosci w Polsce jest:juz procesem nieodwracalnym; spowodowane jest ono,
podobnie jak w innych krajach, zaréwno spadkiem urodzen, :jak
i wzrostem przecigtnej dlugosci trwania zycia. W latach 1950-1998 liczba
ludnosci w kraju powigkszyla si¢ 0 54%, a 0s6b starszych ponad trzykrot-
nie, w tym w miastach ponad pigciokrotnie, a na wsiach blisko dwukrot-
nie. Odsetek 0séb starszych w ogéinej populacji zwiekszyt sie z 8,3%
w 1950 r. do 16,4% w 1998 r. Intensywny proces starzenia obejmuje cala
Polske. Po roku 2005 r. zacznie wchodzié w wiek starszy powojenny wyz

> Tamze, s. 35-36.

B Podstawowe informacje o rozwoju demograficzaym Polski. Lata 1990-1999,
Warszawa 2000, s. 19.

Pelnomocnik Rzadu do Spraw Rodzin, Raport o sytuacji polskich rodzin,
Warszawa 1998, s. 136-137.

J.Ross, Wymiary marginalizacji, w: Problemy polityki spolecznej. Studia
i dyskusje, Warszawa 1999, s. 163-164.
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demograficzny, do 2030 r. liczba ludnosci w wieku emerytalnym wzrosnie
do 9,1 min, czyli o ponad 3,4 min w poréwnaniu z 2000 r. Wyraznie be-
dzie wzrastaé liczba ludnosci w wieku 80 lat i wiecej, z 0,8 min w 2000 r.
do 1,8 min w 2030 r.%°

Nalezy podkreslié, ze wsérdd ludzi starszych, ktérzy przekroczyli
65 lat, mniej wiecej co dziesigta osoba zyje ponizej granicy ubdstwa.
Oznacza to, Zze ubogich w starszym wieku mamy w Polsce ponad
467 tysiecy. Wskazniki ubdstwa sa najnizsze dla konczacych aktywne zy-
cie zawodowe, tuz przed emeryturg, ale po wkroczeniu w wiek emerytalny
rosng wraz z wiekiem. Dla coraz starszych sfera ubdstwa systematycznie
si¢ rozszerza: w grupie wiekowej 75-79 lat w niedostatku zyje ok.
12% osdéb, wigceej jest ubogich w wieku 81-84 (ok. 13,5%), jeszcze wigcej
wiréd oséb, ktére ukonczyty 87 lat (ok. 15%)”.

Tabela 11. Odsetek oséb w gospodarstwach domowych zagrozonych
ubdstwem wedtug wieku gtowy gospodarstwa domowego
w1999 r.*® '

<<<<<<<<

minimum minimum egzy- | Relatywnej grani-
socjalnego stencji Cy ubostwa
Ogotem 52,2 6,9 16,5
34 lata i mniej 57,3 8,0 18,5
35-44 lata 595 8,1 19,8
15-54 lata 494 6,5 14,7
55-64 lata 40,3 4,5 11,6
65 lat 1 wiecej 39,8 4,9 12,1
Cyt. za: Warunki zycia ludnosci w 1999 r., GUS, Warszawa 2000,

s. 107.

Jezeli wezmiemy po uwage wiek glowy gospodarstwa, to okaze sig,
ze wyzszym odsetkiem ubogich odznaczaly si¢ gospodarstwa ludzi mlo-
dych niz oséb starszych. Sg one w wigkszym stopniu dotkniete bezrobo-
ciem, gdyz tworzg je czgsto rodziny bedace w fazie rozwojowej, wycho-

% Rzadowa Rada Ludnosciowa, Centrum Studiow Strategicznych, Raport

1999-2000. Sytuacja demograficzna Polski, Warszawa 2000, s. 18.

Rzadowa Rada Ludno$ciowa. Raport 1998-1999, Sytuacia demograficzna
Polski, Warszawa 1999, s. 35.

Warunki zycia ludnosci w 1999 r., dz. cyt., s. 107.
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wujace dzieci, z czym wiaze si¢ niekorzystna relagja oséb p051adajqcych
wilasne zrodlo dochodéw do osob bedacych na utrzymaniu.

4. Imigranci

W latach dziewigédziesiatych pojawil si¢ takze problem imigrantow.
Osoby skladajace wnioski o status uchodzcy rekrutuja sie badz z legalnie
przybylych obywateli obcych panstw, badz przybywajacych nielegalnie
przez tzw. zielong granice. Ci ostatni stanowia 99% skladajacych prosbe
o status uchodzcy. W sklad tej grupy wchodza takze osoby zatrzymane
przez polska straz graniczna w czasie przekraczania granicy, osoby ujete
przez policjg, bez zezwolenia przebywajace na terenie kraju oraz ci, ktorzy
zostali zatrzymani przez niemiecka straz graniczna i odestani do Polski na
mocy podpisanej z Niemcami umowy retransmisyjnej.

Czgsto zdarzaja sie trudnosci z wydaleniem z kraju osob, ktérym od-
mowiono statusu uchodzey, gdyz ambasady panstw kraju ich pochodzenia
nie sa skore do przyjecia uciekinieréw z powrotem. Uchodzcy przybywa-
jacy z biednych wiosek Sri Lanki, Indii, Bangladeszu, Afganistanu, Sierra
Leone czy Somalii sa zwykle bez Srodkéw do zycia, gdyz wszystkie
oszczednosci wydali na przyjazd do Polski®®. Stwarza to dodatkowy pro-
blem z ich utrzymaniem. W 1998 r. liczba 0sdb wystepujacych z wnio-
skami o nadanie statusu uchodzcy wynosita 3398, aw 1999 r. - 2955 cu-
dzoziemcow, w tym najliczniejsze grupy stanowili obywatele: Armenii -
868, Afganistanu - 555, Bulgarii - 185 i Jugostawii - 140°.

» E. Nowicka, H. Grzymata-Moszczynska, Goscie i gospodarze, Krakow
1998,5.26-29, cyt. za M. Pakula (maszynopis).
% http://www.mswia.gov.pl/cudzo_uch_stat.html.



http://www.mswia.gov.pl/cudzo_uch_stat.html

Ks. J. Balicki Ubdstwo w Polsce w ostatniej dekadzie XX w. 35

Tabela 12. Cudzoziemcy ubiegajacy si¢ o nadanie statusu uchodzcy
w latach 1994-1999

1998
Og6lem © - 598 843 3211 3531 J_ 3398 3002
W tym:
Afganistan 7 73 489 632 334 563
Algieria 22 35 31 41 21 19
Armenia 289 151 354 464 992 875
Azerbejdzan 10 5 33 37 16 47
Bangladesz - 6 203 229 136 33
Biatorus 1 S 19 31 23 46
Bulgaria 1 3 1 37 33 185
Gruzja 26 23 25 25 20 39
Indie 11 110 230 160 94 25
[rak 39 57 359 197 130 47
Jugostawia 18 9 20 27 422 140
Mongolia - - - 3 12 162
Pakistan 5 34 173 350 180 54
Rosa 26 83 63 50 47 109
Rumunia 4 11 13 26 12 214
Somalia - 73 187 69 49 9
Sri Lanka 8 60 630 862 642 92
Ukraina 21 11 20 29 29 29

Cyt. za: Rzadowa Rada Ludnosciowa. Rzadowe Centrum Studidéw
Strategicznych. Sytuacja Demograficzna Polski. Raport 1999-2000,
Warszawa 2000, s.148.

5. Patologie spoleczne

5.1. Bezdomnos¢

Niepokojacym zjawiskiem jest obecnie rowniez bezdomnos$é, ktorej
przyczyna :jest najczgsciej: rozpad rodziny, eksmisja, powrét z zakladu
karnego bez mozliwosci zamieszkania, przemoc w rodzinie, likwidacja
hoteli pracowniczych, opuszczenie domu dziecka, czy szpitala psychia-
trycznego bez okreslonego miejsca powrotu, a takze brak tolerancji spo-
tecznej dla oséb uzaleznionych i nosicieli wirusa HIV. Osobna grupe bez-
domnych stanowia osoby przybywajace z innego kraju.
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W sensie $cistym bezdomnos¢ odnosi si¢ do 0séb catkowicie pozba-
wionych :jakiegokolwiek schronienia. Dla tych ludzi mieszkaniem sa
dworce kolejowe, tunele, klatki schodowe, piwnice i $mietniki. Polski
Komitet Pomocy Spotecznej, inicjator akcji ,,500 dni dla bezdomnych”,
zaproponowal, by ta definicja objaé polskich obywateli przebywajacych
na terenie Polski, ktorzy nie dysponujg ,,pomieszczeniem ani miejscem
spetniajacym warunki mieszkalne, lub z réznych wzgledow nie sa w stanie
skorzysta¢ z przystugujacego im miejsca zamieszkania”.

O skali bezdomno$ci $wiadczy informacja, ze swiadectwa Programu
Powszechnej Prywatyzacji odebrato 34 tys. osdb bez stalego miejsca za-
meldowania, przy czym spora czg$¢ ludzi bezdomnych umyka wszelkim
statystykom. Sa tacy, ktorzy weszli kiedy$ w konflikt z prawem i z obawy
przed konsekwencjami unikaja zorganizowanych form pomocy socjalnej
lub choéby mozliwosci wyrobienia nowego dowodu tozsamosci.

Dane dotyczace skali bezdomno$ci maja charakter szacunkowy, po-
daje si¢ liczby od kilkudziesigciu do kilkuset tysiecy (Do niedawna liczbe
ewidentnie bezdommych w Polsce szacowano na 200-300 tys. Obecnie
liczbe te okresla sie na pot miliona osob - Radio Plus 2.10.2000). Najwie-
cej bezdomnych koncentruje si¢ w duzych miastach: Warszawie, Pozna-
niu, Wroctawiu, Krakowie i Gdansku. W miastach tych jest takze najwie-
cej instytucji pomagajacych bezdomnym. Sama Warszawa ma az 28 sta-
tych placowek dla bezdomnych. Osrodki pozarzadowe dysponuja w stoli-
cy i:jej okolicach ponad dwoma tysiacami miejsc.

Bezdomnosé¢ dotyka najczgéciej samotnych mezczyzn w $rednim
wieku. Przecigtny okres pozostawania polskiego bezdomnego bez dachu
nad glowa to prawie szes¢ lat. Co czwarty jako przyczyne swego potoze-
nia wskazuje alkohol, blisko potowa méwi o nieporozumieniach rodzin-
nych, 25% podaje rézne przyczyny, najczesciej wymeldowanie na mocy
decyzji administracyjnej. Praktycznie jednak nie zdarza si¢, by przyczyna
byta tylko jedna®’.

5.2. HIV/AIDS

Nowym wyzwaniem, ktdre pojawilo w drugiej potowie lat osiem-
dziesiatych, jjest epidemia AIDS. Wedtug danych Zaktadu Epidemiologii
PZH na dziefi 31.10.1999 r. liczba zakazefi w Polsce od poczatku epidemii
wynosita 6023, z czego 3893 osoby ulegly zakazeniu w zwiazku ze stoso-

' T. Gotab, Bezdomny problem, ,Gosé Niedzielny”, 2000, nr 48,
http://www.opoka.org.pl/biblioteka/Z/ZC/bezdomny_problem.html
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waniem narkotykéw (64,6%). W rzeczywistosci szacuje si¢, ze liczba za-
~ kazeni w Polsce jest wielokrotnie wyzsza i wynosi ponad 30 tys™.

Zakonczenie

Istnieja spory co do tego, :jaki model polityki spofecznej funkcjonuje
w naszym kraju. Faktem ;jest jednak, iz obecna rzeczywistos¢ spoleczna
wymaga bardziej niz kiedykolwiek dziatalnosci instytucji, ktore zajely by
si¢ ludzmi zyjacymi w skrajnej biedzie, ich dzie¢mi, osobami potrzebuja-
cymi opieki z racji choroby czy starosci itp. Wsrdd korzystajacych z opie-
ki spolecznej;jest na pewno wiele 0sob, ktore powinny wykazywac wigcej
inicjatywy w rozwiazywaniu swoich probleméw ekonomicznych, szcze-
goélnie poprzez znalezienie zatrudnienia (np. przez przekwalifikowanie
zawodowe). Nalezy takze usuwac obiektywne przeszkody w znalezieniu
pracy, gtoéwnego obecnie powodu ubdstwa w Polsce. Wedlug M. Kabaja,
strategia aktywnego przeciwdziatania ubostwu musi stanowié¢ integralny
element polityki spoteczno-gospodarczej panstwa, samorzadow i wiadz
lokalnych oraz organizacji pozarzadowych. Gléwnym elementem zwal-
czania ubdstwa ;jest tworzenie nowych miejsc pracy i zaktywizowanie za-
wodowe ludzi ubogich. W warunkach wzrostu bezrobocia i powigkszania
si¢ sfery ubdstwa rzad nie powinien zmniejsza¢ srodkoéw na zasitki okre-
sowe z pomocy spolecznej. System pomocy bezrobotnym i ubogim wy-
maga glebokiej przebudowy, czyli odbiurokratyzowania urzgdéw pracy
i poswigcenia znacznie wigcej $rodkdw i czasu na pomoc bezrobotnym
1 ubogim, ktérzy korzystaja z zasitkow pomocy spolecznej. Trzeba odejs¢
od polityki, ktora sprzyja korzystaniu z rozwoju kraju tylko nielicznej gru-
pie ludzi bogatych. Nie musi to prowadzi¢ do zmniejszania ich dochodéw,
ale do stopniowego osiagania odpowiedniego poziomu dochodéw wigk-
szosci spoteczenstwa™ .

Summary

Changes in Polish system at the beginning of 90’s brought about
decline in real incomes and increase of unemployment. Simultaneously the
state reduced its presence on a social field. There was a decentralization in
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W. Krawczyk-Wasilewska, AIDS. Studium antropologiczre, L6dz 2000,
s. 26.

* M. Kabaj, Program przeciwdzialania ubdstwu i bezrobociu, Warszawa
2000, s. 96.
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scope of social policy. In practice it turned on that self-governments were
not able to fulfill the induced duties. Thus it led in many cases to limiting
services in social sphere. Within next years of economic development in
Poland we may again observe the increase of people living in households
(since 1997) whose level of expenses lower than accepted poverty line. It
happened together with an average improvement of financial situation of
society in general, together with the increase of real level of incomes and
expenses. We observe now an increase in stratification of society and
a process of spacious marginalization. It is manifested by moving of
individuals or whole families from better to worse district because of
inability to pay rent. Another phenomenon is also connected with this
process so-called “ghettos” which are poor districts in smali towns where
due to closing up some factories or work places too poor citizens are not
able to leave their homes (high ticket prices, inability to look for a job
outside the place of living, too far to get to work). This phenomenon cause
an increase of different social pathologies, reduction of contacts with the
rest of society, separation from social life.

Poverty in Poland is mainly related to the lack of education, low
qualifications, not having a job or low income. Poverty touches most
severely the unemployed and their families, families with many children,
single mothers with children, the old, immigrants and people belonging to
so-called social pathology groups.
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KS. GRZEGORZ RAFiNSKi

CHRZESCIJANSKIE DOSWIADCZENIE
DARU USPRAWIEDLIWIENIA

Wstep

Problem usprawiedliwienia miat decydujgce znaczenie w procesie

samookredlenia si¢ pierwotnego Kosciota' i nie zatracit swej wagi po
dzien dzisiejszy’. W dotychczasowej analizie oredzia biblijnego na temat

*

Autor dedykuje niniejszy artykut ks. prof. zw. dr. hab. Stanistawowi Medali
CM w 65. rocznice urodzin. Ks. prof. S. Medala (ur. 1935), bedacy obecnie
wyktadowca Pisma Swietego na Uniwersytecie Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego w Warszawie, przez kilka lat wykladat Pismo Swiete w Gdanskim
Seminarium Duchownym.

Zob. Gal 2,11-14. Tekst ten opisuje konflikt w Kosciele, ktérego powodem
byla interpretacja problemu usprawiedliwienia. Rozstrzygnigcie, kére pro-
mowat §w. Pawet bylo tak istotne dla przyszlosci Kosciota, ze nazywa si¢ je
niekiedy ,,rewolucja Pawlowa”.

Studium tematu usprawiedliwienia warunkuje zrozumienie problemu zba-
wienia i ma reperkusje historyczne, biblijne, teologiczne i ekumeniczne: por.
A. Maffeis, Giustificazione. Percorsi teologici nel dialogo tra le Chiese, Mi-
lano 1998. Aktualno$¢ i znaczenie tematu usprawiedliwienia dla ;jednosci
wspotczesnego Kosciota uwypukla podpisana 1 pazdziernika 1999 roku w
Augsburgu przez Swiatowa Federacje Luterafiska i Papieska Radg
ds. Jednosci Chrzescijan ,,Wspélna deklaracja w sprawie nauki o usprawie-
dliwieniu” (projekt ostateczny Deklaracji pochodzi z roku 1997; tekst polski
zostat opublikowany w ,,Studia i Dokumenty Ekumeniczne”, 1997, 2, s. 67-
86); por. R. Karwacki, Uzgodnienia w podstawowych prawdach dotyczgcych
nauki o usprawiedliwieniu, Siedlce 2000. O wadze tematu usprawiedliwienia
$wiadczy tez ogromna literatura egzegetyczno-teologiczna. Jest niemal regu-
1a, ze kazdy liczacy si¢ specjalista od listow $w. Pawla prezentuje swéj wy-
kiad tematu usprawiedliwienia. Wsréd opracowan z ostatnich tylko lat
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usprawiedliwienia istniejg jednak ciagle zagadnienia niedostatecznie do-
wartosciowane. Jedno z nich poruszymy w niniejszym artykule. Pragnie-
my wykazaé, ze zrozumienie biblijnej idei usprawiedliwienia zakltada
przejscie okreslonego procesu egzystencjalnego - pewnej ,,drogi”, ktora
mozna nazwaé chrzescijanskim doswiadczeniem daru usprawiedliwienia’.
Biblia zawiera bowiem nie tylko przekaz intelektualny, ale jej percepcja
domaga si¢ zaangazowania calej osoby ludzkiej, ktére mozna nazwac do-
$wiadczeniem.

Zasygnalizowany w tytule artykutlu zamiar opisu chrzescijanskie-
go (!) doswiadczenia daru usprawiedliwienia zaktada lektur¢ Starego Te-
stamentu w $wietle jego spelnienia w Nowym Testamencie. Temat uspra-
wiedliwienia podsuwa w sposéb naturalny chrzescijanskiego interpretatora
Starego Testamentu’, jakim jest $w. Pawet. Refleksja biblijna na temat

wymieni¢ mozna: J. Gnilka, La dottrina paolina della giustificazione:
Legge, giustificazione, fede, ,Annales Theologici”, 1996, 10, s. 93-108;
K. Kertelge, Gottes Gerechtigkeit - das Evangelium des Paulus, w: FS
W. Thiising, 1996, s. 183-195; M. Bachmann, Rechtfertigung und
Gesetzeswerke bei Paulus, TZ, 49, 1993, s. 1-33; F. Hahn, Gibt es eine
Entwicklung in den Aussagen iiber die Rechtfertigung bei Paulus? EvT, 53,
1993, s. 342-366; H. Hiibner, Rechtfertigung und Séhne bei Paulus. Eine
hermeneutische und theologische Besinnung, NTS, 39, 1993, s. 80-93;
H.G. Reventlow - Y. Hoffman (ed.), Justice and Righteousness: Biblical
Themes and Their Influence, Sheffield 1992; J.-N. Aletti, Comment Paul voit
la justice de Dieu en Rm. Enjeux d'une absence de définition, Bib, 73,1992,
s. 359-375; J .D. G. Dunn, The Justice of God: A Renewed Perspective on
Justification by Faith, JTS, 43, 1992, 5. 1-22; D. A. Campbell, The Rhetoric
of Righteousness in Romans 3.21-26, Sheffield 1992; J. M. Millas, Justicia
de Dios. Rudolf Bultmann intérprete de la teologia ‘paolina de la
Jjustificacién, ,,Gregorianum”, 71, 1990, s. 259-291.

W naszych czasach akcent na do$wiadczenie daru usprawiedliwienia ;jest
kladziony w teologii hinduskiej. Podkresla si¢ w niej, ze hinduski termin
dharma ma sens podobny do biblijnej idei ,sprawiedliwosci”. Dharma ma
sens etyczny, ale takze oznacza wyzwolenie osiagalne na drodze oczyszcze-
nia calego czlowieka, ktére prowadzi do zjednoczenia z Bogiem. Ostatecz-
nym celem czlowieka jest spelienie egzystencjalnej bliskosci czlowieka
Z Brahmanem, najwyzszym Panem stworzenia. Zob. J. Pathrapankal,
Christian Life. New Testament Perspective, Bangalore 1982, s. 35-48.

W jednym polu semantycznym mieszcza si¢ greckie terminy: dikaiosyne,
dikaios, dikaioun, dikaioma, dikaids. W Septuagincie terminy te wystepuja
okolo 500 razy w miejsce nastgpujacych terminéw hebrajskich: a) dikaios
wystepuje okolo 180 razy w miejsce hebr. caddik i 43 razy w miejsce stow
pochodnych oraz - rzadko -w miejsce emer, jaszar, miszpat, naki; b) dikaio-
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usprawiedliwienia osiaga bowiem swdj szczyt w listach $w. Pawla,
a wéréd nich w liscie do Rzymian’. Dlatego siegajac do zrédta, jakim jest
Biblia, wyjdziemy od dominanty, ktéra w refleksji biblijnej na temat
usprawiedliwienia jest mysl $w. Pawla®. Metode te mozna okresli¢ jako
czytanie Biblii ,,oczami” $w. Pawla.

Prze$wiadczenie o tym, Ze zrozumienie biblijnej idei usprawiedliwie-
nia domaga si¢ wejscia w doswiadczenie daru usprawiedliwienia, wynika
wilasnie z przestanki zawartej w listach §w. Pawla. Apostot w zadnym tek-
$cie nie wyjas$nia mianowicie, ,,co to jest” usprawiedliwienie. Brak ,,defi-
nicji” usprawiedliwienia nie stanowi niedopatrzenia §w. Pawla, ale jest -
jak dowi6dl niedawno J.-N. Aletti’ - zamierzonym zabiegiem retorycz-

syne w 220 tekstach zastepuje hebr. cedakah lub cedek, a 6 razy - caddik,
a oprécz tego wystepuje W miejsce emet, hesed, miszpat; ¢) dikaioun wyste-
puje 22 razy w miejsce hebr. cadak. Zob. H. SeebaB, art. Gerechtigkelit,
dikaiosyne, w: Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, hrsg.
von L. Coenen, E. Beyreuther, H. Bietenhard, Wuppertal 1986, s. 503.

W Nowym Testamencie termin dikaios wystepuje 79 razy (30 razy w Ewan-
geliach synoptycznych, 16 razy w listach §w. Pawla), dikaiosyne - 92 razy
(8 razy w Ewangeliach synoptycznych, 34 razy w liScie do Rzymian,
a 58 razy we wszystkich listach $w. Pawla), dikaioun - 39 razy (7 razy
w Ewangeliach synoptycznych, 27 razy w listach §w. Pawla). Nie zawsze
w Pawlowej refleksji teologicznej ,usprawiedliwienie” bylo stowem
o zasadniczym znaczeniu. Nie ma go w 1 Tes, a w Kol wystepuje tylko raz
(w Kol 4,1) i to nie w sensie wazkim teologicznie. Jeszcze w liscie do Gala-
tow termin usprawiedliwienie” mial sens ograniczony polemika
z chrzeScijanami  ,judaizujacymi”, ktérego istot¢ mozna zamknaé
w nastepujacym pytaniu: jesli Jezus jest Mesjaszem oczekiwanym przez
Izrael, to czy zbawi On tych, ktorzy uznaja Go za Mesjasza i rownocze$nie
beda ,,dobrymi Zydami”, czy tez wystarczy tylko uznanie Jezusa za Mesja-
sza? Pawel w Gal opowiada si¢ za ta druga opcja. Dopiero w liscie do Rzy-
mian temat usprawiedliwienia nabiera oddechu. Pawel nie jest tu juz uwa-
runkowany partykularnymi sporami z chrzescijanami judaizujacymi, ale
ukazuje temat usprawiedliwienia w szerokiej perspektywie wyktadu istoty
swojej Ewangelii.

Mozliwa jest tez procedura metodologiczna polegajaca na systematycznym
wykladzie tematu usprawiedliwienia w réznych tradycjach biblijnych
i pozabiblijnych. Metode¢ t¢ stosuje: J. A. Ziesler, The Meaning of
Righteousness in Paul. A Linguistic and Theological Enquiry, Cambridge
1972. Metodologia ta ma sfaba strong. Ziesler naswietla teze swej pracy do-
piero na s. 164-168, gdzie wyjasnia poglad o ,,The Corporate Christ” (byciu
,,w Chrystusie”).

J.-N. Aletti, Comment Paul voit la justice de Dieu en Rm..., s. 359-375.
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nym. Sprawiedliwo$¢ Boza nie:jest dla §w. Pawla przedmiotem definicji,
ale objawienia. Pawel nie chce definiowac, lecz pragnie jedynie opisaé
przejawy sprawiedliwosci Bozej, az po:jej ostateczng manifestacje w Jezu-
sie Chrystusie (zob. Rz 3,25-26), przekraczajaca wszelkie oczekiwania
obecne w:judaizmie®. Péjscie $ladem tej przestanki pozwala na okreélenie
celu niniejszego artykutu. Idac za wskazaniem $w. Pawla, nie bedziemy
prébowali dojs¢ do ;jakiejkolwiek definicji. Zaktadamy, ze brak definicji
sprawiedliwosci Bozej w listach $w. Pawta jest celowy. Sw. Pawet traktuje
mianowicie usprawiedliwienie jako skladnik do$wiadczenia, ktére bylo
udziatem ;jego i wiernych jego czaséw’. Doswiadczenie zas nie da si¢ do
konca zdefiniowa¢ w kategoriach pojeciowych. Oznacza ono przejscie
pewnego procesu egzystencjalnego. Sw. Pawel ukazuje etapy doswiad-
czenia daru usprawiedliwienia, zaktadajac, ze czytelnicy jego listow po-
dejma trud wejscia w podobne doswiadczenie.

Powiazanie idei usprawiedliwienia z do$wiadczeniem chrzescijan-
skim wynika z przestanek zawartych w listach $w. Pawla. W wykladzie
tematu usprawiedliwienia w liscie do Rzymian wazna role odgrywa odwo-
fanie si¢ do doswiadczenia Ducha (zob. Rz 8) i do doswiadczenia grzechu
(zob. Rz 7,18-25). W liscie do Galatéw sw. Pawel wiaze ideg¢ usprawie-
dliwienia z do$wiadczeniem Boga, ktore stalo sie jego udziatem w drodze
do Damaszku. Zrodlem przekonania Pawla o usprawiedliwieniu przez
wiarg (wyrazonego w Gal 2,14) bylo objawienie (zob. Gal 1,12), ktore za-
kfada osobisty kontakt Pawla zObjawiajacym'®. W liscie do Filipian
$w. Pawel podkresla rowniez zwiazek daru sprawiedliwosci ,,0partej na

Tamze, s. 375.

Wedle J.-N. Alettiego sprawiedliwo$¢ Boza jest dla sw. Pawla przedmiotem
objawienia, a nie definicji (,,non point définition, mais révélation”; tamze,
s. 374). W odréznieniu od tego pogladu uwazamy, ze usprawiedliwienie nie
jest dla $w. Pawla przedmiotem definicji, ale doswiadczenia chrzescijan-
skiego.

Do$wiadczenie Boga (objawienie) miato decydujace znaczenie dla uksztat-
towania pojecia ,,sprawiedliwosci Bozej” w zyciu $w. Pawla. Pawet zetknat
si¢ z pojeciem usprawiedliwienia juz jako Zyd czytajacy Stary Testament,
ale zrozumiat je w radykalnie nowy sposéb dzieki spotkaniu z Jezusem pod
Damaszkiem. Pawet spotkal wowczas Chrystusa, ktéry wybrat jego, grzesz-
nika i swego przesladowce. Zyd, ktéry szukat , sprawiedliwosci” przez spetl-
nianie Prawa, stangl w obliczu tajemnicy Bozej sprawiedliwosci
,»w Chrystusie”. Zobaczyl niewystarczalno$¢ swych dotychczasowych wy-
sitkow przyblizenia si¢ do Boga. Doswiadczy! tego, ze wiara jest darem ply-
nacym z taski Bozej. Pawet poczut sie wtedy postanym do gtoszenia Ewan-
gelii o ,,sprawiedliwosci Bozej” (zob. Rz 1,16-17).

9
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wierze” (Flp 3,10) z doswiadczeniem pod Damaszkiem, ktére Apostot
opisuje ;jako ,,poznanie” Chrystusa (Flp 3,10) i jako ,,zdobycie” siebie
przez Jezusa Chrystusa (Flp 3,12). Istotne jest tez to, ze Pawet wzywa do
nasladowania siebie w realizacji reguly usprawiedliwienia przez wiarg
(zob. Gal 4,12: , Bracia, prosz¢ was, stancie si¢ tacy:jak ja...”). Idea nasla-
dowania oznacza co$ wigcej, niz tylko intelektualne poznanie prawdy, ale
okresla przyjecie postawy zyciowej podobnej do tej, ktora reprezentowat
$w. Pawel - postawy majacej wymiar egzystencjalny.

Analizujac etapy wchodzenia w doswiadczenie daru usprawiedliwie-
nia, oprzemy si¢ na schemacie zawartym w liscie do Rzymian''. Idac za
tokiem myslenia $w. Pawla, podamy najpierw uwarunkowania do$wiad-
czenia daru usprawiedliwienia, ktérymi sa wiara i stuchanie Stowa Bozego
(por. Rz 1,1-17). Nastepnie - wychodzac od trzech czgsci strukturalnych
listu do Rzymian (Rz 1,18-3,20; 3,21-4,25; 5-8) - przeanalizujemy trzy
etapy doswiadczenia daru usprawiedliwienia. Pierwszy etap polega na
uswiadomieniu sobie wlasnej grzesznosci i uznaniu, ze wszyscy ludzie sa
grzesznikami (zob. Rz 1,18-3,20). Po nim nastgpuje etap polegajacy na
oparciu si¢ na ufnej wierze w Chrystusa (zob. Rz 3,21-4,25). Trzeci etap
polega na poszukiwaniu w sobie przejawow ,taski, w ktorej trwamy”
(Rz 5,2; zob. Rz 5-8). Przejscie tych trzech etapdw skiada si¢ na doswiad-
czenie daru usprawiedliwienia. Jest to proces, ktory domaga si¢ trudu.
Sw. Pawel zaprasza wszystkich do zatrzymania si¢ w biegu zycia, do
wzigcia do reki Biblii i podjgcia trudu wejscia w proces egzystencjalny,

"' Zob. G. Rafifiski, Dziewie¢ Pawlowych blogostawienstw, Pelplin 1999,
s. 47-48. List do Rzymian ma bardzo przemyslana konstrukcj¢ logiczna, kto-
ra jest zbiezna z wykladem Jezusa na temat Ewangelii, zawartym w przypo-
wiedci o Siewcy (Mt 13,1-23):

Rz Mt

1. Bog jest zrodiem Ewangelii 1., Oro Siewca wyszed} siaé” (13,3)
(Rz 1,1-17)

2. Opis ludzkich predyspozycji wa- | 2., A4 gdy sial, niektére padly.
runkujacych przyjecie Ewangelii

® wszyscy sa grzesznikami ® na droge... na miejsca skaliste...
(Rz 1,18-3,20) miedzy ciernie...
* wiara daje dostep do faski e naziemie zyznq” (13,4-8)
(Rz3,21-4.25)
3. Owoce przyj¢cia Ewangelii 3.,,i plon wydaby” (13,8)
(Rz 5-8)
4. Tajemnica niewiary w Ewangeli¢ | 4. ,, Wam dano poznaé tajemnice
(Rz9-11) krélestwa... im zas$ nie dano

(13,11)
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ktory stanowi fundamentalny sktadnik tozsamosci chrzescijanskiej. Chrze-
$cijanin to cztowiek, ktéry ciagle na nowo - w zmieniajacych si¢ okolicz-
nosciach zycia - do$wiadcza daru usprawiedliwienialz.

1. Kontekst chrzescijanskiego doswiadczenia daru
usprawiedliwienia: wiara i stuchanie Slowa Bozego
(zob. Rz 1,1-17)

Chrzescijanskie doswiadczenie daru usprawiedliwienia jest mozliwe
dla tych, ktérzy wierza w Jezusa Chrystusa i traktuja Biblie jako funda-
ment swojego zycia. Warunki te wynikaja z pierwszych siedemnastu wier-
szy listu do Rzymian, ktére stanowia wstep do wyktadu na temat uspra-
wiedliwienia, W Rz 1,16-17 czytamy: ,,Bo ja nie wstydze si¢ Ewangelii,
jest bowiem ona moca Boza ku zbawieniu dla kazdego wierzacego, naj-
pierw dla Zyda, potem dla Greka. W niej bowiem objawia si¢ sprawiedli-
wos¢ Boza (dikaiosyne Theou), ktéra od wiary wychodzi i ku wierze pro-
wadzi, jak jest napisane: a sprawiedliwy (ho dikaios) z wiary 2y¢ be-
dzie”. W zdaniu tym powtarza si¢ cztery razy motyw wiary. Jest tez
w nim podkreslony autorytet Biblii, poprzez cytat wziety z Ha 2,4, po-
przedzony zwrotem: , jak jest napisane”. Sw. Pawet stawia wiec przed ty-
mi, ktorzy pragna wej$¢ w doswiadczenie daru usprawiedliwienia dwa wa-
runki wstgpne. Pierwszym warunkiem jest wiara. Jest to zrozumiale, gdyz
sprawiedliwosé, o ktérej pisze Pawel, jest jakoscia odniesiong do Boga,
a wiec konfrontacja z niag domaga si¢ wiary w Boga. Drugim warunkiem
jest shuchanie Stowa Bozego: sprawiedliwos¢ Boza objawia sie bowiem
w Ewangelii. Bez spelnienia tych dwoch warunkéw nie ma mozliwosci
dotarcia do istoty sprawiedliwosci Bozej i usprawiedliwienia.

1> Etapy doswiadczenia daru usprawiedliwienia mozna poréwna¢ do etapow

oczyszczenia i zjednoczenia z Bogiem, opisywanych przez mistykéw. Do-
$wiadczenie daru usprawiedliwienia, tak jak je rozumiemy w niniejszym ar-
tykule, nie okresla jednak etapéw, ktére przechodzi sie i ,,zostawia za soba”,
az po etap zjednoczenia z Bogiem, ktéry osiagaja mistycy. Chodzi nam
o pewien powtarzalny akt, ktory zachodzi w zyciu chrzescijanina, polegaja-
cy na ciaglym stawaniu przed Bogiem na drodze oczyszczenia
i zjednoczenia. Ten akt mozna rozpisa¢ na trzy etapy: chrzescijanin do-
$wiadczajacy daru usprawiedliwienia ciagle staje przed Bogiem jako grzesz-
nik, ciagle szuka oparcia w ufnej wierze i ciagle na nowo odkrywa w sobie
znaki obecnosci faski.

Zdanie zawarte w Rz 1,16-17 stanowi tez¢ dla wywodu obejmujacego caty
list do Rzymian.
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A. Wiara

Sw. Pawel zaklada, ze nie mozna zrozumie¢ Bozej sprawiedliwosci
bez wiary. W adresatach listu widzi ludzi wiary, dlatego opisuje ich
w stowach: ,,0 wierze waszej mowi si¢ po catym swiecie” (Rz 1,8). Swoja
wiez z adresatami okresla tez w kategoriach wiary: ,,Goraco bowiem pra-
gne was zobaczy¢, (...) abysmy si¢ nawzajem pokrzepili wspolng wiarg -
wasza 1 moja” (Rz 1,11-12). Wiara wyraza si¢ w postuszenstwie wobec
Ewangelii (Rz 1,5.8-9.16). Akt wiary warunkuje bycie chrzescijaninem
(zob. Rz 1,5.16) i wprowadza czlowieka w relacj¢ z Bogiem (zob. Rz 1,5).
Wiara ma przy tym charakter uniwersalny (zob. Rz 1,12.14.16). Ewange-
lia objawia sprawiedliwo$¢é Boza ,,od wiary do wiary” (ek pisteos eis pi-
stin). Zwrot ten oznacza prawdopodobnie, ze usprawiedliwienie ,,staje si¢
dynamicznym procesem, tak iz wiara powoduje wiarg¢, wzmacnia ja i po-
mnaza. Ona jest wciaz potrzebna, aby usprawiedliwienie zakorzenito sig¢
glebiej w cztowieku...”"*. Wiara jest wigc konieczna do usprawiedliwienia
(zob. Rz 1,5.17). Usprawiedliwienie jest przejawem ,,sprawiedliwosci Bo-
zej” (dikaiosyne theou; Rz 1,17), a odniesienie sprawiedliwosci do Boga
mozna zrozumie¢ tylko w wierze. )

Z punktu widzenia gramatycznego dopetniacz theou w Rz 1,17 moze
wskazywaé na sprawiedliwo$¢ jako ceche Boga (genetivus przynalezno-
$ci; genetivus qualitatis), albo moze wskazywac na zrodto, Dawce spra-
wiedliwosci ludzkiej'’. W Rz 1,17 chodzi o ten drugi sens, przy czym i tu
sa dwie nastepne mozliwosci interpretacyjne: moze chodzi¢ o sprawiedli-
wos¢ w relacji do Boga (genetivus relacji) lub sprawiedliwos¢ pochodzaca
od Boga (genetivus auctoris; genetivus zrodla). Wlasciwszy jest raczej ten
pierwszy sens: sprawiedliwos¢ ,,wobec Boga” (Rz 2,13: para to Theo),
,»w Jego oczach” (Rz 3,20), tzn. sprawiedliwos$¢ przyznana czlowiekowi
przez Boga, w przeciwienstwie do wlasnej sprawiedliwosci cztowieka
(Rz 10,3; Flp 3,9)‘6. Nie chodzi o nasza sprawiedliwos¢, ktdra ma warto$¢
przed Bogiem, ale o relacje Boga do cztowieka (nomen actionis). Zwrot
»sprawiedliwos¢ Boza” stanowi skrot myslowy, ktory oznacza usprawie-
dliwienie grzesznika moca Boza. W punkcie wyjscia chrzescijanskiego
doswiadczenia daru usprawiedliwienia musi by¢ spotkanie z Bogiem pota-
czone ze zrozumieniem, Ze sprawiedliwo$¢ Boza wyraza sie w darze zba-

" H. Langkammer, List do Rzymian. Tlumaczenie, wstep, komentarz, Lublin

1999, s. 31.

Zob. F. Blass, A. Debrunner, Grammatik des neutestamentlichen Griechisch,

Gottingen 1984 s. 132-150.

' Por. H. Ridderbos, Paul. An Outline of His Theology, Grand Rapids 1997,
s. 163.
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. . . .1 . , - .y . , .
wienia, a nie w karaniu'’. Taka jest whasnie tres¢ Ewangelii, ktora jest ore-
. . .18
dziem zbawienia .

Warunkiem doswiadczenia daru usprawiedliwienia jest stanigcie
przed Bogiem z wiara. Kazdy musi w punkcie wyjscia zada¢ sobie pyta-
nie, jaka jest jego wiara i jaki jest jego obraz Boga. Czy jest zbiezny z wia-
ra i obrazem Boga $w. Pawla? Pierwsze wiersze listu do Rzymian nie
stanowia zamkniecia refleksji nad wiara, ale raczej stanowia wskazanie
problemu, ktory bedzie musiat by¢ pogiebiony przez kazdego, kto zechce
wej$¢ w doswiadczenie daru usprawiedliwienia. Poglebienie tematu wiary
bedzie jednym z istotnych etapow tego doswiadczenia, ktéry przedstawi-
my w dalszej czesci artykutu.

B. Shuchanie Slowa Bo zego

Drugim warunkiem wejscia w chrzescijanskie doswiadczenie daru
usprawiedliwienia jest przyjecie postawy stuchacza Stowa Bozego. Trzeba
przyja¢ Ewangelie, bo tylko ona objawia sprawiedliwos¢ Boza
(zob. Rz 1,17).

Tekst biblijny jest jakby ,.kluczem” otwierajacym przed cztowiekiem
rzeczywisto$¢ zbawczego dziatania Bozego. Biblijna formuia: stalo si¢
stowo Panskie” (dabar) oznacza, ze stowo Boze nie jest tylko zjawiskiem
fonetycznym, ale oznacza rzeczywisto$¢, ktora ,,wydarzyta si¢” (hajah).
Zbawcze dabar odda¢ mozna dlatego przez polski neologizm: ,,stowo-
czyn”". Tekst biblijny, czytany z wiara, aktualizuje zwiastowana w nim

"7 Takie whasnie doswiadczenie byto punktem przetomowym w zyciu Marcina
Lutra.

Zob. K. Kertelge, La giustificazione per la fede come messaggio delia
Lettera ai Romani, w: La Lettera ai Romani ieri e oggi, red. S. Cipriani,
Bologna 1995, s. 88-89.

Neologizm ,,sfowoczyn” zawdzigczmy R. Brandstaetterowi. Na temat Stowa
jako wydarzenia zbawczego tak pisze H. Muszynski (tenze, Stowo jako wy-
darzenie zbawcze u $w. Pawla na tle Starego i Nowego Testamentu,
w: Misterium Verbi, red. H. Muszynski, A. Skowronek, Warszawa 1985,
s.37-38): ,,(...) kazde stowo objawienia, zwlaszcza tam, gdzie nie zostaje
ono bezposrednio przeciwstawione czynom, dziataniu, stanowi samo w so-
bie wazne wydarzenie zbawcze, na ktére sklada sie okreslone dziatanie Boga
(w formie wydarzenia, czynu czy faktu), ktére z reguly dopiero pézniej zo-
staje ujete we wlasciwa szate stowna. Jedno i drugie, tzn. najpierw czyn,
dziatanie, a péZniej ujgcie tego dziatania w okreslong szate stowna, nalezy
do samej istoty stowa Bozego w zrozumieniu Biblii”. H. Muszynski podkre-
$la, ze ujecie stowa jako wydarzenia ,,wybiega bardzo daleko poza codzien-
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rzeczywisto$¢”’. Stowo zapisane w Biblii nie zawiera tylko informacji in-
telektualnej, ale posredniczy w komunii czlowieka z Bogiem®'. Stanowi
niedoskonate, ale konieczne ,,medium” komunikacji doswiadczenia. Dla-
tego Biblii nie zastapi zaden, najdoskonalszy nawet dokument. Bedzie on
zawsze tylko pomoca w kontakcie z tekstem biblijnym.

Ewangelia jest Zrodtem jedynym w swoim rodzaju. Jej Autorem jest
Bog (Rz 1,1). Jest ona zapowiedziana w Pismach $wietych (Rz 1,2). Jej
przedmiotem jest Jezus Chrystus (Rz 1,3-4). Jest ona gloszeniem Jezusa,
ktory byt cztowiekiem (Rz 1,3) i zyje zmartwychwstaty (Rz 1,4). Ewange-
lia stanowi syntezg catej historii zbawienia i zaktada jednos¢ dziatania Bo-
zego w Starym i Nowym Testamencie, i:jako taka objawia ,sprawiedli-
wos$¢ Boza” (Rz 1,17).

Uzycie ,instrumentu”, ;jakim jest Biblia, zaklada pewien trud
i powoduje specyficzne rozumienie rzeczywistosci. Postawa stuchacza
Stowa Bozego ma swa specyfike, na ktora sktadaja si¢ nastepujace wyma-
gania:

a) Trzeba wejs¢ w specyficzny ,.jezyk” Biblii opisujacy sprawiedliwo$é
Boza. W dawniejszej dyskusji teologicznej chetnie odwotywano si¢
do pojecia sprawiedliwosci, wystepujacego w starozytnej grece
$wieckiej, gdzie dikaiosyne oznaczalo ;jedna z cnét, jak réwniez do

ne, potoczne, a nawet literackie i poetyckie zrozumienie stowa w naszym,
europejskim kregu kulturowym. W tym wzgledzie jesteSmy w duzym stop-
niu spadkobiercami kultury greckiej i hellenskiej, gdzie stowo jest zawsze
okreslonym ksztaltem mysli, a wigc przynalezy do duchowej sfery poznaw-
czej cztowieka. Zdarzeniowy charakter sfowa biblijnego jest bez watpienia
spuscizng mysli i ducha semickiego™ (tamze, s. 38). Zdarzeniowy charakter
stowa Bozego jest widoczny w Pawlowym rozumieniu Ewangelii. Ewange-
lia Jezusa Chrystusa ma trzy wymiary: a) Chrystus otwiera pelny historio-
zbawczy sens wszystkich wydarzen Starego i Nowego Testamentu; b) urze-
czywistnia si¢ zawsze od nowa w terazniejszosci; ¢) daje udziat juz dzisiaj w
dobrach zbawczych przysziego eonu (tamze, s. 52).

K. Barth, komentujac Rz 1,16-17, pisze, ze nie mozna patrze¢ na objawienie
Pawiowe jak na wydarzenie historyczne. Ono w Ewangelii jest cigglym wy-
darzeniem - dzieje sie (K. Barth, Breve commentario all ‘epistola ai Romani,
Brescia 1990 [oryg. 1956], s. 37).

Do rzeczywistosci jezyka biblijnego mozna odnie$é jako$ stowa L. Alonso
Schokela na temat symbolu: ,, The symbol is the proto-language of transcen-
dent experience, and thus also of religious experience. The symbol does not
provide intellectual information, but simply mediates communion. The
symbol cannot be reduced to a collection of concepts” (tenze, A Manual of
Hebrew Poetics, Roma 1988, s. 111).
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pojecia sprawiedliwos$ci z cywilnego prawa rzymskiego, gdzie ozna-
czata ona zgodno$¢ dziatania ze stanem wymaganym przez tradycje
i prawo rzymskie. Wspdlczesnie podkresla sie, ze wystepujace w
Nowym Testamencie pojecie usprawiedliwienia i sprawiedliwosci
jest zakorzenione przede wszystkim w tradycji Starego Testamentu®.
W Biblii Hebrajskiej cedeq, cedaga, caddiq odnosi sie¢ do wiernosci
Bozej wzgledem przymierza, ktora ujawnia sie w dziataniach zbaw-
czych. Ponadto sprawiedliwo$¢ Boza nigdzie w Starym Testamencie
nie ;jest skojarzona z dzialaniem karzacym Boga®. Myslac o pojeciu
sprawiedliwos$ci, musimy porzuci¢ myslenie zacie$nione tylko do ka-
tegorii indywidualistycznych i etycznych. Sw. Pawel uzywa termino-
logii greckiej, ale sprawiedliwos¢ rozumie w sensie wywodzacym sie
z Biblii Hebrajskiej. Sprawiedliwos¢ Boza oznacza Boze dzialanie
w Chrystusie, przez ktore ztamana relacja przymierza zostaje
odnowiona. ,,Teraz przez krew Jego zostaliSmy usprawiedliwieni”
(Rz 5,9). W krwi Chrystusa dokonuje sie¢ Nowe Przymierze (zob.
1 Kor 11,25). Sprawiedliwos¢ okresla relacje ludu Nowego Przymie-

22
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Zob. K. L. Onesti, M. T. Brauch, Righteousness, Righteousness of God,
w: Dictionary of Paul and His Letters, red. G. F. Hawthorne, R. P. Martin,
D. G. Reid, Dovners Grove-Leicester 1993, s. 828-830. Dodajmy, jjak poje-
cie usprawiedliwienia funkcjonwato w réznych kregach judaizmu. LXX za-
warta w greckim terminie dikaiosyne sens z Biblii Hebrajskiej. Jednak
w ksiggach deuterokanonicznych (apokryfach - w terminologii protestanc-
kiej) zachodzi faczenie sprawiedliwos$ci z dobrymi uczynkami (np. Tobiasz
skladajacy jatmuzng). W apokryfach (pseudoepigrafach — w terminologii
protestanckiej), np. w Testamencie dwunastu Patriarchéw, sprawiedliwo$é
Boza nabiera aspektu eschatologicznego: ujawni sie przy konicu czaséw. Bog
nagrodzi sprawiedliwych (1 Hen 95,7). W Qumran sprawiedliwo$¢ rozumia-
na jako wiemo$¢ Boza przymierzu objawi sie  szczegOlnie
w eschatologicznej wojnie, ktéra zaprowadzi Boza sprawiedliwosé. Widzi-
my, ze $w. Pawel mial do dyspozycji pojecie, ktére funkcjonowato
w $rodowisku. ,
Wedle ST Bég udziela swej sprawiedliwosci tym, ktérzy sa sprawiedliwi.
Rozerwanie zwiazku migdzy sprawiedliwoscia Boza a sprawiedliwoscia
ludzka dokonato si¢ w Qumran. W tym $rodowisku sprawiedliwo$é Boza
byla wiazana z przebaczeniem grzechéw: ,, Twoimi sedakot moje grzechy sa
zmazane” (1 QS 11,3.12-14). Takie idee przygotowuja klimat Nowego Te-
stamentu i Pawlowy dyskurs o dikaiosyne Theou. Zob. K. Koch, art. cdg,
w: Dizionario  teologico dell’Antico  Testamento, red. E. Jenni,
C. Westermann, Torino 1978, vol. 11, kol. 477.
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rza do Chrystusa®’. Musimy odnalezé wiasne , ja” wiaczone w ,,my”
konkretnej wspodlnoty, ktéra ma odniesienie do Boga, a mianowicie
wspolnoty Kosciota. Wspdlnota ta jest $wigta, ale i naznaczona zna-
mieniem grzechow, ktore pamigta historia i ktdre poglebia kazdy
grzech osobisty. Ale wiasnie taka wspdlnota jest warta mitosci Bozej
wyrazonej w przymierzu.

Siggajac po zrddto, jakim jest Stowo Boze, wchodzimy w dialog
zBogiem. Celem tego dialogu jest proba zrozumienia ,,logiki” Boze-
go dziatania zbawczego. Niezwyktosé Biblii polega na tym, ze sta-
nowi ona dialog z Bogiem, ktory rozgrywa si¢ czasem na granicy
mozliwosci ludzkiego rozumu. W liscie do Rzymian $w. Pawet dwu-
krotnie zadaje pytanie: ,,Czyz Bdg jest niesprawiedliwy?” (Rz 3,5;
9,14), ale zdaje sobie spraweg, ze musi oglosi¢ kapitulacj¢ rozumu w
obliczu tajemnicy Boga i dlatego zadaje pytanie retoryczne: ,,Czlo-
wiecze! Kimze ty jestes, bys mogt sie spiera¢ z Bogiem?” (Rz 9,20).
Refleksja na temat sprawiedliwosci Bozej jest poruszaniem si¢ w ob-
szarze suwerennych decyzji Boga, ktéry nazywa si¢ niekiedy prede-
stynacja”. Dlaczego Bog usprawiedliwia jednych, a innych nie? Bo
Bog tak chee! (por. Rz 9,18). Predestynacja nie oznacza, ze cztowiek
traci wolng wolg. Dlatego niewiara jest wing (pogan: Rz 1,20-21; Zy-
déw: Rz 10,14-21). Prawdziwe jest rownanie: predestynacja i (!)
wolna wola czlowieka, nie zas: predestynacja lub (!) wolna wola
cztowieka. Wyjasnienie tego rownania nie miesci sie¢ w logice dwu-
warto$ciowej. Stoi jednak za nim rzeczywistos¢ objawiona w Biblii.

b

~—

 Sw. Pawel podkresla, ze lud Bozy okazat si¢ niepostuszny przymierzu

(Rz3,3-5; 10,21). W tej sytuacji Boza sprawiedliwo$¢ ujawnita sie
w ,,wydarzeniu-Chrystusie”. Boég jest wierny przymierzu (Rz 3,3-4)
i odpowiada w ten sposéb na buntownicze dziatanie ludu. Sprawiedliwosé
przypisana Bogu oznacza suwerenno$¢ Boga Stwoércy, jak rowniez Jego wo-
le zbawienia ludu. Ma tto kosmiczne: Stworca prowadzi $wiat do petni, ob-
jawiajac w ten sposob Swa sprawiedliwos¢. Nigdzie sprawiedliwos¢ nie
oznacza dziatania karzacego Boga (w odréznieniu od sensu tego stowa
w dzisiejszym jezyku potocznym). Zob. A. Maffeis, dz. cyt., s. 76-78;
K. Koch, Gerechtigkeit [Im AT], w: B. Reicke, L. Rost, Biblisch-historisches
Handworterbuch. Landeskunde - Geschichte - Religion - Kultur - Literatur,
Gottingen 1962, kol. 548-549.

Rz 8,29-30: ,, Albowiem tych, ktérych [Boég] od wiekéw poznal, tych tez
przeznaczyl (...). Tych za$, ktérych przeznaczyl, tych tez powotal, a ktérych
powotat - tych tez usprawiedliwit (...)’. Zob. E. Dinkler, Prddestination bei
Paulus: Exegetische Bemerkungen zum Romerbrief, w: tenze, Signum
Crucis, Titbingen 1967, s. 241-269.



50 Studia Gdanskie XIV (2001)

W tym kontek$cie usprawiedliwienie jawi si¢ jako niepojety dar,
a ,,dobre uczynki” spetniane przez ludzi zadng miara nie stanowia
powodu usprawiedliwienia. Takze one sa owocem usprawiedliwienia.

¢) Postawa stuchacza Stowa Bozego zaklada wejscie w biblijna koncep-
cje czasu. Nowy Testament zawiera wypowiedzi na temat usprawie-
dliwienia utrzymane gloéwnie w czasie przesztym (zob. Rz 5,9: ,.zo-
staliSmy usprawiedliwieni”), ale sg tez w listach §w. Pawla teksty,
w ktorych usprawiedliwienie jawi si¢ jako dar przyszly. Jest tak
w: Rz 2,13; 5,19 (,,(...) przez postuszenstwo Jednego wszyscy stang
si¢ sprawiedliwymi”); Gal 5,5 (,, (...) na zasadzie wiary wyczekujemy
[apekdechometha] spodziewanej sprawiedliwosci”). Ta podwdjna
perspektywa jest zrozumiata na tle nowotestamentowej koncepcji
czasu. Nie chodzi o dwa wydarzenia, dwa usprawiedliwienia. Musi-
my wyobrazi¢ sobie czas nie jako rzeczywisto$¢ czysto astrono-
miczng, ale jako rzeczywistos¢, w ktérej - od Weielenia az po Paruzje
- przenikaja si¢ dwa dynamizmy: stary ,eon” i ,eon” nowy”. Uspra-

2% Specyfika nowotestamentowej idei usprawiedliwienia polega zasadniczo na
osadzeniu jej w perspektywie specyficznej koncepcji czasu. W literaturze
zydowskiej czas dzieli si¢ na dwie epoki. ,,Obecny eon”, ktory podlega mo-
cy zla, zakonczy si¢ nadzwyczajng interwencja Boga, w wyniku ktorej na-
stapi ,,nowy eon”, ktory bedzie podlegat Bogu. Centrum historii nalezy do
przysziosci (takze w Qumran - wspolnocie wybranej na czas wojny synow
$wiatlosci z synami ciemnosci). Autorzy NT zamieniaja 6w dwuczesciowy
schemat w trzyczg$ciowy. Oczekuja oni na przyszla interwencje Boga. Wia-
73 jednak to oczekiwania z wiarg w Chrystusa - jest to oczekiwanie na Paru-
zj¢ Chrystusa. Centrum historii przesuwaja w przesztosé. Decydujaca walka
zostala juz wygrana. Na granicy dwoch eonow jest Chrystus i taska: ,,On to
zostal wydany za nasze grzechy i wskrzeszony z martwych dla naszego
usprawiedliwienia” (Rz 4,25). Nakladaja si¢ na siebie trzy odcinki: 1) Czas
przed Wcieleniem: byl to czas gniewu Bozego, ale i czas cierpliwosci; 2)
Czas po Wcieleniu, ktéry ma dwa etapy: a) czas Kosciota, w ktorym zacho-
dzi napigcie migdzy ,juz”, a ,jeszcze nie”: od Wcielenia ,,juz” Krolestwo
Boze jest obecne, ale ,jeszcze” trwa dzialanie starego porzadku - az do Pa-
ruzji; b) czas po Paruzji = eon przyszly. Tak wigc w NT nie zachodzi proste
przeciwstawienie - charakterystyczne dla judaizmu - miedzy czasem obec-
nym, ktéry stoi pod znakiem zta i jest skazany na zagtade, a czasem przy-
sztym, czasem sprawiedliwosci. Przynalezymy ,juz” do przysztego eonu -
na mocy przeznaczenia przez Boga ,juz” jeste$my usprawiedliwieni. Przy-
nalezymy tez ,,jeszcze” do starego eonu - jestesmy grzesznikami. W aktual-
nym zyciu chrzescijanin odczuwa napiecie migdzy tymi dwoma eonami, kto-
re przejawia si¢ w walce w nim dwoch skfonnosci, sktonnosci do ztego i do
dobrego (Rz 7,14-23). Zyjac ,,w Chrystusie” jest jednak przeznaczony do
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wiedliwienie nie jest aktem w prosty sposéb wpisujacym si¢ w bieg
czasu astronomicznego, np. w schemacie: bylismy grzesznikami - je-
steSmy usprawiedliwieni. Bog ciagle usprawiedliwia grzesznikow -
niesprawiedliwych. Usprawiedliwienie bylo aktem (dzietem Chrystu-
sa), a rownoczesnie jest stanem, w ktorym czlowiek ciagle staje przed
Bogiem jako grzesznik potrzebujacy taski.

d) Lektura Biblii zaklada tez dynamiczne, a nie statyczne pojmowanie
rzeczywisto$ci. Usprawiedliwienie jest rzeczywistoscia, na ktdra nie
mozna patrze¢ statycznie: jak na ,,co$”, jak na dar, na stan, ktdry jest
,whasnoscia” cztowieka. Usprawiedliwienie jest rzeczywisto$cia dy-
namiczna. Dokonuje si¢ przez wiarg: nie przez ,posiadanie”, ale
przez odnowiong relacje czlowieka z Bogiem. Relacjeg, ktéra jest cia-
gle jakby , w zawieszeniu”, poza nami. Relacj¢, w ktorej cztowiek
dostrzega wiadze Boga nad wiasnym zyciem. Patrzac za$ od strony
Boga, usprawiedliwienie nie jest tylko darem, ktéry prowadzi do

zbawienia. Jest raczej dynamicznym Bozym dziataniem zbawczym®.

e) Lektura Biblii musi by¢ takze osadzona w konkretnej rzeczywistosci
Kosciofa, ktory trwa przez wieki. Trzeba uwzgledni¢ refleksje na te-
mat usprawiedliwienia, ktéra znacznie przekracza poziom jezyka bi-
blijnego. Nie mozna czyta¢ Biblii jak dokumentu ,,archeologiczne-

27

chwaly: w tym sensie - usprawiedliwiony (Rz 8,33; zob. Rz 8,31-39). Auto-
rzy NT sklaniaja do optymizmu wobec wartosci tego $wiata, ktory juz jest
odkupiony, ale i do realizmu, polegajacego na uznaniu grzesznosci wszyst-
kich ludzi. ,,W jaskrawym przeciwienstwie do judaistycznej formuly ,,orze-
ka¢ sprawiedliwym” postuguje si¢ Pawet formulg ,,czyni¢ sprawiedliwym”,
co znaczy, ze Bog usprawiedliwia nie sprawiedliwych, lecz grzesznikow
(Rz 4,5; 5,19), ktorzy nie chelpia si¢ zadnym osiagnieciem i zadna zastuga
inie maja si¢ czym chelpi¢” (Hierzenberger, Usprawiedliwienie,
w: Praktyczny stownik  biblijny. Opracowanie zbiorowe katolickich
i:protestanckich teologéw, red. A. Grabner-Haider, Warszawa 1995 [oryg.
1969], kol. 1369-1370). Zob. O. Cullmann, Cristo e il tempo. La concezione
del tempo e della storia nel Cristianesimo primitivo, Bologna 1980, s. 106-
119; tenze, I/l mistero della redenzione nella storia, Bologna 1966.
Przyktadem myslenia ,,dynamicznego” moze byé rozwazanie przez Pawia
losu Izraela. Pawet stwierdza z béolem, ze Izraelici sa ,,pod klatwa” (Rz 9,2).
Niewiara w Ewangeli¢ jest wing (Rz 10,14-21). Te stwierdzenia - logicznie
rzecz biorac - zamykaja problem Izraela. A jednak, Pawel glosi wole Boza,
ktéra ujawni si¢ w przysziosci: ,.caly Izrael bedzie zbawiony” (Rz 11,26).
Poprzestanie na rzeczywistosci ,klatwy” i przekreslenie Izraela mozna by
poréwna¢ do mumifikowania historii, ktéra sie jeszcze toczy.



52

Studia Gdanskie XIV (2001)

g0?%, Nie mozna oddziela¢ od oredzia Biblii p6ézniejszej dyskusji.
Zwraca na to uwage J. Reumann®, ktéry przypomina, Ze wyznanie
wiary, w rozumieniu luteranskim, jest sformutowaniem oredzia bi-
blijnego. Z drugiej strony, trzeba unika¢ niebezpieczefistwa popad-
niecia w sidfa ,konfesyjnej” lektury Nowego Testamentu. Aparat po-
jeciowy, ktory nardst przez wieki, spowodowal, ze podzielone Ko-
$cioty zaczely przemawia¢ réznymi jezykami (systemami pojec¢). Te
same stowa nie znaczyly tego samego w ,jezykach” podzielonego
Kosciota. Dlatego potrzebny byt dialog, polegajacy migdzy innymi na
uzgadnianiu pojec. Jego owocem jjest Wspdlna deklaracja w sprawie
nauki o usprawiedliwieniu z 1997 roku®. Bezdroza dialogu i jego
owoce pokazuja potrzebe ciaglego powracania do korzeni biblijnych.

To, co powiedzieliSmy wyzej, stawia problem uprzywilejowanej roli

Pisma Swigtego w zglebianiu rzeczywisto$ci usprawiedliwienia. Probujac
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Analogii mozna szuka¢ w sporze chrystologicznym Ariusza z Atanazym.
Ariusz poprzestawal na sformufowaniach biblijnych. Atanazy przekonywat
0jcoéw Soboru w Nicei do przyjecia formut chrystologicznych nowatorskich,
nie biblijnych (Bdég prawdziwy z Boga prawdziwego, wspoétistniejacy
z Ojcem). R. Brown tak to ocenia: ,,On [Atanazy] czynit tak ze $wiadomo-
$cia, ze odpowiedzi Pisma nie byly adekwatne, gdyz teraz zostat podniesio-
ny problem, ktéry nie byt poruszany w czasach NT, i ze nowe odpowiedzi
przez niego zaproponowane byly wieme kierunkowym wskazaniom Pisma.
Ortodoksja nie zawsze jest wigc domena tych, ktorzy barykaduja sie na po-
zycjach przesztosci”; R. Brown, La comunita del discepolo prediletto, Assisi
1982, 93.

J. Reumann, ,, Righteousness” in the New Testament. , Justification” in the
United States Lutheran-Roman Catholic Dialogue, Philadelphia-New York
1982, s. 3-11. Autor ten jest cytowany we ,,Wspolnej deklaracji w sprawie
nauki o usprawiedliwieniu” w punkcie 9. i

Przebyty dystans moga zilustrowaé dwa cytaty. Pierwszy pochodzi z 1537
roku i jest jednym z Artykuiow Szmalkaldzkich, a drugi jest wyjety
zcytowanej powyze] Wspolnej  deklaracji w  sprawie  nauki
o usprawiedliwieniu z 1997 roku. Marcin Luter w 1537 roku pisat: ,Na te-
mat tego artykulu nie mozna sobie pozwoli¢ na zadne ustgpstwa, choéby
mialy si¢ zachwia¢ niebo i ziemia (...). Na tym artykule jest oparte wszystko
to, czego nauczamy przeciw papiezowi, diablu i $wiatu. Dlatego musimy
by¢ absolutnie pewni i nie watpi¢, w przeciwnym razie wszystko przepadio,
a papiez, diabet i wszyscy inni maja racj¢ przeciw nam i zwyciezaja” (cytat
za: A. Maffeis, dz. cyt., s. 7). Natomiast w roku 1997 czytamy: ,,miedzy lu-
teranami i katolikami istnieje konsensus w podstawowych prawdach doty-
czacych nauki o usprawiedliwieniu. W $wietle tego konsensusu réznice, kto-
re nadal istnieja, sa réznicami dopuszczalnymi” (,,Deklaracja”, punkt 40).
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wej$¢ w doswiadczenie daru usprawiedliwienia, kazdy musi sobie zada¢
pytanie, czym jest dla niego Ewangelia. Czy jest ona dla mnie zrodtem, na
ktorym opieram moje zycie chrzescijanskie? Bez przyjecia oredzia
zbawczego objawionego w Ewangelii nie jest mozliwe wejscie
w chrzescijanskie doswiadczenie daru usprawiedliwienia.

2. Etap uswiadomienia sobie wlasnej grzeszno$ci i uznania,
Ze wszyscy ludzie sg grzesznikami

Pierwszy etap doswiadczenia daru usprawiedliwienia stanowi kon-
frontacja czlowieka z problemem grzechu. Trzeba uswiadomié sobie, ze
grzech jest realnie istniejaca, niszczaca sita, ktora jest zasadniczym Zro-
dlem probleméw, przed ktérymi staja ludzie (zob. punkt A). Nastepnie
konieczna jjest refleksja nad tym, ze kazdy czlowiek (takze ja!) boryka sig¢
z problemem grzechu, czestokro¢ mu ulegajac. Wszyscy ludzie sg grzesz-
nikami (zob. punkt B).

A. Grzech jako najwazniejszy problem czlowieka

Punktem wyjscia refleksji nad grzechem moze by¢ lektura Rdz 3
i przejrzenie Rdz 1-11. Teksty te maja fundamentalne znaczenie dla zro-
zumienia logiki catej Biblii.

Z formalnego punktu widzenia ksigga Rodzaju dzieli si¢ na dwie sek-
cje: Rdz 1,1-11,26 i Rdz 11,27-50,26. Pierwsza z tych sekcji mozna uznad
za wstep do historii zbawienia®'. Zaktadajac, ze Biblia jest jednorodnym
dzietem (dzigki asystencji Ducha $wietego), mozna potraktowaé Rdz 1,1-
11,26 jako wstep do catej Biblii. Wstep ten ,,ustawia” rozumienie podsta-
wowych poje¢, ktorych przyswojenie warunkuje lekture catej Biblii, jak
réwniez zawiera wskazanie zasadniczego problemu dziela, jakim jest Bi-
blia. Jak wynika z Rdz 1-11, tym problemem jest grzech. Wniosek ten
wynika z analizy teologii Rdz 1-11.

Przez Rdz 1,1-11,26 przewijaja si¢ dwa motywy: motyw grzechu,
ktory zatacza coraz szersze kregi i motyw taski, ktora jest odpowiedzia
Boga na grzech. Oba te motywy ukladaja si¢ w pewng dramaturgie w ko-
lejnych scenach®® nakre$lonych w Rdz 1-11:

' Zob. Old Testament Survey. The Message, Form, and Background of the Old
Testament, red. W. S. Lasor ~ D. A. Hubbard - F. W. Bush, Grand Rapids
1982, s. 68.

2 W Rdz 1-11 nie chodzi o ,liniowy’ przekaz historyczny, ale
o dziejopisarstwo typologiczne - o ,,skondensowane przedstawienie historii”.
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SCENA GRZECH 1LLASKA
Rdz 1-3 (pierwsi ludzie) | Rdz 3: upadek pierwszych ludzi | Rdz 3,14-15
Rdz 4 (Kain i Abel) Rdz 4: bratobojstwo Rdz 4,15
Rdz 6,5-9,29 (Noe) Rdz 6,5: niegodziwos¢ ludzi Rdz 8,20-9,17
Rdz 11,1-9 (wieza Babel) |Rdz 11,4: wyzwanie wobec Boga | ?

Eskalacji grzechu towarzyszy niezmiennie odpowiedz taski ze strony
Boga. Niezmiennie, z wyjatkiem ostatniej sceny (Rdz 11,1-9). Ow brak
musi rodzi¢ w czytelnikach niepokojace pytanie: czy cierpliwos$¢ Boga si¢
wyczerpata? Czy grzech, ktdry zatacza coraz szersze kregi (zniszczyl naj-
pierw relacj¢ migdzy pierwszymi ludzmi i ich relacj¢ do Boga, potem
przejawit si¢ w bratobdjstwie, dalej w powszechnej niegodziwos$ci, az
wreszcie stat si¢ wyzwaniem wobec Boga), okazat si¢ zwycieski?

To niepokojace pytanie okresla zasadniczy problem Biblii. Cala hi-
storia zbawienia, poczawszy od wybrania i blogostawienstwa udzielonego
przez Boga Abrahamowi (zob. Rdz 12,1-3), bedzie odpowiedzia na to py-

- 33
tanie™".

Lektura Rdz 1,1-11,26 prowadzi¢ powinna do refleksji nad kondycja
ludzka. Do osobistego ,,odkrycia”, Zze najwazniejszym problemem czio-
wieka - moim problemem! - jest grzech. Wszystkie inne problemy sa dru-
goplanowe, albo sa pochodna grzechu. Taka $wiadomos¢ :jest punktem
wyjscia do doswiadczenia daru usprawiedliwienia.

Zostaly tu zachowane pewne ,typy”, a opuszczone szczegdly nieistotne
z punktu widzenia zamyshu teologicznego. Zob. A. Lipple, Od ksiegi Rodza-
ju do Ewangelii. Wprowadzenie do lektury Pisma swietego, Krakow 1977,
s. 111.

3 G. von Rad, Genesis, Philadelphia 1972, s. 153: ,,The story about the Tower
of Babel cocncludes with God’s ;judgment on mankind; there is no word of
grace. The whole primeval history, therefore, seems to break off in shrill
dissonance, and the question ... now arises even more urgently: Is God’s
relationship to the nations now finally broken: is God’s gracious forbearance
now exhausted; has God rejected the nations in wrath forever? That is the
burdensome question which no thoughtful reader of ch. 11 can avoid;
indeed, one can say that our narrator intended by means of the whole plan of
his primeval history to raise precisely this question and to pose it in all its
severity. Only then is the reader properly prepared to take up the strangely
new thing that now follows the comfortless story about the building of the
tower: the election and blessing of Abraham. We stand here, therefore, at the
point where primeval history and sacred history dovetail, and thus at one of
the most important places in the entire Old Testament”.
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B. Wszyscy zgrzeszyli

_Za lektura Rdz 1-11 powinna pdjsé lektura Rz 1,18-3,20 (ewentualnie
tez: Ps 50). Stowo Boze objawia, ze grzech nie jest tylko ,,moim” proble-
mem, ale dotyczy wszystkich bez wyjatku ludzi. Doswiadczenie daru
usprawiedliwienia musi rozpocza¢ si¢ od odczucia solidarnosci ze wszyst-
kimi ludzmi - grzesznikami. Nikt nie moze wylaczaé siebie z kregu tej
smutnej ,,solidarnosci”. Nikt nie jest bez grzechu.

Specyfika Biblii polega na tym, ze stowo ,,wszyscy” rozklada si¢ na
dwie grupy: ,,pogan” (czyli tych, ktérzy nie wierza w Boga Jahwe) i Zy-
déw (a wiec tych, ktérzy wierza w Boga Jahwe). Zardwno jedni, jak i dru-
dzy (a wigc wszyscy!) sa grzesznikami.

Sw. Pawel w Rz 1,18-3,20 polemizuje z hipotetycznymi przeciwni-
kami™, ktérzy mogliby twierdzi¢, ze jest mozliwe ,samo-
usprawiedliwienie” cztowieka, gdyz istnieja ,porzadni” poganie
i ,porzadni” Zydzi. Dopiero po odrzuceniu tych watpliwosci Apostot
przejdzie do pozytywnego wyktadu idei usprawiedliwienia. Watpliwosci,
ktére przywotuje $w. Pawel maja charakter ponadczasowy. Takze dzi$ ist-
nieje pokusa szukania ,,samo-usprawiedliwienia” przez czlowieka, ktéry
moze by¢ tak zadufany w sobie, ze nie potrzebuje juz Boga. Rozmowa
$w. Pawla z ,,porzadnym” poganinem i z ,,porzadnym” Zydem moze byé
odczytywana na plaszczyznie egzystencjalnej - jako rozmowa czlowieka
z wlasnym ,,alter-ego”.

Idac za logika $w. Pawla wyobrazmy sobie najpierw hipotetycznego
rozméwee, ktéry uwaza si¢ za ,,porzadnego” poganina i dlatego twierdzi,
Zze w osiagnigciu usprawiedliwienia nie jest mu potrzebna wiara
w Ewangelie. Uwaza, ze moze osiagnaé usprawiedliwienie opierajac si¢
na swoim rozumie i na swoich ludzkich wysitkach. W punkcie wyjscia tej
hipotetycznej ,,rozmowy” musimy dostrzec, Ze owemu poganinowi nalezy
si¢ szacunek, gdyZ za pomocg rozumu i swych wysitkéw potrafi on do-
tkna¢ ,,czego$” z prawdy:

* Wazne jest uchwycenie rodzaju literackiego Rz 1,18-3,20. Tekst ten jest
pierwszym krokiem dowodzenia na rzecz tezy zawartej w Rz 1,16-17, ktéra
moéwi o tym, ze usprawiedliwienie osiaga si¢ przez wiar¢ w Ewangelie.
W pierwszym etapie dowodzenia $w. Pawel probuje wyobrazié sobie tych,
ktorzy beda te teze podwazali - zaréwno z pozycji pogan, jak i z pozycji Zy-
déw. ,Hipotetycznos¢” tekstu thumaczy powody trudnosci przypisania ja-
kiej$ konkretnej grupie ideowo-religijnej pogladéw, z ktérymi dyskutuje
$w. Pawel.
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- Bog jest poznawalny w jakim$ zakresie dla pogan: ,,Albowiem od
stworzenia $wiata niewidzialne Jego przymioty - wiekuista Jego po-
tega oraz bostwo - stajg si¢ widzialne dla umystu przez Jego dzieta”
(Rz 1,20);

- tre$¢ Prawa jest wypisana w ich sercach; odczytuja je w swych sumie-
niach (Rz 2,15); idac za natura, czynia to, co Prawo nakazuje
(Rz2,14);

- Chrystus ‘jest wpisany w natur¢ kazdego czlowieka: On jest ,pierwo-
rodnym wobec kazdego stworzenia, bo w Nim zostalo wszystko
stworzone”; ,wszystko w Nim ma istnienie” (Kol 1,15.17;
por. Efi2,10);

- co wigcej, Chrystus jest wpisany w kosmos, ktory ,,az dotad jeczy
i wzdycha w bdlach rodzenia” (Rz 8,22) i ,,z upragnieniem oczekuje
objawienia si¢ synow Bozych” (Rz §,19).

Mimo istnienia tych ziaren prawdy madros¢ pogan zawiodta. Poganie
- ci, ktorzy zaufali madroséci §wiata - nie rozpoznali planéw Boga skoncen-
trowanych w Chrystusie i uznali krzyz Chrystusa za ghupstwo. Tak wiec
»hipoteza dobrego poganina” zawiodta? Powodem jest grzech. ,.Znik-
czemnieli w swoich myslach i zaémione zostalo bezrozumne ich serce.
Podajac si¢ za madrych stali si¢ glupimi” (Rz 1,21n). Grzech sprawil, ze
Bog wydat ich ,,na pastwe na nic niezdatnego rozumu” (Rz 1,28). Klu-
czem do przyjecia daru usprawiedliwienia jest nie ufno$¢ we wiasne sity,
ale rozpoznanie sily grzechu.

Dalej sw. Pawel zachgca nas do tego, abySmy wyobrazili sobie hipo-
tetycznego rozmowce, ktorym jest ktos, kto uwaza si¢ za ,,porzadnego”
Zyda. Takze on uwaza, ze nie jest mu potrzebna wiara w Ewangelie
w osiagnigciu usprawiedliwienia. Moze je osiagnaé opierajac si¢ na spet-
nianiu Prawa Mojzeszowego. Znéw w punkcie wyjscia tej hipotetycznej
,fozmowy” musimy dostrzec, ze owemu Zydowi nalezy sie szacunek,
gdyz spetniajac Prawo, stuzy on Jednemu Bogu. Ewangelia stawia Zydow
wobec nowego wyzwania. W konfrontacji z nia okazuje sie, ze Zydzi
Ww niczym nie réznia si¢ od pogan: ,Nie ma sprawiedliwego, nawet ani
jednego” (Rz 3,10). Zydzi nie maja przywilejow przed Bogiem w stosun-
ku do pogan (zob. Rz 2,9-16.25-29; 3,1-20). ,,U Boga nie ma wzgledu na
osobg” (Rz 2,11). Czlowiek obrzezany i famiacy Prawo jest rbwny temu,
ktory jest nieobrzezany. Bycie Zydem ,,na zewnatrz” nie daje wiec zadne-
go przywileju przed Bogiem. Chyba, ze kto§ bylby ,prawdziwym Zy-
dem”, tzn. byl nim ,,wewnatrz”. Mozliwo$¢ ta jest jednak czysto teore-
tyczna, bo przeciez burzy ja grzech! Pawet zrownuje wige catkowicie po-
ganina, ktory idzie za natura, za sumieniem i Zyda, ktéry idzie za Prawem.
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W obliczu daru, jakim jest usprawiedliwienie, ,,kazde usta musza zamilk-
na¢ i caly $wiat musi sie uzna¢ winnym wobec Boga” (Rz 3,19). Nieporo-
zumieniem jest hipoteza ,,dobrego Zyda”, ktéry - zyjac zgodnie ze swymi
prawami - moze doj$¢ do zbawienia i dlatego nie potrzebuje Ewangelii.

W powyzszej logice jest doktadna symetria, ktéra mozna wyrazi¢ -
w nastgpujacych zdaniach: 1) Jesli pochodzisz z pogan, to musisz wie-
dzie¢, ze - owszem - poganie moga poznaé¢ rozumem ,,co$” z prawdy
o Bogu. Jednak wszyscy zgrzeszyli. Dlatego grzech uniemozliwia rozpo-
znanie planéw Bozych w Chrystusie. 2) Jesli jeste$ Zydem, to musisz wie-
dzie¢, ze Zydzi przez Prawo stuza Bogu. Jednak wszyscy Zydzi zgrzeszy-
li. Grzech uniemozliwia rozpoznanie planéw Bozych w Chrystusie. Wnio-
sek? Nakres$li go Pawel w nastgpnym etapie refleksji. Szukanie rozwiaza-
nia problemu grzechu domaga si¢ przylgnigcia do Chrystusa! Nie ma
usprawiedliwienia bez wiary w Chrystusa. Czytelnicy Ewangelii wszyst-
kich czaséw musza podda¢ si¢ osadowi Ewangelii, aby nie popas¢ w ztu-
dzenie ,,samo-usprawiedliwienia”.

3. Etap oparcia si¢ na ufnej wierze w Chrystusa

Jesli kto$ przejal si¢ prawda, ze wraz z innymi ludzmi jest grzeszni-
kiem i ze problemu grzechu nie moze rozwiaza¢ bez Boga, to musi po-
wsta¢ w nim pytanie, na czym polega wspolpraca z Bogiem, ktdéra prowa-
dzi do usprawiedliwienia. OdpowiedZ na to pytanie podsuwa lektura
Rz 3,21-4,25, do ktérej mozna dodaé lekture Rdz 15.22 i Gal 3,10-4,31.
Refleksja nad tymi tekstami pozwoli wejs¢ w drugi etap doswiadczenia
daru usprawiedliwienia, ktérego istota polega na odczuciu solidarno$ci
z tymi, ktérzy wierza” (Rz 3,22)*. Konieczna jest jednak konfrontacja
wlasnego zycia z danymi zawartymi w Starym Testamencie. Wedle trady-
¢ji zydowskiej dominanta Starego Testamentu jest przymierze Boga
z Mojzeszem - Prawo™. Wedtug $w. Pawla Stary Testament zawiera dwie

> Sprawiedliwos¢ jest osiagalna ,,przez wiare w Jezusa Chrystusa dla wszyst-

kich, ktérzy wierza” (Rz 3,22). Nowa cze$é tekstu Pawet ropoczyna od sto-
wa teraz” (3,21), oznaczajacego nowa ere, w ktorej - w Chrystusie -
objawita si¢ sprawiedliwos¢ Boza. W czasach poprzedzajacych przyjscie
Chrystusa sprawiedliwos¢ Boza przejawiata si¢ przez cierpliwo$é. Teraz
przejawia si¢ przez usprawiedliwienie kazdego, kto wierzy w Chrystusa.

Rozumienie Tory jako dominanty Starego Testamentu jest zachowane w tra-
dycji zydowskiej, w jednej z zasad ustalajacych kryteria , kanonicznosci”
poszczegblnych ksiag. Kryterium tym byla zgodnos¢ tresci ksiag pozniej-

36
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dominanty, ktorymi sa przymierza Boga z Abrahamem i z Mojzeszem,
a punkt cigzkosci w interpretacji Starego Testamentu trzeba przesunaé
zMojzesza na Abrahama®’,

Stanigcie przed Bogiem z wiara, bedace istota drugiego etapu do-
$wiadczenia daru usprawiedliwienia, zmusza do rozwazenia relacji ,,tych,
ktorzy wierza” (Rz 5,2) do Abrahama i do Mojzesza, a wiasciwie do ich
drog poszukiwania usprawiedliwienia.

A. Korzenie naszej wiary: wiara Abrahama

Wérdd ponad 100 tekstow, w ktorych Pawet uzywa stow: dikaiosyne,
dikaios, dikaioo, sa dwa szczegdlnie interesujace z punktu widzenia histo-
rii zbawienia: Gal 3,6 i Rz 4,3. Oba te teksty zawieraja cytat zRdz 15,6
i w ten sposob przerzucaja pomost miedzy wiara Pawla i wiara Abrahama.
Dzigki $w. Pawlowi zdanie zapisane w Rdz 15,6 stato si¢ kluczowe dla
odczytania calej historii zbawienia. Autor natchniony zapisat w Rdz 15,6:
,Abraham uwierzyl i zostalo mu to poczytane za sprawiedliwosc”
(BH: Weheemin baadonaj wajjahszeweha lo cedaka; 1. XX: Kai episteusen

szych z nauka Tory. Zob. M. Filipiak, Czfowiek wspoiczesny a Stary Testa-
ment, Lublin 1982, s. 25.

Przesuniecie akcentu widaé wtedy, gdy poréwnuje si¢ my$l Pawla z myslg
rabinistyczna. W judaizmie rabinistycznym centralne znaczenie miat Moj-
zesz. Prowadzito to do specyficznej interpretacji roznych tekstow biblijnych.
Np. wedtug tekstu zawartego w Targumie Neofiti Bég umieécit cztowieka
w ogrodzie Eden nie po to, aby go uprawial, ale aby wypelniat Tore (zob.
S. Lyonnet, Gratuité de la justification et gratuité du salut. Le probleme de
la foi et des oeuvres, w: Studiorum Paulinorum Congressus Internationalis
Catholicus 1961, Romae 1963, s. 97-98). Takze wiara Abrahama zostaje od-
czytana przez rabinéw w $wietle zasady priorytetu Prawa - jako ,,uczynek”.
W Qid 4,14 czytamy, ze ,,nasz Ojciec Abraham otrzymal cala Tore, zanim
zostata ona dana” (podobna mysl jest zawarta w Syr 44,20:  Abraham... za-
chowal prawo Najwyzszego”; por. H. Conzelmann, Teologia del Nuovo Te-
stamento, Brescia 1991, s. 83; A. Maffeis, dz. cyt., s. 80-82). Wedle tradycji
rabinistycznej Abraham zostal uznany za sprawiedliwego na podstawie
swych czynéw. O co wiec chodzi w Rdz 15,6, gdzie wiara Abrahama jest
wskazana jako podstawa poczytania go za sprawiedliwego? Wiare rozumieja
rabini jako uczynek. Abraham, wyznawca Jednego Boga, otrzymat zadanie
sprowadzenia do wiary ludzi sobie wspélczesnych. Wiara nie jest w opozy-
cji do czynéw, ale jest jednym z uczynkéw. Mozna wiec postawi¢ znak réw-
nosci migdzy wiara a uczynkami. Interpretacja ta zachowuje centralne miej-
sce Prawa Mojzeszowego. Zob. Strack-Billerbeck, 111, s. 186-201 (podane sa
tu odpowiednie teksty i synteza ich tresci).
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Abram to Theo, kai elogisthe auto eis dikaiosynen). Zdanie to poprzedza
obietnica potomstwa dana sedziwemu Abrahamowi przez Boga podczas
‘widzenia (Rdz 15,1-5)*®. Rdz 15,6 jest teologiczna refleksja nad historia
patriarchow powstala w czasach Izajasza, w ktorych chwiala sie wiara
w obietnice dotyczace przyszitosci ludu®. Tekst nalezy do tej samej trady-
cji, co Rdz 22,15-18 i 26,3b-5 (D?)*® lub do tradycji E*'. Rdz 15,6 zawiera
nastepujace tresci historiozbawcze:

1) Abraham ,uwierzyl Bogu” (weheemin baadonaj). Stowo hebr. wehe-
emin pochodzi od tematu ‘aman, ktére w znaczeniu podstawowym
okresla stalos¢, trwanie. Odniesione do Boga jest uznaniem Go za
Tego, na ktérym mozna si¢ oprze¢ jak na skale, bez obawy, ze si¢
upadnie - dlatego, ze Bog jest wierny, tzn. nie ma w nim zmian ani
wahania. Wierzy¢, oznacza oprzeé si¢ na Bogu, ktory jest godny za-
ufania®. Perfectum he’emin ujmuje wiare nie jako jednorazowy akt,
ale jako stale oddanie si¢ Bogu. Oparcie si¢ na Bogu dokonuje sie
w ciemnosciach niewiedzy (zob. Rdz 15,2: ,na c¢6z mi ona (nagro-
da)?”). ,,Abraham, z jego przywiazaniem do wiary, nie spetnia jakie-
gos specyficznego aktu liturgicznego, lecz objawia pewnego rodzaju
calosciowa postawe duchowa, ktora stawia na szali cata jego egzy-
stencj¢. Z tym, ze (...) taka radykalna decyzja na zawsze pozostaje
jednak Zrédtem konkretnych czynéw, motywem dziatan i zobowia-
zan, ktdre sa przez nig nieustannie weryfikowane. To one staja sie

3% Marcin Luter tak rozpoczat komentarz do Ksiggi Rodzaju: ,,Abraham miat
widzenie noca, gdy zalit si¢ i ptakal... Ogarnigty smutnymi my$lami, Abra-
ham nie mégt zasnaé, dlatego podnidst sie, aby sie¢ modli¢. Podczas modli-
twy posrodku tagodnej burzy ukazat mu si¢ Bog, ktéry rozmawiat z nim po
przyjacielsku tak, ze Abraham, cho¢ nie spat, zostat catkowicie opanowany
przez owa wizje”. Komentarzem do Ksiegi Rodzaju M. Luter zakonczyt swe
zycie - ukonczyl go na trzy miesiace przed $miercia (zob. G. Ravasi, Ksiega

Rodzaju (12-50), Krakéw 1996, s. 45).

C. Westermann, Genesi, Casale Monferrato, s. 129n.

“ Wedle E. Blum (tenze, Die Komposition der Vitergeschichte, Neukirchen
1984, s. 367) Rdz 15,1-6 zostalo napisane przez tego samego autora, ktory
napisal Rdz 22,15-18 i 26,3b-5. W tekstach tych jest zestawiona ocena
Abrahama z obietnica potomstwa licznego jak gwiazdy na niebie. Rdz 15
jest wg E. Bluma: ,Basistext flir die Mehrungs- und Land-verheifung im
Kontext der D-Uberlieferungen” (tamze, s. 382).

1 G. Ravasi, dz. cyt., s. 46-48. W tej tradycji postaé Abrahama jest ,zdefinio-
wana” w Rdz 20,7: ,,jest on prorokiem i bedzie si¢ modlit za ciebie, aby$ po-
zostal przy zyciu” (tamze, s. 46).

“2S. Lyonnet, art. cyt., s. 104-105.

39
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najpigkniejsza i najmilsza ofiara, na ktéra Pan Bog kladzie swa pie-
czeé akceptacji i potwierdzenia™".

2) Bog ,,poczytal mu” wiarg, czyli niejako stworzyt (haszab) w nim
sprawiedliwo$¢*. Stwierdzenie: ,,zostalo mu poczytane za sprawie-
dliwos¢” (wajjahszeweha lo cedaka) nalezy do jezyka kultu. Okresla
uznawanie ofiary przez kaptanéw za ,sprawiedliwg” (hebr. cedaka).
»Sprawiedliwym”, czyli ,,wiernym” jest przede wszystkim sam Boég.
Stworzona w Abrahamie sprawiedliwos$é oznacza autentyczng relacjg
czlowieka do Boga przymierza®’.

Przekaz o Abrahamie jest odpowiedzia na pytanie, jakie predyspozy-

cje cztowieka licza sie w oczach Boga. Sw. Pawet podaje nastepujaca in-
terpretacjg tego problemu:

1) Swiadectwo Abrahama i Dawida (Rz 4,1-8) dowodzi, ze usprawie-
dliwienie jest darem uwarunkowanym wiara, a nie jest proporcjonal-
ne do czynu, a wiec np. uzaleznione od wypetniania Prawa'®. Do
Abrahama stosuje si¢ tekst z Rdz 15,6: ,Uwierzyt Abraham Bogu
i zostato mu to poczytane za sprawiedliwos¢”. Dawid z kolei méwi
w Ps 32 [31},1-2 o czlowieku w ogdlnosci: ,,Btogostawieni ci, ktd-
rych nieprawosci zostaly odpuszczone i ktérych grzechy zostaly za-
kryte./ Blogostawiony maz, ktéremu Pan nie poczyta grzechu”.
Usprawiedliwienie Abrahama i odpuszczenie grzechéw, o ktérym
mowi Dawid, sa w obu przypadkach darami faski.

2) Zasada priorytetu wiary dotyczy wszystkich ludzi, a nie tylko os6b
obrzezanych. Abraham zostat usprawiedliwiony - na podstawie wiary
- przed swoim obrzezaniem (Rz 4,9-12). Istnieje wigc droga uspra-
wiedliwienia otwarta dla wszystkich, nie tylko dla Zydéw: przez wia-
r¢ 1 bez posrednictwa Prawa.

3) Zasada priorytetu wiary dotyczy tez Zydéw. Dla nich tez otwarta jest
droga usprawiedliwienia przez wiarg. Teoretyczna mozliwo$¢, pole-
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G. Ravasi, dz. cyt., s. 51.

Por. S. Lach, Ksiega Rodzaju. Wstep - przekiad z oryginatu - komentarz
(t. 1-1 z serii: Pismo $wigte Starego Testamentu, red. S. Lach), Poznan 1962,
s. 350.

G. Ravasi, dz. cyt,, s. 51.

Teksty dowodowe (Rdz 15,6 i Ps 32 [31], 1-2) maja jeden wspélny element
w postaci sfowa ,poczytaé”, ktéry pozwala je zestawié¢ razem (zgodnie
zrabinistyczna technika egzegetyczna). Przywoluje s$wiadectwo dwéch
prominentnych $wiadkéw, bo - zgodnie z zasada egzegetyczna swoich cza-
sow - $wiadectwo dwoch swiadkow jest prawdziwe.
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gajaca na laczeniu wiary i wypelniania Prawa, prowadzi donikad,

gdyz Prawa nie mozna wypetni¢ (Rz 4,13-16).

4) Zycie Abrahama zawiera przestanie skierowane do wszystkich wie-
rzacych: ,,A to, ze poczytano mu, zostalo napisane nie ze wzgledu na
niego samego, ale i ze wzgledu na nas, jako ze bedzie poczytane
i nam, ktérzy wierzymy w Tego, co wskrzesit z martwych Jezusa,
Pana naszego. On to zostal wydany za nasze grzechy i wskrzeszony
z martwych dla naszego usprawiedliwienia” (4,23-15).

Bog moze udzieli¢ daru usprawiedliwienia tylko tym, ktdrzy maja
wiare¢ podobna do wiary Abrahama. Nie chodzi o wiar¢ ,,w cos$”, ale
o wiarg w ,,Kogo$”, kto jest godzien bezgranicznego zaufania. Wiara nie
jest tylko aktem rozumu, a tym bardziej tylko uczuciem, ale jest podda-
niem si¢ woli Bozej, ktdre obejmuje cate zycie czlowieka, calg jego istote.
Sw. Pawel przywotuje Abrahama jako pierwszego $wiadka prawdy, ze
wiara, a nie inne ludzkie predyspozycje, prowadzi do usprawiedliwienia®’.
Na czym polega sita i novum nauki Pawla? Pawel dostrzega ciaglos$¢ dzia-
fania Bozego. Dlatego szuka korzeni swego do$wiadczenia daru uspra-
wiedliwienia w postaci Abrahama. Pawel przywoluje wiar¢ Abrahama,
ktora charakteryzuje czlowieka jako istote religijna. Wskazuje tez wizje
wiary, ktéra byla nieosiagalna dla Abrahama. W tym sensie ,,egzegeza”
Pawlowa jest ubogacona radykalnie nowymi przestankami. Wiara ma dla
Pawla sens uwarunkowany nowa ezystencja chrzescijanina®. Jest odpo-
wiedzia na objawienie®. Zaklada dostrzezenie przez cztowieka swej ludz-

7 Posta¢ Abrahama zyje w tradycji trzech religii monoteistycznych: judaizmu,
chrzescijanstwa i islamu (jest on protagonistg 25 ,,sur” Koranu).

Novum tradycji chrzescijanskiej (w tym Pawla) wida¢ w poréwnaniu
z tradycja zawarta w pismach wspolnoty z Qumran. Tekst Ha 2.4, cytowany
przez Pawla w programowym dla catego listu do Rzymian tekscie, w Rz
1,17 (,,a sprawiedliwy zy¢ bedzie dzieki swej wiernosci”) jest wyjasniany
w peszer do Habakuka (1 Qhab 8,1-3) nastepujaco: ,,Wyjasnienie tego odno-
si si¢ do wszystkich zachowujacych prawo w domu Judy, ktérych ocali Bog
przed sadem za ich zndj i wierno$¢ Nauczycielowi Sprawiedliwosci”. Ko-
mentarz qumranski odnosi tekst Ha 2,4 do osoby (Mistrza Sprawiedliwosci)
- jest to paralela ze $w. Pawlem (ktory tez odnosi si¢ do osoby - do Chrystu-
sa). Jest tu tez widoczna radykalna réznica. Pawel rozumie stowo ‘emunah
ze ST nie jako ,,wierno$c¢”, ale jako ,wiare” (pistis) - wiare w zmartwych-
wstatego Chrystusa (zob. J. A. Fitzmyer, 10! pytah o Qumran, Krakow
1997, s. 144n).

Odniesienie wiary do Stowa Bozego wystepuje tez w tradycji rabinistyczne;.
List do Rzymian ukazuje wiar¢ w Ewangeli¢ jako podstawe usprawiedliwie-
nia (Rz 1,16-17). W Targumach wiara Abrahama wspomniana w Rdz 15,6
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kiej ograniczonosci, grzesznosci, za ktorym idzie uznanie, ze Bog ofiaro-
wuje nam przebaczenie przez $Smier¢ Chrystusa. Za tym idzie zaufanie, ze
nalezy si¢ do ludu Chrystusa®. Niewykluczone, ze mozna by mysleniu
Pawla przypisaé ,egzegeze” wiary Abrahama, ktéra zapisal M. Luter
w komentarzu do Rdz 15,6: , Kazda obietnica Boza zaklada Chrystusa,
gdyz Bog nic nie czyni dla nas bez Jego posrednictwa: w ten sposob za-
chodzi réznica migdzy wiara Abrahama inasza wiara, ktora polega na
tym, ze Abraham uwierzyt w Chrystusa, ktory si¢ objawi, podczas gdy my
wierzymy w Chrystusa, ktory juz sie objawit”",

(»Araham uwierzyt Bogu™) jest rozumiana jako wiara w stowo Pana (Tar-
gum Onkelosa, Targum Neofiti). Przypisanie Abrahamowi ,,sprawiedliwo-
§ci” byto spowodowane tym, ze nie zbuntowat si¢ on wobec Boga swoimi
stowami (Targum Pseudo-Jonatan). Zob. Genesi. Biblia. I libri della Bibbia
interpretati dalla grande tradizione, red. U. Neri, Torino 1986, s. 212.

% L. Morris, Faith, w: Dictionary of Paul and His Letters, red.
G. F. Hawthorne - R. P. Martin - D. G. Reid, Dovners Grove - Leicester
1993, s. 285.

51 Cyt. za: Genesi..., s.215.
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B. Relacja wierzacych w Chrystusa do Mojzesza i Zydow

Skoro w nowej sytuacji historiozbawczej punkt cigzkosci historii
zbawienia przesunat si¢ z Mojzesza na Abrahama, to pozostaje pytanie,
jaka jest funkcja Prawa nadanego na Synaju.

Wszystkie cztery Ewangelie podkreslaja boski autorytet Jezusa
w stosunku do Prawa. Jezus nie przekresla roli Prawa w historii zbawienia.
Autorytet Jezusa polega jednak nie tylko na interpretacji Prawa (w sensie
odkrywania poglebionego sensu Prawa), ale oznacza stawianie wymagan
niezaleznych od tych, ktdre sa zawarte w Prawie. Jezus nie jest ,,interpre-
tatorem Prawa”. Rdzen Ewangelii stanowi nauczanie Jezusa, a nie Prawo.
Pravxgg) zachowuje swoj autorytet o tyle, o ile jest zawarte w nauczaniu Je-
zusa’.

Sw. Pawel okredli funkcje Prawa dla wierzacych w Chrystusa sto-
wami: ,kresem Prawa jest Chrystus” (Rz 10,4). Oznacza to, Ze przymierze
Boga z Mojzeszem (Prawo) miato charakter przejsciowy. Miato ono do-
prowadzi¢ ludzi do Chrystusa. Wraz z przyjsciem Chrystusa Prawo osia-
gneto swoj , kres”, to znaczy jego miejsce zajat Chrystus. Ekonomii zbaw-
czej, w ktorej rolg posrednika petnito Prawo, Pawet przeciwstawia jedyne
posrednictwo Chrystusa: ,,Jezeli usprawiedliwienie dokonuje si¢ przez
Prawo, to Chrystus umart na darmo” (Gal 2,21).

Prawo nie ma mocy usprawiedliwienia cztowieka. Jest tak dlatego,
gdyz spelienie Prawa nie jest mozliwe. Dowodem sa przeciwnicy Pawla
(Gal 6,13), wynika to z historycznego doswiadczenia Izraela (Gal 3,10-12;
por. Kol 2,14), doswiadcza tego Galaci, jesli wezma na siebie jarzmo Pra-
wa (Gal 5,3). Powodem niemoznosci wypelnienia Prawa jest ludzka
skionnos¢ do grzechu (Gal 5,19.24; 6,8). Zwrot: pasa sarks w Gal 2,16,
w zdaniu: ,,za pomoca uczynkow Prawa nie osiagnie usprawiedliwienia
zadne cialo”, jest tu aluzja do obrzezania, ale i do stabosci czlowieka; (por.
Rdz 6,3.12; Jer 17.,5; 1z 40,6). Drugim argumentem przeciw Prawu ;jako
drodze usprawiedliwienia jest fakt przejsciowego charakteru przymierza
Mojzeszowego. Jego celem bylo doprowadzenie ludzi do wiary
w Chrystusa. Ten cel relatywizuje Prawo. Prawo pojawilo si¢ w 430 lat po
przymierzu z Abrahamem (Gal 3,17). Zostalo ono dane ,,ze wzgledu na
wykroczenia” (Gal 3,19), tzn. w celu objawienia grzechu Izraela. Byto ono
»pedagogiem” prowadzacym do dojrzatosci (Gal 3,23-25). Cel Prawa uka-

2 Zob. D. J. Moo, Law, w: Dictionary of Jesus and. the Gospels, red.
J. B. Green - S. McKnight - .H. Marshall, Dovners Grove - Leicester 1992,
s.450-461.
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zuje metafora, w ktorej Izrael jest podobny do syna niewolnicy Hagar,
Izmaela, a Kosciét - do syna wolnej (Gal 4,21-31). Pawel nie przeciwsta-
wia Ewangelii Prawu. Uczynili tak ci, ktérzy wybrali Prawo jako droge do
usprawiedliwienia, konkurencyjna z wiarg w Chrystusa. Prawo zachowuje
swa aktualnoé¢ - w Rz 13,8-10 Pawet rozwaza, co jest najdoskonalszym
wypehieniem Prawa. Nie moze by¢ jednak ono pojmowane jako konku-
rent Chrystusa. Ono ma prowadzi¢ do Chrystusa.

Relacja trzech przymierzy jest wiec nastepujaca:
a) Przymierze Boga z Mojzeszem prowadzi do Chrystusa.

b) Natomiast przymierze Boga z Abrahamem :jest przymierzem wiecz-
nie aktualnym. Abraham jest ojcem wszystkich tych, ktérzy uwierzy-
li. Jestesmy potomstwem Abrahama: nie potomstwem wedtug ciala,
ale wedtug obietnicy.

¢) Izrael, mimo niewiary w Ewangeli¢ i trwania przy Prawie jako dro-
dze usprawiedliwienia, zachowuje swa specyficzng misje¢ wobec po-
gan. W Rz 9-11 $w. Pawet glosi Ewangeli¢ (,,dobra nowing™) takze
tym, ktérzy uparcie szukaja usprawiedliwienia przez spetnianie Pra-
wa, odrzucajac Chrystusa. W punkcie wyjscia Pawet wskazuje na pa-
radoks. Poganie, nie zabiegajac o usprawiedliwienie, osiagneli
usprawiedliwienie - z wiary. Izrael, zabiegajac o usprawiedliwienie,
nie osiagnat celu Prawa: spelnianie uczynkéw Prawa zamkneto ich na
wiarg w Chrystusa (Rz 9,30-32). Przeciwstawia drogg usprawiedli-
wienia pochodzaca od Boga (10,3), sprawiedliwo$¢ przez wiare
(10,6) - wiasnej drodze usprawiedliwienia lzraela (Rz 10,3) przez
Prawo (10, 5). Do usprawiedliwienia prowadzi ,,sercem przyjeta wia-
ra” (10,10). Ewangelia Pawta jest oparta na objawieniu planéw Boga:
»caly Izrael bedzie zbawiony” (Rz 11,26). Droga Kosciota i droga
synagogi - sa komplementarne i obie maja sens w planach Bozych™.

> Nie mozna pigtnowaé Zydow za legalizm. W tradycji rabinistycznej doktry-
na usprawiedliwienia przez uczynki Prawa nie oznaczata tego, ze sam czlo-
wiek ;jest zdolny ,,usprawiedliwié¢ si¢”. Dla rabinéw autorem usprawiedli-
wienia jest sam Bog. Bog postuguje si¢ Prawem i daje je wybranym. Prawo
jest prawdziwym posrednikiem w usprawiedliwieniu czlowieka (zob. S. Ly-
onnet, art. cyt., s. 96-99). Sprawiedliwos¢ Boza jest kojarzona przez rabinow
z milosierdziem i przeciwstawiona jest surowosci. W SifreDeut 26.42.45
znajdujemy przeciwstawienie tego $wiata, w ktérym Bog ,,zwraca Swe obli-
cze” ku ludziom (por. Rdz 19,21) w milosierdziu i sprawiedliwosci (co
oznacza, ze odwraca od czlowieka Swoj gniew), i przyszlego swiata, w kto-
rym Boég nie zwraca swego oblicza ku ludziom, nie bedzie akceptowat tych,
ktorzy nie pelnig Jego woli. Zob. Bonsirven, Textes rabbiniques des deux
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Z punktu widzenia ,tych, ktorzy wierzg” zachodzi dwajaki kontrast

miedzy posrednictwem Majzesza i posrednictwem Chrystusa:

a) ,,Uczynki Prawa”, ktore w Gal 2,14 Pawel przeciwstawia wierze
wChrystusa54, oznaczaja obrzezanie, przepisy pokarmowe, prze-
strzeganie dni $wigtych, a wigc trzy uczynki, ktére okreslaja status
,bycia Zydem”>. Zaprzeczenie koniecznosci wypetniania ,uczyn-

54

55

premiers siecles chrétiens. Pour servir al’intelligence du Nouveau Testa-
ment, Roma 1955, s. 51.

Gdy Pawet uzywa pojgcia: ,,uczynki Prawa”, to sprawia wrazenie, ze jest to
pojecie obiegowe. Tymczasem nie ma tego zwrotu ani w ST, ani w literatu-
rze rabinistycznej. Wystepuje ono jednak w Qumran jako ma ase hattorah,
,uczynki Prawa” (np. w 4 QFlor [4Q174] 1-3 i 7; 4QMMT C 29). Drugi
z tych dokumentdw (Migsat maa’ase hattorah - ,Kilka nakazow Tory”) jest
prawdopodobnie pismem przywodcy wspdlnoty do jakichs innych Zydow,
moze faryzeuszy, w ktorym sa wyliczone ,uczynki prawa”, zalecone przez
Prawo, a zaniedbywane przez niektorych Zydéw, przeciwnikéw, ktorzy
mienia si¢ prawdziwymi Zydami. ,,Uczynki prawa” - tak samo jak u $w.
Pawla - oznaczaja tu ,,uczynki nakazane przez Prawo” (J. A. Fitzmyer, /0!
pytan..., s. 17-18.145; zob. tamze, przypis 93 na s. 216: ,,Wedlug obecnej
numeracji 4Q394 3-4 i 4-5; w tzw. «tekécie zrekonstruowanym» Muchow-
skiego: [II] 1-2”). Réznica z Q polega na tym, Ze pojecie, ktore tam okresla-
fo ideat, w Gal funkcjonuje jako pojgcie negatywne - w opozycji do innego
ideatu, jakim jest wiara.

Aktualizacja orgdzia Gal nie moze i§¢ w kierunku przypisywania tez prze-
ciwnikow sw. Pawta Kosciotowi Katolickiemu. Opcja ta zostala zamknieta
katolicko-luteranska ~ ,,Wspolna  deklaracja w sprawie nauki
o usprawiedliwieniu”. Aktualizacja orgdzia Gal nie moze tez polegac na ko-
jarzeniu Zydéw z legalizmem. I ta tendencja zostata przezwyciezona we
wspotczesnej egzegezie na podstawie badania tekstéw Zrodlowych. Niepo-
rozumieniem okazaly si¢ proby aktualizacji przeciwnikéw Pawla przez utoz-
samianie ich z Zydami w ogolnosci (kojarzonymi z legalizmem), lub z ja-
kims$ nieortodoksyjnym odlamem judaizmu. W egzegezie protestanckiej - od
M. Lutra, az po czasy R. Bultmanna - interpretacja ,,antyzydowska” listu do
Galatow byla dominujaca (zostata ona dopiero niedawno zrewidowana w
oficjalnym dokumencie). Egzegeci protestanccy podkreslali, ze od czasow
Ezdrasza historia judaizmu wiodta do degeneracji - w legalizm, hipokryzje i
brak mitosierdzia. W Pawle widziano krytyka tez przypisywanych przez
tych egzegetow pozniejszemu rabinizmowi. Typowy jest tu opis teologii ra-
binistycznej dokonany w 1880 r. przez F. Webera. Jeszcze R. Bultmann opa-
trzyl czgs¢ swego dziela ,Pierwotne chrzescijafistwo” tytutem: ,,Zydowski
legalizm”. Taki obraz rabinizmu zakwestionowali uczeni zydowscy i chrze-
Scijanscy, zwaszcza od poczatku XX wieku. Wedle C. G. Montefiore (ok.
1900 r.) literatura rabinistyczna ukazuje Boga czulego i przebaczajacego.
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kow Prawa” oznacza, ze do zbawienia nie jest konieczne przyjecie
zwyczajow zydowskich, a wigc ,,stanie si¢ Zydem”. Wystarczy wiara.

b) Chrzescijanin  kieruje si¢ Prawem Chrystusa. Prawo to -

w odréznieniu od Prawa Mojzeszowego - nie jest tylko kodeksem
moralnym, ale oznacza zywe principium dziatania wlane w czlowieka
(zgodnie z zapowiedzia Ez 36,26-27). Dar Ducha powoduje przemia-
ne ludzkiego ducha. Chrystus ,,stat si¢ Duchem ozywiajacym” (1 Kor
15,45). Ci, ktorzy zyja ,,w Chrystusie” (Rz 8,1) posiadaja ,,prawo Du-
cha” (Rz 8,2). Specyfika wypetniania prawa Ducha polega na tym, ze
jest ono wyrazem wolnosci cztowieka®. Istotg tego Prawa jest upo-
dabnianie sie do Chrystusa, ktory zyje w wiernych.

¢) Odkrywanie w sobie prawa Ducha nie oznacza Zycia bez sankcji mo-

ralnych. W Gal 5,6 Pawel pisze o wierze, ,ktora dziata (energoume-
ne) przez milosé”. Mitos¢ nie jest tu potraktowana jako ,,uczynek”,
ale jest koniecznym sktadnikiem postuszefistwa wierze”
(Rz 1,5;1626)". Pawel w wykladzie nowego prawa rezygnuje
z podawania wielu szczegdtowych przepiséw, a w to miejsce podaje
jedna zasade rzadzaca postgpowaniem moralnym chrzescijanina.
Kryterium wartosci moralnej czynu ludzkiego jest rozum o$wiecony
przez Ducha Swietego. Chrzescijanin w konkretnej sytuacji powinien

56
57

Podobnie dowodzit G. F. Moore (1927). W roku 1948 W. D. Davies napisat
pomnikowa ksiazke, Pau! and Rabbinic Judaism. Some Rabbinic Elements
in Pauline Theology, (wyd 3: London 1970). Najbardziej przelomowe zna-
czenie miala ksiazka E. P. Sandersa: Paul and Palestinian Judaism, Phila-
delphia 1977. Analizujac rézne kregi literatury judaistycznej autor ten do-
wiodl, ze we wszystkich tekstach (z wyjatkiem 4 Ezdr) zbawienie jest dane
nie dzigki uczynkom, ale dzigki przynaleznosci do ludu przymierza (,,mo-
nizm przymierza”). Ostatecznie przezwycigzono schematyczne widzenie ju-
daizmu. W tej sytuacji zachodzi pytanie, kogo krytykuje $w. Pawel w Gal,
jesli nie chodzi o Zydéw jako takich. Moze chodzi Pawtowi o jaki$ nieorto-
doksyjny odtam judaizmu (jak chcial Montefiore)? Davies dowiddl, ze nie
ma sensu Stawianie sztywnej granicy miedzy tzw. ,,ortodoksyjnym” juda-
izmem palestynskim, a wypaczeniami judaizmu diaspory. Wedle Sandersa w
Gal Pawlowi nie chodzi o krytyke judaizmu jako takiego. Pawel uznat za
niebyle te czgsci Prawa, ktore poganie widzieli jako typowo zydowskie: ob-
rzezanie, przepisy o szabacie i o pokarmach. W ten sposob wskazat, ze przy-
jecie chrztu nie pociaga za soba konecznosci ,,stania sie Zydem”.

Por. S. Lyonnet, art. cyt., s. 99-101.

G. Maffeis, dz. cyt., s. 91.
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podejmowa¢ rozumne decyzje (zob. Rz 12,1-2)*. Chodzi
o odnoszenie si¢ do Osoby, a nie do jakiegos kodeksu przykazan. Ta-
ki jest sens przeciwstawienia wiary i uczynkéw. Przeciwko mozliwo-
$ci blednego rozumienia nauki Pawta wystepuje $w. Jakub>.

Sw. Pawel glosil usprawiedliwienie czlowieka ,przez wiarg, bez
uczynkéw Prawa” (Rz 3,28: ‘pistei...choris ergon nomou). Sw. Jakub na-
tomiast wskazuje na usprawiedliwienie czlowieka ,,na podstawie uczyn-
kow, a nie z samej wiary” (Jk 2,24: eks ergon...ouk ek pisteos monon).
Obie tezy wydaja si¢ by¢ sprzeczne (Pawel: ,,bez uczynkow”? Jakub: ,,na
podstawie uczynkow”?). Sprzecznos$é znika, jesli zrozumie sie, ze tak sa-
mo brzmiace stowa maja w Rz 3,28 i Jk 2,24 rozny sens. Sw. Pawet glosi,
ze usprawiedliwienie ;jest darem Boga, ktérego nie mozna sobie ,,wystu-
zy¢”, spemiajac uczynki Prawa. Sw. Jakub nie chce tego kwestionowag.
Gdy pisze o tym, ze Bog usprawiedliwia cziowieka na podstawie uczyn-
kéw, wyraza poglad podobny do tego, ktéry zapisal Pawet w Rz 2,6, gdzie
czytamy, ze w dniu sadu Bég ,,odda kazdemu wedlug uczynkéw jego”.
Sw. Jakub polemizuje z tymi, ktérzy potowicznie rozumieli nauke Pawta.
»uczynki”, ktorych domaga si¢ $w. Jakub w Jk 2,24 - podobnie jak jest
w Rz 2,6, oznaczaja zycie chrzescijanskie w wierze, nadziei i milosci, wy-
nikajace z usprawiedliwienia i bedace jego owocami (zob. Wspolna dekia-
racja w sprawie nauki o usprawiedliwieniu, p. 37). Wskazania zawarte
w liscie $w. Jakuba stanowia ,,recepcj¢ polemiczna’ nauczania $w. Pawla,
nie sg jednak z nim sprzeczne.

4. Etap doswiadczenia laski, w ktorej trwamy

W trzecim etapie wchodzenia w doswiadczenie daru usprawiedliwie-
nia, polegajacym na doswiadczeniu ,taski w ktérej trwamy” (Rz 5,2),
mozna oprze¢ si¢ na lekturze dwoch tekstow, ktore - czytane razem -
wskazuja na obecne w Biblii napigcie migdzy obietnica i:jej realizacja.
Teksty te sa zawarte w Jer 31,31-34 i Rz 5-8. Na plaszczyznie egzysten-

8 Zob. G. Rafinski, Rozum jako #rédio wartosci moralnej czynu ludzkiego

w Liscie sw. Pawta do Rzymian, w. Milosé jest z Boga. Wokdt zagadnien: bi-
blijno-moralnych. Studium ofiarowane ks. prof. dr. hab. Janowi tachowi,
red. M. Wojciechowski, Warszawa 1997, 335-357.

List $w. Jakuba jest osadzony w tradycji wczesno-chrzescijanskiej (por.
Mt 5,7.34-37; 6,19; 7,16). Byl wysoko ceniony w Kosciele, cho¢ czasem
kwestionowano jego miejsce w kanonie pism Nowego Testamentu - gléwnie
ze wzgledu na rzekoma sprzecznosé Jk 2,14-26 z nauczaniem $w. Pawla na
temat usprawiedliwienia przez wiare.
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cjalnej teksty te pozwalaja na wzbudzenie postawy gotowos$ci na przyjecie
daréw Bozych (lektura Jer) i sa zaproszeniem do podje¢cia wysitku rozpo-
znania w sobie daréw Bozych (lektura Rz).

A. Postawa gotowoSci na przyjecie darow Bozych

Tekst Jer 31,31-34, ktory bywa okreslany jako jeden z najbardziej po-
ruszajacych fragmentow biblijnych6°, jest proroctwem moéwiacym
o Nowym Przymierzu. W wyroczni tej czytamy: ,,Oto nadchodza dni -
wyrocznia Pana - kiedy zawre¢ z domem Izraela [i z domem judzkim] no-
we przymierze. Nie jak przymierze, ktore zawartem z ich przodkami, kie-
dy ujatem ich za r¢ke, by wyprowadzié z ziemi egipskiej. To moje przy-
mierze ztamali, mimo ze bylem ich Wiadcg - wyrocznia Pana. Lecz takie
bedzie przymierze, jakie zawre z domem Izraela po tych dniach - wyrocz-
nia Pana. Umieszcze swe prawo w glebi ich jestestwa i wypiszg¢ na ich
sercu, Bede im Bogiem, oni za§ beda mi narodem. 1 nie bedg musieli si¢
wzajemnie pouczac jeden mowiac do drugiego: «Poznajcie Panal» Wszy-
scy bowiem od najmniejszego do najwigkszego poznaja Mnie - wyrocznia
Pana, poniewaz odpuszcze im wystepki, a o grzechach ich nie bede juz
wspominat”.

Prorok poréwnuje nowe przymierze z przymierzem synajskim. Za-
powiada nieoczekiwany zwrot, ktory nastapi w historii ludu Bozego
w nieznanym momencie eschatologicznej przysztosci i ktory dokona si¢
dzigki interwencji Pana. Prorok nie moze jeszcze wiedzie¢, na czym ta in-
terwencja Boga bedzie polegala, ale jest na nig otwarty. Ta postawa
otwarcia na Boze dary, ktore sa zawsze niepoj¢te, powinna stac si¢ posta-
wa tych, ktorzy wchodza w do$wiadczenie daru usprawiedliwienia. Cho-
dzi o otwarcie na Boze dary ,.glebi jestestwa” i ,,serca” (zob. Jer 31,33),
przy czym serce oznacza tu sfere myslenia, planowania i woli®'. Chodzi
tez o uswiadomienie sobie, ze Bog pragnie przyblizy¢ si¢ do kazdego
cztowieka i by¢ przez niego poznawanym (zob. Jer 31,34), przy czym
,»poznanie” Boga oznacza tu intymna blisko$¢ wyrazajaca si¢ w postawie
obejmujacej cate zycie ludzkie®. Bog chce, aby Jego faska zamieszkata
w czlowieku zamiast grzechow (Jer 31,34).

8 Zob. G. P. Coutierer, Jerremiah, w: The Jerome Biblical Commentary, red.
R. E. Brown - J. A. Fitzmyer - R. E. Murphy, vol. 1, London 21990, s. 289.

6 Zob. J. Schreiner, Jeremia, Leipzig 1986, s. 188.

52 Por. G. P. Coutierer, art. cyt., s. 290.
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Wyrocznia Jeremiasza spetnia si¢ w Krwi Chrystusa (zob. Lk 22,20,
1 Kor 11,25; Hbr 8,8-12; 2 Kor 3,6.14). Sw. Pawel wskazuje, ze nowe
przymierze prowadzi do wolnosci, sprawiedliwosci (1) i zycia (2 Kor 3)%.

B. Rozpoznanie w sobie daréw Bo zych

W ostatnim etapie wchodzenia w doswiadczenie daru usprawiedli-
wienia konieczna jest lektura Rz 5-8, a zwlaszcza Rz 8. Tekst ten jest za-
proszeniem do poszukiwania w sobie znakéw, ktére $wiadcza o obecnosci
faski w zyciu chrze$cijanina. Znaki te $wiadcza o tym, ze ,,dla tych, ktorzy
sa w Chrystusie, nie ma juz potgpienia” (Rz 8,1). Dzigki Jezusowi Chry-
stusowi weszlisSmy (,,my”! - zaimkiem tym obejmuje Pawel wierzacych
wszystkich czaséw) w radykalnie nowa sytuacje, ktéra nie byla udziatem
poprzednich pokolen i ktdra jest niedostgpna dla niewierzacych. Sytuacja
tajest niepojetym darem Boga. Pawel probuje na wstgpie 6w dar opisaé za
pomoca szeregu pojec: pokoj z Bogiem, taska (5,2), nadzieja chwaty Bo-
zej (5,2), mitos¢ Boza (5,5.8), zachowanie od karzacego gniewu (5.,9),
usprawiedliwienie (5,9!), pojednanie z Bogiem (5,10), pewnos¢é przyszie-
go zbawienia (5,11).

Istota do§wiadczenia daru usprawiedliwienia polega na zrozumieniu,
ze taska Boza jest silniejsza od grzechu (Rz 5,20). Laska za$ ,,przejawita
swe krélowanie przez sprawiedliwosé wiodacg do zycia wiecznego przez
Jezusa Chrystusa, Pana naszego” (Rz 5,21). W zdaniu tym $w. Pawet koja-
rzy ,,sprawiedliwosé” z ,taska”. O sile taski swiadczy zestawienie dwdch
faktow doswiadczalnych: do§wiadczenia $mierci (5,12-14) i doswiadcze-
nia, ktérym jest zycie Zmartwychwstatego w wiernych (5,15-19). To dru-
gie doswiadczenie anuluje moc pierwszego, a wiec $wiadczy o bezsilnosci
grzechu, ktorego wynikiem jest smieré. ,Gdzie (...) wzmogt sie grzech,
tam jeszcze obficiej rozlala si¢ taska” (5,20). Mimo sity faski grzech
pozostaje problemem w zyciu chrzescijan. Nowy status chrzescijanina nie
oznacza, ze problem grzechu nie istnieje, ale, ze weszlismy w krag dziata-
nia taski, ktora jest silniejsza od grzechu. Istota walki z grzechem polega
na zjednoczeniu si¢ z Chrystusem. W Rz 5-8 nastgpuje prawdziwa
eksplozja stowa ,,Chrystus” w stosunku do tekstu poprzedzajacego. ,,Przez
krew Jego zostaliSmy usprawiedliwieni” (Rz 5,9). Przez Jego
postuszenstwo ,,wszyscy stang si¢ sprawiedliwymi” (Rz 5,19) 4

8 Zob. . Schreiner, dz. cyt., s. 188.

*  Chrystocentryczny aspekt idei usprawiedliwienia nie zostat zapoczatkowany
przez Pawla, ale jest zawarty w krétkich formutach wiary, w ktérych zacho-
wany jest pierwotny kerygmat Kosciota (zob. Rz 4,25; 1 Kor 1,30;



70 Studia Gdanskie XIV (2001)

Dar usprawiedliwienia jest obecny w wierzacych w Chrystusa, ale
tylko w formie zaczatkowej. Usprawiedliwienie jest ciagle zarezerwowane
dla przysziosci (Pawet gléwnie pisze o nim w czasie przysztym!), jednak
jego slady sa widoczne juz teraz w zyciu chrzescijan. W Rz 5-8 Pawet
bardzo mocno odwoluje si¢ do doswiadczenia chrzescijanskiego - nie do
jakiej$ teorii. Usprawiedliwienie jest rzeczywistoscia, ktora weryfikuje do-
Swiadczenie chrzescijanskie, a mianowicie doswiadczenie Ducha.

Usprawiedliwienie ma wymiar specyficznie chrzescijanski, gdyz po-
chodzi od Boga, ktory objawia sie wiernym jako QOjciec (Rz 8,15), Syn
(Rz 8,17) i Duch (Rz 8, 16). Kluczem otwierajacym to potrdjne doswiad-
czenie jest wspdlnota z Chrystusem: jestesmy ,,wspdtdziedzicami Chrystu-
sa” (Rz 8,17). Solidarnos¢ z Nim jest podstawa usprawiedliwienia
(por. Rz 8,17 i Rz 8,30!).

Szczegodlnie istotne w doswiadczeniu daru usprawiedliwienia jest
dzialanie Ducha Swiqtego. Doswiadczenie Ducha stanowi dowdd na to, ze
Bog doprowadzi nas do pelni usprawiedliwienia. Wyktad Pawla na ten
temat ma nastgpujaca logike, w ktérej powraca ciagle odniesienie do Du-
cha:

Dla tych, ktorzy ,,zyja w Chrystusie” nie ma juz potgpienia (Rz 8,1),
o czym $wiadczy:

- Duch obecny w nas przez prawo Ducha i uzdalniajacy do zycia we-
dtug Ducha (8,2-13),

= Duch, ktory swiadczy w nas, ze jestesmy dzie¢mi Bozymi (8,14-17),

- Duch, ktéry w nas i w catym stworzeniu wzbudza tesknote do odku-
pienia ciala (8,18-25),

= Duch, ktéry manifestuje si¢ w modlitwie (8,26-27).

Whniosek: jesteSmy przeznaczeni do chwaly na wzdér Syna Bozego

i usprawiedliwieni (8,28-30).

Rozdzial 6smy listu do Rzymian mozna nazwaé ,,Zestaniem Ducha
Swigtego wedhlug $w. Pawta”. Jest to ukoronowanie tematu usprawiedli-
wienia, w ktérym $w. Pawel zaprasza do odnajdywania w sobie konkret-
nych sladow zamieszkania Ducha:

a) Pierwszym ,.$ladem” zamieszkania w nas Ducha jest doswiadczenie
prawa Ducha i zycia wedtug Ducha (8,2-13). Czlowiek nie zyjacy

w Chrystusie (opisany w Rz 7) doswiadczal niemocy - nieréwnych

1 Tm 3,16; 1 P 3,18). W pierwotnym kerygmacie sprawiedliwo$¢ wiazana
byla z meka, $miercia, krwia i przeblaganiem, a takze ze zmartwychwsta-
niem i uwielbieniem Chrystusa. Zob. H. Conzelmann, dz. cyt., s. 83;
A. Maffeis, dz. cyt., s. 80-82.
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szans w walce z grzechem. Czlowiek zyjacy w Chrystusie (Rz 8) do-
swiadcza w sobie zamieszkania Ducha. Obecnosé Ducha manifestuje
si¢ przez ,,prawo Ducha” (8,2-3) i przez ,,zycie wedtug Ducha”, ktére
jest przeciwstawne wobec ,,zycia wedlug ciata” (8,4-11). Zycie ,,we-
dlug Ducha” domaga si¢ wspdlpracy czltowieka (8,12-13). Nowe
prawo nie jest zbiorem przepiséw, ale utozsamia si¢ z zywa Osoba.
Jest to prawo nowe, gdyz zadaniem Ducha nie jest uaktualnienie sta-
rego Prawa. Duch jest Duchem Chrystusa i dlatego aktualizuje
w wiernych Ewangeli¢, a wlasciwie jej istote: Jezusa Chrystusa.
Speienie tego prawa nie polega na wypetnianiu okreslonych norm,
ale na ,,odtwarzaniu” obrazu Chrystusa w sobie (por. 8,29). LZycie
wedtug Ducha” oznacza, ze Duch przenosi wiernych ze stanu ,,ciele-
snosci” w stan ,.duchowy”, przez co daje moc wypelniania wymagan
Ewangelii, ale i sprawia, ze ich realizacja staje si¢ potrzeba czlowie-
ka. Chrzescijanin doswiadcza nie tyle Ducha, ile swego ducha prze-
mienionego. Podejmowane przez cztowieka wybory nie sa zdetermi-
nowane przez grzech, ale przez faske.

b) Drugim ,,sladem” zamieszkania w nas Ducha jest swiadomos¢ dzie-
ciectwa Bozego (8,14-17). Zamieszkanie w nas Ducha przejawia sig
przez doswiadczenie tego, Ze jestesmy synami Bozymi. Nie podle-
gamy juz zniewoleniom i lgkom, jakie sa udziatem czlowieka zyjace-
go ,,bez Chrystusa”. Duch jest Duchem Chrystusa - dlatego posiada-
nie Ducha powoduje, ze wraz z Jezusem mozemy méwi¢ do Boga
»Abba, Ojcze!” i bedziemy dzielili Jego chwale (jestesmy ,,wspol-
dziedzicami®). Zebys'my nie wpadli w euforie, Pawel przypomina, ze
musimy tez cierpie¢ z Chrystusem, zanim osiagniemy z Nim chwalg.

¢) Trzecim ,,$ladem” zamieszkania w nas Ducha jest dos§wiadczenie so-
lidarnosci z calym stworzeniem, ktére jeczy i wzdycha w bélach ro-
dzenia (8,18-25). ,My” (8,18) jest wlaczone w pojgcie ,,stworzenia”
(8,19), czyli wszechswiata. Jest w nas tesknota za Bogiem, za petnia
synostwa. Z drugiej strony mamy zaledwie ,,pierwsze dary Ducha”,
co powoduje rozdarcie w czlowieku. Pierwociny Ducha sa jednak
gwarancjg otrzymania calego daru - zbawienia. Oczekiwanie odku-
pienia ze strony cziowieka posiada swoj odpowiednik we wszech-
Swiecie. Wszechswiat jest poddany marnosci (8,20), co oznacza, ze
oddziela on czlowieka od Boga, zamiast do Niego zbliza¢. Jeczy on
i wzdycha w bolach rodzenia (8,22): oznacza to, ze wszechswiat, nie
tylko czlowiek, podlega ,.dojrzewaniu”. Ma wartos¢, dlatego czlo-
wiekowi nie wolno go lekcewazyé, eksploatowaé bez opamigtania.
Wszechswiat ‘jest naszym ,,bratem”, ktorego trzeba szanowaé. Do-
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swiadczenie solidarnosci ze wszechswiatem jest przejawem zamiesz-
kania w nas Ducha.

d) Czwartym ,,$ladem” zamieszkania w nas Ducha jest modlitwa, ktorej
nie mozna wyrazi¢ stowami (8,26-27). Chodzi prawdopodobnie
o0 ,dar jezykéw”, o ktérym Pawel pisze obszernie w 1 Kor 12-14.

7 odwotania si¢ do doswiadczenia Ducha wynika wniosek: jestesmy
przeznaczeni do chwaly, na wzor Syna Bozego (8,28-30). Nasze zbawie-
nie jest pewne. Historia toczy si¢ niejako ,,pod kontrola” Boga. Jest za$
wolg Bozg nasza stopniowa przemiana na wzor Chrystusa. Ten proces jest
najpiekniejszym przejawem ludzkiego zycia. Dlatego $w. Pawetl zacheca
do modlitwy dzigkczynienia za mitos¢ Boga objawiong w Chrystusie. Po-
stawa adoracji Boga, Dawcy usprawiedliwienia i postawa dzigkczynienia
jest szczytem relacji cztowieka grzesznika z Bogiem, ktéry daje mu taske
usprawiedliwienia na mocy wiary. Hymn (Rz 8,31-39) rozpoczyna si¢
zdaniem: ,Jesli Bog z nami, ktéz przeciwko nam?” (8,31). ,,Bog z nami”
(po hebrajsku: Emmanuel) nie jest pustym pojeciem, ale stoi za nim Jezus
Chrystus. Zjednoczenie si¢ z Nim, to zjednoczenie ze zwycigzcg i celem
wszechrzeczy. Hymn brzmi jak zaproszenie do bezgranicznego zaufania
Chrystusowi i jako wielkie dzigkczynienie za dary Boze w Chrystusie.

Doswiadczenie Ducha jest dowodem na to, ze w zyciu chrzescijanina
sa obecne nastepujace owoce usprawiedliwienia®’:

1) Pierwszym owocem usprawiedliwienia jest $wietos¢ (zob.
Rz 6,1-7,6). Przez chrzest uzyskalismy nowe zycie, radykalnie nowy
status zyciowy. Laska Boza, ktéra jest silniejsza od grzechu, obliguje
chrzescijanina do walki z grzechem (6,1-14) przez postuszenstwo
normom moralnym (6,15-23), stuzbe ,,w nowym duchu, a nie wedtug
przestarzatej litery” (7,1-6). ,ZostaliScie obmyci, uswigceni
i uspawiedliwieni w imi¢ Pana naszego Jezusa Chrystusa i przez Du-
cha Boga naszego™” (1 Kor 6,11). Chrystus stat si¢ dla nas ,,madroscia
od Boga i sprawiedliwoscia, i us$wigceniem, iodkupieniem...”

® Zob. J.-N. Aletti, La présence d'un modele rhétorique en Romains: Son role
et son importance, Biblica 71 (1990) s. 1-24; tenze, Comment Dieu est-il
juste? Clefs pour interpréter I’épitre aux Romains, Paris 1991,’s. 38-53. Lo-
gika Rz 5-8 jest nastepujaca:
(rozdzial 5) Poniewaz Chrystus dat nam dostep do taski,
..przeto...
(rozdziat 6 1 7,1-6) ...jesteSmy zaproszeni do $wigtosci...
(rozdziat 7,7-25)  ...do wolnoéci...
(rozdziat 8) ...do ,,zycia w Chrystusie”.
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(1 Kor 1,30). Przejawem $wigtosci jest walka z grzechem. Jest to re-
alny cel, jaki stawia przed nami Pawel.

2) Drugim owocem usprawiedliwienia jest wolno$¢ w Chrystusie
(zob. Rz 7,7-25). Prawo nie czynilo czlowieka wolnym. Cho¢ jest
ono $wiete (7,12), to natrafito na barier¢ grzechu w czlowieku i tylko
poglebito dramat cztowieka, bo ,,nazwato grzech po imieniu” (7,7).
Jednym stowem: grzech sprawil, ze to, co dobre, sprowadzilo na
cztowieka $mier¢ (7,14). W walce dwdch sklonnosci: do zlego i do
dobrego, czlowiek ma sprzymierzenica w Chrystusie. Bez Chrystusa
to wszystko, co ludzie nazywaja wyzwoleniem, jest niewola. Cho¢
grzech pozostaje problemem chrzescijan, to jednak wszczepienie
w Chrystusa daje wolnos¢ od grzechu.

3) Trzeci owoc usprawiedliwienia to zycie ,,w Chrystusie Jezusie”
(zob. Rz 8). Nie ma juz dla nas potepienia (Rz 8,1), a dowodem na to
jest doswiadczenie Ducha (8,22-27). Pawel kresli cel usprawiedli-
wienia: mamy sta¢ si¢ ,,na wzor obrazu Jego Syna, aby On byt pier-
worodnym migdzy wielu bra¢mi” (Rz 8,29). Istota usprawiedliwienia
jest zjednoczenie z Chrystusem. Usprawiedliwienie jest tajemnica,
ktéra wyraza ciag czasownikéw opisujacych Boze dziatanie wobec
nas: przeznaczyl - powolat - usprawiedliwit - obdarzyt chwata
(Rz 8,30). Pewnos$¢ usprawiedliwienia oparta jest na wiernosci Boga
(Rz 8,31-39). W tym niezachwianym przekonaniu spotyka sie wiara
Pawla i wiara Abrahama.

Zakonczenie (wnioski praktyczne)

Bozy dar usprawiedliwienia przekracza kategorie czysto ludzkiej lo-
giki. W punkcie wyjscia doswiadczenia daru usprawiedliwienia konieczna
jest jakby ,,iluminacja”, ktora polega na odkryciu, ze Boza sprawiedliwo$¢
Jest zupelnie inna niz sprawiedliwos$¢ ludzka. Taka ,,iluminacj¢” przezyt
$w. Pawel pod Damaszkiem. Taka ,,iluminacja” stala si¢ udzialem wiel-
kich postaci w pozniejszej historii i stata si¢ poczatkiem przetomu w ich
zyciu, zeby wymienié tylko éw. Agustyna czy Marcina Lutra. Sw. Pawet
zaprasza do stanigcia w obliczu Boga, ktory objawia swa tajemnice tym,
ktorzy wierza w Niego i przyjmuja postawe stuchaczy Jego Stowa.
W artykule niniejszym wskazaliSmy, ze egzystencjalne wej$cie w tajemni-
ce Bozej sprawiedliwosci i usprawiedliwienia ma trzy etapy:

a) W pierwszym etapie trzeba wejs¢ w doswiadczenie grzechu. Rze-
czywisto$¢ usprawiedliwienia staje si¢ uchwytna dla tych, ktérzy
uznaja, ze sa grzesznikami. Uznanie realizmu grzechu przekresla ztu-
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de ,,samo-usprawiedliwienia” czlowieka. Uznanie wiasnej grzeszno-

§ci idzie w parze ze zrozumieniem, ze wszyscy ludzie sa grzesznika-

mi, a wigc potrzebuja usprawiedliwienia, ktére im daruje Bog.

b) W drugim etapie musi nastapi¢ doswiadczenie solidarnosci z tymi,
ktérzy wierza w Chrystusa. Jezus Chrystus jest nasza sprawiedliwo-
$cia. Usprawiedliwienie nie jest osiagalne na drodze jakichs$ indywi-
dualnych wysitkow cziowieka, ale ;jest darem ofiarowanym przez
Boga wspélnocie tych, ktérzy wierza w Chrystusa. Doswiadczenie
jednosei z tymi, ktérzy wierza w Chrystusa jest dlatego warunkiem
przystgpu do daru usprawiedliwienia. Kazdy chrzescijanin musi od-
nalez¢ korzenie swej wiary w wierze Abrahama. Doswiadczenie jed-
nosci z tymi, ktérzy wierza w Chrystusa nie moze by¢ przy tym skie-
rowane przeciw (1) nikomu, szczegélnie przeciw Zydom, ktorzy szu-
kaja drogi usprawiedliwienia w spetnianiu Prawa.

c) Ostatni etap wchodzenia w doswiadczenie daru usprawiedliwienia
polega na doswiadczeniu ,taski, w ktorej trwamy”. Laska Boza jest
postrzegalna poprzez konkretne skutki obecne w zyciu chrzescijan-
skim, takie jak: $wigtos¢ (zob. Rz 6,1-7,6), wolnos¢ (zob. Rz 7,7-25)
i doswiadczenie Ducha (zob. Rz 8).

Podany powyzej schemat doswiadczenia daru usprawiedliwienia sta-
nowi specyficzng wlasnos¢ chrzesécijan i wyznacza specyfike chrzescijan-
stwa w $wiecie. Jesli mozna dzi§ moéwi¢ o kryzysie chrzescijanstwa
w wielu obszarach wspotczesnego $wiata, to jedna z jego przyczyn moze
byé zanik doswiadczenia daru usprawiedliwienia. Ow zanik wyraza si¢
w trzech znakach. Jest nim zanik poczucia grzechu (pojecie grzechu zaste-
puje sie kategoriami wzietymi ze stownika np. psychologii). Mamy tez
dzi$ do czynienia z kryzysem $wiadomosci eklezjalnej wielu chrzescijan
(indywidualizm zastepuje poczucie zwiazku z Kosciotem - ludem Nowego
Przymierza). Mozna tez méwi¢ o kryzysie pojecia faski (chrzescijanie zyja
w $wiecie, w ktorym podkresla si¢ inicjatywe i mozliwosci cztowieka -
pojecie taski Bozej wydaje si¢ by¢ dla wielu sprzeczne z ta tendencja).

W tej sytuacji powrot do biblijnych korzeni i przypominanie o fun-
damentalnym doswiadczeniu chrzescijafiskim daru usprawiedliwienia sta-
je si¢ potrzeba chwili i odpowiedzig na ,,znaki czasu”. Potrzebna jest ,,no-
wa ewangelizacja” w krajach, ktére wtdrnie staly sie poganskie. ,,Nowa
ewangelizacja” musi by¢ oparta na wskazanym wyzej schemacie wprowa-
dzajacym w przyjecie daru usprawiedliwienia (uznanie realizmu grzechu,
gloszenie mocy wiary, ktdrej nie zastapi zadna inna dzialalno$¢ Kosciota;
uwrazliwienie na dar taski). Nowa ewangelizacja oznacza tez szacunek dla
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niewierzacych, a wéréd nich dla Zydéw. List do Galatow stawia przed

nami wyzwanie: wiara ma przekracza¢ granice kulturowe.

Streszczony powyzej najwazniejszy postulat praktyczny idzie w pa-
rze z postulatami szczegbtowymi i zwigzanymi z nimi problemami, ktére
. pragniemy wymieni¢ w zakonczeniu niniejszego artykutu:

1) Problem Pisma Swietego jako zrédta idei usprawiedliwienia. Skoro
konieczne jjest przyjecie postawy stuchacza Stowa Bozego, rodzi si¢
problem ciagtej popularyzacji Biblii w dzisiejszym Swiecie. Istnieje
jednak takze potrzeba dowartosciowania wyczucia wiary ludu Boze-
go. Zbawieni beda nie tylko biblisci. W Kosciele katolickim przeja-
wem ,,ludowego” wyczucia Bozej sprawiedliwosci moze by¢ szeroko
rozpowszechnione zawotanie: ,,Jezu, ufam Tobie!” zwigzane z nabo-
zenstwem do Milosierdzia Bozego, ktdre streszcza w sobie orgdzie
zbawcze Biblii%®. Swiadome wejscie w rzeczywistos¢ usprawiedli-
wienia zaklada jednak sigganie do Pisma Swiqtego. Powstaje wiec
problem, co dla dzisiejszych chrzescijan jest zrodtem, do ktérego sig-
gaja, aby znalez¢ odpowiedzi na najwazniejsze zyciowe pytania.
Sw. Pawet chce nam powiedzie¢, ze tym zrédtem ma by¢ Ewangelia
(Biblia). Prawda o usprawiedliwieniu przez wiar¢ musi by¢ zaczerp-
nigta z zazylosci ze Stowem Bozym. W tym kontekscie jawi si¢ za-
sadnicze zadanie Kos$ciota, ktérym jest zwiastowanie Ewangelii.

2) Ze ,$wiadomoscia biblijna” wiaze si¢ problem, jakie miejsce w Swia-
domosci chrzescijan zajmuje posta¢ Abrahama. Obiektywnie (na
podstawie przestanek biblijnych) Abraham jest naszym ojcem w wie-
rze. Niestety, z ta obiektywna rzeczywistoscia nie idzie w parze prak-
tyka. Abraham jest zapomnianym czlonkiem rodziny chrzescijan-
skiej. W tej sytuacji moze kto$, majacy odpowiedni autorytet w Ko-
sciele, powinien zadbaé o to, aby jeden dzien w roku byl ,.dniem
Abrahama” (,,dniem $w. Abrahama”)? Jako argument $wiadczacy
o znaczeniu Abrahama w zyciu Kosciola mozna wskaza¢ to, ze w NT
imi¢ Abrahama wystgpuje 73 razy: we wszystkich czterech Ewange-
liach, w Dziejach Apostolskich, w listach §w. Pawta (Rz, 2 Kor, Gal),
w liscie do Hebrajczykéw, w listach katolickich (Jk, 1 P).

3) Powstaje tez problem osadzenia idei usprawiedliwienia w procesie
rozwoju osobowosci cztowieka. Wedle ;jednej z typologii psycholo-

% Mysl ta, objawiona s. Faustynie Kowalskiej, wspélgra ze stowami Marcina
Lutra. Oto jego stowa: ,Nie skupiaj si¢ na swych grzechach, lecz na Bogu,
ktoremu ufasz i w ktorym pokladasz nadzieje. Ufaj Mu jak kochajacemu Oj-
cu” (cyt. za: J. M. Todd, Marcirn Luter, Warszawa 1993, s. 259).
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gicznych® wiekszo$é ludzi zatrzymuje sie¢ w rozwoju sumienia na
etapie sumienia ,,postuszefistwa prawu”. Dla wigkszosci ludzi to jest
dobre, co jest zgodne z prawem. W takim sumieniu wazna jest moty-
wacja, ktora jest kara. Przyswojenie sobie idei usprawiedliwienia be-
dzie niezwykle trudne dla kogos, kto ma tak uksztaltowane sumienie.
Powstaje wigc potrzeba wychowywania sumienia: az po etap, w kto-
rym dominuje samodzielne dazenie do ideatu, oparte na odpowiedzi
na mitos¢.

4) ldea usprawiedliwienia wydaje si¢ i$¢ pod prad mentalnosci dzisiej-
szego $wiata, w ktorym liczy si¢ samodzielnos¢, przebojowos¢. Co
uczynié, aby idea usprawiedliwienia stata si¢ czytelna i atrakcyjna dla
ludzi tak uksztattowanych? Trzeba wskazywaé, ze Pawel nie zachgca
do pasywizmu zyciowego. Z drugiej strony trzeba mie¢ swiadomos¢,
ze istnieje tylko pewien typ aktywnosci, ktdry jest zaprzeczeniem
usprawiedliwienia z wiary, gdyz jest naznaczony pycha. ldac za
wskazaniami $w. Pawla nalezy demaskowa¢ nastgpujace ztudzenia:

a) Pierwsze ztudzenie wyraza si¢ w zdaniu: ,,aby dojs$¢ do ideatu, wy-
starczy powrdci¢ do natury, kierowa¢ si¢ rozumem”. Poglad ten
jest utopia, bo nie uwzglednia realizmu grzechu, ktory zburzyt re-
lacje czlowieka do $wiata i zaciemnit umyst. Dlatego nie jest moz-
liwe ,,samo-usprawiedliwienie” osiagane ta droga.

b) Drugie zludzenie streszcza zdanie: ,,aby dojs¢ do ideatu, trzeba
stosowac¢ okreslone techniki medytacyjne, ¢wiczenia”. To tez uto-
pia. Nie mozna ludzkimi wysitkami (¢wiczeniami, ,,technikami’)
dojs¢ do Boga, bo jedynie On ma moc rozwiazac problem grzechu,
usprawiedliwi¢ czlowieka. Techniki te, to najwyzej ,,przedpole” do
spotkania z Bozym mitosierdziem.

5) Zachodzi tez pytanie, jak praktycznie realizowaé teologie usprawie-
dliwienia w zyciu codziennym. Praktyczne odczytanie tezy Pawia
domaga si¢ przejscia od teologii kontrowersyjnej do refleksji antropo-
logicznej. Mozliwe sa tu nastepujace aspekty refleksji®:

a) Usprawiedliwienie i zycie etyczne. Przyjecie daru usprawiedliwie-
nia oznacza uznanie Boga za podstawe egzystencji i podjecie wy-
sitku zmierzajacego do przeorientowania swego zycia. Zasadniczg

87" Zob. L. Kohlberg, E. Turiel, Moralische Entwicklung und Moralerziehung,
w: Sozialisation und Moral. Neuere Ansditze zur moralischen Entwicklung
und Erziehung, red. G. Portele, Weinheim und Basel 1978, s. 13-80 (cyt. za:
R. Murawski, Katecheza mlodziezy [skrypt], Warszawa 1980).

%8 Zob. G. Hierzenberger, art. cyt., kol. 1370-1372.
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motywacjg zycia etycznego powinna by¢ nie tyle kara, ile odpo-
'wiedZ na mitosierdzie Boze.

b) Usprawiedliwienie i oczekiwanie eschatologiczne. Usprawiedli-
wienie jest czym$ terazniejszym, a rOwnoczesnie jest stale zagro-
zone i jako takie zmierza do pelnej realizacji.

¢) Usprawiedliwienie i wiara. Usprawiedliwienie jest rzeczywistoscia
wiary, a nie nalezy do sfery tego, co obliczalne. Mozna je jedynie
odrzucié, albo przyjac, poprzez zaufanie Bogu.

d) Usprawiedliwienie i samozbawienie. Teza o usprawiedliwieniu
nabiera aktualnosci w $wiecie, w ktorym ludzie zyja tak, jakby
Boga nie byto. W praktyce wyznaja ideal samozbawienia. ldeat
ten jest nierealistyczny, bo nie uwzglednia realizmu grzechu.
Usprawiedliwienie jest darem Boga. Co to oznacza praktycznie?
Moze to, ze trzeba uzna¢, ze tylko Bog wie, ktére z moich ludz-
kich czynéw maja sens, bo mieszcza si¢ w planach Bozych. Moz-
na bardzo wiele czynié, a nie ,,trafic” w wolg Boza, a tym samym
dziata¢ bezowocnie. Trzeba ciagle pyta¢ Boga, czy moje czyny
wynikaja z odczytania daru usprawiedliwienia, bo tylko wtedy sa
sensowne.

Propozycje powyzsze, dotyczace oredzia aktualnego dzis, nie sa osta-
teczne. Poszukiwanie oredzia biblijnego ,,na dzis” jest ptynne, gdyz zakta-
da ciagly wysilek konfrontacji orgdzia biblijnego ze zmieniajaca si¢ rze-
czywistoscia. W tym sensie refleksja nad tematem usprawiedliwienia nig-
dy nie jest zamknigta. Jest ustawicznym wyzwaniem.

Sommario

Il punto di partenza dell’articolo & 1’osservazione, che il tema biblico
delia giustificazione trova la sua interpretazione finale nelle lettere di San
Paolo, specialmente nell lettera ai Romari Percié I’autore dell’articolo
propone la lettura delia Bibbia ,,eon gli occhi di San Paolo”. Paolo non
definisce mai la parola ,,giustificazione”. Fa cosi, perche per lui la parola
»giustificazione” descrive una certa esperienza cristiana, che supera ogni
definizione. Ci sono due condizioni di questa esperienza: la fede e la latura
delia Bibbia. Sulla base di questo fondmento San Paolo invita a percorrere
un certo processo esistenziale, che contiene tre tappe: I’esperienza delia
fede e delia grazia.
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KS. ANDRZEJ KOWALCZYK

PRZYCZYNY ZWIEZEOSCI
MATEUSZOWYCH OPOWIADAN O CUDACH

Wstep

Stusznie podkresla sie, ze opowiadania o cudach w Mt sa nierozwi-
nigte, schematyczne, bezbarwne i bezosobowe'. Zwigztos¢ stylu tych
opowiadan tlumaczy si¢ czgsto charakterystyczna jakoby dla Mateusza
tendencja do skracania opowiadan’ a takze rodzajem literackim.
O. H. Langkammer® twierdzi, ze w $rodowisku, w ktérym powstaty
Ewangelie, byly juz przynajmniej czg$ciowo ustalone schematy opowia-
dan o cudach. Ks. R. Bartnicki w swojej ksiazce Przestanie Ewangelii pi-
sze, ze ewangelisci ,,postuzyli si¢ forma literacka, ktora stosowana byla
w tamtych czasach przy opisywaniu cudownych wydarzen™. Podaje on
tez cztery elementy, jakie ta forma posiadata:

»1. Wprowadzenie: przybycie cudotwércy, wystapienie potrzebujacego
pomocy lub:jego reprezentanta, a czasem takze przeciwnikow;

2. Ekspozycja: opis nieszczgécia z podkresleniem jego rozmiardw,
ewentualnie ch¢é wycofania si¢ cudotwoérey, dyskusja;

3. Motyw centralny: dziatanie cudowne, obejmujace takze przygotowa-
nie i stwierdzenie cudu;

J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne, w: Wstep do Nowego Testamentu,
red. F. Gryglewicz, Poznan-Warszawa 1969, s. 203.

St. Gadecki, Wstep do Ewangelii synoptycznych, Gniezno 1992, s. 63.

H. Langkammer, Wprowadzenie do Ksiqg Nowego Testamentu, Wroctaw
1982, s. 26.

R. Bartnicki, Przestanie Ewangelii, Warszawa 1996, s. 77.
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4. Zakonczenie: reakcja przeciwnikéw, podziw/aklamacja swiadkow™.

Wydaje mi si¢, ze powyzsze wyjasnienia zwigzlosci opowiadan
o cudach w Mt nie sg poparte silnymi argumentami. Hipotetyczna tenden-
cja Mateusza do skracania opowiadan nie dotyka istoty problemu, ponie-
waz opowiadania w tak zwanej ,,tradycji synoptycznej”, z ktérych mogt on
ewentualnie korzysta¢, tez charakteryzuja si¢ podobng zwigztoscia. Tutaj
nalezy doda¢, ze o ile opowiadania o cudach w Mt sa czgsto krotsze niz
w Mk i Lk, tojednak mowy Jezusa ma on o wiele dluzsze. Czy wszyscy
synoptycy zastosowali w opowiadaniach o cudach znane im w 6wczesnej
literaturze schematy? Dlaczego w takim razie nie zastosowal ich w swojej
Ewangelii czwarty ewangelista? W Ewangeliach mamy nie ;jeden sposob
opowiadania o cudach, ale dwa: zwigzly w Ewangeliach synoptycznych
i bardzo rozwinigty, poglebiony psychologicznie w czwartej Ewangelii.
Zreszta w samej Ewangelii Mateusza opisy cudéw sg bardzo zréznicowa-
ne.

Celem tego artykulu ;jest wykazanie, ze przyczyny zwigztosci stylu
opowiadan o cudach w Mt nalezy szuka¢ w typologii wyjscia, ktére prze-
nika cale jego dzielo.

1. Struktura opowiadan o cudach w Mt i wspo6lne tematy
z Kolejnymi tekstami Pigcioksiggu oraz Ksiggi Jozuego

1) Uzdrowienie tr gdowatego Mt 8,1-4

a. Wstep
Gdy zszedt z géry, post¢powaly za Nim wielkie tiumy. (8,1)

b. Prosba o cud
A oto zblizyt sie tredowaty, upadl przed Nim i prosit Go... (8,2)

c.d. Odpowiedz Jezusa i dokonanie cudu

(Jezus) wyciqgngt reke, dotkngl go i rzeki: |, Chce, bqd? oczyszczo-
ny!” I matychmiast... (8,3)

Tamze.
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e. Polecenie po uzdrowieniu

A Jezus rzekt do niego: ,, Uwazaj. nie méw nikomu, ale idz, pokaz sie
kaptanowi i zi6z ofiare, ktorq przepisal Majzesz na swiadectwo dla nich”.
8.4

Jezus nakazuje uzdrowionemu i$¢ do kaptanéw i wypetni¢ przepis
o ztozeniu ofiary przepisanej przez Mojzesza w przypadku uzdrowienia
,,na swiadectwo”. W Wj 24,1-8 czytamy, ze Mojzesz po otrzymaniu prawa
ustawit 12 stel, nakazat ztozy¢ ofiarg catopalna, oraz krwia pokropit lud.
Pokropienie krwia bylo znakiem ($§wiadectwem) przymierza. W obu tek-
stach mowa jest o ofierze, ktora ma znaczenie Swiadectwa.

2) Setnik z Kafarnaum Mt 8,5-13

a.b. Wstep i prosba o cud

Gdy wszedt do Kafanaum, zwrdcit si¢ do Niego setnik i prosit Go,
mowigc... (8,5-6)

¢. Odpowiedz Jezusa

Rzekl mu Jezus: ,, Przyjde i uzdrowie go”. (8,7)
al. Dodatkowa prosba

Lecz setnik odpowiedzial: ,, Panie, nie jestem godzien...” (8,8-9)

X. Slowa Jezusa

Gdy Jezus to ustyszal, zdziwil sie i rzekl do tych, kidrzy szli za
Nim.”Zaprawde powiadam wam. U nikogo w Ieraelu nie znalazlem tak
wielkiej wiary. Lecz powiadam wam: Wielu przyjdzie ze Wschodu
i Zachodu i zasiqdq do stotu z Abrahamem... (8,10-12)

d. Dokonanie cudu

Do semika zas Jezus rzekl.: ,, Idz, niech ci sie stanie...” (8,13)

Jezus mowi o uczcie w krolestwie niebieskim. W Wj 24.9-11 mowa
jest o uczcie przymierza, jaka spozyli Mojzesz, Aaron i siedemdziesigciu
starszych Izraela na gorze Horeb.

Wprowadzenie do schematu opowiadania nowych cziondéw al i x ma
wilasnie na celu relacje z Wj 24,9-11.
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3) W domu Piotra. Liczne uzdrowienia Mt 8,14 -17

a. Wstep.

Gdy Jezus przyszedt do domu Piotra, wjrzal jego tesciowq lezqcq
w gorqczce. (8,14)

d. Dokonanie cudu

Ujal jq za reke, a gorqczka jq opuscita... (8,15)

al. Wstep do nastepnych cudéw

Z nastaniem wieczora przyprowadzono Mu wielu opetanych.

d1. Dokonanie cudéw

On stowem wypedZzit zte duchy i wszystkich chorych uzdrowit. (8,16)

f. Komentarz ewangelisty

Tak oto spelnito sie stowo proroka Izajasza:
,» On wzigl na siebie nasze stabosci
i nosit nasze choroby”. (8,17)

4) Uciszenie burzy Mt 8,23-27

a. Wstep

Gdy wszedt do todzi, poszli za Nim Jego uczniowie. Nagle zerwala sie
gwattowna burza na jeziorze... (8,23-24)

b. Prosba o cud

Wtedy przystqpili do Niego i obudzili Go mowiqc: "Panie, ratwj, gi-
niemy!” (8,25)

¢. Odpowiedz Jezusa

A On im rzekt: "Czemu bajazliwi jestescie, malej wiary? "

d. Dokonanie cudu

Potem wstal, rozkazal wichrom i jezioru, i nastala gleboka cisza.
(8,26y
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g. Reakcja ludzi

A ludzie pytali zdumieni. ,, Kimze On jest, Ze nawet wichry i jezioro sq
Mu postuszne? ” (8,27)

Uciszenie burzy wywolalo zdumienie fudzi. W Wj 34,10 Bég zapo-
wiada: (...) i uczynig cuda, jakich nie bylo na calej ziemi (...) i ujrzy caly
lud, wéréd ktorego przebywasz, ze dziela Pana, ktore Ja uczyni¢ z toba, sa
straszne.

5) Dwaj opetani Mt 8,28-34

a. Wstep
Gdy przybyt na drugi brzeg do kraju Gadarenczykow...

b. Prosba

Zie duchy prosity Go: ,,Jezeli nas wyrzucasz, to poslij nas w te trzode
swin!” (8,31)

¢. Odpowiedz Jezusa

Rzekd do nich: ,, IdZcie!”

d. Dokonanie cudu
Wyszly wiec i weszly w §winie. I naraz cata trzoda ruszyla pedem po
urwistym zboczu do jeziora i zginela w fatach.

g. Reakcja ludzi

Pasterze zas uciekli i przyszediszy do miasta rozpowiedzieli wszystko,
a takze zdarzenie z opetanymi. Wtedy cale miasto wyszio na spotkanie Je-
zusa; a gdy Go wjrzeli, prosili, zeby odszedl z ich granic. (8,33)

Wypedzenie zlych duchéw i zaglada trzody przeraza pasterzy.
O przerazajacych cudach mowi Bog w tekscie juz wyzej cytowanym:
w Wj 34,10.

6) Uzdrowienie paralityka Mt 9,1 -8

a. Wstgp

On wsiadt do lodzi, przeprawit sie z powrotem i przyszedi do swego
miasta. I oto przyniesli Mu paralityka lezqcego na tozu. (9,1)
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c¢. Odpowiedz Jezusa

Jezus, widzqc ich wiare, rzekl do paralityka. ,, Ufaj, synu! Odpuszcza-
Ja ci sie twajegrzechy”.

xx. Reakcja niewierzacych

Na to pomysleli sobie niektorzy z uczonych w Pismie: On bluzni.

X. Slowa Jezusa

A Jezus, znajqc ich mysli, rzeki: , Dlaczego zle mysli nurtujq
w waszych sercach? Coz bowiem jest tatwiej powiedzieé. Odpuszczajq sie
twaje grzechy, czy tez powiedzie¢: Wstan i chodz!”

d. Dokonanie cudu

Otoz zebyscie wiedzieli, iz Syn Cziowieczy ma na ziemi wiadze od-
puszczania grzechow - rzekt do paralityka: ,, Wstan, wez swaje foze i id?
do do domu!” On wstat i poszedt do domu.

g. Reakcja ludzi

A Humy ogarnat fek na ten widok, i wielbity Boga, kiory takiej mocy
udzielit ludziom.

O przerazajacych dzietach Bozych czytamy we wspomnianym juz
tekscie Wj 34,10.

7) Corka Jaira i kobieta cierpigca na krwotok Mt 9,18-26

a.b. Wstep i prosba o cud

Gdy to méwit do nich, pewien zwierzchnik (synagogi) przyszedt do
Niego i oddajqc pokton prosit: ,, Panie, maja corka dopiero co skonala,
lecz przyjdz i wioz na niq reke, a 2y¢ bedzie”.

¢. Odpowiedz Jezusa

Jezus wstat i wraz z uczniami poszedi.

al. Drugi wstep

Wtem jaka$ kobieta, ktora dwanascie lat cierpiata na krwotok, pode-
szta z tylu | dotkneta sie fredzli Jego plaszcza. Bo sobie mowita: Zebym sie
choé fredzli Jego plaszcza dotkneta, a bede zdrowa.
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c.d. Odpowiedz Jezusa i dokonanie cudu

Jezus obrocit sie, i widzqce jq, rzeki: |, Ufaj, corko! Twaja wiara cie
ocdlita”. I od tej chwili kobieta byla zdrowa.

a2. Rozwinigcie wstepu

Gdy Jezus przyszed! do domu zwierzchnika i zobaczyl fletnistow oraz
Hum zgielkliwy, rzeki: |, Usuncie sie, bo dziewczynka nie umarta, tylko

33

Spi”.
xx. Reakeja niewierzacych
A oni wysSmiewali Go.
d. Dokonanie cudu

Skoro jdnak usunieto thum, wszedl i ujgl jq za reke, a dziewczynka
wstala.

h. Zakonczenie

Wies¢ o tym rozeszla sig po calej tamtejszej okolicy (eis holen tén gén
ekeinén).

Jezus wskrzesit dziewczynke i wies¢ o tym rozeszla si¢ po okolicy.
O wielkich cudach mowa jest we wspomnianym juz tekscie Wj 34,10.

8) Uzdrowienie dwdch niewidomych Mt 9,27 -31

a.b. Wstep i proéba o cud

Gdy Jezus odchodzit stamtad, szli za Nim dwaj niewidomi, ktdrzy wo-
tali glosno. ,, Ulityj sie nad nami, Synu Dawida!”’

c¢. Odpowiedz Jezusa

Gdy wszedt do domu, niewidomi przystqpili do Niego, a Jezus ich za-
pytat: ,, Wierzycie, ze moge to uczyni¢?”

b1l. Ponowna proéba o cud
Oni odpowiedzieli Mu: ,, Tak, Panie!™
d. Dokonanie cudu

Wtedy dotknagl ich oczu, méwiqc: ,, Wedlug wiary waszej niech sie
wam stanie!” I otworzyly sie ich oczy.
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e. Polecenie po uzdrowieniu

a Jezus surowo im przykazal: ,, Uwazgjcie, niech sie¢ nikt o tym nie
dowie!”

h. Zakonczenie

Oni jednak; skoro tylko wyszli, rozniesli wies¢ o Nim po calej tamtej-
szej okolicy (en hole té gé ekeiné).

O dokonanym przez Jezusa cudzie opowiadano w catej okolicy.
O wielkich cudach mowa jest we wspomnianym juz tekscie Wj 34,10.

9) Uzdrowienie op etanego I chorych Mt 9,32-34

a. Wstep

Gdy ci wychodzili, oto przyprowadzono Mu niemowe opetanego.

d. Dokonanie cudu

Po wyrzuceniu ztego ducha niemy odzyskal mowe,

g. Reakcja ludzi

a Humy pelne podziwu wolaly: ,,Jeszcze sie nigdy nic podobnego nie
pojawito w Ieraelu!”

xx. Reakcja niewierzacych

Lecz faryzeusze mowili: ,, Wyrzuca zle duchy mocq ich przywodcy”.

Thumy sa petne podziwu dla Jezusa. Bog zapowiada wielkie cuda
w Wj 34,10.

10) Uzdrowienie w szabat Mt 12,9-14

a. Wstep

Idgc stamtqd, wszedt do ich synagogi. A (bt tam) czlowiek, ktory
mial uschlq reke. Zapytali Go, by moc Go oskarzy¢: ,,Czy wolno uzdra-
wiac w szabat?” Lecz On im odpowiedzial: ,,Kto z was, jesli ma jednq
owce, i jezeli mu ta w dot wpadnie w szabat, nie chwyci i nie wyciqgnie

jg?”
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d. Dokonanie cudu

Wtedy rzeki do owego czlowieka: , Wyciqgnij reke!” Wiyciqgnat
i stala sig znow tak zdrowa jak druga.

xx. Reakcja niewierzacych

Faryzeusze zas wyszli i odbyli narade przeciw Niemu, w jaki sposob
Go zgladzic.

Pierwsza wzmianka o spiskowaniu faryzeuszow przeciwko Jezusowi.
W Lb 16 czytamy o buncie Koracha przeciwko Mojzeszowi.

11) Uzdrowienie op ¢tanego i grzech przeciwko Duchowi
Swietemu Mt 12,22-37

a. Wstgp

Wowczas przyprowadzono Mu opetanego, ktory byt niewidomy i nie-
my.

d. Dokonanie cudu

Uzdrowit go, tak ze niemy mégt méwié i widziec.

g. Reakcja ludzi

A wszystkie thumy peine byly podziwu i mowily: ,, Czyz nie jest to Syn
Dawida?”

xx. Reakcja niewierzacych

Lecz faryzeusze styszqc to mowili: ,, On tylko przez Belzebuba, wiadce
zlych duchéw, wyrzuca zie duchy”.

Druga wzmianka o wrogiej postawie faryzeuszow przeciwko Jezu-
sowi. Tym razem faryzeusze przypisuja Jezusowi wspdtdziatanie ze zlym
duchem. Jezus z kolei zarzuca faryzeuszom popetnienie bluznierstwa. We
wspomnianym opowiadaniu o buncie Koracha Mojzesz obwinia swoich
przeciwnikéw o bluznierstwo; por. Lb 16,30 ,,wéwczas poznacie, ze lu-
dzie ci bluznili przeciwko Panu”.
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12) Pierwsze rozmno Zenie chleba Mt 14,13-21

a. Wstep

Gdy Jezus to ustyszal, oddalit sie stamtqd w todzi na miejsce pustyn-
ne, osobno. Lecz umy zwiedzialy sie o tym i z miast poszly za Nim pieszo.
Gdy wysiadl, ujrzal wielki thum.

d. Dokonanie cudu

Zlitowal sie nad nimi i uzdrowil ich chorych.

al.y. Drugi wstep i stowa apostoléw

A gdy nastal wieczor, przystapili do niego uczniowie i rzekl...

¢. Odpowiedz Jezusa

Lecz Jezus im odpowiedzial: ,, Nie potrzebujq odchodzi¢; wy dajcie
imjesé!”

y1. Drugie slowa apostolow

Odpowiedzieli Mu: ,, Nie mamy tu nic procz pieciu chlebéw i dwdch

ryb”.
cl. Druga odpowiedz Jezusa

On rzeki. ,, Przyniescie mi je tutaj!”

d1. Drugie dokonanie cudu

Kazal thumom usiqs¢ na trawie, nastepnie wziqwszy pie¢ chlebow
i dwie ryby, spajrzal w niebo, odmowil blogostawienstwo i potamawszy
chleby dal je uczniom, uczniowie zas tumom.

f. Komentarz ewangelisty

Jedli wszyscy do sytosci, i zebrano z tego, co pozostato, dwanascie
peinych koszy ulomkéw. Tych zas, kidrzy jedli, bylo okolo pieciu tysiecy
mezczyzn, nie liczac kobiet i dziect.

Jezus cudownie karmi ludzi na pustyni. Mojzesz przypomina Izraeli-
tom cudowng manne: Pwt 8.3 ,,zywit cie manng”.
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13) Jezus chodzi po jeziorze Mt 14,22 -33

a. Wstep

Zaraz tez przynaglit uczniow, zeby wsiedli do todzi i wyprzedzili Go
na drugi brzeg, zanim odprawi thumy. Gdy to uczynit, wyszedt sam jeden
na gore, aby sie modli¢. Wieczér zapadt a On sam tam przebywal. LodZ
zas byla juz sporo stadiow oddalona od. brzegu, miotana falami, bo wiatr
byt przeciwny.

d. Dokonanie cudu

Lecz o czwartej strazy nocnej przyszedt do nich, kroczqc po jeziorze.

zz. Reakcja apostolow

Uczniowie zobaczywszy Go kroczqcego po jeziorze, zlekli sie mysiqc,
ze to zjawa, i ze strachu krzykneli.

X. Slowa Jezusa

Jezus zaraz przemowil do nich: ,, Odwagi! Ja jestem, nie bdjcie sie!”

zz1. Druga reakcja apostolow

Na to odezwal sie Piotr. ,, Panie, jesli to Ty jestes, kaz mi przys¢ do
siebie po wodzie!”

x1. Slowa Jezusa

A Onrzeki: ,, Przyjdé!”

d2. Dokonanie cudu

Piotr wyszedl z todzi, i kroczqc po wodzie, przyszedt do Jezusa. Lecz
na widok silnego wiatru ulghki sie i gdy zaczql tonqé, krzykngt: ,, Panie, ra-
tuj mnie!” Jezus natychmiast wyciagnat reke i chwycil go méwiqc: ,,Cze-
mu zwatpites, malej wiary?” Gdy wsiedli do todzi, wiatr sie uciszyl.

zz2. Reakcja apostolow

Ci zas, ktorzy byli w todzi, upadli przed Nim mowiqc. ,, Prawdziwie
Jestes Synem Bozym”.

Jezus chodzi po wodzie. Cud ten kaze apostotom uzna¢ w Jezusie

Syna Bozego. Mojzesz w konteks$cie przejscia przez Jordan zapowiada, ze
Bog bedzie kroczyt przed Izraelem; por. Pwt 9,3.
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14) Uzdrowienia w Genezaret Mt 14,34 -36

a. Wstep

Gdy sie przeprawili, przyszli do ziemi Genezaret. Ludzie miejscowi,
poznawszy Go, rozestali (postancow) po calej tamiejszej okolicy, zniesli do
Niego wszystkich chorych i prosili, zeby przynajmniej fredzli Jego plaszcza
mogli sie dotkngc;

d. Dokonanie cudu

a wszyscy, ktorzy sie Go dotkneli, zostali uzdrowieni.

15) Wiara kobiety kananejskiej Mt 15,21 -28

a. Wstep
Potem Jezus odszed! stamitqd. i podgzyt w strony Tyru i Sydonu.
b. Prosba o cud

A oto kobieta kananejska, wyszediszy z tamtych okolic, wolata: ,, Uli-
tyj sie nade mnq, Panie, Synu Dawida! Maja corka jest ciezko dreczona
przez zlego ducha”. Lecz On nie odezwal sie do niej ani stowem.

y. Slowa apostoléw

Na to podeszli Jego uczniowie i prosili Go: ,, Odpraw jq, bo krzyczy
za nami”.

x. Slowa Jezusa

Lecz On odpowiedzial: ,, Jestem postany tylko do owiec, ktére pogine-
ty z domu Izraela”.

b. Prosba o cud
A ona przyszia, upadta przed Nim i prosita: ,, Panie, dopoméz mi!”
¢. Odpowiedz Jezusa

On jednak odpart. ,, Niedobrze jest zabra¢ chleb dzieciom a rzucié
psom”.

bl. Prosba o cud

A ona odrzekia: ,, Tak, Panie, lecz i szczenieta jedzq z okruszyn, ktére
spadajq ze stotu ich panow”.
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cl. Odpowiedz Jezusa

Witedy Jezus jej odpowiedzial: ,, O niewiasto, wielka jest twaja wiara;
d. Dokonanie cudu

niech ci sig stanie, jak chcesz”. Od tej chwili jej cérka byta zdrowa.

Jezus okazuje milosierdzie kobiecie kananejskiej. W Pwt 10,18-19
jest mowa o tym, ze Bog miluje réwniez cudzoziemcoéw: ,,On wymierza
sprawiedliwos¢ sierotom i wdowom, mituje cudzoziemca”.

16) Uzdrowienia nad jeziorem Mt 15,29 -31

a. Wstep

Stamtqd. podazyt Jezus dalej i przyszedl nad Jezioro Galilejskie.
Wszedl na gore i tam siedzial. I przyszly do Niego wielkie ttumy, majac
zsobq chromych, uwlommych, niewidomych, niemych i wielu innych,
i potozyli ich u nog Jego,

d. Dokonanie cudu

a On ich uzdrowil.

g. Reakcja ludzi
Tiumy zdumiewaly sie widzqc, ze niemi mowiq, womni sq zdrowi,
chromi chodzq niewidomi widzq. I wielbity Boga Izraela.

Thumy widza cuda Jezusa, zdumiewaja si¢ i wielbia Boga.
W Pwt 10,21-11,7 Mojzesz przypomina Izraelitom cuda, ktore widzieli
w czasie wyjscia z Egiptu oraz na pustyni, i wzywa lud do stuzenia Bogu,
ktory jest jego chwata (por. Pwt 10,21).

17) Drugie rozmnoZenie chleba Mt 15,32-39

a. Wstep

Lecz Jezus przywoltat swoich uczniéw i rzekt: ,, Zal mi tego Humu! Juz
trzy dni trwajq przy Muie, a nie majq co jes¢. Nie chee ich puscié¢ zglod-
nialych, zeby kto nie zastabl w drodze”.

y. Slowa apostoléw

Na to rzekli Mu uczniowie: ,,Skad. tu na pustkowiu weZmiemy tyle
chleba, zeby nakarmi¢ takie mnostwo?”’
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x. Slowa Jezusa

Jezus zapytal ich: ,, lle macie chlebéw?”

yl. Slowa apostoléw
Odpowiedzieli. ,,Siedem i pie¢ rybek”.
d. Dokonanie cudu

Polecil ludowi usiqs¢ na ziemi; wzigl siedem chlebow i ryby, i odmo-
wiwszy dziekczynienie, potamal, dawal uczniom, uczniowie zas ttumonm.

f. Komentarz ewangelisty

Jedli wszyscy do sytosci, a pozostatych utomkow zebrano jeszcze sie-
dem petnych koszow. Tych zas, ktorzy jedli, bylo cztery tysiqce mezczyzn,
nie liczqc kobiet i dzieci.

h. Zakonczenie

Potem odprawit thumy, wsiadl do todzi i przybyt w granice Magedan.

Jezus cudownie karmi lud na pustyni. W wymienionym juz tekscie
Pwt 10,21-11,7 Mojzesz przypomina cuda Boga na pustyni (ale manna nie
jest wspomniana).

18) Przemienienie Jezusa Mt 17,1 -8

a. Wstep

Po szeSciu dniach Jezus wzigl ze sobq Piotra, Jakuba i Jana i zapro-
wadzil ich na gore wysokq, osobno.

d. Dokonanie cudu

Tam przemienit sie wobec nich.

zz. Reakcja apostoléw

Wtedy Piotr rzekt do Jezusa: , Panie, dobrze, ze tu jestesmy; jesli
chcesz, postawie tu trzy namioty: jeden dla Ciebie, jeden dla Mojzesza
i jeden dla Eliasza”.

d1l. Dokonanie cudu

Gdy on jeszcze mowil, oto oblok swietlany ostonit ich, a z obloku ode-
zwat sie glos: ,, To jest mdj Syn umitowany, w ktérym mam upodobanie,
Jego stuchajcie!”
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zzl. Reakcja apostoléw

Uczniowie, styszqc to, upadli na twarz i bardzo sie zlekli.

Xx. Slowa Jezusa

A Jezus zblizyt si¢ do nich, dotknal ich i rzekl: , Wstancie, nie Iekajcie
sie!”

h. Zakonczenie

Gdy podniesli oczy, nikogo nie widzieli, tylko samego Jezusa.

Jezus objawia trzem apostofom swoja ukrywana przed ludzmi chwa-
te. Bog przez Mojzesza zapowiada: ,skryje przed nimi swe oblicze”
(Pwt 31,17).

19) Uzdrowienie epileptyka Mt 17,14 -21

a b. Wstep i prosba o cud

Gdy przyszli do ttumu, podszedt do Niego pewien cziowiek i padajqc
przed. Nim na kolana, prosil. ,, Panie, zlituj sie nad moim synem! Jest epi-
leptykiem i bardzo cierpi; bo czesto wpada w ogien, a czesto w wode.
Przyprowadzitem go do Twoich uczniéw, lecz nie mogli go uzdrowic¢”.

c. Odpowiedz Jezusa

Na to Jezus odrzekd: ,, O, plemie niewierne i przewrotne! Jak diugo
Jjeszcze mam by¢ z wami, jak diugo mam was cierpie¢? Przyprowadzcie mi
go tutaj!”

d. Dokonanie cudu

Jezus rozkazal mu surowo, i zty duch opuscit go. Od owej pory chio-
piec odzyskal zdrowie.

y. Slowa apostoléw

Wiedy uczniowie zblizyli si¢ do Jezusa na osobnosci i pytali: ,, Dia-
czego my nie moglismy go wypedzi¢?”

x. Slowa Jezusa

On zas im rzeki.: ,, Z powodu malej wiary waszej. Bo zaprawde po-
wiadam wam: Jesli bedziecie mie¢ wiare jak ziarno gorczycy, powiecie tej
gorze: «Przesun sie stqd tam!», a przesunie sie. 1 nic niemozliwego nie be-
dzie dlawas”.,
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20) Niewidomi pod Jerychem Mt 20,29 -34

a. Wstep
Gdy wychodzili z Jerycha, towarzyszyt Mu wielki thum.

b. Prosba o cud

A oto dwaj niewidomi, kidrzy siedzieli przy drodze, styszqc, ze Jezus
przechodzi, zaczeli wolaé: |, Panie, ulityj sie nad. nami, Synu Dawida!”
THum nastawal na nich, zeby umilkli; lecz oni jeszcze glosniej wolali: ,, Pa-
nie, ulitwj sie nad.nami, Synu Dawida!”

¢. Odpowiedz Jezusa

Jezus przystangl, kazal ich przywolaé i zapytal: ,,Coz cheecie, zebym
wam uczynit?”’

bl. Prosba o cud
Odpowiedzieli Mu: ,, Panie, zeby sig oczy nasze otworzyly”,
d. Dokonanje cudu

Jezus wiec zdjety litosciq dotknat ich oczu, a natychmiast przejrzeli
i poszli za Nim.

Niewidomi uzdrowieni poszli za Jezusem. W ksiedze Jozuego prze-
fozeni méwia do ludu, ktory za arka przymierza ma przej$é przez Jordan:
»1ak wige pozncie droge, ktora macie i$¢” (Joz 3,4).

21) Uzdrowienia w §wigtyni Mt 21,14-17

¢. Dokonanie cudu

W swiqtyni podeszli do Niego niewidomi i chromi, i uzdrowit ich.

xx. Reakcja niewierzacych

Lecz arcykaplani i uczeni w Pismie - widzqc cuda, kidre uczymit
i dzieci wolajqce w Swiqgtyni...

x. Slowa Jezusa

A Jezus im odpowiedzial...

h. Zakonczenie

Z tym ich zostawil.
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22) Nieurodzajne drzewo figowe Mt 21,18 -22

a. Wstep

Wracajac rano do miasta, odczul gtéd. A widzqc drzewo figowe...

d. Dokonanie cudu

I rzeki do niego: ,,Niechze jut nigdy nie rodzi si¢ z ciebie owoc!”
1 drzewo figowe natychmiast uschio.

y. Slowa apostotéw

A uczniowie, widzqc to, pytali ze zdumieniem: ,,Jak moglo drzewo fi-
gowe tak od razu uschng¢?”

Xx. Slowa Jezusa

Jezus im odpowiedzial...

Jezus rzuca klatwe na drzewo, ktore symbolizuje Izraela. Jozue rzuca
klatwe na kazdego, kto by chciat odbudowa¢ Jerycho; por. Joz 6,26.

2. Whioski z analizy struktury

Z analizy struktury opowiadan o cudach wynika, ze wystgpuja w nich
— ale nie w kazdym przypadku - nastepujace elementy strukturalne:
a.Wstep; al. Drugi wstep; a2. Rozwinigcie wstgpu; b. Prosba o cud,
bl. Dodatkowa prosba; c. Odpowiedz Jezusa; cl. Druga odpowiedzZ Jezu-
sa; d. Dokonanie cudu; dl. Dokonanie drugiego cudu; x. Sfowa Jezusa;
x1. Drugie stowa Jezusa; e. Polecenie po uzdrowieniu; f. Komentarz
ewangelisty; g. Reakcja ludzi; h. Zakonczenie; xx. Reakcja niewierzacych;
y. Stowa apostotéw; yl. Drugie stowa apostotéw; zz. Reakcja apostotdw;
zz1. Druga reakcja apostotow; zz2. Trzecia reakcja apostotow.

A zatem elementéw tych jest dwadziescia. Niektore znich
z koniecznosci powtarzaja si¢ czgsciej, jak np. wstep, prosba o cud, doko-
nanie cudu. Jednak w zadnym opowiadaniu nie powtarzaja si¢ te same
elementy. Nie ma jakiegos$ Scistego schematu opowiadania. Nawet dwa
opowiadania o rozmnozeniu chleba posiadaja nieco inne struktury.

Czego nie ma w opowiadaniach o cudach? Nie ma tfa historycznego
oraz nie ma psychologicznego poglebienia bohaterow. Niekiedy Mateusz
pisze o lgku wzglednie radosci swiadkow, ale nie pisze na temat przezy¢
uzdrowionych. Pod tym wzgledem Mateusz upadabnia si¢ do opowiadan
o cudach znajdujacych si¢ w Pigcioksiggu.
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Na szczegblna uwage zastuguje fakt, ze opowiadanie o cudownym
wydarzeniu lub komentarz do niego w Mt w jakim$ sensie odpowiada
w przewazajacej liczbie przypadkéw kolejnemu cudownemu wydarzeniu,
albo tekstowi méwiacemu o cudach w Pigcioksiegu lub ksigdze Jozuego.
W kilku przypadkach wigcej niz jedno opowiadanie cudowne w Mt od-
powiada jednemu tekstowi o cudach w Pigcioksiggu. A tylko w czterech
przypadkach na dwadziescia dwa odpowiadanie cudowne w Mt nie odpo-
wiada zadnemu cudowi lub tekstowi o cudach w Pigcioksiggu lub ksigdze
Jozuego. Oto relacje Mateuszowych opowiadan o cudach
z Pigcioksiggiem i ksiega Jozuego:

1) Mt8,1-4 - Wj24,1-8
2) Mt8,5-13 - Wj24,9-11
3) Mt8,14-17 -

4) Mt823-27 - Wj34,10

5) Mt82834 - Wj34,10

6) Mt9,1-8 - Wj34,10

7) Mt9,18-26 - Wj34,10

8) Mt9,27-31 - Wj34,10

9) Mt9,32-34 - Wj34,10

10) Mt12,9-14 - Lb16

11) Mt12,22-37 - Lb 16,30

12) Mt14,1321 - Pwt83

13) Mt14,2233 - Pwt9,3

14) Mt 14,34-36 - -

15) Mt 15,21-28 - Pwt10,18-19
16) Mt 152931 - Pwt10,21-11,7
17) Mt1532-39 - Pwt10,21-11,7
18) Mt17,1-8 - Pwt31,17
19) Mt17,14-21 - -

20) Mt20,29-34 - Joz3,4

21) Mt21,14-17 - -

22) Mt21,1822 - Joz 626

Zakonczenie

Whbrew przyjetej opinii o schematycznosci opowiadan o cudach nale-
zy podkresli¢, ze sa one zadziwiajaco zréznicowane pod wzgledem struk-
tury — biorac pod uwage ich zwiezto$¢ i niewielka liczbe stéw. Mozna
powiedzieé, ze Mateusz bardzo uwazal, aby nie powtérzy¢ schematu ist-
niejacego juz opowiadania. Odkrycie polaczen tematycznych opowiadaf
ocudach w Mt ztematem cudéw w kolejnych tekstach w Pigcioksiggu
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i Ksiedze Jozuego wskazuje na to, ze ewangelista redagowal swoje opo-
wiadania w relacji do wspomnianych tekstow. Tak duza liczba tych pota-
czen swiadczy, ze nie moga by¢ przypadkiem. Mateusz zamieszczajac
w swojej Ewangelii jakis cud stara si¢ zasugerowa¢, ze :jest on wypelnie-
niem zapowiedzi znakéw i cudéw danych przez Boga Mojzeszowi
wzglednie, ze znak i cud, ktéry mial miejsce w czasie wyjScia oraz w cza-
sie podboju ziemi obiecanej, spetnit si¢ w czasie dziatalnosci Jezusa. We-
dlug koncepcji Mateusza dziatalno$¢ Jezusa jest nowym wyjsciem
i nowym podbojem ziemi obiecanej’, a zatem to, co miato miejsce w cza-
sach Mojzesza i Jozuego powinno powtorzy¢ sig — irzeczywiscie w ja-
kim$ sensie sie powtorzylo — w czasach Jezusa. Mateusz nie opisuje cu-
dow Jezusa szczegdtowo, nie poglebia psychologicznie wystgpujacych w
nich o0so6b, nie przyklada wagi do okolicznosci; dla niego wazne jest tylko
spetnienie sie zapowiedzi, podobienstwo wydarzen. W opisie swoim za-
mieszcza on tylko to, co wskazuje na relacje z wyjsciem i podbojem ziemi
obiecanej. Opowiadanie rozbudowane, barwne, bytoby piekniejsze, ale by-
loby mniej przydatne dla celéw typologii, moglo by zaciera¢ cechy typo-
logiczne. A zatem zwigzlos¢ Mateuszowych opowiadan o cudach, ktéra
pozniej nasladowali Marek i Lukasz, nie wynika z przyjetych, znanych
w Owczesnej literaturze schematow, ale z typologii wyjscia i podboju zie-
mi obiecane;.

Summary

It is emphasized that the narratives of miracles in Matt are very sober
and schematic and this fact is usually explained by a literary genre. It is
claimed that Matthew used the scheme of miracle’s narratives known in
his time. But it does not me convince. We know that the accounts of Jesus’
miracles in Gospel of John are of other literary form: they are developed
and psychologically deep. Furthermore it is not truth that the narratives in
Matt are schematic. With the help of detailed analysis of all Matthew’s
narratives of miracles I try to define the elements of these narratives. It
turned out that there are twenty elements in these narratives — obviously
not all in each of them. So it is hurt to speak of some scheme used by
Matthew. [ also have looked links or similarities between these narratives
and the miracle narratives in the Pentateuch and the Book of Joshua.
I have found such the links in 18 cases on 22. It is important that
aforementioned similarities are found in the same order in Matt and in

¢ Por. A. Kowalczyk, Rodzaj literacki Ewangelii Mateusza, ,,Studia Theologi-

ca Varsaviensia”, 1996, 1, s. 115-153.



98 Studia Gdanskie XIV (2001)

Pentateuch and Book of Joshua. It not be an coincidence. It should be
affirmed that Matthew placed the miracle narratives in his Gospel in
relation to the similar miracle’s narratives in the Pentateuch and the Book
of Joshua. It is linked to Moses and Joshua typology that characterizes all
his Gospel. According to him Jesus is a new Moses a new Joshua and His
miracles should be similar to the miracles of them, or should be fulfilled
the prophecies of the miracles. The accounts of the miracles in Matt are
sober because the evangelist wants the reader to concentrate on these
elements that link the Gospel’s narrative to the narrative in the Pentateuch
and the Book of Joshua. The narrative developed would blackout the
typological sense of the miracle. Then the very reason of the soberness of
Matthew’s accounts is not literary genre but Moses and Joshua typology.
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KS. GRZEGORZ SZAMOCKI

CHRZESCIJANSKIE WCHODZENIE
DO KROLESTWA NIEBIESKIEGO
NA PODSTAWIE JEZUSOWEGO WEZWANIA
~WCHODZCIE PRZEZ CIASNA BRAME! ...”
(MT 7,13-14).

Wstep

Na kartach Ewangelii znajdujemy wiele wypowiedzi Jezusa na temat
mozliwosci i sposobu ,,wchodzenia” do krdlestwa niebieskiego. Jezus
czesto o tym poucza, podajac warunki i udzielajac wskazéwek do
realizacji tego najwazniejszego dla Jego wyznawcdéw celu. Jedna z takich
wypowiedzi jest wezwanie zawarte w Mt 7,13-14:

B Wehodzcie przez ciasng brame!
Bo szeroka jest brama i przestronna ta droga, kiora prowadzi na
zatracenie,
a liczni sq ci, ktérzy przez niq wchodzaq.

" Jakze ciasna jest brama i waska droga, ktéra prowadzi do zycia,
a nieliczni sq tacy, ktorzy je znajdujq.

1. Granice perykopy i jej miejsce w kontekscie

Tekst Mt 7,13-14 stanowi czgs¢ Jezusowego kazania na gorze
(5,1-7,29). Sytuacja, w ktorej Jezus wyglasza swoja nauke, jjest opisana
w dwoch wierszach wprowadzajacych: 5,1-2. Ten krotki fragment wska-
zuje podmiot mowy - Jezusa, Jego pozycje - ,,usiadl” (kathisantos autou),
a takze miejsce - ,,wszedt na gorg” (anebé eis to oros) i stuchaczy - thumy
i Jego uczniowie (hoi ochloi i hoi mathétai autou). Wskazane okolicznosci
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nie zmieniaja si¢ w ciagu catej mowy. Perykopa 7,13-14 rdzni sig¢ jednak
od swego bezposredniego kontekstu pod wzgledem stownictwa, formy
i tematyki.

W odrdznieniu od w. 12, w ww. 13-14 widzi si¢ obecnos$é¢ czasowni-
kow wyrazajacych ruch: eiserchomai (wejs¢) - dwa razy w wierszu 13
(eiselthate, eiserchomenoi), apagein (prowadzi¢) — w wierszach 13 i 14
(apagousa) i heuriskein (znalezé, jako doj$¢ do tego, czego sig¢ szuka) —
w wierszu 14 (heuriskontes). Ponadto tekst zawiera rzeczowniki typowe
dla tego wilasnie fragmentu, ktére lacza si¢ wpewnym sensie
z wymienionymi czasownikami: pylé (brama), hodos (droga), apoleia (za-
tracenie) i dzéé (zycie). Brama i droga sa charakteryzowane za pomoca
przymiotnikéw, ktdre nie wystepuja nie tylko w bezposrednim kontekscie,
ale réwniez w zadnej innej czesci Ewangelii Mateuszowej: pyle - stené
(ciasna) iplateia (szeroka); hodos - eurychoros (przestronna) i tethlimme-
né (waska; gramatycznie imiestow przymiotnikowy).

W wierszu 12, za pomoca wynikajacej z doswiadczenia zyciowego
madrosciowe] reguly (,,zlota regufa”) Jezus naucza, jakie postgpowanie
wobec blizniego pociaga za soba wypelnienie prawa Starego Testamentu.
W tekscie wierszy 13-14 mamy natomiast do czynienia z:jezykiem prze-
nosnym: Jezus zachg¢ca do wchodzenia przez ciasng brame, ktére gwaran-
tuje osiagnigcie zycia.

Fragment nastgpny (ww. 15-20) podobny jest do wierszy 13-14 pod
wzgledem formy, jednak stanowi innajednostke tematyczna: Jezus wzywa
do zdystansowania si¢ od ,,fatszywych prorokéw” i daje kryterium do roz-
poznania ich (,,Poznacie ich po ich owocach” [w. 16a]).

Traktowanie tekstu Mt 7,13-14 ;jako oddzielna ;jednostke literacka

odpowiada takze koncepcjom catosciowej struktury kazania na gorze'
i sugerowane:jest réwniez przez wewnetrzng strukture literacka logionu.

' Zob. np. A. Denaux, Der Spruch von den zwei Wegen im Rahmen des

Epilogs der Bergpredigt (Mt 7,13-14 par. Lc 13,23-24). Tradition und
Redaktion, w: Logia: Les Paroles de Jésus, ed. 1. Delobel, BETL LIX,
Leuven 1982, s. 305-307; R. Fabris, Matteo. Traduzione e commento, Roma
1982, s. 175-176. 181-182; U. Luz, Das =vangelium nach Matthdus, 1. Mt
1-7 (EKK 1/1), Ziirich 1985, 185-187; K. Stock, Discorso delia montagna
Mt 5-7. Le beatitudini, Roma 1997°, s. 5-8.
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2. Struktura perykopy

Logion Mt 7,13-14 rozpoczyna si¢ wezwaniem, ktore stanowi pod-
stawowe wyrazenie wypowiedzi. Po wezwaniu nastgpuje jego podwdjna
motywacja. Schemat:jest nastepujacy:

13.a. Eiselthate dia tés stenes pulés! A
b. hoti plateia hé pulé kai eurychoros hé hodos B B
c. hé apagousa eis tén apoleian B,
d. kai polloi eisin hoi eiserchomenoi di’ autés; C
14.a. ti stené hé pulé kai tethlimmené hé hodos B’ B’
b. hé apagousa eis tén dzoén By’
c. kai oligoi eisin hoi heuriskontes autéen. C

W wezwaniu (w. 13a), w formie pozytywnej trybu rozkazujacego
aorystu (eiselthate), Jezus zwraca sig¢ bezposrednio do swoich stuchaczy
i wzywa do wchodzenia przez ciasna brame (dia tés stenés pylés). Nastep-
ne wersety (13bcd.14) zawieraja argumentacje owego trybu rozkazujace-
go. Opisuja dwa obrazy, z ktorych kazdy przedstawia brame i drogg. Opis
pierwszego obrazu (13bcd), rozpoczety od hoti, powtarza si¢ symetrycznie
w prezentacji drugiego obrazu w wierszu 14 wprowadzonym przez ti, two-
rzac w ten sposob paralelizm antytetyczny o schemacie BCB’C’.

Elementy B i B’ méwig o istnieniu bramy i drogi oraz charakteryzuja
je. Najpierw, z uzyciem przymiotnikéw (raz - tethlimmené - part. perfl
pass. w funkcji syntaktycznej przymiotnika), opisane sa ich rozmiary
(By: plateia |,,szeroka] - eurychdros [,przestronna”] ~ By’: stené [,,cia-
sna” | - tethlimmené [,,waska”]), potem ich funkcja (B,: apagousa eis tén
apoleian [,,prowadzi na zatracenie”] ~ B,’: apagousa eis tén dzoén [,,pro-
wadzi do zycia”]). Paralelizm dostrzegalny jest takze wewnatrz elementéw
B; i B)’. Ponadto w B, pierwszy czion charakteryzowany ;jest przez alite-
racj¢ (plateia hé pylé) a drugi przez homoioteleuton (eurychoros he ho-
dos). Powyzszy fakt podkres$la w przedstawionym obrazie jedno$¢ bramy
i drogi.

Elementy C i C’, ktére rozpoczynaja si¢ od kai, méwia o zachowaniu
si¢ ludzi w sytuacjach nakreslonych przez dwa obrazy. Symetria przeciw-
stawna pomiedzy polloi ... hoi eiserchomenoi (,,liczni ... ktorzy wchodza”
[C)) i oligoi ... hoi heuriskontes (,nieliczni ... ktérzy znajduja” [C’]) od-
powiada charakterystykom dwoch bram i dwéch drog: szeroka - cia-
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sna/przestronna - waska (B;-B;’) oraz koncowemu rezultatowi wyboru
jednej albo drugiej: zatracenie - zycie (B,-B,’).

Wyrazenia oznaczone ;jako B, i B,” podaja podstawowy argument
dwoch motywacji. Termin apdleia, ktory definiuje rezultat przejscia sze-
rokiej bramy i przestronnej drogi, nadaje pierwszej motywacji charakter
negatywny. Natomiast stowo dzoé, ktére okresla wynik przejscia bra-
my/drogi ciasnej/waskiej nadaje pozytywny charakter drugiej motywacji.

Zwrot di’ autés (C) pod wzgledem gramatycznym moze by¢ taczony
z hé pylé lub hé hodos °. Razem z imiestowem eiserchomenoi wskazuje,
wjaki sposob owi ,liczni” (polloi) ida na zatracenie, mianowicie: wcho-
dzac przez szeroka brame/przestronna droge.

Zaimek gutén w C’, z punktu widzenia gramatyki, mozna umieszczaé¢
w relacji badZ to do hé pyle, badz do he hodos, badz tez do hé dzoe, jednak
kompozycja calego logionu sugeruje raczej zwiazek z hé dzoé (By’). Po-
wyzsze spostrzezenie opiera si¢ przede wszystkim na poréwnaniu dwoch
obrazéw.

W pierwszym obrazie ,liczni” idg na zatracenie, ,,poniewaz” (hoti
causale) brama jest szeroka i droga przestronna. Wejscie di’ autés nie
wymaga zadnego wysitku. Jest tatwe. Opis drugiego obrazu rozpoczyna
si¢ od przystdéwkowego #i w sensie eksklamacyjnym (,jakze”). W ten spo-
sOb zostata podkreslona przede wszystkim trudno$é przejscia przez bra-
me¢/droge. Przyczyna, ze ,nieliczni znajduja (aurén)” (C’) jest fakt, iz
brama jest ciasna i droga waska. Problemem nie jest znalezienie bra-
my/drogi, lecz przejscie przez nia, poniewaz jest waska/ciasna. Aby osia-
gnac cel, to jest zycie (dzo¢€), nie wystarcza znalez¢é brame/droge, lecz ko-
nieczne jest przejscie. Owo ,,znalezienie” (C”) odnosi si¢ zatem do ,,zycia”
i wyraza czynnos$¢ poézniejsza w stosunku do ,,przejscia”, ktére zawarte
jest implicite w elemencie C’, jednak przed ,,znalezieniem”.

Celem przedstawienia dwdch obrazéw jest cheé przekonania do
wchodzenia przez ciasna brame (A: w. 13a). Jezus zacheca swoich stucha-
czy, aby nie postgpowali tak, jak postepuja ,liczni” wybierajac szeroka
brameg i przestronng droge, lecz jak postgpuja ,,nieliczni”, ktdrzy przecho-
dza przez ciasng bramg i krocza waska droga. ,,Liczni” postgpuja tak a nie
inaczej, poniewaz brama jest szeroka a droga przestronna (B;). Motywem

> W Mt mozna znalez¢ podobne uzycie dia whasnie z hodos: di’ allés hodou

anechdorésan eis tén choran auton (n,inng droga udali sie do swojej
ojczyzny”) (2,12); Por. anche W. Haubeck - H. von Siebenthal, Neuer
sprachlicher Schliissel zum griechischen Neuen Testament. Matthaus bis
Apostelgeschichte, Giefien 1997, s. 37.



Ks. G. Szamocki Chrzescijariskie wehodzenie do Krdlestwa Niebieskiego na podstawie...103

postepowania ,,nielicznych” nie sa rozmiary bramy i drogi, lecz cel, kto-
rymjest zycie (B;’).

W pierwszym obrazie ;jest wigc relacja pomigdzy di’ autes z C
i elementem B, (4é pylé lub hé hodos). W drugim natomiast zaimek autéen
z C’ odnosi si¢ do #é dzoé w czionie B,’. Dostrzezone relacje jednocza
jeszcze bardziej kompozycje perykopy”.

Ostatnie spostrzezenie dotyczace struktury wybranego tekstu, ktére
daje takze argument potwierdzajacy relacje di’ autén (C’) z tén dzéén
(B>’), dotyczy inkluzji, ktéra zamyka caly logion. Tworza ja: tryb rozkazu-
jacy eiselthate (,,wchodzcie”) (A) i wyrazenie hoi heuriskontes autén (,je
znajduja”) (C’). W Mt 7,13-14 chodzi zatem o zachetg¢ do wchodzenia
przez ciasng brame, azeby by¢ wérdd tych, ktérzy znajduja zycie.

3. Poréwnanie synoptyczne

Tekst Mt 7,13-14 ma swoja paralele w 1.k 13,23-24:

B Raz ktos Go zapytal: Panie, czy tylko nieliczni bedq zbawieni? On
rzekt do nich:

* Usitujcie wejs¢ przez ciasne drzwi; gdyz wielu, powiadam wam, be-
dzie chciato wejsé, a nie bedg mogli.

Opinie thumaczy i komentatoréw sg raczej odmienne od wyzej zaprezento-
wanej. Por. chociazby polskie przeklady W. Prokulskiego w BT lub
M. Wolniewicza w BP (... ktérzy ja znajduja”). Dla J. Gnilki (Das
Matthdusevangelium I, Freiburg 1986, 269) di’ quiés (w. 13d) odnosi sie do
he pylé a autén (w. 14c) do hé hodos. Za relacja autén (w. 14¢) z hé dz6é
(w. 14b) opowiada sie H. Giesen (Christusnachfolge ais Weg zum Heil: zum
matthdischen Verstindnis des Logions vom engen Tor [Mt 7,13f], w: Nach
den Anfingen fragen, Fs. G. Dautzenberg, ed. C. Mazer, K. Miiler,
G. Schmalenberg, Gieien 1994, s. 268-269), jednakze dojscie do takiej
konkluzji argumentuje jedynie troch¢ na poziomie analizy semantycznej
anie studium struktury. A. Sand (Das Evangelium nach Mathdus,
Regensburg 1986, s.150-151) w wyjasnieniu tekstu méwi: ,,Komu uda sie
przejécie, ten znajdzie Zycie”, ale w thumaczeniu w. 14 ma: ,(...) ktérzy ja
(droge) znajduja”. Por. takze M.-J. Lagrange, Evangelie selon Saint
Matthieu, Paris 1948%, 150; U. Luz, dz. cyt., s. 395; B. M. Newman —
P. C. Stina, A Translator’s Handbook on the Gospel of Matthew, London
1988, s. 211-212. W przypadku niektérych jezykéw nie mozna
z przettumaczonego tekstu wnioskowac, jak thumacz go zrozumial, poniewaz
wszystkie trzy rzeczowniki sa, tak samo jak w greckim, rodzaju zefiskiego
(np. wijezyku francuskim i wloskim).
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Dla doktadniejszego uchwycenia podobienstw i réznic miedzy tymi
dwoma tekstami pomocne:jest umieszczenie ich obok siebie.

Mt 1k

*  Eipen de tis auto, Kyrie,
ei oligoi hoi sodzomenoi? ho

de eipen pros autous,
24

Eiselthate agonidzesthe eiselthein
dia tés stenés pylés! dia tés stenés thyras,
hoti plateia hé pylé hoti

kai eurychoros hé hodos
hé apagousa eis tén apaleian

kai polloi eisin polloi, lego hymin,
hoi eiserchomenoi di’ autés; dzétésousin eiselthein
" ti stené he pyle

kai tethlimmené hé hodos
hé apagousa eis tén dzoén
kai oligoi eisin kai

hoi heuriskontes autén. ouk ischysousin.

Wsrod podobienstw nalezy najpierw wskaza¢ na fakt rozpoczynania
si¢ logionéw Jezusa (w Lk od w. 24) od wezwania w formie trybu rozka-
Zujacego i uzycia wspélnego stownictwa: eiselthein, dia tés stenés. Ta sa-
ma:jest rowniez idea obydwu wyrazen: konieczno$¢ przejscia przez ciasna
brame.

Kazdy z tekstow podaje nastgpnie motywacj¢ czynnosci wchodzenia.
Rozpoczyna sie od hoti causale i zawiera inne slowa wspolne: polloi,
eiselthein i kai, za pomocg ktérych wyrazona zostala ta sama mysl: wielu
nie wchodzi przez ciasna brame.

Przymiotnik oligoi, ktéry w Ewangelii Mateuszowe]j znajduje sig
w samej wypowiedzi Jezusa, autor trzeciej Ewangelii umiescit w pytaniu
wprowadzajacym zadanym przez anonimowa osobe (w. 23). Ponadto sto-
wo sédzomenoi, w tym samym pytaniu, odpowiada wyrazeniu hé apagou-
sa eis dzoén tekstu mateuszowego.

Pomigdzy omawianymi tekstami istnieja takze znaczace rdznice.
W kontekscie Lukasza wypowiedz Jezusa jest odpowiedzia na pytanie
o liczbe zbawionych (13,23). W Lukaszowej Ewangelii Jezus wzywa, nie
tak ;jak u Mateusza do wejscia (eiselthate), lecz do usitowania, do zmaga-
nia sig¢, by wejs¢ (agonidzesthe eiselthein). Na okreslenie bramy Lukasz
uzywa terminu thyra.
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W tekscie Mateuszowym motywacja:jest podwodjna w formie parale-
lizmu antytetycznego. Sa dwie bramy i dwie drogi. Lukasz nie wspomina
nic o drogach i mowi tylko o:jednej bramie. Wedlug prezentacji Mateusza
sa wiec dwie mozliwosci, sposrod ktorych nalezy wybraé te drugg - brame
ciasna. U Lukasza nie ma takiéj"mozliwos'ci wyboru - btednego lub stusz-
nego. Chodzi o problem wejscia lub nie wejscia, czyli pozostania na ze-
wnatrz (por. w. 25). Ten fakt wyjasnia obecnos¢ czasownika agénidze-
sthai (,,usitowaé”, ,,zmagac sie”) w trybie rozkazujacym. Poniewaz:jedyna
brama ;jest ciasna, wszystko koncentruje si¢ na mozliwosci wejscia, aby
by¢ zbawionym®. Niepowodzenie polega na nie wejsciu (,,... liczni ... nie
beda mogli” [w. 24]). U Mateusza natomiast wysitek konieczny do przej-
scia przez ciasng brame musi by¢ poprzedzony wyborem pomiedzy nia
a brama szeroka. Niepowodzenie wtym przypadku polega najpierw na
blednym wyborze.

W pierwszej Ewangelii motywacja, za pomoca dwéch obrazéw po-
kazuje réwniez, co oznacza wejscie przez jedng lub drugg brame: zatrace-
nie lub zycie.

W motywacjach istnieje takze rdznica w uzyciu czaséw czasowni-
kow. O ile Mateusz stosuje czas terazniejszy (apagousa [2 razy], eisin hoi
eiserchomenoi, eisin hoi heuriskontes), o tyle Lukasz czas przyszly (dzete-
sousin, ischysousin), ktory podkresla perspektywe eschatologiczng pery-
kopy”.

Niektore podobienstwa i réznice pomigdzy Mateuszows i Lukaszowg
prezentacjg wypowiedzi Jezusa mozna wyjasni¢ odwotujac si¢ do wyni-
kéw analiz przeprowadzonych metoda diachroniczng. W niniejszym przy-
padku mozna przyjaé, ze zarébwno Mateusz jak i Lukasz wzigli logion
o bramie ze zrodta Q, to znaczy ze zbioru stow Jezusa, jednak kazdy
z nich przepracowal go wedlug wlasnych kryteriow. W ten sposéb pierw-
szy ewangelista dodat obraz o dwoch drogach i motywacji nadat forme pa-
ralelizmu antytetycznego. Lukasz natomiast poprzedzit oryginalny logion
opowiadaniem wprowadzajacym®.

Por. J. Jeremias, pulé, pulon, TWNT VI, s. 923.
Por. S. A. Panimolle, /I discorso delia montagna (Mt 5-7), Milano 1986,
s. 199.

¢ Por. A. Denaux, art. cyt., s. 318. 327-329; R. Parrott, Entering the Narrow
Door (Matt 7,13 / Luke 13,22-24), ,,Forum”, 1989, 5, s. 111-120; H. Giesen,
art. cyt., 252-253; M. Dumais, Le sermon sur la montagne, Québec 1995,
S. 296.
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4. Analiza tekstu

Interpretacja tekstu przeprowadzana jest wedtug:jego struktury. Ana-
lizie poddane jest wigc najpierw wezwanie a potem dwa obrazy jego mo-
tywagji.

4.1 Wezwanie (w. 13a)

eiselthate dia tés stenés pyleés
Wchodzcie przez ciasng brame!

Stowem, ktore otwiera wypowiedz Jezusa, jest czasownik eiserche-
sthai. Jego forma, tryb rozkazujacy aorystu, przekazuje z reguly ideg¢ roz-
kazu dla okreslonej okolicznosci’. Jego podstawowe znaczenie jest: wcho-
dzié, wejs¢ do wnetrza a takze mie¢ udzial w czyms. W wierszu 13a za
pomoca przyimka dia wskazane jest takze miejsce przejscia: dia tés stenés
pylés. Nie ma natomiast stowa, ktore mowitoby o celu wejscia (z eis). Na-
lezy go odkry¢ z kontekstu. Wiersz 14 wyjasnia, ze chodzi o wejscie przez
ciasna brame w celu osiagniecia zycia (dzd¢e).

W pierwszej Ewangelii czasownik eiserchesthai zostat uzyty 36 razy.
Prawie potowa wszystkich zastosowan (14) znajduje si¢ w wypowiedziach
Jezusa, ktore dotycza wyraZnie wejscia do Krolestwa Bozego, okreslanego
jako: ,krélestwo Boga” (basileia tou theou: 19,24), ,krolestwo niebieskie”
(basileia ton ourandn: np. 5,20; 7,24), ,rado$¢ pana” (chara tou kyriou:
25,21.23), ,,uczta weselna” (gamos: 25,10) i ,,zycie” (dzé¢é: 18,8.9; 19,17).
W tym sensie termin eiserchesthai jest zastosowany w trzech wielkich
mowach Jezusa (kazaniu na gorze [5,1-7,29], mowie dla wspolnoty
uczniéw [18,1-19,1] i mowie koncowej [23,1-26,1], nazywanej takze
przez niektorych uczonych ,,mowa o przysztym sadzie”)’, a takze w Jego
dialogu z bogatym miodziencem (19,16-22) i w dyskusji z uczniami, ktora
nastgpuje bezposrednio po owym dialogu (19,23-26).

W Ewangelii Mateuszowej wejscie do krolestwa Bozego, o ktorym
mowi Jezus, otoczone jest pewnymi warunkami. W 5,20 powiada, ze ko-
nieczna jest sprawiedliwo$é, ktora przewyzsza sprawiedliwos$é uczonych

7 Por. F.Blass - A. Debrunner - F.Rehkopf, Grammatik des
neutestamentlichen Griechisch, Gottingen 1990"7, s. 247 (§ 335b); J.
Swetnam, /I greco del Nuovo Testamento, 1. Morfologia, vol. I: Lezioni, tl.
C. Rusconi, Bologna 1995, s. 430.

® Np. D. R. Bauer, The Structure of Matthew’s Gospel, Sheffield 1988, s. 29;
odnosnie nazewnictwa zob. takze K. Stock, Discorso delia montagna, s. 1.
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w Pi$mie i faryzeuszy. Tego rodzaju wypowiedz nalezy czyta¢ w relacji
do Jezusowych biada skierowanych do uczonych w Pi$mie i faryzeuszy
w mowie koncowej, kiedy Jezus upomina ich, ze sami nie wchodza do
krélestwa niebieskiego i nie pozwalaja wejs¢ tym, ktorzy chea (23,13).
Kontekst sugeruje, ze decydujaca przeszkoda w wejéciu faryzeuszy byta
ich interpretacja Tory’. Réwniez w kazaniu na gérze, w perykopie, ktora
nastepuje po fragmencie 7,13-14, Jezus naucza, ze do krdlestwa Bozego
wejdzie tylko ten, kto spetnia wolg Jego Ojca (7,21). Na ten sam warunek,
jako warunek podstawowy, wskazuje Jezus w dyskusji z bogatym mto-
dziencem: ,.Jeéli chcesz wejs¢ do zycia, zachowaj przykazania” (19,17b).
W mowie dla uczniéw moéwi, ze wejscie do krolestwa niebieskiego nie jest
mozliwe bez nawrdcenia i stania si¢ jak dzieci (18,3). Wielka warto$¢ wej-
$cia do zycia podkre§la méwiac, ze warto nawet pozbawic si¢ jednego
zczlonkdéw swego ciala, jezeli on prowadzi do popetniania grzechéw
(18,8-9). Swoim uczniom Jezus wyjasnia, Ze trudno$¢ w wejsciu do krdle-
stwa Bozego sprawia posiadanie bogactw (19,23-24).

W dwéch przypowiesciach mowy koncowej (o dziesieciu pannach
[25,1-13] i o talentach [25,14-30]), gdzie jest aluzja do sadu ostatecznego
i uczty mesjanskiej, mozliwo$¢ wejscia do krélestwa Bozego udzielona
jest tym, ktérzy okazuja si¢ tego godni. Panny roztropne byly gotowe do
wypehienia swej funkcji, polegajacej na wyjs$ciu naprzeciw pana mtodego
z zapalonymi lampami. Pamigtaty o tym, co wazne. ,,Weszly z nim na
uczte weselna” (eisélthon met’ autou eis gamous) (25,10b). Panny, ktdre
nie byly gotowe i przyszly za pézno, nie mogly wejs¢. Przed nimi ,,drzwi
zamknieto” (ekleisthe hé thyra) (25,10c). W przypowiesci o talentach, do
radosci pana (eis tén charan tou kyriou) mogli wejsé tylko ci studzy, kto-
rzy pomnozyli powierzone im przez ich pana talenty, ktérzy okazali si¢
wierni w rzeczach niewielu (epi oliga). Zashuzyli na nagrode dzigki swej
roztropnosci i odpowiedzialnosci.

W opisie $mierci Jezusa Mateusz przywoluje proroctwa Starego Te-
stamentu, ktére zapowiadaja dzien sadu ostatecznego (Iz 26,19; Ez 37,12;
Dn 12,2) i mowi o ciatach §wigtych zmarltych, ktorzy zmartwychwstali
i ,,weszli do miasta $wietego” (eisélthon eis téen hagian'polin) (Mt 27,53).
Ewangelista ukazuje w ten sposob, ze Smier¢ Jezusa wyzwala $wigtych
zmarlych  (np.  prorokéw,  sprawiedliwych i prze$ladowanych
[por. Mt 23.29-31]) i daje im dostep do miasta Swigtego, ktdérym ;jest Jeru-

®  Por. H. Weder, eiserchomai, EWNT L, s. 974.
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zalem niebieskie'®. Warunkiem wejscia zmartych do tego miasta jest ich
swigtosé!'.

Wiersz 7,13a wyraza pewien warunek poprzez zwrot dia tés stenés
pulés (,,przez ciasna brame”). Przejscie przez ciasng bramg jest konieczne,
aby osiagna¢ zycie. Slowo pyle (,brama”) wystepuje nie tylko
w wezwaniu (w. 13a), ale takze w dwoch pozostalych elementach struktu-
ry perykopy (tj. dwoch obrazach motywacji), dominujac w ten sposob w
jej tekscie. W Ewangelii Mateuszowej termin pylé znajdujemy jeszcze tyl-
ko w 16,18, w okresleniu metaforycznym pylai hadou (,,bramy piekelne”,
dost. ,,bramy hadesu”), symbolizujacym moc niszczacego imperium
$mierci, przed ktorym Jezus bedzie bronit swéj Kosciot?. W innych pi-
smach nowotestamentalnych slowo pyle wystgpuje szes¢ razy i oznacza
bram¢ miasta (Lk 7,12; Dz 9,24; 16,13; Hbr 13,12), swiatyni (Dz 3,10)
i wiezienia (Dz 12,10).

Termin pylé znajdujemy wiele razy w LXX. Najczgsciej oddaje on
hebrajskie szar 1 okreSla brame obozu Izraelitbw na pustyni
(Wj 32,26.27), bram¢ swiatyni (np. Ez 8,14; IKrn 23,19), a przede
wszystkim bram¢ miasta (np. Pwt 22,24; Sdz 9,35.44; Ne 2,24).

Jako okreslenie bramy miejskiej py/é odnosi si¢ nie tylko do wejscia
do miasta lub jakiegos otworu w murze, ktory to wejscie umozliwia, lecz
bardzo czgsto do wielkiej budowli bramowej, ktora miata swoja bramg -
drzwi wejsciowe (hé thyra tés pyles [Sdz 9,35]), pomieszczenia lub nisze
(ta thee tes pylés [Ez 40,10]), pomieszczenie gorne (hyperoon tés pyles
[2 Sm 19,1]), dach (o doma tés pylés [2 Sm 18,24]), a takze plac (ke pla-
teia tés pylés [2 Krn 32,6]).

W sensie metaforycznym LXX uzywa terminu pylé miedzy innymi
w takich okresleniach jak ,bramy smierci” (Ps 9,14; 107,18; Hi 38,17),
»bramy hadesu” (Iz 38,10), ,,bramy sprawiedliwosci” (Ps 117,19), czy tez
,brama nieba” (Rdz 28,17).

Dla zrozumienia znaczenia metafory bramy w logionie Jezusa
zMt 7,13-14 wydaje si¢ by¢ wazne zwrdcenie uwagi na role, jaka brama
petni w rzeczywistosci. Mozliwy zakres semantyczny stowa pyle oraz sam

' Por. I. Gnilka, Das Matthéusevangelium 11, Freiburg 1986, s. 476.

"' Réwniez w LXX znajdujemy eiserchesthai w zdaniach moéwiacych
o wejsciu do $wiatyni lub do miasta $wietego uwarunkowanym $wigtoscia
czystoscia rytualna i sprawiedliwoscia (p.e. 2 Krn 29,16; Ps 117,20, 12 26,2);
por. J. Schneider, eiserchomai, TWNT 11, s. 674.

Por. J. Gnilka, Das Matthdusevangelium 11, s. 64; R. Schnackenburg,
Matthdausevangelium 1,1-16,20 (NEB 1/1), Wiirzburg 1991, s. 151-152.



Ks. G. Szamocki Chrzescijariskie wehodzenie do Krdlestwa Niebieskiego na podstawie...109

tekst Mt 7,13-14 sugeruje ograniczenie si¢ w wymienianiu gléwnych
funkcji bramy do bramy miejskie;j.

Brama miasta byla:;jedynym miejscem, w ktorym przekraczali mur ci,
ktérzy cheieli wyjsé lub wejsc. Ze swoimi pomieszczeniami, ujeciem wo-
dy (zob. np. 2 Sm 23,15-16) i ze swoim placem byla miejscem spotkan
i komunikacji tak dla statych mieszkancow jak i dla obcych, na przykiad
kupcow i podréznych'. W starozytych miastach palestyfiskich, ktore bu-
dowane byly z reguly bardzo ciasno, przestrzen w bramie lub bezposred-
nio przy niej byla miejscem odpoczynku i zabawy (np. Rdz19,1;
2 Sm 18,24; por. Mt 11,16-17) oraz wyglaszania méw (np. Rdz 34,20;
Ps 9,15; Jr 17,19). Ruch bramowy sprawiat, ze brama byla takze dobrym
miejscem dla uprawiania handlu (np. Ne 13,15-22; 2 Kri 7,1.18). Brama
miasta byla réwniez miejscem dziatalnosci instytucji spolecznych
i politycznych. Teksty biblijne mowia, ze w bramie odbywaly si¢ zgroma-
dzenia ludu (np. Ne 8,1-8; por. Rdz 34,20-24) i rady starszych (np. Jdt
10,6; Prz31,23) oraz, ze w bramie siadal krol, aby stuchaé prorokow,
udziela¢ instrukcji i wygtaszaé mowy (np. 1 Kri 22,10; 2 Krn 32,6-8)".
Ponadto brama byta miejscem sadu (np. Pwt 21,19-20; Am 5,10.12.15),
a w niektérych przypadkach rowniez miejscem kultu (2 Kri 23,8). Mozna
zatem stwierdzi¢, ze z brama wigzaly si¢ podstawowe elementy zycia spo-
fecznego. W bramie toczylo si¢ zycie publiczne wjego wielorakich aspek-
tach. Brama byta:jego centrum.

W tekscie Mt 7,13a Jezus wzywa do wejscia ,,przez ciasna brame”
(dia 1es stenés pyles). Przymiotnik stenos wystepuje w NT tylko
w Mt 7,13a.14a i Lk 13,24. Szesnascie razy obecny jest w LXX. Kilka ra-
zy charakteryzuje miejsce (np. Lb 22,26; 2 Kri 6,1; 1z 49,20), kilka razy
wskazuje na przeszkody i trudnosci wewngtrzne lub zewnetrzne w Zzyciu.
Na przyktad, w 1z 39,20 wyrazenie hydor stenon odczytywane dostownie
mowi o niewielkiej (zbyt malej) ilosci wody, rozumiane natomiast
w sensie metaforycznym wskazuje na pewien ucisk zewngtrzny lub depre-
sje wewnetrzng w zyciu (,,woda, ktora:jest pita w ucisku i strachu”)"’. Po-
dobnie wypowiedz chronos stenos w Jr 37,7 mozna rozumie¢ ;jako czas
ucisku (por. Hi 18,11; 1 Kri 13,6; 1 Krn 21,13).

B Por. C. H. J. de Geus, De Israclische stad:, Kampen 1984, s. 37-39;
Z. Herzog, Das Stadttor in Israel und in den Nachbarldindern, tt. M. Fischer,
Mainz am Rhein 1986, s. 160-161.

" Ppor. Z. Herzog, dz. cyt., s. 163; F. Vollkmar, Die Stad:t im alten Israel,
Miinchen 1990, s. 143.

5 G. Bertram, stenos, TWNT V]I, s. 605.
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Zastosowanie przymiotnika stenos w LXX pozwala przyjac, ze
wustach Jezusa w Mt 7,13a ten termin oznacza pewne trudnosci,
z ktorymi jest zwigzane wejscie przez brame. Moga one dotyczy¢ zardwno
zewnetrznego jak i wewnetrznego aspektu ludzkiego zycia.

Wyrazone za pomoca trybu rozkazujacego wezwanie do wejscia
przez ciasng bramg i podreslenie przy tym trudnosci, ktdre temu wejsciu
towarzysza, sprowokowato koniecznoé¢ podania motywacji dla oczekiwa-
nego i odpowiedniego postgpowania i dla konkretnej aktywnosci stucha-
czy. Motywacja, ktora nastgpuje zaraz po wezwaniu, pomaga takze roz-
wiaza¢ trudnosci interpretacyjne spowodowane wieloscia mozliwosci sko-
jarzen zterminem pylé, mogacych si¢ rodzi¢ w umysle tych, ktorzy to
stowo ustyszeli.

4.2 Motywacja (ww. 13b-14)

Motywacja, ktéra ma sktoni¢ do wchodzenia przez ciasna brame, jest
podwdjna i wyrazona poprzez dwa obrazy.

4.2.1 Pierwszy obraz (w. 13bed)

hoti plateia hé pylé kai eurychoros he hodos

hé apagousa eis tén apoleian

kai polloi eisin hoi eiserchomenoi di’ autes;
Poniewaz szeroka jest brama i przestronna droga,
ktéra prowadzi na zatracenie,

a wielu jest takich, ktoray przez niq wchodzq,

4.2.1.1 Szeroka brama i przestronna droga (w. 13b)

Opis pierwszego obrazu rozpoczyna si¢ od hoti causale wskazujace-
go, ze stowa nastgpujace podaja wyjasnienie lub motywacje oparta na
ewidentnym fakcie. Tym faktem jest istnienie bramy i drogi. Droga (ho-
dos) dodana do bramy jest elementem nowym, nie wspomnianym w we-
zwaniu (w. 13a).

W Nowym Testamencie stowo hodos wystepuje 101 razy, z tego
22 razy w Ewangelii Mateuszowej. Zastosowane zostato w sensie rzeczy-
wistym oraz jako metafora pewnego sposobu Zycia lub postepowania:
,droga zycia” (zob. np. Rz 3,16-18; 1 Kor 4,17; Jk 1,8)"°.

Obraz drogi byl dobrze znany juz w Starym Testamencie. Nalezat do
symboliki ,,wyjscia” (exodusu Izraelitdw). Droga byla dluga i trudna. Izra-

' Por. M. Vélkel, hodos, EWNT 11, s. 1200-1204.
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el wszed! na te¢ droge odpowiadajac na wezwanie swojego Boga i zawie-
rzajac Mu. Musial ja przejs¢, aby wejs¢ do ziemi obiecanej. Obraz drogi
uzyty zostat takze w odniesieniu do prawa, ktore uznawane byto jako od-
staniajace wskazania proponowane przez JHWH Jego ludowi. Stary Te-
stament méwi jjednak nie tylko o drodze wyznaczanej przez Boga, lecz
takze o tej, ktora nie odpowiada woli JHWH. Hagiografowie pisza, na
przyklad, o drodze sprawiedliwych (Ps 1,6; Prz 4,18), a takze o drodze
grzesznikéw (Ps 1,1) i bezboznych (Prz 4,19), o drogach sprawiedliwosci
(Prz 12,28) i o drodze prawdy (Ps 119/118/,30), a takze o drodze klamstwa
(Ps 119/118/,29).

Ewangelista Mateusz kladzie w usta Jana Chrzciciela stowa wzigte
z proroctwa lzajasza (40,3): ,,Przygotujcie drogg Panu” (Hetoimasate tén
hodon kyriou [Mt 3,3]). Odpowiedzia na Janowe wezwanie powinno by¢
nawrdcenie, to znaczy zejscie z drogi grzechu, wyznanie grzechéw i nowe
zycie, ktore przynosi owoce odpowiadajace owemu nawrdceniu
(por. Mt 3,6.8)"".

W Mt 21,32 Jezus mowi do arcykaplanéw i starszych ludu, ze Jan
Chrzciciel przyszed! ,,droga sprawiedliwosci” (en hodo dikaiosunes), lecz
oni mu nie uwierzyli. Zwrot ,,droga sprawiedliwosci” odnosi si¢ w tym
tekécie do sposobu Zycia i dziatania, ktory odpowiada woli Bozej'®. Droga
sprawiedliwosci jest wskazana przez Boga. Ona prowadzi do zbawienia.
W Mt 22,16 nazwana zostata ,,droga Boga” (hé hodos tou theou), to zna-
czy, ze jest droga nakreslona przez Boga lub droga, ktéra prowadzi do
Boga.

Na uwage zastuguje takze uzycie terminu hodos w Dz 9,2 i J 14,4-6.
Lukasz opowiada o intencji Szawla, aby uda¢ si¢ do Damaszku i uwiezié
oraz przyprowadzi¢ do Jerozolimy ,,zwolennikéw drogi” (tés hodou ontas)
uczniéw Panskich. Stowo #odos oznacza w tym kontekScie postgpowanie
zgodne z zasadami i praktykami chrzeécijanskimi. Chodzi o droge zycia
chrzescijanskiego.

W J 14,4-6 Jezus okresla siebie samego jako droge, ktéra prowadzi
do Ojca. Ludzie znaja drogg do Ojca o ile znajg Jezusa, w ktérym objawit
si¢ Ojciec. Jezeli Jezus jest droga, to i wiara, ktora:jest odpowiedzia na ob-

"7 W podobnym sensie nalezy rozumie¢ znaczenie terminu ,.droga” w sfowach
proroka Malachiasza (3,1) zacytowanych przez Jezusa w Jego stwierdzeniu
odnosnie Jana: ,,Oto Ja posylam mego wyslanca przed Toba aby przygoto-
wal Twoja droge (ten hodon sou) przed Toba” (Mt 11,10).

' Por. R. Schnackenburg, Matthciusevangelium 16,21-28,20 (NEB 1/2),
Wiirzburg 19947 s. 204.
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jawienie Ojca w Jezusie, moze by¢ rozumiana jako droga do Ojca. Wiara
obejmuje zaréwno zjednoczenie z Jezusem, jak i ciagle nowe szukanie Go
i w tym sensie jest czym$ zywotnym i dynamicznym, zasada ciagtego by-
cia w drodze".

Powyzsza analiza motywu drogi pokazuje, Zze obraz drogi, podobnie
jak obraz bramy, byl czesto stosowany w Starym Testamencie i dobrze
znany zarowno w czasach Jezusa jak i ewangelisty. Droga jest symbolem
specyficznego sposobu zycia i aspektu duchowego ludzkiej egzystencji®.
Ewangelia Mateuszowa méwi o drodze, ktéra prowadzi do Boga i ktora
jest droga zbawienia.

Inny problem w interpretacji pierwszego obrazu prezentowanego
w Mt 7,13bcd tkwi w okresleniu relacji pomiedzy bramg i droga. Niekto-
rzy uczeni sa zdania, Ze brama jest na poczatku drogi, ktora prowadzi na
zatracenie (w. 13c)’'. Taki porzadek moze by¢ sugerowany przez nastep-
stwo dwoch motywow w samym tekscie (najpierw brama, potem droga).
Inni egzegeci proponujg porzadek przeciwny: Brama jest na koncu drogi.
Droga prowadzi do bramy, przez ktora wchodzi sie na zatracenie®. We-
dlug obydwu powyzszych hipotez przejscie przez brame i przejscie drogi
stanowig dwie rézne czynnosci. Wedlug opinii wielu biblistow dwa zjed-
noczone ze soba motywy bramy i drogi majg jednak funkcje synoni-
miczna. Obydwa odnosza si¢ do jednej i tej samej czynnosci pdjscia na
zatracenie™.

Kazda z przedstawionych wyzej hipotez ma swoje argumenty, mimo
to najbardziej stuszna wydaje sie by¢ hipoteza ostatnia. Dla znalezienia
rozwigzania bardziej przekonywujacego, trzeba jednak uczynié jeszcze
kilka wyjasnien.

' Por. J. Blank, The Gospel According to St. John, Vol. 2, th. M. J. O’Connell,
New York 1981, s. 59; J. Gnilka, Johannesevangelium (NEB 4),
Wurzburg 1993 s. 112-113.

Por. D. Marguerat, Le jugement dans l'evangile de Matthieu (1.e Monde de

la Bibie), Geneve 1981, s. 177; S. Grasso, Il vangelo di Matteo, Roma 1995,

s. 214,

*' 'W. Haubeck — H. von Siebenthal, dz. cyt., s. 37; zob. takze H. Giesen, art.
cyt,s. 254,

2 Np. J. Jeremias, pule, TWNT VI, s. 922; H. Giesen, art. cyt., s. 253.

2 Tak np. W. Michaelis, hodos, TWNT V, s. 72; D. Marguerat, dz. cyt., s. 177;
W.D. Davies — D. C. Allison, 4 Critical and Exegetical Commentary on the
Gospel According to Saint Matthew, Vol. 1, Edinburgh 1988, s. 698;
R. Guelich, The Sermon on the Mount, Dallas 1988, s. 388; W. Grundmann,
Das Evangelium nach Matthdus, Berlin 19907, s. 230.
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Droga prowadzaca do miasta przechodzita przez brame. Kto chciat
wej$¢ do miasta, musiat przejsé przez bramg idac droga. Przejscie bramy
zakladato wiec przejscie drogi w bramie okreslanej ;jako ,,droga bramy”
lub ,.droga bramowa” (hebr. derek hassa ar; gr. hé hodos tés pylés).

Zwrot derek hassa ar wystepuje w Biblii Hebrajskiej czternascie ra-
zy. Cztery razy uzyty jest w relacji do bramy miasta i dziesi¢é¢ w relacji do
bramy $wiatyni. Tylko w Ez 44,1 konieczne jest przettumaczenie go:
,,droga, ktéra prowadzi do bramy”. W 2 Sm 15,2 i Ez 42,15 taki przekifad
jest mozliwy. W pozostatych tekstach derek hassa ‘ar nalezy rozumied ja-
ko ,droga, ktéra jest wbramie” i konsekwentnie ,,przejs¢ przez droge
bramy” jako ,,przej$¢ przez brame” (np. 2 Kri 11,19; Jr 52,7; Ez 46,9)*.
W przypadku Mt 7,13b mozna zatem potwierdzi¢, ze zestawione ze soba
motywy bramy i drogi wiaza si¢ z jedna i ta sama czynno$cia wejicia na
zatracenie (inaczej w w. 14, gdzie chodzi o wejicie do zycia) - przejscia
bramy idac droga.

Uczyniona wczesniej analiza semantyczna terminéw bramy i drogi
pokazuje jednak, ze te motywy nie moga by¢ traktowane ;jako zwyczajne
synonimy. Ich funkcje raczej uzupetniaja si¢ wzajemnie. Brama stoi na
granicy dwoch przestrzeni. Daje mozliwo$¢ przejscia z jednej do drugie;j.
Motyw bramy taczy si¢ wigc z podjgciem decyzji przejscia - lub tez nie -
przez brame. Brama wyraza wigc pewien aspekt statyczny i aspekt przej-
Sciowosci. Decyzja przejscia przez te czy inng brame nie jest:jednak jed-
norazowa, lecz musi by¢ powtarzana wiele razy w ciagu zycia w zalezno-
$ci od sytuacji, to znaczy w ciagu kroczenia droga, ktora jest symbolem
zycia i sposobu ludzkiego postepowania. W tym kontekscie mozna powie-
dzie¢, ze droga symbolizuje ,,zyciowa podr6z” i stad tez motyw drogi
w analizowanym obrazie wskazuje na pewien aspekt dynamiczny, aspekt
trwania.

Brama, o ktorej mowi wiersz 13b, jest szeroka (plateia) a zatem rbézna
od tej z wezwania (w. 13a), ktora jest ciasna. Przymiotnik platys znaczy
»szeroki”, ,,przestrzenny”. Mt 7,13b jest jedynym tekstem nowotestamen-
talnym, w ktérym ten przymiotnik wystgpuje. Cztery razy natomiast poja-
wia si¢ forma zefiska plateia jako rzeczownik oznaczajacy plac lub szero-

* Wazdhiz drogi w wielkiej bramie miejskiej znajdowaly sie¢ czesto sklepy,
pomieszczenia dla strazy i dla celnikéw. Droga w bramie byta z reguty po-
kryta dachem. Ponad droga, pomiedzy dwiema wiezami, znajdowaly sie
pomieszczenia, ktore stuzyly do przechowywania broni i artykutéw zywno-
sciowych, a takze ;jako pokoje dla strazy - podobnie ;jak pomieszczenia na
dole, wzdtuz drogi w bramie (por. C. H. J. de Geus, dz cyt., s. 41;
Z. Herzog, dz. cyt., s. 96; F. Volkmar, dz. cyt., s. 26-29).
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ka, otwarta droge. W LXX formy przymiotnika platys pojawiaja sie czg-
ciej i odpowiadajq tam formom hebrajskiego rafrab, ktéry oznacza ,sze-
roki”, ,rozlegly”, ,,nieograniczony”.

Znaczenie podobne do platys ma przymiotnik eurychoros, ktory
w Mt 7,13b charakteryzuje droge. Eurychéros znaczy ,,przestronny”, , sze-
roki”, z implikacja ,,mily”, ,zyczliwy”>. W Nowym Testamencie wyste-
puje tylko w Mt 7,13b, szes¢ razy zas w LXX, gdzie zastosowany zostal,
na przyklad, dla wskazania na przestronno$¢ miejsca (Ps 31[30],9), czy
tez, razem z terminem platys, dla wskazania na szerokos¢ i przestrzenno$¢
rzek i kanaléw nawadniajacych ziemie (Iz 33,21).

Przymiotnik plateia, jako epitet bramy, wskazuje na pewna jej nie-
ograniczona wielkos¢. Termin ten sugeruje, Zze nie ma zadnych ograniczen
w przechodzeniu przez nia. Podobnie przymiotnik eurychoros podkresla
szerokos¢ drogi. Oydwa terminy, plateia przed hé pyleé i eurychoros przed
hé hodos, podpowiadaja, ze aby przekroczy¢ t¢ brame i przejs¢ te droge
nie potrzeba zadnego wysitku, zadnej pracy i zadnej troski. Nie ma takze
problemow z pomyleniem tej bramy i tej drogi z:jakas inng brama i inna
droga. Przejscie przez t¢ brame i t¢ droge bardziej pociaga niz przekrocze-
nie innej bramy i przejscie innej drogi”.

4.2.1.2 Prowadzi na zatracenie (w. 13¢)

Wiersz 13c prezentuje inny element charakterystyczny pierwszego
obrazu. Forma czasownikowa apagousa moze odnosi¢ si¢ do szerokiej
bramy jak i do przestronnej drogi (w. 13b). Czas terazniejszy imiestowu
wskazuje na trwanie wyrazonej przez czasownik czynnosci.

Podstawowe znaczenie apagein to: ,,odprowadzac”, ,,prowadzi¢ do”.
W pierwszej Ewangelii czasownik ten wystepuje pie¢ razy: dwa razy
w 7,13-14 (apagousa) i trzy razy w opisie meki w odniesieniu do Jezusa,
jako przedmiotu czynnosci (zawsze agpagon /ind. ao. act. 3pl/
[26,57;27,2.31)).

W Mt 7,13 po imiestowie apagousa :jest zwrot eis tén apdleian
(,,na zatracenie™), ktéry wskazuje, dokad prowadzi szeroka brama / prze-
stronna droga. W Ewangelii Mateuszowej rzeczownik apdleia pojawia si¢

% Por. W. Bauer, Griechisch-deutsches Worterbuch zu den Schriften des

Neuen Testaments und der frithchristlichen Literatur, ed. K. Aland -
B. Aland, Berlin 1988°, s. 659.

% Por. D. Marguerat, dz. cyt., s. 178; W. D. Davies — D. C. Allison, dz. cyt.,
s.697; H. Weder, Die ,,Rede der Reden”. Eine Auslegung der Bergpredigt
heute, Ziirich 1994°, 5. 236.
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jeszcze tylko w 26,8, gdzie uczniowie jako apoleia okreslaja czynnos¢ ko-
biety, ktora wylata na glowe Jezusa flakonik drogiego olejku (eis ti he
apoleia hawté, BT: ,Na co takie marnotrawstwo”). Apoleia oznacza w tym
konteks$cie marnotrawstwo, czynnosé¢, ktora pokazuje brak znajomosci
wartosci danej rzeczy (por. Mk 14,4).

W innych tekstach nowotestamentalnych apoleia ma zawsze znacze-
nie zguby, zatracenia wiecznego. Apoleia jest kara dla bezboznych
(por. np. 2 P 2,3), dla chciwcow i falszywych nauczycieli (por. Dz 8,20;
2 P3,7) i dla wrogow krzyza Chrystusowego (por. Flp 3,18-19). Apéleia
oznacza to, co jest catkowicie przeciwne zyciu wiecznemu, zbawieniu
przygotowanemu przez Boga dla tych, ktorzy maja wiare i walcza o nig
(por. Flp 1,27-30; Hbr 10,39).

Zwrot ,,i$¢ na zatracenie” (eis apdleian hypagein) wystepuje
w Ap 17,8.11 wskazujac przeznaczenie bestii, o ktorej mowi sig, ze ,,byta
i nie ma jej”, zostata unicestwiona przez sad Bozy. Péjicie na zatracenie
jest w tym kontek$cie Apokalipsy $miercia druga i wieczna, ktdrej ida na-
przeciw ci, ktorzy nie przyjeli stowa Bozego, ktoérzy odmoéwili podporzad-
kowania wiasnego zycia woli Bozej i ktorych imiona nie sa zapisane
w ksiedze zycia (por. Ap 20,14-15 a takze 3,3-5)".

W oparciu o powyzsza analize¢ caly zwrot #¢ apagousa eis ten apo-
leian (w. 13c) mozna interpretowal nastgpujaco: Szeroka bra-
ma/przestronna droga prowadzi zawsze (part. pres.) na zatracenie, to zna-
czy w kierunku catkowicie przeciwnym do tego, ktdry prowadzi do zycia
(w. 14b). Postgpowanie przechodzacych przez t¢ wilasnie brame i droge
nie jest zgodne z wola Boza. Wejscie przez szeroka brame i przestronng
droge taczy si¢ z pozbawieniem si¢ prawdziwego zycia, ze zmarnotrawie-
niem tego zycia z powodu braku znajomosci jego warto$ci. Zatracenie, do
ktorego prowadzi szeroka brama i przestronna droga, jest wieczne. Jest
ono caz’gmwitym przeciwienistwem zbawienia. Jest kara dla niewiernych
izlych™.

7 Por. E. Schick, The Revelation of St. John, Vol. 2, t. W. Kruppa, New York
1981, s. 60; M. Conti, La via delia beatitudine e delia rovina secondo il
Salmo I, Ant 61/1, 1986, s. 36.

® Wedlug J. D. M. Derretta (The Merits of the Narrow Gate, JISNT, 1982, 15,
s. 20-29) brame ciasna i szeroka nalezy rozumie¢ jako dwie bramy w murze
jednego miasta. W szerokiej bramie sa celnicy, ktorzy chea ,,ograbi¢” wcho-
dzacych przez te brame ze wszystkimi ich dobrami. Apéleia oznacza wiec
strate finansowa. Jezus zaprasza natomiast do wchodzenia przez ciasng bra-
mg, gdzie nie ma celnikow. Ze wzgledu na male rozmiary nie da si¢ przez te
brame wnies¢ wszystkiego. Do wejscia do krolestwa Bozego bez ryzyka
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4.2.1.3 Liczni wchodzg przez nig (w. 13d)

Ostatni czton wiersza 13 zawiera stwierdzenie Jezusa, ze liczni sa ci,
ktérzy wchodza przez szeroka brame, idac przestronna droga. Przyimek
dia, ktéry - jak juz zostalo skonstatowane przy analizie struktury literac-
kiej Mt 7,13-14 - moze odnosi¢ si¢ zarowno do bramy jak i do drogi,
wskazuje tu ideg posrednictwa bramy i drogi.

Ide¢ posrednictwa przypisang bramie i drodze wykorzystat Jezus, gdy
wedlug autora czwartej Ewangelii samo okresla siebie ;jako brame¢ (10,9)
idroge (14,6). Jezus przedstawia si¢ jako posrednik zbawienia
(10,9: ,,Ja jestem brama. Jezeli ktos wejdzie przeze Mnie [di’ emou], be-
dzie zbawiony”) i:jako posrednik do Ojca (16,6: ,,Ja jestem droga i prawda
i zyciem. Nikt nie przychodzi do Ojca inaczej jak tylko przeze Mnie
[di’ emou]™).

Przymiotnik polloi (,liczni”) uzyty w przeciwiefistwie do oligoi
(,»nieliczni”) w 7,14c informuje, ze szeroka brama / przestronna droga jest
wybierana przez wigkszo§é. Wynika to z faktu, ze jest tatwa. Przekrocze-
nie jej nie wymaga trudu. Mozliwe jest dla wszystkich bez zadnych ogra-
niczen. Szeroka brama / przestronna droga, rozumiana w sensie metafo-
rycznym w kontekscie Zycia i sposobu postgpowania, byla dla ludzi
z pewnoscia wielka pokusa®.

Pierwszy obraz prezentowany w M 7,13bcd, ktdry stanowi pierwsza
cze$¢ motywacji wezwania Jezusa w 7,13a, ma charakter zdecydowanie
negatywny. Taki charakter nadaje mu termin ,,zatracenie” w wierszu 13c.
Stowa o szerokiej bramie (i przestronnej drodze) (w. 13bcd) po stowach
o bramie ciasnej (w. 13a) mowia, ze czlowiek staje przed koniecznoscia
wyboru jednej z dwdch mozliwosci. Przerazajace konsekwencje przejscia
przez szeroka brame¢ powinny zniechecaé do takiego wyboru. Latwosé

utraty czegokolwiek jest zatem konieczna madro$¢ i roztropnosé, ktore po-
moga rozpoznaé, co jest zbyteczne i nie tak wazne. Hipoteza Derretta jest
by¢ moze interesujaca, jednak nie do zaakceptowania, przede wszystkim,
dlatego ze w Mt 7,13-14 dwie bramy prowadza do dwoch réznych miejsc;
por. K. Stock, Jesus - Kiinder der Seligkeit. Betrachtung zum Maitthdus-
Evangelium, Insbruck 1986, s. 65; W. D. Davies — D. C. Allison, dz. cyt.,
s. 698; H. Giesen, art. cyt., s. 258-259; H. D. Betz, The Sermon on the
Mount, Mineapolis 1995, s. 252.

Historia opisana w Biblii pokazuje, ze sposob zycia nacechowany ztem wy-
bieralo zawsze wielu. Ludzie rzeczywiscie dobrzy byli raczej w mniejszosci.
Zob. np. Rdz 6; Wj 23,2; 1Kri 19,10; Ez 9,8-10 (por. takze np.
W.D.Davies — D. C. Allison, dz. cyt., s. 698-699; H. Giesen, art. cyt,
5. 259-260).

29
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przejscia przez szeroka brame i kroczenia przestronng droga oraz popular-
no$¢ wyboru wilaénie tej mozliwosci powoduja, ze taki wybér ma wielka
site pociagajaca i, skoro konsekwencja jest wieczne zatracenie, jest dla lu-
dzi bardzo niebezpieczny. Wszystko razem wzigte daje motywacje¢ dla im-
peratywu: ,,WchodZcie przez ciasng bram¢” (w. 13a).

4.2.2 Drugi obraz (w. 14)

ti stené he'pylé kai tethlimmené hé hodos
hé apagousa eis tén dzoén

kai oligoi eisin hoi heuriskontes autén.
Jakze ciasna jest brama i wagska droga,
ktéraprowadzi do zycia,

a nieliczni sq ci, ktorzy je znajduja.

4.2.2.1 Ciasna brama i waska droga (w. 14a)

Drugi obraz, jako druga cze$¢ motywacji wezwania z wiersza 13a,
stanowi rowniez druga czes$¢ paralelizmu antytetycznego, utworzonego
przez obydwa obrazy. Rozpoczyna si¢ on od przystéwkowego i, ktore,
przed przymiotnikiem stené i imiestowem tethlimmené, ma sens esklama-
cyjny i stad oddane zostato przez ,jakze”.

Do motywu ciasnej bramy, znanego juz z w. 13a, zostal dotaczony
motyw waskiej drogi. Imiestow bierny tethlimmené (part. perf. pass.) jest
forma czasownika thiibein, ktorego podstawowe znaczenie jest ,,uciskac”,
»Sciskac”, ,.czyni¢ ciasnym, waskim”. W pierwszej Ewangelii wystepuje
tylko w 7,14. W innych tekstach nowotestamentalnych dwa razy wystepu-
je w stronie czynnej Ww znaczeniu uciska¢”, ,przesladowac”
(Mk 3,9; 2 Tes 1,6) i siedem razy w stronie biernej w sensie: ,,by¢ uciska-
nym, drgczonym i przesladowanym z powodu wiary” (np. 2 Kor 1,6; 7,5;
Hbr 11,37).

Cztery razy w Ewangelii Mateuszowe] wystepuje spowinowacony
z czasownikiem thlibein rzeczownik thlipsis, ktory przyjmuje zawsze sens
udreki, ucisku. W 13,21 zostat zastosowany w wyjasnieniu przypowiesci
o siewcy. Jezus mowi tam o ucisku (thlipsis) i przesladowaniu (diégmos)
zpowodu stowa (dia ton logom), ktérym czlowiek stuchajacy stowa
1 przyjmujacy je z radoscia, nie majacy jednak w sobie korzenia i bedacy
niestalym, nie jest w stanie si¢ oprze¢ i szybko si¢ zatamuje
(por. Mk 4,17). Trzy pozostale teksty, w ktorych wystepuje thlipsis znaj-
duja si¢ w mowie koncowej Jezusa (24,9.21.29). Stowo thlipsis stuzy
wnich do opisania bolesci i nieszczes¢, ktére nastapia przed paruzja.
Cierpliwo$¢ i wiernos¢ Ewangelii, okazane w czasie takich prob, gwaran-



118 Studia Gdanskie XIV (2001)

tuja zbawienie (por. 24,13). Na koncu wszystkich nieszczgsé, jako ich do-
petnienie, nastapi ,,ucisk wielki” (¢thlipsis megalé) (24,21; por. Mk 13,19),
nazywany pézniej ,uciskiem owych dni” (hé thlipsis ton hemeron eke-
inon) (24,29; Mk 13,24). Na bazie przytoczonych powyzej tekstdéw mozna
powiedzieé, ze Mateusz widzi Scisly zwiazek pomigdzy uciskiem, okre-
Slanym jako thlipsis, a przesladowaniem i sytuacja eschatologiczna chrze-
Scijan’®.

Lukasz w Dziejach Apostolskich opowiada, jak Pawel i Barnaba glo-
sili Ewangeli¢ ,,umacniajac dusze uczniéw, zachg¢cajac do wytrwania
w wierze, bo przez wiele uciskow (dia'pollon thlipseon) trzeba nam wejsé
(eiselthein) do krolestwa Bozego” (14,22). Uciski sa wigc konieczne, aby
byé zbawionym, a tym, co pomagaje znosi<, jest niezachwiana wiara.

Z tresci listow Pawlowych wynika, ze uciski i utrapienia towarzysza
zyciu apostolskiemu i chrzescijanskiemu. Polegaja na rozmaitych trudno-
Sciach i przesladowaniach z powodu przyjecia stowa Bozego i $wiadectwa
danego zyciem wiemym Chrystusowi (por. np. Ef3,13; 1 Tes 1,6;
2 Tes 1,4-6). Wedlug Pawla niewielkie utrapienia obecnego czasu gotuja
wiernym chwale wieczna (por. 2 Kor 4,17)*".

Autor czwartej Ewangelii dotyka obydwu aspektow thlipsis, to zna-
czy przesladowan i utrapien wierzacych oraz wielkich proéb, ktére poprze-
dzaja wydarzenie paruzji, widzac w przesladowaniach, ktérych przedmio-
tem jest wspdlnota chrzescijanska, podobnie jak w mece Jezusa, probe
eschatologiczna, ktéra antycypuje i urzeczywistnia zwycigstwo (por.
16,21.33 a takze Ap 7,14).%

Studium terminéw thlibein i thlipsis pokazuje, iz naleza one do pola
semantycznego ,ucisku” i ,,przesladowania”. Wyrazenie tethlimmené hé
hodos (,,waska droga”) mozna wigc rozumiec¢ jako definicj¢ zycia chrze-
$cijanskiego i postepowania wiemnego Ewangelii, ktérym towarzysza rdz-
norakie trudnosci, utrapienia i prze$ladowania. Czas perfectum imiestowu
wskazuje, ze chodzi o czynnos$¢ przeszla, ktérej skutki trwaja. Tresé ter-
hlimmené odnosi si¢ wigc ciagle do zycia tych, ktdrzy staraja si¢ wprowa-
dza¢ w czyn Ewangeli¢ Chrystusa.

30 Zastosowanie thlipsis w kontekscie proroctwa o udrece i probie eschatolo-

gicznej potwierdzaja takze niektore teksty LXX, np. Dn 12,1; Ab 3,16;
So 1,15. Por. réwniez A. J. Mattill, The Way of Tribolation, JBL 98/4, 1979,
s. 531-535; W. D. Davies — D. C. Allison, dz. cyt., s. 700; H. Giesen, art.
cyt., s. 261-262.

' Por. H. Schlier, thlib6, TWNT III, s. 142-143; J. Kremer, thlipsis, EWNT II,
s. 378-379.

2 Por. A. J. Mattill, art. cyt., s. 535-537.
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Skoro dla Mateusza istnieje zwigzek pomigdzy utrapieniami docze-
snymi chrzescijan a ich przyszioscig eschatologiczng - co zostato stwier-
dzone wezesniej - waskos¢ drogi jest zatem znakiem rozpoczgtych z Chry-
stusem czasOw ostatecznych. Kroczenie za$ waska droga nalezy juz do
czasu zbawienia®. Z takim rozumieniem tethlimmené hé hodos zgadza sie
zwrot poprzedzajacy stené hé pylé (,,ciasna brama”). Pewne potwierdzenie
powyzszej interpretacji daja dwie kolejne frazy wiersza 14.

4.2.2.2 Prowadzi do zycia (w. 14b)

Tekst mowi, Ze ciasna brama/waska droga prowadzi do Zycia (eis ten
dzéén). W pierwszej Ewangelii termin dzoé¢ wystepuje siedem razy. We
wszystkich tekstach, nie uwzgledniajac wiersza 14b, oznacza zycie wiecz-
ne, ktore jest przeciwienistwem wiecznego zatracenia (por. np. 18,8.9;
19,16; 25,46). WyraZenia ,,mie¢ zycie wieczne” (19,16) lub ,,wejs¢ do zy-
cia” (19,17) sg w Ewangelii Mateusza synonimami zwrotow ,,wejs¢ do
krélestwa niebieskiego” (eis tén basileian ton ourandon) (19,23) lub ,,wejsé
do krélestwa Bozego” (eis tén basileian tou theou) (19,24)**. Ciasna bra-
ma/waska droga prowadzi zatem do miejsca wiecznego przeznaczenia,
bedacego catkowitym przeciwienstwem tego, do ktérego prowadzi szero-
ka brama/przestronna droga™. Przez ciasng brame i waska droge dochodzi
si¢ do prawdziwego zycia w krélestwie Bozym.

4.2.,2.3 Nieliczni je znajdujg (w. 14c)

Przymiotnik oligoi (,,nieliczni”) jest antonimem polloi (,,liczni”)
w wierszu 13d. Zgodnie z wynikami spostrzezen w analizie struktury lite-
rackiej Mt 7,13-14 zaimek autén nie odnosi si¢ ani do bramy, ani do drogi,
lecz do zycia. W tym miejscu mozna dolaczy¢ jeszcze:jeden argument dla
powyzszej tezy.

Ani w Nowym Testamencie, ani w Biblii Greckiej Starego Testa-
mentu (LXX) nie wystepuje czasownik heuriskein (,,znalez¢”) z rzeczow-
nikiem pylé lub hodos, lub ich zaimkiem, jako gramatycznym dopetnie-
niem. W LXX natomiast zastosowano heuriskein z dopelnieniem dzoé
(zycie) (Prz 21,21). Tekst stwierdza, Ze kto kroczy drogg sprawiedliwosci
idobroci (hodos dikaiosynés kai eleeémosynés), znajdzie zycie i chwatle
(heuresei dzoén kai doksan). Ponadto w Prz 4,22 hagiograf naucza, ze

* Por. U. Luz, dz. cyt., s. 397-398; J. Gnilka, Das Matthdusevangelium I,
Freiburg 1986, s. 270-271; H. Giesen, art. cyt., s. 261-263; S. Grasso, dz.
cyt., s. 214,

4 Por. teksty paralelne: Mk 9,43.45.47; 10,17.23.

35 Por. analize terminu apagousa uczyniong nieco wczesniej (w. 13c¢).
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ze stowa madroéci sg zyciem (dzaé) dla tych, ktorzy je znajduja (tois heu-
riskousin). To znaczy: kto znajduje stowa madrosci, ten znajduje zycie.

W dwéch miejscach Ewangelii Mateuszowej (10,39 i 16,25) Jezus
mowi o znalezieniu zycia. Obydwa teksty podaja jeden z warunkéw bycia
uczniem Jezusa, uzywajac prawie tego samego stownictwa: ,Kto stara si¢
znalezé¢ (heuron: 10,39)/Kto chee zachowac (thelé sosai: 16,25)/swoje zy-
cie (ten psychén autou), straci je (apolesei autén), a kto straci swe zycie
z mego powodu, znajdzie je (heurései autén)”. Zycie, o ktérym méwia te
dwa teksty, okreslone w nich nie jako dzéé, lecz jako psyche, jest najpierw
zyciem ziemskim, doswiadczeniem ludzkiego zycia. Stracone z powodu
Chrystusa, jest potem znajdywane u Boga w nowy sposob, jako zycie, kto-
re nie moze byé utracone - zycie wieczne’®. Takie rozumienie Mt 10,39
i 16,25 sugeruja roéwniez teksty paralelne w Ewangelii Lukasza i Jana.

W Lk 17,33 inne sa niektére terminy. Przede wszystkim w drugiej
czesci zdania nie ma hé psyché i heurisei autén, lecz dzoogonései auten
(,,zachowa je”). Autor czwartej Ewangelii w paralelnej wypowiedzi Jezusa
nie méwi wiecej o zyciu (psyché) znalezionym, lecz o zyciu (psyché) za-
chowanym ,,na zycie wieczne” (eis dzoen aiénion) (12,25).

W Ewangelii Mateusza czasownik heuriskein wystgpuje roéwniez
z dopelnieniem, ktore jest synonimem zycia wiecznego i krélestwa Boze-
go (11,29: ukojenie dla dusz)’’ lub rzecza, z ktéra poréwnane zostato kré-
lestwo niebieskie (13,44: skarb ukryty w roli; 13,46: drogocenna perla).

Powyzsza analiza z przykladami innych tekstow potwierdza jeszcze
raz, ze w Mt 7,14c nie chodzi o znalezienie bramy lub drogi, lecz zycia.
Ono jest celem, do ktdrego prowadzi ciasna brama i waska droga.

W pierwszej Ewangelii znalezienie (heuriskein) czego$ poprzedzone
jest czesto aktywnym szukaniem (np. 7,7.8; 18,12-13). Nie jest tak
w przypadku skarbu ukrytego w roli, do ktérego podobne jest krolestwo
niebieskie (13,44). Skarb zostat znaleziony niespodziewanie, bez szukania,
i jego wartosé, podobnie jak wartosé perly (13,46), przewyzsza wszystko.
Obydwie przypowiesci (o skarbie i perle) chca powiedzie¢ o znalezieniu
nieoczekiwanych daréw nadprzyrodzonych. Takim samym darem jest
wlasnie znalezienie zycia po przejsciu ciasnej bramy i waskiej drogi. Jest
ono nagroda za poniesione trudy i wyrzeczenia, odplata, ktora przewyzsza
zashugi (por. np. 19,29: , Kazdy, kto dla mego imienia opusci dom, braci

% Por. R. Schnackenburg, Mathdausevangelium 1,1-16,20, 98; H. Giesen, art.
cyt., s. 269.

7 Por. 1 P 1,9; Hbr 3,11-4,11 a takze R. Schnackenburg, Matthcusevangelium
1,1-16,20, s. 106.
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lub siostry, (...) stokro¢ tyle otrzyma i zycie wieczne odziedziczy” [kai
dzoén aionion kléronomesei)).

Przymiotnik oligoi na poczatku wiersza 14b wskazuje zatem na nie-
wielka liczbe tych, ktérzy znajduja zycie. Jednakze kontrast z polloi
(w. 13d) nie stuzy do dogmatycznego stwierdzenia, ze tylko nieliczni beda
zbawieni. W pierwsze] Ewangelii jest wprawdzie sugestia takiej idei
(22,14: ,(...) wielu jest powotanych, lecz mato wybranych”), jednak sa
takze stowa mowiace przeciwnie (np. 8,11: ,(..) wielu przyjdzie ze
Wschodu i Zachodu i zasiada do stotu (...) w krélestwie niebieskim”;
20,28: Syn Czlowieczy przyszed! ,,(...) da¢ swoje zycie na okup za wie-
lu”). Zaakcentowanie, ze nieliczni znajduja zycie, nalezy zatem traktowac
jako przekonywujacy element motywacji, jako silna zachete do wysitku
w przechodzeniu przez ciasng bramg, tak jakby rzeczywiscie nieliczni by-
li, ktérzy to czynia. W wyrazeniu tego typu mozna widzie¢ charaktery-
styczna dla wezwan i zachet semicka hiperbole™.

Drugi obraz przedstawiony w Mt 7,14, ktéry wyjasnia, ze brama,
o0 ktora chodzi w wierszu 13a, jest brama do zycia wiecznego i sygnalizuje
trudnosci w jej przejsciu, daje motywacj¢ pozytywna imperatywu
z wiersza 13a.

4.3 Rezultat analizy

Kompozycja logionu Mt 7,13-14, zamknigta inkluzja wchodzi¢ (13a)
- znalezé (14c), sprawia, Ze sens wezwania (w. 13a) mozna odczyta¢ do-
piero po analizie calego tekstu dwdch wierszy. Teraz wige dopiero mozna
skonkludowaé, o jaka bram¢ w tym wezwaniu chodzi i co jest celem
przejscia przez nig? Co oznacza, ze brama jest ciasna i dlaczego uzyta jest
forma trybu rozkazujacego?

** W. D. Davis — D. C. Allison (dz. cyt., s. 700-701) daja przyktad z Miszny
Qidd 1,10: ,,Kto wypehni jedno przykazanie temu si¢ dobrze powiedzie,
przediuzy SWO_]e Zycie i od21ed21czy 21em1Q Kto natomiast przekroczy jedno
przykazame me powiedzie mu sig, nie przed’ruzy swojego zyc1a i nie odzie-
dziczy ziemi.” Jest oczywiste, ze tych stéw nie mozna rozumie¢ dostownie,
lecz jako wezwanie, zachete. Warto tez zwréci¢ uwage na fakt, ze w Lk
13,23-24 Jezus nie odpowiada na pytanie: ,,Panie, czy tylko nieliczni beda
zbawieni?”, lecz wzywa shuchaczy do usitowania ,,wejscia przez ciasne
drzwi”. Por. takze H. Giesen, dz. cyt., s. 266-267.
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4.3.1 Brama

Obraz bramy w wierszu 13a zostal zastosowany ;jako metafora wej-
Scia do krélestwa Bozego. Krolestwo Boze jest rzeczywistoscia eschatolo-
giczng okreslang w niektorych tekstach nowotestamentalnych jako ,,miasto
Boga zyjacego”, ,,Jeruzalem niebieskie”, ,,miasto $wigte” i ,,nowe Jeruza-
lem” (np. Hbr 12,22; Ap 3,12; 21,2.10). To miasto ma takze bramy
(zob. Ap 21,12-13; 22,14). W Mt 7,13a chodzi zatem o brame, ktéra ma
atrybuty bramy miasta. Jest ona miejscem, gdzie toczy si¢ ludzkie zycie,
zwlaszcza publiczne, w rozmaitych jego wymiarach.

4.3.2 Ciasna brama

Brama, przez ktéra nalezy wchodzié, jest definiowana jako ciasna.
Dla osiagniecia zycia wiecznego trzeba odréznié ja od innej bramy, okre-
slanej jako szeroka, a prowadzacej na wieczne zatracenie. Dwie mozliwo-
$ci stawiajg z kolei przed koniecznoscig wyboru. Fakt, ze w motywacji ob-
razu do bramy dotaczono drogg, wyjasnia charakter przejscia przez brame.
Droga jest w bramie. Brama i droga maja funkcje uzupetniajace si¢. Pod-
kreslaja dwa aspekty tej samej czynnosci wejscia do krélestwa Bozego,
ktéra nie polega tylko na podjeciu decyzji przekroczenia ciasnej bramy,
czyli na wyborze pomigdzy dwiema bramami, lecz takze na trwaniu
w podjetej decyzji.

Ciasna brama, ktéra prowadzi do zycia, moze by¢ rozumiana takze
jako metafora Ewangelii Jezusa, Jego nauczania. Ewangelia rzeczywiscie
wskazuje sposéb zycia i dziatania, ktoéry zapewnia owo wejscie do krole-
stwa niebieskiego. Przyjscie Jezusa na $wiat i proklamacja Ewangelii do-
maga si¢ decyzji. Opowiedzenie sie za Jezusem, wiara w Niego
i ksztaltowanie swojego zycia wedlug zasad Ewangelii jest wiasnie prze-
chodzeniem przez ciasng brame i kroczeniem waska droga, ktére prowa-
dza do zycia wiecznego. Ciasnos¢ bramy i wasko$¢ drogi to trudnosci -
wewngtrzne i zewngtrzne - i utrapienia, tacznie z przesladowaniami, z kt6-
rymi wigze si¢ decyzja wiary w Chrystusa oraz zycia w postuszenstwie
1 wiernosci Jego nauczaniu (por. 5,10-11.20; 6,1.33; 7,21). Ci, ktérzy od-
rzucajq ofertg¢ Jezusa i wybieraja inne, niewymagajace zasady Zycia co-
dziennego, to znaczy szeroka brame i przestronna droge, ida na zatracenie
wieczne. Uczniowie, czyli ci, ktérzy juz przezwyciezyli pokuse wyboru
fatwiejszej mozliwosci, musza placi¢ za swdj wybor w czasie zycia ziem-
skiego.
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4.3.3 Wchodzcie przez ciasng brame

Wejscie przez ciasng brame do zycia implikuje takze kroczenie droga
w tej bramie, czyli zycie w wiernosci i postuszenstwie stowom Jezusa. Dla
osiagniecia celu potrzeba, aby raz podjgta decyzja byla ciagle powtarzana
(motyw drogi) w kazdej sytuacji zycia (motyw bramy). Tryb rozkazujacy
eiselthate podkresla wazno$é takiej decyzji. Kto postanowit wejs¢ przez
ciasng brame, to znaczy uwierzyt Jezusowi, i przechodzi przez nig kroczac
waska droga, to znaczy pozostajac do korfica wiernym nauczaniu Jezusa,
mimo rozlicznych utrapieri zmierza do Zycia wiecznego™. Tryb rozkazuja-
cy (eiselthate) wskazuje, ze to od cztowieka zalezy:jego ostateczny los, od
tego, czy wejdzie przez ciasna brame czy tez nie, a nie od rozmiar6w bra-
my.

5. Funkcja Mt 7,13-14 w kontekscie i jego mys$l teologiczna

Stowa i zdania z Mt 7,13-14 wchodza w relacje z innymi stowami
i zdaniami pierwszej Ewangelii. Dla osiagnniecia :;jeszcze pelniejszego
zrozumienia studiowanego tekstu i dostrzezenia wyrazniej glgbi mysli teo-
logicznej, ktdra on chee takze przekazac, potrzeba jeszcze okreslenia:jego
relacji najpierw z kontekstem blizszym (kazanie na goérze) a potem dal-
szym (cala Ewangelia Mateuszowa).

5.1 Cze$¢ konkluzji kazania na gorze

Kazanie na gérze (Mt 5-7), ze swoimi licznymi inkluzjami tematycz-
nymi, paralelizmami, schematami chiastycznymi itd., prezentuje si¢ jako
dzielo literackie o dobrej strukturze. Pod wzgledem ogélnej kompozycji,
razem z wieloma egzegetami, mozna w tej czesci pierwszej Ewangelii
wskaza¢ na schemat koncentryczny: ABCDED’C’B’A’. Ramy dla calej
mowy stanowi opis sytuacji, w ktdrej Jezus t¢ mowg rozpoczat (A: 5,1-2)
i w ktorej ja zakonezyl, razem z reakcja stuchaczy (A’: 7,28-8,1). Nastep-
ny element to slowa Jezusa pelniace funkcje wprowadzenia ogblnego
(B: 5,3-16) i odpowiadajacego mu zakonczenia (B’: 7,13-27). Po wprowa-
dzeniu ogblnym jest wprowadzenie do czgsci gldéwnej kazania, ktéra za-
wiera normy szczegotowe (C: 5,17-20). Temu wprowadzeniu odpowiada
réwniez konkluzja (C’: 7,12). W czgsci gléwnej mozna wyrdznié trzy
fragmenty, wsrdd ktérych pierwszy méwi o relacji z bliznim (D: 5,21-48),
a trzeci koncentruje sie na relacji do posiadanych débr, na sadzeniu, da-

** Por. H. Weder, art. cyt, s. 235.
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waniu i proszeniu (D’: 6,19-7,11). Fragment srodkowy zas porusza pro-
blem relacji z Bogiem (E: 6,1-18). Jego centrum stanowi modlitwa ,,Ojcze
nasz” (6,9-15)%.

Wedlug zaprezentowanej wyzej struktury wypowiedz 7,13-14 jest
czescia ogolnego zakonczenia kazania (B’: 7,13-27), ktore odpowiada
wprowadzeniu (B: 5,3-16). We wprowadzeniu, w wierszach 3-10, Jezus
méwi uzywajac trzeciej osoby (np. ,.Blogostawieni (...) do nich nalezy
(-..)”), potem w wierszach 11-16 zwraca si¢ do swoich stuchaczy bezpo-
srednio w drugiej osobie (np. ,,Blogostawienijestescie (...)”) i tak méwi az
do 7,13-20. W 7,21-27 przechodzi znéw do trzeciej osoby.

W dwoch fragmentach, tak wprowadzenia jak i zakonczenia ogdlne-
go, w ktorych Jezus zwraca si¢ do stuchaczy w drugiej osobie, mozna do-
strzec:jeszcze wiersze charakteryzujace sie korespondencja bardziej specy-
ficzna. W obydwu tekstach sa podwojne symbole: soli i swiatta w 5,13-16
oraz bramy i drogi w 7,13-14. W 5,13-16 Jezus moéwi, Zze Jego uczniowie
maja by¢ sola ziemi i swiattem $wiata. W 7,13-14 wskazuje, w jaki sposob
staja si¢ oni i pozostaja sola, ktora zachowuje swodj smak i Swiattem, ktore
oswieca: przechodzac przez ciasna brame i kroczac waska droga. Wszyst-
kie stowa, ktére znajduja si¢ w Srodku pomiedzy tymi dwoma fragmenta-
mi, czyli 5,17-7,12, wyjasniaja, jak dokonuje sie owo wchodzenie przez
ciasng brame i kroczenie waska droga, czyli stawanie sie sola ziemi
i Swiatlem $wiata. Uczniowie Jezusa staja si¢ i sa sola i Swiatlem, to zna-
czy chronia przed zepsuciem i oswiecaja innym droge do Ojca, jezeli
przyjmuja Ewangeli¢ Jezusa i wedtug niej zyja, nawet gdyby faczylo sie to
z pewna niepopularnoscia, z trudno$ciami czy tez z przesladowaniami.

Na relacj¢ o podobnym charakterze, w stosunku do omdéwionej po-
wyzej, mozna wskaza¢ réwniez pomiedzy fragmentami 5,11-12 i 7,15-20,
ktory nastepuje bezposrednio po wypowiedzi o bramie. W obydwu tek-
stach jest mowa o pewnych utrapieniach lub  posrednio
o przesladowaniach. O ile jednak 5,11-12 méwi o sytuacji utrapienia, kto-
re nadejdzie i o postawie wewnetrznej, ktora w takiej sytuacji nalezy sie

“ Por. U. Luz, dz. cyt., s. 185-187; S. A. Panimolle, La struttura del discorso
delia montagna (Mt 5-7), w: Testimonium Christi, Fs. J. Dupont, Brescia
1985, s. 329-350; E. Schweizer, Die Bergpredigt im Kontext des
Matthdusevangeliums, w. Nach den Anfdngen fragen, Fs. G. Dautzenberg,
ed. C. Mezer - K. Muller - G. Schmalenberg, GieBen 1994, s. 613-615;
J. Smit Sibinga, Exploring the Composition of Matth. 5-7, FN 14, 1994,
s. 174-195 (Prezentuje np. symetryczne i koncentryczne rozmieszczenie
form czasownikowych i tytwtu pater); K. Stock, Discorso della montagna,
5. 5-8.
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wykazaé, o tyle tekst 7,15-20 przytacza wezwanie do aktywnosci, do bycia
uwaznym, aby tego typu sytuacja nie zaistniata.

Fragment 7,13-14 ma zatem swoje wazne miejsce w strukturze cale-
go kazania. Jako pierwsza czg$¢ ogdlnego zakonczenia jest w relacji
z drugg czgscig wprowadzenia. Wzywa do realizowania w zyciu instrukcji
szczegolowych nauczania Jezusa w 5,17-7,11, opierajac si¢ na punkcie
wyjscia zaprezentowanym we wprowadzeniu ogolnym (5,3-16).

Powyzsze spostrzezenia odnos$nie miejsca perykopy Mt 7,13-14
w strukturze kazania na gorze, a zwlaszcza relacji pomigdzy wprowadze-
niem a konkluzja ogodlna, ktora zawiera logion o bramie, mozna zilustro-
waé nastepujacym schematem:

5,3-10
53-16 ¢ 5,11-12
5,11-16 {
5,17-7,12
7,13-20 {
71327 ¢ 7,15-20
72127

5.2 Relacja z makrotekstem Ewangelii

Blizsze przyjrzenie sig tekstom pierwszej Ewangelii, w ktorych wy-
stepuje terminologia z wypowiedzi Jezusa z 7,13-14 oraz krotka analiza
ich kontekstow, pozwalaja zauwazy¢, ze teksty te wprowadzaja lub, cojest
czgstsze, podejmuja i rozwijaja dwa tematy, stanowiace zasadniczg tresé
przestania logionu z 7,13-14, mianowicie temat uczniostwa i sadu.

5.2.1 Ramy programowe w Mt 7,13-14

Czasownik eiserchesthai na oznaczenie czynnosci wejscia do krole-
stwa Bozego w kazaniu na gorze uzyty zostal jeszcze dwa razy: w 5,20,
we wprowadzeniu do norm szczegdlowych (5,17-20), wedlug ktoérych ma-
ja zy¢ uczniowie Jezusa, jezeli chcg wejs¢ do krolestwa niebieskiego, oraz
w 7,21, w zakonczeniu ogdlnym kazania, gdzie jest powiedziane wyraz-
nie, ze elementem decydujacym o wejsciu do krolestwa niebieskiego jest
czynienie woli Bozej, czyli zycie wedlug przedstawionych wezesniej regut
i nauczania Jezusa. W 5,20 eiserchesthai zastosowany ;jest w kontekscie
wezwania do pdjscia za Jezusem, czyli do bycia Jego uczniem
(do uczniostwa), poprzez realizowanie norm, ktore beda wskazane
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i wyjasnione (por. 5,17-20). Natomiast w 7,21, po przedstawieniu norm
owego pojécia za Jezusem (5,21-7,11), chodzi raczej o stwierdzenie faktu,
o wskazanie na rezultat osobistej decyzji. Zdanie z 7,21 mozna odczyty-
waé w aspekcie sadu (zob. np. Mt 22,31-46).

W sensie wejscia do krolestwa Bozego czasownik eiserchesthai wy-
stepuje ;jeszcze trzy razy w mowie skierowanej do wspdlnoty uczniéw
(18,3.8.9). Jezus udziela w niej wskazowek dla osiagnigcia obiecanego
krdlestwa (nawrdcié sie i staé sie jak dzieci, unika¢ grzechu, modli¢ si¢
razem, itd.). Do tej grupy tekstow mozna jeszcze dotaczy¢ dwie wypowie-
dzi Jezusa z Jego dialogu z bogatym mlodziencem. Jezus wyjasnia mu, ze
aby wejs¢ do zycia, trzeba zachowywaé przykazania (19,17) oraz rozdaé
ubogim swoje bogactwa (19,21; por. 19,23). Powyzsze pig¢ logiondéw la-
czy takze forma warunkowa zdania (,,Jesli...”). Wypowiedzi te wskazuja
warunki dla osiagnigcia zycia (echein dzoén aionion; por. 19,16), a zara-
zem warunki pojscia za (akolouthein) Jezusem, ktéry jest droga do zycia
(por. 19,21).

Inne teksty, w ktérych czasownik eiserchesthai jest zastosowany
w sensie wejscia do krdlestwa Bozego, znajduja si¢ w czesei Ewangelii,
ktéra méwi o sadzie (19,lb—26,2)41. Wejscie do krolestwa niebieskiego jest
w nich przedstawione, podobnie jak w 7,21, jako rezultat postgpowania
zgodnego z nauczaniem Jezusa, jako konsekwencja pozytywnego wyroku
(por. np. 19,23; 23,13; 25,10.21.23).

Tryb rozkazujacy eiselthate (7,13a) tworzy inkluzje z imiestowem
heuriskontes (7,14c). W pierwszej Ewangelii rowniez czsownik heuriskein
zastosowany jest w kontekscie pojscia za Jezusem (uczniostwa) i sadu.
Pigé razy zostal uzyty w zdaniach, ktére wyrazajq idee znalezienia zycia
lub krélestwa niebieskiego. W trzech sposrdd tych pieciu tekstow Jezus
obiecuje znalezienie po wypetnieniu pewnych warunkéw (10,39 i 16,25:
straci¢ zycie ziemskie z Jego powodu; 11,25: wziaé na siebie Jego jarz-
mo). W dwoch wierszach fakt znalezienia zostat stwierdzony (13,44.46).
Przedstawiony jest jako rezultat podjetej wezesniej decyzji (por. 13,46)
albo dar dobroci Bozej (por. 13,44).

Charakter  zastosowan czasownikdw  tworzacych  inkluzje
w analizowanym logionie, to znaczy otwierajacego logion -eiselthate
i zamykajacego go heuriskontes, w tekscie calej Ewangelii Mateuszowej,
pozwala widzie¢ w tych czasownikach ramy, ktore okre$laja problematyke
zapowiedziana w tej wypowiedzi Jezusa a potem podjeta i rozwinigta
w roznych czgsciach Ewangelii. Problematyka ta dotyczy pdjscia za Jezu-

*I' Por. R. Fabris, dz. cyt., s. 16-17; D. R. Bauer, dz. cyt., s. 29.
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sem (uczniostwa) i sadu. Pomiedzy tymi dwiema rzeczywistosciami istnie-
je pewna zalezno$¢ wyrazonajezykiem obrazoéw: Aby przejs¢ przez ciasna
brame, trzeba kroczy¢ waska droga.

5.2.2 Motyw drogi i uczniostwo

Na tematyke uczniostwa w Mt 7,13-14 wskazuje motyw drogi. Stowo
hodos, pojete w sensie drogi zycia, wystepuje w Ewangelii Mateuszowe;j
zawsze w kontekscie zycia wedlug woli Bozej. Ona ma by¢ realizowana
przez tych, ktorzy chca mie¢ udziat w zyciu wiecznym (por. 3,3; 11,10,
21,31-32; 22,16).

W 7,14 rzeczownik hodos charakteryzowany ;jest przez imiestow tet-
hlimmené. Analiza tekstow ze spokrewnionym rzeczownikiem thlipsis -
poniewaz czasownik thlibein wystepuje tylko w 7,14 - pokazuje, ze
uczniostwo polega takze na znoszeniu utrapien i przesladowan z powodu
przyjecia Ewangelii, na wspolnocie zycia i cierpien (por. 13,21; 24,9.21.29
a takze 8,19.34). Droga Jezusa do Jerozolimy jest réwniez droga uczniow
(por. 20,17-18).

5.2.3 Motyw bramy i sad

Brama, o ktorej moéwi Mt 7,13-14, stoi przed kazdym, kto styszy na-
uke Jezusa. Ten fakt wymaga podjgcia osobistej, petnej odpowiedzialnosci
decyzji, poniewaz od niej zalezy przysztos¢ eschatologiczna. Przy bramie
,»liczni” oddzielaja si¢ od ,,nielicznych” - sadza si¢ (por. 18,8;19,29;25,46).

Stowo pylée wystgpuje w Ewangelii wedtug sw. Mateusza jeszcze tyl-
ko w 16,18, w zwrocie pylai hadou. Po wyznaniu Piotra (16,16: ,, Ty jeste$
Mesjasz, Syn Boga zywego”) wypowiedziana zostaje obietnica obrony
Kosciota przed niszczaca moca smierci. Kosciot znajdzie schronienie i zy-
cie przechodzac przez ciasng brame. Uczyniona przez Jezusa obietnica jest
réwnoczesnie dowartosciowaniem odpowiedzi Piotra nazwanego funda-
mentem Kosciola.

Na obecnos¢ w 7,13-14 idei sadu, podjetej potem zwlaszcza
w 19,1b-26,2, wskazuje rowniez polaczenie motywu przejscia przez bra-
me z antyteza migdzy apéleia i dzoé (19,29, 25,46) oraz migdzy polloi
i oligoi (por. 22,14).

Na podstawie uczynionych powyzej spostrzezenn mozna powiedziec,
ze perykopa Mt 7,13-14 ma scisle relacje z innymi tekstami, nie tylko
w ramach kazania na gorze, lecz takze ze zdaniami i my$lami réznych
czesci pierwszej Ewangelii. WypowiedZ Jezusa w 7,13-14 przygotowata
fundamenty przede wszystkim dla dwoch idei: uczniostwa i sadu. Pofa-
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czenie dwdch obrazéw bramy i drogi wskazuje na pewna zaleznos¢: Wy-
rok sadu jest dobry, jezeli uczniostwo jest wierne. Mozna znalez¢ zycie,
jezeli przechodzi si¢ przez ciasng bramg, kroczac waska droga.

Podsumowanie

Stowa Jezusa w Mt 7,13-14 stanowia jedno z wezwan koncowych
kazania na gorze. Po wypowiedzeniu wszystkich norm szczegétowych Je-
zus zacheca swoich stuchaczy do weielania ich w zycie, aby wejs¢ do kro-
lestwa niebieskiego (por. 7,21). Czynnos¢ wejscia do krdlestwa niebie-
skiego przedstawiona jest jako wejscie przez ciasng brame¢. Dwa obrazy,
szerokiej bramy i przestronnej drogi (7,13bcd) oraz ciasnej bramy i wa-
skiej drogi (7,14), ktére stuza jako motywacja wezwania (7,13a), pokazuja
réwniez dwie mozliwosci, z ktérych nalezy wybraé jedna. Wybor gwaran-
tujacy zycie niejest popularny. Chodzi o wybdr zycia wiernego nauczaniu
Jezusa, w ktérym nie brakuje trudnosci i utrapien z powodu zjednoczenia
z Nim. Taki rodzaj zycia jest pdjsciem za Jezusem, to znaczy droga zycia
ucznia Chrystusowego. Ciasnos¢ bramy moze zniechecac do decyzji wy-
boru wilasnie tej bramy jako miejsca przejscia. Od tej decyzji zalezy jed-
nak ostateczny los tego, kto zostat wezwany: zycie wieczne albo wieczne
zatracenie.

Summary

The logion of Mt 7,13-14 is one of the final exhortations in the
Sermon on the Mount, where Jesus teaches what performing of the will of
God consists in. After giving all the particular norms, Jesus exhorts his
listeners to practice them so that they may enter the kingdom of heaven
(cf. 7,21). The activity of entering the kingdom of heaven is described as
entering through the narrow gate. The exhortation to pass through it
(7,13a), which is the principal part of the logion, is given force by two
pictures: the wide gate and the broad way (7,13bcd), and the narrow gate
and constricted way (7,14). In each of these pictures the way runs through
the gate, so that the activities of passing through the gate and passing
along the way are one and the same. The function of the gate and that of
the way complement each other.

The fact that two gates and two ways exist forces one to choose. The
wide gate and the broad way enjoy the greater popularity because passing
through/along them is easy. That choice has, however, tragic
consequences — total destruction. The choice of the narrow gate and the
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constricted way, and passing through/along them, guarantees that one will
find true life. But this choice is not popular. It is the choice of a life that is
faithful to the teaching of Jesus, a life in which there may be some
difficulties and afflictions because of one’s union with Christ. Such a way
of life involves following Jesus and being his disciple. It is to such a life
that Jesus exhorts in the words: ,Enter through the narrow gate”. The
narrowness of the gate may discourage one from deciding to pass through
it, but on this decision depends the eschatological future of those who have
been called.
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Wstep

Lukrecjusz — poeta zyjacy w pierwszym wieku przed Chrystusem —
w swym poemacie pt. O naturze wszechrzeczy pisak:

Przeto niepodobieristwo, by w pustce tej na przestrzat
(Ktéra nieskoriczonosciq tchnie dookota ziemi,

Gdzie w liczbie nieskoriczonej ciatka drogami swemi
Biegnq pedzone ruchu odwiecznym pobudzeniem)
Jeden $wiat byt stworzony i jedno niebo nad nim.’

Dwie mysli godne sa zauwazenia: 1) bieg dziejéw, zdaniem poety,
znaczony jest odwiecznym pobudzeniem oraz 2) istnieje wiele zamieszka-
lych swiatdw.

U schytku sredniowiecza biskup Mikotaj z Kuzy daje wyraz swemu
przekonaniu, Ze istnieje wiele swiatdéw zamieszkatych przez istoty zywe
inne niz na Ziemi. Lad, porzadek, potgga i nieograniczono$¢ swiata jest,
jak twierdzil, oznaka r¢ki dziatajacego w $wiatach Boga. Ludzki umyst
jest odbiciem umystu Boga, a ludzka natura faczy w sobie mozliwosci Bo-
ga i przyrody’.

W kontekscie zasad antropicznych mozemy i wspélczesnie podjaé
ponowna probe odpowiedzi na pytanie, czy nasz $wiat ma jakis cel, czy
zmierza do jakiegos stanu koncowego?

Titus Lucretius Carus, O naturze wszechrzeczy, Krakow 1957, s. 78.
Mikotaj z Kuzy, De coniecturis, 11, 14; podaje za R. Heinzmann, Filozofia
Sredniowieczna, Kety 1999, s. 285.
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Zagadnienie celowosci przyrody w $wietle zasad antropicznych prze-
$ledzimy wedtug nastepujacego porzadku:

1. Uporzadkowanie w Swiecie oznakg jego celowosci

Problematyka celowosci jest jednym z elementéw szerokiego zagad-
nienia determinizmu. Zdaniem niektorych przyrodnikéw, a nawet filozo-
fow celowos$C jest pozornym problemem i wynika raczej z baconowskiego
zludzenia rynku (idola fori), czyli z nieprecyzyjnego uzywania jezyka.
Przy takim ustawieniu sprawy wypada wiec, by badacz posiadajacy na-
ukowy poglad na $wiat nie uzywat tak zdewaluowanych stow, jak ,.cel”,
»zjawisko celowe”, ,,celowosc”, ,tlumaczenie celowosciowe”. Jednakze
likwidacja wspomnianego zakresu poje¢ z koniecznosci eliminuje takie
terminy, z dziedziny biologii teoretycznej i ewolucyjnej, jak ,,adaptacja”,
»funkcja biologiczna”, a nawet ,organ”, ,cecha pozyteczna”, ,proces
przystosowawczy” itd?

Zagadnienie celowosci laczy si¢ $ciS$le z uznaniem porzadku
w naturze. W procesie naukowego badania $wiata, bez wzgledu na to czy
uswiadamiamy sobie, czy tez nie, to zawsze towarzyszy nam mysl
o istnieniu porzadku w przyrodzie. Bez zalozenia porzadku i istnienia sta-
tych praw natury nauka nie mogtaby spetnia¢ swojej funkcji wyjasniania
i przewidywania zjawisk i zdarzen. W wyjasnianiu i przewidywaniu na-
ukowym istotna role odgrywa zasada przyczynowosci, ale kazdy o tym
wie, ze zasada ta nie pelni rozstrzygajacej roli. Rozwdj nowej dziedziny
wiedzy, tj. teorii chaosu, wskazuje na to, iz porzadek w Kosmosie zalezy
od deterministycznych praw, ,czystej” przyczynowosci i koniecznych
dziatan. Oprocz znanych praw nalezy uzna¢ w procesie ewolucji znacze-
nie przypadku i okres$lonego kierunku rozwoju Wszechswiata oraz organi-
zmdéw zywych. Przemiany ewolucyjne sa zgodne z istniejacymi prawami,
ale na ich przebieg maja wplyw zaburzenia rownowagi termodynamicznej,
czyli fluktuacje, zdarzenia przypadkowe. Mowiac inaczej symetria deter-
ministycznego §wiata jest ciagle famana, a tamanie to umozliwia ewolu-
cyjny postep. Czyzby zycie bylo przypadkiem, jak chce J. Monod®. T.
Wojciechowski za P. Grasse powiada: , Ewolucja istot zywych nie jest

* Por. Z. Kochariski, Problem celowosci we wspélczesnej biologii. Fakty, in-

terpretacje, Swiatopoglady, Warszawa 1966, s. 12.

J. Monod, Le hasard et la necessite. Essai sur laphilosophie naturelle de
labiologie moderne, Paris 1970, s. 102, 110, 112, 129-130. J. Monod
w wyniku szczegotowej analizy struktur molekularnych dochodzi do wnio-
sku, ze wykazuja one zachowanie teleonomiczne, por. s. 105-110.
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zrédlem zaburzen, przeciwnie, przynoszac nowe formy zabezpiecza row-
niez porzadek. Ewolucja nie jest rewolucja, czyli nie jest wylamywaniem
sie spod porzadku. Nie mozna zapominaé, ze jest rodzajem historycznego

e . . 5
zdarzenia i jako taka jest nieodwracalna™.

Zagadnienie zwiazku praw 1 przypadku w ewolucji omdwit
K. Kloskowski®. Zdaniem tego autora o przypadku mozemy mowié
w odniesieniu do partykularnego ujecia procesow przemiany, ale przy
rozpatrywaniu systemowym przypadek jest wpleciony w funkcjonowanie
praw deterministycznych. Méwiac inaczej, rola przypadku jest bardzo
ograniczona lub nawet wyeliminowana, jesli uwzgledni si¢ brak znajomo-
sci wszystkich praw przyrody. W ewolucyjnym postgpie przyrody moze-
my wskaza¢ na role zdarzen przypadkowych, ale gdyby postep ten byt tyl-
ko skutkiem przypadkowosci, woéwczas nie moglibysmy mowié
o jakimkolwiek porzadku. Tak na przyktad P. Grasse podaje, ze powsta-
wanie mutacji podlega prawom biologicznym, ale nie wszystkie uwarun-
kowania mutacji sa znane, stad ich powstawanie i przebieg jest nieprzewi-
dywalny, co nie oznacza, ze przypadkowy’.

Wskazanie na deterministyczny aspekt proceséw ewolucyjnych oraz
na znaczenie zdarzen przypadkowych w rozwoju $wiata oznacza, ze
przemiany ewolucyjne przebiegaja w roznym tempie i mozliwe jest ,,zba-
czanie z drogi” uprzednio wytyczonej, ale w konsekwencji nie zmienia si¢
zasadniczy kierunek rozwoju. Kierunkowe zmierzanie procesow organiza-
¢ji nie oznacza dynamiki przemian wedlug $cisle ustalonego programu czy
zewnetrznego odgomie ustalonego celu®. Przyrodnik i filozof przyrody
stwierdzaja tylko, ze systemy zywe dziataja zgodnie ze swym celem.

Wskazywanie na celowo$é organizméw zywych wyklucza mozliwo-
$ci pojawienia si¢ zdarzen przypadkowych. Ale wiara w role przypadku
w procesie rozwoju Kosmosu i zycia nie jest przeciwstawieniem si¢ wie-
rze w deterministyczny i harmonijny obraz $wiata. Brak sprzecznosci
miedzy celowoscia i przypadkowoscia najbardziej uzasadnia termodyna-
mika proceséw nieliniowych i nierdwnowagowych. Wskazuje sie w jej
ramach, ze koficowym etapem ewolucji jest ustalenie si¢ rOwnowagi mie-

* T. Wojciechowski, Celowosé w przyrodzie w ujeciu Piotra P. Grasse; por.

P. Grasse, Das Ich und die Logik der Natur. Die Antwort der modernen
Biologie, Mlnchen 1973, s. 25.

K. Kloskowski, Rola przypadku w genezie zycia, w: Z zagadnier filozofii
przyrodoznawstwa i filozofii przyrody, t. VI, red. M. Lubanski
i Sz.W. Slaga, Warszawa 1986, , s. 85-237.

P. Grasse, dz. cyt., s. 30-31.

Tamze, s. 29-30.
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dzy systemem zywym a jego otoczeniem. Rownowaga ta realizuje si¢
przez systemowe polaczenie przypadku i deterministycznych praw.
W stanie nierébwnowagi termodynamicznej nastgpuje polaczenie dwoéch
przeciwstawnych sobie tendencji: przypadku i prawa. Przypadek sam
z siebie wprowadza chaos, burzenie porzadku. Prawo deterministyczne
zgodnie ze swa naturg nie dopuszcza do jakichkolwiek zaburzen ustalone-
go porzadku. Stan nieréwnowagi istniejacy w Kosmosie umozliwia sys-
temowe potaczenie przypadku i koniecznosci, ale to, Ze nastgpuje tworze-
nie si¢ porzadku, a nie wzrost chaosu $§wiadczy o kierunkowym rozwoju
ku coraz wyzszym stanom réwnowagi, uporzadkowania i uorganizowania.

Charakterystyczne ;jest zachowanie sig¢ istot zywych przeciw entropii
i wydaje sie, ze taka sama tendencje wykazuje caly Kosmos. Prezentujac
idee P. Grasse’ego T. Wojciechowski wskazuje, ze: ,,Zycie jako takie jest
czynnos$cia uporzadkowanego, ustrukturalizowanego, ztozonego systemu
ijest to czynnos¢ ukierunkowana, ktérej celem jest by¢ zywym i zywym
pozostad”. Celowosé proceséw rozwoju Kosmosu i zywych organizméw,
twierdzi P. Grasse, nie jest wiec konstrukcja umystu, ideologicznym credo,
lecz faktycznym stanem rzeczy'®. Przytoczone mysli P. Grasse’ego wska-
Zuja na to, iz opowiada si¢ on za istnieniem immanentnej, wewnetrznej
celowo$ci w przyrodzie. Immanentna celowos¢ okresla si¢ czgsto jako fi-
nalizm lub quasi-celowos¢.

2. Celowos$é transcendentna a celowo$§¢é immanentna
(finalizm przyrody)

K. Darwin twierdzil, ze naturalnym wydaje sie przyja¢ zalozenia
o istnieniu zwigzkéw przyczynowych w thumaczeniu bioréznorodnosci niz
jakiegos specjalnego celu, do ktérego zmierza cata przyroda. Inni autorzy,
jak na przyktad H. Miller, chetniej rezygnowali z wyjasnienia przyczyno-
wego niz celowosciowego''. W literaturze interesujacego nas zagadnienia
narosly argumenty za i przeciw. Wydaje sig, ze powiedziano juz wszystko.
Tak M. Morawski'? stwierdzit, ze nawet maksymalna gesto$é w tempera-
turze 4° C $wiadczy o celowosciowej strukturze przyrody. Umozliwia to
bowiem przetrwanie zywych organizmoéw w czasie ostrych zim. Przeciw-

9
10
11

T. Wojciechowski, dz. cyt., s. 49-50

P. Grasse, dz. cyt., s. 54.

H. Miller, Footprints of the Creator or the Asterolepsis of Stromness,
Edinburgh 1869, s. 283-284.

M. Morawski, Celowosé w naturze. Studium przyrodniczo-filozoficzne, Kra-
kow 1887, s. 31.

12
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nie, Montaigne w XVI w. kpitl sobie, ze naukowcy zachowuja sie jak ges
megalomanka: byla ona przekonana, ze stanowi centrum przyrody. Rolnik
dla niej pracuje. To z mysla o niej sieje i uprawia zboze. Nawet mysl
otym, ze moze sta¢ si¢ pokarmem dla cztowieka jej nie przestraszyla.
Twierdzita ge$ intelektualistka, ze ona zywi sie robakami, a te z kolei od-
zywiaja si¢ ludzkim ciatem.

Za sprawg fizyki celowosé mogla sie wydawac pokonana. W biologii
jednak, jak powiada cytowany wyzej P. Grasse, chociaz w deklaracjach
metodologicznych nastgpuje wyparcie si¢ celowosci, to w praktyce funk-
cjonuje ona nadal.

J. Zycinski powiada, ze istnieje mozliwosé zrehabilitowania pojecia
przyczynowosci w nauce XXI za sprawg zasady antropicznejl3 . Zapowie-
dzi te, jak si¢ wydaje, sa jednak przedwczesne i na wyrost. Przedwczesne
dlatego, ze z zasad antropicznych nie mozna wnioskowaé o istnieniu
transcendentnego celu przemian ewolucyjnych, tzn. nie mozna uzasadnic¢,
ze przyroda realizuje narzucony jjej program. Zapowiedzi te sa réwniez na
wyrost, gdyz nie ma podstaw do przywracania celowo$ciowego statusu
w metodologii biologii.

J. Zycifski zdaje sie by¢ $wiadomy zarysowanych wyzej trudnosci,
gdyz proponuje méwié, zamiast o celowosci transcendentnej, o quasi-
celowosci. Quasi-celowos¢é wskazuje na porzadek w przyrodzie i rozwdj
organizmow z:jego wewnetrzng informacja i nie suponuje istnienia odgor-
nego ustanowienia tego porzadku. Autor ten wskazuje, iz przyjecie quasi-
celowosciowych interpretacji przyrody moze sta¢ si¢ wartosciowe meto-
dologiczne. Twierdzi on, ze przyjecie quasi-celowosci ,,nie pociaga:jednak
przywrdcenia poje¢ celowosciowych w nauce, gdyz biolog praktykujacy
podobne podejscie celowosciowe uznaje ukierunkowanie proceséw orga-
nicznych”"*.

Czesto, zamiast o transcendentnych uwarunkowaniach procesow
ewolucji kosmicznej i biologicznej, méwi si¢ o uwarunkowaniach final-
nych". Juz w 1968 roku J. Monod sugerowat, by zamiast o celowosci
méwic o teleonomii (prawo celowosci) lub teleologii (nauka o celowosci).
Twierdzi on: ,teleonomia stanowi stowo, ktérym mozna si¢ postugiwac
zpowodu obiektywnego wstydu, aby uniknaé: celowosci”'®. Bezplodne

M. Heller, J. Zycinski, Dylematy ewolucji, Krakéw 1990, s. 90.

" Tamze, s. 91.

' Finalny” nie jest synonimem ,,celowy”. Proces finalny suponuje dazenie do
osiggnigcia stanu konicowego, np. stanu réwnowagi termodynamicznej.

J. Monod, Lecon inaugurale, Paris 1968, s. 9.

o
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dyskusje i polemiki majg swe Zrédlo w réznym pojmowaniu celowosci.
Jedni uwazaja, Ze o celu mozna méwi¢, gdy przyjmie si¢ $wiadome dzia-
fania. Drudzy natomiast celowos$¢ kojarza z kresem. Watpliwosci pojawia-
ja sie, gdy o celu mowi sie w drugim przypadku. Wygodniej wigc, jak to
juz wspomnieli$my, w drugim ujgciu mowic o quasi-celowosci. Quasi-
celowo$¢ odnosi si¢ do opisu lokalnych proceséw i zdarzen. Z punktu wi-
dzenia nauk przyrodniczych bledem metodologicznym ;jest doszukiwanie
sie w przyrodzie celowosci transcendentnej. Nie znaczy to, ze rozwazania
te sa bezsensowne na plaszczyznie filozoficznej i teologicznej. Nauka nie
odrzucila uje¢ celowosciowych przyrody jako falszywe, lecz tylko ze
wzgledéw metodologicznych uznata je jako bezwartosciowe informacyj-
nie.

Absolutyzowanie metodologii przyrodoznawstwa w kierunku ujeé
przyczynowych lub celowych jest bledne, chociaz podejscie przyczynowe
dzisiaj wydaje si¢ by¢ najbardziej ptodnym informacyjnie. Podejmowanie
préb finalnego czy quasi-celowego ttumaczenia §wiata jest, jak si¢ wyda-
je, nie tylko uprawnionym, ale i koniecznym'”.

Nowe spojrzenie w powyzszej kwestii moze da¢ analiza zasady an-
tropiczne;j.

3. Treé¢ zasad antropicznych

Dzisiaj mozna méwi¢ o dwdch podstawowych wersjach zasady an-
tropicznej: stabej i silnej. Autorem tych dwéch ujeé jest B. Carter'®:

A) Wersja slaba zasady antropicznej glosi, ze nasze obserwacje maja
wplyw na obraz wszech§wiata. Obserwator kreuje $wiat. Podawane
stale fizyczne: stata grawitacji, stala Plancka, wartosci sil elektroma-
gnetycznych oraz stosunki miedzy stalymi zaleza od obecnosci ob-
serwatora we wszechs§wiecie. Gdyby state byly inne, wowczas zycie
bialkowe na $wiecie nie mogloby powstaé. Wszechswiat wiec ma ta-
kie cechy, aby moglo w nim powstaé i rozwijaé si¢ zycie. W historii
wszechs§wiata musial wige nastapic taki efekt selekeji jego cech, ze
zycie stato si¢ mozliwe. Ekspandujacy wszechswiat, juz w chwili

"7 Por. S. Zigba, Za i przeciw teleonomicznej interpretacji zycia, ,,Roczniki Fi-
lozoficzne”, 1993, t. XLI, z. 3, s. 111-126; C. Biedulski, Teleonomiczna in-
terpretacja ‘przyrody u Polskich neotomistow, ,Roczniki Filozoficzne”,
1973, t. XX, z. 3, 107-124.

B. Carter, Large Number Coincidences and the Anthropic Principle in
Cosmology, w: Confrontation of Cosmological Theories with Observational
Data, red. M. A. Longair, D. Reidel, Dordrecht-Boston 1974, s. 291-298.
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Wielkiego Wybuchu, okres/i swoje podstawowe parametry i natozyt
ograniczenia na mozliwe przebiegi ewolucji. Mozliwos¢ réznych kie-
runkow rozwoju nie oznacza koniecznosci pojawienia si¢ zycia
w Kosmosie. Zgodnie z trescia stabej zasady antropicznej cztowiek
nie jest przyczyna wszechswiata, ale nasze istnienie naktada ostre re-
guty wyboru na typ wszech$wiata, ktéry mozemy obserwowaé. Zycie
i cztowiek moze istnie¢ w okreslonych warunkach, co nie oznacza, ze
te warunki sa skutkiem naszego istnienia. Wszechswiat mégtby ist-
nie¢ i bez czlowieka, ale skoro jest w nim cztowiek, to z koniecznosci
jego obraz jest taki, jak wykazuja nasze obserwacje.

B) Sformutowanie mocnej zasady antropicznej podkresla taki dobor
(odgérny) warunkéw poczatkowych Kosmosu, ze na pewnym etapie
jego rozwoju mozliwe bylo wylonienie sie obserwatora. Kosmos ma
wigc, zgodnie z ta zasada, nie tylko okreslone parametry do zaistnie-
nia zycia, ale zycie mogto powstac tylko w tym czasie i w tym miej-
scu, w ktorym powstato. Wszechswiat musiat wiec zrodzi¢ obserwa-
tora. Takie ujgcie mocnej zasady antropicznej wskazuje na celowosé
urzadzenia $wiata. Mozliwy jest tylko jeden obraz $wiata w wyniku
rozszerzania si¢ go po Wielkim Wybuchu.

C) Inne ujecie mocnej zasady antropicznej wskazuje na mozliwosé ist-
nienia zespotu $wiatow o réznych parametrach kosmologicznych
i réznych statych fizycznych. Nasz deterministyczny $wiat jest reali-
zacja jednej z wielu mozliwosci. O wielo$ci $wiatow decyduja rozne
warunki poczatkowe.

D) Obok stabej i mocnej wersji zasady antropicznej mozemy mowic
o tzw. igusowej"” zasadzie antropicznej”®. Wychodzac z teorii strun
i warunkéw poczatkowych M. Gell-Mann twierdzi, ze wsrod wielu
rozwigzan teoretycznych istniejq i takie, ktore wskazujg na sprzyjaja-
ce warunki ewolucji ztozonych uktadow adaptacyjnych, tzn. takich
ukladow, ktore gromadza i przetwarzaja informacje. Ukfady takie,
zdaniem Gell-Manna, moga rozwijaé si¢ w $wiatach réwnolegtych,
tj. o innych historiach i innych parametrach poczatkowych.

' IGUS - Information Gathering and Utilizing System (system gromadzacy

I wykorzystujacy informacje, por. M. Gell-Mann, Kwark i jaguar. Przygody
z prostotq i zlozonosciq, Warszawa 1996, s. 287.

" Autorem jest M. Gell-Mann. Twierdzi on, ze staba zasada antropiczna jest
banalna, a mocna jej wersja jest absurdalna, por. tamze, s. 285-288.
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Wszystkie wersje zasad antropicznych wskazuja na zwiazek miedzy
globalng charakterystyka wszechswiata a powstaniem zycia®'. Nalezy
podkresli¢, ze zasady te wskazuja na warunki konieczne, ale niewystarcza-
jace do pojawienia si¢ cztowieka w $wiecie. Przy powstaniu zycia moze-
my méwic tylko o warunkach sprzyjajacych. Przy danych warunkach ko-
smologicznych, fizycznych, chemicznych i biologicznych mozliwe sa réz-
ne scenariusze ewolucji zycia i istot rozumnych.

Sformutowanie igusowej zasady antropicznej wydaje si¢ by¢ zblizone
do stabej zasady w ujeciu Cartera. M. Gell-Manna zasada igusowa zwraca
uwage na aspekt tworzenia si¢ i rozwoju informacji. Refleksja badaczy
kieruje sie ku tezie, ze nie wszystkie struktury wczesnego Kosmosu sprzy-
jaty wylanianiu si¢ porzadku i organizacji. W praktyce badawczej zwraca
sie uwage na te procesy, ktore zwigzane sa z famaniem symetrii.

Zagadnienie tamania symetrii i:;jego wpltywu na wylanianie si¢ sys-
temow uorganizowanych podjatem w dwoéch artykutach: Lamanie symetrii
zasadq rozwoju wszechswiata® oraz Zycie jako wynik tamania symetrii™.

Analiza wiasnoéci struktur dysypatywnych, a zwlaszcza brak réwno-
wagi termodynamicznej wydaje sie by¢ zasadg powstawania porzadku.
Geneza i ewolucja informacji zwigzana jest ze zdarzeniami jednostkowy-
mi, niepowtarzalnymi i nieodwracalnymi, jednakze nie wynika z tego, ze
czlowiek jest dzietem przypadku. Oprocz zdarzen przypadkowych w Ko-
smosie funkcjonuja deterministyczne prawa przyrody. Najbardziej znane
sa prawa kosmiczne i fizykalne (fizykochemiczne), a mniej prawa biolo-
giczne. Te ostatnie, ze wzgledu na brak spetnienia rygoréw metodologicz-
nych, uwazane sa za wzgledne’*. Rozwéj termodynamiki procesow nieli-
niowych i nierownowagowych oraz teorii chaosu zdaje si¢ wskazywaé na
istnienie nowej klasy praw odnoszacych si¢ do podstawowego poziomu
istnienia materii, tj. praw chaosu deterministycznego®. Nie posiadamy

2! Por. B. Rok, O interpretacji zasady antropicznej w kosmologii, ,,Studia Filo-

zoficzne”, 1988, 2, s. 67-80.

W. Dyk, Lamanie symetrii zasadq rozwoju wszech$wiata, ,,Studia Philo-
sophiae Christianae”, 1994, 2, s. 73-82.

W. Dyk, Zycie jako wynik tamania symetrii, w: Filozoficzne i naukowo-
przyrodnicze elementy obrazu swiata, t. 11, A. Latwiec, K. Kloskowski,
G. Bugajak, Warszawa 2000, s. 78-93.

A. Koj, Wzglednosé praw naukowych w biologii, w: Nauka — Religia — Dzie-
je. VII Seminarium w Castel Gandolfo 3-3 sierpnia 1993, s. 119-132; por.
W. Dyk, Rola praw biologicznych w wyjasnianiu ewolucyjnym, Szczecin
1998.

* 1. Prigogine, Die Gesetze des Chaos, Frankfurt/Main-New York 1995.
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jeszcze petnej listy praw przyrody, nie znamy tez zwigzku praw z po-
szczegdlnych poziomow rozwoju materii. Wiemy natomiast, ze tylko sys-
tem zywy wyrdznia si¢ wielopoziomowoscig oraz zwiazkiem wewngtrz-
nym podsystemow w systemie. Nie tylko organizm jest dynamicznym
systemem, ale systemem jest takze wewngtrzne sprzgzenie organizmu ze
swym otoczeniem. Najogolniej méwigc podsystemami tego ogélnego sys-
temu sa:

- Struktura dysypatywna

- Molekuta chemiczna

- Orgenellum komorki

- Komoérka

- Organ

- Grupa (rodzina)

- Populacja

- Biotop (np. las, jezioro)

- Biocenoza (ekosystem)

- Biosfera (cato$¢ zycia na Ziemi).

Prawa przyrody dzialaja w  okreslonych warunkach, ftj.
w specyficznych warunkach otoczenia. Rozwojem wszech$wiata kieruja
ogélne prawa przyrody oraz warunki poczatkowe i brzegowe. Warunki
poczatkowe to kompleks warunkow zajscia okreslonego zjawiska. Dla
okreslenia warunkow poczatkowych i praw przyrody konieczne jest okre-
$lenie warunkdéw brzegowych. Warunki brzegowe to warunki powstate w
wyniku Wielkiego Wybuchu. Moze nie tyle sam moment Wielkiego Wy-
buchu ogdlnie okreslit dane wyjsciowe do ewolucji struktur kosmicznych i
zycia, co faza inflacji, czyli rozdecia si¢ wszechswiata wjednym momen-
cie 0 10” razy. Stan silnej nieréwnowagi powstaty w wyniku fazy infla-
cyjnej wyznaczyl, w pewien sposob, wlasnosci Kosmosu (state), czyli wy-
znaczyt (zakodowal) mozliwe drogi jego rozwoju przez wprowadzenie
nierownowagi. Rozwoj ten nie przebiega jednak wedlug detreministycz-
nych praw, gdyz w wyniku nieréwnowagowosci procesow w Kosmosie
(zdarzen przypadkowych) skutki dziatania praw pojawiaja si¢ z opdznie-
niem. Struktury kosmiczne oraz systemy zywe sg wynikiem adaptacji
umozliwiajacej realizacj¢ mozliwosci zakodowanej w Kosmosie jako ca-
osci. Ewolucja jest wigc procesem naturalnym i podlega prawom fizykal-
nym. Wszech$wiat zmierza do stanu réwnowagi, czyli do takiego stanu, w
ktorym dziatatyby prawa deterministyczne. Prawa daza do ustalenia syme-
trii we wszechswiecie, a stan nierownowagi ciagle ja tamie. Splecenie si¢
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zdarzen przypadkowych i deterministycznych owocuje wylanianiem sig¢
nowych struktur. Rozszerzajacy si¢ wszech$wiat rozprasza tworzacy si¢
porzadek i tworzy nowe warunki do wcigz nowych mozliwosei funkcjonu-
jacych wtym $wiecie praw. Porzadek, zycie w Kosmosie jest ciaglym
opieraniem si¢ rozproszeniu energii i informacji.

Przyroda jest relacja migdzy stabilnoscig a fluktuacja. Swiat ten mie-
$ci sie miedzy postepem zachowawczym a twérczym (nowoscia). Zycie
jest  skutkiem  wykorzystania  napigcia  migdzy  porzadkiem
a nieporzadkiem, miedzy stanem réwnowagi a nierdwnowagi, miedzy ko-
niecznoscia a przypadkiem. Zycie nie tylko wykorzystuje stan nieréwno-
wagi, ale nade wszystko organizujac si¢ wprowadza nierdéwnowage do
otoczenia, a W zamian za to pobiera porzadek ze swego $rodowiska.

W $wiecie tym czlowiek, zgodnie ze staba zasada antropiczng czy tez
igusowa zasadg antropiczna, skazany jest na autoantropcentrym, czyli na
oceng siebie ze swego punku widzenia i oceng Kosmosu przez pryzmat
swoich struktur poznawczych. Czlowiek, jak powiada J. H. Kunicki-
Goldfinger, nie tworzy wszech$wiata, ale tworzy, przez pryzmat wilasnej
osobowosci, obraz tego $wiata. W tym $wiecie, wyznaczonym przez ogol-
ne parametry warunkoéw brzegowych, czlowiek nie musiat si¢ pojawié.
Ogolny plan rozwoju Kosmosu moze by¢ realizowany na rézne sposoby.
Na poczatku wszechswiata istnialo wiele swiatdéw mozliwych, tzn. wiele
mozliwosci linii jego rozwoju. Jednakze kazdy nastepny jego poziom
rozwoju ograniczal stopnie swobody i determinowal nastgpne etapy ewo-
lucji.

Pojawiaja si¢ pytania, co wyznaczylo poczatkowe chwile wszech-
Swiata, jaki byl $wiat na poczatku, tzn. jeszcze przed Wielkim Wybuchem
(przed swoim nierdwnowagowym poczatkiem) i do jakiego stanu zmie-
rza? Narzuca si¢ dalsze pytanie, czy byl supersymetryczny i znéw do sy-
metrii zmierza?

4. Supersymetryczny Swiat i jego losy

Nasz wszech$wiat przed Wielkim Wybuchem, zdaniem fizykéw
z Princenton, charakteryzowat si¢ idealna symetria, byl dziesigciowymia-
rowy i znajdowat si¢ w fatszywej prézni®. Supersymetria charakteryzuje
si¢ tym, iz jest niestabilna. Wszech$wiat ten spoza ery Plancka byt dyna-

*® Falszywa proznia to bogata w energie przestrzen wczesnego wszechéwiata.
Przestrzen ta miata ujemne cisnienie (stad pojawito sie zjawisko antygrawi-
tacji), czyli dazyta do wybuchu.
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miczny, harmonijny i potencjalnie reprezentowal wszystkie struktury®’.
Cztery sity: grawitacja, elektomagnetyzm, jadrowe silne i stabe tworzyly
stan kwantowej grawitacji. Taki wszech§wiat z uprzestrzennionym czasem
nie mogt dlugo istnie¢, musiat si¢ zatamac. Pekt na dwie nierdwne czgsci,
tj. na $wiat czterowymiarowy i szesciowymiarowy. Swiat 6. wymiarowy
zwinat sie, a 4. wymiarowy dat podstawe dla naszego swiata. Moment
pekniecia (przeskok kwantowy) wiazat si¢ z tak wielka energia, ze zostat
uruchomiony proces inflacji w §wiecie czterowymiarowym migdzy 10
a 107 sekundy jego istnienia. Po przeskoku kwantowym z dziesieciu do
czterech wymiaréw nastapit Big Bang i pojawily si¢ kreatywne wtasnosci
czasu.

Migdzy zatlamaniem si¢ Pierwotnej Symetrii (supersymetrii)
a Wielkim Wybuchem zaszly istotne procesy, ktére mialy wpltyw na dal-
sza ewolucje Kosmosu. Po peknigciu falszywej prozni nastapito zjawisko
przechtodzenia, co z kolei wprowadzito stan nierdéwnowagi. Rozszerzanie
si¢ wszechswiata sprzyja pomnazaniu standw nierdéwnowagi. Na tej pod-
stawie mozemy twierdzi¢, ze zrédlem tamania symetrii praw przyrody jest
przestrzen, w ktorej Zyjemy28. Pomnazanie nierownowagi w wyniku roz-
szerzania si¢ wszechswiata oraz na skutek ekspansji zycia jest przyczyna
tego, iz wraz z uplywem czasu opornos¢ w poddawaniu si¢ prawom przy-
rody wzrasta. Niepoddawanie si¢ prawom przyrody wyjasnia nieprzewi-
dywalnos$é i niepowtarzalnos$¢ systeméw uorganizowanych. Bez zjawiska
przechtodzenia nie byloby zycia w rozszerzajacym si¢ wszechswiecie,
gdyz procesy przemiany przebiegalyby w nim szybko. Oddzialywanie
grawitacyjne dazytoby do skolapsowania materii w czarne dziury, sila ja-
drowa zmierzataby do zamiany materii w zelazo, a sila elektromagnetycz-
na zamienitaby ja (pierwotna materi¢) w pierwiastki szlachetne oraz trwate
zwiazki wody i dwutlenku wegla®.

Wobec spowolnienia oddzialywania sit natury tylko jedna czwarta
pierwotnej materii kosmicznej przeksztalcita si¢ w hel. Przy tworzeniu si¢
helu energia jadrowa nie zostata w catosci zuzyta, stad mogla by¢ pdzniej
wykorzystana do tworzenia si¢ atoméw wodoru. Dalsze ochlodzenie
wszech$wiata, w wyniku ekspansji, wprowadza stan nieréwnowagi umoz-
liwiajacy kondensacje materii tworzac pierwsze generacje gwiazd
i galaktyk. Wodor, jako gltéwne paliwo gwiazd, wydtuza procesy nukleo-
synezy (spowalnia powstawanie cigzkich pierwiastkéw) i dostarcza energii

27
28
29

M. Heller, Kosmiczna przygoda Czlowieka Madrego, Krakow 1994, s. 191,
Por. A. Bialas, Natura boi si¢ prézni, ,Wiedza i Zycie”, 1993, 12, s. 29.

H. Reeves, Godzina upojenia. Czy Wszechswiat ma sens?, Warszawa 1992,
s. 90.
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do powstania zycia. Zycie zdaje si¢ by¢ skutkiem kolejnych faman syme-
trii w ekspandujacym $wiecie.

5. Zycie jako wynik lamania symetrii

Efekt spowalniania reakcji na dzialanie praw wspomagany jest eks-
pansja Kosmosu. W $wiecie spowalnianych reakcji istnieja, zdaniem
H. Reevs’a, dwa sposoby powstania zycia:

1) ,,albo umiesci¢ cialo gorace obok zimnego. Taka rolg odgrywa
Storice obok Ziemi;

2) albo przemieni¢ materi¢ w $wiatto. To rola, jaka odgrywaja sity
natury, gdy rodza si¢ gwiazdy, atomy i jadra”.

Po wytworzeniu systemdw planetarnych powstanie zycia zdaje sig
by¢ procesem nieuniknionym, jest konsekwencja ostatnich procesow
i zdarzen. Stonce w kazdej sekundzie, tracac cztery biliony materii, tworzy
2x10% z6ltych fotonéw. Energia zéttych fotonéw po dotarciu do Ziemi
zamieniana jest w cieplo i w postaci promieni podczerwonych wysylana
w Kosmos. Fotony podczerwone charakteryzuja si¢ energia dwadziescia
razy mniejsza. Istotnym jest fakt, ze Ziemia wysyla w przestrzef ko-
smiczng tyle samo energii, ile otrzymata od Stonca, stad musi pomnozyé
dwadziescia razy ilos¢ fotondéw podczerwonych.

Zycie moglo narodzié¢ si¢ na Ziemi, jesli istnial mechanizm tamania
symetrii przy jednoczesnej zdolnosci wydluzania czasu dzialania praw
przyrody. Znamienne jest, ze powierzchnia spdjnosci §wiatla slonecznego
na Ziemi wynosi 10° ¢m?, a komérka organiczna ma zblizone rozmiary.
Komérka jest, jak si¢ zdaje, dynamicznym wrosnigciem pola elektroma-
gnetycznego w biochemicznie wytworzona materie®. Struktura helikalna
DNA posiada sprawno$¢ wykorzystywania elektrycznych imagnetycz-
nych skladowych zewngtrznego pola fotonowego. DNA w swej strukturze
przedstawia anteng, ktora ma ksztalt preta (dipol elektryczny) i pierscienia
(dipol magnetyczny), co czyni ja sprawniejsza w odbiorze energii
stonecznej’'. Mikroczasteczka DNA zdaje si¢ by¢ niczym innym, jak tylko
»skondensowanym $wiatlem” na podtozu biochemicznym.

Struktury biologiczne sa czasowe, tzn. utworzone przez czas. Nie-
zbywalnym prawem czasu jest tamaé symetri¢, tworzy¢ réznorodnosé,
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F. A. Popp, Biologia swiatla, Warszawa 1992, s. 147-149,
Tamze, s. 150.
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rozdziela¢ sily, generowa¢ entropie i chaos oraz tworzy¢ nowosci’”. Prawa
przyrody natomiast daza do ustalenia si¢ stanu réwnowagi i trwatych
struktur. Polaczenie obydwu daznosci w spdjny system umozliwia po-
wstanie, podtrzymywanie i rozw¢j stabilnych struktur biologicznych.

Na poziomie ewolucji przedbiologicznej (chemicznej) procesy wyda-
ja si¢ by¢ catkowicie zdeterminowane. Postugujac si¢ teza M. Eigena mo-
zemy powtdrzy¢, ze pojawienie si¢ zycia na Ziemi nie wydaje si¢ zbytnio
skomplikowane. Dla Eigena trudniejszy i bardziej zawily ;jest etap przej-
scia od komérek do istot inteligentnych. Jak si¢ potem przekonamy, przy
odpowiednio pojetej metafizyce przypadku i wartosciowej selekcji, ito
ostatnie przejscie zdaje si¢ by¢ proste™. W analizie proceséw przedbiolo-
gicznych zdaje si¢ narzucac teza o quasi-celowosci przyrody.

6. Celowos¢ w ewolucji molekularnej

Obecnie wyrdznia sig trzy etapy ewolucji molekularnej: 1) powstanie
biomolekut, 2) powstanie uktadéw biomolekut i 3) powstanie prakomérek.
Z punktu widzenia fizyko-chemicznego pojawienie si¢ organizméw zy-
wych na Ziemi wiaze si¢ z zaistnieniem szczegdlnych warunkéw fizykal-
nych, istnieniem praw oraz okres$lonych wiasno$ci materii. Proces ewolu-
cji zycia, zdaniem M. Eigena, ;jest zdarzeniem nieuniknionym zachodza-
cym przy istnieniu materii charakteryzujacej si¢ specyficznymi wiasno-
$ciami katalitycznymi oraz przy doptywie energii kompensujacej nadmiar
entropii. Procesy samoorganizacji byly, zdaniem M. Eigena, nieuniknione
i zZwigzane sa z materia, jednak nie sa one wlasnoscig materii®*. W proce-
sie tym istotna role odgrywaja zdarzenia przypadkowe i selekcja. Przypa-
dek i selekcja ujmowane sa przez M. Eigena:jako prawa rozwoju. Selekcja
jako ,driving force ewolucji™> polega na preferowaniu tych stanéw roz-
woju materii, ktére maja okreslong wartos$¢. Wartosé ta charakteryzowana
jest w parametrach szybkosci i interakcji’®. Reguly selekcji wynikaja
z chemicznych i fizycznych wiasciwosci materii®’. Tak rozumiana selekcja

2 K. Maslanka, Poczatek Wszechswiata — klucz do symetrii przyrody, ,,\Wiedza

i Zycie”, 1990, 3, s. 12.

Por. S. Wronski, Determinizm ewolucji molekularnej, ,,Kosmos”, 1986, 2,
s. 216,

M. Eigen, R. Winkler, R. Winkler, Gra. Prawa natury sterujq przypadkiem,
Warszawa 1983, s. 173.

M. Eigen, Selforganization, dz. cyt., s. 470.

Tamze, s. 519,

7 Tamze, s. 470,
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nazywa si¢ wartosciowa, gdyz, zdaniem M. Eigena, nadaje kierunek roz-
woju. W procesie ewolucji przedbiologicznej selekcja wartosciowa nadaje
kierunek nawet zdarzeniom przypadkowym, ale wjakiej$ czesci nad nimi
nie panuje. Selekcja wartosciowa pehi role filtra®® wybierajac tylko te
uktady, ktére mogg najlepiej egzystowaé¢ w danych warunkach. Selekcja
wartosciowa, zgodnie z jego teoria gier, zastgpuje inteligentnego gracza
wybierajacego optymalne rozwiazanie z wielu mozliwych. M. Eigen tak
okresla wlasnosci selekcji, ze w konsekwencji staje si¢ ona w ramach
przyrody czynnikiem pozaprzyrodniczym™. To selekcja, jak zauwazamy,
tak manipuluje zmianami warunkéw przy obecnosci okreslonych praw
i wlasciwosci materii, by w konsekwencji doprowadzi¢ do samoorganiza-
cji materii.

Podobnie, jak koniecznos¢ selektywna, tak tez i zdarzenia przypad-
kowe majg swoj udzial w procesach samoorganizacji materii. Przypadek
umozliwia zwiekszenie kombinacji elementow, z ktérych powstaja nie-
prawdopodobnie skomplikowane uklady. Lamanie symetrii ukladow po-
wodowane przypadkiem jest tworczym zdarzeniem w postgpie samoorga-
nizacji*’. Przypadek ze swej natury jest nieokreslony, ale nie oznacza to
jednak, ze dla ich wigkszej liczby nie istniejg reguly i prawa determini-
styczne. M. Eigen twierdzi, ze mowimy o przypadku, gdyz nie znamy ;jego
przyczyn, co nie oznacza, ze te przyczyny obiektywnie nie istniejg. Mozna
zatem powiedzie¢, ze mamy do czynienia z nieprzewidywalnoscig opera-
cyjng (poznawcza), a nie esencjalng (absolutna)''. Tak wiec wszystkie
procesy i zdarzenia na poziomie mikroskopowym sa przewidywalne®
i redukowalne do fizykochemicznych warunkéw, praw i wlasciwosci ma-
terii.

Pojawienia si¢ organizmow zywych nie mozna;jednak wyjasni¢ przez
odwolanie si¢ do praw fizyki i chemii, chociaz nie powstaly one wbrew
tym prawom. Porzadek i organizacja biologiczna nie maja wylacznego
zrédta w warunkach ani tez w swoich elementach. Istnieje zatem odréz-
nialna calos¢ zywego organizmu niesprowadzalna do swoich elementéw
i odwrotnie — elementy nie tworza catosci. Celowosciowe wyjasnienie na
poziomie molekularnym ma swe odniesienie do wyzszej catosci, czyli

’® M. Eigen, R. Winkler, Gra, dz. cyt., s 127.

** Por. S. Wronski, Determinizm, dz. cyt., s. 211.

“® M. Eigen, R. Winkler, Gra, dz. cyt., s. 196.

! Podobnie przypadek rozumie E. Mayr: przypadek to niemozliwos¢ przewi-
dywania, a nie brak przyczyn, por. tenze, Evolution and the Diversity of Life.
Selected Esseys, Massachusetts 1976, s. 368-369.

> M. Eigen, R. Winkler, Gra, dz. cyt., s. 194-196.
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w planie zawartym w DNA. Molekularny plan organizméw zywych odno-
si si¢ do catosci organizmu.

Pojecie przyczynowosci powstale w oparciu o selekcje i zdarzenia
przypadkowe musi by¢ zatem poszerzone o nowe pojecia: porzadku (or-
ganizacji) i caloéci. Poziom fizykochemiczny nie jest przydatny do wyja-
sniania ewoluujacej calosci. Pojecie porzadku i organizacji domaga sie
jednak pozafizykalnego (pozaprzyrodniczego) budowniczego. S. Wronski
powiada: ,,Spekulacje przenosza si¢ na teren pozaprzyrodniczy. Wszczeli
Jje przeciez sami przyrodnicy. Jednak mysl o;jakims rozumie w przyrodzie,
mysl o rozumnosci Natury, podnoszona przez wspdlczesnych przyrodni-
koéw, od starozytnosci rosci sobie prawo obywatelstwa w wyjasnianiu
przyrody™®.

Najbardziej jasno mysl o tworzeniu si¢ planu i zawezaniu sie mozli-
wosci wyboru wraz z postgpem ewolucyjnym, wyrazit S. W. Fox. Stwier-
dzit on, ze wyzszy stopiefi organizacji uwarunkowany jest przez stadium
poprzednie™. Mysl te rozwija M. Ryszkiewicz na bazie analizy ewolucji
biologicznej*’.

7. Kaskada wynalazkow podczas ekspansji w puste?

Historia zZycia zwiazana jest, zdaniem M. Ryszkiewicza, z ekspansja
w puste®. Kazde ztamanie symetrii rodzi niepewnosé, ale jest jednocze-
snie nadzieja na nowe rozwiazania. Krétkotrwate dramaty i masowe wy-
mierania tacza si¢ z ekspansja biordéznorodnosci. Chociaz dotychczasowe
formy zycia nie determinujg przysztych form, to jednak uniemozliwiaja
innym systemom zywym rozwdj okreslonych cech. Wynalazek czy tez
osiagnigcie jakiejs istotnej whasnosci w okreslonym gatunku automatycz-
nie blokuje zdolno$¢ rozwoju tych wlasnosci w drugim gatunku. Tak na
przyktad rozwdj inteligencji ludzkiej tak zdominowat biocenoze, ze inne
gatunki nie mogly juz rozwija¢ si¢ w tym kierunku.

Pierwsze organizmy beztlenowe byly cudzozywne (hetrotroficzne).
Kiedy wyczerpaly si¢ zasoby pokarmowe nastapito zalamanie si¢ dotych-

* 8. Wroiski, Determinizm, dz. cyt., s. 220.

“ S.W. Fox, How many Theories of the Origin of (Proto) Life?,
w: Biomolecular Structure, Coriformation, Function and Evolution, Oxford
1981, s. 645.

M. Ryszkiewicz, Mieszkahcy swiatéw alternatywnych, czyli historia natu-
ralna rozumu, Warszawa 1987; tenze, Przepis na czlowicka, Warszawa
1996.

M. Ryszkiewicz, Przepis na czlowieka, dz. cyt, s. 43.
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czasowej symetrii rozwoju i pojawily si¢ chemoautotrofy. Ekspansja bak-
terii chemicznych doprowadzita do zalamania si¢ zycia opartego na che-
moautotrofii i pojawily si¢ bakterie zielone. Te ostatnie syntetyzowaly
zwiazki chemiczne (cukry) wykorzystujac swiatto stoneczne. Praktycznie
zrodio energii bylo niewyczerpalne, ale brakowato dawcoéw protondw, jo-
néw wodoru. Kiedy pojawily si¢ sinice, nauczyly si¢ wykorzystywac pro-
tony z wody rozkladanej przez promienie stoneczne. Zrédlo energii byto
praktycznie niewyczerpalne i wydawatlo si¢, ze ewolucja zakonczy si¢ na
sinicach. Gromadzilo si¢ jednak duzo tlenu jako produkt uboczny po roz-
ktadzie wody na wodoér i tlen. Okazalo si¢ jednak, ze tlen stal si¢ nowym
progiem ewolucyjnym, gdyz narodzily si¢ systemy zywe o metabolizmie
tlenowym. Powstala tez warstwa ozonowa chroniaca organizmy przed
promieniami ultrafioletowymi. Dwutlenek wegla (CO,) stat si¢ podstawa
tworzenia zwiazkow organicznych, tj. planktonu zyjacego w goérnej war-
stwie oceanu. Ekspansja zycia opartego na weglu musiata si¢ jednak zata-
maé, gdyz zasoby wegla byly duze ale nie nicograniczone. Efektem tego
zatamania si¢ jest ewolucja atmosfery. Pojawiajace si¢ zagrozenia zawsze
stanowia bodziec do poszukiwar, pomystowosci i postepu przyrody’.

Chociaz powstanie Zycia i jego rozwdj z perspektywy moznosci jest
unikalne i nieprawdopodobne, a liczba wymartych gatunkéw przewyzsza
swa liczba obecne sposoby zZycia, to jednak, z punktu widzenia istniejace-
go swiata i hierarchii kolejnych faman symetrii, Zycie jest bardziej po-
wszechnym niz $mieré. Zycie jest, jak sie wydaje, niezniszczalne, ale for-
my Zycia ciagle narazone sa na zaglade.

Wyglada to tak, jakby zycie bylo wpisane w struktury $wiata po
Wielkim Wybuchu, ale struktura Kosmosu nie okresla ani kolejnosci
struktur zycia, ani ich jakosci, a ni tez nie determinuje koniecznosci zaist-
nienia obserwatora. Cztowiek musial powsta¢ zwazywszy na poprzedzaja-
ca go histori¢. Czlowiek jest dzieckiem czasu, trwa w czasie, ma wplyw na
jego koleje, ale jednak nie jest jego panem.

Y7 Tamze, s. 47.
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Zamiast zakonczenia

Istnieje wiele $wiatdw mozliwych, ale tylko w naszym swiecie moz-
liwe jest zycie oparte na weglu. Zycie moglo, ale nie musiato si¢ pojawi¢
W rozszerzajacym si¢ $wiecie.

Schematycznie proces rozwoju zycia w ekspandujacym swiecie mo-
zemy przedstawi¢ nastepujaco:

1) ?(czy nasz swiat zostat zaplanowany?)

2) Istnieje energia i materia

3) Pojawia sig¢ proces organizacji materii (autoreplikacja i mutacja)
4) Konkurencja o zasoby

5) Dobor naturalny (przezywa najlepiej dostosowany)

6) Pojawia sig istota rozumna

7) ?(codalej i co znami?)

To, ze my w $wiecie istniejemy, ma wplyw na taki a nie inny obraz
$wiata. Nasze struktury poznawcze uksztaltowane zostaly w procesie ewo-
lucji i dlatego sa w stanie odczyta¢ nature tego swiata. Odbieramy ten
$wiat jako uporzadkowany i celowy, chociaz nie ;jesteSmy w stanie, na
podstawie dotychczasowych procesow ewolucji, nakresli¢ wizji przyszto-
sci. Na podstawie analiz proceséw ewolucji mozna uwierzy¢ w celowosé
$wiata, ale wigksza wiarg trzeba mig¢é przyjmujac:jego przypadkowosé.

Summary

There are many possible worlds existing, but it is only in our world
that living based on carbon is possible. Life could have but didn’t have to
appear in the expanding world. Ifione wants to present the process ofilife’s
development schematically, it could be done in this way:
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1) ? ( has our world been planned?)
2) There exists energy and matter

3) There appears a process of matter’s organisation (autoreplication
and mutation)

4) Competition for resources

5) Natural selection (only well adapted survive)

6) There appears a rational being

7) ? (what is next and what will happen to us?)

The fact that we exist in the world has an influence on the particular
image of the world. Our cognitive structures has been shaped during the
process of evolution and that is why they are able to understand this
world’s nature. We presume that this world is ordered and purposeful
although we are not able to outline any vision of our future on the basis of
the evolutionary process that has taken place so far. Taking into
consideration analyses of evolutionary process it is possible to believe in
this world’s purposefulness, but we should have even greater belief if we
accept it’s accidental nature.
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ONTOLOGIA TEOLOGALNA JAKO OPIS
RELACJI MIEDZY BYTEM KONIECZNYM
A STWORZENIEM

Wprowadzenie

Filozofa niejednokrotnie podejmowata probe racjonalnej refleksji nie
tylko nad dowodami na istnienie Boga, lecz rowniez nad natura Bytu
absolutnego. Argumenty, ktére w sposdb poprawny dochodza do istnienia
Boga, maja charakter metafizyczny, opierajac si¢ na poszukiwaniu osta-
tecznych racji uniesprzeczniajacych istnienie rzeczywistosci. Ciekawa
proba przemyslenia relacji miedzy §wiatem a rzeczywistoscia ;jest ontolo-
gia D. Dubarla, francuskiego filozofa i dominikanina.

Ontologia Dubarle’a jest oparta na osobistej interpretacji pogladow
innych filozofow, wsrod ktorych na pierwsze miejsce wysuwaja si¢ Par-
menides, Platon, $w. Augustyn czy sw. Tomasz z Akwinu. Wedlug nasze-
go autora cala metafizyka zamyka si¢ miedzy ,,tym co zostato powiedzia-
ne w poemacie Parmenidesa z jednej strony, a tym co zostalo wyrazone
w Tractatus logicophilosophicus Wittgensteina z drugiej strony”'. Czy
wybdr tych dwoch filozofow dla okreslenia granic mysli ontologiczne;jjest
catkowicie arbitralny? Ciekawy;jest wybor drugiego filozofa, ktory miatby
wienczy¢ poszukiwania ontologiczne, mianowicie Wittgesteina. Jego pra-
ce ukazuja bowiem konieczno$¢ uzupetniania ontologii przez analizy $ci-

' D. Dubarle, Introduction & 1 ‘ontologie de Saint Thomas, Paris 1996, s. 7.
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$le logiczne. Nasz autor jest przekonany, ze tworzac ontologi¢ trzeba ;ja
jednoczesnie uzupelnié przez odpowiednia logike”.

Dubarle nie jest jednak wylacznie historykiem filozofii, jego interpre-
tacja metafizycznej tradycji filozoficznej jest poczatkiem wlasnej, orygi-
nalnej wizji rozwiazan w zakresie ontologii, ktora przybiera nazwe onto-
logii teologalnej lub teo-ontologii. Nie jest to jednak koncepcja catkowicie
nowa, nawiazuje ona do interpretacji metafizyki jako onto-telogii, poszu-
kujacej zwigzkow migdzy poszczegdlnymi bytami przygodnymi a Bytem
najwyzszym’. Propozycja Dubarle nabiera pewnych cech teologii filozo-
ficznej, ktdéra poszukuje rozjasnienia poj¢¢ teologicznych za pomoca jezy-
ka filozofii*.

1. Teo-ontologia

Inspiracje do wlasnej interpretacji ontologii Dubarle znajduje przede
wszystkim w dzielach §w. Augustyna i jego uwaza za twdrce ontologii
teologalnej, ktéra zadecydowala o aspekcie ontologicznym calej teologii
chrzescijanskiej °. Mozna by powiedzie¢, ze w problematyce ontologii teo-
logalnej $w. Augustyn zajmuje podobne miejsce jak Arystoteles w stosun-
ku do Parmenidesa. W oczach Dubarle’a to wilasnie $w. Augustyn
i Parmenides sa najwazniejszymi postaciami, ktére odegraly zasadnicza
role w uksztattowaniujego wlasnej koncepcji, to oni poprowadzili metafi-
zyke najej szczyty °.

Jako nazwe dla swojej ontologii nasz autor proponuje okreslenie on-
tologii teologalnej lub teo-ontologii’. Dubarle odwraca okreslenie uzywa-
ne przez Kanta, aby jasno zaznaczy¢, ze element teologiczny zawarty w tej
specyficznej formie refleksji intelektualnej nie jest wynikiem analiz czysto

. Greisch, La , fonction méta” dans l’espace contemporain du pensable,

w: Le statut contemporain de la philosophie premiere, red. Ph. Capelle,
Paris 1996, s. 10-11.

Zob. P. Aubenque, Probléme de I'étre chez Aristote, Paris 1991, tenze,
Onto-logique, w: Encyclopédie Philosophiqgue Universelle. L ’univers
philosophique, t. 1, Paris 1990, s. 5-16.

Ciekawa praca analizujaca proby filozoficznych rozwiazan pytania o Boga
w ramach teologii chrzescijanskiej jest praca Ph. Capelle, La question
philosophique de Dieu en théologie chrétienne, w: Le statut contemporain
de la philosophie premiére, Paris 1996, s. 121-146.

°  D. Dubarle, Dieu avec I'étre, Paris 1986, s. 168.

Tamze, s. 213.

D. Dubarle, L ontologie de Thomas d’Aquin, dz. cyt., s. 433.
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ontologicznych, lecz jest ,,podniesieniem inteligibilnosci ontologicznej by-
tu na zasadzie ubrania lub wehikutu intelektualnego dla aktualnosci teolo-
galnej przezytej przez byt ludzki®.

Dubarle wyréznia dwa podstawowe atrybuty ontologii teologalnej:
nieskonczono$¢ Boza oraz nowa sytuacje neotyczna polegajaca na odkry-
ciu niepoznawalnosci natury bozej. Podstawowa cecha ,,nowej ontologii”
Dubarle’a ;jest zwrdcenie uwagi na tzw. ,metafizyke stworzenia”, gdzie
podstawowa rolg odgrywa pojecie nieskonczonosci Boga. Rola idei nie-
skonczonosci Stworzyciela w relacji do swoich stworzen nie ogranicza sig
jedynie do teologii, ale winna znalezé swoje zastosowanie réwniez na
plaszczyznie metafizyki’.

Pojecie nieskonczonosci od poczatku mysli greckiej bylo obecne
w refleksji filozoficznej. Anaksymander z Miletu pierwotna substancjg,
z ktérej uksztattowane sg wszystkie inne, nazywat nieskonczonoscia, dla
atomistow atomy sa nieskonczone w ilosci, Plotyn odréznial nieskonczo-
nos¢ w mocy, charakterystyczna dla Jedni, i nieskonczonos$¢ materii.

Dubarle analizujac teksty $w. Augustyna przestrzega przed postugi-
waniem si¢ zbyt uproszczonym schematem: skonczonos$¢ stworzen - nie-
skonczonos$¢ Boza. Bég nie moze by¢ nieskonczony w ten sposob, wijaki
moze by¢ nieskonczone cialo, nie mozna wiaza¢ nieskonczonosci bozej
zrozciagloscia w przestrzeni. Augustyn stara si¢ taczy¢ nieskonczonosé
z duchowoscia'®.

Dubarle nie koncentruje sie :jednak na analizach pojecia skonczono-
sci, czy nieskonczonosci, interesuje go inne pojecie, ktore przy tej okazji
pojawia si¢ w pracach biskupa z Hippony. Opisujac doswiadczenie skori-
czonosci $wiata stworzonego, ;jego przygodnosci, odwoluje si¢ on bowiem
do pojecia niebytu. Nie jest to zagadnienie do konca opracowane w twor-
czosci Augustyna''. Dubarle doszukuje si¢ powiazan z tworczoscia Par-
menidesa, ktéry jest nazywany ,,Ojcem niebytu”, i z pewnoscia nawiazuje
do jego twérczosci'”. Pojecie niebytu u tego ostatniego przybiera postaé

Tamze, s. 433.

Przykladem realizacji takiej wizji metafizyki moze by¢ E. Lévinas, dla kt6-
rego dzigki idei nieskonczonosci Bog pojawia si¢ w horyzoncie ludzkiej my-
§li. Zob. E. Lévinas; O Bogu, ktéry nawiedza mysl, Krakéw 1994, s. 122-
126.

Por. E. Gilson, L’infinité divine chez saint Augustin, w: Augustinus
Magister, Paris 1954, s. 569-574.

D. Dubarle, Dieu avec I’étre, dz. cyt., s. 217. Zob. Z. Brum, Le dilemme de
[’étre et du néant chez saint Augustin, Paris 1969.

12 M. Sauvage, Paménide, Paris 1973, s. 46.
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rzeczywistego pojecia, odgrywajacego role np. jako $rodek do wypowia-
dania zdan normatywnych pochodzacych z refleksji intelektualne;j.

W przypadku $w. Augustyna pojecie niebytu pojawia si¢ w refleksji
nad réznica ontyczna, posiada jednak inna funkcj¢ niz to miato miejsce
w koncepcji Parmenidesa. Zdaniem Dubarle’a bardziej widoczne sa tutaj
wplywy Platona. Niebyt staje si¢ elementem pojeciowym koniecznym do
zrozumienia relacji: skoficzony - nieskonczony. Byt stworzony w sposéb
naturalny ciazy w kierunku niebytu, skad jest wyprowadzany przez pozy-
tywny akt ze strony Stworzyciela. Funkcja pojecia niebytu jest ,,funkcja
pojedyncza, poza seria, r6zna od funkcji spetnianej przez kazde inne pojg-
cie””. Jej rola bytaby podobna do roli, ;jaka odgrywa cyfra ,zero” we
wspolczesnej matematyce. Niebyt, ;jako pojgcie, nie niesie w sobie zadne;j
pozytywnej tresci, jest ;jednak konieczny do poprawnej interpretacji rze-
czywistosci.

Ontologia teologalna pragnie zwrdci¢ uwage na trzy podstawowe
elementy: byt nieskoficzony, ktérym dla $w. Augustyna jest Bog, byt
skoniczony, ktéremu odpowiadaja stworzenia, i wreszcie pojecie niebytu
ontycznego ;jako $rodka do pojeciowego uchwycenia relacji skonczonosci
do nieskoniczonosci'*. Zadaniem tego ostatniego pojecia jest ochrona trak-
towania nieskoficzono$ci przez pryzmat doswiadczen bytu skonczonego.

Drugim atrybutem ontologii teologalnej ;jest niepoznawalno$¢ Boga,
ktéra najlepiej oddaje doswiadczenie i odczucie $w. Augustyna kontem-
plujacego intelektualnie natur¢ boza'. Tradycja chrzeicijanska zawsze
podkreslata wage transcendencji bozej, ale teza o niepoznawalnosci natury
bozej zyskala na waznoéci poprzez wptywy neoplatoriskie'®. Sw. Augu-
styn uznaje teologie negatywna i czesto postuguje sie nia odwotujac sie do
pojecia docta ignorantia - ciagle musimy si¢ uczy¢, kim Bég nie:jest. Nie-
poznawalno$¢ oznacza tutaj ,,odpornos¢” bytu boskiego, Jego intymnej
natury, na wszelkie poznawcze wysiltki czlowieka. Chociaz wewnetrzne
zycie Boga pozostanie dla nas niezgigbiona tajemnica, to mimo to byt nie-
skonczony moze by¢ uchwycony przez ludzki umyst. Niepoznawalnosc,
ktéra cztowiek doswiadcza w relacji z Absolutem, nie wyklucza catkowi-
cie mozliwosci intelektualnego poznania bytu boskiego. Nieskoniczono$¢
ontyczna, ktéra Dubarle uwaza za podstawowa ceche takiego bytu, jest
osiagalna dla wysitkéw intelektualnych, mozemy z nia ,,wej$¢ w kontakt”;

D. Dubarle, Dieu avec [’étre, dz. cyt., s. 219.

4" Tamze, s. 220.

Tamze.

' L. J. Elders, Filozofia Boga, Warszawa 1992, s. 148.
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idee ,.kontaktu poznawczego intelektu stworzonego z bytem nieskonczo-
nym i boskim nalezy teraz przeksztatcié¢ w pojecie”'’.

Dubarle zwraca uwage na fakt, ze w procesie poznania bytu nieskon-
czonego intelekt posiada pewna naturalng cechg¢ polegajaca na zdolnosci
uchwycenia tego, co mozna okresli¢ jako faktycznosé bytu, ale istnieje
rowniez sfera nieosiagalna dla niego, a jest nia rzeczowos¢ bytu, czyli byt
ujety w wlasciwej sobie naturze. Poznanie réznicy ontycznej zobowiazuje
do takiego podziatu onto-neotycznego. Bég ontycznie ;jest nieskonficzony,
tej prawdy intelekt moze doswiadczy¢ i dojs¢ przez faktycznosé narzucaja-
ca si¢ oraz zakladana w kazdym akcie poznawczym, ale Jego natura pozo-
stanie niepoznawalna, albowiem nie posiadamy poje¢, ktore bylyby w sta-
nie ja wyrazi¢ i opisa¢. Niepoznawalnosci bytu boskiego odpowiada po-
dobny atrybut, ktéry mozna przypisaé rzeczywistosci stworzonej, ale trze-
ba by¢ $wiadomym istniejacych réznic'®. W przypadku procesu poznania
bytéw realnie istniejacych, ktére swoje istnienie zawdzigczaja bytowi bo-
skiemu, nie mozna méwié o niepoznawalnosci charakterystycznej i zare-
zerwowane]j wylacznie dla Boga; byty stworzone w procesie poznawczym
daja si¢ nam poznaé, oczywiscie pod warunkiem, ze przyjmujemy per-
spektywe realizmu poznawczego. Zglebiajac ;jednak ich natur¢ dochodzi-
my do momentu, gdzie doswiadczamy swoistej ,,niewyczerpalnosci” po-
znania ludzkiego. Byt ciagle, uzywajac sformutowania Ricoeur’a, daje
nam do myslenia. Poznanie nigdy nie jest procesem catkowicie zakonczo-
nym. Dubarle méwi o swego rodzaju ,,symetrii pojeciowej, ktora gra na
parze dwdch atrybutéw: niepoznawalnosci, dotyczacej nieskonczonosci
ontycznej, iniewyczerpalnosci, odnoszacej si¢ do bytu ontycznie skon-
czonego”"’. Kontakt poznawczy z bytem boskim réwniez prowadzi do
niewyczerpalnosci poznania, ktére jednak szybko sprowadza si¢ do kon-
templacji niepoznawalnosci Boga.

7" D. Dubarle, Dieu avec l’étre, dz. cyt., s. 220.
18 Tamze, s. 221.
1 Tamze.
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2. Bog a byt

Propozycja ontologii teologalnej Dubarle’a, ktéra w skrécie wyraza
tytut jego ksiazki: Bog z bytem, jest réwniez polemika z dotychczasowymi
rozwiazaniami relacji Boga do bytu. Koncepcja Dubarle’a szuka rozwia-
zania pomigdzy dwoma, jego zdaniem, skrajnosciami: z jednej strony
utozsamiania Boga z bytem - postawa charakterystyczna dla tomizmu, np.
E. Gilsona, z drugiej strony z negacja méwienia o Bogu za pomoca kate-
gorii bytu. Wsrdd przedstawicieli tej ostatniej interpretacji trzeba wymie-
ni¢ przede wszystkim M. Heideggera oraz wspélczesnego filozofa francu-
skiego J. L. Mariona.

Czy propozycja Dubarle’a, Boga z bytem, jest prostym wybraniem
zlotego $rodka migdzy tymi dwoma skrajnosciami, czy jest oryginalna,
wlasna propozycja interpretacji relacji Boga do bytu? W celu znalezienia
odpowiedzi na powyzsze pytanie warto dokona¢ krétkiej analizy pogla-
dow, do ktérych nawiazuje Dubarle.

Gilson, jak wigkszo$¢ ujg¢ tomistycznych, z identyfikacji Boga jako
Bytu Najwyzszego, czyni koncowy etap poznania metafizycznego®. Poje-
cie bytu staje si¢ najwlasciwszym imieniem, ktérym winni$my postugiwac
si¢ na okreslenie Boga. Francuski tomista nawiazuje do sredniowiecznych
interpretacji tekstu z ksiggi Wyjscia (3,14), ktére ustanowily zasade dla
calej filozofii chrzescijanskiej. Imieniem wlasnym Boga objawiajacego sig¢
czlowiekowi jest byt, oznaczajacy sama Jego istote. Sw. Tomasz wprost
powoluje si¢ na wspomniany tekst biblijny orzekajac, ze sposrod wszyst-
kich imion boskich jedno w sposéb szczegélniejszy przystuguje Bogu,
a mianowicie Quid est. Kiedy okreslamy Boga jako byt, to stowa te, kon-
tynuuje Gilson, znacza, ,,ze nazwa, jaka Bog sobie nadal, wyraza czysty
akt istnienia™'. Komentujac to okreslenie trzeba przyznaé, ze poprzez to
sformutowanie Bog i tak stawia siebie poza zasiggiem wszelkich wyobra-
zen zmystowych i okreslen pojeciowych. Twierdzenie: Bog jest bytem -
jest poza zasiggiem naszych intelektualnych zdolnosci, a;jednoczesnie jest
racja ostateczng ich istnienia.

Utozsamienie istoty Boga z Jego istnieniem, wyrazone za pomoca
pojecia Bytu Najwyzszego, ma swoje konsekwencje w orzekaniu
o przymiotach bozych. Skoro istnienie jest samg istota boskiego bytu, to
stad wlasnie wynikaja Jego podstawowe przymioty, jak np. wieczno$¢.

% Zob. E. Gilson, Duch filozofii Sredniowiecznej, Warszawa 1959, s. 44-66.
*' Tamze,s. 57.
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Jest tez z koniecznosci niezmienny, skoro nic nie moze mu by¢ dodane ani
ujete bez naruszenia owej istoty, a co za tym idzie doskonatosci®. Gilson
widzi jasna réznice migdzy ujmowaniem Boga w kategoriach bytu,
aw kategorii np. najwyzszego dobra. Stojac na gruncie prymatu dobra,
pojecie doskonalosci z koniecznosci zaklada pewne granice, gdy przyjmie
si¢ perspektywe bezwzglednego prymatu bytu, nie moze mie¢ on zadnych
brakéw, a wige jest doskonaty. Bog nie dlatego jest, ze jest doskonaly, ale
dlategojest doskonaty, izjest23. Najpetniej to jest w stanie wyrazi¢ wlasnie
pojecie bytu.

Dubarle nie do konca zgadza si¢ ze stanowiskiem Gilsona, mimo Ze
sam opowiada si¢ za powiazaniem bytu i Boga, ale przeciwstawia sig¢ ich
wzajemnemu utozsamieniu. Proba taka prowadzi albo do rozwiazan pante-
istycznych, albo do teologii naturalnej na ksztatt onto-teologii**. Powotu-
jac si¢ na $w. Augustyna Dubarle przyznaje, ze tylko Bog jest w najpel-
niejszym stopniu bytem, jest tym, ktéry si¢ nigdy nie zmienia i trwa zaw-
sze, ale to co zawiera objawione Mojzeszowi Imi¢ Boze, to nie utozsamie-
nie pojecia Boga z bytem, lecz ukazanie Jego nieskonczonosci
i niepoznawalnosci® .

Swoj komentarz do interpretacji filozoficznej utozsamiajacej byt
i Boga Dubarle zamyka dwoma uwagami. Po pierwsze, jest czyms intelek-
tualnie niebezpiecznym uczynienie z Boga ,,nauczyciela metafizyki”, kté-
ry objawiajac Swoje imi¢ Mojzeszowi chciat jednoczesnie daé podwaliny
pod metafizyczna interpretacj¢ Jego istoty, a to ma miejsce w przypadku
powolywania si¢ na Pismo Swigte dla zilustrowania jakiegos pogladu filo-
zoficznego. Wedtug Dubarle to umyst ludzki daje podstawy dla tzw. filo-
zofii chrzescijanskiej, opierajac si¢ na swoich wlasnych interpretacjach
tekstéw Pisma Swietego, ale nie autorytet Bozy™®. Po drugie relacje mig-
dzy Bogiem, do$wiadczeniem wiary a ksztaltowaniem si¢ zasad metafi-
zycznych sa o wiele bardziej ztozone, niz zakltadaja to twierdzenia utoz-
samiajace byt z Bytem boskim. Trzeba zastanowic¢ sig, jakie jest rzeczywi-
ste znaczenie zwigzku bytu z Bogiem, a przede wszystkim dostrzec istnie-
jace ograniczenia w metafizycznym orzekaniu o Bogu.

Inna mozliwg interpretacja interesujacego nas problemu jest stanowi-
sko przeciwne do utozsamiania bytu z Bytem boskim, czyli postawa cat-
kowitego zanegowanie jakichkolwiek mozliwych relacji migdzy Bogiem

2 Tamze, s. 59-60.

B Tamze, s. 59.

** D. Dubarle, Dieu avec I’étre, dz. cyt., s. 216.
¥ Tamze, s. 193.

% Tamze, s. 248.
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a kategoria bytu. Wérdd przedstawicieli takiej wizji filozoficznej mozna
wymieni¢ M. Heideggera oraz J. L. Mariona.

Heidegger przypisuje europejskiej metafizyce ,,zapomnienie” jej wia-
snego, najwiekszego odkrycia: ;jednosci i zarazem roznicy migdzy byciem
a tym, co ,,ma” bycie - bytem. Zamiast jednak staraé si¢ poznawac i opa-
nowywaé byty, lepiej, twierdzi Heidegger, wstuchiwaé si¢ w niejasng
i zmienna dziejowo mowe bycia - ,,znakdéw czasu” - ktdra z gory opieczg-
towuje swym sensem cala rzeczywistos¢. Bycie ;jest nieprzekraczalnym
,horyzontem”, wewnatrz ktérego dopiero wszystko, od Zdzbta trawy do
Boga, uzyskuje swoje miejsce i znaczenie; dlatego Bog jest zalezny od
bycia. Krytyka Heideggera rozpatrywania problematyki Boga w perspek-
tywie bycia jest konsekwencja jego interpretacji onto-teo-logicznej struk-
tury metafizyki 7. Na pytanie studentéw z Zurichu, czy Bég i byt moga
by¢ utozsamione, Heidegger odpowiada: ,,To pytanie jest mi stawiane
prawie co dwa tygodnie. (...) Bog i byt nie sa identyczne i nigdy nie bede
prébowal rozpatrywac natury bozej za pomoca pojecia bytu. (...) Gdybym
pisat podrecznik do teologii, co czasami mnie pociaga, to wyraz byt nie
powinien si¢ w nim znalez¢. Wiara nie potrzebuje myslenia w kategorii
bytu. Gdy to czyni przestaje by¢ wiara. (...) Wydaje mi sig, ze byt nigdy
nie moze by¢ traktowany ;jako natura i fundament Boga, chociaz do$wiad-
czenie Boga i:jego manifestacji dokonuje si¢ w kategorii bytu, co nigdy
nie doprowadzi do tego, aby byt stat si¢ mozliwym atrybutem bozym™.
Tekst Heideggera nie pozostawia zadnych watpliwosci co do mozliwosci
utozsamiania bytu i Boga, ale to, co budzi zainteresowanie w powyzszej
wypowiedzi, to mozliwos$¢ objawiania si¢ Boga poprzez byt. Czyzby cho-
dzifo tu o relacj¢ asymetryczna, tzn. Bg mogtby sie objawiaé poprzez byt,
ale ten nie miatby z nim zadnego zwiazku? Heidegger nie rozwinat tego
zagadnienia, do konca gozostawiajqc problem Boga bez definitywnego
i jasnego rozstrzygniecia ’

J. L. Marion powolujac si¢ na interpretacje Heideggera, dla ktorego
rozpatrywanie Boga w kategoriach metafizycznych jest catkowita pomyi-

¥’ Zob. M. Heidegger, Onto-teo-logiczna struktura metafizyki, ,.Logos i Ethos”,

1991, 1, s. 85-98.

Tekst tego dialogu ze studentami z dnia 6 listopada 1951 roku zostat opubli-
kowany w ksiazce Heidegger et la question de Dieu, red. R. Kearney,
1.S. O’Leary, Paris 1980, s. 333-334.

Filozofia Heideggera jest z zatozenia ateistyczna, w znaczeniu wyzbycia sie
potrzeby analizowania izajmowania si¢ problemem religijnosci. Zob.
J. Greisch, Ontologie et temporalité. Esquisse d’une interprétation intégrale
de Sein und Zeit, Paris 1994, s. 428-429.
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ka, traktuje proby wyrazenia tajemnicy Boga za pomoca kategorii bytu ja-
ko przejawu batwochwalstwa. Idolatria pojgciowa, czyli czczenie swoich
ludzkich wyobrazefi o Bogu jako np. Najwyzszym Bycie zamiast uwiel-
biania Boga zywego, nie jest jakim$ mglistym i ogélnym podejrzeniem,
ale wpisana jest w catos¢ ludzkiego myslenie w jego metafizycznej posta-
ci.

Podporzadkowa¢ Boga ,.horyzontowi bycia” to tyle, co Go podpo-
rzadkowac cztowiekowi. ,,Dasein - jak pisze Marion komentujac Heide-
ggera - poprzedza kwesti¢ ,,Boga” wlasnie w takim znaczeniu, ze Bycie
okresla z gory wedlug bogdw, boskosci i $wietosci ,,Boga”, jego zycie
i $mier¢. ,,Bog”, ktérego jak wszystkie inne byty obiera sobie Dasein, uj-
mujac go w nawias, podlega pierwszemu umozliwiajacemu idolatri¢ wa-
runkowi™’. Bég jest podporzadkowany ,,horyzontowi” ludzkiemu.

W tej perspektywie bardziej zrozumiala staje si¢ jego krytyka metafi-
zycznej idei Boga u Sw. Tomasza z Akwinu. Sw. Tomasz zanim rozwazy
problematyke ,,imion Bozych”, w ktérej rozpatruje nasze rozumienie
»istoty” Boga, juz wezesniej rozstrzyga priorytet uymowania Boga w per-
spektywie bytu. Czyni to, stwierdzajac wraz z Awicenna, ze bycie (byt)
ma bezwzgledne pierwszenstwo, poniewaz pierwszym, co wpada w inte-
lektualng wyobraznig, jest byt, bez ktorego nic nie moze by¢ przez intelekt
ujmowane. Dla $w. Tomasza ens jest tym, co jako pierwsze staje si¢ poje-
ciem rozumu, poniewaz to wiasnie przez ens wszystko daje si¢ pojac, o ile
jest w akcie. Dzigki temu ens ma rowniez pierwszenstwo przed wszystki-
mi innymi imionami bozymi. Oznacza to, wedlug Mariona, u$wiccenie
ludzkiej poznawczej perspektywy, ludzkiego punktu widzenia, a wiec
podporzadkowanie Boga czlowiekowi. Marion zgadza si¢ tutaj z Heide-
ggerem, ze nie ma powrotu do metafizyki bytu. Boga nie wolno
podporzadkowaé zadnemu pojeciu, nawet pojeciu bytu®'. Bylaby to profa-
nacja transcendencji. Jedyna idea, za ktora opowiada si¢ Marion, a ktéra
umozliwilaby méwienie o Bogu, jest idea dobra i daru.

Przygladajac si¢ propozycji Dubarle’a rozwiazania relacji Boga do
bytu nalezy stwierdzi¢, ze z pewnoscia nie jest ona prosta negacja powyz-
szych stanowisk. Podobnie jak nie mozna jej zredukowaé¢ do proby znale-
zienia ,,zlotego $rodka” migdzy stanowiskami skrajnymi; posiada ona
swoja wlasna wewngtrzng logike, ktdra pragnie uniknaé niebezpieczenstw
rozwiazan upraszczajacych cale zagadnienie. Z tej tez przyczyny Dubarle

%" J. L. Marion, Bdg bez bycia, Krakéw 1996, s. 74.
' Tenze, De la ,,mort de Dieu” aux noms divins: Iitinéraire théologique de la
métaphysique, w: L étre et Dieu, red. D. Bourg, Paris 1986, s. 112.
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jest bardzo ostrozny w postugiwaniu si¢ pojeciami, ktore sa zbyt szerokie
i niezwykle obcigzone najrézniejszymi interpretacjami filozoficznymi.
Rzadko spotkamy u niego postugiwanie si¢ pojeciem onto-teo-logii czy
schematem Byt=Bog. Nie sa to jednak pojecia catkowicie pozbawione
sensu, ale nieroztropne postugiwanie si¢ nimi moze doprowadzi¢ nawet do
panteizmu czy deizmu. Dojrzata refleksja teologiczna, jesli chce wroci¢ do
tych kategorii myslowych, winna wystrzegac si¢ tego niebezpieczefistwa.
Dubarle, odwotujac si¢ do swigtego Tomasza, zwraca uwagg, ze twierdze-
nie: Bog jest bytem nie oznacza, iz Jego byt jest tym uniwersalnym bytem,
z ktérego skladaja sie inne™.

Koncepcja Dubarle opiera si¢ na intuicjach, ktére znalazt u sw. Au-
gustyna. Okreslenie Boga jako jedynego bytu, ktéremu to okreslenie przy-
stuguje w sposdb najwlasciwszy, nie raz powraca na kartach pism $w. Au-
gustyna. Bog istnieje w ten sposob, ze wszystko inne nie:jest, On jest, po-
dobnie jak dobro wszystkich débr jest Dobrem *. Dubarle twierdzi, ze bi-
skup z Hippony uzywa takich sposobéw okreslania bytu boskiego, ktore
zjednej strony nawiazuja do koncepcji Parmenidesa, z drugiej zas toruja
droge do Tomaszowego okreslenia Boga jako ipsum esse per se subsi-
stens. Rowniez dla Augustyna tekst z ksiegi Wyjscia odgrywa kluczowa
role w ksztaltowaniu teologii, ktora nie stroni od refleksji czysto ontolo-
gicznych. Wedlug interpretacji Dubarle’a imig, ktére Bog objawia Mojze-
szowi, zawiera w sobie dwa elementy: pierwszy mowiacy o tym, kim jest
Bog sam w sobie, Jestem, ktory Jest, drugi wyraza tajemnice Boga, ktdry
objawia si¢ cztowiekowi, wchodzi z nim w relacjg, Jestem Bogiem Abra-
hama, Izaaka i Jakuba®. Pojecia Boga nie mozna zredukowaé do tego,
kim On jest sam w sobie, ale trzeba je rowniez widzie¢ w perspektywie,
kim On jest dla nas. Oba elementy sa nieodzowne, ;jesli chcemy uksztat-
towac dojrzatg ontologi¢. Okreslenia ontologiczne istoty Boga chronia nas
przed ,,perspektywizmem?” religijnym, z kolei doswiadczenie relacji z Bo-
giem dla nas uswiadamia nam, ze kazde méwienie o Bogu zwiazane jest
z ludzkimi mozliwosciami rozumienia i komunikacji. Dubarle u $w. Au-
gustyna znajduje wzajemne dopetnianie si¢ tych dwoch form relacji inteli-
gencji w stosunku do Boga®®. W tym znaczeniu koncepcja relacji Boga do
bytu przybiera form¢ Boga z bytem. Rzeczywistos¢ boza nigdy nie jest
rozpatrywana jako catkowicie niezalezna od doswiadczenia ludzkiego, je-

32 D. Dubarle, Dieu avec I’étre, dz. cyt., s. 216.

3 E.Gilson, Notes sur l’étre et le temps chez saint Augustin, ,,Recherches
Augustiniennes”, 1962, 2, s. 205-206.

* D. Dubarle, L ontologie de Saint Thomas d 'Aquin, dz. cyt., s. 46.

¥ Tamze,s. 47.
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go przezy¢, a przede wszystkim wiary. Wiara, doswiadczenie religijne i
refleksja ontologiczna nie moga by¢ od siebie odseparowane, sg to ele-
menty komplementarne, ktore wystgpujac:jedynie razem sa w stanie odda¢
cate bogactwo Boga, ktdry nieskonczony i niepojgty w swej istocie pra-
gnie wejs¢ w relacje mitosci ze swoim stworzeniem.

Dubarle przez swoja teo-ontologie polemizuje, ;jak sam wyznaje,
z dluga tradycja europejska, ktdra bylta przekonana, ze refieksja czysto fi-
lozoficzna, oparta na nauce o bycie jako bycie ;jest w stanie dostarczy¢
czlowiekowi zadawalajace poznanie Boga®. Pojecie bytu, dowody na ist-
nienie Boga, analiza filozoficzna Jego istoty oparte sa na materiale empi-
rycznym, dzigki ktéremu dochodzimy do sformutowania poje¢ okreslaja-
cych béstwo. Niestety, zapominamy, kontynuuje dalej Dubarle, ze afirma-
cja istnienia Boga pochodzi réwniez z innego zrédla niz tylko z analiz
czysto filozoficznych®’. Odwrécenie perspektywy z onto-tologii w kierun-
ku teo-ontologii, podobnie jak ujecie relacji boskosci i bytu jako Boga,
ktory jest z bytem i objawia si¢ cztowiekowi, maja mu pomdc w dojsciu
do whasciwego, pelnego ujecia tajemnicy Boga.

Nie oznacza to, ze ontologia stata si¢ czyms niepotrzebnym. Wrecz
przeciwnie, Dubarle wskazuje jej bardzo jasne miejsce; ma by¢ linig de-
markacyjng migedzy tym, co dzisiaj nazywamy filozoficznym z jednej
strony, a teologicznym z drugiej®.

3. Ontologia a poznania Boga

Dubarle kilkakrotnie podejmuje tematyke klasycznych dowodéw na
istnienie Bytu Najwyzszego. Troska naszego autora jest poszukiwanie
wspodtczesnej wersji argumentacji za istnieniem Boga, wlasciwej dla dzi-
siejszych czasow. Refleksje Dubarle na ten temat mozna podzieli¢ na dwie
zasadnicze czgsci: pierwsza to analiza dowoddéw opartych na klasycznej
metafizyce arystotelowskiej w konfrontacji z dzisiejszym rozwojem nauk
szczegOlowych, druga czesé to poszukiwanie argumentacji, ktéra bedzie
bardziej przemawiajaca do mentalnosci ludzi uformowanych przez wspét-
czesnego ducha scjentystycznego, a:jest nim, co moze wyda¢é si¢ paradok-
salne, poznanie symboliczne.

Dubarle jest przekonany, ze rozumowe préby afirmacji istnienia Bo-
ga naleza do bogatego dziedzictwa historii filozofii, sa przejawem intelek-

*D. Dubarle, Dieu avec [’étre, dz. cyt., s. 251.
7 Tamze.
*® Tamze, s. 257.
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tualnego bogactwa mysli ludzkiej, a jednoczesnie oczyszczaja popularne,
pochodzace z wierzen, rozumienie bostwa. U Arystotelesa i Platona, zda-
niem naszego autora, rozwazania o Bycie Najwyzszym stanowily szczyt
i zwienczenie ich systeméw filozoficznych. Celem wspomnianych analiz
nie bylo wcale przekonanie kogos o istnieniu Boga, ktore zostato poddane
w watpliwosé, lecz byly one autonomiczna refleksja, wychodzaca od ana-
lizy rzeczywistosci w kierunku afirmacji bytu Najwyzszego. Nie mialy
one charakteru polemicznego z istniejacym ateizmem®. W przypadku teo-
rii Arystotelesa czy Platona nie mozna wigc méwié tyle o argumentacji za
istnieniem Boga, lecz raczej o afirmacji istnienia Boga:jako aktu rozumu
zdolnego do refleksji w imig zasad przyjetych dla nich samych.

Konstrukcja argumentu rozpoczyna si¢ wiec od sformutowania pod-
stawowych zasad i zatozen filozoficznych, na ktérych bedzie si¢ ono opie-
ralo. Dlatego tez dowody na istnienie Boga sa w sposéb $cisty zwiazane
z systemem filozoficznym, na bazie ktorego zostaly sformutowane. W tym
$cistym uzaleznieniu afirmacji Boga od podstawowych zasad danego sys-
temu Dubarle upatruje zrédlo wspolczesnego kryzysu tradycyjnych form
dowoddéw na istnienie Boga. Najistotniejszym powodem takiej sytuacji
jest fakt, ze system filozoficzny fizyki i ontologii starozytnej tworza pe-
wien system przednaukowy rozumienia rzeczy, pod warunkiem, ze przez
stowo ,,nauka” rozumie si¢ ten rodzaj dyscypliny, ktorej przykiadem sa
dzisiejsze nauki szczegotowe”. Oczywiscie bledem byloby zadanie, aby
argumentacja filozoficzna za istnieniem Boga posiadta taki sam rodzaj
dowodu:jak twierdzenia matematyczne™.

Metafizyczne argumenty za istnieniem Boga nie pojawiaja sie
w filozofii bytu wprost, lecz sa zawsze pytaniem wtornym''. Oznaczaja

* W starozytnosci poglady ateistyczne nie byly czesto spotykane. Kultura
grecka byla przesycona pierwiastkiem religijnym, cho¢ byla to religijnos¢
prymitywna. Do filozoféw przyjmujacych ateizm mozna zaliczyé Teodora
z Cyreny, Euhumera. Zob. W. Granat, Ateizm, w: Encyklopedia Katolicka,
t. 1, dz. cyt., kol. 1031,

Mimo to istniejg proby przedstawienia tomaszowych dowodéw na istnienie
Boga za pomoca sformalizowanego jezyka logiki. Zob. np. Miscellanea Lo-
gica. W kierunku formalizacji teodycei, t. 1, red. E. Nieznanski, Warszawa
1980; E. Nieznanski, Drogi i bezdroza formalizacji teodycei od Salamuchy
do Godla, w: Logika i metafilozofia, red. Z. Wolak, Tarnéw-Krakow 1995,
s. 99-118.

Problem istnienia Boga jest wigc wewnetrznym problemem metafizyki. Na
ten temat por. S. Kaminski, Zagadnienia metodologiczne zwigzane z filozofiq
Boga, w: Studia z filozofii Boga, t. 1, red. B. Bejze, Warszawa 1968, s. 380-
403.
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one proces rozumowania, w ktorym umyst ludzki analizujac otaczajace go
byty, dochodzi do wniosku, ze sa one niekonieczne, zlozone, a wigc wy-
magaja zewnetrznej racji dla uzasadnienia wlasnego istnienia.

Dubarle w swoich pracach nie kwestionuje wartosci tradycyjnych ar-
gumentéw zwartych np. w ,,drogach” $w. Tomasza z Akwinu, interesuje
go wilasciwie tylko ;jedno zagadnienie: konfrontacja tych tradycyjnych
dowod6éw na istnienie Boga z mentalnoscia wspotczesnego czlowieka
uksztatltowanego przez nauki szczegotowe.

Absurdalnym byloby twierdzenie, ze skoro doswiadczamy dzisiaj
trudnosci w przyjeciu metafizycznego schematu argumentacji za istnie-
niem Boga, nalezaloby je catkowicie odrzuci¢. Nawet ludzie nauki stawia-
ja pytanie o egzystencje takiego bytu, dajac niejednokrotnie pozytywna
odpowiedz. Nie nalezy wigc przywiazywaé zbytniej wagi do wszelkich
przejawdw ekstremalnego scjentyzmu, ktéry czesto zastgpuje argumenty
racjonalne autorytatywnymi deklaracjami, ktérych w zaden sposéb nie
mozna zweryfikowaé w sposob naukowy. Z drugiej jednak strony napoty-
kamy powazng trudnosé, aby dzisiejszemu cztowiekowi, nastawionemu
bardzo nieufnie wobec metafizyki, przedstawié teorig¢ np. aktu i moznosci,
koniecznej do zrozumienia ,,drogi z ruchu”. Podejscie w duchu scjenty-
stycznym w tym argumencie dostrzega jedynie wymiar empiryczny zjawi-
ska ruchu, a nie;jego filozoficzne wyjasnienie.

Drugim niebezpieczefistwem, przed ktérym ostrzega Dubarle, jest
negacja dowodéw na istnienie Boga, poniewaz oparte sg na zatozeniach
przyrodniczych, ktére sa dzisiaj nie do utrzymania. Jest to czesto argument
wykazujacy nieznajomosé samych argumentéw np. w ujeciu $w. Tomasza,
a przede wszystkim ignorancja ,.kosmologii tomistycznej”**. Nie jest ona
oparta wylacznie na danych przyrodniczych, bez watpienia nieporéwny-
walnych z dzisiejszym stanem wiedzy, ale jest interpretacja filozoficzng
rzeczywistosci $wiata materialnego, a doktadniej méwiac jest to swoista
»teologia kosmosu”. Sw. Tomasz opiera si¢ na twierdzeniach zapozyczo-
nych od Arystotelesa, przyjmuje system Ptolemeusza, ale to, co go najbar-
dziej interesuje to relacja kosmosu do bytu bozego. Swiat jest rozumiany
nie jako zwiazek natury i bostwa koegzystujacy w bycie, lecz jako stwo-
rzony przez Boga, i to nie na zasadzie koniecznosci, lecz przez Jego wolny
akt”. Wedtug Dubarle’a jest to podstawowa teza, na ktorej sw. Tomasz
opiera cala swoja interpretacj¢ $wiata materialnego.

“> D. Dubarle, Cosmologie thomiste et philosophie naturelle contemporaine,
w: Saint Thomas d’Aquin aujourd’hui, Paris 1963, s. 137.

 Tamze, s. 138.
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Mimo to wspdtczesna nauka przyrodnicza doprowadza do zachwiania
pewnych przestanek charakterystycznych dla tradycyjnych dowodéw.
Wérédd nich Dubarle wyr6znia trzy podstawowe: negacja pojecia substan-
¢ji, natury oraz kategorii skonczonosci i nieskonczonosci

Indywidualna substancja w perspektywie nauk szczegdétowych uste-
puje wobec catosci rzeczywistosci empirycznej, ktora od strony metodolo-
gicznej traktowana jest jakby ;jedna substancja. Swiat zewnetrzny konsty-
tuuje wylacznie jedna substancja, ztozona z elementow wchodzacych
miedzy soba w najrézniejsze relacje, ale jest to zawsze roznorodnosc
w obrebie tej :jednej substancji*’. Drugim pojeciem, ktére zatraca swoj
sens w konfrontacji z naukami przyrodniczymi, :;jest pojecie natury.
W koncepcji arystotelesowskiej byla ona rozumiana jako zasada rzeczy,
Scisle zwigzana z odréznieniem materii i formy. Dzisiaj traktuje si¢:ja jako
czysta spontaniczno$¢, regulowang a priori przez pewne uniwersalne pra-
wa, weryfikowane przez to, co zachodzi w rzeczywistosci‘’. Ostatnie za-
strzezenia wspodtczesna nauka wysuwa pod adresem kategorii skonczono-
$ci 1 nieskonczonosci. Idea nieskonczono$ci przestalta by¢ zarezerwowana
wylacznie dla rzeczywistosci transcendentnej; autonomia ducha ludzkiego
i racjonalno$¢ natury doprowadzily do dostrzezenia nieskonczonosci
w wymiarze bardziej ziemskim, nawet na gruncie przyrodniczym, gdzie
funkcjonuje np. pojecie nieskoficzono$ci wszechswiata®’.

Mozna réwniez wskaza¢ na bardziej szczegdtowe problemy zwiazane
ze sformutowaniami drog §w. Tomasza, np. zdaniem naszego autora ar-
gument etiologiczny opiera si¢ na Sredniowiecznej koncepcji zhierarchi-
zowanych ciagéw sprawczych, a przez to trudno zaakceptowad wartosé
calej argumentacji. Najbardziej niezalezna od nauk szczegdtowych wydaje
si¢ by¢ trzecia droga, z przygodnosci bytu, przynajmniej w samym punk-
cie wyjscia.

Dubarle ;jest jednak przekonany, ze w Zzadnej mierze nie mozna mo-
wi¢ o catkowitym odrzuceniu dowoddéw tradycyjnych w imi¢ rozwoju na-
uk szczegdtowych. Przeciwnie, sytuacja, ktora zaistniala, stawia nowe za-
danie: chodzi o zblizenie do siebie w sposob racjonalny dwdch odmien-
nych, ale zarazem komplementarnych perspektyw: perspektywy naturalnej

* D. Dubarle, Cosmologie thomiste et philosophie naturelle contemporaine,

art. cyt., s. 152-153.
Tamze, s. 152.
Tamze, s. 153.
Tamze, s. 154.
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i immanentnej oraz perspektywy poszukujacej racji zewnetrznej i przy-
czynowej*®.

Jakie wnioski wysuwa Dubarle ze swoich analiz dotyczacych trady-
cyjnych dowodéw na istnienie Boga? Sa to wnioski, ktére nie dotycza
w zasadzie konkretnych propozycji ,,uwspofczesnienia” pigciu drog $w.
Tomasza, lecz proponuja bardziej szerokie postulaty dotyczace sposobu
formutowania dowoddw na istnienie Boga.

Przede wszystkim rzecza konieczna :jest ukazanie, ze mys$l ludzka,
ktora intelektualnym wysitkiem dochodzi do racjonalnego uzasadnienia
istnienia Boga, dochodzi do tego wniosku niezaleznie od refleksji teolo-
gicznej®. Nie oznacza to, ze argumenty te sa sformutowane przeciw teo-
logii, ale konieczne jest dostrzezenie niezaleznosci filozofii od teologii, co
w przypadku tradycyjnych dowoddw nie zawsze jest tatwe do uchwyce-
nia.

Drugim postulatem, wynikajacym z przeprowadzonych analiz, ‘jest
niezalezno$¢ myslenia filozoficznego od nauk szczegdtowych, ale jest to
jedynie mozliwe w przypadku wlasciwego zrozumienia ze strony poznania
filozoficznego problematyki wspdtczesnej nauki, chociaz w zasadzie wy-
starczy, jesli rozum bedzie uwazny i otwarty®’. Dubarle podkreéla fakt, iz
nauki szczegélowe swoje podstawowe zalozenia, np. o poznawalnosé
$wiata, zawdzigczaja refleksji filozoficznej, podobniejak wyniki nauk $ci-
stych moga dostarczy¢ wiele interesujacych materiatow dla poznania $ci-
$le filozoficznego. Nie wolno jednak zapomnieé, iz nauka to, co przyjmuje
od filozofii, zawsze traktuje z duzym dystansem i rezerwa.

Whiosek Dubarle’a odnos$nie tradycyjnych drdg poznania istnienia
Boga w konfrontacji z dzisiejsza mentalnos$cia przeniknieta fascynacja na-
ukami przyrodniczymi nie jest z pewnoscig catkowicie pesymistyczny.
Nie ukrywa trudnosci i zarzutdw, jakie mozna postawié, ale nie prowadzi
to do odrzucenia ich w calo$ci, wrecz ,,zadaniem inteligencji chrzescijani-
na sstlaje si¢ wlasnie przemiana sekularnej trudnosci w nowe zrédlo praw-
dy™".

Dubarle szukajac wspotczesnych rozwiazan afirmacji istnienia Boga,
ktore bylyby bardziej adekwatne dla dzisiejszej mentalnosci czltowieka

“ D. Dubarle, Cosmologie thomiste et philosophie naturelle contemporaine,

art. cyt., s. 167.
“ D. Dubarle, Pensée scientifique et preuves traditionnelles de [’existence de
Dieu, w: De la connaissance de Dieu, Paris 1955, s. 105.
Tamze, s. 107.
Tamze, s. 112,
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uformowanego przez nauki szczegdtowe, proponuje swoja wilasna droge
poszukiwan formulujac kilka postulatow.

Po pierwsze, trzeba zwrdci¢ uwage na intelektualne doswiadczenie
cztowieka, poprzez ktdére moze nastapi¢ spotkanie umystowe
z Absolutem®. W zaden sposob, twierdzi Dubarle, nie mozna zanegowac
istnienia takiego doswiadczenia. Jako przyklady przytacza tak rézniace sig
od siebie doswiadczenia duchowe, jak buddystyczne (nirwana), bramani-
styczne (samadhi) czy tez wysilki intelektualne filozofow takich, ;jak Par-
menides czy Hegel.

Po drugie, doswiadczenie to zaklada spotkanie dwdch odrgbnych
i ukonstytuowanych w sobie 0séb™. W tym wypadku Dubarle wyraznie
nawiazuje do tradycji;judeochrzescijanskiej, gdzie relacje dialogu migdzy
objawiajacym si¢ Bogiem a czlowiekiem naleza do elementéw konstytu-
tywnych.

Trzecim podstawowym zatozeniem dla odnowy argumentacji na ist-
nienie Boga jest przyjecie statusu odrgbnosci i samoswiadomosci bytow,
ktére w tym spotkaniu migdzyosobowym uczestnicza™. Chodzi o to np.,
aby osoba ludzka byla rzeczywiscie Swiadoma swojej odrebnosci
i podmiotowosci w relacji do Absolutu. Zdaniem Dubarle ,,afirmacja ist-
nienia Boga domaga si¢ najpierw, z punktu widzenia intelektualnego, rze-
czywistosci dla tego Zywego rozumowania, otrzymanego w sposob egzy-
stencjalny przez tego, ktéry pretenduje dzisiaj do powiedzenia czegokol-
wiek o Bogu™’. Nastepnie wymaga ona od inteligencji konstrukcji dys-
kursu, ktory opieratby si¢ na tej rzeczywistosci, a;jednoczesnie bytby po-
prawny z punktu widzenia rozumowania konceptualnego.

Jedna z drég do afirmacji istnienia Boga, ktdra:jednoczesnie spetnia-
taby wspomniane warunki, ;jest droga poznania symbolicznego®. Dubarle
nawiazuje do teorii Arystotelesa poznania ,;rzeczy prostych”, niezlozo-
nych, ktérych poznanie oznacza ,,dotknigcie i powiedzenie w sposéb pro-

> D. Dubarle, Note sur les conditions d'une affirmation de Dieu valable pour

notre époque, W: Procés de [’objectivité de Dieu, red. C. Geffré, Paris 1969,
s. 183.

Tamze, s. 184.

Tamze.

Tamze, s. 186.

Dubarle nie jest jedynym filozofem, ktéry zwraca uwage na symboliczne
poznanie Boga; na szczeg6lna uwage zastuguja zwlaszcza prace P. Tillicha
iP. Ricoeura. Zob. np. J. Dunphny, Paul Tillich et le symbole religieux,
Paris 1977.
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sty, ze to jest prawdziwe, brak kontaktu, oznacza catkowita ignorancje™”’.

W przypadku teologii chrzescijanskiej, jezeli nie byloby jakiegokolwiek
mozliwego spotkania z Bogiem, popadliby$Smy w calkowita niemozliwo$¢
moéwienia o Bogu. Pomoca w przezwycigzeniu tej trudnosci jest wiasnie
odwotanie si¢ do poznania symbolicznego.

Dubarle proponuje mala korekte w przyjmowanej powszechnie defi-
nicji symbolu. Odwotuje si¢ do sformulowania zaproponowanego przez
G. Duranda, wedlug ktérego symbol ,,moze odnosi¢ si¢ wylacznie do ja-
kiego$ sensu, a nie do rzeczy zmystowej”” s Wedlug naszego autora jest to
zawezona koncepcja symbolu, albowiem moze on, a nawet powinien od-
wolywac sie do rzeczywistosci realnie istniejacej. W przypadku poznania
symbolicznego Boga Dubarle kladzie akcent na taka Jego obecnos¢, ktora
cztowiek nie tyle bezposrednio oglada, ile doswiadcza jej w sposéb inte-
lektualny, analogicznie do poznania zmystowego, np. inteligencja ,,widzi”,
ze dwa dodaé dwa rowna sie cztery” . Najistotniejszym punktem w defini-
cji proponowanej przez Dubarle jest fakt, ze pojecie symbolu nie ukazuje
jedynie jakiegos sensu, ale odwotluje si¢ do rzeczywistosei, oczywiscie nie
jest to rzeczywisto$¢ ani zmystowa, ani empiryczna.

Zwraca on tez uwagg na fakt, ze pojmowanie symbolu jako sposobu
orzekania posredniego miedzy orzekaniem za pomoca pojec¢ i orzekaniem
za pomocg obrazdéw i metafor nie jest ujeciem zbyt szczesliwym. Symbol
winien by¢ raczej rozumiany jako ,,detreminat zycia umystowego, ktéry
nie istnieje jedynie in memoriam, wspominajac wszystkie pojecia, ktére
przyswoit sobie rozmum, lecz réwniez in intentionem, oczekujac i majac
nadzieje na to wszystko, co jeszcze nie jest poznane”®. Wiasnie symbol
moze umozIliwi¢ autentyczne poznanie rzeczywistosci przed nami zakrytej
i niezrozumialej, wprowadza nas w rzeczywisto$¢, do ktérej sam przyna-
lezy. W tym znaczeniu pojgcie symbolu rozumianego przez Dubarle’a
odwoluje si¢ do pojecia partycypacji, ktéra wyjasnia relacje miedzy Bo-
giem a $wiatem. Swiat istnieje jedynie na mocy uczestnictwa w istnieniu
Boga®'. Podobnie symbol uczestniczy w rzeczywistosci, na ktora wskazu-
Jje. Zar6wno pojecie, jak i obraz czy metafora sa przejawami i determinuja
zycie umystowe cztowieka, symbol za$ nalezy do porzadku ontologiczne-

57 Arystoteles, Metafizyka, L., 10, 1051b 22-25.

8 G. Durand, L imagination symbolique, Paris 1964, s. 6.

*® D. Dubarle, Pratique du symbolisme et connaissance de Dieu, w: Le mythe
et le symbole, red. D. Dubarle, Paris 1976, s. 209.

Tamze, s. 212.

Szerzej na temat partycypacji por. Z. J. Zdybicka, Partycypacja bytu. Préba
wyjasnienia relacji migdzy swiatem i Bogiem, Lublin 1972.

60
61



166 Studia Gdanskie XIV (2001)

go, ,,aby wyrazié, ze chodzi o rzeczy, dane w spos6b materialny, a nie tyl-
ko o proste ich wyobrazenia”®.

Dubarle nie neguje, ;jakoby pojecia, ktdrych uzywamy, nie odnosity
sig, czy nie dotyczyly rzeczywistosci. Stawiaja one pytanie o istnienie rze-
czy, lecz nie sg w stanie tego pytania samodzielnie rozwiaza¢. Symbol,
ktory posiada ,,wymiar ontologiczny”, zawiera w sobie owa zdolno$¢ pre-
zentacji ontycznej, ktora wskazuje na obecnos¢ rzeczy, w ktéra chee nas
wprowadzi¢®’. Nalezy wiec do jednego ze sposobéw poznania rzeczywi-
stosci wlasciwych czlowiekowi.

Jak wyglada zastosowanie opisanej wyzej teorii symbolu do poznania
Boga? Symbol, ktory wyraza cheé, intencj¢ poznania podmiotu,
w przypadku poznania Boga nabiera charakteru ,,projekcyjnego™®. Propo-
nujac takie okreslenie statusu symbolu religijnego Dubarle przede wszyst-
kim pragnie ukaza¢ fundamentalna réznice migdzy symbolem a pojeciem.
Ten ostatni ma charakter obiektywny, tzn. doszukuje si¢ zwigzkow z real-
nie istniejaca rzeczywistoscia. Stowu ,,drzewo” odpowiadaja pewne dane
empiryczne, osiagalne za pomoca doswiadczenia. W przypadku symbolu
istnieje zawsze ze strony podmiotu pewne zaangazowanie tworcze, ktore
z pewnoscia nie ma na celu wykonania doktadnej reprodukeji rzeczywi-
stosci realnie istniejace;j.

Dlajasniejszego wyjasnienia ,,pojektywnosci” symbolu Dubarle od-
woluje si¢ do przyktadu zaczerpnietego z nauk matematycznych. Geome-
tria zajmuje si¢ np. analiza figur, ktore podlegaja pewnym :jasno okreslo-
nym prawom geometrycznym. W momencie :jednak, gdy w gre zaczynaja
wchodzi¢ analizy dotyczace ,,elementéw nieskonczonych”, jak okresla ije
Dubarle, matematyka wprowadza pojecie projektywnosci. Sa to geometrie
projektywne, w ktorych analizowane sa dane geometryczne nie tylko
o wymiarach skonczonych, lecz gdzie pewne elementy daza do nieskon-
czonosci. Status noetyczny takich geometrii ;jest catkowicie rézny, ale
mimo to geometria projektywna posiada swdj jasno okreslony status, swo-
;ja wewnetrzna koherencje i swoje prawa .

2 D. Dubarle, Pratique du symbolisme et connaissance de Dieu, art. cyt.,
s. 213.

Tamze, s. 214.

Zob. tamze, s. 217-218. Podobnie dla I. Kanta poznanie Boga jest pozna-
niem symbolicznym, rozumianym jako poznanie tego co, jeszcze nie jest do
konca poznane. Por. 1. Kant; Kntyka wladzy sqdzenia, Warszawa 1964,
s. 302.

Zob. D. Dubarle, Pratique du symbolisme et connaissance de Dieu, art. cyt.,
s. 220-221.
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Analogia z poznaniem Boga jest dla Dubarle’a bardzo czytelna, po-
niewaz réwniez w tym wypadku mamy do czynienia z relacja istniejaca
miedzy  skonczonym bytem przygodnym, a nieskonczonoscia
i transcendencja Boga. Symbol nalezy do ,.klasy instrumentéw projektyw-
nych mysli ludzkiej. Posiada ten status projektywny, poniewaz pewne po-
znanie intelektualne Boga ;jest mu dane przez inteligencje. Symbol anty-
cypuje w sposob figuratywny spojrzenie na sama rzecz”®. Podmiot reali-
zujac poznanie projektywne nie tworzy zadnej fikcji, lecz jest przekonany,
ze kierunek, w ktérym zmierza, konczy si¢ prawdziwg i realnie istniejaca
rzeczywistoscia.

Symbol jjest dla Dubarle’a bardzo specyficznym sposobem poznania
Boga, ktdre z:jednej strony nie opiera si¢ na analogii - od strony epistemo-
logicznej przewyzsza ono poznanie symboliczne - ale jest o wiele warto-
$ciowsze niz postugiwanie si¢ samymi tylko wyrazeniami metaforyczny-
mi. W swojej koncepcji poznania symbolicznego Dubarle wykorzystat
z pewnoscig prace P. Ricoeura. Dla tego francuskiego mysliciela przy ana-
lizie symbolu trzeba unikna¢ dwojakiego niebezpieczenstwa. Jezeli sym-
bol odczytuje si¢ zbyt dostownie, to powstaje mitologia dogmatyczna,
czyli gnoza, jezeli interpretujemy symbole tylko:jako przenosnie i metafo-
ry, zanika istotna prawda wyrazona poprzez symbol®’.

W rzeczywistosci symbol w ujeciu Dubarle’a staje si¢ miejscem spo-
tkania, dzigki statusowi projektywnemu pozwala wyj$¢ w kierunku rze-
czywistosci nieskonczonej. Symbol z pewno$cig nie wyraza koniecznych
prawd racjonalnych, jak to czynia pojecia. Jego funkcja sprowadza sie do
wyrazenia przygodnosci i otworzenia czlowieka na spotkanie. Wskazuje
na inna rzeczywistos¢, ktora z istoty swojej jest niewyrazalna. Dlatego tez
nie jest mozliwe, na co zwraca uwagg P. Tillich, zastapienie jednego sym-
bolu religijnego innym, jak to ma miejsce w przypadku pojec®®.

Dubarle wskazuje:jeszcze na dwa warunki, ktore musza zaistnie¢, aby
symbol religijny moégt funkcjonowad ;jako droga poznania Boga. Po pierw-
sze, symbol moze funkcjonowaé jedynie w obrebie instytucjonalnej aktu-
alizacji symbolu religijnego. Po drugie, symbol ten winien by¢ urzeczy-
wistniany w zyciu praktycznym®. Sa to konieczne wymagania, poniewaz
warto$¢ poznania symbolicznego Boga nie polega na odkryciu jeszcze
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Tamze, s. 222.

Zob. P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka. Rozprawy o metodzie, War-
szawa 1975, s. 15-21.

Por. J. Dunphy, Paul Tillich et le symbole religieux, dz. cyt., s. 45-57.

D. Dubarle, Pratique du symbolisme et connaissance de Dieu, art. cyt.,
s. 235.
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jednego racjonalnego argumentu na Jego istnienie, lecz nalezy Go usytu-
owa¢ w konkretnym zyciu religijnym. Dlatego wilasciwym miejscem,
gdzie nalezy postawi¢ problem poznania Boga, nie jest analiza je¢zyka
symbolicznego. Ona jedynie naprowadza Dubarle’a na podstawowe za-
gadnienie filozofii religii, jakim jest ukazanie i opisanie doswiadczenia
kontaktu cztowieka z Bogiem, ktére nasz autor okresla mianem doswiad-
czenia teologalnego.

Zakonczenie

Przeprowadzone analizy pogladéw Dubarle’a pozwalaja wytyczy¢
kilka perspektyw — postulatéw niezbednych dla zrozumienia filozoficz-
nych refleksji Dubarle’a nad fenomenem religijnym. Przede wszystkim
propozycja Dubarle’a ;jest swoista synteza — dialogiem wspotczesnych
nurtéw filozoficznych z problematyka religijna. Dubarle nie boi si¢ wyko-
rzystywa¢ nowych nurtéw filozoficznych do refleksji nad fenomenem
chrzescijanstwa. Przykltadem moze by¢ préba zastosowania przez niego
pewnych punktéw systemu heglowskiego do filozofii religijne;j.

Wreszcie, rozwiazania przeprowadzone w niniejszej pracy ukazuja fi-
lozofie religijna Dubarle’a, w ktorej przenikaja sie ontologia, przezycie
religijne i teologia. Oczywiste jest, ze ontologia nie jest dyscypling ktorej
podstawowe zasady sq ustalone definitywnie. Jest ona niewatpliwie filozo-
fig pierwsza, w znaczeniu arystotelesowskim, i posiada prymat wsrod dys-
cyplin filozoficznych. Stanowi ona dyscypling traktujaca o tym, co najbar-
dziej fundamentalne i pierwotne w istnieniu lub dziataniu. Przy czym
mozliwe sg réznorodne ;jej ujecia, a historia mysli ludzkiej dostarcza na to
niezliczonych dowoddw.

Warto w tym miejscu podkresli¢, ze dla Dubarle’a metoda metafi-
zyczna oparta na zasadach arystotelesowsko-tomistycznych nie wyczerpu-
je calego mozliwego bogactwa jej uprawiania. Jego propozycja zwraca
uwage na zashugi sw. Augustyna, ktéry wprowadza réwnowage miedzy
filozofia antyczna a mysla chrzescijanska. Wyakcentowuje nasz Autor
problematyke niepoznawalnosci istoty Boga, aby podja¢ refleksj¢ nad
przejawami religijnosci cztowieka w kontekscie dwdch religii monote-
istycznych: ;judaizmu i chrzescijanstwa. Bog tych religii wchodzi w rze-
czywisty dialog z czlowiekiem, przemawia do niego poprzez stowo, ktére
cztowiek z kolei interpretuje jako stowo nadprzyrodzone. Refleksji. tej
problematyki mozna dokona¢ w kontekscie ontologii teologalne;j.

Konsekwentnie, ontologi¢ teologalng nalezy wigc umiejscowic nie ty-
le po stronie racjonalnej refleksji podmiotu, co po stronie zywego przezy-
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wania wiary przez ten podmiot. Oznacza to postawienie zasadniczego py-
tania o punkt wyjscia metafizyki. Dubarle proponuje opcj¢ $wiadomo-
sciowa. W opcji tej wszelkie analizy intelektualne rozpoczyna sig¢ od oso-
bistych, egzystencjalnych sytuacji zyciowych, albo od §wiadomosci.

Wreszcie, przeprowadzone analizy wskazuja na jeszcze jeden rys idei
Dubarle’a dotyczacej filozofii religijnej. Mianowicie, filozofi¢ religijna
nalezy traktowa¢ jako swoisty klucz, w ramach ktérego mysl ludzka be-
dzie w stanie wyrazi¢ dyskurs religijny laczacy w sobie racjonalnosé
z jednej strony, a przezycie cztowieka z drugiej. Przy czym refleksja meta-
fizyczna, jezeli nie odwola si¢ do konkretnego doswiadczenia czlowieka,
jego egzystencji, pozostanie pusta. Réwnoczesnie jednak zadna ontologia,
nawet teologalna, jakkolwiek starannie usitowataby odda¢ mysla racjonal-
na do$wiadczenie religijne, nie moze staé si¢ uprzednia zasada, definiujaca
i okreslajaca wszystkie momenty takich doswiadczen w zyciu czlowieka.
Bég i rzeczywistos¢ religijna — jak wynika z analiz nad filozofia religijna
Dubarle’a — przewyzszaja i to w sposdb nieskonczony, wszystkie mozli-
wosci intelektualne cziowieka. Wiara dla niego pozostanie rzeczywisto-
Scig przewyzszajaca wszystkie inne, ale to nie moze by¢ dla nikogo pre-
tekstem do zwolnienia si¢ z filozoficznego wysitku jej analizy.

Résumé

La pensée de D. Dubarle se révele d’une exceptionnelle profondeur.
Il travaille sur le front de I’ontologie théologale qui essai de monter la
relation de création et ses implications ontologiques. D’aprés lui la
méprise onto-théo-logique peut seulement étre évitée, si la pensée réussit a
distinguer suffisamment le probléme de la compréhension ontique de
Dieu, organisation noétique (I’infinité de Dieu, I’impénétrabilité de avec
son Dieu) et le probléme de la compréhension ontologique. La pensée de
Dubarle refuse de s’enfermer dans I’alternative d’une métaphysique de
I’exode qui voudrait identifier Dieu et I’étre, et d’un exode radical de cette
métaphysique qui mettrait Dieu hors de portée de I’étre.
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Wstep

Istnienie zla od samego poczatku stanowilo wyzwanie dla kazdego,
kto prébowat wysitkiem swojej mysli zrozumie¢ otaczajacy go Swiat.
Skad z10? Kto:jest winien? Dlaczego wiasnie:ja? Dlaczego mimo pragnie-
nia dobra, popelniamy zlo? Takie pytania sa nie tylko przedmiotem roz-
wazan i poszukiwan najwigkszych intelektualistow, ale nie sa one obce
i,zwyklemu zjadaczowi” chleba. Z pewnoscia wrefleksji nad zlem
i cierpieniem nie ma ostatecznej, zadawalajacej konkluzji, za pomoca kto-
rej ostatecznie wyjasnitoby si¢ intrygujacy nas fenomen. Czy to oznacza,
ze wszelkie wysitki rozjasnienia tajemnicy zfa sa z gory skazane na nie-
powodzenie? Z pewnoscia nie. Konfrontacja refleksji filozoficznej
z cierpieniem jest swoistym wyzwaniem, aby umyst ludzki nie uciekat od
tego, co wazne i istotne dla czlowieka, aby nie unikal w refleksji filozo-
ficznej namystu nad istniejaca rzeczywistoscia, tak mocno przeniknieta
dobrem i ztem'. Na tym miedzy innymi polega madrosé, ktéra tak bardzo
umitowali filozofowie - na twérczym poszukiwaniu odpowiedzi na wazne,
fundamentalne pytania. A takim pytaniem na pewnojest zagadnienie zla.

P. Ricoeur nalezy do tych wspoétczesnych myslicieli, ktorzy analizie
zla poswiecili wiele miejsca w swojej twérezosei filozoficznej. Zdaniem
O. Mongin, ;jednego z komentatoréw :jego mysli, mozna wyr6znié trzy
chronologiczne etapy rozwoju mysli Ricoeura poswigconych temu zagad-

' Interesujaca interpretacjq postawy filozofii wobec zla jest artykut J. Fileka,

Filozofowanie posréd cierpienia, w: tenze, Filozofia jako etyka, Krakéw
2001, s. 130-151.
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nieniu’. Pierwszy z nich zwiazany jest z prezentacja swojej koncepcji , fi-
lozofii woli”, zawartej w takich dzielach jak: Le Volontaire et
I’Involontaire oraz Finitude et Culbabilité. Celem filozofii wolijest proba
refleksji nad zlem, poprzez postugiwanie si¢ hermeneutyczna interpretacja
symbolow pierwotnych i wtornych. Szczegdlna role odgrywa tutaj ,,mit
adamicki”, ktory - zdaniem Ricoeura - podkresla uprzednios¢ zia
w stosunku do doswiadczenia ludzkiej wolnos$ci. Zto ;jest zawsze zastane,
jest obecne zanim cziowiek dokona wyboru zta swoja wolnoscia, mit
adamicki wyraza owa prawde poprzez symbol weza kuszacego czlowieka.
Z1o ,,przychodzi” do czlowieka z zewnatrz.

Drugi etap refleksji Ricoeura zwiazany ;jest z:jego polemika z tezami
Freuda oraz podjeciem refleksji na bazie teologii protestanckiej, glownie
Moltmanna, gdzie zlo zostaje umieszczone w perspektywie eschatologicz-
nej. W tym tez okresie nastapito zainteresowanie Ricoeura ptaszczyzna
polityczna zla, albowiem zlo niejednokrotnie zwigzane jest strukturami
panstwowymi.

Trzeci etap, pochodzacy z ostatnich lat dziatalnosci filozoficznej Ri-
couera, opiera si¢ glownie na trzech tomach Temps et Récit oraz dwoch
waznych esejach: Zlo oraz Skandal zta. Giowne tezy tego okresu to twier-
dzenie, iz zlo Scisle wiaze sie z czasowoscia, a zwlaszcza z problemem
pamigci, zapomnienia i przebaczenia, oraz wyr6znienie madrosci prak-
tycznej, jako uprzywilejowanego miejsca walki ze zlem. W ten sposdb
unika si¢ niebezpieczenstw sprowadzenia zla tylko i wylacznie do wymia-
ru etycznego.

W niniejszej pracy pragniemy skoncentrowal si¢ na krytyce wyja-
s$niania zta w oparciu o etyke, czy teodycee. Sa to proby, ktore usituja
przezwycig¢zy¢ skandal zla poprzez jego catkowita racjonalizacje. Zda-
niem Ricoeura jest to droga calkowicie btedna; ;jedynym rozwiazaniem
aporii zla i cierpienia jest, po pierwsze, jej zaakceptowanie, a po drugie,
podjecie z nimi walki na plaszczyznie praktycznej i madros$ciowej.

1. Symbolika zla

Trudno jest omawia¢ koncepcje zta wedlug Ricoeura bez siggnigcia
do ;jego Symboliki zia, gdzie zlo jawi si¢ najpierw na poziomie symboli,
a potem mitéw. Zio, ktore sie stalo, jest tym, ktore nie powinno sie staé,
i w tym sensie jest ono zawsze irracjonalne. Jezeli rzeczywisto$¢ bytaby
catkowicie zrozumiala, zo natychmiast byloby wchionigte przez dobro.

0. Mongin, Paul Ricoeur, Paris 1998, s. 205-207.
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Nalezy porzucié¢ czystg refleksje nad ztem, zbyt krotka, aby uchwyci€ to,
co ma miejsce, gdy patrzymy na zto. To peknigcie, brak ciaglosci migdzy
staboscia a upadkiem domaga si¢ nowej metody refleksji: nie chodzi juz
o zrozumienia upadku, lecz o ,,ztapanie” go poczynajac od wyznan, jakie
$wiadomos$é czyni we wszystkich formach spowiedzi tego grzechu, ktory
zaraza wole ludzka. Filozof musi opusci pole czystej ejdetyki woli
w kierunku empiryki woli opartej na historycznych wyznaniach $wiado-
mosci. To wyzwanie spowodowalo zmiang w metodzie Ricoeura
w Symbolice zfa - nie jest to juz metoda fenomenologiczna, ktéra dotych-
czas si¢ postugiwal, lecz hermeneutyczna®’. Ricoeur wychodzi od form
prymitywnych wyznan zia. Chodzi o pierwotne symbole, poprzez ktore
religie wyznaja doswiadczenie upadku. Nastepny krok to mity — bardziej
kompleksowe, gdzie cztowiek probuje niejasno wyjasni¢ obecnos¢ zla za
pomoca opowiesci o poczatku i koncu zta; az w koncu dochodzi si¢ do
spekulacji intelektualnych, poprzez ktore filozofowie i teologowie szukaja
konceptualizacji catej problematyki zta.

Symbolika zta rozpoczyna si¢ od opisu symboli prymitywnych upad-
ku, znajdujacych w dziedzictwie antycznym i Izraela. Ricoeur wymienia
trzy podstawowe. Sg nimi kolejno: zmaza — zlo jest tutaj traktowane jako
cos, co plami wolno$é; grzech — zto jest przezyte jako przekroczenie ja-
kiego$ prawa ustanowionego przez porzadek boski. Trzecim, ostatnim
omawianym przez Ricoeura symbolem, jest symbol winy. W tym wypad-
ku doswiadczenie zta jest rozpatrywane jako potgpienie cigzace nad swia-
domoscia tego, ktory to zto popetnit. Jakie wnioski plyng z tej analizy?
Wedlug francuskiego filozofa pierwotne symbole zwracaja uwage na po-
jecie ,niewolnej woli”. Podkre$la ono ,schemat zewnetrznosci zia”,
w ktérym zlo, chociaz stanowione przez cztowieka, jest juz obecne i kusi.
Zaczyna¢ zlo przez nasze czyny, to w pewnym sensie kontynuowac to, co
jest juz zastane. Ale nie jest to catkowite unicestwienie wolnej woli, wola
jest tylko zakazona i zniewolona przez cos, co przychodzi z zewnatrz. Ko-
lejnym wnioskiem ptynacym z symboli jest doswiadczenie asymetrii do-
bra i zta: ,,zlo nie jest czym$ symetrycznym w stosunku do dobra, a ztos§é
nie jest substytutem dobroci cztowieka. (...) Jakkolwiek daleko siggalyby

7993

korzenia zta radykalnego, nie moze by¢ pierwotne jak dobroé™”.

Drugi etap rozwazan Symboliki zia polega na hermeneutyce mitéw
mowiacych o poczatku i koncu zta. Mity stanowia rzeczywistos$¢ o wiele
bogatsza niz symbole, choé¢ funkcja symboliczna jest bardziej fundamen-

> Zob. F. Dosse, Paul Ricoeur. Les sens d’une vie, Paris 1997, s. 313.

* P. Ricoeur, Symbolika zta, Warszawa 1986, s. 144.
Tamze, s. 149.
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talna®. Symbole sg statyczne, poprzez nie czlowiek wyraza tylko grzech,
ktorego ciezar przychodzi mu nosi¢. Z kolei mity maja charakter dyna-
miczny, podkreslaja pewien moment historyczny, wpisuja zto w proces,
ktory ma poczatek 1 koniec. Inng cecha charakterystyczng mitow jest ich
wymiar uniwersalny, staraja si¢ one da¢ wyjasnienie zta wlasciwe dla calej
ludzkosci. Posiadaja takze moment dramatyczny, pod postacia opowiada-
nia przywoluja dramat najbardziej tajemniczy, zranienia zlem w sercu
wolnosci i historii. Ricoeur proponuje ponowna lektur¢ réznych mitéw
poczatku i konca zta obecnych w wielkich kulturach i religiach. Wyrdznia
cztery ich rodzaje: mit dramatu stworzenia, mit ztego boga, mit duszy wy-
gnanej oraz mit adamicki, ktéry taczy w sposdb dynamiczny trzy pierw-
sze’.

Mit babilonski dramatu stworzenia ukazuje poczatek zta jako wynik
walki dobrego boga z pierwotnym chaosem, ktory stawia mu opér. Ztem
jest to, co pozostanie z chaosu po zakonczonej walce. Wspomnienie tej
koncepcji znajduje si¢ w biblijnym opowiadaniu o stworzeniu pod posta-
cig poczatkowego chaosu, ktéry jakby wyprzedza dzialanie stworcze Bo-
ga. Grecki mit ztego boga (przeznaczenie, Zeus, Prometeusz), ktdry zakto-
ca porzadek przez wiasna zlosliwosé, przez co pocigga do upadku czio-
wieka. Odnajdujemy ten watek w opowiadaniu biblijnym w postacie weza
(zto z zewnatrz) wciagajacego w zto czlowieka. Zto przychodzi jakby
z dala, nie z samego cztowieka. Mit orficki wygnanej duszy (odnajdujemy
go np. u Platona) — geneza zla w jakies przygodzie samej duszy. Odwraca
sie ona od kontemplacji najwyzszego dobra i z tego powodu zostaje zesta-
na do ciafa, jest na wygnaniu az do $mierci. Odnajdujemy ten watek
oczywiscie w micie adamickim, bo ma w nim miejsce wygnanie i zepsucie
samego ciata. Z pewnoscia uprzywilejowany w interpretacji Ricoeura jest
mit adamicki. Cztowiek wyznaje, ze grzech jest jednoczesnie ;jego autor-
stwa, ale jest takze skutkiem zniewolenia pochodzacego z zewnatrz i jest
ono pierwotniejsze niz pojedynczy wyboér wolnej woli. W micie adamic-
kim odnajdujmy to wszystko, co wezesniej ukazaty symbole winy, upadku
i grzechu®.

Ale interpretacja mitu winna by¢ kontynuowana przez refleksje filo-
zoficzna. Temu jest poswigcone zakonczenie Symboliki zia. Celem Rico-
eura nie jjest przeciwstawienie myslenia filozoficznego rezultatom analiz
symboliki, lecz na mysleniu wychodzacym od symboli i mitéw. Refleksja
filozoficzna nie moze ,,wzia¢ w nawias” symboli, jakby nie istniaty zadne

P. Ricoeur, Le symbole et le mythe, ,Le Semeur”, 1963, 2, s. 49.
Por. P. Ricoeur, Symbolika zla, dz. cyt., s. 163-165.
O. Mongin, Paul Ricoeur, dz. cyt., s. 213.
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intuicje przed refleksja czysto racjonalna, lecz winna zezwoli¢ na to, aby
by¢ informowana wewnatrz siebie samej przez $wiat symboli i mitéw.

2. Krytyka myslenia etycznego

Przyktadem tego, co znaczy mysle¢ wychodzac od symboli, jest ana-
liza grzechu pierworodnego’. Teza Ricoeura jest nastepujaca: pojecie
grzechu pierworodnego jest pseudo-pojeciem, fatszywa racjonalizacjg mi-
tu adamickiego, blednie mieszajaca kategori¢ prawna imputacji winy z ka-
tegoria biologiczna dziedziczenia. Prawdziwe znaczenie tego dogmatu
wiary jest sugerowane raczej przez swiat mitu i symbolu, a polega na tym,
ze zto zawarte jest w naszej woli jako quasi-natura, jako co$ z czym si¢
rodzimy. Do blednego rozumienia mitu adamickiego przyczynit si¢ naj-
bardziej $w. Augustyn'®. Przejat on od filozofii idee, ze zto nie moze by¢
substancja, poniewaz myslenie w kategoriach bytu jest réwnoznaczne
z kategoria dobra, zlo jest wiec tylko brakiem naleznego dobra. Najwaz-
niejsza konsekwencja negacji substancjalnego charakteru zla ,jest to, ze
wyznanie zta ustanawia wylacznie moralng wizje zta”''. Caty problem zla
staje si¢ zwiazany z zagadnieniem wolnosci i wolnej woli. Patrzac na mit
adamicki nie ma powodu doszukiwania si¢ innych przyczyn tego upadku
niz sama wola czlowieka. Ale konsekwencja takiej wizji jest swoista in-
terpretacja catej historii ludzkosci, wedlug ktdrej ani jedno cierpienie, ani
jeden bdl, ktore pojawiaja si¢ na tym swiecie, nie sa niesprawiedliwe i nie-
zawinione.

Inng préba rozwiazania aporii zfa jest tzw. myslenie teodycalne'”.
Problematyka zta jest sformutowana w postaci trzech zdan zmierzajacych
do jednoznacznosci: Bog jest wszechmocny, Bdg jest dobry, istnieje zto.
Czy te zdania mozna ze soba uzgodni¢? Teodycea twierdzi, ze tak, ale za
jaka cene¢. Nie mozna takze przy tym zapomnie¢ o apologetycznym cha-
rakterze tego zadania. Wniosek jest formulowany w konkretnym celu -
obrony dobrego Boga przez zarzutem istnienia zla. Podobnie, jak
w przypadku blednej interpretacji mitu adamickiego za pomoca koncepcji
grzechu pierworodnego, stabo$¢ interpretacji teodycealnej polega na
sprowadzeniu zta do plaszczyzny moralnosci. Za zlo odpowiedzialny jest

Zob. P. Ricoeur, Le «péché originel» étude de signification, w: tenze, Le
conflit des interprétations, Paris 1969, s. 265-282.

Por. P. Ricoeur, Zto. Wyzwanie rzucone filozafii i teologii, Warszawa 1992,
s. 21.

Tamze, s. 21.

Tamze, s. 23.
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nie Bdg, tylko cztowiek naduzywajacy daru wolnosci. Sama wolnos¢ jako
dar izadanie, pomimo ryzyka wyboru zfa, jest jednak warunkiem ko-
niecznym, aby cztowiek mogt w pelni odpowiedzie¢ mitoscia na samoob-
jawiajacego si¢ Boga. Zto jest skutkiem ubocznym stworzenia cztowieka,
jako obrazu i podobienstwa Boga. Jednakze ciagle ulegamy tutaj pokusie
totalizacji, czyli podporzadkowania zta wigkszej catosci, przez co, mamy
nadzieje, zto bedzie mnie radykalne, mniej przerazajace. Ale teodycea try-
umfuje nie nad ztem realnym, konkretnym, niezawinionym, ale nad ;jego
estetycznym upiorem".

Pierwszym zasadniczym postgpem w refleksji nad zlem jest interpre-
tacja Kanta, cho¢ i on nie uniknal btedu myslenia czysto moralnego,
zwlaszcza w poczatkowej fazie swojej tworczosci filozoficznej. Interesu-
jaca jest przede wszystkim koncepcja zta radykalnego, gdzie Kant zrywa
z interpretacja na wzor koncepcji grzechu pierworodnego $w. Augustyna,
czyli z kategoria odptaty. Wedlug Ricoeura u Kanta mozna wyr6znic trzy
etapy racjonalizacji zta: pierwszy etap to ukazanie miejsca zta, drugi toje-
go radykalno$é, trzeci to problem jego pochodzenia'. Miejscem zta jest
maksyma woli, ;jest ona ;jednoczesnie najbardziej fundamentalna, ponie-
waz shuzy ;jako podstawa do wszystkich innych zlych maksym. Z tego tez
powodu zla nie nalezy szukac ani po stronie uczué, ani po stronie rozumu.
Z tego opisu zta nalezy przejs¢ do planu transcendentalnego, pytajac tym
samym o fundament ztych maksym. Pojawi si¢ tutaj najwazniejsze pojgcie
zfa radykalnego. Nie posiada ono zadnej zwodniczej zrozumiatosci, ktdra
namyst krytyczny winien odstoni¢. Posiadamy radykalna sktonnos¢ do zta,
ktorego zrozumienie wymyka si¢ mysleniu racjonalnemu'”. Analiza zta
radykalnego, przeprowadzona przez Kanta w Religii w obrebie samego
rozumu, prowadzi do poczatku zla, a jest nim ,uwiedzenie” przez zio.
W pewnym sensie Kant dokonuje racjonalizacji symbolu weza, obecnego
juz w micie adamickim; zto jest ,.juz” obecne, zanim pojawi si¢ poprzez
decyzj¢ wolnej woli cztowieka. Jestesmy przez nie skuszeni. Ale oznacza
to, ze nasza natura nie ;jest cafa zta i istnieje nadzieja na jej przemianeg.

B P. Ricoeur, Herméneutique des symboles et réflexion philosophique (1),

w: Le conflit des interprétations, dz. cyt., s. 308.

P. Ricoeur, Une herméneutique philosophique de la religion: Kant, w: tenze,
Lecture 3. Aux frontiére de la philosophie, Paris 1994, s. 22,

P. Ricoeur, Herméneutique des symboles et réflexion philosophique (1), art.
cyt., s. 304.
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W tym sformutowaniu Ricoeur widzi najwigksze osiagnigcie Kanta, ktory
obok hermeneutyki zta dostrzega konieczno$¢ hermeneutyki nadziei'.

Na uwage zastuguje réwniez proba wyjasnienia zla pojawiajaca si¢
w systemie Hegla. Sprowadza on zto do wielkiego systemu, w ktérym ja-
wi sie ono:jako co$ koniecznego. Jest wlaczone w wigkszy proces. Dialek-
tyka pozwala na potaczenie momentu tragicznego z logicznym: co$ musi
umrzeé, aby narodzilo sie co$ wiekszego'’. Kazde cierpienie jest przezwy-
ciezone, poniewaz nastepuje po nim pojednanie na ,,wyzszym poziome”.
Ale czy nie jest to ponowne odbudowanie skrajnego optymizmu teodycei?
,Jaki w istocie los zarezerwowany zostat dla cierpienia ofiar w wizji §wia-
ta, w ktorej pantragizm nieustannie odnajduje sie w panlogizmie?”'®. Ta
wizja jest wspierana przez cos$, co Ricoeur nazywa ,,symbolem konca” —
czyli symbolem przywolujacym zwycigstwo eschatologiczne nad zlem na
koncu czasow. Nie wolno lamentu podnoszacego si¢ w wyniku cierpienia
jednego cztowieka podporzadkowaé wyzszemu porzadkowi i przysziemu
pojednaniu. W konsekwencji cierpienie samo usuwa sie poza system.

Odpowiedzia na panlogizm Hegla, ktory oczywiscie jest nie do zaak-
ceptowania, jest m. in. tworczos¢ K. Bartha, a zwlaszcza szczegoblna jego
teologia, okreslana przez Ricoeura ,dialektyka famang™'’. Trzeba odejsé
od idei systemowej calosci, ale zachowujac prébe pomyslenia zta. Uzycie
przymiotnika ,tamana” ma na celu ukazanie, Ze teologia Bartha przyznaje
zhu rzeczywisto$¢ nie dajaca sie pogodzi¢ z dobrocig Boga i dobrocig
stworzenia. Jako wzor takiej postawy nalezy wskaza¢ paradoks wynisz-
czenia Boga w Jezusie Chrystusie. Jesli Boég zmaga sie z nicoscig zta
i cierpienia, to my w pewnym sensie stajemy si¢ wspotuczestnikami tych
zmagan. Skoro w mece i $mierci Chrystusa zto zostalo zwyciezone, to mu-
simy wierzy¢, ze i nas ono nie unicestwi. Jesli Barth uznat dylemat, kt6ry
pobudzit teodycee, to odrzucit logike niesprzecznosci i systemowej catosci
rzadzaca wszystkimi rozstrzygnigeciami teodycei. Wszystkie te stwierdze-
nia trzeba wigc odczyta¢ zgodnie z kierkegaardowska logika paradoksu
i usuna¢ wszelki cien pojednania z;jej enigmatycznych formut. Ale czy nie
jest to ciagle proba podporzadkowania zta mysleniu, nawet jesli jest to
mys$lenie paradoksalne?

'8 P. Ricoeur, Une herméneutique philosophique de la religion: Kant, art. cyt.,

s. 27.
"7 P. Ricoeur, Zfo, dz. cyt., s. 27.
" Tamze, s. 28.
¥ Por. tamze, s. 30-33.



Ks. M. Bala Ricoeurowska proba przezwyciezania aporii zta 177

3. Z1o w perspektywie praktyczno-madrosciowej

Jezeli myslenie etyczne czy teodycealne jest niewystarczajace, czy
oznacza to, ze jesteSmy bezradni wobec fenomenu zta? Czy musimy za-
trzyma¢ si¢ na poziomie mitu i symbolu? Wydajg sig, ze przez swoja kry-
tyke Ricoeur pragnie wykazaé, ze zto nie moze sta¢ si¢ jedynie proble-
mem teoretycznym, spekulatywnym, lecz jest to zagadnienie, ktore wy-
maga zgodno$ci miedzy mysleniem, dziataniem i duchowa przemina
uczué®. Wszelkie proby interpretacji zta w oparciu tylko i wylacznie
o my$lenie sa najczesciej probami totalizacji catej rzeczywistosci. Odpo-
wiedzia na zlo jest podjecie okreslonego dziatania i wlasciwego sposobu
myslenia o charakterze madrosciowym. Madros¢ bedzie polegata na tym,
7e uznam nieprzekraczalng aporie zla i cierpienia.

Zta jednakze nie mozna sprowadzi¢ tylko i wylacznie do porzadku
spekulatywnego, lecz do porzadku praktycznego. Wniosek ten ptynie ze
stwierdzenia, ze nawet je$li ja sam czyni¢ zlo, jestem jego sprawca,
aprzez to jakie$ zto na tym $wiecie zaczyna si¢ przeze mnie, to najwaz-
niejsze odkrycie, jakie nalezy uczyni¢ odnosnie zta, polega na tym, ze ono
jest zawsze przede mna, jest dla mnie wyzwaniem, jest juz zastane. Jak
mozna odpowiedzie¢ na takie zto, jak z nim praktycznie walczy¢? Mognin
uwaza, ze Ricoeur proponuje cztery plaszczyzny takiego dziatania. Sa ni-
mi kolejno: sfera polityczna, pamieé¢ o ofiarach, rozwiazanie religijne
i madros¢®’.

Cztowiek dla Ricoeura jest istota polityczna. Nie mozemy zy¢ poza
panstwem, i rowniez walka ze zlem winna dokonywac si¢ w oparciu
o struktury polityczne. Ale odpowiedz na plaszczyznie politycznej, czyli
podjecie takich prob przemian politycznych i gospodarczych, ktdre miaty-
by na celu wprowadzanie porzadku spotecznego, a przez to cho¢ czescio-
wo ograniczy¢ istnienie mozliwego zla, jest jednak ograniczona. Nie wol-
no cztowiekowi nigdy zrezygnowac z ciaglego wysitku na rzecz eliminacji
zla i cierpienia w oparciu o polityke i wladzg. Ale istnieja tutaj powaznie
niebezpieczenstwa, ktore mocno podkresla francuski filozofi Trzeba bo-
wiem chocby pamietaé, jak bardzo czesto takie nadzieje na lepszy, wspa-
nialszy swiat przemieniaja si¢ w utopie. Niejednokrotnie same struktury
polityczne sa same w sobie zrodtem zta, mato tego, zto zapisane w struktu-
rach panstwowych jest o wiele bardziej trudne do przezwycigzenia, jest
Jjakby samo przez si¢ usprawiedliwione i uprawomocnione. Granica mig-
dzy walka ze ztem a czynieniem zta w imi¢ tej walki jest bardzo krucha.

2 Tamze, s. 34.

' 0. Mongin, Paul Ricoeur, dz. cyt., s. 222-227.
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Panstwo postuguje sig np. tzw. ,,przemoca legalna™. Jest to caly system
karny funkcjonujacy w kazdym pafstwie, i wcale nie chodzi tutaj
o systemy totalitarne: ,nawet pafistwo uznane za najsprawiedliwsze, za
najbardziej demokratyczne i liberalne, jawi si¢ nam jako synteza legalno-
$ci i przemocy, czyli jako wladza moralna stawiajaca wymagania oraz
wiadza fizyczna stosujaca przemoc™®. Ta legalnos¢ przemocy jest otwarta
droga do przemocy nielegalnej i nieusprawiedliwione;.

Istnienie niesprawiedliwos$ci, przemocy i cierpienia jest bardzo wi-
doczne, gdy spojrzy si¢ na catos¢ dziejow ludzkosci. Mozna by wysunaé
whniosek, ze whasnie przemoc jest jaka$ sila napgdowa tego Swiata. Nowe
porzadki historyczne rzadko wylanialy si¢ stopniowo, one rodzily sig¢
z chaosu i przemocy. Obrona przed przemocg ze strony innych wyzwalata
heroiczne czyny ze strony zaréwno catych narodéw, jak i pojedynczych
jednostek. Ale czy to usprawiedliwia przemoc jako taka? Musi istniec ja-
sna granica, ktora bgdzie nieprzekraczalna i panstwo w swoich strukturach
nie moze nigdy pozwoli¢ na jej przekroczenie, ale i samo winno je respek-
towag, jesli chce pozosta¢ panstwem sprawiedliwym. Dla Ricoeura ta gra-
nica jest bardzo klarowna: jest nig wezwanie ,,nie zabijaj”. To przykazanie
jest jedynym miejscem, gdzie moga wspdlistnie¢ dwie etyki: wladzy i mi-
tosci. Tylko taka kara, ktéra nie posuwa si¢ do odebrania zycia, bedzie
wspotistniala z mitoscia do kazdego cztowieka. Czy panstwo moze pozo-
sta¢ soba, tzn. dobrze wypetnia¢ swoje zadania, nie tamiac tego zakazu?
Ricoeur uwaza, ze jest to niemozliwe. Panstwo nie jest w stanie pomiesci¢
si¢ w granicach zakazu zabijania. Ale zawsze trzeba dazy¢ do czynienia go
bardzie sprawiedliwym i pomniejszajacym cierpienia innych.

Drugsa ptaszczyzng praktyczng przezwycigzania zla jest ,,pamigé
ofiar”. Temat ten Ricoeur rozwinat w Temps et Récit oraz w jednej
zostatnich swoich ksiazek, La mémoire, histoire, [’oubli. Pytanie
o pamig¢, przebaczenie, zapomnienie widoczne jest najbardziej po
IT wojnie swiatowej, kiedy stajemy wobec tragedii Shoah. Czy ci, ktérzy
przezyli, sa w stanie pamigtac o tych, ktérzy zgingli? Czy mozliwa jest za-
toba? Czy patrzac na ofiary zaglady, mozna jeszcze mowic¢
o przebaczeniu? Ricoeur stusznie twierdzi, ze w gre wchodzg tutaj trzy po-
Jecia, ktérych opisanie, a tym bardziej pogodzenie. nie jest fatwe: pamigd,
zapomnienie i przebaczenie®. Naszym obowiazkiem i sposobem prze-
zwycigzenia zla i cierpienia jest na pewno pamigtanie o ofiarach, ale nie
rozpamigtywanie i podsycanie w sobie nienawisci. Pamigtaé, to oddaé

22
23

P. Ricoeur, Podfug nadziei, Warszawa 1991, s. 126.
Tamze, s. 127.
" Por. P. Ricoeur, La mémoire, histoire, |’oubli, Paris 2000, s. 642-654.
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cze$é ofiarom, ale zdrugiej strony musi towarzyszy¢ temu spojrzenie
w przyszto$é: pamietam, pielegnuje to w swojej pamigci, aby
w przyszlosci nic podobnego sie juz nigdy nie wydarzylo. Tylko w takim
wypadku pamie¢ bedzie sposobem przezwycigzania zta. Przebaczenie ze
swej strony nie jest zwyklym wymazaniem z pamigci tego wszystkiego, co
wydarzylo si¢ w przesztosci, bo to nie jest do konca mozliwe. Potrzebna
jest tutaj praca zapomnienia, ale rozumianego tylko i wylacznie jako za-
tarcie tego, co moze powodowal negatywne moje reakcje
w terazniejszosci. Chodzi o nabranie dystansu do wydarzen z przeszlosci,
a nie ich wymazanie. Przebaczenie $cisle laczy si¢ w tym wypadku
z nadzieja. Przebaczam ci, tzn. wierze, ze mozesz sta¢ si¢ lepszy, ze nie
wszystko jest stracone. W pracach Ricoeura formula, ktéra streszcza te
trzy rzeczywistosci, jest chrzescijanskie wezwanie do milosci nieprzyja-
ci6f’. Analiza takiej milosci pokazuje najpierw, ze zto zostato uczynione,
a przez to kto$ staje si¢ moim nieprzyjacielem. Mitos¢ do tego czlowieka
nie ma wcale polegaé na catkowitym zapomnieniu o tym zlu, lecz raczej
na konkretnym akcie, przez ktéry czyni¢ dobrze temu, ktory wyrzadza lub
wyrzadzit mi krzywde. Nie wymarzg z pamigci tego ,,doznanego” od dru-
giego zla, a proces zapomnienia zwigzany jest tutaj z przelamaniem moje;j
postawy wobec konkretnego czlowieka: dlatego, ze nieprzyjaciel jest ta-
kim samym cztowiekiem jak ja, ma swoja godnosé, pragne by¢ dla niego
dobrym. Usiluje zapomnie¢ o postawie, ktdra naturalnie si¢ we mnie wy-
zwala - oddaé ztem za zlo. Przebaczenie nie dokona sie bez jednoczesnego
ukierunkowania na przyszlos¢, w nadziei, ze moje dobro jest w stanie wy-
zwoli¢ takie poklady dobra, ktérego moze teraz nie widze, a na pewno sa
obecne.

Trzecia plaszczyzna, ktéra pozwala na zajecie wlasciwej postawy
wobec zla, zwiazana jest z religia. Dla niej problem zla nie jest sprowa-
dzony tylko i wylacznie do poczatku zla, ale stawiane jest pytanie ojego
koniec. Dyskurs religijny na temat zla, bedzie zawsze dyskursem zwigza-
nym znadzieja®®. Cale nauczanie Jezusa jest zwiazane z tajemnica
nadchodzacego Krolestwa Niebieskiego. Myslenie religijne mocno rézni
si¢ od interpretacji moralnej wolnosci i zta, poniewaz nawet kwestie
wolnosci sprowadza do nadziei. Wolno$¢ na miare nadziei, to nic innego
jak spostrzeganie calego mojego zycia przez pryzmat przysziego
zmartwychwstania Jezusa; a praktycznie sprowadza sie do wolnosei
pomimo $mierci, wolnosci, ktéra wybiera siebie wbrew wszystkim

¥ P. Ricoeur, Entre philosophie et théologie I: La «Régle d’Ory en question,

w: Lecture 3. Aux frontiére de la philosophie, dz. cyt., s. 278.
P. Ricoeur, Culpabilité, éthique et religion, w: Le conflit des interprétations,
dz. cyt., s. 427.
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wolnodci, ktora wybiera siebie wbrew wszystkim znakom $miertelnosci.
Inna cecha rozwiazania religijnego na temat zta jest widzenie zta wobec
Boga®’. Ze strony czlowieka przybiera ono formufe wyznania winy:
,,.zgrzeszytem przeciw Tobie”. Ponadto zmienia si¢ sama zawartos¢ $wia-
domosci zta. W mysleniu moralnym zawsze jest ono podporzadkowane
jakiemu$ prawu, chociaz nawet wielu ludzi religijnych traktuje grzech tyl-
ko i wylacznie jako przekroczenie okreslonych przykazan, czyli norm
prawnych, gdy winno ono by¢ raczej postrzegane jako pretensje cztowieka
do bycia panem swego zycia, niezaleznie od Boga jako jego dawcy. Przy-
wrdcenia wlasciwego spojrzenia na zto Ricoeur poszukuje w interpretacji
zka w perspektywie nadziei. Jest to odmienne spojrzenie od spojrzenia mo-
ralisty. Motywacja czlowieka w jego wyborach nie polega w tym wypad-
ku na leku przed Bozym gniewem, lecz na tym, ze ciagle odkrywa, ze nie
dos¢ jeszcze mituje®.

Wreszcie ostania postaw wobec zla zwiazana jest z madroscia
i polega miedzy innymi na tym, ze zto winno by¢ przezyte na ptaszczyznie
emocjonalnej”’. Madro$¢ ma za zadanie przeksztalci¢ jakosciowo nasz la-
met i skargg, ktore sg naturalna reakcja na doznane i czynione zto. Ricoeur
ukazuje  mozliwy  proces ,uduchawiania” naszego lamentu,
a ,,wcieleniem” takiej postawy jest oczywiscie postaé Hioba™.

Pierwszym, zerowym stopniem przeniknigcia madroscia naszej skargi
jest mowienie: nie wiem, dlaczego tak si¢ dzieje. Swiatem rzadzi przypa-
dek, taka jest kolej rzeczy. W drugiej fazie lament cztowieka doswiadczo-
nego zlem przeksztalca si¢ w skarge przeciwko Bogu, ale wcale nie jest
ona zlorzeczeniem Jemu, lecz do glosu dochodzi niecierpliwos¢: jak diugo
jeszcze bede musiat to znosic. W trzeciej fazie, cztowiek religijny odkry-
wa, ze ,racje, dla ktorych wierzymy w Boga, nie maja nic wspdlnego
z potrzeba wyjasniania zrédla cierpienia. (...) a zatem wierzymy Bogu
whrew zh'.

Jaki jest cel tego ,,uduchawiania” lamentu, naszej emocjonalnej reak-
cji na zlo? Horyzontem, ku ktéremu zmierza postawa madros$ciowa, jest
wyrzeczenie si¢ tego, co jest najczgstszym powodem naszego cierpienia,
a sa nim po prostu nasze pragnienia’’. Nalezaloby porzuci¢ nasze pragnie-
nia bycia wynagrodzonym za cnoty, oszczedzenia przez cierpienia, nawet

27 Tamze, s. 428.

P. Ricoeur, Podlug nadziei, Warszawa 1991, s. 235.
¥ Por. P. Ricoeur, Zo, dz. cyt., s. 36-39.

Por. tamze, s. 37.

31 Tamze, s. 37-38.

32 P. Ricoeur, Skandal zla, . Znak”, 1990, 12, s. 54.
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pragnienie niesmiertelnosci. Ostatecznie prowadzi to do tego, ze Boga
mamy kocha¢ po prostu za nic i to jest ostateczne wyrwanie si¢ z myslenia
w kategoriach odptaty i moralnosci. Dla Ricoeura taka postawa wobec zta
moze staé sie takze pomostem do dialogu migdzyreligijnego, szczeg6lnie
miedzy chrzescijanstwem a buddyzmem.

Zakonczenie

Jakie mozna wysuna¢ wnioski z analizy przeprowadzonej przez Ri-
coeura? Na pewno ten, ze filozof nie moze z jednej stron przejs¢ obojetnie
wobec zla i cierpienia, a z drugiej unika¢ tatwych syntez i uproszczen. Zto
pozostanie zawsze nierozwiazalng aporia dla ludzkiego rozumu, ale wcale
nie oznacza to, Ze jesteSmy bezradni. Ale czy cierpienie moze sta¢ si¢ do-
brem? Moze odpowiedz na to pytanie nie pada bezposrednio u Ricoeura,
ale jego mys$l moze by¢ bardzo inspirujaca. Najczesciej, gdy stajemy wo-
bec cierpienia, pada jedno zasadnicze pytanie: ,Dlaczego wtasnie ja?”
I wpadamy w krag totalizujacej filozofii odptaty przez pryzmat ludzkiej
wolnosci.

A moze samo pytanie jest zle postawione? Na to pytanie, tutaj na
ziemi, po prostu nie ma odpowiedzi, jest ono zakryte przed nami do czasu,
az staniemy, jesli w to wierzymy, przed Bogiem twarza w twarz. Ale jest
inne, rownie wazne pytanie, na ktore jest odpowiedz i to bardzo konkretna.
Nie ,,dlaczego”, lecz ,,co z tym cierpieniem moge zrobi¢?” Jak z nim wal-
czy¢? Z kim moge si¢ ztaczyé przez to cierpienie? To catkiem odmienna
perspektywa, trudna czy wrecz heroiczna. Nie ludzmy sig, nie znajdziemy
latwej odpowiedzi na pytanie ,,dlaczego to mi sie przytrafito?”, ale moze-
my odnalezé odpowiedz na inne pytanie — ,,za kogo je moge ofiarowac,
zkim mnie to cierpienie taczy?” Cierpienie, cho¢ czyni samotnymi
i oddziela nas od siebie, moze zacza¢ nas taczy¢ z innymi ludzmi. Laczy
nas tak, jak taczy nas mitos¢*. Najglebsze cierpienie ptynie z mitosci; tyl-
ko czlowiek, ktory kocha, moze powiedzie¢, co to znaczy najglebiej cier-
piec. Filozofia jako dyskurs racjonalny musi zamilkna¢ wobec cierpienia
i nie probowac filozofowac ,,nad” cierpieniem. Moze jedynie ze swej stro-
ny przygotowaé nas do tego, ze gdy si¢ z nim zetkniemy, to bedziemy go-
towi podja¢ duchowe zmaganie z cierpieniem i posrod cierpienia.
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Résumé

Paul Ricoeur pense le mal comme ce qui indispose, perturbe et met
a mai la pensée. Le mai doit étre pensé avec la plus extréme exigence dans
la mesure ou il menace toujours la pensée. Le mai est aporétique au sens
ou il suscite des impasses que la pensée doit méditer. L’article montre le
caractere limité et relatif de la position du probléme dans la cadre
argumentatif de la morale et de la théodicée enfin de relier le travail de la
pensée suscité par I’énigme du mai aux réponses relevant de I’action, de la
sagesse et du sentiment.
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CELEBRACJA SAKRAMENTU POKUTY
I POJEDNANIA W KOSCIELE GDANSKIM

Wstep

Konstytucja o liturgii $wigtej Soboru Watykanskiego II poucza: ,,Ko-
$ciét niewierzacym glosi oredzie zbawienia, aby wszyscy ludzie poznali
jedynego i prawdziwego Boga i Jego wystannika, Jezusa Chrystusa i aby
nawrocili sie od swoich drég i czynili pokutg. Wierzacym za$ powinien
Kosciot stale glosié wiarg i pokute™ . Wezwanie do pokuty nie tylko obec-
ne jest w Sacrosanctum Concilium, ale nieustannie od samego poczatku
istnienia Kosciola jest podstawowym wezwaniem dla kazdego chrzescija-
nina. Uczynkami pokutnymi, bardziej anizeli modlitwa, mozna uzyskaé
przystep do Boga. Podstawowa teza Konstytucji Apostolskiej Pawla VI
Paenitemini jest stwierdzenie, ze pokuta obowiazuje ludzi na mocy prawa
Bozego zaréwno naturalnego, jak i pozytywnego 2. Obowiazek pokuty,
wynikajacy z prawa naturalnego, potwierdza ogolne przekonanie wszyst-
kich ludzi. Obowiazek ten podkreslany jest bardzo mocno na kartach Pi-
sma Swigtego. Prorocy Starego Testamentu nawotuja do pokuty caly Izra-
el, ktory ztamal przymierze z Bogiem i dlatego, jesli Izraelici pozostang
przy swojej zatwardzialosci i nie nawrdcea sig, Bog bedzie miat prawo ich
opusci¢ (por. 1z 1,1-20; Jr2,1-531; Ez18,30-32; Oz6,1-6; 14,2-10;
Am 5,1-20). Ostatni prorok starotestamentalny, sw. Jan Chrzciciel, apelo-
wat nad Jordanem: , Nawracajcie sig, bo bliskie jest Krélestwo niebieskie”
(Mt3,2). To wezwanie do nawrdcenia kontynuuje Jezus Chrystus

Por. Konstytucia o liturgii swietej ,Sacrosanctum Concilium” (KL),
w: Sobor Watykanski 1. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 1986, 9.

> Por. Pawel VI, Konstytucja Apostolska Paenitemini (17.02.1966), w: Acta
Apostolicae Sedis (AAS), 1966, 58, s. 179.
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(np. Mt 4,17; 10, 21-25; Mk 1,15; £k 10,13 nn.; 18,1). Nasz Pan pragnac,
aby to wezwanie do pokuty nie ustato i bylo kontynuowane przez Ko-
$ciol, postat apostotow, by wzywali do nawrdcenia (Mk 6,12). Po swoim
zmartwychwstaniu ponownie przypomnial im t¢ podstawowa misje
(Lk 24,47). Apostotowie (Dz2,37-38; 3,19; 8,22; 3k 5,19-20; 2 Kor 7,9
nn.; Ap 1,4-3,22), a takze ich nastqpcy3 wiernie realizowali wezwanie do
pokuty i nawrécenia®. Kosciét wierny woli Zbawiciela wypetnia to dzieto
nade wszystko w sakramencie pokuty i pojednania’. Swiadomi jestesmy,
ze nie sposdb przedstawié celebracje tego sakramentu w dziejach Kosciota
powszechnego, stad pragniemy, odwotujac sie do Kosciota partykularne-
go, przedstawié normatywne nauczanie Kosciola gdanskiego, dotyczace
sakramentu pokuty i pojednania, oraz praktyczna jego realizacj¢. Z racji
obszernosci zagadnienia nasze badania obejmujg lata 1925-1962. Na wy-
bor przedziatu czasowego wptynglo z jednej strony erygowanie diecezji
gdanskiej w 1925 roku, a z drugiej fakt, ze do 1962 roku nie ukazaty sie
dokumenty Soboru Watykanskiego I1.

Podejmujac te tematyke siggniemy do dokumentéw Kosciota po-
wszechnego i partykularnego, a takze do dokumentéw znajdujacych sie
w archiwum diecezjalnym oraz w archiwach parafialnych. Jednoczesnie
pragniemy podziekowaé wszystkim, ktorzy udostepnili dokumenty archi-

3 Np. Tertulian, De poenitentia, wW: Patrologiae cursus campletus. Series

Latina I-CCXVII, Indices IV, wyd. J. P. Migne, Paris 1878-90 (PL) I,
1223-1248; Ambrozy, De poenitentia, w: PL. 16, s. 485-546; Augustyn,
Wyznania, Warszawa 1955; Cyryl Jerozolimski, Druga katecheza,

w: Patrologiae cursus completus. Series Graeca I-CLXI, wyd. J. P. Migne,

Paris 1857-1866 (PG) 33, s. 381-408; Jan Chryzostom, Dziewigé homilii po-

Swigca pokucie, w: PG 49, s. 277-348; Jan Kasjan, Collationes Patrum,

w: PL 59,s. 1149 n.

Por. Wl. Glowa, Koniecznosé pokuty i wychowania do niej, w: Liturgia Sa-

cra, Opole 1996, s. 59-70.

*  Por. Katechizm Kosciota Katolickiego (KKK), Poznat 1994, n. 1421 oraz:
Pius XI List Apostolski Explorata res (2.02.1923), AAS, 1923, 15, s. 103-
107; Pawel VI List Apostolski Pastorale munus (30.11.1963), AAS, 1963,
56, s. 5-12; Pawel VI, List Apostolski Sacram Liturgiam (25.01.1964), AAS,
1964, 56, s. 136-144; Jan Pawel II, List Apostolski Salvifici doloris
(11.02.1984), AAS, 1984, 74, s. 201-250; Jan Pawel 11, Adhortacja Apostol-
ska Reconciliatio et paenitentia (2.12.1984), w: Adhortacje Apostolskie Ojca
Swigtego Jana Pawla II, Krakow 1996, s. 248-343; Jan Pawel I, List Apo-
stolski Dolentium hominum (11.02.1985), AAS, 1985, 77, s. 457-461;
B. Mokrzycki, Koscidt w oczyszczeniu, Warszawa 1986; B. Nadolski, Litur-
gika, t. 3, Poznan 1992, s. 81-152.
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walne, bez ktorych trudno byto by ukazaé celebrowanie sakramentu poku-
ty i pojednania w diecezji gdariskiej w interesujacym nas okresie.

1. Nauczanie Kosciola

Kazdy czlowiek jest synem marnotrawnym, ktéry z jednej strony
owladniety jest pokusa odejécia od Ojca, by zy¢ niezaleznie, a z drugiej
strony ma w sobie tesknote pojednania z Bogiem i z kazdym czlowie-
kiem®. Grzech popeliony przez cztowieka jest obraza Boga, zerwaniem
jednosci z Nim, a takze narusza komuni¢ z Kosciotem. Nawrdcenie przy-
nosi zatem przebaczenie ze strony Boga oraz pojednanie z Kosciolem,
co urzeczywistnia w sposéb liturgiczny sakrament pokuty i pojednania’.
Jezus Chrystus ustanawiajac ten sakrament przekazat apostotom i kapta-
nom wihadze odpuszczania grzechéw moca Ducha Swietego: ,,WeZmijcie
Ducha Swietego! Ktorym odpuscicie grzechy, sa im odpuszczone, a kto-
rym zatrzymacie sa im zatrzymane” (J 20,22-23).

Swiadomi tego postania biskupi Kosciota gdanskiego przypominali
wiernym o korzystaniu z sakramentu pokuty i pojednania, ktory jest jak
okreslali, ,,drugim chrztem zmartwychwstania do nowego zycia”, dzieki
ktéremu jeszcze $cislej chrzescijanin jednoczy si¢ z Jezusem i bardziej od-
czuwa swoje uczestnictwo w Ciele Chrystusowym. Sakrament ten przy-
wraca obiektywny pokoj w duszy i daje sile do zycia i pracy. Dlatego -
uczy bp Edward O’Rourke w Listach pasterskich na Wielki Post - wierni
powinni mie¢ serca otwarte na taske¢ Boza i czgsto przystepowaé do zdroju
milosierdzia. Boze zaproszenie jest dla nas wezwaniem, wobec ktorego
powinnismy by¢ postuszni przystepujac do sakramentu pokuty®. Szcze-
go6lnym wezwaniem do pojednania z Bogiem i Kosciotem jest dla wierza-
cych w Chrystusa czas Wielkiego Postu - poucza w Listach pasterskich
bp Karol Maria Splett’. Mimo wielkich trudnosci wynikajacych z trwania

% Por. Jan Pawel 11, Adhortacja Apostolska Reconciliatio et paenitentia, 20-

22,

Por. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium” (KK), w: Sobdr

Watykanski 11. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, dz. cyt., 11.

Por. E. O'Rourke, List pasterski o rodzinie chrzescijaviskiej (24.02.1930),

»Amtliches Kirchenblatt fur die Diocese Danzing” (Am Kirchen.)”, 1930, 2;

tenze, List pasterski o znaczeniu Odkupienia (2.02.1933), w: Akta Kurii Bi-

skupiej (AKB) II.

° Por. K. Splett, List pasterski o kaptanstwie (2.02.1939), w: AKB 1V-5; tenze,
List pasterski z okazji Swietej Rodziny (2.01.1941), w: AKB 1V; tenze, List
pasterski  (15.01.1941), w: AKB 1V; tenze, List pasterski do kaptanéw
o jurysdykcji w okresie wojny (8.02.1945), w: AKB V, s. 9-10.
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dziatan wojennych kaptani powinni podczas kazan niedzielnych zachgcad
wiernych do korzystania ztego sakramentu i gorliwie spetnia¢ postuge
jednania. W razie trudnosci ;jgzykowych (niemiecki - polski) powoduja-
cych niemozno$¢ porozumienia si¢ penitenta ze spowiednikiem nalezy
udzieli¢ absolucji generalnej'. Natomiast bp Edmund Nowicki poucza, ze
szafarze sakramentu pokuty i pojednania w sposob szczegblny powinni
przez caly rok troszczyé sie o dusze wiernych, a szczegdlnie w okresie
Wielkiego Postu, by jak najwigcej wiernych przystapito do wielkanocnego
Stotu Panskiego. Istotnym i nicodzownym warunkiem osiagnigcia tego ce-
lu jest czeste i regularne zasiadanie w konfesjonale. Kaptan powinien
z ambony w kazda niedziele oglasza¢ i umieszczaé na drzwiach kosciota
lub na tablicy informacyjnej godziny spowiadania w kosciele parafialnym
oraz o informacje calodziennej spowiedzi w kosciele $w. Elzbiety
w Gdansku. Godziny spowiadania powinny by¢ dogodne dla wiernych.
Nawet gdyby wierni nie korzystali w wyznaczonych godzinach
z sakramentu pojednania, kaptan powinien by¢ w konfesjonale i czekad
jak pasterz na owieczki, a nie odwrotnie. Szczegolng troska duszpasterska
powinny by¢ objete dzieci, dla ktorych kaplan powinien przeznaczy¢ czas
na spowiedz Swieta: w soboty, dni przed$wiateczne, czwartki przed pierw-
szym pigtkiem od godz. 16.00. Natomiast dzieci przygotowujace si¢ do
Pierwszej Komunii Swigtej powinny trzykrotnie przystapi¢ do trybunatu
pokuty. Pierwszy raz na zakonczenie pierwszego okresu nauki przygoto-
wawczej, czyli w adwencie drugiego roku nauki, drugi raz na poczatku
Wielkiego Postu i trzeci raz przed Pierwsza Komunia Swigta. Duszpasterz
powinien takze przysposobi¢ do sakramentu pokuty osoby przygotowuja-
ce si¢ do sakramentu bierzmowania, ich rodzicow i krewnych oraz zapew-

' Biskup Karol Splett 25 maja 1940 roku wydat pismo polecajace bezzwtocz-
nego zaprzestania uzywania jezyka polskiego, zaréwno ze strony spowiada-
jacego sie jak i spowiednika. Dla umozliwienia spowiedzi w jezyku nie-
mieckim zalecal przeprowadzanie podczas mszy $w. nauk wyjasniajacych
niemiecki ukfad spowiedzi i sposob spowiadania sig, by wierni mogli z tego
daru korzysta¢ (por. K. Splett, Pismo nr 662 z 25 maja 1940 roku, w: AKB).
Do wydania takiego pisma zostal Bp Karol przymuszony przez okupanta
niemieckiego. Wydat zakaz uzywania j. polskiego tylko dlatego, by, jak sam
wyznal na procesie, ratowa¢ zycie zagrozonych kaptanéw i wiernych. Por.
S. Bogdanowicz, Karol Maria Splett Biskup Gdanski, Gdansk 1995, s. 70-
77; E. Kleinert, Antypolskie zarzqdzenia biskupa gdariskiego Karola Spletta,
,»Miesigcznik Diecezji Gdanskiej”, 1976, s. 81-96; P. Raina, Karol Maria
Splett Biskup gdanski na lawie oskarzonych, Warszawa 1994, s. 31-42.
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ni¢ im dogodna sposobnos¢ do skorzystania z tego sakramentu''. Biskupi
E. O’Rourke i E. Nowicki zachecaja osoby przygotowujace si¢ do zawar-
cia sakramentu malzefistwa, by w czasie narzeczenstwa czgsto korzystali
z sakramentu pokuty oraz w miare mozliwosci odbyli spowiedz generalna.
Natomiast w okresie matzefistwa powinni wraz z dzie¢mi czgsto przyste-
powaé do tego sakramentu'?. Bp Edmund we Wskazaniach na Wielki Post
zwraca si¢ do miodych kaptanéw, aby spowiadajac matzonkéw pytali
o chrzescijanskie wychowanie potomstwa oraz by roztropnie zadawali pe-
nitentom pytania zwlaszcza dotyczace szostego przykazania.

Kazdy spowiednik - poucza Pasterz owczarni gdanskiej - przed uda-
niem si¢ do konfesjonatu powinien skupic¢ si¢ przed Najswigtszym Sakra-
mentem irozwazy¢, jak wielki dar jednania otrzymal od Boga. Kaptan
stuchajac spowiedzi powinien by¢ cierpliwy, peten dobroci, spokoju i po-
siada¢ ducha milosierdzia Bozego. Wszelkie pytania, upomnienia,
a zwlaszcza odmowa rozgrzeszenia powinny by¢ przez szafarza sakramen-
tu czynione taktownie i z zyczliwoscia duszpasterska. Spowiednik szorst-
ki, nerwowy, nieroztropny nie zdobe¢dzie bowiem duszy dla Boga i moze
odepchnaé penitenta na wiele lat od jednosci z Bogiem i Kosciotem. Nie-
odzownym warunkiem zaufania wiernych jest przemawianie cichym szep-
tem. Stuchanie spowiedzi powinno odbywaé si¢ w konfesjonale. Nato-
miast stuchanie spowiedzi, zwlaszcza niewiast i dziewczat, bez kratek jest
kanonicznie zabronione. Duszpasterz powinien troska ojcowskiej mitosci
otaczaé dzieci i mlodziez, by spowiedz swietg zaliczali do szczgsliwych
chwil swego zycia, by powstawali od konfesjonalu z odrazg do swoich
grzechéw a z umitowaniem do cnoty"’.

Pierwszy Synod Gdanski w 1935 roku poucza, ze tam, gdzie
w parafii jest tylko jeden duszpasterz, powinien kilka razy w roku postara¢
si¢ o wigksza liczbe spowiednikéw'®. Obcy spowiednicy powinni byé

""" Por. Nowicki E. Instrukacja w sprawie przygotowania dzieci do uroczystej

pierwszej Komunii Swietej, ,Miesiecznik Diecezji Gdanskiej”, 1959, s. 364;
tenze, Instrukcja w sprawie przygotowania wiernych do sakramentu bierz-
mowania, ,Miesiecznik Diecezji Gdanskiej”, 1959, s. 444,

Por. E. O’Rourke, Nauka o maliehstwie (sierpieri 1925), Am. Kirchen.,
1925, 4.; E. Nowicki, Instrukcja w sprawie przygotowania dzieci do pierw-
szej Komunii $w., dz. cyt., s. 357-358.

Por. E. Nowicki, Wskazania duszpasterskie na okres wielkopostny, , Mie-
sigcznik Diecezji Gdaniskiej”, 1957, s. 28-30; tenze, Instrukcja o wielkopost-
nym duchu pokuty i o wielkanocnych sakramentach swietych, ,Miesiecznik
Diecezji Gdanskiegj”, 1960, s. 9-20.

Por. Uchwala 54, w: Diozesan-Synode des Bistums Danzig 10-12 Dezember
1935 zu Danzig-Oliwa, Danzing 1936.
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szczegblnie zapraszani - poucza biskup Edmund - na zakonczenie rekolek-
cji, by wierni mogli skorzysta¢ z sakramentu pokuty i pojednania
u szafarzy spoza parafii. W parafiach wiekszych jest to koniecznoscia
w tym celu, by zaoszczedzi¢ wiernym zbytniego wyczekiwania przed kon-
fesjonatem. W tym postugiwaniu przywracania komunii czlowieka
z Bogiem i Kosciolem powinna uwydatnia¢ si¢ solidarnos¢ kapfanska.
Wskazane :jest, by dziekani poszczegdlnych dekanatéw uktadali wspolny
plan rekolekcji i spowiedzi swigtej w dekanacie oraz by sqsmdujqce z soba
dekanaty pomagaty sobie wzajemnie w celebracji tego sakramentu'>. Wza-
jjemna pomoc w sprawowaniu sakramentu pokuty powinni takze $wiad-
czy¢ kaplani w dekanatach diecezji gdanskiej graniczacych zdiecezja
chetminska, o ile kaptani maja aktualna jurysdykcje we wiasnej diecezji '°
Kaptani diecezji gdanskiej - rozporzadza biskup Edmund - otrzymuja
upowaznienie do udzielania absolucji w okresie wielkanocnym od grze-
choéw i cenzur zastrzezonych ordynariuszowi. W sprawie absolucji za-
strzezonych Stolicy Apostolskiej nalezy sie zgtasza¢ do Swietej Peniten-
cjarii lub do Ks. Prymasa'’.

W celu pomocy wiernym w korzystaniu z sakramentu pokuty
i pojednania kaptani powinni wyjasnia¢ pig¢ warunkéw dobrej spowiedzi.
Pomoca do tego jest: kazanie, nauka rekolekcyjna czy pasyjna. Podczas
nich nalezy ukazywaé prawo Boze w stosunku do poszczegdlnych odcin-
koéw zycia ludzkiego z uwzglednieniem aktualnych probleméw etyczno-
moralnych. Na kanwie tego przepowiadania dobrze bedzie, gdy przepro-
wadzi si¢ rachunek sumienia w formie pytan, zostawiajac wiernym po
kazdym pytaniu chwile ciszy, by mogli wnikna w swoje sumienie
i skruszy¢ :je przed Bogiem. Analogicznie nalezy przeprowadzi¢ rachunek
sumienia podczas nauki w Srode Popielcowa i z okazji drogi krzyzowej.
Szczegblng pomoca dla przeprowadzenia rachunku sumienia sa nabozen-
stwa przygotowujace do sakramentu pokuty i pojednania. Spowiednicy
powinni przed nimi rozwazy¢ i uzgodni¢, na jaki obowiazek religijno-
moralny zwrdca szczegblna uwage w konfesjonale z uwzglednieniem
norm dla spowiednikow przepisanych przez Kongregacje Sw. Oficjum.
Kaptan przygotowujacy wiernych do tego sakramentu powinien uwzgled-

Por. E. Nowicki, Wskazania duszpasterskie na okres wielkopostny, dz. cyt.,
30; tenze, Rozporzqdzenie o prawach i obowigzkach dziekanow, ,,Miesigcz-
nik Diecezji Gdanskiej”, 1957, s. 372.

Por. E. Nowicki, Dekret w sprawie jurysdykeji dla kaplandw pogranicznych
dekanatow diecezji gdarskiej oraz cheiminiskiej, ,Miesiecznik Diecezji
Gdanskiej”, 1961, s. 384-385.

Por. tamze.
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ni¢ to podczas szczegdtowego rachunku sumienia. Dla utatwienia przygo-
towania si¢ penitentow do sakramentu Bozego mitosierdzia nalezy ponad-
to we wszystkich kosciotach wylozy¢ lub przytwierdzi¢ przy konfesjona-
fach krétkie teksty utatwiajace rachunek sumienia. W trosce o sumienie -
poucza biskup Nowicki - kaplani powinni wystrzega¢ si¢ upraszczania
istoty skruchy przez sprowadzanie ;jej do stownej recytacji aktow zalu.
Szafarze sakramentu, pamigtajac o obowiazku restytucji, powinni nakfa-
niaé penitentéw do naprawiania wyrzadzonych krzywd i szkod'®. W duchu
odpowiedzialnosci za kazda duszg proboszcz powinien wiedzie¢, ilu wier-
nych powierzonych ;jego pieczy przystapi do wielkanocnego Stotu Pan-
skiego. Pomocg w osiagnigciu tej wiedzy stuzy praktyka perforowanych
obrazkéw komunii $w. wielkanocnej lub stemplowanych kartek, na kto-
rych nie wolno umieszcza¢ nazwiska, imienia czy adresu, ale numer od-
powiadajacy numerowi ksiegi dusz'”.

W trosce o powierzone dusze kaplan nie powinien zapomniec
o wlasnym sumieniu. Powinien korzysta¢ z Bozego daru raz w tygodniu
przez caly rok duszpasterski. Dla duchowego przygotowania si¢ do postu-
gi jednania w Wielkim Pocie powinien przed Sroda Popielcowa przezyé
prywatny dzien skupienia zakonczony spowiedzia specjalna z catego roku
lub spowiedzig generalna z calego zycia. W ten sposob przygotowany du-
chowo bedzie gorliwiej i pokorniej stuzyl tym wszystkim, ktorzy ;jak syn
martnotrawny beda wracali do Qjca, klgkajac przy konfesj onale®.

Nauczanie biskupow gdanskich, dotyczace sakramentu pokuty
i pojednania, opierato si¢ na Pi$mie Sw., apostolskiej tradycji Koéciota
i uwzglednialo aktualne nauczanie Kosciota zawarte w przemoéwieniach,
listach i encyklikach papieskich®'.

Bp E. Nowicki pouczal, ze duszpasterz w swojej wielorakiej pracy
kaptanskiej powinien nie tylko obejmowaé tych, ktdrzy uczestnicza
wniedzielnej Eucharystii czy w okoliczno$ciowych nabozenstwach

Por. E. Nowicki, Instrukcja o wielkopostnym duchu pokuty, dz. cyt., s. 14-16
oraz Normy Kongregacji Sw. Oficjum dla spowiednikéw (16.05.1 943), ,,Mie-
sigcznik Diecezji Gdanskiej”, 1959, s. 29-31 (nie byly ogloszone w AAS, ale
podane w Commentarium pro religiosis, Roma 1946, t. XXV, s. 180-184).
Por. E. Nowicki, Wskazania duszpasterskie na okres wielkopostny, dz. cyt.,
s. 30-31.

¥ Por. E. Nowicki, Przemowienie do kaptanéw (15.02.1962), ,Miesiecznik
Diecezji Gdanskiej”, 1962, s. 55-68.

Por. Pius XII, Przemowienia O sakramencie pokuty, ,Miesiecznik Diecezji
Gdanskiej”, 1960, s. 3-7; tenze, Encyklika Sacerdotii nostrii (1.08.1959),
»Miesiecznik Diecezji Gdanskiej”, 1959, s. 541-565.
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w ciagu roku liturgicznego, ale i tych ktorzy poprzez chorobe i cierpienie
sa wielkim skarbem Kogciofa ?

2. Praktyczna realizacja nauczania w zyciu Kosciola lokal-
nego

Analizujac zycie liturgiczne w okresie przedsoborowym widzimy
wielka troske¢ Kosciota gdanskiego o kontynuowanie misji uzdrawiania
i zbawiania, :jaka pozostawitl Jezusa Chrystus w sakramencie pokuty
i pojednania.

W praktyce Kosciota lokalnego widzimy szczegolna dbalosé
o sakrament pokuty i pojednania. Problematyka pojednania czlowieka
z Bogiem nieustannie byla obecna w nauczaniu Pasterzy Kosciota gdan-
skiego™, podczas konferencji dekanalnych®, a takze podczas spotkari
formacyjnych duchowienstwa diecezjalnego i zakonnego®. Poruszana te-
matyka sakramentu pokuty i pojednania zawarta byta w dokumentach Ko-
Sciofa, instrukcjach Episkopatu oraz w pisemnych decyzjach Kurii Bisku-
piej. Tematyka dotyczaca tego sakramentu obejmowata takie zagadnienia
jak: warunki dobrej spowiedzi, szafarz sakramentu ;jednania oraz wspdt-
czesne zagadnienia moralne®.

Z woli Jezusa Chrystusa wladz¢ odpuszczania grzechéw otrzymali
apostotowie i kaplani (por. J 20,22-23). W Kosciele gdanskim kaptani, :ja-
ko szafarze tego sakramentu, niestrudzenie jednali czlowieka z Bogiem
i Kosciolem. Ze sprawozdan duszpasterskich oraz z protokotow wizytacji
kanonicznej wynika, ze duszpasterze zasiadali w konfesjonatach zaréwno

* Por. E. Nowicki, List do chorych, ,Miesiecznik Diecezji Gdanskiej”, 1962,

s. 25-26; L. Kaczmarek, Spowied? ludzi psychicznie uposlea'zonych, »Mie-
siecznik Diecezji Gdanskiej”, 1960, s. 387-393.

2 Por. E. O’Rourke, List pasterski (24.02.1930), dz.cyt.; K. Splett, List paster-
ski (15.01.1941), dz. cyt.; E.Nowicki, Instrukcja o wielkopostnym duchu po-
kuty, dz. cyt., s. 9-20.

= Por. K. Orkusz, Kongregacja dekanalna dekanaru Gdansk 11, ,Miesiecznik

Diecezji Gdanskiej”, 1961, s. 396; Konferencja ksiezy dziekanow w Oliwie

(24.06.1962), . Miesigcznik Diecezji Gdanskiej”, 1962, s. 313,

Por. E. Nowicki, Przemdéwienie inauguracyjne na kursie katechetyczno-

duszpasterskim (27.06.1960), ,Miesigcznik Diecezji Gdanskiej”, 1960,

s.348; Z. Pawlowicz, Duszpasterskie dni skupienia w Oliwie

(28-30.08.1962), ,Miesigcznik Diecezji Gdanskiej”, 1962, s. 313-314.

Por. Program egzaminéw kaptaniskich, ,Miesigcznik Diecezji Gdanskiej”,

1958, s. 511-512; B. Polzin, Protokdt z trzeciej konferencji ksiezy dziekandw

(14.09.1961), .. Miesigcznik Diecezji Gdafiskiej”, 1961, s. 496.
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w niedziele i $wigta, :jak i w dni powszednie. We wspdlnotach parafial-
nych, w ktorych bylo przynajmniej dwoch kaptanéw, stluchano spowiedzi
w niedziele i §wigta pot godziny przed kazda msza $w. 1 podczas celebracji
Wieczerzy Parskiej’', a w razie potrzeby duszpasterskiej takze po mszy
$wietej. Kaptan sprawujacy Naj$wigtsza Ofiare udawal si¢ 30 minut weze-
$niej do $wiatyni, by zasias¢ w konfesjonale®. W niektorych parafiach
spotykamy praktyke szafowania sakramentu pokuty i pojednania tylko do
momentu czytan mszalnych. Przyczyng tego byla troska duszpasterza, by
wierni uczestniczyli w Eucharystii niedzielnej czy $wiatecznej. Natomiast
w razie potrzeby stuchano wéwczas spowiedzi po mszy $wietej””. W dni
powszednie kaptani Kosciota gdanskiego zasiadali w konfesjonatach naj-
czesciej rano 30-45 minut przed Lamaniem Chleba oraz w czasie celebra-
cji Pamiqtki Meki i Zmartwychwstania Chrystusa. W mysl zalecen bpa
Nowickiego, by kaptani jak pasterze oczekiwali w konfesjonale na
owieczki, duchowienstwo gdanskie sumiennie czekato na penitentéw na-
wet wowczas, gdy nie bylo nikogo, kto by chcial skorzysta¢ z sakramentu
pokuty i pojednania®.

W parafiach, w ktorych byt tylko ;jeden kaptan, stuchano spowiedzi
30 minut przed msza $wigta, a w razie potrzeby po celebracji Euchary-
stii’!. Ze sprawozdan duszpasterskich oraz z ksiag wizytacji kanonicznych
wynika, ze kaplani Kosciota gdanskiego z postuga sakramentu ;jednania
cztowieka z Bogiem i Kosciotem spieszyli w kazdg sobote poprzedzajaca
dzien Panski. Zasadniczo stuchano spowiedzi w soboty od godz. 16.00 do
18.00, a niekiedy do godz. 20.00*2. Natomiast w okresie letnim, w para-
fiach, w ktérych przebywalo wielu turystow, stuchano spowiedzi od godz.

27

Interesujace artykuly dotyczace Wieczerzy Panskiej zob. S. Czerwik, Spoj-
rzenie na Misterium  Eucharystii  w  dokumentach posoborowych
1w Katechizmie Kosciota Katolickiego, ,,Seminaire”, 1996, 12, s. 5-21; ten-
ze, Msza Wieczerzy Panskiej Wielkiego Czwartku, w: Swiete Triduum Pas-
chalne, Kielce 2001, s. 26-31.

Por. Ksiega wizytacji (Ks. wizyt.) 1961, w: Archiwum (Arch.) MBNP
w Pruszczu Gdanskim; Ks. wizyt. 1963, w: Archiwum Katedry Oliwskiej
(AKO).

Por. Sprawozdanie duszpasterskie (Spr. dusz.) 1961, w: Arch.
$w. Franciszka Ksawerego w Przywidzu.

Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Bozego Ciata w Pregowie; Ks. wizyt. 1961,
w: Arch. $w. Bartlomigja w Mierzeszynie.

' Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Wniebowzigcia NMP w Trabkach Wielkich.
2 Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Przemienienia Panskiego w Nowym Dworze;
Ks. wizyt. 1963, w: AKO.
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20.00%. Kaptani Kosciota gdanskiego z wielka gorliwoécia szafowali sa-
krament pokuty i pojednania w pierwszy czwartek i piatek miesiaca oraz
w dni przed$wiateczne™.

Szczegbdlnym czasem pojednania - jak uczyli biskupi Kosciota gdan-
skiego - jest okres Wielkiego Postu®. Podczas rekolekeji wielkopostnych
i niedzielnej homilii kaptani przypominali wiernym warunki dobrej spo-
wiedzi, zachecali ich do korzystania z sakramentu pokuty i pojednania
oraz pouczali o obowiazku spowiedzi i komunii wielkanocnej. W duchu
odpowiedzialnosci za kazda dusze praktykowano kartki do spowiedzi
wielkanocnej®. Kartki byty stemplowane i numerowane®’, a niekiedy tak-
ze posiadaty imig osoby nalezacej do danej wsp6lnoty parafialnej®®. Wier-
ni odbierali kartki na plebanii lub w zakrystii i oddawali po spowiedzi
swietej”.  Duszpasterze  odnotowywali  spowiedz  wielkanocna
w specjalnych zeszytach, a takze w kartotece paraﬁalnej4°. Podczas wizyty
duszpasterskiej, tzw. koledy, kaptani niekiedy delikatnie pytali wiernych
o realizacje obowiazku korzystania z sakramentéw swietych wynikajacego
z przykazania koscielnego®'. Frekwencja wiernych zobowiazanych do sa-
kramentéw wielkanocnych ksztattowata sie od 70% do 92%"%.
W sprawozdaniu duszpasterskim z 1959 roku czytamy, ze np. w parafii
$w. Mikotaja w Legowie na 1210 0s6b zobowigzanych do sakramentow
wielkanocnych przystapito 1050 os6b®. Jednak nie we wszystkich para-

% Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. MB Saletynskiej w Sobieszewie.

** Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim; Ks. wizyt.
1961, w: Arch. §w. Mikotaja w Legowie; Ks. wizyt. 1963, w: AKO.

> Por. E. Nowicki, Wskazania duszpasterskie na okres wielkopostny, dz.cyt.,
s. 28-30.

W niekt6rych parafiach pobierano optaty za kartki do spowiedzi wielkanoc-
nej. Natomiast osoby biedne musialy zamiast oplaty odpracowaé na rzecz
parafii. Por. M. Swieczkowski, Parafia pw. $w. Bartlomieja, Warszawa 1995
(mps), s. 128.

7 Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Bozego Ciata w Pregowie; Ks. wizyt. 1961,
w Arch. NSJ w Pszczétkach.

3 Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Przemienienia Panskiego w Sobowidzu.

* Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Wniebowzigcia NMP w Trabkach Wielkich;
Ks. wizyt.1961, w: Arch. éw. Bartlomieja w Mierzeszynie; Ks. wizyt. 1961,
w: Arch. MB Saletynskiej w Sobieszewie.

* Por. Ks.wizyt. 1961, w: Arch. NSJ w Pszczotkach; Ks. wizyt. 1961,
w: Arch. Przemienienia Panskiego w Sobowidzu.

*'' Por. Dekret powizytacyjny 1961, w: Arch. $w. Mikofaja w Legowie.

" Por. Spr. dusz. 1957-1962, w: Arch. Przemienienia Panskiego w Sobowidzu.

“ Por. Spr. dusz. 1957, w: Arch. $w. Mikotaja w Legowie.
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fiach diecezji gdanskiej tak licznie przystgpowano do sakramentu pokuty
i pojednania. W sprawozdaniach duszpasterskich proboszczowie ubolewa-
li, ze 30% parafian zobowigzanych do sakramentéw wielkanocnych za-
niedbato obowiazek wynikajacy z przykazania koscielnego®. Powodem
zaniedbania bylo lenistwo, a takze, jak czytamy w dokumentach archi-

. L. . . 45
walnych parafii nadmorskiej w Sobieszewie, byta praca na morzu™.

Jak wynika z dokumentéw archiwéw parafialnych, szczegdlna troska
duszpasterska otoczone byly osoby przygotowujace si¢ do przyjecia sa-
kramentéw inicjacji chrzescijanskiej oraz sakramentéw w stuzbie komu-
nii. Duszpasterze dbali, by rodzice naturalni i chrzestni, poprzez sakrament
pokuty i pojednania, przygotowali swoje dusze na przyjecie Chrystusa Eu-
charystycznego w intencji osoby przystgpujacej do sakramentu chrztu
$wietego. Natomiast podczas przygotowania do sakramentu bierzmowania
kaptani Kosciota gdanskiego troszczyli si¢, by kandydaci do sakramentu
Ducha Swigtego i ich rodzice dosé systematycznie przystepowali do spo-
wiedzi $wigtej i Stotu Panskiego. Najczesciej kaplani zachecali, a wierni
praktykowali przystgpowanie do sakramentu pojednania i pokuty z okazji
pierwszego piatku miesiaca. W celu godnego przyjecia daréw Ducha
Swigtego kandydaci do sakramentu bierzmowania, ich rodzice i $wiadko-
wie przystgpowali przed uroczystoscia do sakramentu spowiedzi $wigtej.
Od 1960 roku praktykowano juz w niektorych parafiach w Kosciota gdan-
skiego rocznice sakramentu bierzmowania, przed ktéra bierzmowani, ro-
dzice is$wiadkowie przystgpowali do spowiedzi $wietej. W rocznice
otrzymania daréw Ducha Swietego przystepowato do sakramentow
$w. 75% wiernych uczestniczacych w dniu liturgii sakramentu bierzmo-
wania®.

W praktyce Kosciola gdanskiego osoby przygotowujace si¢ do
pierwszego pelnego uczestnictwa w Wieczerzy Panskiej zasadniczo przy-
stepowaly przed uroczysto$cia jeden raz do sakramentu pokuty i pojedna-
nia’’. W nielicznych parafiach diecezji gdanskiej, gdzie byla tzw. wezesna
komunia §wigta, anastgpnie wroczysta komunia $wigta, praktykowano
wéwcezas spowiedz §w. przed pierwszym jak i drugim przystapieniem do

“ Por. Ks. wizyt. 1962, w: Arch. éw. Jézefa w Malborku Katdowie.

“ Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. MB Saletynskiej w Sobieszewie.

“ Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Sw. Rodziny w Gdansku Stogach; Ks. wizyt.
1961, w: Arch. NSJ w Sopocie.

7 Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Wniebowziecia NMP w Trabkach Wielkich;
Ks. wizyt. 1961, w: Arch. NSJ w Pszczo6lkach.
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niem do Stotu Panskiego®®. Bp Nowicki w 1959 roku zalecit, by dzieci
przygotowujace sie do 1 Komunii Sw. przystepowaly trzykrotnie do sa-
kramentu pokuty i pojednania®. Ze sprawozdan duszpasterskich i ksiag
komunijnych znajdujacych si¢ w archiwach parafialnych wynika, ze od
1960 roku dzieci przystepowaly trzykrotnie do spowiedzi $wigtej: po raz
pierwszy w Adwencie, po raz drugi na poczatku Wielkiego Postu, a trzeci
raz przed sama uroczystoscia I Komunii Swietej™. Frekwencje sprawdza-
no przy pomocy kartek, ktore byly opieczgtowane i ponumerowane. Do
sakramentu pokuty i pojednania przystgpowali takze rodzice dzieci pierw-
szokomunijnych, ich rodzenstwo, rodzice chrzestni i goscie®'.

Kosciot gdanski nie tylko troszczyt sie, by do sakramentu pokuty
i pojednania przystgpowaly osoby przygotowujace sie czy uczestniczace
w sakramentach inicjacji chrzescijanskiej, ale takze dbat o osoby przygo-
towujace sie¢ do sakramentéw w stuzbie komunii.

W Biskupim Seminarium Duchownym w Gdansku Oliwie kazdego
dnia byt prowadzony dla alumnéw, najczgsciej przez ojca duchownego,
rachunek sumienia. Alumni przystgpowali do sakramentu pokuty
i pojednania w kazdy piatek, podczas dni skupienia i rekolekeji adwento-
wych czy wielkopostnych, a takze przed przyjeciem $§wigcen nizszych lub
wyzszych. Qjcowie duchowni zasiadali w konfesjonale kazdego dnia, by
klerycy mogli korzysta¢ z sakramentu uzdrowienia®.

Natomiast osoby przygotowujace si¢ do sakramentu matzenstwa za-
checane byly przez duszpasterzy do czestego korzystania z sakramentu
pokuty i pojednania oraz do odbycia spowiedzi generalnej. Z analiz do-
kumentoéw zachowanych w archiwach parafialnych wynika, ze narzeczeni
przystgpowali do spowiedzi $Swigtej. Natomiast w okresie powojennym
wprowadzono specjalne kartki do spowiedzi przedstubnej. Na ich podsta-
wie mozemy stwierdzi€, Ze narzeczeni najczesciej dwukrotnie przed uro-
czystoscig zawarcia sakramentu matzenstwa przystepowali do sakramentu

“® Por. Ksigga 1 Komunii (Ks. kom.) 1936-1938, w: Arch. Bozego Ciata
w Pregowie; Ks. kom. 1936-1938, w: Arch. Wniebowziecia NMP
w Konczewicach.

Por. E. Nowicki, Instrukeja w sprawie przygotowania dzieci do uroczystej
pierwszej Komunii sw., dz. cyt., s. 364.

Por. Ks. kom. 1962-1963, w: Arch. Niepokalanego Serca Maryi w Gdarsku
Wrzeszczu.

Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Przemienienia Panskiego w Nowym Dworze;
Ks. wizyt. 1961, w: Arch. NSJ w Sopocie.

Por. Program rekolekeji 1960, w: Archiwum Biskupiego Seminarium Du-
chownego.
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pokuty i pojednania®. Tylko wyjatkowo mozemy spotkaé jedng spowiedz
przed zawarciem sakramentu matzenstwa.

Podczas spotkan duszpasterskich z Pasterzem diecezji oraz podczas
spotkafi dekanalnych przypominano kaptanom, by nie tylko zachecali
wiemnych, ale sami jak najczg$ciej korzystali z sakramentu pokuty
i pojednania. Kaptani Kosciota gdanskiego korzystali z sakramentu spo-
wiedzi $wietej przede wszystkim podczas dni skupienia czy rekolekcji ka-
ptanskich™.

W mysl pouczen uchwal I Synodu Gdanskiego oraz Pasterzy Koscio-
ta gdanskiego, duszpasterze parafii troszczyli si¢ o wigksza liczbg spo-
wiednikéw. Proboszczowie zapraszali spowiednikéw z sasiednich parafii,
dekanatéw czy diecezji na spowiedz §w. m.in. podczas rekolekceji czy mi-
sji, na triduum, przed odpustem parafialnym czy nawiedzeniem kopii Cu-
downego Obrazu Matki Boskiej Czestochowskiej. Jak czytamy
w sprawozdaniach duszpasterskich, np. w Mierzeszynie podczas triduum
przed wizytacja kanoniczna w 1961 roku spowiadato trzech kaptanéw,
ado Stolu Panskiego przystapito woéwczas 600 osoéb”. Natomiast
w 1962 roku w kosciele $w. Piotra i Pawla w Jelitkowie przed nawiedze-
niem kopii obrazu Czarnej Madonny spowiadano cafa dobg. W ciagu dnia
spowiedzi stuchato czterech kaptanéw, a w nocy dwdch. W Jelitkowie
1960 roku podczas rekolekcji do sakramentu pokuty i pojednania przysta-
pifo tysiac osob*’.

Szafarze sakramentu pokuty i pojednania w okresie Wielkiego Postu
posiadali od Pasterza diecezji gdanskiej wladze rozgrzeszania takze
w szczegblnych przypadkach, réwniez z cenzur koscielnych®’.

W latach 1925-1945 w Kosciele gdanskim sakrament uzdrawiania
odbywat si¢ zasadniczo wjezyku niemieckim, ale takze wjezyku polskim.
W 1940 roku bp Splett wydal nakaz spowiadania wylacznie w jezyku
niemieckim. Podczas sakramentu pojednania zaréwno kaplan jak

> Por. Protokot badania kanonicznego 206/1960, w: AKO.

 Por. Z. Pawlowicz, Duszpasterskie dni skupienia (28-29.08.1962), dz. cyt.,
s. 314.

Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. $w. Bartlomieja w Mierzeszynie.

Por. Spr. dusz. 1960-1962, w: Arch. $w. Piotra i Pawla w Jelitkowie.

Por. E. Nowicki, Upowaznienie do udzielania absolucji od rezerwatéw
w okresie Komunii Sw. wielkanocnej, ,Miesigcznik Diecezji Gdanskiej”,
1957, s. 16; tenze, Upowaznienie do udzielenia absolucji od rezerwatéw,
,Miesiecznik Diecezji Gdanskiej”, 1960, s. 20; tenze, W sprawie jurysdykeji
dla kaptanéw pogranicznych dekanatéw diecezji gdarskiej oraz chetmin-
skiej, ,Miesiecznik Diecezji Gdanskiej”, 1961, s. 384.
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i spowiadajacy si¢ nie mogli uzywaé jezyka polskiego. W sytuacji, gdy
porozumienie si¢ penitenta ze spowiednikiem byloby niemozliwe, bp
Splett dat pelnomocnictwa do udzielania absolucji generalnej*. Do wyda-
nia pisma o takiej tresci - jak podaje ks. S. Bogdanowicz - biskup gdanski
zostal zmuszony przez wiadze niemieckie. Podczas procesu bp Karol
oznajmit, ze tylko w ten sposdb mdgt uratowa¢ kaptandéw i wiernych po-
stugujacych sie jezykiem polskim®. Mimo takiego zakazu zaréwno bp
Splett jak i kaptani Kosciota gdanskiego spowiadali wiernych w jezyku
polskim narazajac w ten sposob wiasne zycie®.

Jak podaje ks. A. Bacinski, kaptani polscy narazajac wlasne zycie
spieszyli z postuga jednania w jezyku ojczystym takze w obozie koncen-
tracyjnym w Sztuthofie, znajdujacym si¢ na terenie Kosciota gdanskiego
oraz w réznych miejscach represji i aresztowania®. W okresie powojen-
nym sakrament pokuty i pojednania zasadniczo sprawowano wjezyku
polskim, a niekiedy takze w jezyku niemieckim.

W gablotach oraz na drzwiach ko$ciota znajdowat si¢ najczesciej
wykaz godzin ,stuchania spowiedzi” zaréwno w niedziele jak i $wigta
oraz w dni powszednie. Duszpasterze podczas ogloszen parafialnych
przypominali wiernym o stalych godzinach ,,stuchania spowiedzi” jak tez
informowali wiernych o godzinach ,,stuchania spowiedzi” z okazji np. od-
pustu, rekolekcji czy pierwszego piatku miesiaca®.

Miejscem spowiedzi $wigtej byl konfesjonat. Konfesjonaty state ;jak
i przeno$ne najczesciej znajdowaly si¢ w kosciele. Przecietnie w parafii
byly dwa konfesjonaty state, ktore znajdowaly si¢ w nawach kosciota,
w ambicie prezbiterium czy w kaplicy chrzcielnej. Natomiast parafie
o wiekszej liczbie wiernych posiadaty nawet cztery konfesjonaly state®,
za$ parafie mniejsze tylko jeden®. Oprocz konfesjonatow statych byly
przenosne. Liczba konfesjonaléw przeno$nych wynosita od ;jednego do

% Por. K. Splett, Zarzqdzenie z 25 maja 1940 r., w: AKB III.

* Por. S. Bogdanowicz, Karol Maria Splett, dz. cyt., s. 116-117.

5 Por. J. Socha, Dziatalno$é¢ duszpasterska biskupa gdariskiego Karola Marii
Spletta w latach 1938-1945, Warszawa 1994 (mps), s. 36.

Por. A. Bacinski, Polskie duchowieristwo katolickie w Wolnym Miescie
Gdavisku 1919-1939, , Studia Gdanskie”, 1973, s. 90.

Por. Ksigga ogloszen (Ks. ogt) 1958, w: Arch. Przemienienia Panskiego
w Nowym Dworze; Ks. ogt. 1959, w: Arch. sw. Piotra i Pawla w Jelitkowie.
% Por. Ks. wizyt. 1963, w: AKO.

% Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. $w. Mikotaja w Legowie.
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pieciu®. Wszystkie konfesjonaty posiadaty tzw. kratki. W okresie przed-
wojennym spotykamy niekiedy konfesjonat tylko w zakrystii, gdzie kaptan
stuchat spowiedzi $wietej®. Podczas wizytacji kanonicznych polecano, by
parafia umiescita konfesjonat takze w swiatyni. W wielu parafiach diecezji
gdanskiej konfesjonal w zakrystii pozostawiono, by z sakramentu pokuty
i pojednania mogli korzystaé m.in. chorzy, gtusi i ghuchoniemi®’.

W Kosciele gdanskim obok gorliwego szafowania sakramentu poku-
ty i pojednania odbywaly si¢ nabozenstwa pokutne. Duszpasterze prze-
wodniczyli nabozefistwom pokutnym zasadniczo w okresie Adwentu
i Wielkiego Postu. Nabozenstwa pokutne organizowano dla wszystkich
parafian, a takze dla poszczegolnych bractw i stowarzyszen. W niektorych
kosciotach organizowano o godz. 20.00 nabozefistwa pokutne dla wcza-
sowiczow®. Jak wynika z kroniki parafialnej katedry oliwskiej przezywa-
no w parafiach Kosciota gdanskiego takze szczegdIne nabozenstwa pokut-
ne. W niedziele 29 maja 1938 roku parafianie z Oliwy duchowo taczyli si¢
w $wiatowym nabozenstwie pokutnym, ;jaki odbyt si¢ z okazji zakoncze-
nia Kongresu Eucharystycznego w Budapeszcie. Natomiast w 1939 roku
odprawiono nabozenstwo pokutne z racji wybuchu drugiej wojny $wiato-

-69
wej®.

Zakonczenie

Na podstawie materiatow drukowanych i rekopismiennych, znajduja-
cych si¢ w archiwum diecezjalnym oraz w archiwach parafialnych, zostata
podjeta proba przedstawienia nauczania dotyczacego celebracji sakramen-
tu pokuty i pojednania oraz praktycznej ;jego realizacji w diecezji gdan-
skiej przed Soborem Watykanskim II. Swiadomi jestesmy, ze niniejsze
studium naukowe nie wyczerpuje zakresu interesujacego nas zagadnienia,
ale ;jest wezwaniem do kolejnych opracowan dotyczacych celebracji sa-
kramentu pokuty i pojednania w Kosciele lokalnym.

Na podstawie zgromadzonych dokumentéw mozemy stwierdzi¢, ze
w Kosciele powszechnym i lokalnym wiernie wypetniano polecenie Jezu-

% Por. Sprawozdanie z wizytacji dziekanskiej (Spr. wiz. dziek.) 1958, w: Arch.

NSJ w Sopocie; Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Sw. Rodziny w Gdarisku Stogach.
Por. M. Swieczkowski, Parafia pw. $w. Bartiomieja, dz. cyt, s. 128.

Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Sw. Rodziny w Gdansku Stogach; Ks. wizyt.
1963, w: AKO.

Por. Ks. ogt. 1961, w: Arch. $w. Piotra i Pawla w Jelitkowie.

% Por. Kronika parafialna 1938-1939, w: AKO.
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sa Chrystusa dotyczace pokuty i nawrdcenia. Wniosek ten ma swoje
uzasadnienie na przykladzie Kosciota gdanskiego, w ktérym:

1) nauczanie dotyczace sakramentu pojednania opierano na nauce
Pisma Sw., tradycji apostolskiej, przepisach prawa
kanonicznego, a takze odwotywano si¢ do aktualnego
przepowiadania Kosciota;

2) szafarzom sakramentu przypominano, aby niestrudzenie
wypelniali postuge jednania oraz zachecali wiernych do
korzystania ze zdroju Bozego mitosierdzia, a takze informowali
wiernych o warunkach spowiedzi $w. i czasie jej celebracji;

3) kaplani i wierni przystgpowali do sakramentu pokuty
i pojednania najczesciej w okresie wielkanocnym, w czasie
rekolekeji lub misji $wigtych oraz w dni skupienia;

4) podczas spotkan duszpasterskich omawiano celebracje tego
sakramentu, a takze biskupi i kaptani sprawowali posluge
jednania.

Résumé

Sur la base des documents imprimés et écrits a main se trouvant dans
I’archive du diocese ainsi que dans ceux des paroisses un essai a été réalisé
de présenter I’enseignement relatif 4 la célébration du sacrément de
I’expiation et de conciliation ainsi que de sa réalisation pratique au niveau
de la diocése de Gdansk avant le Deuxiéme Conseil du Vatican. Nous
sommes conscients que la présente étude de recherche n’est pas exhaustif:
du point de vue du sujet qui nous intéresse mais constitue plutét ’appel
aux autres recherches relatif a la célébration du sacrément de I’expiation et
de conciliation dans I’église locale.

Les documents disponibles nous permettent de constater que le
commandement qui nous avait été donné par Jésus Christ quant a
’expiation et a la conciliation a été scrupuleuseument respecté par 1’église
universelle et locale. Cette conclusion est fondée sur I’exemple de I’église
de Gdansk, ou:

1) I’enseignement concernant le sacrément de conciliation était
basé sur celui de la Sainte Ecriture, la tradition des apétres et des
réglements du droit canonique qui faisait également I’appel a la
prédiction actuelle de I’Eglise;

2) ceux qui distribuaient ce sacrément ont ét€ appelés a réaliser son
service de conciliation sans cesse tandis que les croyants ont été
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3)

4)

invités a puiser de la source de la pitié¢ du Dieux et informés des
conditions de la sainte confession et du temps de sa célébration;

dans la plupart des cas les prétres et les croyants accédaient au
sacrément de I’expiation et de conciliation au cours de la période
des Paques, pendant les recollections ou des saintes missions ou
pendant les jours de reconcentration;

au cours des réunions de prétrise la célebration de ce sacrément
a été discutée et les Eveques et les prétres célébraient le service
conciliatoire.
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POLSKIE SZKOLNICTWO KATOLICKIE
1 OSRODKI WYCHOWAWCZE
W WIELKIEJ BRYTANII

1. Emigracja polska w Wielkiej Brytanii

Dzieje polskiej emigracji na Wyspach Brytyjskich obejmuja okres
XIX i XX w. Ujej podstaw legly przede wszystkim zjawiska polityczne -
nastepstwa powstan niepodlegtoSciowych oraz zdarzenia i skutki II wojny
swiatowej. Mozna wyrézni¢ siedem okresow, kiedy Polacy w wigkszym
natezeniu przybywali na Wyspy Brytyjskie: po powstaniu listopadowym,
po Wioénie Ludow, po wojnie krymskiej, po powstaniu styczniowym, pod
koniec XIX w. oraz w czasie i po Il wojnie swiatowej. W XIX w., na Wy-
spy Brytyjskie emigrowali przewaznie dziatacze polityczni i patriotyczni
oraz Zotierze. Polacy, ktorzy przybyli pod koniec XIX w. stanowili emi-
gracje o charakterze ekonomicznym. Najwigksza grupe pod wzgledem li-
czebnosci stanowili emigranci przybyli w czasie Il wojny $wiatowej i po
jej zakonczeniu. Stanowi ona podstawg obecnej spotecznosci polonijnej
w Wielkiej Brytanii.

W okresie poprzedzajacym powstanie listopadowe w Wielkiej Bryta-
nii naturalizowalo si¢ 59 osoéb pochodzacych z przedrozbiorowych tere-
now Polski. Po upadku powstania (do 1838 r.) na Wyspy Brytyjskie przy-
byto ok. 800-1000 Polakéw'. Emigracja po powstaniu styczniowym nie
byla masowa. Kraj opuszczali ci, ktorzy chcieli uniknaé represji ze strony
wiladz carskich. Emigracja ta nie miata takiego znaczenia dla kraju, jak
Wielka Emigracja, ktora zrodzifa si¢ po upadku powstania listopadowe-

" K. Paradowska, Polacy w Wielkiej Brytanii do 1939 roku, w: Polonia

w Europie, red. B. Szydlowska-Ceglowa, Poznan 1992, s. 412-413.
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go’. Naptyw ludnosci polskiej zwigkszyt si¢ pod koniec XIX w. Polacy
zatrzymywali si¢ w Wielkiej Brytanii w drodze do Ameryki Pdtnocnej
(portem, z ktérego statki odptywaly za ocean byl Liverpool). Z réznych
wzgledéw, najczesciej z braku funduszy na podréz do Stanéw Zjednoczo-
nych Ameryki, wielu z nich pozostato na state na terenie Wielkiej Bryta-
nii. Nie cieszyli si¢ dobra reputacja. Nie traktowano ich jak wczesniej-
szych emigrantéw, zwiagzanych z nieudanymi zrywami niepodlegtoscio-
wymi, ktérych uwazano za bohateréw. Postrzegano ich ;jako nieproszo-
nych gosci. Niechetni wzgledem Polakéw byli angielscy robotnicy, gdyz
jako tania sila robocza, stanowili oni dla nich konkurencje”. ,
Trudno jest ustali¢ doktadna liczbe Polakéw mieszkajacych w Anglii
pod koniec XIX w. Trudnos$¢ ta wiaze si¢ z faktem, ze zmieniali oni na-
zwiska na brzmiace po angielsku, a Zydzi mieszkajacy w Anglii zacho-
wywali polskojezyczne nazwiska. Wielu Polakéw mieszkalo w Londynie
w dzielnicach zydowskich takich, jak Whitechapel, Minories, Houndsdi-
tch. Lokalne wladze traktowaly ich ;jako obywateli pochodzenia zydow-
skiego. Ok. 1890 r. iloéé polskich emigrantéw wahata sig od 3 do 5 tys.",
Oprocz biednej emigracji zarobkowej pojawiali si¢ w Londynie bo-
gaci Polacy, ktérzy przyjezdzali tam, aby wyda¢ posiadane pieniadze.
Niektorzy przyjezdni z Polski dzigki zdolnosciom i sprzyjajacym okolicz-
nosciom potrafili wybié si¢ ponad przecigtno$¢. Byli to pisarze, artysci,
przedsiebiorcy i inzynierowie’. Polacy mieszkajacy w Wielkiej Brytanii

2

H. Wereszycki, Historia polityczna Polski 1864-1918, Wroclaw-Warszawa-
Krakéw-Gdansk- L6dz 1990, s. 11. :
Znaczna ilo§¢ Polakéw osiedlifa sie w okolicach Liverpoolu. Podjeli oni
prace m. in. przy wydobyciu soli w pobliskim Winsford. Ich zatrudnienie
spowodowalo, ze przecigtne zarobki przy produkcji soli zmniejszyly sie
trzykrotnie. Polacy pracowali takze w przemysle tekstylnym, obuwniczym,
w drukamiach oraz w zakfadach tytoniowych. Bardziej wyksztatceni znaj-
dowali zatrudnienie jako nauczyciele muzyki, prywatni wychowawcy, thu-
macze. Zob. K. Sword, Identity in Flux, The Polish Community in Britain,
London 1996, s. 20.

J. Badeni, Polacy w Anglii, ,,Przeglad Powszechny”, 1890, s. 1-5. Liczba ta
nie jest znaczaca, np. w porownaniu z iloscia 165 tys. Polakow, ktorzy
w XIX w. wyjechali do Stanéw Zjednoczonych Ameryki; zob. N. Davies,
God’s Playground, A History of Poland, t. 2, 1795 to Present, Oxford 1991,
5. 282.

Np. Joseph Conrad (pisarz), Feliks Janiewicz (zatozyciel Philharmonic So-
ciety), Edmund Naganowski (pisarz i publicysta), Emil Miynarski (dyry-
gent), Edward i Jan Reszke ($piewacy operowi) oraz Tadeusz Godlewski
i Edmund Strzelecki (naukowcy); zob. K. Paradowska, dz. cyt., s. 417.

5
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byli skupieni wokot dwdch osrodkéw przemystowych: Londynu i Liver-
poolu. Trudno byto o jednos¢ i taczno$¢ migdzy nimi, gdyz w wigkszosci
nie mieli srodkéw finansowych na podtrzymywanie kontaktow, a takze nie
potrafili pisa¢, dzieki czemu mogliby korzysta¢ z dobrodziejstwa ;jakim
byta brytyjska poczta®.

Miejscowi duszpasterze nie byli w stanie zapewnié¢ Polakom opieki
duszpasterskiej. Bariera byta nieznajomosé ;jezyka polskiego oraz mental-
nosci przybyszéw. Powodowato to odejscie od Kosciota katolickiego. Je-
dynym rozwiazaniem problemu byfo duszpasterstwo prowadzone przez
polskich ksiezy. Arcybiskupi Westminster wraz z osobami $wieckimi (Po-
lakami oraz Anglikami) podejmowat probg zorganizowania duszpaster-
stwa polskiego. W 1894 r. staraniem arcybiskupa Westminster, kard. Her-
berta Vaughana (1832-1903) powotano do istnienia w Londynie Polsko-
Litewska Misj¢ Katolicka, ktora stata si¢ oficjalng instytucja koscielna.
Pierwszym rektorem misji zostal ks. Antoni Lechert ze Zgromadzenia
Ksiezy Misjonarzy. Funkcje te petnit do 1902 r. Kard. Vaughan zaprosit
do pracy na terenie Anglii polskie siostry zakonne ze Zgromadzenia Siéstr
Najéwietszej Rodziny z Nazaretu, tzw. siostry nazaretanki’.

Polska Misje¢ Katolicka (PMK) w Londynie uwazano za ;jedna
z najbiedniejszych polskich placowek duszpasterskich w Europie. Pod jej
opieka bylo 500 0sob zamieszkujacych ubogie dzielnice Londynu. Srodo-
wisko angielskie traktowalo Polakow mieszkajacych w stolicy jako oby-
wateli drugiej kategorii. Przezywano ich ,,ochrzczonymi zydami™®. Nie-
liczna inteligencja polska byta skupiona wokét poselstwa i konsulatu pol-

® J. Badeni, dz. cyt., s. 14-17.18.

" P. Sawicki, Polska Misja Katolicka i Polski Kosciét w Londynie w 50-cio
lecie ich dziatalnosci, w: Polska Misja Katolicka w Londynie 1894-1944,
Ksiega Pamiqgtkowa Polskiej Misji Katolickiej w Londynie, Londyn 1944,
s. 10-13.

Tamze, s. 30; List prymasa Stefana Wyszyriskiego do ks. Staniszewskiego,
»Duszpasterz Polski Zagranicg”, 1975, s. 84. Ks. Wiadystaw Staniszewski
(1901-1989), rektor PMK w latach 1938-1974, wspominal, ze w pierwszych
tygodniach jego pobytu w Londynie sktadka z niedzielnej tacy nie wystar-
czala na biezace sptacanie kredytéw bankowych zaciagnietych przez PMK
w Londynie; zob. S. Wesoly, Sp. Ksiqdz Infulat Wiadystaw Staniszewski,
Kazanie w kosciele na Devonii 14. 1. 1990, ,,Wiadomosci PMK”, 1990, 3,
s. 6. Najwigksza polska misja w Europie znajdowala si¢ we Francji. Obej-
mowala ona (w 1929 r.) 700-800 tys. Polakéw, wsréd ktérych pracowato 50
polskich ksigzy; zob. S. Wilk, Episkopat Kosciota katolickiego w Polsce w
latach 1918-1939, Warszawa 1992, s. 415-416.
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skiego. Nie utrzymywata ona pozytywnych kontaktéw z Polska Misja Ka-
tolicka w Londynie’.

Pomimo trudnej sytuacji materialnej podjgto oprécz pracy duszpa-
sterskiej dziatalno$¢ charytatywna, kulturalng oraz o$wiatowa; m. in.
ks. Teodor Cichos (1886-1961), rektor PMK w latach 1926-1938, kiero-
wal przy misji szkola dla polskich dzieci. Powstata ona 27 maja 1935 r'’.
‘Uczeszezato do niej od 10 do 16 ucznidéw. Lekcje odbywaly si¢ dwa razy
w tygodniu: w poniedziatki i soboty. Oprocz nauki szkota byla miejscem
materialnego wsparcia dzieci. Uczniowie otrzymywali tam positki: mleko,
herbate, butki z mastem a niekiedy cukierki, ciastka i banany. 29 grudnia
1935 r. polskie dzieci pod kierownictwem ks. Cichosa wystawily po raz
pierwszy jasetka. Uczniowie brali udzial w nabozenstwach, podczas kté-
rych nosili stroje krakowskie, budzac w ten sposob zainteresowanie An-
glikew''.

Zasadnicza zmiana w sytuacji polskiego Kosciota w Wielkiej Bryta-
nii miata miejsce w okresie II wojny $swiatowej. Na Wyspy Brytyjskie
przybyla znaczna liczba Polakéw, w tym wiladze panstwowe oraz przed-
stawiciele hierarchii koscielnej, a takze kapelani Wojska Polskiego. Ksigza
oprécz pracy zwiazanej z postuga sakramentalna wsréd zolnierzy zajmo-
wali sie dziatalno$cig o$wiatowg oraz charytatywna. Dzigki nim nawiaza-
no dobre kontakty ze spotecznoscia brytyjska, najczesciej za posrednic-
twem duchownych katolickich i ich parafian'?.

List od ks. Teodora Cichosa do Konsulatu Generalnego RP w Londynie,
zdn. 17 listopada 1932, Londyn (Archiwum Instytutu Polskiego i Muzeum
im. gen. Sikorskiego w Londynie, A. 42/328).

Polska szkota dziatala przy PMK w Londynie:juz za ks. Piotra Bujary (rek-
tor w latach 1906-1913) i ks. Jana Symiora (rektor w latach 1913-1921). Nie
miata ona wigkszego wkiadu w zycie polskiej wspdlnoty w Anglii. Jeszcze
wczesniej istniata szkola prowadzona przez Zofie Andrzejewska-Pace. Zob.
P. Sawicki, dz. cyt., s. 20; S. Kosifiski, Polscy salezjanie w stuzbie emigracji
1893-1975, w: Dziatalnos¢ meskich zgromadzen zakonnych wsréd. Polonii,
red. J. Bakalarz, Lublin 1982, s. 331.

"' p. Sawicki, dz. cyt,, s. 28.

2 F. Ringwelski, Moje wspomnienia wojenne z lat 1939-1945,
w: Wspomnienia wojenne  kapelanéw wojskowych  1939-1945, red.
J. Humenski, Warszawa 1974, s. 347; A. Warakomski, Z Brygadq Strzelcéw
Podhalanskich pod Narvik, w: Wspomnienia Wojenne kapelanéw wojsko-
wych 1939-1945, dz. cyt., s. 367; A. F. Kowalkowski, Duszpasterstwo pol-
skich sil powietrznych we Francgji i w Wielkiej Brytanii 1939-1946, Pelplin
1980, s. 157.162.
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Po wojnie wigkszos$¢ ksigzy wrécita do Polski albo wyjechata do in-
nych krajéw. Wraz z 2 Korpusem Polskim, w polowie 1946 r. przybyla
kolejna, wieksza grupa kapelanéw. Razem z Zolnierzami przystapili oni do
Polskiego Korpusu Przysposobienia i Rozmieszczenia (PKPR), w ramach
ktérego prowadzili dzialalno$¢ duszpasterska w zwartych obozach, tzw.
hostelach'®. W miare likwidacji hosteli przenosili si¢ do miejsc, w ktérych
osiedlali sie Polacy, gléwnie do osrodkéw przemystowych, gdzie tworzo-
no polskie parafie. Korzystano ze $wiatyn katolikow brytyjskich,
asjednoczesnie starano sie o zorganizowanie wlasnych miejsc kultu. Sytu-
acji tej sprzyjat fakt powstania w 1948 r. dwoch misji katolickich obejmu-
jacych cala Wielka Brytanig: Polskiej Misji Katolickiej w Anglii i Walii
oraz Polskiej Misji Katolickiej w Szkocji'*. Ogétem po II wojnie $wiato-
wej, wedlug danych z 1949 r., w Wielkiej Brytanii zamieszkiwalo ok. 150
tys. Polakéw'>. W tym czasie na Wyspach Brytyjskich pracowalo
duszpastersko 105 polskich duchownych (98 - w Anglii i Walii, 7 —
w Szkogji)'®.

Polski Korpusu Przysposobienia i Rozmieszczenia (Polish Resettlement
Corps) byl organizacja o charakterze paramilitarnym, w ktorej zdemobilizo-
wani zohierze, podlegajacy brytyjskiemu prawu wojskowemu, mieli mozli-
wos¢ nauki jezyka angielskiego i zdobycia przydatnych dla gospodarki bry-
tyjskiej kwalifikacji zawodowych. Zob. J. Zubrzycki, Soldiers and Peasants,
The Sociology of Polish Migration, London 1988, s. 147-153.

Urworzenie Polskiej Misji Katolickiej w Anglii | Walii, ,,Wiadomo$ci PMK”,
1948, z. 8-9, s. 10; Urworzenie Polskiej Misji Katolickiej w Szkocji, ,,Wia-
domosci PMK?”, 1948, z. 12, 5. 7. W Wielkiej Brytanii istnieja dwie oddziel-
ne misje katolickie dla Polakéw, gdyz Anglia i Walia stanowia oddzielng
strukturg koscielng od Szkocji; zob. S. Wesoly, Fifty Years of the Church in
the Polish Diaspora, 1945-95, London 1996, s. 26.

14 »Duszpasterz Polski Zagranicg”, 1950/51, s. 140.

S. Patterson, The Poles: An Exile Community in Britain, w: Between Two
Cultures, Migrants and Minorities in Britain, red. J. Watson, Oxford 1977,
s. 215-216; B. Wilson, Polski jezyk méwiony w Wielkiej Brytanii, Pierwsze
pokolenie emigracyjne po Il wojnie Swiatowej - Srodowisko robotnicze, Lon-
dyn 1992, s. 19.

' The Catholic Directory for the Year of Our Lord 1950, London 1950, s. 413-
414; ,,0kéInik Duszpasterski PMK w Anglii i Walii”, 1953, z. 1, s. 8-12.
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2. Szkola Siostr Nazaretanek w Pitsford Hall

W czasie II wojny $wiatowej i w latach powagjennych, dzigki pomocy
wladz brytyjskich, funkcjonowato na Wyspach Brytyjskich polskie szkol-
nictwo: szkoly podstawowe, srednie i wyzsze. Po cofnigciu rzadowych do-
tacji w latach 50. placéwki te ulegly likwidacji. W tej sytuacji w ramach
struktur polskiego Kosciota katolickiego zaczgto organizowaé osrodki
szkolno-wychowawecze.

Pierwszym tego typu o$rodkiem byla Szkota Sidstr Nazaretanek
w Pitsford Hall (Holy Family ofiNazareth Convent School, Pitsford Hall).
Jej powstanie byto zwiazane z osoba ks. Stanistawa Betcha (1904-1989)"7,
ktory w lipcu 1940 r. przyjechat do Londynu. Ks. Betch miat $wiadomos¢,
ze wielu Polakow nie wrdci po wojnie do ojczyzny. Dlatego chcial utwo-
rzy¢ osrodek szkolny dla polskich dzieci i miodziezy oraz dom wypo-
czynkowy dla starszych Polakéw. Pomyst zatozenia szkoty wychodzit na-
przeciw oczekiwaniom polskich rodzin, naptywajacych na Wyspy Brytyj-
skie. Dzieci nie znaly ;jezyka angielskiego lub znaly go w matym stopniu
i dlatego mialy trudnosci, by uczestniczy¢ w zajeciach w szkotach angiel-
skich'®, W 1945 r. plan utworzenia osrodka szkolnego przybrat realne
ksztatty dzigki siostrom Stuzebniczkom Najswietszej Maryi Panny Staro-
wiejskiej, ktdre zgodzily si¢ go poprowadzi¢"’.

7 Ks. Stanistaw Betch byl kaptanem diecezji przemyskiej. Przed II wojna
$wiatowa sprawowal opieke duszpasterska nad organizacjami katolickimi
dziatajacymi na terenie diecezji. W 1940 r. byl kapelanem wojskowym we
Francji a nastgpnie w Wielkiej Brytanii. W czasie wojny zajmowat si¢ gtow-
nie dziatalnoscia wydawnicza. Wspélredagowal tygodnik ,Jestem Pola-
kiem”, zatozyt Katolicki Fundusz Wydawniczy, w ramach ktérego wydawa-
no Pismo Swiete, dokumenty koscielne, modlitewniki, ksiazki religijne. Po
wojnie fundusz stal si¢ podstawa do utworzenia Katolickiego Osrodka Wy-
dawniczego ,,Veritas”, najwickszego, obok paryskiej ,,Kultury”, polskiego
wydawnictwa emigracyjnego. Z inicjatywy ks. Befcha wydano w jezyku
polskim Sume teologiczng $w. Tomasza z Akwinu (Londyn 1962-1986,
t. 1-34). Zob. A. Romejko, Duszpasterstwo polonijne w Wielkiej Brytanii,
Tuchéw 2001, s. 294-295.

S, Irena, Od Wilna do Pitsfordu, ,Rocznik Szkoty Nazaretanek w Pitsford”,

1967, s. 14.

Zgromadzenie to zostato utworzone w 1850 r. przez bl. Edmunda Bojanow-

skiego. W zakres dziatalno$ci siostr wchodzi: katechizacja, wychowanie

dzieci i mlodziezy, praca w internatach, szkotach i przedszkolach, praca
wséréd chorych, praca na parafiach oraz praca na misjach. Zob. Informator
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Ks. Stanistaw Belch otrzymatl poparcie ze strony polskich oraz an-
gielskich wladz koscielnych. Siostry stuzebniczki przekazaty mu do dys-
pozycji tysiac funtow (ks. Belch zdobyt jeszcze 500), aby zakupic¢ posia-
dto$¢ na przyszla szkote. Wkrotce siostry wycofaly si¢ z przedsiewzigcia,
przeznaczajac pieniadze na inne cele zwigzane z dziatalnoscia zgromadze-

- 20
ma”.

Jezuita, ks. Nowak, poradzit ks. Stanistawowi Betchowi, aby zwrdcit
si¢ 0 pomoc w realizacji projektu do siostr nazaretanek. Kilkanascie siostr
z tego zgromadzenia przebywalo po wyjezdzie z Rosji w Afryce, gdzie
prowadzily osrodek wychowawczy dla dzieci. Siostry mialy po zamknie-
ciu osrodka wyjechaé do doméw zakonnych w USA i Polsce. 7 grudnia
1946 r. ks. Belch odwiedzil dom siostr nazaretanek w Enfield pod Londy-
nem. Siostry zgodzily sie na propozycje poprowadzenia szkoly. Dzien wi-
zyty ks. Betcha byl ostatnim dniem nowenny, w czasie ktorej siostry mo-
dlity si¢ o Boze natchnienie, wjaki sposob spozytkowaé pieniadze, ktore
zaoszezedzily prowadzac szkote dla dziewczat®'. Oferta ks. Belcha miata
dla nich charakter opatrznosciowy. Tego samego dnia ks. Belch spotkat
si¢ z Delegatem Apostolskim, abp. Williamem Godfrey’em, ktory popart
jego inicjatywe. Umozliwil takze wystanie listu watykanska poczta dy-
plomatyczna, dzieki ktorej mozna bylo szybko powiadomié o podjetej ini-
cjatywie przebywajgcego w Rzymie kard. Augusta Hlonda. Ks. Belch li-
czyl na poparcie prymasa, dzieki ktéremu przelozona generalna nazareta-
nek zgodzi sig, by siostry podjely sie zadania utworzenia szkoly dla
dziewczat®.

o zakonach i seminariach duchownych w Polsce, red. E. Osiecki, E. Sliwka,
Pienigzno 1989, s. 290-291.

S. Belch, Powstanie szkoty w Pitsford (wspomnienia), ,,Rocznik Szkoly Na-
zaretanek w Pitsford”, 1963, s. 3.

O szkole w Pitsford, ,,Gazeta Niedzielna”, z dn. 19 wrzesnia 1954 r., s. 7.

W liscie z dn. 9 grudnia 1946 r. ks. Stanislaw Belch napisatl m. in. takie sto-
wa: ,,W tych dniach odbylo si¢ posiedzenie komitetu pomocy Polakom jaki
istnieje przy kardynale Griffinie i w czasie narad stwierdzono, Ze opinia za-
réwno ministerstwa pracy jak i wychowania jest przeciwna religii w ogéle
a katolickiej w szczegolnosci i ze wobec tego zapewnienie Katolickiego wy-
chowania naszej mtodziezy bedzie mozliwe w wypadku, gdy czynnik kato-
licki przedstawi rzadowi brytyjskiemu schemat praktyczny, ktory wybawi
tenze rzad z klopotéw, w jakich jest, jesli chodzi o problem wychowania
polskiej miodziezy przy braku szkét i nauczycieli dla mlodziezy brytyjskie;.
[...]1 W Afryce znajduje si¢ 20 SS. Nazaretanek, bardzo dobrze przygotowa-
nych do pracy, ktére maja zamiar opuszczenia Afryki w czesci lub w catosci
1 przeniesienia si¢ do USA. Ot6z uwazatbym, za rzecz najbardziej wskazana,

20

21
22
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Powstaniem szkoly zainteresowany byl réwniez Episkopat Anglii
i Walii, szczegblnie za$ bp Edward Ellis z Nottingham, ktéry zaofiarowat
siostrom miejsce w swojej diecezji. Rozwazano zakup réznych obiektow.
Wybor padt na Pitsford Hall®®. 13 stycznia 1947 r. ks. Stanistaw Belch
udat si¢ do bp Leona Parkera z Northampton, by uzyska¢ jego zgod¢ na
otwarcie polskiej szkoty na terenie jego diecezji. Abp Williamem Godfrey
obiecal wywrze¢ wplyw na angielski episkopat, by szkota siostr nazareta-
nek miata polski charakter. Na poczatku pazdziernika 1947 r. przybyly
siostry, ktére dotychczas pracowaty w Afryce w Kenii. Ich przyjazd byt
opdzniony na skutek biurokratycznych przeszkdd czynionych przez Fore-
ign Office (Ministerstwo Spraw Zagranicznych). Delegatura Apostolska
czynnie wlaczyla si¢ w pozytywne zalatwienie przyjazdu zakonnic. Po-
wstanie szkoty w Pitsford pomoglo ks. Betchowi w przekonaniu marianéw
z amerykanskiej prowincji $w. Stanistawa Kostki, aby podjeli si¢ podob-
nego dziefa - utworzenia polskiego gimnazjum dla chfopcow™.

Szkota w Pitsford byla prywatna internatowa szkola Srednig uznang
w 1957 r. przez Ministerstwo Oéwiaty jako ,recognized as efficient™.
Cele szkét prowadzonych przez siostry nazaretanki zostaty okreslone
80 lat wczesdniej przez zatozycielke zgromadzenia matke Mari¢ Franciszke

Siedliska (1842-1902). Gdy matka Siedliska otwierala pierwszy internat

by zakonnice przybyly do W. Brytanii i podjety si¢ pracy wychowawczej.
[...] Piszac o tym, pragne prosi¢ Wasza Eminencje o sklonienie Matki Gene-
ralnej, by plan ten przyjeta i postarata sie, dajac decyzje jak najszybciej,
o jakies 20 zakonnic”. Zob. S. Belch, Powstanie szkoly..., art. cyt., s. 5.
Rezydencja w Pitsford Hall pochodzi z pot XVIII w. Miata ona wielu wia-
$cicieli. Pierwszym byt kpt. John Money, dla ktorego architekt John Johnson
z Leicester zaprojektowal rezydencje skladajaca sie z gléwnego gmachu
i oddzielonych dwoch budynkow przeznaczonych dla stuzby. Przed siostra-
mi wia$cicielem Pitsford Hall byt kpt. George Drummond. W latach 20. i 30.
jego dom regularnie odwiedzali: Jerzy, ksiaze Yorku (ojciec krélowej Elz-
biety II) i jego brat Edward, ksiaze Windsoru. W domu bywata jako dziecko
Elzbieta. Poniewaz Drummond byl zwolennikiem przyjazni angielsko-
niemieckiej i zaangazowal sie w prohitlerowski ruch Link, pozbawiono go
wiasnoéci i internowano z rodzina na Isle of Man. W czasie wojny w Pits-
ford mieszkaly rodziny wysiedlone ze zbombardowanych budynkéw w Lon-
dynie, a potem miafa tam siedzibe¢ firma Amalgamated Engineering Union.
Po wojnie zdewastowana rezydencje wystawiono na sprzedaz. Zob. s. Irena,
Pitsford wczoraj i dzis, ,Rocznik Szkoty Nazaretanek w Pitsford”, 1973,
s. 20-23.

S. Bekch, Powstanie szkody..., art. cyt., s. 3-4.

M. Golawski, Szkolnictwo w Anglii, Informator i poradnik dla rodzicow
i nauczycieli, Londyn 1965, s. 38.
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dla dziewczat w Krakowie napisata m. in. takie stowa: ,Cel internatéw
(...) otoczy¢ opieka miode panienki (...) [siostry] otocza je staraniem co
do zdrowia i zastgpowal beda im rodzicoéw, ktérzy swe dzieci pieczy
si6str powierza (...) Usilowania siostr zmierza¢ powinny do celu, aby da¢
miodym panienkom wychowanie skromne, a kompletne, stodkie, a silne,
a przede wszystkim gleboko chrzescijaniskie”. W szkole sidstr nazaretanek
w Pitsford doszedt kolejny element, ktory byl obecny w programie wy-
chowania: troska o rozwijanie w uczennicach patriotyzmu poprzez nauk¢
jezyka i historii polskiej, a takze wychowanie religijne w jezyku ojczy-
stym. Siostry pielegnujac ojczysta kulturg staraly si¢ o to, by uczennice
dobrze znaly jezyk angielski, by dzigki zdobytemu w szkole wyksztalce-
niu mogly sie dalej uczy¢ w ramach brytyjskiego systemu edukacyjnego”®.

Obok przedmiotow ogdlnych nauczano takze: pielggniarstwa, denty-
styki, farmacji, medycyny, przedmiotéw pedagogicznych, szycia, gotowa-
nia, gospodarstwa domowego, polskich obyczajow, taficow i piesni’’.
W poczatkowych latach w ramach szkoly dziatalo takze przedszkole™.
Szkota stala na wysokim poziomie. Wyniki osiagane przez uczennice byty

wyzsze niz przecietne oceny ze szkét angielskich™.

Od 1964 r. w Pitsford dziatata szkola przedmiotéw ojczystych, tzw.
szkola sobotnia. Korzystali z niej uczniowie z Northampton, Wellingbo-
rough oraz okolic. W kazda sobote odbywaly si¢ lekcje z jezyka polskie-
go, religii, historii, geografii, Spiewu i polskich gier”™.

%S, Bozena, Cele wychowawcze Szkoly w Pitsford, ,Rocznik Szkoly Nazare-

tanek w Pitsford”, 1965, s. 1.
7 S. Bozena, Rok szkolny 1966/67, ,Rocznik Szkoty Nazaretanek w Pitsford”,
1967, s. 2.
® H. Marcinek, The Holy Family of Nazareth Convent School Pitsford Hall,
»Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1967, s. 13.
O przyszto$é naszej szkoly, ,Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”,
1970/71, s. 9; B. E. Rebley, angielska inspektorka ds. szkolnych, wyrazila
nastgpujaca opini¢ na temat szkoly w Pitsford: I have never met anything
quite like this in all 300 English school of which I was responsible. The
Headmistress ofi that time told me that it was very difficult to get the pupils
to bed and stop work at 11 o’clock at night. [...] At that time it seemed to
that it would be good for the English girl to come to Pitsford and see how
they should leam, and play for the Polish girls to see how they should
play!”; zob. Wyjatki z prasy londynskiej o uroczystosciach jubileuszowych,
»Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1973, s. 15.
% W 1966 r. ze szkoly tej korzystato 90 uczniow; zob. s. Bozena, Rok szkolny
1966/67, art. cyt., s. 3.
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Pitsford byl nie tylko szkola dla dziewczat, ale takze zrodtem emigra-
cyjnych powotan. Byle uczennice szkoly w Pitsford, ktore wstapity do
zgromadzenia siostr nazaretanek, okreslano mianem pitsfordzkich powo-
tan®'.

W czasie wakacji w Pitsford odbywaly si¢ roznego rodzaju spotkania;
m. in. budynki szkolne byly wykorzystywane przez polskich ksi¢zy, dla
ktorych organizowano tam rekolekcje kaptanskie®.

W Pitsford dziataly organizacje mlodziezowe. 16 grudnia 1949 r. je-
zuita, ks. Jozefi Warszawski zatozyt tam Sodalicje Marianska®. Celem So-
dalicji Marianskiej w Pitsford byla praca dydaktyczna - wychowanie
dziewczat na dojrzate kobiety, ktére w zyciu beda kierowaly si¢ zasadami
chrzescijanskimi i przez osobisty 4przyk%ad beda podnosi¢ ducha katolic-
kiego w srodowisku zamieszkania™.

18 maja 1952 r. powstal w szkole hufiec Tatry. Szes¢ lat pdzniej
otrzymal on wiasny sztandar, ktdry zostat poswigcony w obecnos$ci wladz
harcerskich i rodzicow przez ks. Rafata Elstona-Gogolinskiego, Naczelne-
go Kapelana ZHP* . Z okazji 10 rocznicy zalozenia hufca harcerki napisa-
1y list do prymasa Stefana Wyszynskiego. W odpowiedzi z dn. 24 czerwca
1962 r. prymas napisat m. in. takie stowa: ,Cieszg sie, ze wasz sztandar
hufcowy zdobi obraz Matki Boskiej Czestochowskiej, Krolowej Polski,
Jej zas imi¢ wyryte jest na Waszej oznace hufcowe;j. (...) Najwigcej rado-
$ci sprawia mi Wasze przyrzeczenie, Ze pozostaniecie wierni Niepokalane;j
Dziewicy, ze :jestescie przywiazani do nieznanej Wam Ziemi Qjczystej

' W 1972 r. liczba powotan wyniosta 25. Sposrod tego grona cztery siostry

byly przyj¢te w Afryce, a w Pitsford byly pierwszymi postulantkami; zob.

Nasza pitsfordzka rodzina, ,,Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1972,

s. 57.

Wspomnienia z wakacji, ,,Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1973,

s. 35.

3 Z Kroniki..., art. cyt., s. 11,

¥ Sodalicja w Pitsford, ,Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1965, s. 25.

* Z Kroniki..., art. cyt., s. 11-12. Ks. Rafat Elston-Gogolinski, odpowiedzialny
za dystrybucjg na terenie Wielkiej Brytanii srodkéw materialnych, ktore po-
chodzily od Egzekutywy Komitetu Katolickich Biskupow Ameryki Péinoc-
nej (Nationale Catholic Welfare Conference - NCWC), byt jednym
z opiekunow szkoty w Pitsford. Dzigki niemu szkola otrzymala srodki mate-
rialne, by zdewastowane w czasie Il wojny swiatowej pomieszczenia przy-
stosowaé do pracy dydaktycznej. Zob. A. F. Kowalkowski, dz. cyt., s. 204-
205.
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i ideatéw Prawa Harcerskiego oraz, ze bierzecie czynny udziat w przygo-
towaniach do obchodu Tysiaclecia Chrztu Polski™®.

12 czerwca 1953 r. ks. Leopold Dallinger (kapelan szkolny do
1962 r.) zalozyt w szkole Krucjate Eucharystycznq”. Jesienia 1967 .
w szkole utworzono Kolo Filozoficzne. Jego czlonkowie zbierali si¢ co
tydziefi, by czytaé fragmenty dziel filozoficznych, a potem dyskutowac.
Opiekunem kota byt ks. Stanistaw Belch, ktory pomagat uczennicom we

wiasciwym rozumieniu analizowanych tekstow’®.

11 lipca 1954 r. zorganizowano pierwszy festyn szkolny, ktérego ce-
lem bylo zebranie funduszy na rzecz szkoly. W imprezie wzigto udziat
kilka tysigcy Polakéw i Brytyjczykow. Festyny urzadzano takze
w kolejnych latach. Kazdy z nich rozpoczynat si¢ msza $w. polowa pola-
czong ze Slubowaniami Jasnogérskimi. Jako celebransi goscili m. in.:
ks. Wladyslaw Staniszewski, ks. Rafal Elston-Gogolinski i ks. Stanistaw
Belch. Czgstymi go$émi byli ksieza marianie, ktérzy shuzyli postuga
w ramach sakramentu pokuty. Po wspdlnej modlitwie przewidziane byly
atrakcje kulturalno-rozrywkowe®.

Szkota posiadata nowoczesna salg gimnastyczna. Byla ona wyposa-
zona w sceng, dzieki czemu oprécz zaje¢ sportowych urzadzano tam
przedstawienia. W momencie powstania (listopad 1964 r.) byla to naj-
wigksza polska sala teatralna w Wielkiej Brytanii*’. Konwent posiadat do-
brze zorganizowana grupe teatralng (Teatr Szkolny im. Krélowej Jadwigi).
Nauczyciele potrafili zacheci¢ miodziez do uczestnictwa w pracach te-
atru®'. Wystawiane przedstawienia mialy charakter religijno-patriotyczny.
Ich celem bylo poglebienie wiedzy o Polsce. Z biegiem lat, kiedy liczba
polskich dziewczat w szkole nie stanowila :;juz wigkszosci, czesciej
przygotowywano sztuki angielskie, a przez ostatnie 10 lat funkcjonowania

36 Rocznik Szkoty Nazaretanek w Pitsford”, 1965, s. 18.

7 Z Kroniki..., art. cyt., s. 11-12.

® B. Zwierzchowska, W poszukiwaniu prawdy, ,,Rocznik Szkoly Nazaretanek
w Pitsford”, 1968, s. 16.

¥ Z Kroniki..., art. cyt, s. 11; Festyn, ,Rocznik Szkoly Nazaretanek
w Pitsford”, 1965, s. 30.

" Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1966, s. 34.

“! M. Gotawska, Teatr szkolny, ,Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”,
1966, s. 7.
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szkoly wystawiano tylko angielskie przedstawienia®. Do Pitsford przyjez-
dzali artysci z Polski, ktorzy odbywali tournée po Wielkiej Brytanii®.

W 1972 r. obchodzono jubileusz 25 lat istnienia szkoly. Byt on cza-
sem $wigtowania, ale jjednoczesnie okazja do podsumowania minionego
okresu. Ks. Stanistaw Belch napisal: ,,(...) przeglad 25-lecia od strony pol-
skiej spoteczno$ci zmusza do wniosku, ze na ogdt szkota w Pitsford nie
zostala przez rodzicow wystarczajaco zrozumiana iwykorzystana,
a dowodem jest zbyt mata ilos¢ uczennic polskich; nigdy prawie ich liczba
nie byla wigksza niz 150. Co gtdwnie mozna zrobi¢ na poczatku nastepne-
go 25-lecia? Przede wszystkim: Szkola w Pitsford powinna by¢ zauwazo-
na przez cato$¢ uchodZstwa i uznana za wazny organ wyksztalcenia i wy-
chowania polskich dziewczat. Ten ogolny dla uchodzstwa charakter powi-
nien by¢ dostrzezony i uznany przede wszystkim przez czynnik duszpa-
sterski. Aby szkota mogta nadal spetnia¢ swa konieczna dla uchodzstwa
role wychowania mtodych Polek, liczba ich w szkole musi osiagna¢ cyfre
200. Obysmy, gdyby na skutek naszego niedbalstwa szkota byta zmuszona
fata¢ swoj budzet przyjmowaniem coraz wigkszej ilosci nie-Polek, nie za-
towali po szkodzie!”*

Szkota potrzebowata pomocy finansowej pochodzacej z zewnatrz,
gdyz rodzice domagali si¢ wielu znizek, co powodowalo, ze z czesnego
osiagano potowe¢ docelowych dochodow. W poczatkowych latach istnienia
szkoly nie stanowita ona przedmiotu zainteresowania ze strony instytucji
polonijnych. Pierwsze skromne ofiary wplynely z ich strony dopiero
w 1965 r., po wydaniu rocznika szkolty, w ktorym siostry zwrdcily si¢
o pomoc finansowa. Wirdd polskiego spoleczefistwa krazyto przekonanie,
ze siostry nazaretanki sg bogate i nie trzeba im pomagaé. Opinig t¢ opiera-
no o fakt, ze siostry posiadaly domy, szkoly i szpitale w Stanach
Zjednoczonych Ameryki®’.

Wzgledem szkoly wysuwano nastepujace postulaty: powinna by¢ ona
zaopatrzona we wlasciwie wyposazone budynki; powinna by¢ wystarcza-
jaca ilos¢ wyksztatconych polskich siostr do prowadzenia zakiadu na wy-

¥ Ze wspomnieh: Pitsfordzkiego Teatru Szkolnego, ,Rocznik Szkoly Nazareta-

nek w Pitsford”, 1966, s. 43-44; wywiad z s. Bozena (byta dyrektor Szkoty

Siostr Nazaretanek w Pitsford Hall), z dn. 8 wrzesnia 1998 r., Enfield.

W Pitsford spiewata m. in. Irena Santor i Jerzy Potomski; zob. M. Gajewska,

Skad sie znamy?, ,,Roczik Szkoty Nazaretanek w Pitsford”, 1970/71, s. 21.

“ 8. Belch, Jak 25 lat temu powstala szkota w Pitsford, ,Rocznik Szkoty Na-
zaretanek w Pitsford”, 1972, s. 7.

4 S, Belch, Notatki kronikarskie, ,,Rocznik Szkotly Nazaretanek w Pitsford”,
1966, s. 9-10.
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sokim poziomie; do szkoly powinna uczgszcza¢ odpowiednia ilos¢ pol-
skich dziewczat, aby nie bylo koniecznosci przyjmowania nie-Polek. Po-
stulaty te mozna byto spetni¢ wspolnym wysitkiem siostr i Polonii brytyj-
skiej. Ze strony polskiego spoteczenstwa potrzeba bylo nowych powotan
do zakonu si6str nazaretanek®, uczennic, ktore uczylyby si¢ w Pitsford
iofiar pienigznych, ktore umozliwityby rozwdj zaplecza materialnego
szkoty'’. Zaden z powyzszych postulatéw nie zostat catkowicie spetnio-
ny**. Nie skutkowaly apele ptynace w tej sprawie z réznych zrédet.
Bp Wiadystaw Rubin (1917-1990), Delegat Prymasa Polski dla duszpa-
sterstwa emigracji, zaapelowal do rodakéw w sprawie Pitsford: ,,Zwracam
sie tu przede wszystkim do mtodych Polek fachowo przygotowanych do
pracy szkolnej, a sg was cale zastgpy, aby zechcialy odda¢ swe zdolnosci
i ustugi szkole w Pitsford stuzac tym mtodemu pokoleniu. (...) Do rodzi-
cOw apeluje, by roztropnie kierowali swe dzieci do szkét, ktére zapewnic
im mogg najwyzsze warto$ci wychowawcze. Wzglgdy materialne nie po-
winny powstrzymywac od wysylania dzieci do polskich szkét prywatnych,
gdyz pieniadze wydane na wychowanie dzieci sa najlepszym kapitatem na
przysztos¢. Spoleczenstwo nasze :;jest w stanie i powinno ufundowac sty-
pendia dla dzieci mniej zamoznych rodzicéw-Polakow, by zapewnié im
wychowanie w duchu i znajomosei kultury ojczystej”. Biskup poprosit
o wplaty pienigzne na istniejacy fundusz stypendialny®. 15 kwietnia
1967 r. bp Rubin przystal zyczenia z okazji 20 rocznicy istnienia szkoty.
W liscie zwrdcit si¢ do spotecznosei polonijnej: ,(...) dziatalnos¢ tej Szko-
ty powinna by¢ nie tylko kontynuowana nadal, ale nalezy dotozy¢ wszel-
kich staran, aby :jej zakres rozszerza¢, gdyz tylko w ten sposob zdotamy
wypehi¢ na dalsza met¢ nasze postannictwo wzgledem katolickiej Qjczy-
zny i chrzescijanskiej kultury w dzisiejszej walce o dusz¢ czlowieka. Dal-

‘¢ Nie moza bylo liczy¢ na powotania z Polski, gdyz wladze paristwowe nie

zezwalaly siostrom na wyjazd do Wielkiej Brytanii; zob. wywiad

z s. Bozeng.

Siostry mialy wielkie plany: ,,Ulepszy¢ musimy warunki Zycia fizycznego,

potrzebne nam sg boiska i basen plywacki, stwarza¢ chcemy coraz lepsze

warunki zycia kulturalnego przez pielggnowanie muzyki, $piewu, tanca,

sztuki dramatycznej, rozbudowe biblioteki, zapraszanie ludzi fachowych na

prelekcje dla mlodziezy. Mamy ambicje, by poziom naukowy i strukturalny

szkoly doréwnywat kazdej powstajacej szkole w tym kraju”; zob. s. Bozena,

Zagadnienia wychowania katolickiego ipolskiego, 25-lecie szkoty Sidstr Na-

zaretanek w Pitsford, ,,Duszpasterz Polski Zagranicg”, 1973, s. 621.

*® 3. Belch, Notatki..., art. cyt.,s. 11].

" Odezwa biskupa Rubina, ,Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1966,
s. 16-17.
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sze zycie tej Szkoly nie moze by¢ tylko dzietem Sidstr i;jednostek
z naszego grona. Jesli chcemy, by ta szkota ksztalcita mtodziez tak,:;jak my
tego pragniemy, musimy wszyscy: rodzice, kaptani, zakonnice, dziatacze
spoteczni i mtodziez, owszem cale nasze wspdlnoty sprawe szkoty uznaé
za dobro ogdlne. (...) my zyjacy na emigracji mamy obowiazek starania
sie¢ o wlasne szkoly, gdyz tylko w ten spos6b mozemy zapewni¢ naszej
miodziezy odpowiednie warunki do wychowania w duchu ojczystych, ka-

tolickich tradyc;ji”*.

Osoby znajace problemy szkoly odnosity wrazenie, ze byla ona bar-
dziej ceniona przez Anglikow niz Polakéw. Anglicy czgsto zapisywali
swoje corki do Pitsford z dwuletnim wyprzedzeniem®'. Polscy rodzice
oczekiwali, ze szkola bedzie oferowala duze znizki, wielu chciato, by
dziewczgta byly przyjmowane za darmo. Z niezrozumieniem traktowano
fakt, ze szkota potrzebowata funduszy na funkcjonowanie®.

W 1972 r. sktad narodowos$ciowy ucznidéw szkoly w Pitsford przed-
stawial si¢ nastepujaco:

- oboje rodzicéw pochodzenia polskiego  57%

- malzenstwo mieszane 21%

- rodzina angielska lub innej narodowosci 22%”’.

Szkota nadrabiata deficyt finansowy przez prowadzenie wlasnego go-
spodarstwa rolnego. Hodowano dréb, bydto i trzod¢ chlewna. W posiada-
niu byly takze pasieki, ogrdd i pole. Dzigki temu uczennice przez caly rok
mialy §wieze warzywa oraz istniala okazja, by zapozna¢ si¢ z praca w go-
spodarstwie rolnym™*.

Od momentu powstania szkoly ks. Stanistaw Betch zwracal uwage na
potrzebe powotan do zakonu sidstr nazaretanek, aby dzigki nim prowadzi¢
szkote o polskim charakterze. Nie byly to wskazania bezpodstawne. Przez
pewien czas dyrektorka szkoly byla angielska nazaretanka, gdyz w nie by-

* 'W. Rubin, Na dwudziestolecie szkoly Swietej Rodziny w Pitsford Hall,

,»Rocznik Szkoty Nazaretanek w Pitsford”, 1967, s. 1.

O przyszios§é naszej szkoly, ,Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”,

1970/71, s. 10.

T. Borowicz, Tam gdzie dziewczeta otrzymujq ,, pancerz polskosci”. Pitsford

- wzorowy zakfad wychowawczy sidstr nazaretanek, ,Gazeta Niedzielna”,

z dn. 24 sierpnia 1952 ., s. 5.

3 Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1972, s. 60.

4 Przechadzka po polskim Pitsfordzie. Zabudowania - gospodarstwo, ,Rocz-
nik Szkoty Nazaretanek w Pitsford”, 1965, s. 12.
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to odpowiednio wykwalifikowanej polskiej siostry, ktdra mogtaby kiero-
waé placowka pedagogiczna™.

W ramach szkoty powstato 17 listopada 1963 r. Koto Rodzicielskie
przy Szkole Podstawowej i Gimnazjum Naj$w. Rodziny z Nazaretu
w Pitsford koto Northampton. Obok czlonkéw zarzadu w jego obradach,
zgodnie z uchwalonym statutem, mogli bra¢ udziat petnoprawni cztonko-
wie, jakimi byli: matka przetozona, siostra dyrektor i ksiadz kapelan. Za-
daniem kota bylo organizowanie materialnej pomocy szkole
i rozwigzywanie probleméw uczennic. Dyrekcja zobowiazata si¢ do rze-
telnego zatatwiania zglaszanych postulatow. Koto rodzicéw zainicjowato
wydawanie ,Rocznika Szkoty”, podje¢to akcje majaca na celu powolanie
funduszu stypendialnego, propagowato tzw. czlonkostwo wspierajace, w
ramach ktoérego sympatycy szkoty pomagali jej poprzez dowolna sktadke
pieniezna, zbieralo ksiazki do biblioteki szkolnej, kupowalo pomoce
szkolne oraz podjeto si¢ zorganizowania balu dla uczennic szkoty w Pits-
ford i ucznidéw kolegium w Fawley Court. 15 pazdziernika 1967 r. ks. Sta-
nistaw Belch otrzymat w dowodd uznania zastug dla szkoly honorowe
cztonkostwo Kota Rodzicielskiego®.

W dniach od 22 do 25 kwietnia 1965 r. odbyl sie zjazd bytych wy-
chowanek szkoty w Pitsford. W czasie zjazdu (24 kwietnia) powotano do
istnienia komitet, ktory podjal si¢ zorganizowania Sekcji B. Wychowanek
przy Kole Rodzicielskim. W zjezdzie udziat wzigto 35 uczestniczek. Ko-
lejny zjazd odbyt si¢ w dniach od 29 marca do 2 kwietnia 1967 r. Obecne
byly 34 absolwentki. Obradom podczas powyzszych zjazdéw przewodni-
czyt ks. Stanistaw Belch®’. '

W grudniu 1967 r. Koto Rodzicielskie zrealizowato ide¢ zalozenia
Towarzystwa Przyjaciol Szkoty. W kwietniu 1968 r. towarzystwo liczylo
120 statych cztonkéw. Jego celem bylo zdobywanie srodkdéw materialnych
na rzecz szkoty, informowanie Polonii o0:jej pracach i znaczeniu dla spo-
tecznosci polskiej w Wielkiej Brytanii’®.

3 E. Owsianka, Uwagi - wnioski, ,,Rocznik Szkoty Nazaretanek w Pitsford”,

1967, s. 33.

Walne zebranie Kola Rodzicielskiego w dniu 15 paZdziernika 1967 r. Kolo
rodzicielskie, ,,Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1968, s. 7.

S. Drzemczewski, Kolo rodzicielskie, ,Rocznik Szkoly Nazaretanek
w Pitsford”, 1965, s. 10-11; Z Kroniki..., art. cyt., s. 12; Kolo absolwentek
Pitsfordu, ,,Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1968, s. 38.

Tamze. W 1972 r. towarzystwo liczylo 529 czlonkéw; zob. E. Caroll, Spra-
wozdanie Towarzystwa Przyjaciét Szkoty w Pitsford za 1971-72, , Rocznik
Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1972, s. 55.

56

57

58



216 Studia Gdanskie XIV (2001)

W rok szkolnym 1983/1984 gimnazjum siéstr nazaretanek zakonczy-
fo dziatalno$é. Decyzja o:jego likwidacji zapadta w Rzymie. Wskazuje si¢
na rézne przyczyny zamkniecia szkoly. Brakowalo polskich powotan do
zakonu siéstr nazaretanek. Z tego powodu przyjmowano nauczycieli
$wieckich. Szkota powoli zatracata zakonny charakter (szkoty zakonne by-
ty i sa nadal w Wielkiej Brytanii cenionymi placéwkami pedagogiczny-
mi). Nie bylo odpowiedniej liczby polskich uczennic™. Siostry nazaretanki
byly w tym czasie wspolnotg o charakterze migdzynarodowym. We wla-
dzach zgromadzenia przewazaly siostry niepolskiego pochodzenia. Nie
mialy one sentyment6éw dla sprawy polskiej, ktérej wyrazem byt Pitsford.
Deficytowa szkota byta dla zakonu obcigzeniem i dlatego postanowiono jg
zamknad.

Z inicjatywy Katolickiego Osrodka Wydawniczego ,,Veritas”
i redakeji ,,Gazety Niedzielnej” wystosowano petycje do wlaz zakonnych
w Rzymie. Podpisato ja 2.099 oséb. Przekazal ;ja do Rzymu bp Szczepan
Wesoty, od 1980 r. opiekun polskiej emigracji. W prasie pojawily si¢ ape-
le o fundowanie stypendiéw dla uczennic. Utworzono z inicjatywy Insty-
tutu Polskiego Akcji Katolickiej, polskiego duchowienistwa, Zjednoczenia
Polskiego, Polskiej Macierzy Szkolnej i Fundacji ,,Veritas” tzw. Trust
Oswiatowy, majacy zajaé si¢ szkola i zapobiec ;jej likwidacji. Bp Wesoty
zwroécit sig z apelem o pomoc do miejscowej hierarchii katolickiej: arcybi-
skupa Westminsteru i biskupa Northampton. Po konsultacjach z siostrami
ogloszono, ze szkota nie zostanie zlikwidowana, jezeli w ciagu roku uzbie-
rana zostanie suma 250 tys. funtéw z czego kilkadziesiat tys. w ciagu kilku
miesi¢cy. Przez okres trzech miesigcy zebrano tylko 8 tys. funtéw. Z tego
powodu w czerwcu 1984 r. odbyly si¢ ostatnie zajecia szkolne®.

3. Internat sw. Stanislawa Kostki w Hereford

Kolejng po szkole sidstr nazaretanek instytucja oswiatowa byt Inter-
nat sw. Stanistawa Kostki w Hereford. Ks. Jozef Luniewski (przetozony
prowincji marianskiej §w. Stanistawa Kostki w Stanach Zjednoczonych
Ameryki), wracajac w 1949 r. z Polski do USA, zatrzymat si¢
w Londynie, aby spotkaé sie z bylymi zotnierzami, kandydatami do zgro-

* Wywiad zs. Bozena.

8 T. Radzik, Szkolnictwo polskie w Wielkiej Brytanii po drugiej wojnie $wia-
towej, Lublin 1991, s. 188-189. Obecnie posiadtos¢ w Pitsford Hall jest
prywatna wlasnoscia, do ktorej nie ma wolnego dostepu.
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madzenia®'. Przebywajac w Anglii postanowit otworzy¢ tam placéwke
marianiska. 25 stycznia 1950 r. rada prowingji zgodzita sig, by rozpoczal
poszukiwania odpowiedniego miejsca (byt za to odpowiedzialny ks. To-
masz Reginek). W lutym 1950 r. zakupiono od sidstr szarytek budynek w
miejscowosci Lower Bullingham, Hereford®. Pomocy finansowej na za-
kup posiaditosci udzielili marianie z amerykanskiej prowincji $w. Stani-
stawa Kostki, siostry szarytki, miejscowi katolicy angielscy na czele z
opatem Leonardem, miejscowa ludnoséé polska i bp Jozef Gawlina, opie-
kun polskiej emigracji®®. Do zakupionego domu przylegat neogotycki ko-

' P. Socha, Sanktuarium Mifosierdzia Bozego, w: Ave Maria, Wydawnictwo

Pamigtkowe w dwudziestopigciolecie smierci Ojca Jozefa Jarzebowskiego
Marianina, red. J. L. Englert, Fawley Court 1989, s. 50.

W sprawe¢ kupna posiadtoéci w Hereford byt zaangazowany ks. Stanistaw
Betch. We wspomnieniach (zapisanych w 1989 r. - trzy miesiace przed
$miercia), zanotowal m. in.: ,W r. 1948 bylem w USA: zbadawszy rézne
mozliwoéci postawitem na ksiezy marianéw (ks. Befch oczekiwal, ze maria-
nie otworza w Anglii placéwke¢ oswiatowa dla chiopcow - przyp. A.R.).
Przyjechal do mnie do N. York ich prowincjal; zamieszkat w tym samym
domu co ja. Gadali$my. Wreszcie ok. 3 g. nad ranem powiedzial: przekonat
mnie ksiadz, ale kto si¢ tym zajmie? Wysunatem ks. J. Jarzgbowskiego
(przebywajacego) wtedy w Meksyku przez Rosje¢ i Japonig. Odpowiedziat,
ze romantyk. Ja: jego dawni uczniowie z Warszawy bardzo go chwalili jako
wychowawce. Prowincjal: przekonat mnie ksiadz, niech teraz ksiadz prze-
kona o. generata zgromadzenia w Rzymie. Napisalem do niego. Zgodzit sie.
Wysunatem nastepujacy plan realizacji: ks. pratat (nazwisko zapomniatem)
mieszkat w tym samym domu co i ja. Jego to prowincjat upowaznit do wy-
jazdu do Anglii celem zakupienia potrzebnego obiektu na szkote. Datem mu
instrukcje, jak ma postgpowac. Wspolnie z pewnym ksiedzem proboszczem
ze Slaska (...) kupili dom w Hereford (...) Postal generatowi do Rzymu do
aprobaty. Wnet po powrocie do USA otrzymat od generata paszkwil, ze za-
kupit dla siebie a nie dla marianéw, by si¢ tam urzadzi¢. P6Zno w nocy, roz-
trzgsiony nerwowo przyszedt do mego pokoju z niedokoriczonym projektem
listu thumaczacego si¢. Zgodzit si¢ podpisac list napisany przeze mnie... Od-
tad moja rola w stosunku do szkoty w Fawley Court (a przed tym w Here-
ford) zostata zredukowana do zera”. Zob. J. Belch, Ks. Stanistaw Franciszek
Belch, , Premislia Christiana”, 1990/91, s. 380.

E. Rytko, Polski zaktad mariandw w Herefordzie, ,Rocznik Szkoty Nazare-
tanek w Pitsford”, 1966, s. 58; T. Radzik, Szkolnictwo polskie..., art. cyt.,
s. 189. Bp JozefiGawlina ofiarowat na zakup domu kilkaset funtéw. Znaczna
pomoc materialng okazata amerykanska organizacja charytatywna (NCWC),
ktéra kierowal ks. Rafat Elston-Gogolinki. Zob. Hereford, czyli Bielany
w Anglii, Jak pracuje zaklad dla chlopcow ksiezy Marianow, ,,Gazeta Nie-
dzielna”, z dn. 31 sierpnia 1952, s. 6.
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4cidt z 1906 r. p.w. §éw. Rafata. Budynek byl w ztym stanie. W czasie woj-
ny stacjonowato tam wojsko. Po wojnie przeznaczono go do rozbidrki.
15 kwietnia 1951 r. decyzja generata marianéw, bp Pranasa Bucysa, ery-
gowano w Lower Bullingham dom zakonny pod wezwaniem $w. Augu-
styna z Canterbury®.

W latach 1951-1963 oprécz domu zakonnego znajdowat si¢ tam In-
ternat $w. Stanistawa Kostki dla chtopcéw. Otwarto go 30 wrzesnia
1951r. Gtdéwne uroczystoSci mialy miejsce tydzien pzniej,
6 pazdziernika. W dniu otwarcia przebywato tam 28 chtopcéw w wieku od
8 do 12 lat®. Uczeszczali oni do szkoty zawodowej $w. Franciszka Ksa-
werego prowadzonej w Hereford przez siostry milosierdzia. Oprécz zajec
w szkole mieli lekcje w internacie. Uczyli si¢ tam:jezyka polskiego, histo-
rii i geografii polskiej oraz religii. Kierownikiem internatu byt ks. Jozef:
Jarzebowski (1897-1964)°. Co wieczdr prowadzit on wspblny pacierz,
ktory konczono modlitwa do Mitosierdzia Bozego i piesnia religijna. Na-
stepnie, stojac na bacznos¢, od$piewywano hymn polski®’. W ramach in-
ternatu  dziatala  Krucjata  Eucharystyczna  oraz  harcerstwo.
Ks. Jarzgbowskiemu pomagali ksigza: Pawet jasinski i Edward Rytko.
W 1953 r. kierownikiem internatu zostat ks. Bolestaw Jakimowicz. W tym
czasie przebywato tam 80 chtopcéw. Internat zarejestrowano w Home Of+
fice (Ministerstwo Spraw Wewnetrznych):jako Boarding Home for Boys
(Internat dla Chtopcéw)®. Praca z chtopcami przebywajacymi w Hereford
nie byla fatwa. Wielu z nich pochodzito z rozbitych matzenstw, z mat-

zefstw mieszanych, badZ byto péisierotami®.

7. J. Kraszewski, Z. Orlowska, Mifosierdzie Boze ratunkiem dla Swiata,
Ks. Jozef Jarzebowski Marianin Apostol Milosierdzia Bozego, Warszawa
1984, s. 123-124.

63 »Duszpasterz Polski Zagranica”, 1952, s. 230.

% Ks. Jozef Jarzgbowki byt przed II wojna $wiatowa wychowawca
w Gimnazjum Ojcéw Marianéw na Bielanach podwarszawskich
ajednoczesnie studiowal literatur¢ na Uniwersytecie Warszawskim.
W czasie wojny przebywat m. in. w Japonii, Stanach Zjednoczonych Ame-
ryki i Meksyku. Pracujac duszpastersko w amerykanskich parafiach polonij-
nych propagowal nabozenstwo do Miltosierdzia Bozego. Zainteresowanie
nabozenstwem wynikato m. in. z faktu, ze ks. Jozef Jarzebowski znat osobi-
$cie ks. Michata Sopocko, spowiednika $w. Faustyny Kowalskiej. Zob.
A. Romejko, dz. cyt., s. 297-298.

8 7.]. Kraszewski, Z. Ortowska, dz. cyt., s. 130-131.

5% ). Bukowicz, Praca marianéw wsréd Polonii angielskiej, w: Dziatalnosé
meskich zgromadzen zakonnych wsréd Polonii, dz. cyt., s. 85-87.

5 B. Czaykowski, B. Sulik, Polacy w W. Brytanii, Paryz 1961, s. 246-247.
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Poniewaz w szkole prowadzonej przez szarytki nie bylo miejsca dla
wszystkich ch%opcc')wm, marianie postali czg$é z nich do szkoly miejskiej,
w ktorej nie bylo zaje¢ z religii. Decyzja ta byla sprzeczna z prawem ka-
nonicznym, ktére byto w Anglii skrupulatnie przestrzegane’'. Abp Micha-
el McGrath z Cardiff zgodzit sig, aby chlopcy uczeszczali do szkoty miej-
skiej do czasu ukonczenia nowej szkoty katolickiej. Na fundusz budowa-
nej szkoty marianie mieli wptaci¢ 10 tys. dolaro6w. Poniewaz nie zgodzili
sie oni na wplate pienigdzy, arcybiskup podjal decyzje o stopniowej likwi-
dacji internatu (we wrzesniu 1958 r. przebywato tam 90 chlopcow). Decy-
zja wywotala niezadowolenie spotecznosci polskiej (np. krytyczne artyku-
ty pojawily si¢ w ,,Gazecie Niedzielnej”). Glosy dezaprobaty sprawity, ze
abp McGrath wydal nakaz przyspieszonej likwidacji internatu.
Ks. Edward Rytko otrzymal polecenie opuszczenia diecezji Cardiffi
W ostatnim roku dziatalnosci internatu przebywato tam 16 chlopcow.

We wrzesniu 1966 r. pod kierownictwem ks. Edwarda Rytko prébo-
wano reaktywowaé dziatalno$¢ internatu w oparciu o angielska szkote ka-
tolicka w Hereford jako Internat i Zaktad Wychowawczy, przeznaczony
dla chtopcéw w wieku od 6 do 11 lat. Otwarcie internatu i zaktadu zaleza-
to od ilosci zgloszen™. Zbyt mata ilog¢ chetnych spowodowata, ze zanie-
chano realizacji inicjatywy. Do 1969 r. w Hereford urzadzano w okresie
letnim i zimowym kolonie dla chtopcéw. Wakacje spedzato w Hereford

" W 1954 r. siostry oddaty marianom do dyspozycji 20 miejsc w szkole, pod-
czas gdy do intematu zgloszono w tym roku 120 chtopcow. Abp Michael
McGrath zabronit siostrom przyjmowania polskich dzieci ze wzgledu na
brak wystarczajacej ilosci miejsc dla dzieci angielskich. Zob. Poczqtek roku
szkolnego w Hereford, ,,Gazeta Niedzielna”, z dn. 19 wrzesnia 1954 r., s. 7;
Z.J. Kraszewski, Z. Ortowska, dz. cyt., s. 142.

Kanon 1374 Kodeksu Prawa Kanonicznego zalecal, by dzieci katolickie nie
uczeszczaly do szkot bezwyznaniowych lub mieszanych (dostgpnych takze
dla nie-katolikow). Postanowienie to mégt zmienié ordynariusz miejsca na
podstawie instrukcji Stolicy Apostolskiej. Miat on obowiazek wskazaé, na
jakich zasadach dzieci moga uczeszczac do takich szkol, by nie narazaé sig
na odstepstwo od wiary. Zob. F. Baczkowicz, Prawo kanoniczne, Podrecz-
nik dla duchowienstwa, Opole 1958, t. 2, s. 503.

Internat $w. Stanistawa Kostki dla polskich chlopcéw otwierajq ks. Marianie
w Hereford, ,,Wiadomosci PMK?”, 1966, z. 5, s. 15; E. Rytko, dz. cyt., s. 59;
Internat sw. Stanistawa Kostki dla polskich chlopcéw pod. kierunkiem ksiezy
marianéw w Hereford, ,,Wiadomo$ci PMK?”, 1967, z. 5, s. 13.
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ok. 120 osob, w tym takze z zagranicy, np. ze Stanéw Zjednoczonych
Ameryki”.

4. Kolegium Bozego Milosierdzia w Fawley Court

Po rozpoczeciu dziatalnosci Internatu $w. Stanistawa Kostki,
ks. Jozefi Jarzebowski zajat sie utworzeniem Kolegium Bozego Mitosier-
dzia (Divine Mercy College) w Fawley Court - polskiej internatowej szko-
ty $redniej dla chlopcow. 7 pazdziernika 1953 r. za ceng 10 tys. funtow
marianie nabyli -od rodziny szkockich arystokratoéw o nazwisku MacKen-
zie posiadtos¢ w Fawley Court pod Henley-on-Thames’. Wtadze samo-
rzadowe nie robity trudnosci przy zakupie domu, gdyz w powojennej An-
glii trudno byto znaleZé kupca dysponujacego znaczng kwota pienigdzy.
W tym samym czasie przedstawiciele tzw. wolnych kosciotéw wystapili
do lokalnych wiadz z zadaniem, aby gimnazjum w Fawley Court nie
udzielano zadnych dotacji finansowych z funduszéw o$wiatowych hrab-
stwa’’.

Aby zakupié¢ posiadfo$¢ marianie zaciagneli pozyczke pod zastaw
domu w Herefordzie. 60% kwoty, za ktora nabyto Fawley Court, pocho-
dzifo z kredytu udzielonego przez Temperance Building Society. Pienig-
dze na zakup posiadiosci czesciowo wylozyta prowincja amerykanska, do
ktorej nalezeli marianie pracujacy w Anglii, Polonia amerykanska, Natio-
nale Catholic Welfare Conference, polskie organizacje dziatajace w Wiel-
kiej Brytanii (m. in. Stowarzyszenie Polskich Kombatantéw) i indywidu-
alne osoby’®. Przetozonym domu $w. Jozefa w Fawley Court zostat ks. J6-
zef Jarzgbowski. Razem z nim rozpoczgto prace dwéch ksigzy: Jerzy

" Zimowe kolonie dla chlopcow, ,,Wiadomosci PMK?”, 1964, z. 10, s. 11; Ko-
lonie letnie u ksiezy mariandw w Hereford, ,,Wiadomosci PMK”, 1966, z. 5,
s. 15; J. Bukowicz, dz. cyt., s. 87-88.

W Fawley Court znajduje si¢ palac z XVl w. zaprajektowany przez Chri-
stophera Wrena (autora katedry $w. Pawla w Londynie) oraz pochodzacy
z XVII w. park autorstwa Lancelota Capability Browna; zob. A. Kempfi,
Polska komnata rycerska w lordowskim patacu nad Tamizq, ,,Tygodnik Po-
wszechny”, z dn. 22 wrzesnia 1974 r., s. 6; Fawley Court, Historic House
and Museum, Fawley Court b.r.w., s. 7.

T. Borowicz, Bielany nad Tamizq, Wielkie dzielo ratowania szkolnictwa
Sredniego, ,Gazeta Niedzielna”, z dn. 15listopada 1953r, s.5;
W. Gniatczynski, Fawley Court, ,Gazeta Niedzielna”, z dn. 18 kwietnia
1954 r.,s. 5.

Powstaje Gimnazjum Ksiezy Mariandw, ,Gazeta Niedzielna”, z dn.
1 listopada 1953 r., s. 1; T. Radzik, Szkolnictwo polskie..., art. cyt., s. 190.
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Frankowski i Wlodzimierz Okonski, oraz trzech braci zakonnych: Cze-
staw Banaszkiewicz, Rupert Kubranowicz i Ryszard Sierakowski’’. Posia-
dto$¢ w Fawley Court byla w zlym stanie. W czasie wojny byta ona uzyt-
kowana przez wojsko. Stacjonowali tam polscy zoinierze, tzw. cichociem-
ni. Obiekt, mimo ze znajdowat si¢ pod opieka Komisji dla Ochrony Za-
bytkéw Panstwowych, zostat zdewastowany. Zabrano z niego rzeczy, kto-
re mozna byto spieniezy¢, np. ze $cian pozrywano:jedwabne tapety’®.

Kolegium Bozego Milosierdzia w Fawley Court rozpoczeto dziatal-
nos¢ 15 stycznia 1954 r. W szkole bylo wtedy 15 uczniéw, gdyz nie przy-
gotowano jjeszcze miejsca dla wigkszej ilosci 0sob. Kolegium byto druga,
po szkole sidstr nazaretanek w Pitsford, polska szkota $rednia zorganizo-
wang na wzor angielski. Powstanie szkoty zbieglo si¢ w czasie z likwida-
cja Komitetu dla Spraw Oswiaty Polakdw w Wielkiej Brytanii
(Committee for the Education of Poles in Great Britain)’®. Pierwszym rek-
torem kolegium zostat ks. Jerzy Frankowski. We wrzesniu 1954 r. przyjeto
50 ucznidw; 10 lat pdzniej liczba ta byta trzykrotnie wigksza.

24 stycznia 1960 r. ks. rektor Wiadystaw Staniszewski poswigcit ka-
mien wegielny pod nowy budynek, ktéry miat stuzy¢ rozwijajacemu sig
gimnazjum. Poswigcenia budynku dokonat 10 czerwca 1962 r. abp Jozef
Gawlina. Budowa byla finansowana z r6znych zrddet. Jednym z nich bylo
Towarzystwo Przyjaciol Kolegium Ksiezy Marianéw w Fawley Court pod
kierownictwem gen. Bolestawa Ducha. Towarzystwo zatozono w czerwcu
1956 r. Jego celem bylo informowanie polskiego spoteczenstwa na temat
kolegium (m. in. przez urzadzanie réznego rodzaju imprez na rzecz szko-
ly) oraz szukanie sponsordw. Towarzystwo bylo otwarte dla wszystkich
chetnych. Cztonkowie byli zobowiazani do ptacenia sktadki w wysokosci
sze$ciu szylingdw rocznie®. Kolejnymi prezesami byli: ptk Jan Berek
i F. Pawlak. W 1960 r. towarzystwo liczytlo 500 czionkéw, w 1967 r. —
1 tys., aw 1974 1, - 2 tys. Rocznie zbierano od kilkuset do tysiaca kilkuset
funtéw. Dochody pochodzity ze sktadek cztonkowskich, sprzedazy cegie-
fek i imprez okolicznosciowych.

77 7. . Kraszewski, Z. Ortowska, dz. cyt., s. 134-135.

8 B. Czaykowski, B. Sulik, dz. cyt., s. 243-244.

7 T. Radzik, Szkolnictwo polskie..., art. cyt., s. 191. Komitet byt instytucja za-
lozona przez rzad brytyjski, ktérej celem byto kierowanie dzialalnoscia pol-
skich szkét panstwowych na terenie Wysp Brytyjskich; zob. tenze, Zjedno-
czenie Polskie w Wielkiej Brytanii 1947-1997, Londyn 1997, s. 29-31.
Ulotka informujaca o dziatalno$ci Towarzystwa Przyjaciét Kolegium Ksigzy
Marianéw w Fawley Court.
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W czerwcu 1973 r. wybucht tragiczny w skutkach pozar. Straty osza-
cowano na 40 tys. funtdw. Aby szkota mogta dalej funkcjonowaé ko-
nieczna byta pomoc finansowa. 1 lipca 1973 r. (dwa dni po pozarze) utwo-
rzono Komitet Doraznej Pomocy Kolegium Bozego Mitosierdzia. Na jego
czele stanat profi Tadeusz Sulimirski, rektor Polskiego Uniwersytetu na
Obczyznie. Zaapelowano o pomoc w odbudowie. W czasie dziatania ko-
mitetu (istniat do stycznia 1976 r.) zebrano 24.853 funty (wiekszo$¢ pie-
niedzy wplyneta w ciagu trzech pierwszych miesigcy)®'.

Nauczycielami w Fawley Court byli przewaznie przedwojenni peda-
godzy, eks-zotnierze PSZ (dominowali wigc mezczyzni). Mieszkali oni
razem z uczniami w Fawley Court. Jedynie dwie rodziny mieszkaly na te-
renie Henley-on-Thames. W szkole uczyli takze ksigza. Ich praca byla
zwiazana z nauczaniem wiadomosci z zakresu religii 1 historii Kosciola
itp.; np. ks. Stanistaw Belch 1 ks. Jozefi Jarzgbowski uczyli historii Koscio-
ta aks. Andrzej Janicki religii®®. Aby sprosta¢ pracy dydaktycznej
1 wychowawczej ks. Jarzgbowski starat si¢ o przyjazd mariandéw z Polski.
W 1963 r. z kraju przybyto czterech mariandéw (trzech z nich rozpoczeto
pracg w szkole). Na poczatku 1963 r. na 14 mariandéw pracujacych
w Anglii 11 zamieszkiwato w Fawley Court®. W latach 1960-1982 rekto-
rem kolegium w Fawley Court byl ks. Andrzej Janicki. W 1982 r. rekto-
rem szkoty zostat ks. Czestaw Pisiak, dotychczasowy (od 1975 r.) prowin-
cjat marianéw. Funkcje te petnit do momentu likwidacji szkoty®*.

W zamierzeniu ks. Jozefa Jarzebowskiego gimnazjum w Fawley Co-
urt miato by¢ kontynuacja Kolegium Bozego Milosierdzia Ksigzy Maria-
now, istniejacego przed wojna w Warszawie na Bielanach. Powstala szko-
ta przejeta nazwe bielanskiego kolegium i jego sztandar®. Z Warszawy
wzigto takze zwyczaj dorocznego odpustu, uroczystego dnia kolegium,
ktéry przypadat w dzien Zielonych Swiat. Marianie kierowali zaproszenie
do udzialu w uroczystosciach przede wszystkim do rodakéow. Co roku

81 T. Radzik, Szkolnictwo polskie..., art. cyt., s. 192-194.

¥ Wywiad z ks. Andrzejem Janickim (bylym dyrektorem Kolegium Bozego

Milosierdzia w Fawley Court), z dn. 29 sierpnia 1998 r., Fawley Court.

J. Bukowicz, dz. cyt., s. 88.

% T. Radzik, Szkolnictwo polskie..., art. cyt., s. 198.

% Sprowadzony z Polski sztandar wreczyli szkole byli uczniowie bielafiskiego
kolegium w Warszawie w dn. 5 maja 1953 r.; zob. P. Schulz, Fawley Court,
»Rocznik Szkoly Nazaretanek w Pitsford”, 1965, s. 39.
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liczba gosci zwiekszata sig (az do 12 tys. 0s6b)*, szczegdlnie im byto bli-
7ej do obchodéw Milenium Chrztu Polski w 1966 ..

Do szkoly przyjmowano dzieci w wieku od 11 lat. Funkcjonowato
tam szes$¢ klas oraz dodatkowa klasa ,,0”, ktérej zadaniem bylo przygoto-
wanie dzieci do rozpoczecia nauki w klasie pierwszej. Uczniowie konczyli
nauke w wieku 16 lat uzyskujac General Certificate of Education Ordinary
Level®”. Program nauki by} ustawiony pod katem egzaminéw na uniwersy-
tety. Znano zakres materialu obowiazujacy w ramach egzamindw i dlatego
juz wezeséniej uczniowie byli do niego przygotowywani. Egzaminy na stu-
dia obywaly si¢ w szkole. Uniwersytety w Oksfordzie i Londynie przysy-
faly zadania, ktére po rozwiazaniu odsytano. Wyniki przesylano z powro-
tem do szkoly. Szkota byla na 10 miejscu pod wzgledem poziomu naucza-
nia w Wielkiej Brytanii. W 1969 r. zostala uznana jako ,,recognized as ef-
ficient”. W szkole nauczano wtedy 18 przedmiotéw na poziomie ,,0”
(zwyklym) i 6 przedmiotéw na poziomie ,,A” (zaawansowanym). Nadajac
pelne prawa grammar school przedstawiciele wladz brytyjskich stwierdzi-
li: ,,Chcemy, zeby w dzisiejszych czasach, przy rozwijajacej si¢ coraz bar-
dziej wymianie migdzynarodowej, byla w Anglii szkota, ktéra uczylaby
Jezyka i kultury polskiej, i wychowywala ludzi, ktérzy znajac obie kultury
mogliby by¢ lacznikami migdzy tymi dwoma krajami”. Aby osiagnaé
wspomniany tytul grammar school nalezato si¢ podda¢ ocenie angielskie-
go kuratorium. Nie bylo to tatwe, gdyz wytykano wszelkie niedociagnie-
cia. Program nauki obejmowal nastgpujace przedmioty: religia, jezyk an-
gielski, francuski, tacinski, rysunek techniczny, historia, geografia, mate-
matyka, fizyka, chemia, biologia, muzyka i wychowanie fizyczne. Chetni
mogli uczgszczaé na: jezyk polski, historie i geografie Polski.

Do szkoly chodzili generalnie uczniowie polscy. W zajeciach uczest-
niczyly takze dzieci z Henley-on-Thames. Przychodzily one na zajecia
dzienne. Kolegium pelnio wazna role w edukacji polskich dzieci
i mlodziezy. Brak dobrej znajomosci angielskiego sprawial, ze nawet inte-
ligentni uczniowie mieli problemy z nauka w szkofach brytyjskich.
W szkole byla okazja, aby rozwina¢ znajomo$¢ angielskiego
ajednoczesnie, by kultywowac polska kulture. Do szkoty uczeszczaly tak-
ze dzieci spoza polskiego oraz henleyowskiego srodowiska. Byli ucznio-
wie z Cejlonu, Chin, Ghany, Grecji, Indii, Pakistanu, Wioch i USA. Po
rewolucji iranskiej do szkoty chodzito troche muzutmanéw. W 1981 r. Po-

% Obecnie liczba ta wynosi ok. 600-900 0sob; zob. wywiad z ks. Andrzejem
Janickim.
7 M. Gotawski, Szkolnictwo w Anglii..., art. cyt., s. 39.
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lacy stanowili 50% uczniéw (30% Irlandczycy). Szkota powoli zatracata
polski charakter, stajac si¢ typowa szkotg wyznaniowa™".

Oprocz troski o rozwdj intelektualny, nacisk potozono na wychowa-
nie patriotyczne i religijne. Okazja do uczenia mitosci ojczyzny bylo zato-
zone przez ks. Jozefa Jarzebowskiego muzeum, stanowiace unikatowg ko-
lekcje polonicow. Ks. Jarzgbowski uczestniczyl razem zuczniami
w praktykach religijnych, ktére czgsto sam prowadzit. Modlitwa wieczor-
na konczyla sie ,,stéwkiem”, w ramach ktérego poruszano aktualne spra-
wy: z zycia Fawley Court, Polski oraz problemy ogdlno$wiatowe. Przed
udaniem si¢ na spoczynek wspdlnie odépiewywano hymn Polski®®.

Szkota posiadala wlasny teatr, chor, druzyne harcerska i kacik lite-
racki. Fawley Court oprécz tego, ze bylo miejscem, gdzie znajdowata si¢
szkola, promieniowato na zewnatrz. Co roku na Zielone Swieta przyjez-
dzali tam Polacy z calej Anglii. Zywo zaangazowani byli rodzice - w ra-
mach szkoly istnialo Koto Rodzicielskie. W Fawley Court dziataly grupy
miodziezowe. Opieke nad nimi powierzano mtodszym kaplanom, ktérzy
mieszkali i pracowali w Fawley Court™.

Osiagnigciem w ramach Kolegium Bozego Milosierdzia w Fawley
Court bylo utworzenie w 1953 r. przez ks. Jozefa Jarzgbowskiego mu-
zeum, w ktérym zgromadzone byly pamiatki zwiazane z historig Polski.
Muzeum stuzylo gimnazjalistom a takze gosciomodwiedzajacym ksigzy
marianéw. W latach 50. ks. Jarzgbowski zaczat sprowadzaé zebrane przed
i w podczas wojny pamiatki narodowe. Do tego czasu byly one przecho-
wywane w bezpiecznych miejscach. Eksponaty znajdujace si¢ w posiada-
niu ks. Jarzgbowskiego pochodzity z réznych zrédet. Czes$¢ byta prywat-
nymi darowiznami. Inne byly przez ks. Jarzebowskiego umiejetnie wy-
szukane w czasie pobytu w réznych krajach®'. Ks. Jarzebowski zgromadzit

¥ T. Radzik, Szkolnictwo polskie..., art. cyt., s. 193-194; wywiad z ks. Andrze-
jem Janickim.

Wyrazem zatroskania o wychowanie religijne i patriotyczne uczniéw byla
piesn napisana przez ks. Jarzebowskiego, pt. Pobudka: ,Jeszcze Polska nie
zginefa,/ Bo nie ginie marnie krew,/ Z ran ojcowskich w was sptyneta,/ Jako
nakaz, bunt i gniew.../ I Bog sily chrobre zwoli,/ Piescia grzmotnaé
w wiezien drzwi/ Wolnej Polsce Lwow i Wilno/ Otworzymy ‘jutro my!”
Zob. Z.J. Kraszewski, Z. Orfowska, dz. cyt., s. 140-141,

Wywiad z ks. Andrzejem Janickim.

H. J. Lipinski, Muzeum Ksigzy Marianéw im. ojca Jézefa Jarzgbowskiego
w Fawley Court, Fawley Court b.r.w., s. 1 (mps). Kolekcjonowaniu cennych
dziet sztuki sprzyjat czas wojny i okres powojenny. Wielu ludzi, by zdobyé
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w muzeum jeden z najwigkszych poza granicami Polski zbioréw pamiatek
zwigzanych z powstaniem styczniowymgz.

Muzeum zawiera cenne pamigtki zwigzane z historig Polski ostatnich
pieciu wiekow. Posiada ono m. in. nastepujace ksiazki: Statut Laskiego
(1506), Biblie Radziwittowskq (1563), Constitucie Seymowe (1550-1632),
Herby Rycerstwa Polskiego (1584), Historie Polski Jana Dtugosza (1615)
oraz pierwsze paryskie wydanie Pana Tadeusza. W muzeum znajdujg si¢
obrazy, rysunki i szkice Jana Matejki, Artura Grottgera, Leona Wyczot-
kowskiego, Juliusza Kossaka i innych polskich artystow. Interesujaca jest
ekspozycja rycerska, w tym kolekcja szabel polskich (XVI-XVIII w.) - dar
ptk. Buchowskiego z okazji Milenium Chrztu Polski oraz kolekcja bialej
broni (ok. 400 eksponatdéw), ofiarowana w pot. lat 80. przez Z. S. Lenkie-
wicza jako dar rodziny Ipohorskich-Lenkiewiczow. Wsrdd pamigtek po
Romualdzie Traugutcie sa: jego wlasnorgczny notatnik, fotografie rodzin-
ne, piecze¢ Rzadu Narodowego, regulamin powstanczy i portrety jego co-
rek. Unikatowg pamiatka sa okulary Romualda Traugutta, ktore tuz przed
wykonaniem wyroku $mierci w Cytadeli Warszawskiej rzucit ze stowami
,,JUZ wigcej nie sa mi potrzebne”93. Inne eksponaty dotycza historii Polski
XX w. Wsrdd nich jest pierscien gen. Jozefa Hallera, ktéry otrzymat od
Polonii gdanskiej z okazji zaslubin Polski z Battykiem, oraz pamiatki po
trzynastoletnim Romku Strzatkowskim, zastrzelonym w 1956 r. w Pozna-
niu (m.in. koszula ze $ladami krwi), ktére do Wielkiej Brytanii przestata
jego matka®.

Kolegium przez caly okres dziatalnosci miato problemy finansowe.
Bylo ono deficytowe, gdyz czesne bylo niskie w pordéwnaniu
z prywatnymi szkotami angielskimi. Zwiekszy¢é dochody szkoly mozna

srodki potrzebne do zycia, sprzedawalo, nieraz za bezcen, wartosciowe rze-
czy. Zob. wywiad z ks. Andrzejem Janickim.

Ks. Jozef Jarzebowski interesowat si¢ tym okresem historii Polski, szczegél-
nie za$ osoba Romualda Traugutta. Znat osobiscie o. Feliksa Sadowskiego,
kapucyna, ktéry w sierpniu 1864 r. przygotowywal Traugutta na wykonanie
wyroku $mierci w Cytadeli Warszawskiej. Dziadek ks. Jarzebowskiego,
uczestnik powstania styczniowego, zostat zestany na Syberig. Zob. Z. Or-
fowska, dz. cyt., s. 12.

Podczas pracy w gimnazjum na warszawskich Bielanach ks. Jozef Jarze-
bowski wszedl w kontakt z rodzinami Romualda Traugutta i Jana Jezioraf-
skiego, od ktorych otrzymal pamiatki zwiazane z powstaniem styczniowym;
zob. Z. Ortowska, Ojciec Jozef , w. Ave Maria. Wydawnictwo Pamiatkowe
w dwudziestopigciolecie Smierci Ojca Jézefa Jarzebowskiego Marianina, dz.
cyt, s. 14.

* H.J. Lipinski, dz. cyt., s. 4-6; wywiad z ks. Andrzejem Janickim.
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byto poprzez ksztalcenie wigkszej ilosci uczniéw (marianie obliczyli, ze
docelowo liczba ta powinna wynosi¢ 150), obnizenie kosztéw utrzymania
oraz dotacje pochodzace z zewnatrz. Probowano realizowa¢ réwnoczesnie
wszystkie z wymienionych wyzej postulatdw. Na gruntach sasiadujacych
ze szkola prowadzono gospodarstwo hodowlane (pszczoty, kury, trzoda
chlewna), nad ktérym opieke sprawowat jeden z nauczycieli, Szkot wy-
chowany w Polsce, mjr K. Malcolm Morris. Ks. J6zefiJarzgbowski co ty-
dzien jezdzit do Londynu, by kwestowac na rzecz szkoty wsréd Polonii,
w parafiach. Powierzano mu nawet znaczne sumy””.

Polowa lat 80. przyniosta kolegium w Fawley Court powazne pro-
blemy finansowe. Deficyt systematycznie narastat. Na poczatku 1986 r.
wynidst on 122 tys. funtdw. W styczniu 1986 r. marianie postawili waru-
nek: szkota bedzie istnie¢, jezeli wzrosna dochody z czesnego. Prasa polo-
nijna apelowala do polskich parafii, by te postaraly si¢ o ufundowanie sty-
pendiéw dla polskiej mtodziezy. Potrzebnych bylo 50 stypendiow (kazde
po 2.500 funtéw). Poniewaz przekraczato to mozliwosci Polonii brytyj-
skiej, postanowiono zamkna¢ dziatalno$¢ edukacyjna w Fawley Court. In-
nym czynnikiem, ktory wptynat na t¢ decyzje, byla likwidacja gimnazjum
w Pitsford. Szkota prowadzona przez siostry nazaretanki stata finansowo
lepiej niz kolegium ksi¢zy marianéw. Polacy obawiali sig, ze skoro za-
mknieto Pitsford, to na pewno zostanie zamknigte kolegium w Fawley
Court, i z tego powodu przestali wysyta¢ tam dzieci. Liczba uczniow sys-
tematycznie malata®.

W przeciwienstwie do siostr nazaretanek, ksigza marianie zatrzymali
dom w Fawley Court. Rozwinigto tam os$rodek duszpasterski dla Polonii
brytyjskiej oraz grup przyjezdzajacych z Polski. Decyzje o przebudowaniu
pomieszczen szkolnych na potrzeby osrodka podjat ks. superior Antoni
Papuzynski. We wrzesniu 1988 r. podpisano umowe z inzynierami
i architektami. Byla to odwazna decyzja, szczegdlnie jesli uwzgledni sig
brak wystarczajacych srodkéw materialnych na realizacje przedsiewzie-

. 97
cla .

Obecnie w Fawley Court, obok os$rodka duszpasterskiego prowadzo-
nego przez marianéw, dziala letnia szkota jezyka angielskiego. Przyjezdza

> B. Czaykowski, B. Sulik, dz. cyt., s. 244-245; wywiad z ks. Andrzejem Ja-
nickim.

% T. Radzik, Szkolnictwo polskie..., art. cyt., s. 195; wywiad z ks. Andrzejem

Janickim.

P. Socha, Dom Pielgrzyma, w. Ave Maria, Wydawnictwo Pamigtkowe

w dwudziestopieciolecie Smierci Ojca Jozefa Jarzebowskiego Marianina,

dz. cyt., s. 40-43,
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tu mlodziez z Polski, polecona przez osoby znane ksi¢zom marianom.
Koszty pobytu i nauki sa redukowane dzigki temu, ze mlodziez pracuje na
rzecz domu (prace gospodarcze, pomoc w obstudze gosci przybywajacych
na noclegi do Fawley Court itp.)™".

5. Szkoly sobotnie i kursy katechetyczne

Do szkot w Pitsford i Fawley Court uczgszczala niewielka czgs$¢
dzieci i mlodziezy. Proba zaradzenia sytuacji, w ktorej polscy uczniowie
byli pozbawienia nauczania przedmiotow ojczystych w ramach brytyj-
skiego systemu edukacyjnego byly szkotly sobotnie. Polscy ksig¢za anga-
zowali si¢ w powstawanie tych szk6l w ramach pracy parafialnej. Ich za-
daniem bylo danie dzieciom i miodziezy mozliwosci umocnienia znajo-
mosci polskiego lub nauczenia si¢ go, a takze poznania religii katolickie;j,
polskiej historii i kultury®”. Szkoly sobotnie nie byly instytucja, ktora wy-
rosta wylacznie w ramach parafii. Organizacje spoleczne prowadzily nie-
zaleznie szkoly sobotnie'®. W 1983 r. ogdtem dziatato 59 szkét sobotnich
w Wielkiej Brytanii. Stowarzyszenie Polskich Kombatantéw (SPK) miato
pod opieka 27 szkdt, a Polska Macierz Szkolna (PMS) 13. Polskie parafie

opiekowaly si¢ 11 szkotami (19 % wszystkich szkot)'®'.

PMK w Anglii i Walii, wspolpracujac z Instytutem Polskim Akcji
Katolickiej, organizowala kursy katechetyczne. Celem kurséw bylo do-
ksztalcenie 0sob uczacych religii w szkotach sobotnich. W tym czasie bra-
kowato katechetow, dzigki ktorym mozna byloby objaé lekcjami religii
wszystkie dzieci polskiego pochodzenia. Jeden z takich kurséw doksztal-
cajacych przeprowadzono w dniach od 13 do 14 wrzesnia 1969 r. Uczest-
niczyto w nim ok. 30 0s6b, sposrod ktorych znaczng grupe stanowita mto-
dziez. Program kursu przedstawial si¢ nast¢pujaco:

% Wywiad z ks. Andrzejem Janickim.

* M. Gotawski, Szkolnictwo w Anglii..., art. cyt., s. 39-40.

"% Tenze, Organizacja polskich szkol sobotnich w Wielkiej Brytanii, w: Wybdr
dokumentow do dziejow polskiego uchodéstwa niepodleglosciowego 1939-
1991, red. A. Suchcitz i in., Londyn 1997, s. 297-303.

C. Czaplinski, Raport ze stanu szkot ojczystych w Wielkiej Brytanii w 1983
roku, w: Wybor dokumentow do dziejow polskiego uchodzstwa niepodlegio-
Sciowego 1939-1991, dz. cyt., s. 616-623. W 1960 r. SPK prowadzilo 54
szkoty sobotnie, Polska Macierz Szkolna - 60a polskie parafie - 8. W 1965 r.
dziataly na terenie Wielkiej Brytanii 94 szkoly sobotnie; zob. M. Gotawski,
Szkolnictwo w Anglii..., art. cyt., s. 40-41; S. Patterson, dz. cyt., s. 228. Pol-
ski Informator 1999/2000, London b.r.w., s. 141 zawiera adresy 57 polskich
szkot sobotnich funkcjonujacych obecnie na terenie Wielkiej Brytanii.

10
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Objawienie - Historia Zbawienia (ks. Jozef Kolodziejczyk);
Lekcja pokazowa dla grupy dzieci sze$cioletnich na temat “Bog -
nasz mocno kochajacy Ojciec” (Maria Juhre);

Religia a $wiat wspotczesny (ks. Andrzej Glazewski);

Liturgia Kosciota (ks. Jan Mikulski SI);

Egzegeza kerygmatyczna Nowego Testamentu (s. Jadwiga Wrdb-
lewska CR);

Przygotowanie do I spowiedzi i Komunii $w. (s. Benedykta
CSFN),

Wiara na cale zycie (Cecylia Wotkowinska);

Polska szkota ojczysta i metody nauczania (Michat Gotawski).

Uczestnicy kursu zaproponowali, aby zostal on powtérzony
w wiekszych skupiskach polonijnych w Anglii. Ponownie kurs odbyt sie
22 i 23 listopada w Birmingham. Podj¢to nastepujace zagadnienia:

Lekcja pokazowa religii i komentarz (s. Jadwiga Wroblewska
CR),
Lekcja pokazowa religii i komentarz (J. Czepiel),

Wyktad ,,Posoborowe przygotowanie do I spowiedzi i Komunii
Swigtej” (s. Benedykta CSFN);

Wykiad ,,Objawienie - Historia Zbawienia” (ks. Jozef Kotodziej-
czyk);

Wspdlna msza $w. w Domu Katolickim dla uczestnikow kursu
(ks. Jan Mikulski SJ);

Wykiad ,,Liturgia Kosciota z uwzglednieniem zmian posoboro-
wych” (ks. Jan Mikulski SJ);

Wyktad ,Nowy Testament w nauczaniu religii” (s. Jadwiga
Wroéblewska CR);

Wykiad ,,Wychowanie religijne w domu” (Cecylia Wolkowin-
ska)'®%.

W przygotowaniu byly kolejne kursy oraz, w zwiazku z odnowiona
liturgia Kosciota, weekendy dyskusyjne na temat mszy $w. dla mlodziezy.
W nastgpnych latach organizowaniem spotkan, majacych na celu do-
ksztalcanie katechetow, zajeta si¢ Komisja Katechetyczna istniejaca przy

b

12 Kursy katechetyczne w W. Brytanii, »Duszpasterz Polski Zagranica”, 1970,
S. 242
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PMK w Anglii i Walii'®. Od poczatku istnienia (grudzien 1968 r.) starala
sie ona wspiera¢ katechetéw w pracy wsérdd dzieci i miodziezy'®. Wydano
ramowy program nauki religii w szkolach ojczystych (dla dzieci i mio-
dziezy w wieku od 5 do 15 lat). Rozprowadzano materiaty do nauki religii
dzieci mlodszych i teksty pogadanek dla rodzicow omawiajace role wy-
chowania religijnego dziecka. Dla najmlodszych przygotowano zestaw
ilustracji do kolorowania, ktorych tematem byla msza sw.'%,

Kursy wiedzy religijnej przeprowadzano takze w szkole siostr nazare-
tanek w Pitsford Hall. Mialy one miejsce co roku w okresie swiat Bozego
Narodzenia. Pierwszy kurs odbyt si¢ tam w okresie 28 grudnia 1973 r. —
3 stycznia 1974 r. Hastem przewodnim byly stowa: ,,Chrystus wczoraj
i dzi$”. Kurs zostal przygotowany i przeprowadzony przez Komisje Kate-
chetyczna. Jego kierownikiem byt ks. Stanistaw Swierczynski (od 1991 .
Rektor PMK w Anglii i Walii). Podejmowane tematy obejmowaly zagad-
nienia z zakresu teologii dogmatycznej, teologii moralnej oraz Pisma
Swietego. Oprocz wykladéw i potaczonych z dyskusja seminariéw, co-
dziennie byla msza §w. z homilia oraz modlitwa wieczorna wraz z podsu-
mowaniem dnia. Byl czas na spotkania towarzyskie a takze zabawg sylwe-
strowa'®. Kursy adresowano do mtodziezy. Organizatorzy mieli nadzieje,
ze uczestnicy w przyszloéci podejma si¢ zadania nauczania religii'®’.

6. Osrodki wychowawcze

Oprocz szkot katolickich, ktére zajmowaly si¢ wprost dziatalnoscia
oSwiatowa, powstawaly takze osrodki i instytucje majace charakter po-
zaszkolny. Ks. Stanistaw Belch opiekowat si¢ polskimi studentami, ktorzy
uczyli si¢ w Wielkiej Brytanii lub dzigki pomocy wiadz brytyjskich w in-
nych krajach Europy. Z mys$la o mlodziezy uniwersyteckiej zatozyt
w Londynie dom studencki, ktory otrzymal nazwe Hospicjum $w. Stani-
stawa. W 1946 r. ks. Belch nabyt dom przy 21 Earls Court Square. Kaplice
hospicjum poswigcono 9 stycznia 1947 r. Obecny byt bp Jozef Gawlina

"% Tamze, s. 243.

1% Siedem lat pracy Komisji Katechetyczngj, ,,Wiadomosci PMK”, 1975, z. 6,
s. 14.

' C. Pisiak, Nowy program nauczania religii, ,Wiadomosci PMK”, 1971,
7.5-6, s. 15-16; Centralna Komisja Katechetyczna przy Misji Polskiej
w Anglii i Walii, ,,Duszpasterz Polski Zagranica”, 1973, s. 308-309.

"% Kurs Wiedzy Religijnej, ,Wiadomosci PMK”, 1973, z. 5, s. 12.

"7 11l Kurs Wiedzy Religijnej w Pitsford, ,,Wiadomosci PMK”, 1975, z. 5, s. 14.
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i kard. Bernard Griffin'®®. Hospicjum, oprécz miejsc noclegowych oraz
kaplicy (przebudowanej pézniej wedtlug projektu prof. Mariana Szyszko-
Bohusza), mialo pomieszczenia biurowe, uzytkowane przez organizacje
spoleczne, swietlice oraz kuchnie. Ze stoldéwki korzystali studenci miesz-
kajacy w hospicjum oraz poza nim.

Zadaniem bursy, poza zapewnieniem bytu materialnego polskim stu-
dentom, byla troska o ich duchowy rozw¢j. Oderwanie mtodziezy od do-
mu rodzinnego i ojczyzny, przebywanie w obcym srodowisku oraz nie-
pewna przyszto$¢ sprawialy, ze studenci przezywali rozterki natury mo-
ralnej. W ramach akademika z inicjatywy ks. Stanistawa Belcha funkcjo-
nowato Koto $w. Stanistawa'® (dla starszych studentéw) oraz Koto Tomi-
styczne (dla mtodszych)''®. W hospicjum dziatato Polskie Katolickie Sto-
warzyszenie Uniwersyteckie (PKSU) ,,Veritas”, ktére w kazda sobote or-
ganizowalo ,,Gospode pod dzwonnica”. W ramach przygotowywanych
wieczorow mialy miejsce wystepy o charakterze literackim (nieraz im-
prowizowane), poczestunek oraz wspoélne tance. W hospicjum dziatal klub
filmowy, ktorego celem bylo prezentowanie filméw o wysokiej wartosci
artystycznej i moralnej (niekoniecznie o tematyce religijnej), oraz biblio-
teka i czytelnia. Istniata mozliwo$¢ wypozyczenia literatury pigknej i ksig-
zek o tematyce religijnej. W ramach czytelni dostepne byly czasopisma

polskie, angielskie i francuskie'''.

Dzialalno$¢ akademicka rozwijala sie do lat 60. Potem na kilkanascie
lat nastapila przerwa. Sytuacja ta byla zwiazana z faktem, Zze w czasie
wojny urodzito si¢ mato polskich dzieci, co bylo przyczyna, ze w latach
60. i 70. nie bylo wielu studentéw. Od 1 wrzesnia 1974 r. obowiazki kape-
lana polskich studentdéw w Anglii pelni ks. Tadeusz Kukla. Duszpaster-

stwo prowadzi on przy Little Brompton Oratory w Londynie''.

198 7. S. Siemaszko, Dzieje parafii sw. Andrzeja Boboli w Londynie, w: Kosciot
Sw. Andrzeja Boboli w Londynie, Przewodnik - Historia - Informacje, red.
R. Juszczak, Londyn b.r.w., s. 64.

Powstalo ono pierwotnie jako grupa o nazwie Pierwsza Gmina Chrzescijan-

ska; zob. W. Dluzewski, Ks. Pralar dr Stanistaw Belch nie zyje, ,Gazeta

Niedzielna”, zdn. 18 czerwca 1989 r., s. 1.

""" A Janicki, Na rozkaz, Wspomnienia 1937-1947, Fawley Court b.r.w., s. 157-
158.

"' M. salinski, Polski dom akademicki w Londynie, Hospicjum $w. Stanistawa -
Rozwdj w przesziosci i plany na praysztosé, ,,Gazeta Niedzielna”, z dn.
2maja 1954 r.,s. 6.

"> List abp Szczepana Wesolego, z dn. 5 wrzeénia 1974 r., Londyn (Archiwum
PMK w Anglii i Walii - Londyn); Z. S. Siemaszko, dz. cyt., s. 77-78.
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W sierpniu 1951 r. w Londynie w dzielnicy Ealing Common,
4 Gunnersbury Avenue, siostry zmartwychwstanki otworzyty Dom Dziec-
ka Polskiego ,,Maria Assumpta”. Pracg rozpoczeto w nim 6 sidstr' " Dom
przeznaczono na przedszkole oraz pensjonat dla uczennic szkot srednich i
pracujacej miodziezy zenskiej. Przedszkole przyjmowato ok. 20 dzieci,
ktorymi siostry opiekowaly si¢ od godziny 8% do 18%. Dzigki opiece ks.
Rafata Elstona-Gogolifiskiego istniata mozliwos¢, aby dzieci otrzymywaly
positek w ciagu pobytu dziennego w przedszkolu. Optata nie byla wygo-
rowana. Zdarzalo sig, ze dzieci przyjmowano nieodpfatnie. Uzupelnienie
jadlospisu stanowily owoce i warzywa, ktore siostry uprawiaty w przyle-
gajacym do domu ogrodzie. Podobnie jak za przedszkole, oplata za stancj¢
dla dziewczat nie byla wysoka. Oprocz wspomnianej dziatalnosci, dom
byt siedzibg ruchu sodalicyjnego z dzielnicy Ealing, odbywaly si¢ tu reko-
lekcje dla dziewczat, zebrania dla matek, a takze roznego rodzaju konfe-
rencje. Latem siostry organizowaly wyjazdy nad morze dla dzieci i dziew-
czat. Dom byl potozony w dogodnym miejscu. Niedaleko znajdowal si¢
przystanek autobusowy i stacja metra''*.

Inny charakter mial Osrodek Stella Maris na Canvey Island, ktory
powstat jako miejsce wypoczynkowe dla dzieci. Inicjatorem kupna o$rod-
ka byl ks. Wiadystaw Staniszewski. Przeznaczono go na organizowanie
kolonii. Tego typu dzialalno$¢ byta potrzebna, gdyz po wojnie nie bylo
polskich osrodkéw wypoczynkowych oraz stanic harcerskich'”’. Osrodek
zakupiono ze srodkow materialnych Polskiego Funduszu Dobroczynnego
(Polish Benevolent Fund - PBF)''®. Kolonia dla dzieci zostata uruchomio-
na staraniem ks. Narcyza Turulskiego, pracujacego w Londynie w parafii
przy Devonia Rd., gdzie znajdowala si¢ siedziba PMK, oraz wspotpracu-
jacych z nim parafianek. Osrodek mial dogodne potozenie. Podroz koleja

z Londynu trwata godzine'"’.

'* Duszpasterz Polski Zagranica” ,1951, s. 586.

Najnowsze osiqgniecie Siostr Zmartwychwstania Parskiego, ,Duszpasterz
Polski Zagranica”, 1952, s. 195-196.

'5'S. Wesoly, dz. cyt., s. 6.

""® Fundusz powstat w 1952 r. Wedtug prawa brytyjskiego parafie katolickie
i inne instytucje nie majg osobowosci prawnej. Z tego powodu zakladane sa
fundacje jak np. PBF dziatajace zgodnie z brytyjskim prawem, tzw. Charity
Act, ktére dysponuja majatkiem koscielnym. Zob. W. Netter, Polski Fundusz
Dobroczynny i jego tworcy , w: Ksiega Pamigtkowa 40-lecia Polish Benevo-
lent Fund 1952-1992, London 1992, s. 11.

"' Mtoda Polska na wyspie Canvey, Z kolonii wakacyjnej Towarzystwa Dobro-
czynnosci, ,,Gazeta Niedzielna”, z dn. 27 wrzesénia 1952 1., s. 7.
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W latach 60. powotano do istnienia instytucj¢ kurséw miodziezo-
wych. Polegaly one na wspdlnych wyjazdach wakacyjnych (do Polski
i innych krajéw) w celu poglebienia zycia religijnego i spotkania z polska
kultura. W 1966 r. ks. Szczepan Wesoly zainicjowat dziatanie Kursow Lo-
reto. Miaty one charakter migdzynarodowy. Byly przeznaczone dla pol-
skiej mtodziezy zamieszkujacej poza granicami kraju (gtéwnie w Europie
Zachodniej). Pierwsze kursy mialy miejsce na przemian we Wloszech
i w Hiszpanii. Po6zniej odbywaly si¢ w Cison di Valmarino (miasto
w ponocnych Wioszech na podnézu alpejskim) oraz w Rzymie''*. Dla
miodziezy przygotowywano katechezy, ktorych zadaniem bylo poglgbie-
nie wiary oraz wyklady na temat kultury polskiej. Razem
z bp Szczepanem Wesolym kursy prowadzili instruktorzy $wieccy oraz
duszpasterze emigracyjni. Podczas kursow przewidziano czas na audiencj¢
u papiezy: Pawla VI i Jana Pawta II. Organizowano spotkania z mlodzieza
z Polski przebywajaca we Wioszech na wakacjach'"’.

Inng propozycja byta mozliwos¢ wyjazdu do Polski. Inicjatywa ta
otrzymata nazwg¢ Montserrat. Mlodziez z Wielkiej Brytanii jezdzita do
kraju w okresie letnim. Wyjazdy byly organizowane w latach 70. i 80.
przez marianéw z parafii Ealing w Londynie. Monserrat zajmowali si¢
ksigza: Kazimierz Grzymata i Wtodzimierz Okonski (inicjator ruchu). Po
$mierci ks. Okonskiego do pracy w ramach grupy wiaczyl si¢ ks. Andrzej
Janicki. Grupa miata w Polsce bazg w poznanskim seminarium duchow-
nym. Stad wyjezdzano do Warszawy, Krakowa i w gory. Udawano sig
takze do Wroctawia, Gdanska, Kotliny Ktodzkiej i na wschéd Polski'”’.
Idea wyjazdéw w ramach Monserrat byla krytykowana. Wypowiadano si¢
negatywnie o nichjako o dziatalnosci, ktéra pomagata w uwierzytelnieniu
polskiego rzadu w Warszawie. Wedhug krytykdéw takie postgpowanie po-
kazywato, ze czynniki oficjalne nie sa zte, skoro pozwalaja organizowaé
na terenie kraju tego typu imprezy. Wyjazdom do Polski (dotyczylo to ca-
fej polskiej spolecznosci emigracyjnej w Wielkiej Brytanii) byt szczegdl-

"8 Loreto 1968, ,Wiadomosci PMK” 1968, z. 10, s. 14; B. Peplifiska,
Ks. biskup Wesoly i mlodziez emigracyjna, ,,Wiadomosci PMK” 1989, z. 1,
s. 7-8; W.tym roku ,, Loreto VI”, ,,Wiadomosci PMK”, 1972, z. 1-2,s. 17.

" K. Mochliniska, Duszpasterz i nauczyciel, w: W.stuzbie emigracji, 25 lat po-
stugi pasterskiej Ksiedza Arcybiskupa Szczepana Wesolego Delegata Pry-
masa Polski dla duszpasterstwa emigracji, oprac. K. Mochliniska, Z. Wata-
szewski, Londyn 1994, s. 36-42.

129 Wywiad z ks. Andrzejem Janickim.
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nie przeciwny gen. Wiadystaw Anders, ktory byl Przewodniczacym Rady

Naczelnej Polskiej Macierzy Szkolnej'?'.

Do Polski organizowano wyjazdy réwniez w ramach Polskiej Misji
Katolickiej w Szkocji. Ks. rektor Marian Lekawa powiedziat na ten temat
nastepujace stowa: ,Kiedy Papiez przyjechal do Polski po raz pierwszy,
dostownie za nim, w nastepnym tygodniu, pojechatem z 30 dzieci, aby by¢
w tych samych miejscowo$ciach wedlug tej samej trasy. Wrocilismy
z kopia obrazu Matki Boskiej Czgstochowskiej, ktora poswigcit nam oso-
biscie Prymas Wyszynski. Potem bytem:jeszcze wiele razy z nimi w Kra-
ju, aby bezposrednio dotknety tej rzeczywistosci, o ktorej styszaty od swo-
ich rodzicéw i dziadkéw. Pewnie i tu tkwi tez problem, dlaczego mtode
pokolenie nie znalazto dla siebie miejsca w organizacjach stworzonych
przez bylych zohierzy”'?.

Zakonczenie

Pomimo ze pierwszorzednym zadaniem polskiego Kosciofa katolic-
kiego w Wielkiej Brytanii byla i nadal;jest opieka duszpasterska nad roda-
kami, to ;jednak aktywnos¢ polskich duchownych wykraczala poza ramy
pracy zwiazanej z duszpasterstwem. Podejmowali oni we wspdlpracy ze
swieckimi inicjatywy majace m. in. na celu zapewnienie polskim dzieciom
i mtodziezy edukacji opartej na wartosciach katolickich i patriotycznych.

Dziatanie polskich szkot katolickich i osrodkéw wychowawczych by-
fo wazne dla spotecznosci polskiej w Wielkiej Brytanii szczegolnie, gdy
w latach 50. wladze brytyjskie cofnely dotacje finansowe dla polskich
szkot dziatajacych pod patronatem rzadu emigracyjnego w Londynie, co
spowodowato likwidacje tych placowek. Prowadzenie polskich szko6t nie
bylo tatwym zadaniem z uwagi na fakt, ze instytucje te byly finansowe ze
srodkéw spotecznych. W okresie powojennym Polacy zamieszkujacy na

2! Tych, ktérzy zajmowali si¢ organizowaniem wyjazdéw do Polski, usuwano
z polskich organizagji, pozbawiano pracy w szkolach polskich oraz odbiera-
no im stopnie harcerskie. Dotyczylo to takze ksiezy. Jednego z marianéw z
Fawley Court pozbawiono stopnia harcmistrza. Zob. D. 1. Bienikowska, List
do redakeji, Kultura”, 1962, z. 5, s. 158; J. Platos, Uwagi o szkolnictwie
polskim w Wielkiej Brytanii, ,Problemy Polonii Zagranicznej”, 1971, t. 6/7,
s.218.221.

22 polacy w Szkocji .., art. cyt., s. 43. Razem z Polakami do Polski chetnie jez-
dzili Szkoci. Nieraz stanowili oni polowe grupy. Zob. wywiad
z ks. Marianem L¢kawa, z dn. 7 sierpnia 1997 r.
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Wyspach Brytyjskich nie nalezeli do ludzi zamoznych. Wielu z nich
preferowato korzystanie z nieodptatnego szkolnictwa panstwowego.

Rola polskiego szkolnictwa w Wielkiej Brytanii (w tym katolickiego)
po okresie rozwoju systematycznie malata. Wynikalo to z réznych powo-
déw, m. in. z postepujacych proceséw adaptacyjnych, integracyjnych
i asymilacyjnych Polonii brytyjskiej. Szkota brytyjska nie byla obcym
srodowiskiem dla polskich dzieci i mtodziezy. Jezykiem komunikacji byt
jezyk angielski. W wielu przypadkach kontakt z polska szkota byt okazja
do poznania jezyka polskiego. Brytyjskie wladze o§wiatowe nie zawsze
traktowaly ze zrozumieniem troske o polska edukacje. Np. w 1998 r. po-
stanowiono zawiesi¢ mozliwo$¢é zdawania matury z jezyka polskiego, do
ktorej miodziez przygotowywala sie¢ w ramach szkét sobotnich. Interwen-

cja srodowisk polonijnych spowodowata zmiang tej decyzji'>.

W ostatnich latach pojawilo si¢ zjawisko polegajace na docenieniu
dwukulturowosci (w tym dwujgzycznoscei) osob polskiego pochodzenia,
ktére urodzily sie na terenie Wielkiej Brytanii. Dwukulturowo$é daje moz-
liwos¢ poprawy sytuacji zawodowej i spolecznej, a takze jest zrodlem sil-
niejszego poczucia wiasnej godnosci.

Zusammenfassung

Das polnische katholische Schulwesen und Erziehungszentren in
GroBbritannien.

Die polnische Emigration nach Grofbritannien fing im 19.
Jahrhundert an. Die englischen Priester, die die polnische Sprache und die
Mentalitdt der Ankdmmlinge nicht kannten, konnten ihnen die Seelsorge
nicht sicherstellen. Die Griindung der Polnisch-Litauischen Mission in
London und das Ankommen der polnischen Ordensschwestern von der
Kongregation der Schwestern der Heiligen Familie aus Nazareth, um in
London zu arbeiten, (1894) waren wichtig fiir die Fortsetzung der
polnischen Kirche in Grofbritannien.

Im Jahre 1935 griindete man bei der Mission in London eine Schule,
die die polnischen Kinder besuchten. Die Bildungstatigkeit wurde
wihrend und nach dem zweiten Weltkrieg fortgesetzt. 1947 griindete man
die Schule der Schwestern der Heiligen Familie aus Nazareth in Pitsford
Hall (Holy Family ofiNazareth Convent School, Pitsford Hall) und sieben
Jahre spiter das Kollegium der Barmherzigkeit Gottes in Fawley Court

"2 W. Moszczynski, Polski ,, A" Level zagrozony, , Biuletyn Zjednoczenia Pol-

skiego w Wielkiej Brytanii”, z dn. 1 kwietnia 1998 r., s. 23
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(Divine Mercy College, Fawley Court). Die beide Schulen waren
Gymnasien, die in GroBbritannien im hohen Ansehen standen. AuBer den
Schulen funktionierten andere katholische Bildungszentren, die der
polnischen Gemeinde gehérten, und zwar: das Internat des hl. Stanislaus
Kostka (fiir Jungen), das Internat des hl. Bischofs Stanislaus
(fur Studenten), das Haus des Polnischen Kindes “Maria Assumpta®
(Kindergarten und Internat fiir Méddchen).

Die polnischen Gymnasien umfaBiten nur eine kleine Gruppe der
polnischen Schiiler. Aus diesem Grund griindete man Samstagsschulen,
wo man Heimficher unterrichtete. Es funktionierten auch katechetische
Kurse, um Religionslehrer fiir die Samstagsschulen zu bilden. Im Sommer
organisierte man fiir polnische Jugend Auslandsreisen (nach Polen,
Spanien und Italien).

Gegenwirtig ist die Bildungstitigkeit der polnischen Kirche in
GrofBbritannien weniger intensiv; z. B. in den 80. Jahren wurden die
Gymnasien geschlossen. Diese Situation ergibt sich aus verschiedenen
Faktoren, besonders aus dem fortschreitenden Prozel3 der Assimilation der
polnischen Gesellschaft in GroBbritannien.
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KS. BRONiSLAW GRULKOWSKi

ASPEKT PSYCHOLOGICZNY
SAKRAMENTALNOSCI MALZENSTWA

Wstep

Wydaje sig, ze narasta obecnie zainteresowanie problematyka matl-
zefstwa i rodziny'. Z jednej strony, na szczgécie, coraz wyrazniejsze
i bardziej skoordynowane sa wysilki na rzecz obrony matzenskiej wspél-
noty, ukazania ;jej istoty, ostrzezenia przed czynnikami zagrazajacymi’.
Z drugiej strony, pewne sity daza do zakwestionowania sensu samego
malzenstwa, badZ objecia tym okres§leniem nie tylko zwiazku kobiety
imezczyzny (sakramentalnego, lub, w przypadku niewierzacych, cywil-
nego), ale takze zwiazkow homoseksualnych, czy tez tak zwanych zwiaz-
kéw nieformalnych’. Wydaje sig, ze we wspolczesnej cywilizacji instytu-
cja malzenstwa przezywa bardzo powazny, socjologicznie i psychologicz-
nie biorac, kryzys. W Europie zawieranych ;jest coraz mniej malzenstw,
coraz czesciej sie one rozpadaja, coraz wigeej dzieci rodzi si¢ poza zwiaz-
kami matzenskimi®.

W tym miejscu pragng wyrazi¢ podziekowanie Ksiedzu Dziekanowi An-
drzejowi Rurarzowi za posrednie przyczynienie si¢ do powstania tego arty-
kutu poprzez zaproszenie mnie do gloszenia konferencji w ramach kursu
przygotowujacego narzeczonych do przyjecia sakramentu matzeristwa.

Zob. np. XVIII Miedzynarodowy Kongres Rodziny, Fundacja ,,Rodzina Na-
dziejg Jutra”, Katolicka Agencja Informacyjna, Warszawa 1994.

Przyktadem tego moze byé toczaca sie na przetomie lat 1998/99 we Francji
dyskusja na temat praw zwiazkéw homoseksualnych.

Zob. np. Carlo Casini, glos w dyskusji na temat: Parstwo opiekuricze czy
lekcewazqce, w: XVIII Migdzynarodowy Kongres Rodziny, dz. cyt., thum.
J. Jarco, s. 145-151.
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Kryzys matzenstwa zawsze powiazany ;jest z krzywda kobiety, mez-
czyzny i, przede wszystkim, dziecka. Dlatego nie dziwi, ze Kos$ciot z taka
troska patrzy na matZzenstwo i rodzin@5. Kos$ciét probuje na nowo ukazaé
wspolczesnemu czlowiekowi nadprzyrodzony sens matzenistwa ijego nie-
rozerwalny charakter. A czyni to na wielu plaszczyznach. Wydaje sig, ze
w pogiebieniu zrozumienia przyczyn kryzysu matzefistwa i, na tym tle,
odkryciu gtebi mitosci Boga do cztowieka, ktdrej znakiem ;jest malzen-
stwo, moga pomdce osiagnigcia psychologii egzystencjalnej®. Do tej pory
matzefistwo bylo ujmowane, od strony psychologicznej, najczescie]
w kontekscie osiggnie¢ psychologii behawiorystycznej’, poznawczej, sys-
temowej® oraz personalistyczne;j’.

5 Zob. np. Jan Pawel 11, Evangelium vitae, w: Encykliki Ojca $w. Jana Pawta

11, Krakow 1996, t. 11, s. 639-752; Jan Pawel 11, Familiaris consortio, w: Jan
Pawet 11, Familiaris consortio. Tekst i komentarze, Lublin 1987, s. 5-106;
Jan Pawet 1, List do Rodzin, Katolicka Agencja Informacyjna, Warszawa
1994.

Przez psychologie te (okre$lana czgsto takze jako psychologia egzystencjali-
styczna) rozumie si¢ ten kierunek psychologii, ktérego przedstawiciele inte-
resuja si¢ zagadnieniami podmiotowosci czlowieka, jego zdolnosci do trans-
cendencji, odkrywania sensu, wartosci i komunikacji migdzyludzkiej.
W psychologii tej czlowieka ujmuje si¢ jako osobg, jedyng i niepowtarzalna,
wolna i zdolng do odpowiedzialnosci. Do gloéwnych przedstawicieli tego kie-
runku zalicza si¢ Ludwika Binswangera, Viktora Emila Frankla, Ericha
Fromma, Rollo May'a, Martina Bubera. Zob. Z. Chlewinski, Egzystencjali-
styczna psychologia, w: Encyklopedia Katolicka, t. 4, red. R. Lukaszyk,
L. Bienkkowski, F. Gryglewicz, Lublin 1985, kol. 739-740; V. E. Franki,
Homo patiens, thum. R. Czernecki, J. Morawski, Warszawa 1984; Hall, Lin-
dzey, Teorie osobowosci, thum. J. Kowalczewska, J. Radzicki, Warszawa
1990, s. 291-322; K. Popielski, Noetyczny wymiar osobowosci, Lublin 1993.
Tu zaliczytbym, na przyktad, prace Bogdana Wojciszke pt. Psychologia mi-
fosci, Gdansk 1993 i Zuzanny Celmer pt. Malieristwo, Warszawa 1989,
atakze Jana Rostowskiego Zarys psychologii mafzerstwa, Warszawa 1987.
Od razu nalezy stwierdzi¢, Ze perspektywa neobehawiorystyczna
z uwzglednieniem pewnych osiagnig¢ i odkry¢ psychologii poznawczej jest
niewystarczajaca i, przy mato krytycznym zgeneralizowaniu wnioskéw pty-
nacych z pewnych koncepcji, moze ukazaé¢ malzenstwo w falszywym $wie-
tle. Malzenstwo w takiej perspektywie widziane jest jako ,gra” bodzcow
i reakcji oraz ,,bilansowania” strat i nagréd. Ignoruje si¢ w tej perspektywie,
albo redukuje do zespotu bodzcéw, na przyklad $wiat wartosci czlowieka
(tak czynig wspomniani wyzej autorzy), nie uwzglednia si¢ tez czgsto wy-
miaru religijnego i jego znaczenia dla malzefistwa. Dlatego, przy opuszcze-
niu (zignorowaniu) tak wielkiej i podstawowe]j czgsci doswiadczenia ludz-
kiego, pojawia si¢ w ksigzce Wojciszke rozdzial sugerujacy, ze malzenstwo



Ks. B. Grulkowski Aspekt psychologiczny sakramentu matzeristwa 239

Niedostatecznie, w podej$ciu do zagadnienia matzenstwa, reprezen-

towane jest ujecie egzystencjalne. W tym kierunku za istotne uznaje si¢ to,
co sie dzieje ,miedzy”, w relacji czlowieka-osoby do, szeroko, wielo-
aspektowo rozumianej rzeczywistoéci'’. Psychologia egzystencjalna pod-
kresla podstawowe znaczenie faktu ludzkiego ,bycia-w-swiecie”'', jego

5514

zdolnosci do transcendencji'?, bycia w dialogu" i otwarcia sig na ,ty”'*.
Odkrycie i whasciwe przezycie faktu relacji, dialogalnosci jest, zdaniem
tych psychologéw, warunkiem odkrycia sensu wlasnego zycia i realizacji
petni ludzkich mozliwosci'.

koniczy si¢ nieuchronnie rozwodem (rozdz. VII, Zwiqzek pusty i jego rozpad,
s. 193-230). W tej perspektywie niedostatecznie uwzglednia si¢ fakt
podmiotowosci cztowieka, tego, ze czlowiek ma zdolnos¢ wiasnego, jedy-
nego ustosunkowania si¢ do swojego doswiadczenia, odkrycia sensu, nawet
sensu cierpienia (zob. V. E. Franki, Homo patiens, dz. cyt.), bojest wolny i
skierowany na wartoéci (K. Popielski, Noetyczny..., dz. cyt.), a ostatecznie
na Boga (V.E. Franki, Nieuswiadomiony Bdg, thum. B. Chwedenczuk,
Warszawa 1978), absolutne ,,Ty” (Jan Pawet 11, List do Rodzin, dz. cyt.; G.
Marcel, Homo viator, thum. P. Lubicz, Warszawa 1984).

Tu mozna zaliczy¢ prace Elzbiety Celmer, Maizenstwo, dz. cyt. i Jana Ro-
stowskiego, Zarys psychologii matzehstwa, dz. cyt.

Z tej najpelniejszej, wiaczonej w perspektywe antropologii chrzescijanskiej,
pozycji pisza swoje prace Maria Braun-Gatkowska (np. Psychologia domo-
wa, Olsztyn 1987), Wlodzimierz Fijatkowski (np. W. Fijatkowski,
K. Neugebauer, A. Stelmaszczyk, Dar jednosci, Warszawa 1988), Jan Klys
(Ich dwoje, Poznan 1991), Wanda Poltawska (np. Przygotowanie do matzen-
stwa, Krakow 1993), Maria Rys$ (Psychologia maitzeristwa. Zarys problema-
tyki, Warszawa 1993) 1 Elzbieta Sujak (np. Kontakt psychiczny
w malzenstwie, Katowice 1977; Zycie jako zadanie, Warszawa 1982).
Wigcej informacji na temat gtdwnych twierdzen psychologii egzystencjalnej
i pogladow glownych jej przedstawicieli znalezé mozna w: Wprowadzenie
do psychologii egzystencjalnej, red. M. Opoczynska Krakow 1999.

L. Binswanger, The Existential Analysis School of Thought, w: Existence —
a New Dimension in Psychiatry and Psychology, eds. R. May, E. Angel,
H. F. Ellenberger, New York 1958, s. 191-213; M. Heidegger, Bycie i czas,
thum. B. Baran, Warszawa 1994; R. May, Psychologia i dylemat ludzki,
tlum. T. Mieszkowski, Warszawa 1989.

V. E. Franki, Homo patiens, dz. cyt.

M. Buber, Ja i Ty, thum. J. Doktor, Warszawa 1992.

G. Marcel, Homo viator, dz. cyt.

Zwroémy uwage, ze taka koncepcja cztowieka zbiezna jest tylko formalnie
(podobiefistwo uzywanych poje¢) z danymi antropologii chrzescijafiskiej
(zob. M. Krapiec, Ja - czlowiek, Lublin 1991, s. 106-111). Bezkrytyczne
przyjecie tresci wszystkich pogladow egzystencjalistoéw grozi popadnigciem
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Malzenstwo jest ,rzeczywistoscia dialogowa”, dialogiem mezczyzny
i kobiety oraz, ujete sakramentalnie, Boga z czlowiekiem. Wtaczone jest
ono w szersza wspolnote (Koscidt). Jednoczesnie jednak cztowiek wspot-
czesny czesto nie dostrzega sensu malzenstwa... Wydaje sie wiec, ze war-
to$ciowa bedzie proba odnalezienia egzystencjalno-psychologicznego sen-
su sakramentalno$ci matzenstwa. Bedzie to jednoczes$nie proba odpowie-
dzi na pytanie o to, dlaczego wspdlczesnie cztowiek czgsto niedostatecznie
rozumie religijne przestanie skierowane do niego'®.

Préba ukazania psychologiczno-egzystencjalnego sensu sakramentu
malzenstwa, w $wietle psychologii egzystencjalnej, zostanie podjeta
w niniejszym artykule. Jednoczesnie jednak nie bedzie to ,,czysto” psy-
chologiczna analiza. Prowadzona ona bedzie w $wietle nauki Kosciola
(sakrament) i z wykorzystaniem dorobku filozoféw, zwlaszcza Gabriela
Marcela. Spowodowane jest to tym, ze w podejsciu do cztowieka zawsze

w relatywizm, historyzm i fenomenizm. Mozliwa jest jednak tre$ciowa in-
terpretacja niektérych twierdzen podejscia egzystencjalnego w ramach kato-
lickiej nauki o czlowieku. Dlatego analizy prowadzone w tej pracy beda
mialy charakter gléwnie poszukiwania psychologicznej interpretacji sakra-
mentu matzenstwa, z odwolaniem si¢ do twierdzen psychologii egzysten-
cjalnej o potrzebie znaczenia, sensie, dialogu, osobowym istnieniu itp. przy
ich rozumieniu w $wietle nauki Kosciota. Ponadto warto zauwazy¢, ze,
przynajmniej u niektérych autordw, zaleta tego podejscia jest to, iz jest to
koncepcja stojaca w opozycji do teorii ujmujacych czlowieka skrajnie indy-
widualistycznie, widzacych czlowieka jako pewna monade, zyjaca tylko dla
siebie (egzystencjalizm ateistyczny). W tych koncepcjach celem zycia czlo-
wieka wydaje si¢ by¢ zdobycie maksymalnej autonomii, ,,uwolnienie si¢” od
innych. Inni ludzie ujmowani sa tu jako ,toksyczni”, ich wplyw widziany
jest negatywnie. Czlowiek musi si¢ ,,uniezalezni¢” od zwiazkéw z innymi.
Te koncepcje, mimo ze popularyzowane (zob. np. S. Forward, Toksyczni ro-
dzice, Warszawa 1995; R. Skynner, J. Cleese, Zy¢ w rodzinie i'przetrwad,
tlum. A. Dodziuk, Warszawa 1992), sa nie do pogodzenia z chrzescijanska
wizja czlowieka. Sa to koncepcje mocno zwigzane z egzystencjalizmem ate-
istycznym i skrajnie biologistycznie, nawet satanistycznie, ujeta psychoana-
liza (zob. np. F. E. Hoevels, Psychoanaliza ireligia, thum. W. Kunicki,
Wroctaw 1997). Pewnym osiagnieciem psychologéw egzystencjalnych jest
sygnalizowanie wielu probleméw (przemoc, ,,dominacja” nad dzieémi, kto-
poty zwlasna uczuciowodcia) przezywanych nieraz przez wspolczesnego
czlowieka. Natomiast nie do przyjgcia, z punktu widzenia antropologii
chrzescijanskiej, sa  proponowane rozwiazania  (deterministyczne
i socjologizujace).

Zob. np. Jak wspoiczesnemu czlowiekowi méwié o Bogu?, red. B. Bejze,
Warszawa 1997.
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nalezy, z punktu widzenia danej nauki, uwzglednia¢ inne aspekty
i widzie¢ kazdy problem interdyscyplinarnie'’.

W artykule przedstawione zostana kolejno niektére zagrozenia osoby
ludzkiej i, na ich tle, specyfika sakramentu matzefistwa jako dialogu Boga
z cztowiekiem oraz mezczyzny i kobiety migdzy soba.

1. Niektore zagrozenia osoby ludzkiej

Czlowiek ‘jest osoba, twierdza psychologowie egzystencjalni. Jako
osoba jest jednoscia bio-psycho-duchowa'®. Jako osoba cztowiek jest kims
jedynym i niepowtarzalnym, kims, kto poszukuje sensu swojego zycia
w $wiecie'’. Czlowiek jest otwarty na dialog, poszukuje ,,ty”, ktérym jest
Bog, drugi cztowiek, przyroda®.

Czlowiek wspodtczesny ma jednak duze trudnosci z doswiadczeniem
siebie jako osoby. Czg¢sto ma on trudnosci z okresleniem i odczuciem sen-
sownos$ci swojego zycia. Nie potrafi tez nieraz wejs¢ w dialog z drugim
czfowiekiem, lub czuje si¢ w takim dialogu nieszczg¢$liwy. Dlaczego? Zda-
niem psychologdéw egzystencjalnych spowodowane jest to w duzym stop-
niu tym, ze pewne cechy wspolczesnej cywilizacji technicznej
»uprzedmiotowiaja” cztowieka i:jego przezycia. W wyniku dziatania tych
czynnikoéw cztowiek niejednokrotnie odczuwa Igk przed tymi przezyciami,
lub dos$wiadcza zjawisk takich, jak: poczucie braku znaczenia, ocena sie-
bie jako pewnej funkeji i samotnogé?.

17 Zob. Z. Rosinska, D. Flader, Wstep, w: Psychoterapia i kultura, red.

Z. Rosinska, E. Olender-Dmowska, Warszawa 1997, s. 7-10.

Zob. V. E. Franki, Homo patiens, dz. cyt.; K. Popielski, Noetyczny..., dz. cyt.

' A. Adler, Sens zycia, thum. M. Kreczowska, Warszawa 1986; K. Popielski,
Noetyczny..., dz. cyt.

20" Zob. M. Buber, Ja i Ty, dz. cyt.

2l Zob. na ten temat np. V. E. Frankl, Homo patiens, dz. Cyt.; E. Fromm, Mie¢
czy byé, thum. J. Karlowski, Poznan 1995; Jan Pawel 11, Redemptor hominis,
w: Encykliki Ojca $w...., dz. cyt., t. 1, nr 15, 16; G. Marcel, Byé i mieé, thum.
P. Lubicz, Warszawa 1986; G. Marcel, Homo viator, dz. cyt.; J. Marianski,
W.poszukiwaniu sensu zycia, Lublin 1991; R. May, Psychologia..., dz. cyt.
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1. 1. Poczucie braku znaczenia

We wspotczesnym $wiecie ludzie czesto przezywajg poczucie braku
znaczenia swojej osoby i swojego zycia’’. Czynnikami zwigkszajacymi
prawdopodobienstwo takich doswiadczen i uksztaltowania tego typu
ogolnej postawy do samego siebie sa: duza zmiennos¢ form zycia, plyn-
nos¢é, na przykiad oczekiwanych kwalifikacji, przekonanie o dzialaniu sit
spotecznych, ktérych do konca si¢ nie rozumie (a wigc nie mozna ich kon-
trolowac), ktére jednak istotnie wplywaja na los ,szarego cztowieka™
i, czesto, brak jasnych regut zachowan miedzyludzkich oraz coraz wigkszy
wplyw maszyn (komputery, roboty, satelity) na zycie czlowieka. Do-
$wiadczenie poczucia braku znaczenia moze si¢ ksztalttowaé na podstawie
tego, ze czlowiek przezywane fakty, zwlaszcza z obszaru zjawisk spotecz-
nych, ocenia na dwéch plaszczyznach znaczen: konkretnej (na przykiad:
sukces lub porazka) i ogélniejszej, odnoszacej je do oceny siebie, swojego
miejsca w swiecie 1 sensu zycia. Mechanizmy tego odnoszenia moga byé
rézne™.

Skutkiem ogoélniejszej oceny roznych zdarzen, zwlaszcza tak zwa-
nych znaczacych, moze by¢ wilasnie poczucie braku znaczenia wiasnej
osoby. Moze sie ono ujawni¢ czy wytworzy¢ na skutek wielu zdarzen.
Przykladowo cziowiek uczciwy, zdobywszy wyksztalcenie, chce uczciwie
pracowaé, zalozy¢ rodzing, by¢ dobrym obywatelem, chce odkry¢ znacze-
nie swojej osoby i tego, co robi. I styszy w zakladzie pracy, ze w wyniku
»redukcji” zatrudnienia zostanie zwolniony. Moze on przezy¢ ten fakt
bardzo dramatycznie i to w kategoriach poczucia bezsensu, poczucia bra-
ku znaczenia. Moze ustyszane stowa (na przyklad: ,Niestety, bedziemy
musieli pana zwolni¢. Przykro nam!(...)”") odnie$é do oceny siebie, obrazu
siebie i zmieni¢ jje w komunikat wyrazony na przyklad w wewnetrznym
dialogu stowami: ,Powiedzieli mi: >Cieszymy si¢, Ze pan :jest uczciwym
cztowiekiem, ze stara si¢ pan dobrze pracowaé, ze ma pan wielkie kwali-
fikacje. Niestety teraz sg one nam niepotrzebne, sa nam nieprzydatne.
Dziekujemy panu<”. Jezeli do takiego faktu dotacza sie konflikty w rodzi-
nie (brak pieni¢dzy, niepewna przyszto$é¢) i bedzie to stan trwajacy diuz-

22 Dlatego egzystencjalizm ujmuje si¢ jako filozofi¢ ,,bezdomnosci”, czyli opi-

su stanu, w ktorym cztowiek czuje si¢ zagubiony, ,nie u siebie”. Zob.
M. Opoczynska, Czlowiek w rozumieniu wspdlczesnej filozofii bezdomnosci,
w: Wprowadzenie do..., dz. cyt., s. 43-77.

Zob. na ten temat, E. Gellner, Uwodzicielski urok psychoanalizy, czyli chy-
trosé antyrozumu, thum. T. Hotéwka, Warszawa 1997, s. 54-63.

Zob. S. Siek, Formowanie osobowosci, Warszawa 1986, s. 253-334.

23

24
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szy czas, moze pojawic si¢ gleboki kryzys, wyrazony stowami: ,Moje zy-
cie nie ma znaczenia!”.

Podobne doswiadczenie braku znaczenia, albo znaczenia sprowadzo-
nego do warto$ci materialnych moglo sta¢ za decyzjami samobojczymi
podejmowanymi na przyklad przez rolnikow, ktérzy nie mogli splaci¢
kredytow wczesniej zaciagnigtych. Nie mogli tego uczyni¢ z powodu, ko-
niecznych skadinad, przemian ekonomiczno-spolecznych. Wydaje sig, ze
za niejedng tak tragiczng decyzja stato przekonanie, ktére mozna wyrazi¢
stowami: ,,Wszystkim we wspdlczesnym $wiecie jest pienigdz. Skoro nie
potrafi¢ go zdobyé¢, skoro nie potrafi¢ splaci¢ kredytu, zawiodtemjako go-
spodarz, jako maz, jako ojciec™®. Duma nie pozwalata szukaé rozwiazania
gdzie indziej.

Dla wspolczesnego czlowieka czesto trudnym faktem moze by¢ do-
$wiadczenie typu: ,,0 mnie za duzo”. Ludzie moga obecnie przezywac to
doswiadczenie na skutek przegranej rywalizacji w;jakiej$ dziedzinie. Do-
$wiadczenie to moze by¢ udzialem miodego czlowieka, ktéry nie dostat
si¢ na studia, bo bylo zbyt wielu kandydatoéw, bo nie do konca jasne byly
zasady rekrutacji, bo nie miat ,,plecow”, albo brat korepetycje nie u tego
wykladowcey itp. Wielu wowczas dochodzi do wniosku: ,,To wszystko nie
ma sensu. Moje zycie nie ma znaczenia, to cale uczenie sig jest do nicze-

33

go”.

Tego typu przezycie moze pojawic si¢ takze w sytuacji poszukiwania
pracy, zakupu akcji, specjalistycznego leczenia, dotarcia do wysokiej kla-
sy fachowca itp. W sytuacji egzystencjalnie niesprzyjajacej*® takie zdarze-
nia moga doprowadzi¢ do doswiadczenia braku znaczenia.

To doswiadczenie moze wynika¢ takze z poczucia istnienia niepoko-
nalnego dystansu miedzy wlasnymi aspiracjami, potrzebami i dazeniami
a rzeczywistymi, przewidywalnymi mozliwosciami ich zrealizowania i za-
spokojenia. Czlowiek wspélczesny o wiele czgsciej podlega presji
wsztucznych potrzeb™’, ktére pojawiaja sie w jego motywacji na skutek,
na przyklad, oddziatywania intensywnej reklamy, nie zawsze etycznie go-
dziwej, mody, presji otoczenia itp. Nie mogac ich zaspokoi¢ moze on
doznawa¢ frustracji i zwatpienia w swoje mozliwosci, w sens swojego

» Potwierdza to wielu moich rozméwcow, zwlaszcza ze wsi. Wielu z nich

wspomina, ze mieli w tamtym czasie takie mysli.

Taka moze by¢ przykladowo kryzys rodziny, zbyt rozbudowane oczekiwania,
nastawienie na szukanie tylko wartosci materialnych, ostabiona religijnos¢.
Zob. E. Fromm, Mie¢ czy byé, dz. cyt.
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znawaé frustracji i zwatpienia w swoje mozliwosci, w sens swojego zycia
.. , . 28
i miejsca w spoleczenistwie®.

1. 2. Skutki poczucia braku znaczenia

Skutki poczucia braku znaczenia moga by¢ wielorakie. Niejednokrot-
nie tez byly one opisywane w wielu pozycjach, przy uzyciu moze innych
terminow. Wydaje sig, ze jednym z najtragiczniejszych skutkdw jest nara-
stajgca brutalno$é i agresja. Jednym z jej zrédet moze byc¢ to, ze czlowiek
wspotczesny zyje w swiecie przeniknigtym atmosfera lekcewazenia ludz-
kiego zycia, przekonania o jego znikomej wartosci. Czlowiek wspolczesny
zyje w S$wiecie, gdzie niejednokrotnie ustawowo ,ocenia si¢” wartosé

ludzkiego zycia i pozwala najego niszczenie®.

Wobec tego niejeden mlody czlowiek, poddany takze presji piosenek
czesto kwestionujacych wartos¢ i znaczenie zycia czlowieka, dokonuje
najbardziej nawet okrutnych zbrodni i dziwi sig, dlaczego wokot danego
morderstwa, dokonanego przez niego, powstalo tyle ,szumu”. Dziwi sie,
dlaczego wyrazane ;jest takie oburzenie, dlaczego ;jest tyle protestow, dla-
czego zadania wysokich kar. ,,Dlaczego?” - pyta taki przestepca i twierdzi:
»Przeciez nic takiego sie nie stato, zginat «tylko» stary czlowiek. Ale czy

® Bogdan Wojciszke zwrocit uwage, ze w tworzeniu tego typu frustracji

w zyciu czlowieka moze tez mie¢ swoje znaczenie czytanie popularnych
»Harlequinow” czy ogladanie seriali typu ,,Dynastia”. Ich potencjalne od-
dzialywanie Wojciszke opisuje nastgpujaco: ,,Jest z pewnoscia wzruszajace,
ze On ma oczy «koloru tropikalnej zatoki». Jednak czytajac ksiazki z serii
«Harlequin» (...) szybko orientujemy sig, ze tym, co pozwala naprawde do-
strzec kolor tak wyszukany, jest towarzyszacy owym oczom kolosalny spa-
dek, $wietnie prosperujaca firma, a przynajmniej posiadanie «srebrzystego
lincolna». Powstaje pytanie, nad ktorym czytelniczki serii «Ogrodéw mito-
$ci» wola sie nie zastanawiaé, co zrobi¢, kiedy On dysponuje dziesieciolet-
nim fiatem, w ktérym siada jak nie resor, to skrzynia biegow, kiedy Jego for-
tuna ogranicza sie do M-3, kiedy Jego oczy, c6z, jak oczy - patrza
z udrgczeniem na cieknacy w tazience kran. Tesknota za srebrzystym lincol-
nem jest tylez zrozumiala, co pozbawiona realizmu” (B. Wojciszke, Psycho-
logia mitosci, dz. cyt., s. 24-25).

Na ten dramat naszych czaséw zwraca uwagg Jan Pawel II, chociazby
w encyklice Evangelium vitae. Takze liczni przedstawiciele nauk humani-
stycznych wskazuja na te atmosfere lekcewazenia znaczenia ludzkiego ist-
nienia i zycia. Zob. np. R. Fenigsen, Eutanazja. Smieré¢ z wyboru?, Poznan
1994; E. Fromm, Mieé czy by¢, dz. cyt.; G. Marcel, Homo viator, dz. cyt.;
J. Masson, Against therapy, London 1990; B. Stachelin, Haben und Sein,
Zurich 1969,
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to ma jakie$ znaczenie?° Dziwi sie tym bardziej, Ze niejednokrotnie byt
$wiadkiem, czy styszat o innych formach (tym razem czgsto bezkarnych),
lekcewazenia godnosci czlowieka. Wie o zabijaniu dzieci nienarodzonych,
wie o czesto ,,uniewinnianych” sprawcach eutanazji na Zachodzie, wie
o, kupowanych” dla zdobycia narzadéw ludziach. Moze sam dos$wiadczyt
w domu tego, ze jest ,,nikim” dla swoich rodzicéw? Moze byt bity, poni-
zany, o$mieszany i, wobec bezkarnosci, uznat, ze tak musi by¢: cztowiek
jest nikim. Tym bardziej dziwi si¢ karze za dokonanie zbrodni. Moze na-
wet tg kara nie przejmuje sig, bo sadzi, ze i tak jego zycie nie ma wigksze-
go znaczenia i uwaza, ze mial tylko pecha: trafit na silniejszego (panstwo).

Innym skutkiem poczucia braku znaczenia moze by¢ zgoda na demo-
ralizacie. W kontekscie przekonania o braku wartosci ludzkiego zycia nie-
jeden czlowiek zyjacy wspodlczesnie moze doj$¢ do wniosku, ze nie ma
wiekszego znaczenia réznica migdzy dobrem i zlem, ze wlasciwie zlo nie
istnieje. Bo nie ma wigkszego znaczenia to, czy wzgledem czlowieka czy-
ni¢ ,tak zwane” dobro, czy dokonam zla. Przeciez jego zycie nie ma zna-
czenia. Poza tym, paradoksalnie, niektérzy moga widzie¢ w demoralizacji
(oczywiscie wprost tak nie nazwanej) zrédlo intensywnych przezy¢, na-
wigzywania relacji, a wiec rzekomo odkrycia swojego znaczenia® .
W atmosferze braku poczucia znaczenia ludzkiego zycia rzeczywiscie za-
nika poczucie winy, bo co sie wlasciwie w przypadku uczynienia zla, my-
$§li niejednokrotnie czlowiek, stalo. Przeciez to i tak nie ma wiekszego
znaczenia. Stad ;juz niedaleko jest do przedmiotowego traktowania ludzi,
ich wykorzystywania i porzucania’”.

Tak wigc wydaje si¢, ze rzeczywiscie czlowiek dzisiejszy zyje
w §wiecie, w ktorym wyrazniej widoczne jest zagrozenie poczuciem braku
znaczenia. Poczucie to dotyka wielu ludzi, wielu innych spostrzega je na
horyzoncie wlasnego zycia, jako potencjalnie istniejace zagrozenie, moga-
ce kiedys stac si¢ faktem. To poczucie moze ujawnié si¢ w wielu dziedzi-

" Takim stowami mozna stresci¢ wiele postaw ujawnionych przez mtodych

przestepcow w trakcie przestuchan. Na temat potencjalnego oddzialywania
muzyki rockowej, na przykiad przez tres¢ utwordéw i inne czynniki zob. np.
K. P. Piasta OFM, Elementy demoniczne w muzyce rockowej na podstawie
literatury polskiej i zagranicznej, w: Satanizm, rock, narkomania, seks, red.
A. J. Nowak OFM, Lublin 1999, s. 8§1-214.

Tym Rollo May tlumaczy popularmosé tak zwanego ,,chodzenia ze sobg”
i erotyzacji zwigzkéw miodych ludzi. Zob. R. May, Psychologia..., dz. cyt.,
s. 51-52.

2 Zob. E. Fromm, Mie¢ czy byé, dz. cyt., s. 178-184. Por. G. Marcel, Homo

viator, dz. cyt., s. 13-24, 71-128.
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nach®. Szczegolnie jakby sprzyjajaca mu okolicznoscia jest to, ze obecnie
cztowiek czesto ocenia, wartosciuje swoje zycie w oparciu o petniong
przez siebie taka czy inng funkcje.

1. 3. Czlowiek jako funkcja

Roznice miedzy traktowaniem siebie jako funkcji i widzeniem czlto-
wieka catosciowo, jako osoby, doskonale mozna ukazaé na pewnym przy-
ktadzie; przyktadzie roznicy, jaka wystgpuje migdzy traktowaniem siebie
przez ludzi w supermarkecie i matym sklepiku w nieduzym miasteczku.
W supermarkecie w relacji ,,sprzedawca - klient” dominuje funkcja spraw-
nosci w obliczaniu sumy przez kasjera i;jej placeniu przez klienta. Pozo-
stata czgs$¢ ich osobowosci, postaw, problemow, radosci, nadziei:jest w tej
sytuacji niewazna i nieistotna. Klient moze by¢ zdenerwowany, gdy ka-
sjerka zbyt dlugo oblicza nalezno$¢, albo wydaje resztg. Nie probuje
wniknaé w motywy tego ,,zaktécenia” funkcji (moze na przykiad kasjerka
jest chora, albo choruje jej dziecko, moze jej matzenstwo przezywa kry-
zys, moze grozijej zwolnienie z pracy); reaguje na nie gniewem i preten-
sja. Podobnie kasjerka moze si¢ denerwowaé na ,,niewtasciwe” zachowa-
nie klienta (musi czekaé na zbyt daleko potozony na tasmie towar, szuka-
nie pieniedzy w portmonetce, przeliczanie wydanej reszty). I znowu nie
obchodzi kasjerki to, dlaczego klient tak sie zachowuje. Moze ;jest chory,
moze biedny, zmartwiony jakimi$ problemami, moze si¢ $pieszy. To jest
niewazne, wazna jest funkcja oraz:jej jak najszybsze i sprawne wykonanie.
Kasjerka i klient sg dla siebie anonimowi. Ktos inny za kasa, kto$ inny

¥ Jan Pawet I w Liscie do Rodzin, nr 17 sygnalizuje na przyktad fakt niedoce-

nienia pracy kobiet w domu oraz ich roli w wychowywaniu dzieci. To po-
czucie braku znaczenia mozna zauwazy¢ takze w dziedzinie religijnej. Zna-
kiem jego istnienia moze by¢ w spoleczenstwie chrzescijanskim (gdzie in-
dziej jest ona uwarunkowana innymi czynnikami) ,moda” na wiare
w reinkarnacj¢. Wydaje sie, ze psychologicznym zrodlem przyjecia tej wiary
moze by¢ niejednokrotnie przekonanie o braku znaczenia ludzkiego zycia.
Przekonanie o reinkarnacji jakby ,,odpowiada”, psychologicznie ,,pasuje” do
tego poczucia. Bo czy, w kontekscie wiary w reinkarnacje, moze mie¢ jakies
znaczenie moje obecne Zycie, skoro za mna, a 1 przede mna takze
w przyszlosci, jest jeszcze iles innych moich istnien? Czy ma jakie$ znacze-
nie wybor migdzy dobrem i ztem? Przeciez bede miat jeszcze tyle szans, po-
dobnie jak cztowiek, ktorego ewentualnie krzywdze. Wobec tego nie trzeba
sie zbytnio staraé, bo to nie ma istotniejszego znaczenia. Mozna chyba za-
uwazy¢, ze tam, gdzie dominuje wiara w reinkarnacje, lekcewazy sie ludzkie
Zycie, traci znaczenie na przykltad poczucie i sens czasu. Zob. np. J. Salij
OP, Szukajqcym drogi, Poznan 1993, s. 53-56.
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z towarem nie spowodowalby zadnej zmiany; wszystko jest funkcja: ,,za-
kup - zaplata - wydanie reszty”.

Zupehie inaczej moze wyglada¢ relacja ,kupujacy - przedawca”
w malym sklepiku. Tu jest ona czgsto pelma. Klient i wlasciciel sklepu
znaja si¢ nie tylko ze sklepu. Duzo rozmawiaja, rowniez przy okazji zaku-
pow, majg swoje zainteresowania, problemy i radosci, wiedza wiele
o swoich rodzinach. Przy okazji zakupéw rozmawiaja o innych rzeczach,
o ostatnich doniesieniach z polityki, o wydarzeniach sportowych,
o sprawach rodzinnych itp. Sprzedawca z latwoscig zauwazy, gdy klient
dhugo nie przychodzi; moze si¢ ta sprawa zainteresowa¢. Podobnie klient
bedzie zdziwiony, gdy za lada znanego sobie sklepu zauwazy nowa twarz.
Zapewne zapyta o to, co si¢ stalo, co si¢ dzieje z wlascicielem (,,starym”
sprzedawca), dlaczego go nie ma. Widzimy, ze zmiana begdzie tu miala
duze znaczenie. Relacja ,sprzedawca - klient” nie ogranicza si¢ tu bo-
wiem do funkcji ,,sprzedaz - zakup”, ale obejmuje o wiele wigkszy obszar
spraw, probleméw i wydarzen. Czlowiek w takiej relacji ma wigksza szan-
s¢ na doswiadczenie znaczenia swojej osoby, jej historii, jej kontekstu, nie
tylko funkcji zaplaty, czy podazy ...

Sygnatem ulegania mentalnosci ,,funkcjonalnego” traktowania siebie
i innych moze by¢ wyrazne podkreslanie i przeciwstawianie sobie sfery
zycia prywatnego i publicznego. Czgsto czlowiek jest przekonany, ze
w zyciu publicznym (roli spolecznej), na przyklad ;jako bankier, informa-
tyk, polityk, ma obowiazek kierowa¢ si¢ tym, czego oczekuja od niego lu-
dzie, tym jak ,,powinien” si¢ zachowa¢. Natomiast w zyciu prywatnym
moze ,.by¢ sobg”, co dla wielu oznacza ,.kim$ zupelnie innym”. Czesto
uwaza sig, ze W zyciu publicznym wystarczy udawacé (na przyklad uczci-
wos€), ze si¢ ma pewne cechy; niewazne jest natomiast, czy rzeczywiscie
sq one elementami osobowosci. A wigc czgsto twierdzi sig, ze wazne jest,
by umie¢ udawac¢ posiadanie pewnych cech w sferze publicznej, natomiast
mniej wazne :jest to, czy dana cecha wplywa na postgpowanie w kazdej
sferze, nie tylko publicznej*.

Takie ,,marketingowe” traktowanie siebie i innych, taka ,,marketin-
gowa” (Fromm) osobowo$¢ w koncu przestaje rozumie¢ siebie, bo nie po-
trafi odrozni¢ wartosci czy cech oczekiwanych przez innych, ,udawa-
nych” od tych, ktére rzeczywiscie posiada®. Przy takim nastawieniu po-
jawia si¢ czgsto poczucie braku poczucia siebie jako osoby. Ponadto lek-
cewazy si¢, jako nieistotne, niewazne, inne, niepubliczne (czy ,,mniej” pu-

** Na ten temat zob. E. Fromm, Mie¢ cay byé, dz. cyt., s. 224-227.
¥ Tamze.
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bliczne) dziedziny swojego zycia. Czesto uwaza si¢ je za wylaczone
z ocen moralnych, istniejace ,,poza moralnoscia”. I tak, na przykiad, zapo-
biegliwy o sprawy swojej firmy dyrektor moze zupetnie ignorowac swoja
rodzing, ubogich, czy zasady ruchu drogowego. Tu, w:jego zachowaniach
(spoza biznesu), moze ujawnic si¢ motywacja zewnetrzna:jego moralno-
sci i zachowan. Wtedy czlowiek zachowuje si¢ ,,poprawnie”, o ile istnieje
jakie$ prawdopodobienistwo zauwazenia, oceny czy reakcji ze strony in-
nych ludzi. Gdy nie ma tego zewngtrznego czynnika, cztowiek taki czuje
si¢ ,,zwolniony” z moralnej oceny i odpowiedzialno$ci, moze ,,robi¢, co
chce”; przeciez nikt nie widzi®®. Takie $ciste rozgraniczenie
i przeciwstawienie pewnej funkcji, uznawanej za priorytetowa (zwykle ja-
kiej$ roli spotecznej), catej reszcie zycia, najczesciej prywatnej, uznanej za
mato wazng, prowadzi w konsekwencji do rozdwaojenia zycia psychiczne-
go i braku autentycznosci®’.

Innym skutkiem takiej ,,funkcjonalizacji”, wystgpujacej niejedno-
krotnie takze w produkcji przemys%owej”, jest poczucie anonimowosci.
Ludzie spostrzegaja siebie jako ,,wymienne” czgsci wigkszej calosci. Sens
ma catos¢ i funkcja wykonywana przez nich. Natomiast oni indywidual-
nie, z tym co w nich niepowtarzalne, nie maja znaczenia. Mozna ich
»wymieni¢”, wybrac ,lepszy element”; nie ma nic ,,na zawsze”. Czlowiek
spostrzega siebie jako ,.element statystyczny”, ,,obiekt”, , przedmiot od-
dziatywania”; zawsze ,.jeden z wielu”, zawsze ,powtarzalny”, zawsze uj-

%% Tak niejednokrotnie Husprawiedliwia si¢” i ,rozgrzesza” zdrad¢ matzenska.

Méwi sie wtedy: ,,Przeciez nie stato si¢ zadne zto! Nikt nas nie widzial. Zo-
ny nie skrzywdzitem, bo ona si¢ o tym nie dowie. Jak moze ja skrzywdzié
co$ o czym nie wie?” Na temat motywacji zewnetrznej i koncepcji czlowie-
ka zewnatrzsterownego zob. np. J. Kozielecki, Koncepcje psychologiczne
cztowieka, Warszawa 1998, s. 19-89.

Czasami  takie rozdwojenie 1  przeciwstawienie ,prywatnego”
i ,publicznego” mozna zauwazy¢ takze, niestety, w postawach oséb du-
chownych. Zdarza sie ustysze¢ ksigdza mowiacego, na przyklad na przyje-
ciw: ,, Tu jestem prywatnie; prosz¢ mnie nie pyta¢ o sprawy religijne. Prosze
nie widzie¢ we mnie ksigdza. Ksiedzem jestem przy oftarzu”.

Takie zjawisko wystepuje, na przyklad, w ,ta§mowej” organizacji pracy,
gdzie cztowiek przy tasmie wykonuje jedna, okre$long czynno$¢ bez nadziei
na jej zmiang. Spostrzegany jest tu, i tak spostrzega innych, jako funkcja;
z nig jest kojarzony. Prébuje si¢ temu zjawisku zapobiec przez inna, bardziej
»Zespotowa” i ,,wymienna” (gdy chodzi o spelniane funkcje), organizacje
pracy. Zob. postulaty Jana Pawta II idace w tym kierunku, Laborem exer-
cens,nr 14, 15, 19.
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mowany fragmentarycznie’®. To wywoluje niejednokrotnie, na innej juz
drodze, do$wiadczenie braku znaczenia, a w konsekwencji prowadzi do
obnizenia, czy zaniku odpowiedzialnosci. Skutkiem tego moze by¢ zwigk-
szony poziom demoralizacji i, w jej ramach, przestepczosci®’.

Czlowiek spostrzega wowczas caty swoj $wiat jako  strzaskany”
(le monde cassé - Gabriel Marcel), osobowosé :jako ,rozparcelowang™',
siebie za$ jako przypadkowe zetknigcie réznych elementéw i czesci, kto-
rych nic nie taczy, ktdre nie stanowig calosci, ktdre nie posiadajg czynnika
jednoczacego, czy nadajacego im kierunek. Cztowiek nie spostrzega -
wowcezas sensu caloSci swojego zycia, a w konsekwencji przezywa fru-
stracje egzystencjalna’’, zagubienie w $wiecie odniesien do Boga, ludzi,
$wiata i wartosci. Czlowiek w takiej sytuacji zauwaza brak ram czy punk-
tow odniesienia dla swojego Zycia; nie umie go oceni¢, nie moze go po-
réwnaé z kim- czy czymkolwiek. A przeciez posiadanie takich ram, czy
ukfadu, jest jedna z jego najgtebszych potrzeb®. Wowczas tatwo takim
odniesieniem staje si¢ sama cecha nowosci, odmiennosci, czy intensywno-
sci danego ,,do$wiadczenia” czy ,,propozycji”44. To z kolei moze dopro-

* Zob. G. Marcel, Homo viator, dz. cyt., s. 19-29, 81.

**" Nie trzeba dowodzi¢, ze oba wskazniki sa wyZzsze w warunkach zwigkszonej
anonimowosci i jednoczesnie wiekszego zageszczenia kontaktéw migdzy-
ludzkich (na przyktad w sytuacji zamieszkiwania w duzym mieécie). W ta-
kiej sytuacji czgsto nastgpuje wspomniane juz ,zwolnienie si¢”
z odpowiedzialnoéci. Zjawisko to moze by¢ tez interpretowane jako jedna
z form ,;rozproszenia odpowiedzialnosci”. Wystepuje ono czgsciej w duzych
zbiorowiskach ludzi, w ktérych ludzie nie znaja si¢ zbyt dobrze. Zob.
S. Mika, Psychologia spoleczna, Warszawa 1987, s. 95-101. Por.
P. G. Zimbardo, F. L. Ruch, Psychologia i zycie, thum. J. Radzicki, Warsza-
wa 1988, s. 596-608.

Zob. G. Marcel, Od sprzeciwu do wezwania, Warszawa 1965, s. 149.

42 7ob. V. E. Franki, Homo patiens, dz. cyt. s. 12, 128,141-142; K. Popielski,
Noetyczny..., dz. cyt. s. 22, 26-27.

Zob. Ericha Fromma analizy dotyczace tak zwanych potrzeb egzystencjal-
nych, zwlaszcza potrzeby posiadania ukladu odniesienia i czci. E. Fromm,
Szkice z psychologii religii, thum. J. Prokopiuk, Warszawa 1966, s. 37-147.
Nalezatoby dokladniej zbada¢, czy tego aspektu skutku ,.funkcjonalizacji”
nie wykorzystuja w swoich oddzialywaniach sekty i handlarze narkotykow.
Miodziez czgsto znajduje sie w sytuacji jakiegos zakwestionowania ,,stare-
go” systemu odniesien i nie ma jeszcze ,,nowego” (ktérym czesto staje sie
ten ,,stary”, ale samodzielnie i wewnetrznie zaakceptowany) ukladu odnie-
sienia. Z sytuacji takiego zagubienia, przy do$wiadczanym nieraz poczuciu
samotnosci, opuszczenia przez najblizszych, trafhym, w oczach takiego
miodego czlowieka, wyjéciem moze wydawac si¢ sprébowanie tego, co no-
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wadzi¢ do sytuacji alienacji, poczucia wyobcowania tak od samego siebie
jak i od roéznych spraw, w ktore jest si¢ zaangazowanym. Czlowiek w ta-
kiej sytuacji czgsto mowi: ,,To wszystko nie ma sensu”, ,niewarto si¢ o
cokolwiek stara¢””’. W konsekwencji moze on w dojmujacy sposob prze-
zywal poczucie samotnosci.

1. 4. Samotno§¢

Wydaje sig, ze wspolczesny czlowiek czuje si¢ czesto samotny™. Jest
to tym bardziej zastanawiajace, ze gdy chodzi o mozliwosci kontaktdw,
o ilo$é tych kontaktéw cztowiek ma ich o wiele wigcej niz dotychczas. Zy-
jemy przeciez w spoteczenstwie komunikacji i podrézy, masowych zabaw,
koncertéw, wydarzen sportowych itp. Jednakze, jak zwracaja uwagg psy-
chologowie egzystencjalni, sg to kontakty ,,zewnetrzne”, plytkie i anoni-
mowe. Najczesciej spotyka si¢ tu jednostka z:jednostka, nie osoba z oso-
ba'’. Nie ma tu zainteresowania catym $wiatem drugiego czlowieka, nie
ma tu zaangazowania i wzigcia odpowiedzialnosci. Drugi czlowiek
widziany jest jako ,,wspoluczestniczacy w”, ,,bedacy razem w/na...”. Kon-
takt z nim ograniczony jest do ram danego ,,zdarzenia” i nic ponad to.
Niektdrzy twierdza wobec tego, ze im glosniejszy na zewnatrz (,,ryczacy”
samochdd, nastawiony na caty regulator ,,sprzet”, glosne zachowanie sie,
szokowanie tamaniem norm obyczajowych) jest wspotczesny czlowiek,
zwlaszcza mlody, tym bardziej sygnalizuje on fakt tego, ze czuje si¢ sa-

we, niezwykle, intensywne. Zob. A. Zwolinski, Anatomia sekty, Krakéw
1996; A. Zwolinski, Drogami sekt, Krakéw 1998; zob. tez wspomnienia Lot-
ty Danielson, Droga donikqd. Hare Kriszna, thum. S. Kaznowski, Krakéw
1997, zwlaszcza s. 8-52.

Por. Jan Pawel 1, Redemptor hominis, nr 16. Jan Pawel I, Sollicitudo rei
socialis, nr 36; R. May, Psychologia..., dz. cyt., s. 51.

Zob. charakterystyczny tytul ksiazki Davida Riesmana, Samotny tium, thum.
J. Strzelecki, Warszawa 1996.

Zob. G. Marcel, Homo viator, dz. cyt., s. 19-29; J. Maritain, Pisma filozo-
ficzne, thum. 1. Fenrychowa, Krakéw 1988, s. 325-337; A. H. Maslow,
W strone psychologii istnienia, thum. 1. Wyrzykowska, Warszawa 1986,
s. 26-73; R. May, Blaganie o mit, thum. B. Moderska, T. Zysk, Poznan 1997;
R. May, Mitosé¢ i wola, thum. H. i P. Spiewakowie, Warszawa 1978, s. 223-
248.

45

46

47



Ks. B. Grulkowski Aspeks psychologiczny sakramentu malzeristwa 251

motny, opuszczony, Ze nie ma si¢ do kogo zwréci¢ z tym, co najistotniej-
sze, co moze bolesne™.

Wyrazem wewngtrznego poczucia samotnosci moze tez by¢ zbyt in-
tensywne, narzucajace si¢, gorszace zewngtrzne okazywanie sobie gestow
sympatii, na przyktad przez chtopaka i dziewczyne. Nieraz wydaje sig, ze
im bardziej sa oni ,,blisko” zewnetrznie, tym dotkliwiej wewnetrznie od-
czuwaja lgk przed samotnoscia, opuszczeniem, czy zlekcewazeniem.
Cztowiek nie Igkajacy si¢ samotnosci, cztowiek ufajacy raczej ,.chroni”
gesty sympatii i zewngtrzne jej okazywanie przed spojrzeniem
i ciekawoscia anonimowego ttumu.

Poczucie samotnosci wydaje si¢ Scisle zwiazane z Zyciem
w warunkach cywilizacji konsumpcyjno-technicznej. Jednym z praw dzia-
fania ,,rynku” popytu i podazy, w roéznych dziedzinach, jest rywalizacja i
walka o klienta, o glosy wyborcéw itp. Walka ta ;jest czgsto bezpardono-
wa. W takiej atmosferze jakakolwiek informacja ,,dodatkowa” moze zo-
sta¢ ujawniona i wykorzystana przeciwko temu, o kim owo co$ ,,dodatko-
wego” si¢ wie. Dzi$ nie wystarczy mie¢ racjg; trzeba jeszcze wiedzied, jak
ja ,.sprzeda¢””. Bez tej wiedzy mozna, nawet majac racje, okazaé sig
,,przegranym”so.

Atmosfera tej rynkowej, w pewnym sensie bezwzglednej, gry przeni-
ka do mentalno$ci wspotczesnego cztowieka i rzutuje czgsto na jego wi-
dzenie stosunkéw migdzyludzkich. Niejednokrotnie widzi je on:jako wal-
ke i rywalizacje, w ktdrej musi okaza¢ sig¢ ,,mocny”, bez wad, twardy (bez
okazywania uczuc), ,nieomylny” (nie wolno przyznawaé si¢ do swoich
wad) i niewrazliwy. Lagodno$é, wrazliwo$¢, zawahanie, ,mickkos¢”
wzgledem innych moga by¢ spostrzezone ;jako stabosé, jako cecha, przez
ktora czlowiek moze ,przegra¢”. Wobec tego niejeden cztowiek dochodzi
do wniosku, ze w zyciu nie wolno nikomu ufaé, zwlaszcza w tym, co naj-
glebsze 1 najbardziej intymne. Czlowiek czgsto nosi w sobie, w swojej
glebi rézne pytania, dramaty, problemy... Chciatby nieraz si¢ zwierzyc,
zapyta¢, ,,wypowiedzie¢”, ale jednoczesnie si¢ boi. I w sytuacji, gdy cze-

“ Zob. np. R. May, Blaganie..., dz. cyt., s. 81-86; zob. tez charakterystyczne

listy zamieszczone w: M. Braun-Gatkowska, Trudne pytania, Olsztyn 1990,
s. 74-108.

Psychologie ,,posiadania” sekretu doskonale opisat Gabriel Marcel. Zwrécit
on uwagg, ze sekret jest czesto wykorzystywany jako zrédio przewagi nad
drugim czlowiekiem. Do istoty bowiem sekretu, zwraca uwage Marcel, na-
lezy, obok tego, ze si¢ go ,,posiada”, to, Ze moze on zosta¢ ujawniony. Zob.
G. Marcel, Byé i mieé, dz. cyt., s. 139.

% Zob. E. Fromm, By¢ i mieé, dz. cyt., s. 223-227.
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sto odebrano mu wiare w Chrystusa, w Kosciot’', kiedy bezpardonowa,
kfamliwa propaganda zohydzono mu sakrament pokuty, w sytuacji, gdy
lekarstwo, namiastka uzdrowienia w postaci psychoanalizy czy psychote-
rapii jest zludna i zbyt kosztowna, czlowiek czuje si¢ samotny
i opuszczony. Doswiadcza nieraz takze tego, ze gdy chce porozmawiaé
powazniej, ludzie jakby uciekaja od takich rozméw, boja si¢ zaangazowac,
wzia¢ udziat w dramacie. Z drugiej strony, gdy oni okazuja sympatig, zro-
zumienie i zainteresowanie, z kolei sam czlowiek z problemem boi si¢
ujawni¢, boi sig¢ méwi¢ o tym, co najglebsze, co bolesne. Boi sig, ze to
wypowiedzenie si¢ zostanie odczytane ;jako stabos¢, ze zostanie wykorzy-
stane przeciw niemu, Zze przez to stanie si¢ ;jeszcze bardziej bezbronny,
a w konsekwencji samotny”.

Czlowiek wspbdlczesny czgsto jest przekonany, ze wypowiedz,
zwlaszcza ,,glebsza”, na swdj temat jest okazaniem stabosci i moze byé
wykorzystana przeciw niemu. Na skutek tego czuje si¢ nieszczesliwy.
Z jednej strony czuje sie samotny, a nie chciatby tego; spetni¢ siebie moze
przeciez tylko w wyjsciu ku drugiemu cztowiekowi™. Z drugiej za$ strony
czuje si¢ zawiedziony i oszukany przezywanymi przez siebie kontaktami
z innymi; nie satysfakcjonuja go one. Sa one bowiem tylko ,,zewnetrzne”,
jednowymiarowe i ,,na chwilg”. Powoduja wigcej frustracji niz daja rado-
$ci. Cztowiek w takich relacjach nie moze ofiarowacé siebie, nie umie tez
zaufa¢. Moze wdwczas powsta¢ w cztowieku nierozwiazywalny, wydawa-
loby sig, dylemat, napigecie miedzy potrzeba, pragnieniem ,bycia z...”,

! Przykfadem takiego bezpardonowego, opartego na kfamstwie i oczernianiu,

ataku na Kosciot katolicki jest ksigzka Wilhelma Reicha Mordercy Chrystu-
sa (thum. H. Smagacz, Warszawa 1995).

Tak problem ,ujawnienia si¢” i ,,zagrazajace” ,unicestwieniem” spotkanie
drugiego czlowieka widzial, migdzy innymi, Jean Paul Sartre (Zob. tegoz,
Spojrzenie, ,,Znak”, 1974, 3, s. 327-330). Stwierdzit on, ,,Piekto to sa inni”
(J.P. Sartre, Przy drzwiach zamknietych, w: 1.P. Sartre, Dramaty, Warszawa
1957, s. 176). O tym, ze niejednokrotnie tak moze by¢ przekonuja dramaty
niejednego czlowieka, ktory ,,wypowiedziat si¢” gleboko na réznego rodzaju
spotkaniach. Dwie studentki kiedy$ opowiedzialy wiecej o sobie na tak zwa-
nych ,treningach wrazliwosci” w grupie przypadkowych, ,,zewnetrznie” tyl-
ko sobie znanych o0séb. Po ,treningu” styszaly pod swoim adresem rozne
aluzje, nawiazania do sesji, $Smiechy. W koficu nie byly w stanie odr6znié
tego, co rzeczywiscie bylo skierowane do nich od tego, co podpowiadata im
jedynie ich wilasna fantazja. Jedynym wyjsciem okazala si¢ w tej sytuacji
Zmiana uczelni.

3 Zob. Jan Pawel 11, List do Rodzin, dz. cyt.; M. Buber, Ja i Ty, dz. cyt,;

G. Marcel, Homo viator, dz. cyt.
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,bycia dla...” i Igkiem przed tym ,byciem”, lgkiem spowodowanym przez
zagrozenie bycia wykorzystanym, oszukanym i zawiedzionym. Poczucie
samotnosci, brak do§wiadczenia osobowych kontaktow z innymi:jest wigc
wielkim zagrozeniem osoby ludzkiej, zagrozeniem szczegoélnie bolesnie
odczuwanym dzisiaj.

Powyzej przedstawione zostaly niektore zagrozenia osoby ludzkiej
tak, jak opisuja;je i analizuja psychologowie egzystencjalni i jak, niestety,
sa one przezywane niejednokrotnie przez wspodiczesnego czlowieka, albo
widziane przez niego w obszarze potencjalnych zagrozen. Na czoto wysu-
nely si¢ tu poczucie braku znaczenia, sprowadzanie warto$ci swojej
i innych do wartosci pelnionej funkcji oraz poczucie samotnosci.

Teraz ukazany zostanie na tym tle sakrament malzenstwa w aspekcie
jego dialogalnej struktury; struktury, w ktorej Bog mowi do ludzi, mez-
czyzny i kobiety, oraz oni méwia nawzajem do siebie*. ,,Jezyk” tego dia-
logu, obszar w ktérym on si¢ dzieje i znaczenia, do ktdrych si¢ odwotuje
sa przeciwstawne wobec sytuacji powyzej opisywanej”. Dialog ten ;jest
zaproszeniem do przezwyci¢zenia tej sytuacji, do wejscia w inny, bardziej
ludzki, a zarazem Bozy, wymiar.

Sakrament matzenstwa zostanie przedstawiony ;jako doswiadczenie
znaczenia, odzyskanie podmiotowosci i przezwyciezenie samotnosci’’.

3 Zob. np. Jan Pawel 11, Familiaris Consortio, dz. cyt.; Jan Pawel 11, List do
Rodzin.

Tym, migdzy innymi, mozna tlumaczyé brak zrozumienia jezyka wiary
przez wielu ludzi. Przytloczeni nieraz atmosfera wspélczesnej cywilizacji,
presja ideologii popytu i podazy oraz wykorzystywania siebie nawzajem,
lansowang nieraz przez mass-media, dzialajacy w ramach ,,struktur grzechu”
(zob. Jan Pawel 11, Sollicitudo..., nr 36-37), nie rozumieja jezyka odwoluja-
cego si¢ do wielkosei, godnodci, ofiary itp. A nawet rozumiejac, czesto nie
wierza w mozliwosé zycia tymi prawdami w codziennosci. Czesto jest to
spowodowane brakiem przezycia tego typu wartosci, brakiem ich doswiad-
czenia, zwlaszcza w domu rodzinnym, szkole, zakochaniu, grupie réwiesni-
czej, czy tez we wspolnocie Kosciota. Szczegblnie bolesny okazuje si¢ tu
brak przezycia migdzyosobowej wspélnoty.

Oczywiscie nalezy wyraznie zaznaczy¢, ze nie chodzi o pewna ,,funkcjonal-
no$¢” matzenistwa, o to, ze matzonkowie zawieraja malzefistwo ,,dla” poko-
nania samotnosci, odnalezienia znaczenia, czy podmiotowosci. Taka moty-
wacja bylaby, psychologicznie patrzac, niedojrzala. Matzenstwo jest jedno-
$cig mezezyzny i kobiety zawierzajacych siebie w bezinteresownym darze z
siebie (np. Jan Pawet 11, List do Rodzin, dz. cyt.), jest celem samym w sobie.
Jednakze niejako ,,po drodze”, ,ubocznie”, czlowiek ofiarujac sie wspoimal-
zonkowi odkrywa, ze malzefistwo ,,w nagrode” ubogaca sens jego istnienia,
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2. Sakrament malzenstwa: dialog Boga z czlowiekiem

Bog, poprzez sakrament malzenstwa, prowadzi dialog z mezczyzng
i kobieta, zawierza ich sobie wzajemnie57. Bog od poczatku ustanowit
malzenistwo po to, by maz i zona stanowili ,,jedno ciato™®. Bog oczekuje,
Zze maz i zona beda wzajemnie wzrastali w prawdziwej milosci, ze coraz
bardziej beda dorastali do mitosci, ktora otrzymali, Zze coraz bardziej ich
mito$¢ bedzie znakiem mitosci, jaka taczy Chrystusa i Koscior”.

Tak wigc mito$¢ malzenska jest zarazem darem od Boga jak
i zadaniem, jakie stoi przed matzonkami. Poprzez sakrament malzenstwa
maz i zona sa przez Boga powotani i wezwani. Bog oczekuje ich odpo-
wiedzi®. Sakrament malzenstwa jest zatem dialogiem, w ktorym uczest-
niczy Bog oraz mezczyzna i kobieta. Jest to dialog, ktory winien charakte-
ryzowaé si¢” wzajemnoscig (wezwanie - odpowiedz), dwukierunkowo-
Scia, bezpos’rednios’ciafz, wielowymiarowos$cia idynamika. Zadaniem
szczegOlnym, jakie stoi przed matzonkami, jest odkrycie, takze w plasz-
czyznie egzystencjalnej i psychologicznej, sensu i znaczenia tego, co Bog
do nich mowi, do czego ich wzywa. Dopiero uswiadomienie sobie tego
sensu umozliwia pelne przezycie i doswiadczenie wielkosci wezwania i
poczucia odpowiedzialnosci za jako$¢ danej Bogu odpowiedzi. Wydaje

chroni go przed zagrozeniami powyzej opisanymi. Ponadto nalezy podkre-
§li¢, ze perspektywa psychologiczna nie moze by¢ ani jedyna, ani najwaz-
niejsza w spojrzeniu na matzenstwo. Zawsze pierwsza i wskazujaca kieru-
nek, odpowiadajaca na pytania musi by¢ perspektywa Boza objawiona w
nicomylnym nauczaniu Kosciota. Jezeli o tym si¢ nie pamigta, to
absolutyzuje si¢ perspektywe psychologiczng i antropocentryczna, co grozi
psychologizmem i ksztaltowaniem egocentryzmu. Na niebezpieczenstwo to,
zawsze ‘jako$ zwiazane z uprawianiem psychologii, wskazat w przekonujacy
merytorycznie sposob William Kirk Kilpatrick (Psychologiczne uwiedzenie.
Brzemie wlasnego ,,ja”. Swieckie pokusy, thum. R. Lewandowski, Poznan
1997).

*7 Zob. Jan Pawet 11, List do Rodzin, dz. cyt.

% Rdz2,24.

* EfS.

80 Zob. Jan Pawet 11, Familiaris Consortio, dz. cyt.; Jan Pawet 11, List do Ro-

dzin, dz. cyt.

Wykorzystujemy tu analizy Martina Bubera (zob. M. Buber, Ja i Ty, dz.

cyt.)

Nalezy tu podkresli¢, ze Ko$cioljako wspolnota ochrzczonych i wierzacych

w Chrystusa jest tu miejscem tego dialogu i relacji. To posrednictwo Koscio-

fa nie odbiera jednak dialogowi matzonkéw z Bogiem cechy bezposrednio-

$ci, gdyz s oni Jego (Kosciofa) czastka.
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sie, ze mozna w jakiej$ mierze ukaza¢ egzystencjalno-psychologiczny
aspekt tego sensu z wykorzystaniem dorobku psychologii egzystencjalne;.

2. 1. Do$wiadczenie znaczenia osoby wlasnej
i wspolmalzonka

Co mowi Bog mezezyznie i kobiecie poprzez sakrament matzenstwa?
Moéwi im dokfadnie co§ odmiennego od tego, czego nieraz doswiadczajg
w warunkach zycia w cywilizacji techniczno-konsumpcyjnej, a co zostato
omdwione powyzej

Przez sakrament matzenistwa Bog mowi czlowiekowi, mezczyZznie
i kobiecie, ze wierzy w nich, ze im ufa, ze na nich liczy. Bog méwi, ze tak
bardzo matzonkom ufa, iz zawierza im, kazdemu z nich, drugiego czlo-
wieka - wspotmatzonka i dzieci. Bog mowi mezczyznie i kobiecie, ze sa
jedyni i niepowtarzalni®. B6g méwi mezczyznie, ze liczy na niego. Ufa
mu tak bardzo, ze zawierza mu osobg zony, ufa, ze z jego pomoca bgdzie
ona szczgsliwa, coraz lepsza i kiedys osiagnie szczgscie wieczne w niebie.
Bog mowi mezowi, ze zona ma tu na ziemi jedna jedyna szans¢ na do-
$wiadczenie szczgscia, sensu i wartosci zycia. Szansa ta, mowi Bog po-
przez sakrament malzenstwa, w najwyzszym stopniu jest zwiazana
zme¢zem. Bog uswiadamia mu, ze chce jego pomocy w uszczgsliwianiu
i zbawianiu zony. Bog moéwi, ze liczy na niego. Mowi mezowi, ze jest on
w tym zadaniu niezastapiony i, jesli zawiedzie, nikt nie stanie w jego miej-
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Ta odmienno$¢ sensu Bozego méwienia do czlowieka wzgl@dem tego, czego
cztowiek nieraz do$wiadcza we wspolczesnym $wiecie, a czego ,sens”
sprowadza si¢ do ,,dehumanizacji” (zob. G. Marcel, Homo viator, dz. cyt.;
E. Fromm, Mieé czy byé, dz. cyt.; R. May, Psychologia..., dz. cyt), moze-
czesciowo tlumaczy¢ fakt trudnosci uchwycenia przez wielu ludzi wierza-
cych wladciwego znaczenia sakramentu malzefistwa. By¢ moze niejeden
czlowiek uznaje sakrament ten za co$ bez znaczenia, zbgdna funkcje, przy-
mus ze strony Kosciola itp. Niejednokrotnie, wydaje sie, trudno cztowiekowi
wspolczesnemu uwierzyé w bezinteresowna mitosé, dar, w to, ze kto$
w niego wierzy. | woéwczas nawet tak wzniosta rzeczywistos¢ jak sakrament
matzenstwa redukuje, obniza do wia$ciwych ram, w jakich zyje. To obnize-
nie moze przejawia¢ sie jako wolny zwiazek, matzenstwo na probe, czy
zwigzek nieformalny (zob. Jan Pawet I1, List do Rodzin, nr 14).
Doswiadczenie jedynosci i niepowtarzalnosci jest jednym z najbardziej pod-
stawowych wymiaréw czlowieka jako osoby. Zob. V. E. Franki, Homo
patiens, dz. cyt., s. 235-236. Jednocze$nie jest ono sensotworcze, gdy chodzi
o stosunek cztowieka do samego siebie, Boga, innych ludzi i $wiata. Przez
sakrament matzetistwa jest ono dostepne bardzo wielu ludziom.
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sce, nikt nie spetni tego zadania za niego®. Bég méwi mu, ze chce jego
wsp&tudziatu w dziele mitosci, jakie podejmuje.

65

W tym miejscu moze powsta¢ my$l, ze przeciez ludzie moga by¢ szczesliwi
w kolejnym zwiazku, ;jeseli malzenistwo sakramentaine okazato si¢ nieudane.
Mysl taka jest nieprawdziwa. Pomijajac juz tak podstawowe zubozenie in-
nych niz malzenstwo zwiazkéw jak pozbawienie si¢ obcowania
z Chrystusem, przychodzacym do nas w tajemnicy Eucharystii, jak niemoz-
liwo$¢, chyba ze pod specjalnymi warunkami, otrzymania rozgrzeszenia, na-
lezy zwroci¢ uwage takze na inne, psychologiczne, konsekwencje. Te na
najglebszym, egzystencjalnym poziomie moga by¢ bolesne, bolesne tak bar-
dzo, ze czgsto zostaja zepchnigte do podswiadomosci. Jak wynika z moich
osobistych rozméw (rozmowa to charakterystyczna metoda psychologii eg-
zystencjalnej) z wieloma ludZzmi, przyznaja sie oni do ich przezywania po
otrzymaniu sakramentalnego rozgrzeszenia (kiedy wiedza, Zze zostato to im
odpuszczone, ze moga o tym mowi¢ w poczuciu bezpieczenstwa), albo w
okresie tak zwanego kryzysu potowy zycia, kiedy dokonuja bilansu swojej
przesziosci i probuja ja ocenic, a przyszios$¢ chea przezywaé w duchu pogle-
bionego rozeznania i pojednania z przesztoécia. Kilkanascie oséb odkrywato
konsekwencje zycia w innym niz sakramentalny zwiazku (kolejnym)
i méwito mi o tym tuz przed swoja $miercia. Warto zwroci¢ uwage na dwie
konsekwencje, po stronie ,,winnej” i ,,niewinnej”.

W matzonku, ktéry zostat opuszczony, moze zrodzi¢ sie ,,syndrom porzu-
cenia”, swiadomos¢, ze jego zaufanie, oddanie na cale zycie, zostalo zlek-
cewazone, ze okazalo si¢ ,,niewazne”. Poprzez takie przezycie zostaje jakby
zakwestionowane poczucie jedynosci i niepowtarzalnosci. Poprzez to moze
ulec zachwianiu przezywanie poczucia sensu zycia. Problem ten moze zo-
sta¢ psychologicznie ,,pomniejszony” przez kolejny zwiazek, ale nie zmieni
on faktu porzucenia i zakwestionowania niepowtarzalnosci. ,,Syndrom po-
rzucenia” moze by¢ uzdrowiony tylko przez Jezusa Chrystusa, gdy malzo-
nek ,,porzucony” zawierza Chrystusowi sytuacje porzucenia, przenosi ja na
plaszczyzng religijna. Woéwczas odkrywa fakt tego, ze w oczach Zbawiciela
matlzefistwo wcigz trwa, a wigc, ze poczucie jedynosci i niepowtarzalnosci
jest wciaz rzeczywiste i prawdziwe. Sytuacja ,,porzucenia” zostaje przezwy-
cigzona poprzez odkrycie jej najglebszego, Bozego sensu. Takie odkrycie
sensu malzenistwa i wiernosci mimo porzucenia nie jest tatwe, nie jest nigdy
osiagniete ,,raz na zawsze”, ale tylko ono jest prawdziwe i egzystencjalnie
twércze.

W malzonku, ktéry skrzywdzit, ktéry porzucit druga strone, pojawié¢ sie mo-
ze y,syndrom krzywdzacego”, czyli tego, ktory zawiddl, kto oszukal,
skrzywdzil. I, pomimo przezywania ,,szczescia” w nowym zwiazku, czto-
wiek ma $§wiadomos¢, chociaz nieraz ograniczona, tego, ze zakwestionowal
swoja jedynos¢ i niepowtarzalno$¢, ze zaprzeczyl najglebszemu znaczeniu
swojej osoby, ze skrzywdzit rowniez ukochana osobe, wspdtmatzonka, na
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Podobnie B6g méwi do zony. Styszy ona, ze w oczach Boga jest je-
dyna i niepowtarzalna i, Zze liczy On na nia. Takze ona doswiadcza tego, Ze
Bdg zawierza jej meza, ktoéry ma jedyna szansg przezycia tu na ziemi
szczescia, doskonalenia sig i osiagnigcia nieba, i w tej szansie najwigcej,
poza Bogiem, zalezy od niej - zony. W tym wyraza si¢ najbardziej pod-
stawowy sens i znaczenie jej zycia i zadania. Bég mowi i zonie, ze w tym
jej zadaniu nikt jej zastapi¢ nie moze, nikt nie moze ,,za nig” uczyni¢ do-
bra, ktore od niej zalezy i nikt, w ptaszczyZnie doczesnej, nie naprawi zla,
ktére by ewentualnie popelnita. B6g mowi jej, ze bardzo na nig liczy i jej
wierzy.

Tak wiec poprzez sakrament matzefstwa, a zwlaszcza jego nieroze-
rwalnos$¢, matzonkowie odkrywaja znaczenie siebie jako oséb i swojego
zycia. Doswiadczaja tego ich w swietle Bozej mitosci, ktorej znakiem jest
taczacy ich sakrament. Doswiadczaja takze i odkrywaja, Ze mitos¢ ich ta-
czaca jest Bozym darem. To, Ze siebie spotkali i sobie zawierzyli, jest ta-
jemnica Bozej mitosci, jest Jego darem®. Odkrywaja fakt tego, Ze sa sobie

najglebszym, niezastepowalnym poziomie. Ponadto moze pojawic¢ sig po-
czucie winy z powodu szukania ,,szczescia” za wszelka ceng, nawet za ceng
odrzucenia wiernoéci. Na problem ,;szukania szczgécia za wszelka ceng”
zwrocit uwage we wnikliwej analizie Clive Staples Lewis (Bdg na fawie
oskarzonych, thum. M. Mroszczak, Warszawa 1993, s. 110-117). Malzonek
,winny” moze od takiej §wiadomosci ,,uciekac¢” na przyktad w propagowa-
nie ,,swobody”, kwestionowanie nauki Ko$ciola o nierozerwalnosci matzen-
stwa, oskarzanie wspotmalzonka itp. Wydaje sig, ze z religijnego i najglebiej
egzystencjalnego punktu widzenia jedynym wyjsciem jest wtedy nawrdce-
nie. Moze ono oznacza¢ powrdt do wspoétmatzonka, albo samotne trwanie
w wiernosci. Jesli natomiast jest to niemozliwe, bo zaistnial nowy zwiazek
i dzieci z niego zrodzone, nawrdcenie oznacza¢ bedzie modlitwe za wspoét-
matzonka z sakramentalnego zwiazku, ofiarowanie za niego Bogu swojego
starania si¢ o ,,bycie dobrym” i dyskretne ,,czuwanie” nad nim z pospiesze-
niem mu z pomoca, gdy jej potrzebuje.

Oczywiscie malzonkowie, zastanawiajac si¢ nad swoja mitoscia, moga po-
dawac¢ rézne powody tego, ze sie spotkali, Ze sie polaczyli. Mogg podawaé
zupehie prozaiczne powody: ona jest najpigkniejsza, on jest najprzystojniej-
szy, ona jest najlepsza, on jest najczulszy itd. Przy glebszym jednak zasta-
nowieniu odkryja z pewnoscia, ze to nie thumaczy catkowicie i do kofica ich
milosci. Bo na kazdym z wymiaréw (uroda, przystojno$¢, dobro¢, czutoéé
itp.) znalazlaby sie, moze niejedna, osoba ,,lepsza”. Tak wigc odkrywa sig tu,
tkwiaca u podstaw mitosci, tajemnice, tajemnice Bozej Opatrznosci i Bozej
troski. Oczywidcie, przy upadku wiary, mozna tajemnice ,,sproblematyzo-
wac” (Gabriel Marcel), zwulgaryzowac¢. Mozna to uczyni¢ na przyklad przez
ulegnigcie poganskiemu przekonaniu o tym, ze o wszystkim zdecydowaty
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zawierzeni i za siebie, w sposob jedyny i niepowtarzalny, odpowiedzialni.
Matzenstwo okazuje si¢ obszarem, w ktorym cztowiek ocala i odkrywa
swoja godno$¢ i swoje znaczenie. Nie trzeba podkreslaé, ze poprzez prze-
Zywane w peini matzenstwo czlowiek staje si¢ ,,odporny” na do§wiadcze-
nia ignorowania tego znaczenia. Staje si¢ tez bardziej zdolny do obrony
godnosci swojej i innych, jest na t¢ sprawe wrazliwy.

To doswiadczenie jedyno$ci i niepowtarzalnosci wiasnych oséb zo-
staje wzmocnione poprzez macierzynstwo i ojcostwo. W tej sytuacji maz
i zona do$wiadczaja bardzo bezposrednio, namacalnie, ze B6g wzywa ich
do przekazania zycia nowemu cziowiekowi, ze zaprasza ich do udzialu
w jednym z najwiekszych cudéw. | tu znowu, w postawie wdzigcznosci
wobec Boga i siebie wzajemnie, odkrywaja, w sposob ijeszcze wyrazniej-
szy, wiasng ;jedyno$é i niepowtarzalno$¢ wlasnego znaczenia. Poprzez
macierzynstwo i ojcostwo Bog mowi im, zZe dziecko, ktore im zawierzyl,
jest gsoba, kim§ jedynym, kim§, kto nie moze mie¢ innej matki i innego
ojca®.

Poprzez przekazanie dziecku zycia matzonkowie uswiadamiaja sobie
jeszcze wyrazniej, ze Bég ufa im tak bardzo, tak bardzo liczy na nich®.

gwiazdy, ze tak musiato by¢, bo wynika to ze znakéw zodiaku itp. Na ta-
jemnice zakorzenienia kazdej ludzkiej mitosci, wtym takze malzenskiej,
w Bogu, w wiecznym ,,Ty” i na niebezpieczenstwo ,,sproblematyzowania”
(uczynienia zrozumiata, bardziej logiczna) tej tajemnicy, na przykiad po-
przez astrologie, zwracal uwage, migdzy innymi, Gabriel Marcel. Zob. te-
goz, Byé i mieé, dz. cyt., Homo viator dz. cyt., Tajemnica bytu, tham.
M. Frankiewicz, Krakow 1995.

Bardzo trafnie ujela to jedna z matzonek i matek, ktéra stangwszy wobec dy-
lematu, albo praca zawodowa: albo pozostanie w domu i opieka nad dziec-
kiem, wybrala to drugie. Jej uzasadnienie tej decyzji wskazuje na glebokie
zrozumienie psychologiczno-egzystencjalnego sensu macierzynstwa. Swoja
decyzj¢ uzasadnita stowami: ,,Jako pracownica bytabym jedna z wielu; jako
matka jestem jedyna”. Informacje t¢ przekazata mi jedna z zon i matek dzia-
fajacych w Ruchu Domowego Kosciota. Oczywiscie ta kobieta miata szcze-
$cie, ze mogla sobie pozwoli¢ na wybér. W naszym kraju, niestety, na sku-
tek kryzysu ekonomicznego (ubdstwo coraz wiekszej ilosci rodzin) wiele
kobiet musi pracowa¢, albo chciatoby pracowac, by zaradzi¢ biedzie.
Wydaje sig, ze fakt Bozego liczenia na cztowieka, Bozego zaufania wzgle-
dem czlowieka jest, poza dzietami Ojca Swietego Jana Pawta I1 i mistykow,
akcentowany. Tymczasem moze on w zupeinie nowy, dla wspoéiczesnego
cztowieka pociagajacy i uzdrawiajacy jego do$wiadczenie sposéb, ukazad
Boza mitos¢ i wielkos$¢ ludzkiego powotania. Dla uwypuklenia wielkosci te-
go Bozego zawierzenia czlowiekowi moze warto odwotaé sie do pewnego
przykiadu z tak bardzo dzi$ cenionej i zrozumiatej ekonomii. Wyobrazmy
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Przez to jeszcze bardziej czuja si¢ odpowiedzialni za dziecko, gotowi dla
jego obrony i dobra, dla jego Zycia poswigci¢ nawet wiasne zycie®.

Na tym tle jeszcze wyrazniej wida¢ ogrom zbrodni zabijania dzieci

nienarodzonych. Fakt targniscia sie na zycie wlasnego dziecka jest prze-
Zywany przez rodzic w ' . dramatycznie (chociaz nieraz po wielu latach)
miedzy innymi wlasnie dlatego, ze nie do sttumienia jest $wiadomos¢ te-
go, iz zawiodlo si¢ zaufanie Boga, ze zakwestionowalo si¢ znaczenie zycia
ludzkiego i swoich czyndéw. Zlekcewazylo sig to, co jest tak wielkie, jedy-
ne i niepowtarzalne70.
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sobie czlowieka, ktéry daje nam walizke z milionem dolaréw i prosi o jej
przewiezienie z Gdanska do Warszawy. Zapewne u niejednego czlowieka
pojawitaby si¢ pokusa, by wzia¢ walizke, po czym znia ,,znikna¢” i ,,urza-
dzi¢ si¢” na cale zycie. Zalozmy jednak, ze cztowiek taki pokuse owa prze-
zwycigzy i postanawia wypehié¢ zlecona sobie misje. Wowczas, jadac do
Warszawy taksoéwka albo pociagiem, mégtby sobie pomysle¢ o tym, jak
bardzo ufa mu éw czlowiek, ktéry dat mu milion dolaréw do przewiezienia.
To uswiadomienie sobie faktu zawierzenia i zaufania drugiej osoby umocni-
loby zapewne w nim poczucie wlasnego znaczenia i poczucie odpowiedzial-
nosci za powierzong sobie misje. Czlowiek taki wyrazniej odkrylby to, ze
zostat dostrzezony i doceniony. Na tle tego przykladu widzimy wielko$é,
nieskonczong Bozego dostrzegania i doceniania kazdego czlowieka. Bog
zawierza czlowiekowi kogos, a wigc osobe, kogos, kogo wartosé jest nie-
skonczenie wigksza niz milion dolaréw, kogo warto$¢ jest nieporéwnywalna
i niesprowadzalna do czegokolwiek. Wydaje sie, ze tego podkreslania Boze-
go zaufania wzgledem czlowieka nigdy, zwlaszcza w tak trudnym dla niego
czasie, nie bedzie za wiele.

Tu mozna odwota¢ si¢ do $wiadectwa zycia wielu bohaterskich matek, ktére
dla uratowania zycia dziecka wybieraly wlasng $mier¢. Taka matka byla na
przyklad bt. Gianna Molla, ktéra wprost i w petni $wiadomie, bedac lekarka,
powiedziala, ze zada ratowania zycia dziecka.

Jedna z kobiet, ktéra zabila swoje dziecko i dopiero po tej zbrodni
uswiadomita sobie cale znaczenie tego czynu, pisze tak: ,, Tlumaczysz sig, ze
inni tak zrobili i potrafia zy¢ z ta $wiadomoscia, to pewnie i tobie si¢ uda.
Ale tak ci si¢ tylko wydaje, bo nie potrafisz dotrze¢ do wnetrza tych ludzi,
nie potrafisz dotrze¢ do ich psychiki, a w zwiazku z tym nigdy nie dowiesz
sig, co czuja i jak cierpia. Przekonasz sie o tym dopiero wtedy, gdy bedzie za
poézno. Wtedy kazde dziecko, kazda zabawka, bucik czy ubranko bedzie
zbieralo w tobie morze fez. I choébys miata nie wiem ile dzieci, stracisz
wiar¢ w sens zycia. I wtedy bedziesz cheiata p6j$¢ do lekarza i powiedzieé
mu, ze si¢ zastanowitas i chcesz, zeby ci oddal to dziecko. Ale tylko to
dziecko, ktdre zabil, zadne inne. Tylko czy on jest w stanie to uczynié?
Skoro nie, to dlaczego chce by¢ panem zycia i $mierci? Wtedy, gdy zadna
ziemska istota nie jest w stanie ci pomdc, pozostanie ci tylko goraca, zarliwa
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A tymczasem rodzicielstwo malzonkow jest znakiem Bozej mitosci,
potwierdzeniem ich jedynosci i niepowtarzalnosci. Widzimy wiec, ze sa-
krament malzenistwa jest potwierdzeniem wyjatkowego znaczenia mez-
czyzny i kobiety, znaczenia wynikajacego z Bozego powotania do wspot-
pracy w dziele mitosci. To powotanie jest catosciowe - obejmuje catg oso-
be, tak meza jak i zony.

2. 2. Godnos¢ osoby odzyskana

Pamigtamy, ze wspolczesnie czesto wartos¢ i godnos¢ czlowieka
sprowadza si¢ do znaczenia jakiegos wycinka jego aktywnosci, pozycji,
badz znaczenia. Cziowieka czesto traktuje sie jak funkcje. Tymczasem
poprzez sakrament matzenstwa Bog moéwi mezczyznie i kobiecie, ze waz-
ni sa onijako osoby, a na tle tej godnosci wazne jest to wszystko, co czy-
nig, méwia i mysla. Uczynki, mysli i mowa maja by¢ potwierdzeniem tej
osobowej godnosci wlasnej 1 wspoétmatzonka. Dlatego na réznych pozio-
mach relacji (na przyktad swiadomym i nieSwiadomym, cielesnym, emo-
cjonalnym i duchowym) ma by¢ wyrazane to samo - godnosé¢ osoby. Mat-
zeniska wspolnota jest poznawaniem siebie”' w prawdzie. Relacja ta, mie-
dzy mezem i zona, jest caloSciowa, a jednoczesnie ,,szczegdtowa”. Na
kazdym poziomie wyraza cato§¢ godnosci dwojga oso6b i jest z ta godno-
$cia zgodna.

Wyraza ona przede wszystkim wzajemna akceptacje siebie
i wspotmatzonka. Na poziomie duchowym akceptacja ta bedzie si¢ wyra-
za¢ w §wiadomosci i uszanowaniu tego, ze osoba wiasna i wspétmaltzonka
naleza najpierw do Jezusa Chrystusa, a potem dopiero do siebie nawza-
jem. Poprzez sakrament matzefistwa Bog wzywa do takiej wlasnie akcep-
tacji. Nastepnie akceptacja na tym poziomie oznacza wierno$¢ nauce Ko-
sciola, poprzez ktora Bég wyraza swoja wole, w kazdej dziedzinie mal-
zenskiego zycia. Akceptacja duchowa oznacza tez akceptacje
i wspotudzial w modlitwie, uczestniczenie we mszy $w., korzystanie
z sakramentu pokuty. Oznacza takze pomoc we wzrastaniu duchowym,
stawaniu si¢ coraz lepszym, z jednoczesna zgoda na istnienie we wlasnej
osobie i wspétmalzonku wad, ludzkich ograniczen i grzesznosci. Akcepta-

stanie ci pomdc, pozostanie ci tylko goraca, zarliwa modlitwa do Boga, zeby
jeszcze raz dat zycie twemu dziecku...” (J. Bilewicz, Radosé czystej mitosci,
Poznan 1993, s. 33).

Zob. Jan Pawel I, Familiaris consortio, Jan Pawet I, List do Rodzin:
E. Fromm, O sztuce mifosci, tham. A. Bogdanski, Warszawa 1971.
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cja oznacza tu wole pracy nad tym, by w duchu pokory i cierpliwosci
wyeliminowa¢ to, co zle.

Na poziomie psychicznym (emocjonalnym i komunikacji) akceptacja
bedzie oznaczaé zgode na istnienie w sobie i osobie wspotmatzonka emo-
cji (negatywnych i pozytywnych). Oznacza ona umiejgtno$é wyrazania
tych uczué ,we wilasnym imieniw”’? i zgode na ich wyrazanie przez
wspotmatlzonka. Akceptacja oznacza tu takze trwanie przy wspdtmatzonku
mimo wielu negatywnych sytuacji. W obszarze komunikacji cato$ciowa
akceptacja godnosci bedzie si¢ wyraza¢ w umiejetnosci méwienia we wia-
snym imieniu (w pierwszej osobie liczby pojedynczej) i koncentracji,
zwlaszcza w sytuacjach trudnych, na informowaniu o swoich uczuciach,
przekonaniach i postawach. Znakiem:jej bedzie tez unikanie zwrotéw typu
»zawsze”, . nigdy”, stale””. Akceptacja ta wyraza si¢ takze w umiejgtno-
$ci stuchania. Oznaczaé ona bedzie zaangazowanie w to, co wspotmalzo-
nek méwi. Jej znakiem bedzie umiejetnos¢ streszezenia tresci i oddania
uczué méwiacej osoby oraz gotowos¢ do ponownego wstuchiwania sig’.

Na poziomie cielesnym godno$¢ bedzie doswiadczana w akceptacji
catego ciata: swojego i wspdélmatzonka. Wyraza si¢ ona poprzez troske
o zdrowie, higiene i pickno. Jej znakiemjest tez zachwyt i wdzigcznos¢ za
ciato wspdtmatzonka, ktore jest znakiem catkowitego, w Bogu, oddania
si¢ sobie, ktore umozliwia porozumiewanie sie, wyrazanie siebie, wspie-
ranie,;jednoczenie i przekazywanie zycia.

Szczegblnie wazne w doswiadezeniu godno$ci na poziomie ciele-
snym ;jest zaakceptowanie plciowosci wlasnej i wspohmalzonka jako daru,
jako znaku szczegblnego blogostawienstwa. Bog mowi przez ptodnosé
matzonkéw, ze tak bardzo im ufa, iz oddaje do ich dyspozycji ten szcze-

2 Na ten temat zob. np. M. Braun-Gatkowska, Psychologiczna analiza syste-

moéw rodzinnych oséb zadowolonych i niezadowolonych z matzenstwa, Lu-
blin 1992; Z. Celmer, Mafzerstwo, dz. cyt., s. 69-91; F. Fischaleck, Uczciwa
kiotia matzenska, thum. A. Makowska, E. Sujak, Warszawa 1990; M. Gry-
gielski, Style komunikacji rodzicielskiej a identyfikacja dzieci z rodzicami,
Lublin 1994; E. Sujak, Komunikacja miedzyosobowa w zyciu codziennym
rodziny, w: Jan Pawet 11, Familiaris consortio, dz. cyt., s. 211-214; E. Sujak,
Kontakt psychiczny..., dz. cyt.

Zob. E. Sujak, Komunikacja..., dz. cyt., s. 213-214. Zob. tez zasady terapii
wedlug Rogersa, W. C. R. Rogers, Terapia nastawiona na klienta. Grupy
spotkaniowe, thum. A. Dodziuk, E. Knoll, Wroclaw 1991, s. 8-21. Por.
J. Mellibruda, Ja - Ty - My, Warszawa 1986.

E. Sujak, Komunikacja..., dz. cyt., s. 213. Takze, M. Szentmartoni SJ, Psy-
chologia pastoralna, thum. D. Prokuiska, Krakéw 1995, s. 50-57.
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golny dar i site tak wielka, ze poprzez niag moga by¢ najscislej jedno”
i moga przekazywaé zycie potomstwu. W zaakceptowaniu plodnosci jako
Bozego daru istnieje uznanie nieroztacznej jednosci tych dwéch wymia-
réw (okazanie mito$ci i otwartos¢ na przekazanie zycia) piciowosci’. Ten
szczegblny Bozy dar wzywa do postawy odpowiedzialnosci, liczenia sig¢
znim w swoich decyzjach, szanowania go, nigdy walki z nim. Z tego
punktu widzenia szczegdlnie wielkim zlem ‘jest antykoncepcja. W swojej
istocie zgoda na nia oznacza uznanie plciowosci za co$ zlego, cos z czym
nalezy walczy¢, bo ,,zagraza”. Antykoncepcja oznacza bunt wobec Boga
i Jego daru’’. Natomiast znakiem akceptacji ludzkiego ciala jest kierowa-

> Zob. Jan Pawet 11, List do Rodzin, dz. cyt., nr 12.

% 7ob. na ten temat Pawel VI, Humanae vitae, Krakow 1968, nr 12.

77 Zastanawiajace jest, ze wsrod psychologéw egzystencjalnych (i nie tylko)
rozpowszechniony jest mit o rzekomym dobru $rodkéw antykoncepcyjnych.
Mitowi temu ulega, w co trudno uwierzy¢, nawet Viktor E. Frankl, gdy
twierdzi, ze umozliwia ona ,,wyzwolenie seksu” i osiagnigcie przez niego
»potencjalnej rangi zjawiska ludzkiego” (V. E. Franki, Nieuswiadomiony
Bdég, thum. B. Chwedenczuk, Warszawa 1978, s. 117). Jakie sa podstawy ta-
kiego twierdzenia? Tu Franki jakby zaprzecza swoim twierdzeniom
o wolnosci czlowieka, jego odpowiedzialnosci, woli odkrywania sensu. Bo
antykoncepcja jest wlasnie zanegowaniem tych wartosci. Przez antykoncep-
cje sugeruje sie cztowiekowi, ze ,musi” wspolzy¢, nie jest zdolny do odpo-
wiedzialno$ci (przerzuca jg na ,,$rodek™) i nie musi szukaé sensu plodnosci i
plciowosci. Te konsekwencje antykoncepcji dostrzegt Rollo May, gdy
stwierdzit, ze skutkiem ich rozpowszechnienia stala sie ,banalizacja seksu i
mitosci”, rozpowszechnienie swobody seksualnej iucieczka od niepokoju
zwiazanego z rezygnacja z odpowiedzialnosci. ,,Czyz antykoncepcja nie jest
naduzywana w stuzbie wyalienowanej, niewybiorczej postawy wobec seksu?
- pyta Rollo May. Akt plciowy, ktéry ma w sobie tak wielka moc, jest sita
oddzialujaca na osobowos$¢ i gatunek - nie moze by¢ uwazany za banalny i
niewazny bez czynienia gwaltu na naszych ,naturach”, jesli nie na Naturze
samej” (R. May, Mifo$¢ i wola, thum. H. i P. Spiewakowie, Warszawa 1978,
s. 156). Rollo May uwaza, ze antykoncepcja ma takze negatywne skutki wy-
chowawcze. Jednym z nich jest ,,ubdstwienie” dzieci (w sensie ,,zaglaskiwa-
nia”, odebrania im wolnosci) jako reakcja na poczucie winy wobec nich. Po-
czucie winy bierze sie z tego, Zze chcemy decydowaé zamiast Boga (tamze, s.
154-155). I mimo takich twierdzeni Rollo May popiera antykoncepcje. Jakby
chcac si¢ usprawiedliwi¢ (z czego?) przed czytelnikiem stwierdza: ,,Oczywi-
$cie jestem za antykoncepcja i planowaniem ciazy - rzecz tak oczywista, ze
nie trzeba o niej wspomina¢” (tamze, s. 154). [ takze May zaprzecza sam so-
bie. A wigc w stosunku do antykoncepcji uwidacznia si¢ stusznos¢ zarzutu o
to, ze psychologia egzystencjalna, poprzez niejasnos¢ jej twierdzen, wielos¢
mozliwych interpretacji, moze prowadzi¢ do subiektywizmu (,,dobre jest to,
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nie sie w postepowaniu wzgledem ptodnosci naturalnymi metodami jej
rozpoznawania78. Naturalne metody sa wyrazem rozpoznania natury Bo-
zego daru i dostosowania do niej swoich decyzji.

Nalezy w tym miejscu wyraznie podkre§li¢, ze wymiar duchowy,

psychiczny i cielesny nie oznaczaja poszczegdinych funkcji, ale rézne po-
ziomy wyrazania sie osoby. Osoba jest jednoscig cielesno-psychiczno-
duchowa. Jest ona nierozdzielna, to znaczy stosunek do jakiejs jej czesci
zawsze jest zarazem stosunkiem do danej osoby jako catosci”. Jest ona

78

79

czego ja chee™), relatywizmu (,,co dzi$ jest dobre, nie musi by¢ dobre jutro™)
i egoizmu. Moze by¢ ona forma redukcjonizmu. Jego przyktad, spoza obsza-
ru psychologii egzystencjalnej, ale dotyczacy antykoncepcji, dal Wolfgang
Wickler, ktéry w reakcji na encyklike Pawta VI Humanae vitae, napisat
ksiazke Czy jestesmy grzesznikami? (tham. A. D. Tauszynska, Warszawa
1974). W ksigzce tej ,naturg¢” czlowieka zredukowat do biologicznych me-
chanizméw i bio-spotecznej celowosci (ewolucja, przekaz genéw, zwycig-
stwo ,,silniejszego™) i to rodem ze $wiata zwierzat (co tam wystgpuje jest
,haturalne” u cztowieka). W tym konteks$cie autor ocenia nauczanie Papieza.
Norma natury ma by¢ biologizm, nie rozumno$¢ i wolno$¢ cztowieka, nie
Boze objawienie. Twierdzenia psychologéw egzystencjalnych (o wolnosci,
sensie, intencjonalnosci itp.) musza wigc by¢ interpretowane w $wietle pel-
nej (otwartej na kazdy wymiar, takze Bozy) antropologii i w postawie wier-
nosci caloksztattowi ludzkiego dos$wiadczania i przezywania. W tym kon-
tekécie, jak zauwazyl Balthasar Stachelin, zastanawia¢ musi burza gniewu
i protestéw przeciw encyklice Pawla VI. Sama ta gwaltowno$é reakcji
wskazuje, ze ludzie czuja, ze w antykoncepcji co$ ,,jest nie w porzadku”, jest
co$ zlego. Encyklika Humanae vitae zmusza do zapytania o istot¢ mifosci i
jej sens. Uswiadamia, ze mitos¢ to nie jest seksualno-popedowe pozadanie
szczgscia, przebiegajace zgodnie z prawami warunkowania Pawlowa, ale
uczestniczenie w wiecznos$ci, duchowa postawa przezywania pehni, ofiaro-
wania iwolnosci od iluzji, dodajmy takze iluzji antykoncepcyjnej (zob.
B. Stachelin, Haben und Sein, dz. cyt., s. 64-69).

Czasami ludzie pytaja o to, gdzie w Piémie Swietym antykoncepcja jest wy-
raznie zakazana. Pomijajac nawet fragment o grzechu Onana (Rdz 38, 8-10)
i unikajac bledu ,biblicyzmu” (poglad, ktdry ,,chciatby uczynié lekture Pi-
sma Swigtego i jego egzegeze jedynym miarodajnym punktem odniesienia”,
Jan Pawet 11, Fides et ratio, Tarnéw 1998, nr 55), mozna wskazaé, ze po-
$rednio zlo antykoncepcji, jako forma nienawisci do ciata, jest ukazane
w Liscie $w. Pawla do Efezjan. Czytamy tam: ,Mgzowie powinni mitowad
swoje zony, tak jak wlasne cialo. Kto miluje swoja zong, siebie samego mi-
uje. Przeciez nigdy nikt nie odnosi si¢ z nienawiscia do whasnego ciala, lecz
[kazdy] je zywi i pielegnuje...” (5, 28-29).

Dlatego nie mozna, na przyktad, twierdzié, torturujac czyjes cialo: ,, Torturu-
je «tylko» jego/jej ciato, ale jego/jej uczucia i wiare jak najbardziej szanuje”.
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zawsze nowa, a wigc kazdy czlowiek jest jedyny i niepowtarzalny. Jest
ona wreszcie niesumowalna®.

Godnos$¢ ludzkiego ducha, psychiki i ciata wyraza si¢ w tym, ze po-
przez nie widzimy rézne aspekty Bozej mitosci wzgledem meza i Zony.
One (cialo, psychika, duch) zawsze wyrazaja cato$¢ osoby. Dlatego
w postawie matzonkoéw wzgledem siebie musi istnie¢ poszanowanie swo-
jej godnosci w oparciu o takie wartosci jak wiara, mitos¢, poswiecenie,
szacunek. Bog méwi bowiem matzonkom poprzez sakrament matzenstwa,
ze postuszenstwo Jemu jest jak najbardziej zgodne z tym, co ludzkie.
Godno$¢ wyraza sig w tym, ze to, co cielesne i psychiczne, prowadzi do
Boga, a to, co od Boga pochodzi, uczy wtasciwej postawy wzgledem tego,
co psychiczne i cielesne.

2. 3. Samotnos¢ przetamana

W sakramencie malzenstwa przezywanym w duchu tego, co Bog rze-
czywiscie mowi, mezczyzna i kobieta odkrywaja, ze nie sa samotni, ze
réwniez wtym, co najgiebsze i najtrudniejsze, moga zaufaé¢ temu/tej,
z ktorym/ktéra stanowia ,jedno ciato”. Wiasnie to biblijne wyrazenie
wskazuje na brak samotnosci, na solidarno$é i jedno$¢ wspétmalzonkow®'.
W pierwszym i podstawowym sensie oznacza ono jednos¢, wiasciwa kaz-
demu ciatu, wzrastania, dazen, trosk i zadan. Sw. Pawet ttumaczy, ze
w ciele musi, aby ono bylo zdrowe, istnie¢ jedno$¢ i wspdtdzialanie dazen
réznych jego czesci®’. Podobnie i wspéimatzonkowie maja si¢ odnosi¢ do
siebie jak do wlasnego ciata, to jest z miloscia, szacunkiem, troska
i pos’wiqceniem“. W tym sensie, w odniesieniu do ciala, nowotwér ozna-
cza ,egoistyczny” rozwdj jakiej$ tkanki, ktérego skutkiem jest zagtada -
$mier¢ tak ,egoisty” jak i catego organizmu. Podobnie w matzenstwie,
egoizm jednej ze stron moze doprowadzi¢ do ,$mierci” catoéci - malzen-
stwa. Dlatego Bog wzywa malzonkéw, poprzez sakrament ich taczacy, do
jednosci, ktora przetamuje samotnos¢.

Nie, albowiem stosunek do ciata bedzie tu wskaznikiem stosunku do catej
osoby.

80 Zob. V. E. Franki, Homo patiens, dz. cyt., s. 235-236.

' W malzenstwie, zdaniem egzystencjalistow, mozliwe staje sie spotkanie
i najpehiejsze poznanie siebie nawzajem. Zob. M. Opoczynska, Psychologia
egzystencjalna wobec pytan o mozliwosci i granice poznania drugiego czfo-
wieka, w: Wprowadzenie do..., dz. cyt., s. 163-192,

82 Zob. 1 Kor 12,12-26.

83 Zob. Ef5.
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Podstawa jednosci jest zaufanie. Samotno$¢ zostaje przetamana tylko
przez zaufanie, zawierzenie komus. W matzefistwie zona, ufajac Bozej
mocy i mitosci oraz przysiedze swojej i meza, nie boi si¢ zwierzen
i wyrazania swoich rado$ci oraz smutkéw, nadziei, trosk i zmartwien. Nie
boi sie dzieli¢ swoimi pogladami, nie boi si¢ nawet prowadzi¢ sporow.
Wie bowiem, ze jest akceptowana, ze nie bedzie o$mieszona, nie bedzie
wykorzystana ani skrzywdzona. Moze zaufaé, bo wie, ze jest ,jedno”
zmezem w dazeniach, postawie wzgledem siebie, my$leniu i wartosciach.
Podobnie i maz nie leka sie zawierzenia Zonie, okazania w jej obecnosci
zwatpien, ,,miekkosci” i czufosci, nie boi si¢ méwi¢ o zmartwieniach
i sukcesach. Wie, ze nie jest sam. Nie musi tlumi¢ w sobie tego, co naj-
glebsze, co trudne, co moze napawa lgkiem®. Tylko w takiej postawie
wspolnych dazen, planéw, rozmowy, a przede wszystkim modlitwy, zosta-
je przetamana samotnosé. Wiecej, tylko na tej drodze, gdy chodzi
o malzenstwo, czlowiek do$wiadcza ,,wyrwania” z samotnosci, tego, ze
jest kochany przez drugiego cztowieka, rozumiany i upragniony, w jedyny
i niepowtarzalny sposob, ze jest godny zaufania, ze jest potrzebny i to na-
wet Panu Bogu.

Tylko na takiej drodze do$wiadczania pokonania samotno$ci matzon-
kowie sg zdolni do jej przelamania takze u innych ludzi. Potrafia dostrzec
ich samotno$¢ i jej zaradzi¢. Tak, najgiebiej, po Bozemu, matzonkowie
przezywajacy swoje matzenstwo, beda zdolni do lepszego widzenia ludzi
samotnych wokot siebie, beda czesciej ich odwiedzaé, pomagaé, zapra-
szaé, sprzataé, gdy trzeba, ich mieszkanie, posytaé do nich dzieci itp.

To doswiadczenie przetamania, jakze nieraz bolesnie do$wiadczanej
samotnosci, przetamania przez malzenstwo, ma szczegdlne znaczenie dla
ich dzieci, zwlaszcza w okresie ich dorastania, dojrzewania. Ten aspekt
jest szczegdlnie wazny, gdyz nastoletnia mtodziez bardzo czesto skarzy sie
na to, ze jest samotna, ze nie ma z kim porozmawia¢ o swoich proble-
mach, ze boi si¢ zaufaé, nawet swoim rodzicom, ze w trudne problemy
swojego wieku musiata wchodzié na zasadzie domyslania sie, czy préb

% 0d tej strony patrzac nalezy zauwazy<, ze u podstaw wielu decyzji samobéj-
czych z powodu dlugéw, czy braku pienigdzy, moze tkwi¢ przekonanie
o tym, ze dla Zony tojest najwazniejsze, ze bedzie miala pretensje. A wiec
moze w tych wypadkach decydowaé poczucie samotnosci, mimo zycia
w malzenstwie. W takich sytuacjach to poczucie moze wynikaé z braku
rozmowy, z zastapienia jej wyobrazaniem sobie, na przykfad na podstawie
telewizyjnych seriali, tego, co tez ona (zona) moze sobie mysleé. Moze tu
wystgpowa¢ takze uogolnienie wyniku jakiejs ktétni. Zawsze bedzie to jed-
nak jakie$ poczucie samotnosci, by¢ moze opuszczenia.
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i bledéw. To jest bardzo bolesne i wywoluje czesto w mlodym czlowieku
poczucie braku znaczenia®. Wiasnie do$wiadczanie przez malzonkéw
faktu przetamania, przezywanej nieraz wczesniej samotnosci, wiasnie fakt
sakramentu uwrazliwia ich,jak juz méwiliSmy, z jednej strony na istnienie
w dziecku sytuacji przezywania samotnosci i izolacji, z drugiej za$ wska-
zuje srodki jej zaradzenia. Sa nimi obecnos$¢, zyczliwos¢, dyskrecja
i pewnos¢. .

Pokonanie samotnosci, przezywanej nieraz na bardzo glebokim po-
ziomie, ;jest mozliwe dzigki nierozerwalnosci sakramentalnego zwiazku.
To przez nig Bog tak wyraznie mowi matzonkom, ze sa dla siebie:jedyni,
ze kochaja si¢ i maja kocha¢ mitoscia wylaczna i niepowtarzalna, ze w ich
najglebszy, najbardziej intymny $wiat nikt nie moze wej$¢, ze moga sobie
zaufaé. Nie trzeba podkresla¢, ze w innych zwiazkach, niesakramental-
nych, gdzie ta cecha nie istnieje, gdzie ponadto nie ma petnienia Bozej
woli, najglebszy poziom przetamywania tej samotnosci jest duzo trudniej
osiagalny i duzo bardziej narazony na zawéd.

Dla faktycznego przetamania poczucia samotnosci w matzenstwie
niezbedna jest komunikacja matzonkéw i to przebiegajaca na wszystkich
poziomach: $wiadomym i nieswiadomym, cielesnym, psychicznym
i duchowym, werbalnym i niewerbalnym. W tym miejscu warto zwrécid
uwagg, ze aby to przetamanie samotnosci, doswiadczenie ;jednosci, bylo
autentyczne, osobowe, komunikacja ta powinna na kazdym z pozioméw
wyrazaé to samo, mie¢ ten sam znak. Nie moze to by¢ komunikacja zakl6-

%5 Szczegolnie drastycznie brzmi tu wyznanie jednego z miodych ludzi, wy-

chodzacego z uzaleznienia narkomana. Okreslit on siebie jako syna bardzo
bogatych rodzicéw, ktérzy pozwalali mu na wszystko, na wszystko dawali
pieniadze. Tylko, ze ,,nigdy nie byto ich w domu”. To nawet mlodemu chio-
pakowi imponowato; mogt zaprasza¢ na imprezy kolegow i kolezanki, bylo
wesolo... Do czasu... Kiedys jadac z rodzicami do domku nad jeziorem za-
uwazyl, ze ojciec prowadzi samochdd bardzo ostroznie, omija dziury, ka-
mienie, zwalnia itp. Wtedy, jak wspomina, przyszta mu do glowy refleksja,
Ze ojciec tak bardzo obawia sie rozbicia czy uszkodzenia samochodu, nato-
miast zdaje sie, ze jest catkowicie obojetny na to, jaka drogg zycia idzie on -
jego wihasny syn. Stwierdzil, ze rodzice jakby go nie zauwazaja, Zze dla nich
jest mniej wazny niz samochod. Postanowit zaprotestowa¢. Najpierw zaczat
wagarowaé, ale ojciec wszystko zalatwial pieniedzmi. Wobec tego syn sig-
gnat po narkotyki, by ,,dali w ratowaniu mnie cos wigcej z siebie, nie tylko
pienigdze”. Rzeczywiscie, rodzice walczyli o niego, doswiadczyt ich mito-
$ci, poSwigcenia i pomocy. Stwierdzil, ze byt jednak w ich ocenie zbyt su-
rowy. Czy jednak, mozna zapytaé, rodzice okazywali mu dostateczng troske,
skoro moégt ,;robi¢ co chce”? Chyba jednak bolala go faktyczna samotnosé.
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eona (zablokowana na jakim$ poziomie), ani zafalszowana (wyrazajaca na
roznych poziomach rozne, czgsto sprzeczne, tresci). Komunikacja zakto-
cona wywoluje zwykle konflikty. W takich sytuacjach konieczne jest
przywrocenie autentycznej komunikacji poprzez moéwienie w swoim
imieniu (,ja”), mowienie o swoich uczuciach, unikanie oskarzefi (,,ty”),
uogblnien (,,zawsze”, ,,nigdy”)86. Wiasnie takie mOwienie i rozwiazywanie
konfliktow jest wyrazem do$wiadczanej jednosci i przekonania, ze nie je-
stem sam/sama, bo mowi¢ ijestem wystuchany /wystuchana i rozumia-
ny/rozumiana oraz akceptowany/akceptowana. Taka komunikacja prowa-
dzi do porozumienia, jej przeciwienstwo moze pogiebic konflikt®’.

Z tego punktu widzenia znaczenie czynnika szczegdlnie niszczacego
przejrzystosé (ten sam znak komunikatu na wszystkich poziomach) komu-
nikacji migdzy matzonkami stanowi antykoncepcja. W antykoncepcji za-
chodzi zjawisko sprzecznosci komunikatow przekazywanych na roéznych
poziomach. I tak, na poziomie werbalnym moga to by¢ zapewnienia o mi-
losci, szacunku, catkowitej akceptacji, gdy tymczasem poprzez zachowa-
nia niewerbalne (wspdlzycia z zastosowaniem S$rodkéw antykoncepcyj-
nych) przekazywany jest wspdtmatzonkowi komunikat, ktéry mozna wy-

% Na ten temat zob. np. M. Braun-Gatkowska, Psychologia domowa, dz. cyt.;
Z. Celmer, Matzerstwo, dz. cyt.; F. Fischaleck, Uczciwa kidnia..., dz. cyt.;
E. Sujak, Komunikacja..., dz. cyt.; E. Sujak, Kontakt psychiczny..., dz. cyt.

%7 Jeden ze szcze$liwych mezéw powiedzial mi kiedys, iz pewnego razu ude-
rzyt w czasie kiétni zone. Zatuje i wstydzi si¢ tego do dzi$. Pamigta, mowi,
ze zona wykrzykneta mu wtedy: ,, Ty chamie, ty mnie nie kochasz!”. Maz 6w
mial, jak sie¢ wyrazil, ochote uderzy¢ ja jeszcze raz. Czul, ze Zona jego z ko-
lei obrazita tymi stowami. To, co powiedziala, bylo przeciez straszna nie-
prawda. W s$wietle tego, co powiedzielisSmy powyzej, reakcja meza (cheé
ponownego  uderzenia  zony) staje si¢  bardziej  zrozumiata
(w psychologicznym sensie). Zona, w reakcji na straszne zachowanie (ude-
rzenie jej; czego zreszta maz do dzi$ zaluje) zaatakowala z kolei meza
(oskarzenie, zaczynajace sie od ,,ty”"), odwolata sie do czegos ogdlnego (mi-
1o$¢), gdy tymezasem chodzito o konkretny fakt (uderzenie jej przez meza) i
powiedziata nieprawde (maz ja naprawde kochat i kocha). Wiasciwa jej re-
akcja byloby, na przyktad, stwierdzenie: ,,Czuje si¢ jak najbardziej ponizony
czlowiek!” Byloby to wypowiedziane we wiasnym imieniu (,ja”), wyraza-
Joby jej prawdziwe uczucia, nie bytoby oskarzaniem meza i ukazaloby mu
rzeczywisty efekt jego czynu - upokorzenie zony. Wtedy, przypuszczalnie,
nie chcialtby jej uderzy¢ jeszcze raz, ale bylby skfonny do natychmiastowych
przeprosin. Widzimy wiec, ze w tej sytuacji, paradoksalnie, im bardziej maz
ja kochat, tym mocniejsza mogt odczuwac pokuse powtérnego jej uderzenia,
w reakcji na nieprawdziwy komunikat. Zupehie inaczej wyglada sytuacja,
gdy komunikat jest prawdziwy.
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razi¢ stowami: ,,Kocham ciebie, ale cos mi w ‘tobie przeszkadza, musze
ciebie ,,poprawic¢”; , Kocham ciebie, ale czego$ w tobie sie boje, przeszka-
dza mi i napawa mnie lekiem twoja plodno$é”.® W takiej sytuacji czlo-
wiek, ma poczucie, czgsto nieuswiadomione®, bycia przedmiotem, kim$
odartym z bardzo waznego wymiaru; czuje si¢ ponizony.

Natomiast pozycie regulowane rozpoznaniem naturalnego rytmu
plodnosci i nieptodnosci prowadzi do poglebienia komunikacji migdzy
matzonkami i coraz wyrazniejszejjej zgodnosci na wszystkich poziomach.
Komunikat, jaki przekazuja tu sobie wspdtmatzonkowie w obszarze za-
chowan niewerbalnych, mozna wyrazi¢ nastgpujacymi stowami: , Kocham
ciebie cata/catego, z twoim cialem, plodnoscia, uczuciowoscia, rozumnos-
cia i wolno$cia, kocham ciebie:jako dziecko Boze, z twoja wiara i mitoscia
do Boga. Dlatego szanuj¢ ciebie, dzigkuj¢ Bogu za ciebie takiego/taka, ja-
ki/jaka jeste$”™ . Ponadto naturalne metody regulacji pocze¢ poglebiaja

88 Zob. na ten temat na przykiad E. Wojcik, O wychowaniu dzieci i modziezy,

Pelplin 1993, s. 164-171.

To nieuswiadomione poczucie moze si¢ jednak, na poziomie $wiadomosci,
ujawni¢ w postaci tak zwanych bezprzedmiotowych, rozlanych uczu¢ nega-
tywnych. Zona, na przyklad, stosujac na zyczenie meza $rodki antykoncep-
cyjne, moze z czasem odczuwaé nieokres$lona nieche¢ do niego, ztos¢, ukry-
ta agresje. Moze nie odkry¢ zrodta tych uczué, wobec czego nasilaja si¢ one,
staja si¢ coraz mniej kontrolowalne, moga czyni¢ matzonkow coraz bardziej
sobie obcymi (psychicznie). Moze zaj$¢ jeszcze inny proces psychologiczny,
uswiadamiajacy (w sensie: bedacy sygnatem) nieswiadome poczucie
uprzedmiotowienia. Zona moze czué sie winna tego, ze nie jest taka, jaka
chciatby ja mie¢ maz, czuje sie winna z powodu swojej ptodnosci. Ten stan
poczucia winy moze si¢ przerodzi¢ w nieche¢ do siebie, a nawet w agresje
wzgledem siebie. Moze sie to przejawi¢ jako lekcewazenie wiasnego zdro-
wia, palenie papieroséw, potepianie siebie, zycie w ciaglym poczuciu winy
(z moralnego punktu widzenia jak najbardziej uzasadnionym), napigcie i
brak spontanicznosci (to ostatnie jako znak leku przed sama soba). Oczywi-
$cie, te procesy moga si¢ ujawni¢ z pewnym opozZnieniem. Jedna z najgleb-
szych motywacji ludzkiego postepowania, psychologicznie patrzac, jest bo-
wiem obrona pozytywnego obrazu siebie. Ta motywacja powoduje, ze skut-
ki nawet zlego postgpowania ujawniaja sie¢ nie od razu, ale z pewnym ,,po-
$lizgiem”, sa procesem rozlozonym nieraz na dlugim odcinku czasu. Na te-
mat obrony obrazu siebie zob. np. S. S. Siek, Formowanie osobowosci, dz.
cyt., s. 283-297.

Tak odbieraja sens naturalnych metod ci matzonkowie, ktorzy kieruja sie
nimi w swoim pozZyciu. Stopniowo odkrywaja oni naturalne metody jako
Zrédlo poglebiania i zabezpieczenia poczucia wlasnej godnosci, wlasnego
i wspétmatzonka znaczenia, wzajemnego zrozumienia oraz szacunku. Zob.

89
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zrozumienie i akceptacje siebie, ucza wyrazania siebie i mitosci na wiele
roznych sposobdw, ubogacaja mitos¢ matzonkow.

Szczegdlnym Zrodtem doswiadczenia jednosci i przetamania samot-
nosci jest tu odkrycie wiasnej zdolnosci do samoopanowania, do opano-
wania tak wielkiej, picknej i ,,groznej” zarazem sily, jaka jest seksualizm.
Cztowiek odkrywa, na drodze czystosci przedmatzenskiej i potem stoso-
wania si¢ w swoich zachowaniach matzenskich do naturalnego rytmu
ptodnosci i nieptodnosci, ze jest panem siebie i jest zdolny odpowiedzial-
nie i catkowicie ofiarowaé si¢ drugiej osobie i z tego ofiarowania czerpad
rado$¢’’. Do$wiadcza tez wdzigcznosei tej drugiej osoby (wspétmatzon-
ka). Doswiadcza najgl¢bszej jednosci i solidarnosci’.

Poczucie jednosci, osiagajacej najglebsze poziomy w dojrzale prze-
zywanym, sakramentalnym malzenstwie, rodzi w cztowieku postawg
wdzigcznosci, zwlaszcza, gdy wcezesniej, przed malzenstwem, przezywat
on dojmujaco poczucie samotnosci. Na kazde zjawisko, fakt, czy trwanie
czegos, mozna spojrze¢ albo z pozycji egocentrycznej (,,Nalezy mi si¢”;
,Jestem taki wspaniaty/taka wspaniata, ze on/ona musi mnie kochac”), al-
bo z pozycji poczucia bycia obdarowanym, ubogaconym (,,Jak to mozli-
we, ze on/ona kocha mnie, tak stabego czlowieka; jakie to cudowne, ze
zostatem/zostatam dostrzezony/dostrzezona”)’>. Wybér jednej z tych opcji
ma powazne konsekwencje psychologiczne. Z postawa egocentryczng
zwiazana ;jest postawa roszczeniowa, w ktorej uwaza si¢ kazde dobro
otrzymane za oczywiste, za naturalnie nalezne. Nie ma tu wobec tego
miejsca na wdzigcznosé, sa natomiast nieustanne pretensje. Taka postawa
poglebia poczucie samotnosci, niezrozumienia i krzywdy. Powoduje ona,
zwlaszcza u strony uwazajacej si¢ za pokrzywdzong, psychiczne zamyka-
nie si¢ w sobie. Natomiast postawa zadziwienia prowadzi do poczucia

M. Szczepanowicz, Mifosé mozliwa jest, Krakéw 1992. Stopniowo odkrywa-
ja takze sens ekologiczny naturalnych metod. Zob. na ten temat np.
W. Fijatkowski, Ku afirmacji zycia, Warszawa 1989, s. 26-67. Ponadto na
tej drodze malzonkowie odkrywaja mitos§¢ Boga. Zob. $wiadectwo prote-
stanckiego lekarza, S. Emst, Czy encyklika , Humanae vitae’ jest
przestarzata?, Gdansk, bdw.

Zob. D. Ange, Twoje cialo stworzone do mitosci, thum. J. Plecifiski, Poznan
1994; D. Ange, Twoje ciato stworzone do Zycia, thum. J. Plecinski, Poznan
1994.

Na ten temat zob. K. Wojtyla, Mifos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1982,
s. 116-123.

Na temat tych dwdéch postaw zob. G. Marcel, Homo viator, dz. cyt., s. 19-29,
62-63, 148-157. B. Grulkowski, Elementy motywacyjne postaw , byé”
i, mie¢”, Lublin 1996, s. 17-18.
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wdzigcznosci i radosci, zadziwienia dobrocig wspotmatzonka. W tej po-
stawie widoczny jest wysilek dorastania do otrzymywanej milosci, pra-
gnienie stawania si¢ godnym tej mifosci. Charakterystyczne dla tej posta-
wy jest doskonalenie siebie’® i pragnienie, by ;jak najlepiej na mitos¢ od-
powiada¢ mitoscia. Przy takiej postawie wspoimatzonkéw narasta w nich
poczucie ;jednosci, zanika zas poczucie samotnosci.

Nie trzeba zbytnio si¢ starac, by zauwazy¢, ze takiej postawie sprzyja
i do takiej postawy prowadzi odkrycie sensu sakramentu malzenstwa. Po-
przez ten sakrament Bog obdarza mezczyzneg i kobietg taskami, ktérych
nie mozna wyrazi¢ stowami. Boég okazuje im swoja nieskonczong mitosc,
ukazuje im swaj plan wzgledem nich. Bog:jednoczesnie mowi mezezyznie
i kobiecie, ze oczekuje od nich, liczac na nich, odpowiedzi na to obdaro-
wanie niezglgbiona mitoscia. Jezeli czlowiek, w postawie zadziwienia,
odkryje ten wymiar sakramentu matlzenstwa, tym bardziej zdobywa si¢ na
obdarowywanie wspéimatzonka wihasnie taka postawa i mitoscia. To pro-
wadzi do poglebiajacego sie, zwlaszcza moze poprzez wspdlnie przezy-
wane i pokonywane kryzysy oraz trudnosci, poczucia wzajemnej jednosci
i solidarnosci. Okazuje si¢ wigc, ze poprzez sakramentalne matzenstwo
zostaje przelamane poczucie samotnosci i nastgpuje (moze nastapic) wej-
$cie w obszar osobowej jednosci, gdzie ,ja” i ,ty” przeradza sie w ,,my”,
w ktérym coraz glebiej przezywa sig tak osobg wlasng jak i osobg wspol-
matzonka.

Na zakonczenie stwierdzamy wigc, ze Bog poprzez sakrament mal-
Zenstwa obdarza cziowieka niezglgbiong i niewyrazalng mitoscia. Jedno-
czesnie, obdarzajac mezczyzne i kobiete tym szczegélnym darem, Bog
mowi im, Zze wierzy w nich, liczy na nich i im ufa. W $wietle tej Bozej mi-
fosci i Jego zawierzenia cztowiek doswiadcza znaczenia osoby wiasnej
i wspétmalzonka. Matzonkowie odkrywaja, ze sa:jedyni i niepowtarzalni,
ze Bog im ufa i na nich liczy. Jednoczesnie stwierdzaja, ze wazna jest
godnos¢ ich catych oséb, ze w tej godnosci nie chodzi o ,,funkcje”, ale
o poziomy (cielesny, psychiczny, duchowy) przezywania godno$ci wia-
snej i wspdtmalzonka jako osob. Odkrywaja oni, Ze ;jako osoby sa nowi,
niepowtarzalni, niepodzielni i ,,niesumowalni”. W tak przezywanym i do-
$wiadczanym matzenstwie matzonkowie przetamuja swoje poczucie sa-
motnosci i wchodza w obszar doswiadczania coraz glebszej, coraz trwal-
szej 1 coraz bogatszej wzajemnej jednosci i solidarnosci. W tym dos$wiad-
czeniu szczegolnie wazng rolg odgrywa komunikacja wzajemna (porozu-
miewanie si¢), na kazdym poziomie wyrazajaca to samo, co do tresci i

**  Zob. B. Grulkowski, Metoda pomiaru i psychologiczna charakterystyka po-
staw ,,byé” i ,,mieé”, ,Rocmiki Filozoficzne”, t. XLIII, 1995, z. 4, s. 202.
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znaku jej nadawanego (pozytywny lub negatywny, akceptacja lub odrzu-
cenie). Tak ukazany sens i znaczenie sakramentu matzenstwa jest nie tylko
darem, jaki ofiaruje czlowiekowi (mezczyznie i kobiecie) Bog, ale
i zadaniem, jakie staje przed wspétmatzonkami. To zadanie mozna odrzu-
ci¢, zyjac czyms przeciwnym do tego, czego oczekuje Bég, albo mozna w
réznym stopniu je realizowa¢. I do tego realizowania Boég, Koscidt
(zwlaszcza glosem QOjca Swietego) i samo najglebiej przezywane cztowie-
czenstwo nieustannie wzywa wspdtmatzonkéw.

Zakonczenie

W zakoficzeniu warto zastanowi¢ si¢ nad tym, jakie sa psychologicz-
ne warunki umozliwiajace czy ulatwiajace takie dos$wiadczanie i przezy-
wanie sakramentu malzenstwa. Wydaje sig, ze warto tu zwrdci¢ uwage na
dwa takie warunki. Pierwszym jest ksztaltowanie w sobie wlasciwej po-
stawy egzystencjalnej, odnoszacej si¢ do catoksztattu rzeczywistosci, do
przezywania rzeczywistosci, zycia jako pewnych catosci. Tymi postawami
moga by¢ postawy ,,by¢” lub ,mie¢””. Aby odpowiedzie¢ adekwatnie na
Boze powolanie, takze w malzenstwie, trzeba w sobie ksztattowac posta-
we by, W postawie tej cztowiek przezywa zachwyt rzeczywistoscia
(takze drugiej osoby), czuje si¢ obdarowany, odkrywa zaufanie wzglgdem
siebie, czuje sie zobowiazany do adekwatnej odpowiedzi, cala rzeczywi-
sto$¢ traktuje osobowo (jako ,,ty””), wymaga najpierw od siebie, jest ak-
tywny, umie sie poswieci¢. W postawie ,,mie¢” natomiast czlowiek jest
nastawiony obronnie iroszczeniowo, wiecej wymaga od innych, takze
osoby traktuje przedmiotowo (maja spelnia¢ jego zachcianki, nie maja
swoich przezy¢, maja stuzy¢). Matzonkowie winni wigec pytac siebie, co
jest dla nich wazniejsze: ,,jestem megzem/zona”, czy ,,mam zong¢/meza’™?
Wazniejsze powinno by¢ to pierwsze. Wtedy cztowiek odkrywa wymaga-
nie skierowane najpierw do niego, odkrywa, Ze to najpierw od niego zale-
zy, czym jest jego malzenstwo, uczy si¢ coraz wiecej dawac, zapominaé
o sobie, odkrywa¢ sens wszystkiego (nawet cierpienia). Uczy si¢ tez, ze na
wiele sposobéw mozna by¢ mezem/zona, ojcem/matka, nawet, gdy me-
za/zony, dzieci nie ma si¢ przy sobie (na przyktad, gdy jest si¢ w delegacji,

Ich ogolniejsza charakterystyke mozna znalezé w: E. Fromm, Mie¢ czy byé,

dz. cyt.; B. Grulkowski, Elementy..., dz. cyt.; G. Marcel, By¢ i mieé, dz. cyt.
Na waznos¢ tej problematyki, takze dla malzenstwa, wskazuja tez M. Braun-
Gatkowska, W te samq strone, Warszawa 1994, s. 58-61; F. Fischaleck,
Uczciwa kiotnia..., dz. cyt., s. 21-23.

% Zob. Jan Pawel II, Sollicitudo..., dz. cyt., nr 28.
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w rejsie, albo, co szczegolnie trudne, gdy zostalo si¢ opuszczonym przez
wspdtmatzonka, albo dzieci sa juz ,na swoim” °7 Jesli dla cztowieka
wazniejsze jest ,,mie¢ meza/zong” wowczas tatwo wkrada si¢ w postawe
wzgledem matzefistwa egocentryzm, sprowadzajacy si¢ do dominacji
oczekiwah od meza/Zzony, pragnienia posiadania meza/zony na swéj ob-
raz’®, czy pokusy zmiany partnera. Wiadomo, skoro rzecz nie stuzy juz
dobrze zmienia si¢ ja... W kontekscie analizy postaw egzystencjalnych na-
lezy zauwazy¢, ze takze z punktu widzenia psychologicznego, racje ma
wielki teolog, ojciec Jacek Salij OP, gdy stwierdza: ,,Stad warto z gory za-
tozy¢, ze nasza mito$¢ matzeniska jest wciaz jeszcze niedojrzata i trzeba
nad nig pracowal. Zwlaszcza trzeba przekracza¢ konsumpcjonistyczne
pojecia o mitosci, wedle ktorych mitos¢ jest najprostsza droga do szczg-
$cia. Kto powiada: «kocham ciebie, bo jest mi z toba dobrze», nie wyszedt
jeszcze poza swoje ja. Prawdziwa mito$¢ zaczyna si¢ dopiero wdwczas,
kiedy kocham ciebie bezinteresownie, ze wzgledu na ciebie””. Tak wigc
chcac adekwatnie, coraz adekwatniej odpowiadac¢ na Boze wezwanie, co-
raz prawdziwiej przezywaé matzenstwo, matzonkowie musza coraz bar-
dziej ,,by¢” i unikaé, psychologicznie rozumianego, ,,miec”.

Drugim warunkiem wilasciwego przezywania malzenstwa, jeszcze
wazniejszym, jest modlitwa. Pisanie o modlitwie z psychologicznej per-
spektywy jest niezwykle trudne. Przede wszystkim nalezy wystrzega¢ si¢

7 Na ten temat zob. np. E. Fromm, Mieé czy byé, dz. cyt; M. Braun-

Gatkowska, W te samq..., dz. cyt.; K. Obuchowski, Psychologia dazer: ludz-
kich, Warszawa 1983, s. 206-207.

Dla lepszego wyjasnienia o co tu chodzi, odwotam si¢ do smutnego przykia-
du z wizyty duszpasterskiej. W jednym z mieszkan spotkatem mtodego
mezezyzng (z kartoteki parafialnej wynikalo, ze jest megzem), ktory kolede
przyjat sam. Zapytatem go, gdzie jest zona. On stwierdzil, ze Zony juz nie
ma, bo okazato sig, ze ona nie moze mie¢ dzieci. A on, stwierdzil, nie chce
mie¢ takiej zony, bo zawsze wyobrazal sobie, ze zona bedzie mu rodzié
dzieci. Wowczas zapytalem go, czy on kiedykolwiek kochat te kobiete, swo-
ja zone, czy kiedykolwiek kochat ja, czlowieka ,,z krwi i kosci”, czy tez
zawsze kochat tylko swoje wyobrazenie zony, swoj ,ideal’, do ktérego
chciat dopasowaé zong. Zapytatem, czy kiedykolwiek ,,byt” mezem. Zapyta-
fem tez, dla podkreslenia o co mi chodzi, czy gdyby, powiedzmy, dwa tygo-
dnie po slubie ulegt wypadkowi i znalazt si¢ na wézku inwalidzkim uwazal-
by, ze zona, gdyby go opuscita, uczynitaby stusznie. Moglaby przeciez
stwierdzi¢, ze nie takiego meza sie spodziewata i nie takiego chciata... Od-
powiedzia byly metne i charakterystyczne dla postawy ,mie¢” argumenty
o swoich prawach, oczekiwaniach itp.

*?J. Salij OP, Dekalog, Ksiegarnia $w. Wojciecha, Poznan 1990, s. 87.
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redukcjonizmu'®. Wydaje sie, ze spojrzenie na modlitwe z punktu widze-
nia psychologii egzystencjalnej najlepiej chroni przed tym niebezpieczen-
stwem. Z tego bowiem punktu widzenia modlitwa bedzie widziana jako
majaca podstawowe znaczenie (w sensie wartosci, nie funkcji!) ijako sy-
tuacja dialogu cztowieka (ludzi) z Bogiem, ktérego to dialogu inicjatywa
i dar pochodzi od Boga. Czlowiek w modlitwie odpowiada na wyjscie Bo-
ga ku Niemu.

Modlitwa jest wigc przede wszystkim stanigciem w obecnosci Boga,
Boga, ktory przychodzi do cztowieka jako Niepojety, Wszechmogacy, Mi-
fosierny, Wymagajacy, Przebaczajacy i liczacy na czlowieka, ufajacy mu.
Bég jednoczesnie poprzez swoje wyjscie ku czlowiekowi odpowiada na
najglebsza jego potrzebg, potrzebe Absolutu, bezwarunkowej mitosci,
przebaczenia i liczenia na niego, stawiania mu wymagan. Bég odpowiada

na ludzka potrzebe sensu'"".

Odpowiedzia czlowieka na to doswiadczenie Boga, na Jego wyjscie
ku niemu jest modlitwa poprzez uwielbienie Jego obecnosci, mitosci
i majestatu, przeproszenie Go za grzechy i wlasng stabos¢, podziekowanie
za otrzymane flaski, za to, ze rowniez poprzez osobe czlowieka Bog
wprowadza swoja mitos¢ w Swiat. Odpowiedzia czlowieka jest rowniez
prosba o Jego pomoc i opieke'®”. Zrodzone z tej rozmowy doswiadczenie
Boga i siebie zyjacego w Jego obecnosci rodzi w sercu cztowieka pokdj,
rados¢ i poczucie bezpieczenstwa.

Z autentycznej modlitwy rodzi si¢ pragnienie ofiarowania siebie Bo-
gu, zycia dla Niego. Modlitwa zatem, przez taki swéj charakter, otwiera
czlowieka na Boga, na Kogo$ poza soba. Cztowiek wyrazniej odkrywa, ze
J2yje dla..”'®, ze ze swojej istoty jest allocentryczny, skierowany poza
siebie. Modlitwa uczy bowiem wypetniania woli Boga'®. Allocentryzm,

"% Jego niebezpieczefistwo istniejace w naukach psychologicznych sygnalizo-
wat migdzy innymi Viktor Emil Franki. Zob. tenze, Redukcjonizm, ,\Wiez”,
1970, 9, s. 3-14. Por. Z. Chlewifiski, Dajrzatosé, Poznan 1991, s. 122.

"' Zob. Jan Pawet I1, Fides et Ratio, dz. cyt., nr np. 1-2, 107.

192 Na temat modlitwy zob. np. J. Woroniecki OP, Peinia modlitwy, Poznan
1984.

193 Zob. K. Popielski, Noetyczny..., dz. cyt, W. Prezyna, Funkcja postawy reli-
gijnej w osobowosci czlowieka, Lublin 1981; W. Prezyna, Spoleczno-
religijne odniesienia dla poczucia sensu 'zycia i psychoterapii, w: Czlowiek -
wartosci - sens. Studia z psychologii egzystencji, red. K. Popielski, Lublin
1996, s. 371-380.

' Jak wazne jest odkrycie i akceptacja woli Boga w swoim zyciu dla kazdego
powotanego, takze powolanego do malzenstwa, opisuje ojciec Walter
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jakiego wymaga i jakiego uczy modlitwa, jest autentyczny (wewngtrzny),
pogtebiony i bezwarunkowy (do$wiadczany w obecnosci mitujacego
i wszechmogacego Boga Ojca). Wymaga on, predzej czy pozniej odkry-
wanej, konieczno$ci odréznienia woli Boga od wtasnych psychicznych
upodoban, na przyktad do wzniostych uczu¢. Wola Boza jest czyms$ in-
nym. Przykfad peinienia woli Bozej dat nam Jezus Chrystus i tylko
w jednosci z Nim jeste$my zdolni ja petni¢. Matzonkowie odkrywaja ja
przede wszystkim w tresci i znaczeniu sakramentu matzenstwa. Uczac si¢
coraz bardziej, przez swoje malzenstwo, méwi¢ Bogu: ,,Badz wola Two-
ja” odkrywaja jednocze$nie coraz bardziej ,ludzki” sens tej woli.

J. Ciszek SJ. Stwierdza on, ze odkrycie Bozej woli i pojscie za nig chroni
przed pokusa ucieczki od powotania. Zdaniem Ciszka taka pokusa nachodzi
kazdego; ratunkiem jest Boza wola. Pisze on o tym nastgpujaco: ,,Jest to ta
sama pokusa, ktorej podlega kazdy, kto poszedt za powotaniem I stwierdzit,
Ze rzeczywistoS¢ zyciowa jest zupelnie inna niz to, czego oczekiwal
w pierwszym porywie swej wizji i swego entuzjazmu. To pokusa, ktéra na-
wiedza kazdego, kto na przykiad zostal zakonnikiem z palacym pragnieniem
shuzenia Bogu i tylko Jemu, a przekonal sie, iz zycie codzienne w zakonie
jest monotonne i prozaiczne, tak samo petne chwil ludzkich nieporozumien,
codziennych obowiazkow i roztargnien, jak zycie Swieckie, ktore pozostawit
za soba w $wiecie. To ta sama pokusa, przed ktora staja mtode malzenstwa,
kiedy minie miesiac miodowy i musza patrze¢ w przyszto§¢ wspélnego zy-
cia pozornie nieskoficzona, na tym samym miejscu i w ten sam stary sposoéb.
Jest to pokusa, by powiedzie¢: «To zycie nie jest takie, jakiego si¢ spodzie-
watem. Nie jest tym, na co bylem przygotowany. Nie jest takze tym, czego
pragnatem. Gdybym byt wiedziat, ze bedzie takie, nigdy bym go nie wybrat.
Nigdy bym nie zlozyt tej obietnicy. Musisz przebaczy¢ mi, Boze, ale chce
odejs¢. Nie mozesz wymaga¢ ode mnie wiernosci obietnicy uczynionej w
nie$wiadomosci; nie mozesz oczekiwac, ze dotrzymam umowy opartej na
wierze bez uprzedniej znajomosci prawdziwych faktow zycia. To nie jest
uczciwe. Nigdy nie myslatem, ze to bedzie takie. Po prostu nie moge tego
znie$¢ i nie zniose¢ dtuzej. Nie chce stuzyéy. Jest to pokusa, ktora nachodzi
kazdego, mezczyzng i kobietg, niekiedy codziennie. (...) I nagle pewnego
dnia obaj przejrzelismy. (...) Byla to po prostu faska spojrzenia na nasza sy-
tuacje raczej z Jego niz z naszego punktu widzenia. Byla to taska niesadze-
nia naszych wysitkéw wedtug norm ludzkich czy tez naszych wlasnych che-
ci i oczekiwan tego, co si¢ moze zdarzyé, ale wedlug planow Bozych. Byla
to taska zrozumienia, ze nasz dylemat, nasza pokusa, byly naszym wlasnym
wytworem i istnialy tylko w naszych umystach; nie mogly kolidowa¢ z
prawdziwym $wiatem rzadzonym przez Boga i kierowanym jedynie Jego
wolg” (W. J. Ciszek SJ, D.L. Flaherty SJ, On mnie prowadzi, Warszawa
1990, s. 33-35).
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Gléwnym zagadnieniem podjetym w artykule jest problem sakramen-
talno$ci matzenstwa w aspekcie psychologicznym. Wskazuje si¢ na to, ze
dotychczasowe psychologiczne ujecia (neobehawiorystyczne, poznawcze,
systemowe) byly niewystarczajace. Dlatego proponuje si¢ w analizie sa-
kramentalnosci matzenstwa wykorzysta¢ gléwne odkrycia psychologii eg-
zystencjalnej (fakt podmiotowosci cztowieka, dialogalnos¢, poszukiwanie
sensu zycia, zdolno$¢ do transcendencji, poszukiwanie wartosci, poczucie
godnosci osobowej, szukanie znaczenia wilasnej egzystencji), ktorej gtow-
nymi przedstawicielami sa Rollo May, Erich Fromm i Victor E. Franki.
W artykule problem ujeto interdyscyplinarnie, z wykorzystaniem dorobku
filozofii (Gabriel Marcel, Martin Buber, Martin Heidegger, Jean Paul Sar-
tre, Karol Wojtyla) oraz tresci nauczania Kosciota (Jan Pawet II, Jacek Sa-
lij OP). Tylko w kontekscie nauki Kosciola, chrzescijanskiej antropologii
twierdzenia psychologii egzystencjalnej staja si¢ jednoznaczne, wolne od
relatywizmu, subiektywizmu i naturalizmu.

W artykule wskazano, ze w $wietle twierdzen psychologii egzysten-
cjalnej, cztowiek zyje wspdlczesnie w $wiecie, gdzie doswiadcza zagroze-
nia przez brak poczucia znaczenia swojego zycia (doswiadcza tego przez
np. demoralizacj¢ i wrogos$¢ wobec zycia), przez sprowadzenie jego war-
tosci do uzytecznosci funkcji, jaka petni oraz przez samotnosé, przezywa-
na zwlaszcza na najglebszych poziomach doswiadczania. Oczywiscie
cztowiek nie powinien szuka¢ malzenstwa dla pokonania tych doswiad-
czen (negatywnych egzystencjalnie), ale ofiarujac siebie bezinteresownie
i catkowicie w malzenstwie odkrywa, ze niejako po drodze, ubocznie, do-
$wiadcza wolnosci od tych zagrozen.

W kontekscie tych bowiem zagrozen egzystencjalnych sakrament
malzenstwa ukazuje si¢ jako doswiadczenie tego, ze Bég méwi do czto-
wieka (mgzczyzny i kobiety) dokladnie co$ przeciwnego: ich zycie ma
znaczenie (jedyne, niepowtarzalne i niezbywalne), wazny jest caty czto-
wiek ;jako osoba (catos¢ i jednos$¢ bio-psycho-duchowa), Bog pokonuje
samotnos¢ czlowieka. Malzenstwo ukazuje sie jako dialog Boga
z cztowiekiem i ludzi (kobiety i mezczyzny) miedzy soba. Bég rozpoczy-
na ten dialog i obdarza taska oraz zawierza sobie mezczyzne ikobiete
w milosci jedynej, niepowtarzalnej i nieredukowalnej do czegokolwiek.
W tym kontekscie szczegdlnym zagrozeniem malzenskiej wspolnoty zdaja
si¢ by¢ zaprzeczenie tej godnosci i sakralnosci matzenstwa i zaktdcenia
w komunikacji migdzyosobowe;j (tu szczegdlnie grozna jest postawa rosz-
czeniowa i mentalno$¢ antykoncepcyjna). Dla odkrycia i wiernosci calej
egzystencjalnej i teologicznej wymowie sakramentu matzenstwa koniecz-
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ne jest ksztattowanie w sobie postawy “byé” i wiernos¢ dialogowi z Bo-
giem poprzez modlitwe.

Summary

The main problem of this article is seeking for psychological aspect
of the sacrament of marriage. Existential psychologists (i. e. Rollo May,
Erich Fromm, Victor E. Franki) show the lack of meaning, person seen as
a function and loneliness as the main problems of modern man. In this
context the sacrament of marriage is seen as a dialogue between God and
man (man and woman) and between man and woman. God says by the
sacrament of marriage that man's and woman's lives have an unending
value (unique and unrepeatable). The sacrament of marriage is seen as an
unselfish gift of God and man and woman for each other. The most
dangerous for this sense and aspect of marriage is pretension attitude and
disturbance of the dialogue between wife and husband (i.e. by
contraception). For finding out of this, existential and religious, meaning
ofimarriage and for life according to this sense wife and husband should
be faithful in prayers and should form an existential attitude ,,to be”.
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Ks. SzyMON BUDA

ROLE PLAYING GAME.
WYOBRAZNIA NIESKREPOWANA

Wstep

Zagadnienie podejmowane w niniejszym artykule ma swoje zrédio
w zjawisku powstatym bardzo niedawno. Skrot RPG, ktory pojawit sig
w tytule, pochodzi od anglojezycznego sformutowania Role Playing Ga-
me, co powszechnie tlumaczy si¢ na jezyk polski jako gra w role lub gra
fabularna. Jest to rodzaj rozrywki posiadajacy pewne specyficzne cechy
pozwalajace umiesci¢ go w szerszym pradzie zjawisk aktualnie obecnych
w Swiecie.

Narasta ilo$¢ prac i artykutéw sygnalizujacych zanikanie umiejetno-
$ci budowania mocnych wiezi rodzinnych i spotecznych'. Wynika to ze
zmieniajacych si¢ warunkow zycia. Wzrasta anonimowosé, maleje poczu-
cie przynaleznosci do grupy, uwidacznia si¢ brak poczucia statosci i nie-
zmiennosci pewnych rzeczywistosci. Skutkiem utraty trwatych odniesien
jest uksztaftowanie si¢ pokolenia nie posiadajacego przesztosci, korzeni
i wzorcow. Wyr6zni¢ mozna w nim kilka charakterystycznych cech. Po
pierwsze nie posiadajac lub nie uznajac wzorow zycia, etyki czy wartosci
wielu poprzednich pokolen zmuszeni sa tworzy¢ je w ciagu jednego. Naj-
czgsciej przejawia sig to w konsumpeyjnym i ptytkim podejsciu do zycia,
gdyz skoro nie ma ciaglodci i statosci, nie warto w nic na dluzsza metg in-
westowal. Pokolenie takie w zaskakujaco tatwy sposéb ulega wigc mani-
pulacji i jest niestate. '

Por. Bogdan Wojciszke, Wiestaw Baryla, Podglqdanie zamiast przed i po,
,,Charaktery”, 2001, 5, s. 12-18.
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Inng konsekwencja jest utrata ,,umiejgtnosci zycia”. Pojecie to rozu-
miem jako zdolno$¢ nawiazywania zdrowych relacji z drugim czlowie-
kiem, akceptacje swojej osoby przy rownoczesnej pracy nad soba oraz za-
angazowany i pozytywny stosunek do otaczajacego $wiata. Najistotniejsza
za$ sprawa jest tutaj poczucie sensu swojego zycia, jego celowosci. Czgsto
umiejgtnos¢ taka okresla si¢ mianem ,,poczucia pelni zycia” wystepuja-
cym zwlaszcza u 0s6b w podeszlym wieku, ktdére mimo dostrzeganych
bledéw moga patrze¢ na swoje zycie jak na dobrze wypetniona misje.
Umiejetnosc t¢ nabywa si¢ zwykle poprzez obserwacj¢ poprzednich poko-
len. Gdy zabraknie wiezi, nastgpcy nie maja od kogo nauczy¢ si¢ sztuki
zycia. Schemat za$ taki powiela sig¢: ,,pokolenie bez ojcéw” nie staje si¢
»pokoleniem ojcow” i tak dale;j.

Na temat ,,pokolenia bez 0jcéw” napisano juz wiele rozwazan. Wy-
mienie tylko kilka jego cech®. Nieumiejetnosé Zycia, brak poczucia jego
sensownosci i brak fascynacji nim procentuje réoznymi poszukiwaniami.
Czgsto osoba taka zadawala si¢ ,,namiastkami zycia”, zaspakajajacymi jej
potrzebe relacji z drugim czlowiekiem lub dajacymi poczucie celu
i uczestniczenia w czyms waznym (jakas misja, zadanie do wypetnienia).
W taki wiasnie sposdb cztowiek oddala si¢ od rzeczywistosci, gdyz ,,grac”
jest fatwiej, przyjemniej i nie placi si¢ za porazki.

Brat Efraim w swoim rozwazaniu na ten temat postuguje si¢ termi-
nem ,,syndromu Piotrusia Pana”. Osoba zarazona nim ,,odmawia doro-
$nigcia, odrzuca rzeczywisto$¢. (...) Piotrus Pan spotyka wrozki. (...) uczy
si¢ latac (...), zostaje statym mieszkancem Krainy Nigdy-Nigdy, to znaczy
krainy bez przyszlosci™. Jest to pewien typ ludzi, rekrutujacy sie tez
z posrod dorostych, ktorzy podswiadomie odmoéwili dorosniecia, pozostali
dzie¢mi, nie zgadzajac si¢ na rzeczywisto$¢ taka, jaka ona jest. Olbrzymia
role odgrywaja tu mechanizmy ucieczkowe. Osoba tworzy swoj bezpiecz-
ny $wiat, pozbawiony ryzyka, obciazen, trudnosci. Rzutuje to w oczywisty
sposob na jej stosunek do innych ludzi i $wiata, ktory jawi sie wowcezas
jako zZrodto zagrozenia. Czlowiek ten zamyka sie w swoim egoizmie, wo-
lac pozosta¢ w prywatnej krainie ,,Nigdy-Nigdy”.

Gry Fabularne jakby z definicji zaspakajaja potrzeby zasygnalizowa-
ne powyzej. Powstaje jednak pytanie, czy jest to rzeczywiste ich zaspoko-
jenie, czy raczej stworzenie swoistego ,,narkotyku” dajacego poczucie
bezpieczenstwa i ,,namiastki zycia”. W tym drugim znaczeniu za$ moga

Por. Efraim, Rekolekcje dla twardzieli, Krakow 1998.
Tamze, s. 14.
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sta¢ si¢ czynnikiem niepozadanym, zwiaszcza u miodziezy o nieuksztal-
towanej w pelni osobowosci.

1. Czym jest Role Playing Game?

Pomimo rozwoju i rosnacej popularnosci gier fabularnych, w Polsce
zagadnienie to moze by¢ nieznane lub kojarzone niewlasciwie’. Przyczyna
takiego stanu rzeczy :jest pewien stopien ekskluzywizmu srodowiska gra-
czy oraz fakt, ze funkcjonuje ono na sposéb subkultury. RPG posiada rdz-
ne reprezentacje, rozpoczynajac od adaptacji na komputery osobiste, roz-
grywki w internecie az po gry terenowe. Najpowszechniejsza zas
i klasyczna, rzec by mozna, forma sa sesje przezywanych wyobrazeniowo
przygdd.

Pojeciem technik role play okresla si¢ pewien rodzaj dziatan jednost-
ki polegajacych na odgrywaniu rél. Poczatkiem $wiadomego wprowadze-
nia tych technik byly u poczatku naszego wieku tzw. psychodramy — gru-
powe spotkania psychoterapeutyczne’. Z tego zrédta wyrosto wiele péz-
niejszych zastosowan (szkolenia jednostek paramilitarnych oraz:jednostek
negocjacyjnych w sytuacjach kryzysowych, kursy managerskie, itp.)°.
Wszystkie one opieraja si¢ na tej samej idei: wcielania si¢ w fikcyjne role
(postacie majace swoiste zadania imozliwosci) iwyobrazeniowe do-
$wiadczanie, przezywanie pewnych wydarzen. Techniki odgrywania rél
znalazly tez swoje zastosowanie w edukacji.

Ostatnia zas$ chronologicznie technika role play sa wiasnie gry fabu-
larne (RPG). Za poczatek ich formalnego istnienia przyjmuje si¢ rok 1974
gdy ukazala si¢ pierwsza z nich: ,Dungeons & Dragons”. Zwiazani zjej
powstaniem sa dwaj panowie: Gary Gygax i David L. Arneson oraz firma
wydawnicza TSR’. Z przedstawionymi wyzej zastosowaniami laczy ;je
wiele wspdlnego. Przede wszystkim wcielanie sie w role i przezywanie
fikcyjnych wydarzen, pdzniej zgromadzenie uczestnikéw zwane sesja,
osoba prowadzacego — Mistrz Gry (MG), forma dialogowa, forma odgry-
wana na Zywo, przygotowane rekwizyty oraz stworzona dokiadna wizja
rzeczywistodci (kraje, panstwa, historia, rasy, itp.), wjakiej przychodzi

RPG czesto utozsamiane jest tylko i wylacznie z grami komputerowymi lub
planszowymi.

E. Roine, Psychodrama - O tym, jak graé gidwnq role w swoim zyciu, Opole
1994,

Por. M. Suwak, Role-playing w mundurze, Role-playing w krawacie,
»MiM”, 1996, 11.

7 Por. V. Raymond, Prehistoria RPG, ,MiM”, 1995, 10.
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uczestnikom si¢ porusza¢. W stosunku jednak do przedstawionych powy-
7ej zastosowan istotna roznica polega na celowosci tych dziatan. Gdy cho-
dzi o psychodrame, do czynienia mamy z procesem terapeutycznym, lecz-
niczym o gigbokich skutkach dla psychiki. W przypadku szkolen :jest to
przekaz pewnego doswiadczenia, przygotowanie do sytuacji mozliwych
do zaistnienia w rzeczywisto$ci. W zastosowaniach edukacyjnych odgry-
wanie rol jest nosnikiem, forma przekazu tresci nauczania, informacji, ma
cel poznawczy. Elementy te (terapeutyczny, szkoleniowy oraz edukacyj-
ny) w RPG nie wystepujg lub pojawiajg si¢ w sladowych ilosciach. Przede
wszystkim chodzi o pobudzenie emocjonalne wynikajace z odgrywania
pewnych postaci iprzezywanych przez nie przygdéd. Mimo wige ze-
wngtrznego podobiefistwa zastanowié nalezy si¢ nad zagadnieniem: czy
stosowanie technik role play w terapii, szkoleniach czy edukacji uprawnia
praktyke gier fabularnych (zwtaszcza w formie spotykanej obecnie)?

RPG jest gra towarzyska. W rozgrywce uczestniczy zwykle od 3 do
7 0s6b, chod ilos¢ nie jjest limitowana. Mimo iz zasadniczo w kazdej grze
uczestnik identyfikuje si¢ z jego reprezentacja (pionek, karta, itp.) warto
zwrocié uwage, Ze zawieraja one wysoki stopien abstrakcji bohatera.
Gracz nie odgrywa osoby, nie lacza go z pionkiem wigzi emocjonalne.
Tymczasem w klasycznym RPG nacisk potozony :jest wlasnie na wczucie
si¢ w posta¢ bohatera jako osoby (emocje, wybory, przezycia, itp.). Inny-
mi cechami charakterystycznymi wskazywanymi przez graczy sa: wysoki
stopien komplikacji zasad gry polaczony z opisami wprowadzajacymi gra-
cza w specyficzny wyobrazeniowy $wiat. ,,«Role-playing» trudno juz wia-
sciwie zmiesci¢ w stowie «gra» — bardziej pasujacym okresleniem :jest
chyba «hobby».”® Wielu za$ graczy stawia RPG nawet na poziomie ,,stylu
zycia”®, gdyz zaklada ono stala kontynuacje rozgrywki. Nie sg to spora-
dyczne ,mecze”, ,partie” lecz ,.kampanie” ciagnace sie teoretycznie bez
konca.

Celem gry est doswiadczenie fantastycznych  przygdd
w wymyslonym swiecie i oderwanie sie od codziennosci zycia. Sama roz-
grywka najczgsciej pordéwnywana jest do ksiazki pisanej przez graczy, lub
do stuchowiska, gdyz wigkszo$¢ czasu zajmuja dialogi, w ktorych MG
opisuje sytuacj¢, a gracze wyrazaja swoje decyzje, plany. Stad podkresla
si¢ w RPG nadrzedng rolg wyobrazni i umiejetnosé wejscia w role. ,,Do-
piero, gdy zagratem pierwszy raz, zrozumiatem, ze to wszystko dzieje sie
w naszej wyobrazni, a grajac czasem trudno nam odréznié¢ nasze imagina-
cje od rzeczywistosci. To tak jak podczas czytania ksiazki, (...) tylko, Ze to

8 D.J. Torun, Pierwsze wejscie , role playing games”, ,Fantastyka”, 1984, 10,

s. 64.



Ks. Sz Buda Role Playing Game. Wyobraznia nieskrepowana 281

grajacy sa autorami powiesci”.” Forma taka przywodzi na my$l pewnego
rodzaju gre aktorska - teatr, nie jest tak jednak w petnym znaczeniu tego
stowa. Aktor odgrywajac rolg, wezuwa si¢ w posta¢ bohatera, lecz jego
gra pozbawiona jest elementu decyzyjnego. Natomiast w grze fabularnej
istnieje oczywiscie ogdlny zarys akcji, lecz realizacj¢ okreslonego zadania
pozostawiono bohaterom. Tak wigc posta¢, na kazdym kroku podejmujac
decyzje, staje sie nie tylko aktorem lecz jakby rezyserem odgrywane;j
przygody. Zwazywszy natomiast na ideg¢ utozsamiania si¢ gracza
zbohaterem, to gracz wlasnie jest podmiotem wszystkich aktéw woli
spetnianych podczas rozgrywki.

Co do struktury daje si¢ w RPG wyrozni¢ dwie zasadnicze czgsci.
Z jednej strony skfadaja si¢ one z calego zestawu regul, przepisow, pod-
recznikdéw itp., czyli calej strony technicznej zwanej mechanika gry.
Z drugiej za$ kazda z nich oferuje graczowi pewna wizj¢ rzeczywistosci,
uniwersum, konwencje $wiata, w ktorym gracz si¢ porusza. Te dwie
plaszczyzny rozwijaja sie, przenikaja i uzupetniaja.

Objetos¢ artykutu nie pozwala na szerokie ujecie wszystkich wiaza-
cych si¢ z tematem zagadnien. Dlatego tez skoncentrujg si¢ na kilku wy-
branych.

1.1. Identyfikacja osobowa i ksztaltowanie relacji
z rzeczywistoscig a RPG

Kazdy etap rozwojowy niesie ze soba mozliwos¢ zaburzen osobowo-
$ci innego typu. Najczestszy wiek graczy to okres dojrzewania, ktory ,,nie-
sie groZzbe zaburzen dotyczacych poczucia wlasnej identycznosci osobo-
wej”'?. Zaburzenia moga pojawié si¢ na plaszczyznie zgodnoéci posiada-
nej roli z wyobrazeniami o sobie lub z komplementarnoscia wzgledem in-
nych rél w grupie. Dorastajacy cztowiek potrzebuje pozytywnego usto-
sunkowania do samego siebie oraz akceptacji swej osoby w grupie. Po-
szukuje tez odpowiedzi na pytanie: ,.kim jestem i jakie sa moje zadania?”
Wymaga to od niego duzego wysitku w pracy nad soba oraz swoja aktyw-
noscia w grupie.

W okresie dojrzewania czesto dochodzi na tym polu do frustracji i to
pojmowanej nie tyle jako powazne zaburzenie psychiczne, co raczej jako
dosy¢ czgsto wystepujacy czasowy kryzys. Nastolatek nie akceptujac swej

® P. Montwilt, Co to jest RPG, ,Magazyn Internetowy Inkluz”, 1999, 1
(www.inkluz.alpha.pl., 22. XII 1999).

' M. Chiopkiewicz, Osobowosé¢ dzieci i modziezy — rozwdj ipatologia, War-
szawa 1980., s. 240.
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osoby lub, nie czujac akceptacji otoczenia, szuka wyjscia w agresji
(wlacznie z autoagresja), badZ w ucieczce. Polega ona na tworzeniu swego
wyidealizowanego obrazu, kreowaniu si¢ na kogo$, kto wjego oczach jest
atrakcyjny. W ten sposob stara si¢ kompensowaé swoje braki (nawet te
istniejace  tylko wjego fantazji). ,Proces kompensacji ptynie
z rozczarowania nad soba, ze stwierdzenia, ze co$ w nas nie pasuje do
wymarzonego ideatu. Wynikiem takiego doznania moze by¢ podjecie sta-
ran, aby przestonié, zastapié czyms innym dostrzezone u siebie braki”''.
Moze robié to na wiele sposobéw. W ponizszym jednak rozwazaniu zajme

si¢ tym zagadnieniem w aspekcie praktykowania RPG.

Gry fabularne znatury swojej wychodza naprzeciw tego rodzaju
praktykom, gdyz z definicji sa sztuka wcielania si¢ w wykreowane przez
siebie postacie. Tym bardziej, ze ukazujace si¢ obecnie najnowsze syste-
my narracyjne (storytelling) szczegolnie podkreslaja ten wlasnie aspekt.

Na tym tle zachgca si¢ do grania wjednym z artykulow MiMa:
wgrze ,zprzecietnego, szarego czlowieka mozna przemieni¢ si¢
w bohatera (...). W osobach niesmiatych wzorzec postgpowania w takim
dziwnym s$wiecie rozbudza odwage, bowiem zadna czynnos¢, nawet naj-
bardziej banalna, nie moze narazi¢ ich na $miesznos¢, czego obawiaja si¢
w $wiecie rzeczywistym. Kt6z bowiem o$mielitby si¢ jawnie nosi¢ miecz
lub topér na normalnej ulicy, kto bytby dumny ze swego niskiego wzrostu
— W innej rzeczywistosci mozna czu¢ si¢ swobodniej i nabieraé odwagi we
wilasne sity. Po zakonczeniu rozgrywki mozna spokojnie powrdci¢ do
normalnego Zycia, a w pamigci zostana czyny jakich dokonato si¢ bedac
zupetnie innym czlowiekiem. (...) Tutaj mozna zapomnie¢ o swoich kom-
pleksach, przeksztatcajac si¢ np. z niepozornego chudzielca w silnego, do-
brze zbudowanego krasnoluda, z niezdarnego grubasa w wysmuklego elfa.
Czy kazdy znas nie miat kiedy$ ochoty sta¢ si¢ kims zupetnie innym?
Urzeczywistniajac swoje marzenia mozna chociaz na chwilg pozby¢ sig
kompleksow, o ktdrych istnieniu niekiedy nie mamy pojecia, bowiem
ukryte sa glgboko w naszej pod$wiadomosci. (...) Wraz z uptywem czasu
moze si¢ zdarzy¢, ze czlowiek, ktory w grze definitywnie zmienia swoja
osobowos$¢, przenosi pewne jjej fragmenty do rzeczywisto$ci. Jego osobo-
wo$¢ ulega dzigki temu korzystnym zmianom, pozwalajacym na odbiera-
nie otaczajacego $wiata w zupetnie innych kategoriach”'?.

Nie podzielam optymizmu autora powyzszego artykutu co do pozy-
tywnych zmian osobowosci, nastgpujacych wskutek praktykowania RPG.

''"S. Olejnik ks., Teologia moralna zycia osobistego, Wioctawek 1998, s. 349.
12

= M. Carlos, Wphw role-playing na zmiany w psychice, ,MiM”, 1993, 2.s. 4.
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Pomijajac jakos$¢ tresci, sytuacji idecyzji podejmowanych przez gracza
w trakcie rozgrywki oraz ich wptywu na ksztaltowanie si¢ osobowosci, gra
w takim ujeciu staje si¢ czynnikiem kompensujacym negatywny obraz
siebie. Gracz tworzy iluzje zycia, osobowosci jaka chcialby si¢ staé. Za-
przestaje wowczas rzeczywistej pracy nad sobg (ktdra jest trudna) na rzecz
tatwiejszego i przyjemniejszego ,,wcielania si¢” w atrakcyjne postacie fik-
cyjne. Jak stwierdza autor, o ujawniajacych si¢ wowczas kompleksach
mozna w grze ,,chociaz na chwil¢” zapomnie¢. Przypomina to postawg al-
koholika, uciekajacego od probleméw w alkohol. To jednak, jak wiadomo,
niczego nie rozwigzuje, araczej jeszcze poglebia problemy. Powstanie
podobnego mechanizmu sugeruj¢ w przypadku RPG. Trudnosci
z samoakceptacja (lub akceptacjg ze strony innych), ktérych roztadowanie
ukierunkowane jest na ucieczk¢ w strong wyobrazeniowej kompensacji
nie tylko nie sg rozwigzywane lecz tworzac niedoscignione ideaty moga
poglebi¢ problem. Koto si¢ zamyka. Stad prowadzi juz prosta droga do
uksztattowania sie tozsamos$ci negatywnej, czyli braku akceptacji swojej
osoby.

Praktykowanie RPG nie daje tez mlodemu czlowiekowi odpowiedzi
na pytanie: ,kim jestem?” Nie poszukuje on w normalny sposob swego
miejsca w Swiecie, w spoleczenstwie, gdyz potrzebe t¢ zaspokaja wyobra-
Zeniowo w grze, gdzie jest to prostsze i przyjemniejsze. Ksztattuje to okre-
$lone postawy wobec zycia, ktére moga przejawi¢ si¢ trudnosciami
w przystosowaniu do zycia spolecznego.

. Gdy uprzytomnimy sobie za$ zwiazek RPG z metodami psychodra-
my, okaze sig, jak silny idestrukcyjny wplyw moze wywiera¢ ono na
ksztattujaca si¢ osobowos¢. ,,W przypadkach ekstremalnych rola psycho-
dramatyczna moze by¢ tak silna, Ze zaczyna u danej osoby zy¢ wiasnym
zyciem. (...) Staje si¢ to chorobliwe, gdy role psychodramatyczne zdobeda
kontrolg nad umystem danej osoby. Jednostka zostanie zdominowana
przez halucynacje, przez zjawiska zewngtrzne lub tez zamknie si¢ w swym
wiasnym $wiecie i bedzie tam pedzi¢ samotny zywot w towarzystwie two-
row swej fantazji”"*. Oczywiscie przedstawiony tu przyklad jest pewnym
ekstremum, uwidacznia si¢ wtak skrajnej formie jedynie u oséb
z zaburzeniami lub ewidentnie podatnych na tego typu wplywy. Niemniej
jednak stwierdzi¢ nalezy, ze te same mechanizmy, mimo iZ na zewnatrz
nie ujawnione, przebiegaja w psychice kazdego gracza. Ksztaltuja one po-
stawg nieakceptacji pewnych swoich cech, ktére gracz rekompensuje
w grze rezygnujac zpracy nad sobg. Tego typu ucieczki to jedne

" E. Reine, Psychodrama - O tym, jak graé¢ giéwnq role w swoim zyciu, dz.
cyt., s. 55-56.
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z mechanizméw obronnych, ktorych wystgpowanie jest w zasadzie nor-
malne, lecz gdy sa naduzywane, ,hamuja rozwdj psychiczny, (...) uposle-
dzaja umiejetnoéé wgladu w siebie”'*. Cztowiek nadmiernie stosujacy te
mechanizmy obronne nie:jest zdolny do realnej samooceny.

Stwierdzam wigc na podstawie powyzszego rozwazania, ze gry fabu-
larne moga staé si¢ czynnikiem zakldcajacym prawidlowy rozwéj osobo-
wosci w zakresie identyfikacji osobowej oraz ksztaltowania si¢ pozytyw-
nego obrazu siebie.

Z powyzszymi rozwazaniami blisko zwiazane jest zagadnienie sto-
sunku do rzeczywisto$ci. Psycholodzy podkreslaja, ze im dziecko ma
wigksze zaufanie do siebie, im bardziej czuje si¢ akceptowane i postrzega
siebie ;jako kogo$ warto$ciowego, tym wicksza ma skionnos$¢ do akeepto-
wania innych i rzeczywistoéci, w ktdrej zyje. Funkcjonuje to tez zwrotnie,
im bardziej postrzega rzeczywistos$¢ jako co$ pozytywnego, tym latwiej
odnalez¢ mu w nigj swoje miejsce, przyjac role spoleczna i zintegrowaé
si¢ psychiczne.

Rzeczywisto$¢ zewnetrzna pelni wigc w rozwoju osobowosci bardzo
wazng role. ,,Stanowi ona dla cziowieka zrédlo bodzcdw nie tylko po-
trzebnych co niezbednych dla psychicznego zdrowia cztowieka. Jest za-
réwno zrodlem informacji dla struktur poznawczych, doznan sensoryczno-
motorycznych, kopalnia wartosci, zZrédlem motywacji, granic postgpowa-
nia. Zawiera w sobie wszystkie elementy niezbedne do uksztaltowania si¢

wszystkich elementéw osobowosci™"”,

Przy omawianiu wplywu rzeczywistosci nalezy zwréocié uwage na
fakt, iz na $wiat dziecka skladaja si¢ elementy przyrodnicze i spoteczno-
kulturalne (jezyk, wiedza, sztuka, obyczaje, prawo, normy moralne). Naj-
istotniejsze jednak w procesie ksztaltowania osobowosci sa relacje oso-
bowe z innymi ludZmi. Dzigki nim dziecko ,,ma mozliwosé totalnego wy-
razenia swojego czlowieczenstwa i pelnej realizacji osobowosci”'®.
Ogromna role spetnia tu $rodowisko rodzinne i zakorzenienie dziecka
w nim. Dzialaja tu procesy empatii, identyfikacji, nasladownictwa pozwa-
lajace odzwierciedli¢ w ksztattujacej si¢ osobowosci dziecka osobowosé
dojrzala. Roéwniez wymagania (potaczone z systemem kar i nagréd) sta-
wiane mu w tym procesie angazuja je i uruchamiaja nowe mozliwosci. To
wszystko pomaga dziecku odnaleZ¢ si¢ w otaczajacym:je Swiecie.

" 3. Siek, Osobowosé, Warszawa 1982, s. 554-556.

"> M. Chtopkiewicz, Osobowosé dzieci i miodziezy — rozwdj i patologia, dz.
cyt,s. 169.

'® Tamze, s. 175.
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D.W. Winnicott oraz H. Walder wskazuja, ze ,zasadnicze Zrodlo
anomalii zachowania stanowi przede wszystkim zaburzenie obiektywizmu
w relacji ze $wiatem, zakltdcenie procesu rozwoju funkeji realnosci, wia-
snej jednos$ci i proporcji obiektywnego i subiektywnego $wiata”'”. Kiedy
surowa rzeczywistos¢ ogranicza w jakis$ sposéb pragnienia dziecka, uru-
chamia ono pewne mechanizmy obronne, ktére maja je broni¢ przed przy-
krymi frustracjami. Jedna zich form znajdziemy w projekcjach mitéw
i basni. JesteSmy stabi wobec realnego $wiata, za to w basniach bohatero-
wie sa olbrzymami, silni, niezwycigzeni. JesteSmy ograniczeni czasem
i przestrzenia, za to w basniach bohaterowie sa wiecznie mtodzi, moga po-
jawia¢ sie jednoczesnie w kilku miejscach, znaja przesztos¢ i przysztos¢.
W zyciu codziennym materia stawia nam opér, w basniach bohaterowie
lataja, przenikaja sciany, za pomoca stéw sprowadzaja to, czego pragna”'®.

Jakby do definicji RPG nalezy tworzenie fantastycznych swiatéw al-
ternatywnych'’. Gry role-playing, cieszace si¢ olbrzymia popularnoscia
w krajach zachodnich, znalazly podatny grunt takze i w naszym regionie.
By¢ moze powodem tego jest fakt, ze kreuja one Swiaty odmienne od na-
szej szarej rzeczywistosci””’. Te wyobrazeniowe konstrukcje staja wow-
czas jakby w opozycji do rzeczywistosci. Tymczasem jedna z cech dojrza-
fosci jest uregulowanie relacji ze Swiatem zewnetrznym, ze szczegdlnym
ukierunkowaniem na spoteczenstwo, jego wymagania, sytuacje zyciowe.
Powinno to doprowadzi¢ do twdrczego i pozytywnego zaangazowania si¢
w przetwarzanie $wiata (nauka, stowarzyszenia, praca, rodzina itp.).

Nierzadko nastolatek spotyka sie na tym polu ztrudnosciami
i problemami, ktére musi rozwiazaé. Nie jest to fatwe, obciazen jest wiele
(szkota, dom, srodowisko), co powoduje czeste popadanie w konflikty.
Podejmowanie tych wezwan jest postawa wlasciwa. Zdarza si¢ jednak, ze
nie radzac sobie z rzeczywisto$cig odrzuca ja, ucieka szukajac rekompen-
saty gdzie indziej (alkohol, hazard, zte towarzystwo). Postawa taka prze-
jawia sie zamknieciem, lgkiem przed zaangazowaniem. Swiat moze wow-
czas zacza¢ jawié si¢ jako zrédlo zagrozenia zamiast, jak powinno by¢,
jako zadanie do wypetnienia.

RPG wraz ze swoja zachgcajaca oferta fantastycznych swiatéw moze
réwniez sta¢ si¢ droga ucieczki od probleméw rzeczywistych, ktorych
w tym okresie nie brakuje. Ksztaltuje ono okreslona wizje Swiata rzeczy-
wistego — jest on nieciekawy, nie warto si¢ w niego angazowacé. Tworzy

"7 Tamze, s. 296.

8. Siek, Osobowosé, dz. cyt., s. 423.

" Por. J. Brzezinski, Prezentacja $wiata, ,MiM”, 1994, 4.

¥ M. Carlos, Wphyw role-playing na zmiany w psychice, art. cyt., s. 4.



286 Studia Gdanskie XIV (2001)

sie  wowczas bledne kolo: miody czlowiek majac  trudnosci
z przezywaniem s$wiata rzeczywistego ucieka w fantastyczne i fatwiejsze
wyobrazenia (np. gry komputerowe, awtym przypadku RPG). Te
wzmacniaja w nim postawe ucieczkowa poprzez pozytywne pobudzenie
emocjonalne wywolane atrakcyjnymi przygodami w $wiecie gry. Swiat
jawi sie wowczas jako jeszcze mniej atrakcyjny i koto zamyka sig¢. Oczy-
wiscie, nie chodzi tutaj o stwierdzenie, iz kazdy gracz zyje tylko noca,
ucieka od ludzi inienawidzi $wiata. Chodzi raczej o fakt ksztaltowania
pewnego swiatopogladu, postawy czy opinii o Swiecie rzeczywistym.
W konsekwencji za$ o postepowanie kierowane taka wizja, pewna obojet-
nos$¢ na $wiat, brak zaangazowania.

Zwracam tez uwage, ze w wieku, o jakim méwimy, graczowi ,trudno
jeszeze rozrdznié to, co rzeczywiste od tego, co fikeyjne””'. Dzieci bardzo
dhugo wierza w realne istnienie bohateréw bajek. Podobnie gracz angazu-
jacy sie catym soba moze odbiera¢ wydarzenia z gry jako ,,dziejace si¢ na-
prawdg”. Ekstremalnym oczywiscie przykiadem takiego przeniesienia jest
jedno z doniesien prasowych:

»Oparta na fantazji intensywna gra migdzy dwoma kilkunastoletnimi
braémi zakonczyla si¢ fatalnie: jeden drugiego zabit pistoletem znalezio-
nym w domu. Detektyw Jerry Harris z biura sledczego policji w Oakland,
wydziatu zabojstw, powiedzial podczas tego weekendu, ze zastrzelenie
Juana DeCarlos Kimbrought, lat 14, przez jego 15-letniego brata Antonie-
go w Nowym Jorku zostato uznane za wypadek.

Bracia grali w "Dungeons & Dragons”, fantastyczna gre, ktorej akcja
rozgrywa si¢ w sredniowieczu i ktéra zwigzana jest z odgrywaniem rél
i magia. Juan przyjat role ,,mistrza jaskini”, poteznej jednostki kierujacej
gra. Sledztwo wykazalo, Ze Juan okryt swojego bohatera niezniszczalnym
ptaszczem i nakazat bratu, by wyprébowat ostaniajaca moc tego ptaszcza

9522

przy pomocy pistoletu™.

Wzmacnia to jeszcze fakt, ze wigkszos¢ gier ,,opiera si¢ na pocho-
dzacym z kregow ideologii New Age przekonaniu, ze to «cztowiek tworzy
rzeczywisto$é», ze rzeczywistos¢ nie jest niczym innym ‘jak wytworem
naszej mysli, naszej wyobrazni”>. Taka postawe pomieszania rzeczywi-
stosci z fikcja przy ukierunkowaniu na ta druga mozemy spotka¢ w wielu

' M. Gotebiowski i B. Grulkowski ks., Gra¢ ezy nie graé?, ,Dziennik Baltyc-
ki”, zdn. 3 VI 1996.

Los Angeles Times, Los Angeles 711984, w: J. J. Steffon ks., Satanizm jako
ucieczka w absurd, Krakéw 1997, s. 60.

M. Golebiowski i B. Grulkowski ks., Graé czy nie graé?, art. cyt., s. 24.
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wypowiedziach, np.: ,,Czg¢sto zadawatam sobie pytanie czy gry Role Play-
ing sa sposobem na oderwanie si¢ od rzeczywistosci, czy tez wrecz prze-
ciwnie, Zycie jest krotka, konieczna niestety, przerwa pomigdzy kolejnymi
sesjami. Zasadniczo wydaje mi si¢, ze oba powyzsze przypadki sa jedna-
kowo prawdopodobne, a zaistnienie ktdregokolwiek z nich jest uzaleznio-
ne tylko i wylacznie od faktu, czy bardziej angazujemy si¢ w zycie, czy
tez w postac, ktdra akuratnie odgrywamy. Przygody naszej postaci sa nie-
watpliwie duzo barwniejsze od szarej rzeczywistosci, totez taka identyfi-

kacja wydaje si¢ by¢ zdecydowanie bardziej atrakcyjna”*.

Omowiwszy szerzej zagadnienie zakwestionowania rzeczywistosci,
zwrdce tez uwage na kilka cech $wiata gry, ktdre gracz moze przenosi¢ na
rzeczywistos¢. Percepcje¢ dziecka w interesujacym nas wieku mozna okre-
§li¢ jako aspektowa i wycinkowa. Sprawia ona, ze pewne elementy gry
postrzegane sa jako uniwersalne i realnie istniejace. Ksztaltuje to wypa-
czony obraz $wiata i spoleczenstwa, a w konsekwencji niewlasciwe wobec
niego postawy. Zwrd¢my uwage na narastajacy w prezentowanych grach
mrok, ponuros¢, nastrdj grozy (oferta gier typu: dark fantasy, dark future
‘jest coraz bogatsza).

Pierwsza jest wizja $wiata zagrazajacego, w ktdrym niebezpieczen-
stwo czai si¢ na kazdym kroku, gdzie ,nawet tak prosta czynnos¢ jak
otwarcie drzwi zmusza do myslenia: czy za nimi nie czai si¢ kto§ wrogo
usposobiony? Czy przypadkiem nie sa one pulapka? Znalezienie odpo-
wiedzi wymaga od gracza analizy sytuacji, odpowiedzi na pytanie «Czy
w miejscu, w ktérym sie znajduje moge spotkaé wrogdw?»”%. Gdy zosta-
Jje ona przeniesiona i rozszerzona na $wiat rzeczywisty, w dziecku formuje
si¢ postawa lgkowa wobec $wiata. Ponadto interpretacja $wiata gry
w kategoriach walki o przetrwanie, prawa silniejszego czesto jest przeno-
szona na relacje rodzinne czy kolezenskie.

Kolejnym problemem jest ksztaltowanie przekonania, ze nic,
wzglednie niewiele ode mnie zalezy, ze jestem igraszka wiekszych
i niezrozumiatych sit (fatum, los, przypadek, bogowie, rzut kostka, MG).
Uksztattowanie takiej postawy moze by¢ spowodowane sposobem prowa-
dzeniem gry, gdzie MG, kierujacy si¢ czesto tajnymi dla gracza regutami,
decyduje o jego losie, smierci. Gracz ma poczucie bycia prowadzonym,
zapadajace decyzje sa dla niego czgsto niezrozumiate i nieuzasadnione,
lecz musi si¢ im poddac. ,,Ma poczucie bycia pionkiem w grze, kim§, kto
nic nie moze w swoim losie zmieni¢, kto nie moze uniknaé przeznaczenia,

* www.callisto.krakow.pl/kaila/, z dnia 20 V 2000.
M. Carlos, Wphw role-playing na zmiany w psychice, art. cyt., s. 4.
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ma poczucie bycia kims od kogo nic nie zalezy. Wobec tego nie warto si¢
staraé”?. Potwierdzenia takiej postawy szuka czesto w rzeczywistosci: ro-
dzice go nie rozumieja (dlaczego?), w szkole zle oceny (nie wie skad?),
dziewczyna go rzucita (cho¢ sie staral). Wéwczas ,reka przeznaczenia”
staje sie czym$ realnym. Moze tez zadziala¢ mechanizm odwrotny, gdy
gra jest potwierdzeniem odbieranej przez niego bezsensownej rzeczywi-
stosci. Potwierdzeniem o tyle atrakcyjnym, ze ma cho¢ poczucie uczestni-
czenia w czyms waznym (wyprawa, misja itp.). ,,I to jest chyba najgroz-
niejszy skutek tego typu gier: utrata poczucia sensu i wartosci wlasnego
(atym samym iinnych ludzi) zycia, ucieczka, poczucie bezradnosci
i bycia przedmiotem gry tajemnych, peinych grozy, niezrozumiatych sit
i przeznaczen™”’.

Gra wyobrazeniowa nie zamyka si¢ ponadto tylko w sferze fantazji.
Jak pisza sami gracze, wydarzenie $mierci czy niepowodzenia wywoluje
jak najbardziej rzeczywiste uczucia, z gatunku tych raczej negatywnych.
Uczucia za$ nie pozostaja bez wplywu na zycie gracza. Psychika wiaze je
z konkretnymi wydarzeniami, decyzjami. Kolejnym problemem jest zako-
rzenienie w czasie, ktére jest rozwojowo konieczne. Tymczasem wigk-
szos$¢ bohateréw to postacie bez przesziosci, rodziny, historii. Poruszajace
si¢ tez w nieokre$lonym czasie, jjakby poza historig. Nastgpng wade sta-
nowia uproszczenia osobowosciowe bohaterow. Gry takie, zajmujac wiele
godzin, powinny rekompensowaé zuzywany w ten sposéb czas. W tym
wypadku jednak nie wypelniaja luki spowodowanej brakiem petnych rela-
cji spotecznych. Nawet grupa graczy wcielajgcych si¢ w fikcyjne osobo-
wosci nie jest w stanie zaspokoi€ tej potrzeby. Réwniez odgrywanie boha-
tera nie zaspakaja potrzeb relacji z inna osoba.

Gry fabularne wraz ze swoja oferta atrakcyjnych swiatéw moga po-
wodowa¢ uksztattowanie sie postawy niezaangazowania wobec ,,niecie-
kawego i szarego” $wiata realnego. Ufatwia to fakt, iz wiekszos¢ graczy
znajduje si¢ w wieku tworzenia osobistego do niego odniesienia, czemu
zwykle towarzysza trudnosci i konflikty. Jest to wiec jedna z form uciecz-
ki. Ponadto uniwersa gier zaréwno od strony mechaniki jak i wizji niosa
w sobie pewne negatywne koncepcje rzeczywistosci, ktdre nastolatek mo-
ze przenosi¢ do swego swiatopogladu.

** M. Gotebiowski i B. Grulkowski ks., Gra¢ czy nie graé?, art. cyt., s. 24.
7 Tamze.



Ks. Sz Buda Role Playing Game. Wyobraznia nieskrgpowana 289

1.2. Aspekt wychowawczy RPG

Media sa noénikami tresci, ktére ksztaltujg ich odbiorce. Zaréwno
TV, gry komputerowe i RPG czgsto sg przesycone obrazami moralnie
szkodliwymi, przedstawiajac zfo ;jako co$ pozytywnego. ,,Pod wplywem
niekorzystnych warunkéw wychowawczych moze dojs¢ do wypaczenia
sumienia™® ijego blednego uksztattowania. Tymczasem wychowanie su-
mienia ,,jest zadaniem catego zycia. Od najmiodszych lat wprowadza ono
dziecko w poznawanie i praktykowanie prawa wewnetrznego™. Z zagad-
nieniem tym laczy sig¢ tez pojecie wrazliwosci moralnej. Rozumiemy przez
nig zdolno$¢ do dostrzegania dobra i zta oraz umiejetnos¢ oceniania za-
chowan z punktu widzenia moralnego i adekwatnego reagowania na prze-
jawy zla i dobra w konkretnych sytuacjach.

Istnieja rozne stopnie wrazliwosci moralnej. Jej obnizenie to niewraz-
liwos¢ na bodzce moralne, na przejawy dobra i zta w otoczeniu. Sktada sig
na nig zasob pojgé moralnych, przezycia emocjonalne i nabyte przyzwy-
czajenia. Moze zostaé ostabiona w wyniku wielokrotnego stykania sig
z doswiadczeniami silnie pobudzajacymi. Czgste zas postgpowanie nie-
zgodne z normami moralnymi, oslabia reagowanie na nie skrucha. ,,Praw-
dopodobnie wielokrotne dokonywanie czynéw agresywnych bez poczucia
winy za nie - gdyz wykonywane sg ,,na niby” - powoduje zatarcie granic
miedzy dobrem a zlem, a przez to zmniejszenie wrazliwosci moralnej™.

W RPG wiasnie gracz dokonuje wielu czynow ,,na niby”. Odgrywane
sceny walk, zabdjstw, gwaltow, kradziezy itp. w atmosferze zabawy od-
wrazliwiaja moralnie na tego typu zachowania. Ponadto samo odgrywanie
postaci: zlodzieja, zabdjcy, ladacznicy nie pozostaje bez $ladu
w ksztattujacej si¢ psychice dziecka. Zwlaszcza, gdy uwypuklimy postu-
lat, ze ,,gracz, ktory wczuwa si¢ w osobowos¢ swego bohatera odgrywa
jego psychike, wobec czego jego mysli sa myslami bohatera™'. Miody
cztowiek przezywa wartosci prezentowane przez swoja postaé, utozsamia
sie z nimi.

Tworzeniu nawykow i wad, czyli sklonnosci i tatwosci do wykony-
wania czynéw moralnie ztych, sprzyjaja tez odnoszone dzigki nim w grze
korzysci lub pozoér koniecznosci, by przezy¢ (wygrac). Na przyktad gracz,

28
29

S. Olejnik ks., Teologia moralna fundamentalna, dz. cyt., s. 254.

Katechizm Kosciota Katolickiego, Pallottinum 1994, s. 420.

M. Braun-Gatkowska i 1. Ulfik, Zabawa w zabijanie, Warszawa 2000, s. 18.
' 1. Brzezitski, 1bgd? tu madry... czyli rozwazania o inteligencji, ,MiM”,
1994, 7, s. 21.
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ktory co sesj¢ zabija kilkunastu przeciwnikow zdobywajac przy tym skar-
by irozwijajac postaé, po pewnym czasie dochodzi do wniosku, ze jest
jakby zobligowany do tego typu postgpowania i wobec tego jest ono do-
brym lub koniecznym.

W aspekcie wychowawczym role odgrywa tez rozwdj uczué, ktore
same w sobie nie sq ani zle, ani dobre. ,,Nabierajg one wartosci moralnej
w takiej mierze, wjakiej faktycznie zaleza od rozumu iod woli (...) Do-
skonatos¢ dobra moralnego lub ludzkiego wymaga, by rozum kierowat
uczuciami”*. RPG charakteryzuje si¢ mocnym pobudzeniem emocjonal-
nym zwigzanym z wykonywanymi w grze dziataniami. Sa to uczucia
pierwotne, np.: gniew, strach. Stad tez potezna jest sifa ich oddzialywania
i fatwo ulegaja generalizacji i przenoszeniu na rzeczywistosé. Rozwiaza-
niem nie jest ich tlumienie (apatheia), lecz umiejetnosé¢ kierowania i ich
$wiadomosé. ,,Rozwoj duchowy oznacza (...) uwolnienie si¢ od dominacji
uczu¢ pierwotnych. Jest to sprawa wychowania uczué, porzadkowania ich
dziatan, poddania ich kierownictwu rozumu’™>. Pozadanym kierunkiem
rozwojowym jest przeksztalcanie uczu¢ od egocentrycznych do wyzszych,
spofecznych, estetycznych i religijnych. W grach fabularnych celem jest
jednak pobudzenie emocjonalne o charakterze pierwotnym, bezrefleksyj-
ne, co nie prowadzi do prawidlowego rozwoju uczuciowego.

Oczywiste ;jest, ze przy blednie uksztalttowanym sumieniu cziowiek
nie ponosi pelnej odpowiedzialnosci za swoje czyny. Odpowiada ;jednak
za sam fakt, iz pozwolit je blednie uksztattowa¢, gdy zalezato to od niego.
RPG w formie spotykanej obecnie nie shuzy wiasciwemu rozwojowi su-
mienia i uczu€.

2 Katechizm Kosciola Katolickiego, dz. cyt., s. 417.
3 S. Olejnik ks., Teologia moralna zycia osobistego, dz. cyt., s. 356.
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1.3. Koncepcja ,,dobra” i ,,zta” w RPG

RPG swoje korzenie wywodzi z literatury fantasy, gdzie glownym
motywem przewodnim jest wlasnie walka ,,dobra” ze wzlem™*. W Grach
Fabularnych nie stanowia one jednak warto$ci moralnych postgpowania.
Sa spersonifikowane i ukryte sa pod postacia charakteru postaci (bohate-
rowie dobrzy i zli). Implikuje to specyficzne sposoby zachowania (posta-
cie dobre zwalczaja zle).

Gracz tworzac nowa postaé okresla jej charakter. Nalezy tutaj wspo-
mnieé, ze polskie stowo ,.charakter” nie oddaje dokfadnie uzywanego tu
oryginalnie wjezyku angielskim alignment, czyli wyr6wnanie, ustawienie.
Pojecie to w RPG ,,okresla odniesienie postaci do podstawowych mocy
uniwersum - Dobra i Zla, czy tez Prawa i Chaosu”®. Jest to model stwo-
rzony dla AD&D lecz pojawiajacy si¢ czgsto w innych systemach. Cha-
rakter okreslaja dwa kryteria: moralno$¢ ipraworzadno$¢. Pierwsze
Lumiejscawia bohaterow gdzie§ posrod trwajacego konfliktu sit dobra
i zta™ okreslajac posta¢ jako dobra, neutralna lub zta. Drugie kryterium
realizujemy poprzez okreslenie stosunku bohatera do prawa jako postac:
praworzadna, neutralna lub chaotyczna. Daje to ostatecznie dziewieé
kombinacji do dyspozycji gracza. W nowszych systemach sprawa charak-
teru zostala zmodyfikowana, jednak ciagle postaé mozna kwalifikowaé
jako ,,z1a” lub ,dobrag”. Jednak charakter w dokladnym rozumieniu tego
stowa (np. zlosliwo$é, kolezenstwo, wybuchowos¢ itp.) zalezy w praktyce
od samego gracza ijego inwencji.

Wartosci ,,dobra” i “zla” zostaly wigc uproszczone i spersonifikowa-
ne. Spotykamy w fantastycznych $wiatach reprezentantow ,,zta absolutne-
go” i ambiwalentnie ,potgznych dobroczyficow” i to najczesciej
w formach zmaterializowanych (mozliwo$¢ fizycznej walki z bdstwami
czy demonami). Gracz staje sie jakby przedstawicielem jednej
z rébwnorzgdnych sit zwanych , dobrem” lub ,,zlem”.

Gléwna wige roéznica w pojmowaniu ,,dobra i zta” jest fakt, iz jako$é
moralna czynu popehianego przez posta¢ jest zalezna iklasyfikowana
wedlug jej charakteru. Oznacza to, ze postaé ,,dobra” walczaca ze ,,z13”
pozostaje nadal ,,dobra”, mimo iz w walce tej najczesciej postuguje sie ta-
kimi samymi metodami jak ,,zta”. ,,Podczas gdy ci niegodziwi czarodzieje

* Por. R. Golas, Gry fantastyczne, niewinne igraszki wyobrazni?, ,Nie z tej
ziemi”, 1998, 9.

* ). Brzezifiski, Charakter postaci a specyfika sytuacji w RPG, art. cyt., s. 5.

® A. Marciniak, Advanced Dungeons & Dragons, ,MiM”, 1994, 3, s. 35.
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maja do wyboru dziesiatki drog, prowadzacych do pomnozenia wiasnego
majatku, dobrym czarodziejom (to znaczy takim, ktérzy maja dobry cha-
rakter) pozostaje wlasciwie jedyna sensowna mozliwos$¢. Moga wzbogaci¢
sie, pokonujac ztych magoéw i przejmujac ich wilasnosé. Takie dziatanie
jest bardzo korzystne i nie mozna mu nic zarzuci¢ z moralnego punktu wi-
dzenia™’ - to powszechna wsrdd graczy opinia na temat dobra moralnego.
Warto$¢ moralna czynu zostata od¥aczona od kryteriéw obiektywnych do-
bra lub zfa. Przestata liczy¢ si¢ sama kategoria czynu i okolicznosci jego
wykonania, przy uwypukleniu znaczenia intencji. Znaczy to, ze czyn staje
si¢ dobry jesli wykonuje go posta¢ ,,dobra” z intencja pokonania postaci
,,z%eJ”3 Zreszta gracz:jest zachecany do wcielania si¢ wprost w postacie
wzie”.  Zio czesto zwycieza, totez gracze RPG chetnie wcielaja si¢
w ztych bohaterow™’

Obowiazuje wiec zasada, ze ,,cel uswigca srodki”. Elementem warto-
$ciujacym najczesciej jest aspekt praktyczny, czy dane dziatanie si¢ opta-
ca. Gracz w ramach konkretnej przygody wielokrotnie podejmuje decyzje
typu: zabijam, by pomsci¢ krzywde, przezy¢, zdoby¢ skarb itp. Daje to
pozér prawosci, usprawiedliwienie dla aktéw niemoralnych wykonywa-
nych przez postacie z ,,usprawiedliwionych” powoddéw. ,,Przemoc doko-
nywana w grach nie jest karana, a przeciwnie, nagradzana poczuciem suk-
cesu. Czesto jest takze usprawiedliwiana tym, ze walka toczy sie
w «stusznej sprawie», chociaz sa takze takie gry, w ktorych gracz moze
wybiera¢ czy bedzie walczy¢ po stronie dobra, czy zfa, a nawet takie,
gdzie z zatozenia gracz:jest istota zta, walczaca z dobrem”40

Tak wiec ,,dobro” i,,z10” przestaly by¢ w RPG obiektywnymi moral-
nymi kategoriami czynow bohatera. Staly si¢ reprezentacjami pewnych sit
»dobra” i ,,zfa”, pomigdzy ktérymi toczy si¢ nieustanna walka, posrod kto-
rej gracz zostal zawieszony imusi opowiedzie¢ si¢ po ;jednej ze stron.
Czyny postaci przestaty by¢ oceniane ze wzgledu na ich przedmiot, inten-
cj¢ i okolicznosci. Podstawa ich oceny stala si¢ sama intencja gracza, mo-
tyw dziatania. Dodatkowo zaciemnieniu sadu moralnego postuzyto po-
wszechne wprowadzenie zasady celu u§wigcajacego srodki.

7 M. Kocuj, Oblicza magii, ,MiM”, 1995, 3, s. 24.

# Na przyktad: Druzyna wyrznefa odd21a% straznikow broniacych wejécia do
zamku zlego maga — jest to czyn klasyfikowany w grze jako dobry, chwa-
lebny, a nawet konieczny.

R. Golas, Gry fantastyczne, niewinne igraszki wyobrazni?, art. cyt., s. 11.

" M. Braun-Gatkowska i 1. Ulfik, Zabawa w zabijanie, dz. cyt., s. 154.

39
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1.4. Czyny symboliczne

Najprostszym sposobem oceny czynu jest obserwacja jego realnego
wykonania. Wartosci czynéw zewngtrznych nie nalezy lekcewazy¢, gdyz
wyplywaja one z cielesno-duchowej natury cztowieka. Nalezy jednak pa-
mietaé, ze kwalifikacje moralne przystuguja im jakby wtérnie, poniewaz
sa tylko uzewnetrznieniem wolnych decyzji ludzkich. ,,Stusznie wigc
sprowadza si¢ dobro¢ lub zto$¢ moralng do dziedziny woli i mowi sig
o0 «dobrej» lub «ztej» woli ludzkiej jako czynniku istotnym w porzadku
moralnosci™'. Zrédlem wiec dzialania jest wola, a ostatecznie osoba.
Wolno$¢ wewnetrzna stwierdza w cztowieku mozliwo$¢ wolnego wybie-
rania, szczegoOlnie w zakresie dobra lub zfa. Istotna wigc warto$¢ moralna
ludzkiego czynu lezy w decyzjach, czyli aktach wewnegtrznych i to nieza-
leznie od tego, czy do danego czynu doszto zewnetrznie.

Na uwage zastuguje tu nauka Pana Jezusa o odpowiedzialnosci mo-
ralnej w przypadku decyzji wyobrazeniowej, podjetej lecz nie wykonane;:
,»Slyszeliscie, ze powiedziano: Nie cudzotéz! a Ja wam powiadam: Kazdy,
kto pozadliwie patrzy na kobietg, juz si¢ w swoim sercu dopuscit z nig cu-
dzotostwa”(Mt 5, 27-28)".

Tak jak w przypadku gier komputerowych, w RPG dochodzi do prak-
tykowania tzw. ,,przemocy symbolicznej”*. Przy zalozeniu, ze nastepuje
gleboka identyfikacja bohatera z graczem, wnioskiem logicznym jest to, iz
gracz wlasnie ;jest autorem aktéw moralnych ito on gleboko (tak jak si¢
wczuwa w odgrywana postat) je przezywa. Sam podejmuje decyzje
i wykonuje je w sposob symboliczny. ,,To, ze cztowiek odpowiada moral-
nie za czyn, znaczy, ze mozna mu go przypisaé jako sprawcy”*. w tym
kontekscie pojawia si¢ kwestia odpowiedzialnosci moralnej (pomijam
aspekt wychowawczo-rozwojowy) za czyny moralnie zle podejmowane
symbolicznie i wyobrazeniowo w RPG, przy rzeczywistym akcie woli
gracza i $wiadomosci kwalifikacji moralnej danego czynu.

Kwestia odpowiedzialnosci moralnej za czyny symboliczne rozstrzy-
ga si¢ wilasciwie w zagadnieniu: czy dziatania wyobrazeniowe intencjo-
nalnie zte moga podlega¢ ocenie moralnej tak, ;jak odnoszace sie do rze-
czywistosci lecz z roznych przyczyn niewykonane? W obydwu przypad-
kach rzeczywiscie istniejacej intencji nie towarzyszy zadne realne dziata-

41

S. Olejnik ks., Teologia moralna zycia osobistego, dz. cyt., s. 281.
Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, wyd. 3, Pallottinum 1980.
“ Por. A. Kloskowska, Socjologia kultury, Warszawa 1983, s. 324-370.
S. Olejnik ks., Teologia moralna zycia osobistego, dz. cyt., s. 332.



294 Studia Gdariskie XIV (2001)

nie. Roznica tkwijedynie w realnosci przedmiotu dziatania (ch¢é obrabo-
wania staruszki na ulicy nie réowna si¢ checi ograbienia karczmarza
w grze).

Zwracam jednak uwage, ze dla gracza czyny bohatera sg subiektyw-
nie realne. On sam decyduje si¢ na konkretne dzialanie, wyraza dla nich
aprobate. Nastepuje wiec zgoda na pewne kategorie czynéw. Pomijam tu-
taj kwestie odpowiedzialnosci za takie ksztaltowanie sumienia. Zwracam
jednak uwage, ze sama zgoda woli na rozwigzania zte godzi w godnosé
osoby ludzkiej. Nastgpuje woOwczas samodegradacja, cofanie sig
w rozwoju cztowieczenstwa. ,,Postgpowanie grzeszne trzeba zatem uznac
za cofanie sie w rozwoju, a wiec samodegradacje osoby i obnizanie jej
godnosci «swojej i innychy, za proces samowyniszczenia™". Gracz odpo-
wiada wiec moralnie za czyny symboliczne, na ktére zgoda uderza
w godnosé:jego cztowieczenstwa.

W rozwazaniu tego zagadnienia nie mozna pomina¢ kwestii odpo-
wiedzialno$ci za marzenia i fantazje. Marzenie ludzkie to ,,intensywne
wyobrazanie sobie pewnych standw pozadanych (...) w zaleznosci zas$ od
przedmiotu musi by¢ marzenie oceniane :jako cenne i pozadane lub, prze-
ciwnie, ;jako zte i szkodliwe w procesie dojrzewania osobowosci. Marze-
nie moze byé zatem albo szansa rozwoju osoby, albo tez przeszkoda
w rozwoju, a to zalezy od przedmiotu™®. Stwierdzi¢ wiec nalezy, ze ma-
rzenia sa rozne, dotyczyé moga pozadliwosci obiektow dobrych lub ztych.
Zaznaczam tez, ze zalezne sg od woli ludzkiej, stad podlegaja ocenie mo-
ralnej. Na przyktad marzenia dotyczace gwattu, perwersji seksualnej nale-
zy sklasyfikowac jako zle, natomiast te, ktére na przykiad, inspiruja dzieta
sztuki, daja poczatek przedsigwzigciom charytatywnym, sg dobre
i pozyteczne.

Marzenia ponadto czesto stajg si¢ gtdéwnym motywem podejmowania
dziafan rzeczywistych. Twodrcza wigc rola marzen jest rdowniez ambiwa-
lentna, moze owocowaé dobrem lub zlem. ,,W nich bowiem trzeba dojrzeé
zrodlo  powikian psychopatycznych, perwersji seksualnych, a nawet
zbrodni z:jednej strony, zdrugiej zas — najwspanialsze osiggniecia
w dziedzinie postgpu kultury icywilizacji, a w pewnej mierze rowniez
w zakresie doskonatosci religijno-moralnej upostaciowionej w osobach
uznanych przez Kosciot za swigtych™’,

# Tamze, s. 312.
% Tamze, s. 348.
Y Tamze, s. 348-349.
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W kwestii wiec odpowiedzialnosci moralnej za czyny symboliczne
stwierdzam, ze odpowiedzialnos¢ za nie i ich ocena moralna, nie ;jest taka
sama, jak w przypadku intencji ztej niedopetnionej realnie ze wzgledu na
realizm istnienia przedmiotu dziatania. Natomiast zwracam uwage na fakt,
ze ,marzyciel” (gracz) odpowiada za swoje marzenia. Tak wigc te, ktére
godza w godno$¢ cztowieka, przyczyniaja si¢ do ;jego samowyniszczenia,
nalezy sklasyfikowac jako grzeszne. Szczegdlnie za$, jesli staja si¢ moty-
wem do dalszego postepowania wedtug nich, lub blednego ksztattowania
sumienia i postaw.

Zakonczenie

Odpowiadajac na pytanie zadane na poczatku artykutu: czy stosowa-
nie technik role play w terapii, szkoleniach czy edukacji uprawnia prakty-
ke gier fabularnych? Stwierdzam, ze istniejaca migdzy nimi roéznica w ce-
lowos$ci oraz olbrzymia sita przekazu nakazuja blizej przyjrze¢ sig¢ tre-
$ciom przez nie niesionym. Uczyniwszy to uwazam, ze nie stuzg one
ksztattowaniu si¢ zdrowej osobowosci i otwartego nastawienia do $wiata.
Moga tez stac si¢ elementem zakldcajacym w formacji sumienia. Prezen-
towane za$§ w grach pojecia moralne, koncepcje rzeczywistosci, teorie
pseudonaukowe i odniesienia w stosunku do konkretnych sytuacji w grze
ksztaltujg niewlasciwe ustosunkowania do sytuacji wystepujacych w zy-
ciu.

Przedstawione powyzej rozwazania dotycza raczej zewnetrznej sfery
RPG, pewnych ogélnych zasad ich funkcjonowania. W poruszanym prze-
ze mnie zagadnieniu jest jeszcze kilka aspektéw dotyczacych gier fabular-
nych jakby od wewnatrz, od strony konkretnych tresci prezentowanych
w publikacjach tematycznych wymagajacych oméwienia. Jesli zas, jak
wynika z moich badan, sprawa rozprzestrzeniania si¢ RPG ;jest faktem,
zagadnienie wymaga glebszej eksploracji i przeprowadzenia badan.

Summary

The main question posed in the article is whether the application of
»role play” technics in therapy, various trainings or education ;justifies
»role playing games”. The conclusion of the article is that there is a
singnificant difference between the aim of: RPG and other applications of
»role playing” technics. Moreover the great influence the role playing
games may have on personality lead me to a further inquiry into the
message they convey. After having done such an inquiry I came to
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a conclusion that RPG does not favour proper development of personality
and shaping a positive attitude towards the world. These games may also
interfere with proper development of conscience. The conceptions, ideas,
pseudo-scientific theories and the approach to specific situations in the
game shape a improper attitudes towards situations in real life.

Reflections presented in the article concern only the main principles
of the RPG. The article does not treat of some other apects of role playing
games concerning their contents and meaning. These aspects and materials
mentioned in that part would need a more thorough study and another
article. If, as my research indicates, the increase of interest in RPG is a fact
the whole issue would need a further surveying and exploration.
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0O GODNOSCI LUDZI
Z UPOSLEDZENIEM UMYSLOWYM
W NAUCZANIU JANA PAWEA 11

Wstep

Godnos¢ cztowieka w istotny sposob wpisana jest w chrzescijanstwo.
Zagadnienie to od poczatku istnienia Kosciota wiazane bylo szczegdlnie
z ludzmi chorymi i uposledzonymi. O chorych i niepetnosprawnych méwi
Pismo Swiete. Juz dziewiaty rozdziat Ewangelii wedtug $w. Jana przywo-
tuje opis uzdrowienia czlowieka niewidomego. Ewangelista historig
uzdrowienia rozpoczyna od stow: , Jezus przechodzac obok ujrzat pewne-
go czfowieka, niewidomego od urodzenia. Uczniowie Jego zadali mu py-
tanie: Rabbi, kto zgrzeszyl, ze si¢ urodzit niewidomym — on, czy jego ro-
dzice?” (J 9,1-2)".

Gdy przygladamy si¢ dzisiejszej postawie spofeczenstwa wobec ludzi
niepetnosprawnych, to zauwazamy, ze czgsto podobna ;jest ona do przy-
wotanej powyzej postawy uczniow Chrystusa. Schemat spotecznego my-
$lenia o niepelnosprawnosci zmienia si¢ bardzo powoli. Chociaz uwazamy
sie za ludzi tolerancyjnych, petnych zrozumienia i otwartosci na krzywde
drugiego cztowieka, to rzeczywistos¢ codziennego zycia niesie ze sobg in-
ne postawy. Nasza praworzadnosé i glosno opiewane ideaty humanizmu
czgsto koncza sie na progach doméw pomocy spotecznej, zaktaddéw
i szk6t  specjalnych, doméw dziecka, szpitali czy hospicjow’.

' Wszystkie cytaty z Pisma Swietego zaczerpnieto z Biblii Tysigclecia, wyd.

1V, Poznan—Warszawa 1997.
O naduzyciach wobec dzieci nieuleczalnie chorych pisze T. Dangel, God-
nos$é dziecka nieuleczalnie chorego eksperyment medyczny versus opieka pa-
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W swiadomosci spoteczenstwa czgsto czlowiek uposledzony to cziowiek
»inny” (sfowo ,,inny” rozumiane jest najczesciej pejoratywnie, jako gor-
szy, nieprzystosowany, nieuzyteczny, a nawet niepotrzebny). Czlowiek
upos$ledzony jest kims, kto nie miesci si¢ w schematach funkcjonowania
spofeczenstwa i czgsto staje si¢ przedmiotem drwiny, zZartu, wyzwisk, czy
— u niektérych — pustego wspétczucia. Niepetnosprawnos¢ umystowa czy-
ni go niezdolnym do petnego funkcjonowania w spoteczenstwie i dlatego
uwazany ;jest za gorszego, stabego, mniej wartosciowego oraz nieuzytecz-
nego w zyciu i w rozwoju spoleczenstwa. Bywa, ze niezrozumienie za-
chowan cztowieka uposledzonego staje si¢ przyczyna agresji wobec takiej
jednostki. Czasami jednak, podobnie jak uczniowie Chrystusa, spoglada-
my na niepetnosprawnego umystowo z politowaniem i w glebi serca zada-
jjemy sobie pytanie, czy to on, czy jego rodzice winni sg tak ,.strasznemu”
losowi?

Chrystus odpowiada na to pytanie zaskakujac pewnie nie tylko apo-
stolow, ale i wielu z nas. ,,Ani on nie zgrzeszyl, ani rodzice ;jego, ale stato
si¢ tak, aby sie¢ na nim objawily sprawy Boze” (J 9,3). Odpowiedzia na
brak delikatnosci i niezrozumienie przez uczniéw istoty niepetnosprawno-
Sci, staly si¢ stowa Jezusa bardzo wyraziscie podkres$lajace godnos¢ czto-
wieka chorego w zamysle Stworcy. Jezus stanowczo odrzuca ten sposob
myslenia, ktéry utozsamia chorobe z kara, ale nadaje jej wlasciwa sobie
godnosé podkreslajac, ze wiasnie dzigki niej objawi¢ si¢ majq ,,sprawy
Boze™.

Wobec postaw ludzi zadajacych pytanie Jezusowi padaja stowa petne
szacunku i miosierdzia odnoszace si¢ do czlowieka niepetnosprawnego.
Dzis, w dobie pontyfikatu Jana Pawla II, tak jak we wspomnianej peryko-
pie biblijnej $wiat otrzymuje podobna odpowiedz. Stanowisko Kosciota
katolickiego wobec ludzi z uposledzeniem umystowym prezentowane
przez Papieza Jana Pawla Il ;jest zawsze postawa pelng naleznej czci wo-
bec ich czlowieczenstwa, jest postawa jedno$ci w cierpieniu i trudzie,
atakze postawa szacunku wobec ludzkiej godnosci. ,.Kosciot otacza te
osoby, podobnie jak kazdego innego czlowieka dotknigtego choroba,
szczegolng troska. Pouczony stowami Boskiego Nauczyciela wierzy, iz
najwyzszym celem zycia czfowieka uczynionego na obraz Stworzyciela,
odkupionego krwia Chrystusa i uswieconego obecnoscia Ducha Swietego,

liatywna, w: Miedzynarodowy kongres o godnosci dziecka, Gdatisk 2001,
s. 140-149.
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jest istnie¢ «ku chwale majestatu» Boga (por. Ef 1,12) postepujac tak, by
kazdy czyn odzwierciedlat Jego blask™ .

Zadaniem niniejszego artykulu jest préba ukazania nauczania Jana
Pawla 11 dotyczacego godnosci ludzi z uposledzeniem umyslowym.
Glownym Zrédlem do opracowania niniejszego tematu staty si¢ dwa do-
kumenty papieskie: Przeméwienie do uczestnikéw Miedzynarodowej Kon-
ferenceji Poswieconej Umystowo Chorym oraz Dokument Stolicy Apostol-
skiej na Miedzynarodowy Rok Oséb Uposledzonych.

1. Zjawisko uposledzenia umyslowego

Uposledzenie umystowe to zjawisko bardzo ztozone. Nazywa sie je
zamiennie niepetnosprawnoscia intelektualna, uposledzeniem umysto-
wym, czy niedorozwojem umystowym. Réznorodne sa przyczyny, jakie
leza u podstaw uposledzenia i wielorakie jego objawy. Trudno jedno-
znacznie i wyczerpujaco ujaé je w definicje. Ma ono bardzo r6zne uwa-
runkowania bio-psycho-spoteczne. Uposledzenie umystowe jest definio-
wane w zalezno$ci od ujecia problemu i doboru kryteriéw oceniajacych
ten stan. Temat ten mozna rozwazaé od strony kliniczno-medycznej, prak-
tycznej i psychologiczno-spotecznej*.

Zdaniem J. Doroszewskiej ,klasyfikacja uposledzen umystowych
moze by¢ rozmaita, zalezna od wybranego kryterium, ktére wyznacza cel,
jaki ma sie na wzgledzie w tworzeniu tego podziatu™. Podaje ona rézne
definicje uwzgledniajac klasyfikacj¢ biomedyczna, psychopedagogiczna,
wedlug kryterium wyuczalnosci i wychowalnosci, wedtug kryterium ewo-
lucyjnego (wiek chronologiczny i wiek umystowy), wedlug kryterium
spotecznego, osobowosciowo-spotecznego, patopsychologicznego
i wedlug kryterium typow uktadu nerwowego. Widzimy wigc, jak ztozenie
mozna traktowal zjawisko uposledzenia umystowego. J. Kostrzewski
i 1. Wald podaja, iz ,,upo$ledzenie umystowe jest zaburzeniem sprawnosci
umystowej i zachowania sig¢ przystosowawczego™. H. Borzyszkowska

Jan Pawel ll, Przeméwienie do uczestnikéw Miedzynarodowej Konferencji
Poswieconej Umystowo Chorym, Rzym 30 XI 1996 r., w: Fwangelia cierpie-
nia, Krakéw 1997, s. 200.

Por. Z. Sgkowska, Wprowadzenie do pedagogiki specjalnej, Warszawa
2001, s.215.

J. Doroszewska, Pedagogika specjalna, t. 2, Wroclaw 1989, s. 26.

J. Kostrzewski, 1. Wald, Podstawowe wiadomosci o uposledzeniu umysto-
wym, w: Uposledzenie umystowe — Pedagogika, red. K. Kirejczyk, Warsza-
wa 1981, s. 52.
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uwaza, Z¢ ,,istota upo$ledzenia umystowego sa réznego rodzaju uszkodze-
nia i niedorozwoje centralnego ukladu nerwowego, a kory mozgowej
przede wszystkim™’. J. Sowa podaje, Ze jest to ,,stan obnizonej sprawnosci
umystowej w stosunku do stanu normalnego, charakteryzujacy si¢ niedo-
rozwojem lub zaburzeniami procesow percepcyjnych, uwagi, pamigci
i myslenia w wyniku proceséw patologicznych”®. H. Spionek pisze, iz
uposledzenie umystowe to ,,ogdlne zmniejszenie mozliwosci rozwojo-
wych, spowodowane bardzo wczesnymi, a jednoczesnie niecodwracalnymi
zmianami patologicznymi w centralnym uktadzie nerwowym™’. Analizu-
jac powyzsze definicje mozna wigc powiedzie¢, ze uposledzenie umysto-
we jjest wynikiem pewnych organicznych i funkcjonalnych zmian w mo-
zgu, szczegolnie w korze mozgowej.

Niedorozw(j umystowy moze mie¢ rézne stopnie. Wedtug podziatu
przyjetego w 1968 roku przez Swiatowa Organizacje Zdrowia niedoro-
zw0j umystowy mozna podzieli¢ na uposledzenie lekkie, umiarkowane,
znaczne i glgbokie. Pojgcie niedorozwoju umystowego, jego etiologia
i klasyfikacja sg tematem niezmiernie rozleglym i nie sa zadaniem tej pra-
cy. Przytoczone definicje maja nam tylko w zarysie przyblizyé, czym jest
niedorozwoj umystowy.

Biorac pod uwage naukowa strong problemu uposledzenia umysto-
wego i zyciowe doswiadczenie mozemy powiedzieé, ze osoba uposledzo-
najest to cztowiek, ktory potrzebuje szczegdlnej opieki ludzi, ktorzy z nim
zyja. Jako osoba, ktora (w zaleznosci od stopnia uposledzenia) z mniejsza,
badz wigksza trudnoscia uczy si¢ zachowan spotecznych, wymaga od lu-
dzi zaangazowanych w jej rozwdj nie tylko duzego wysitku, ale tez wie-
dzy na temat niepelnosprawnosci. Jako cztowiek, ktéry w znacznym stop-
niu nie moze ponosi¢ odpowiedzialnosci za swoje czyny, wymaga stalej
uwagi. Trudna praca wychowawcza i edukacyjna wymaga rowniez cier-
pliwosci i poswigcenia. Mozna powiedzie¢, Zze ludzie z uposledzeniem
umystowym sa wazna czgscig zycia ludzi zdrowych, opiekujacych sig¢ nie-
petnosprawnymi. Z jednej strony uposledzeni umystowo wymagaja cia-
glego wysitku i opieki, a z drugiej strony wspaniale ksztattuja osobowosé
swoich opiekunow i formuja ich cztowieczenstwo.

7 H. Borzyszkowska, Wybrane zagadnienia z oligofrenopedagogiki, Gdansk

1977, s. 17; por. takze K. Kirejczyk, Nauczanie dziecka o obnizonej spraw-
nosci umystowej, Warszawa 1964, s. 11,

J. Sowa, Pedagogika specjalna w zarysie, Rzeszow 1999, s. 140.

H. Spionek, Psychologiczna analiza trudnosci i niepowodzer szkolnych,
Warszawa 1970, s. 21.
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2. Filozoficzne i teologiczne Zrédla godnosci czlowieka
w nauczaniu Jana Pawla I1

Godnos$¢ okreslana jest mianem szczegdlnej wartosci cztowieka jako
osoby pozostajacej w relacjach interpersonalnych (ostatecznie do osoby
Boga), uzasadniajacych i usensowniajacych zycie osobowe, a takze pozy-
tywnie wartosciujaca relacje do wlasnej osoby i grupy, z ktdra jednostka
si¢ identyfikuje'®. Godno$é moze byé rozpatrywana w roznych aspektach,
np. filozoficznym, psychologicznym, religijnym, czy prawnym. Godnosé¢
w ujeciu filozoficznym przyjmuje sam fakt bycia cztowiekiem jako bytem
osobowym za podstawe do uznania szczegdlnej wartosci cztowieka nieza-
leznie od przynaleznosci do rasy lub klasy, religii, wyksztatcenia, stanu
posiadania, stanu zdrowia (rowniez psychicznego), a nawet poziomu mo-
ralnego. Godno$¢ osoby ludzkiej jest niepozbywalna.

Filozofia Jana Pawta II nalezy do nurtu filozofii personalistycznej''.
Stawia ona cztowieka w centrum $wiata stworzonego przez Boga. Osoba
ludzka jest za kazdym razem bytem jedynym i niepowtarzalnym. Wedlug
Jana Pawta Il cztowiek ,,ma w sobie jakas szczegdlna petnig i doskonatosé
bytowania, dla uwydatnienia ktorej trzeba koniecznie uzywaé stowa «oso-
ba»”'?. Jako osoba jest bytem najwyzszym i najdoskonalszym w $wiecie
materialnym. Tym, co w sposéb szczegolnie widoczny odrédznia cztowieka
od otaczajacego go Swiata jest fakt posiadania rozumu i wolnej woli.
»U cztowieka poznanie i pozadanie przybieraja charakter duchowy
i dlatego przyczyniaja si¢ do uksztaltowania prawdziwego zycia we-
wnetrznego (...) Zycie wewngtrzne to zycie duchowe”"’. Cztowiek nawia-
zuje kontakt z otaczajacym go swiatem wilasnie na sposob duchowy, nie
instynktownie, ale poprzez swoje wnetrze.

Osoba, jako byt cielesno-duchowy stworzony na obraz
i podobienstwo Boze (por. Rdz 1,27), jest najwyzsza wartoscig. Nauczanie
Jana Pawla II na temat godnosci osoby ludzkiej nie konczy si¢ tylko na
spekulacjach i uzasadnieniach filozoficznych. Ma swoja podbudowe gle-

' Por. Z. Chlewinski, Z. Zaleski, Encyklopedia Katolicka, t. V, Lublin 1989,
s. 1231.

Na temat ujecia personalizmu we wspodtczesnej teologii zob. R Winling,
Teologia wspotczesna 1945-1980, Krakow 1990, s. 84-85.

K. Wojtyla, Mitoé¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1986, s. 24.

Tamze, s. 25.
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boko religijna'®. Cztowiek jest wedtug niej umitowanym dzieckiem Bo-
zym, stworzonym przez Boga jako Jego najdoskonalsze dzieto, niejako
,.korona” wszystkich stworzen. Czlowiek przeznaczony jest do obcowania
z Bogiem w chwale wiecznej, nosi w sobie obraz Bozy w postaci ducho-
wej i niesmiertelnej duszy. Jest tez panem calego stworzenia. Kiedy po-
przez grzech oddalit sie od swego Stworcy, Boég w swojej mitosci do czto-
wieka postal na swiat swojego Syna, aby ten wilasng Smiercig odkupit
ludzkie winy. Fakt, iz Syn Bozy, Jezus Chrystus oddat zycie za kazdego
cztowieka nadaje jeszcze wigkszy wymiar ludzkiej godnosci. Religijny
aspekt godnosci czlowieka zostaje podkreslony rowniez przez fakt szcze-
golnego charakteru ludzkiego ciata. ,,Czyz nie wiecie, zescie swiatynia
Boga i ze Duch Bozy w Was mieszka? (1 Kor 3,16)”"°. Ciato ludzkie jest
$wiatynia, miejscem przebywania Ducha Swietego, a wigc samego Boga.
Zadne ze stworzen nie zostato obdarzone tak wielka godnoscia.

3. Czlowiek z uposledzeniem — obrazem Stworcy

Nie ma jednego opracowania sumujacego wypowiedzi Jana Pawla Il
na temat godnosci ludzi z uposledzeniem umyslowym. Papiez w wielu
miejscach i1 przy roznych okazjach zwraca sie¢ do ludzi chorych
i cierpiacych. Kieruje swoje stowa do niepelnosprawnych, ale zwraca sie
rowniez konkretnie do uposledzonych umystowo i ludzi zwigzanych z ta
grupa niepelnosprawnych, czy to do ich opiekunéw, wychowawcéw, ro-
dzin, a takze do lekarzy. Z pewnoscig cale nauczanie papieskie dotyczace
choroby i cierpienia w duzym stopniu dotyczy tez 0sdb z uposledzeniem
umystowym.

W ostatnich dniach listopada 1996 roku w Rzymie odbyla sie Mie-
dzynarodowa Konferencja Poswigcona Umystowo Chorym. Na jej zakon-
czenie glos zabrat réwniez Jan Pawet 11, ktory wyglosit do uczestnikdéw
przemowienie. Tematem konferencji byto hasto ,,Na obraz i podobiefistwo
Boze — czy zawsze? Zaburzenia umystu ludzkiego”. Jan Pawet I obrat te
stowa niejako za punkt wyjscia i do nich si¢ odnidst. Pytanie postawione
w temacie konferencji nazwat ,niepokojacym” i dlatego odpowiadajac na
nie uzasadnit, ze zawsze, niezaleznie od stanu umystu, cztowiek pozostaje
Bozym Stworzeniem odzwierciedlajacym obraz swego Stwércy.

Nauczanie Jana Pawia 11 o godnosci cztowieka i jej religijnych Zrodiach za-
warte jest przede wszystkim w encyklikach Redemptor hominis, Dives in mi-
sericordia, Laborem exercens, Veritatis splendor oraz Evangelium vitae.

15 Por. réwniez: 2 Kor 6,16; Ef2.21; 1 P2,5.
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Pismo Swigte bardzo wyraznie méwi o Bozym obrazie w kazdym
cztowieku: ,,Stworzyt wigc Bog czlowieka na swdj obraz, na obraz Bozy
go stworzy!?” (Rdz 1,27a). W kazdej istocie ludzkiej istnieje podobienstwo
do Stworcy. Tego podobienstwa mozna dopatrywaé si¢ w panowaniu nad
$wiatem, w mozliwosci przekazywania daru Zzycia, a takze dziatania
| przeksztatcania $wiata. Uwidacznia si¢ ono zwlaszcza w posiadaniu ro-
zumu i wolnej woli. Jan Pawet II przypomina t¢ prawde odwotujac si¢ do
wielkosci umystu cztowieka. Méwi on: ,Mysl filozoficzna i teologiczna
dostrzega we wiladzach umystowych czlowieka, a wigc wijego rozumie
i woli, najwyrazniejsza oznake podobienstwa do Boga. Wladze te bowiem
(...) sa przywilejem, ktéry czyni z istoty ludzkiej osobe”'. I dalej, ;jak
mowi Jan Pawel I ,,Wlasnie ze wzgledu na to, Ze :jest osoba, czlowiek
sposrod wszystkich stworzen ;jest obdarzony szczegdlna godnoscia”"’.
Chociaz osoby z niedorozwojem umystowym ze wzgledéw od nich nieza-
leznych nie korzystaja w pelnym stopniu z mozliwosci ludzkiego rozumu,
to nie ma najmniejszych podstaw, by fakt ten zaprzeczal ich godnosci.
Bowiem to nie uzywanie rozumu, ale fakt:jego posiadania decyduje o po-
dobienstwie do Boga. Tam, gdzie wladze umystowe cztowieka nie miaty
mozliwosci prawidlowego rozwoju, godnos¢ cztowieka nabiera szczegdl-
nego charakteru, bo jako osoba chora i ulomna cztowiek nie ma mozliwo-
ci postgpowania, ktore uragatoby tej godnosci. Jan Pawel Il uzasadniajac
Zrodta ludzkiej godnosci nie pozostaje na ptaszezyZnie umyshu i woli, ale
sigga dalej — do ciala: ,,caty cztowiek, a wigc nie tylko jego dusza ducho-
wa wraz z umystem i wolna wola, lecz takze jego cialo — ma udziat
w godnosci «obrazu Boga». Ciato cztowieka bowiem «jest ciatem ludzkim
wiasnie dlatego, ze jest ozywiane przez dusz¢ duchowa, i cata osoba ludz-
kajest przeznaczona, by sta¢ si¢ w Ciele Chrystusa $wiatynia Ducha» (...)

Jan Pawet 11, Przeméwienie do uczestnikéw..., dz. cyt., s. 201. Problem po-
dobienstwa czlowieka do swojego Stworcy podejmuja znani egzegeci:
K. Romaniuk, Stworzenie czlowieka jako przejaw odwiecznej dobroci Boga,
w: Drogi Zbawienia, Poznan 1970, s.24-33; M. Filpiak, Biblia o czlowieku,
Lublin 1979, s. 71-88; S. Wypych, Wprowadzenie w mysl i wezwanie ksiqg
biblijnych. Piecioksiqg, Warszawa 1987, s. 56-62; K. Romaniuk, Jak i po co
2pé?, Czestochowa 1996, s. 9-35.

Jan Pawet II, Przeméwienie do uczestnikéw..., dz. cyt., s. 202. Temat godno-
$ci wyplywajacej z podobienstwa do Boga Stworzyciela opracowuje
M. Filipiak, Godnos$é osoby ludzkiej w $wietle opiséw stworzenia czlowieka,
»Zeszyty Naukowe KUL”, 1973, 2, s. 27-35. Jan Pawel Il pisze: ,,Cztowiek
zostaje obdarzony najwyzsza godnoscia, ktora jest zakorzeniona
w wewngtrznej wigzi taczacej go ze Stworca: jasnieje w nim odblask rze-
czywistosci samego Boga”, Jan Pawel II, Evangelium vitae, 34.
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Wynika stad konieczno$¢ szacunku dla wilasnego ciala, a takze dla ciata
drugiego cztowieka, szczegélnie, gdy jest dotknigte cierpieniem”'®. Bog
patrzac na cztowieka kocha go i dostrzega w nim nie to, co ten potrafi
zdziata¢, ale najpierw widzi w nim swdj obraz i swojg chwale. Wiasnie
dlatego ,,Kosciol uznaje, ze wszyscy ludzie maja t¢ sama godnos¢, i do-
strzega w nich t¢ samg podstawowa warto$¢, niezaleznie od wszelkich in-
nych wzgledéow wynikajacych z okolicznosci. A zatem niezaleznie réw-
niez od faktu — i jest to sprawa najwyzszej wagi — ze cztowiek nie moze
wykorzystywa¢ tej zdolnosci z powodu przeszkody, jaka sa zaburzenia

1

umystowe” .

Stowa Jana Pawla Il dotyczace chorych nie zostawiaja watpliwosci
co do godnosci tej grupy ludzi. Mozna powiedzie¢, ze Papiez w swoim
nauczaniu posuwa si¢ nawet dalej, podkreslajac ich szczegdlne znaczenie
w misji Kosciofa, ktérego Zatozyciel utozsamiat si¢ z chorymi, ubogimi,
ponizanymi i poszkodowanymi moéwiac: ,,Cokolwiek uczyniliscie jedne-
mu z tych braci moich najmniejszych, Mniescie uczynili” (por. Mt 25,40).
,Chrystus nie tylko wspétczuje chorym i dokonuje licznych uzdrowien,
przywracajac zdrowie zarowno ciatu, jak i umystowi; wspolczucie prowa-
dzi Go nawet do utozsamienia si¢ z nimi: «Bylem chory, a odwiedziliscie
Mnie» (Mt 25,36). (...) Wiemy, ze Chrystus przyjat na siebie wszelkie
ludzkie cierpienie, takze choroby umystu. Zatem réwniez to cierpienie,
ktore jawi si¢ by¢ moze jako najbardziej absurdalne i niezrozumiate, upo-
dabnia chorego czlowieka do Chrystusa i czyni go uczestnikiem Jego od-
kupienczej meki”®. Apostotowie, ktorzy dobrze zrozumieli przestanie Je-
zusa mowigce o godnosei ludzi utomnych i niepetnosprawnych intelektu-
alnie, staja si¢ dla nas przyktadem mitosci i szacunku. Dostrzegali oni
w chorych obraz cierpiacego Chrystusa, chetnie otwierali swoje serca na
ich potrzeby i spieszyli im z pomoca. Jan Pawet Il jako nastepca Aposto-
tow kontynuuje ich sposéb rozumienia cierpienia. ,,Dzigki spojrzeniu wia-
ry ichrzescijanskiej koncepcji cztowieka, chrzescijanie wiedza, ze row-

'8 Jan Pawel 11, Przeméwienie do uczestnikéw..., dz. cyt., s. 201-202.

""" Tamze, 5. 202.

** Tamze, s. 204. O tym, ze Chrystus z mitosci do czlowieka z upodabnia sig
do niego poprzez wlasne cierpienie, pisze Jan Pawel 11 réwniez w liscie apo-
stolskim Salvifici doloris (O chrzescijanskim sensie ludzkiego cierpienia)
w sfowach: ,,Nade wszystko jednak Chrystus przyblizyt si¢ do $wiata ludz-
kiego cierpienia przez to, ze sam to cierpienie wzial na siebie (...). Chrystus
idzie w strone wlasnego cierpienia, swiadomy zbawczej jego mocy, idzie
postuszny Ojcu, ale przede wszystkim zjednoczony z Ojcem w tej mitosci,
ktora On umitowal $wiat i czlowieka w $wiecie”, w: Jan Pawef Il do cho-
rych i cierpiqcych, Krakéw 2000, s. 52-53.
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niez w istocie uposledzonej odbija si¢ w tajemniczy sposéb obraz i podo-
bienstwo, ktére sam Bog zechciat wycisnaé na zyciu swych dzieci. Pamig-
tajac, ze sam Chrystus zechcial utozsamia¢ si¢ mistycznie z cierpiacym
bliznim, ze cokolwiek czyni si¢ jednemu z najmniejszych braci, czyni sig
Jemu samemu, chrzescijanie czuja si¢ przynagleni do stuzby tym, ktérych
dotkneto fizyczne do$wiadczenie i nie chca cofnaé si¢ przed zadna mozli-
woscig zrobienia czegos, by ztagodzié¢ sytuacj¢ ponizenia, wjakiej znajdu-
ja si¢ ci ludzie, nawet za ceng osobistych poswiecen™?'. Z takim przesta-
niem oraz z wytycznymi w postepowaniu wobec ludzi z upo$ledzeniem
Papiez zwraca si¢ do wszystkich, ktérzy oddaja si¢ stuzbie osobom nie-
peinosprawnym intelektualnie.

4. Postawa chrzescijanskiej milosci wobec czlowieka
z niedorozwojem umystowym

Z inicjatywy Organizacji Narodéow Zjednoczonych rok 1981 zostat
ogloszony Miedzynarodowym Rokiem Oséb Uposledzonych. Jan Pawet
11, podejmujac mysl ONZ réwniez oglosit go w Kosciele katolickim Ro-
kiem Osdéb Uposledzonych. W swoich przemdéwieniach, szczegdlnie
w tym czasie, Papiez pamigtal o ludziach obarczonych cigzarem uposle-
dzenia. Ogloszono wowczas dokument, ktéry za najwazniejsze przestanie
odnoszace si¢ do ludzi uposledzonych uznal koniecznos¢ podkreslenia
godnosci tych ludzi podkreslajac ich prawa. Dokument ujmuje to w sto-
wach: ,,Pierwsza zasada, ktora winna by¢:jasno i stanowczo potwierdzona,
jest to, ze osoba uposledzona (...) jest w petni ludzkim podmiotem, z od-
powiadajacymi temu przyrodzonymi, $wigtymi i nienaruszalnymi prawa-
mi. Stwierdzenie to opiera si¢ na stanowczym uznaniu, Ze istota ludzka
posiada wlasna, jedyna godnosé i wlasna autonomiczna warto$¢ od chwili
poczgcia i w kazdej fazie swego rozwoju, niezaleznie od jej stanu fizycz-
nego™?. Godnos¢ czlowieka jest faktem niezaprzeczalnym. Zaskakujace

' Dokument Stolicy Apostolskiej na Miedzynarodowy Rok Osob Uposledzo-

nych, ,,Ateneum Kaplanskie”, 1984, 452, s. 9.

Tamze, s. 10. O prawach ludzi upo$ledzonych Papiez wypowiadat si¢ row-
niez z okazji audiencji i podczas przeméwiei na Aniot Panski. 2.03.1981 ro-
ku podczas potudniowej modlitwy maryjnej do 50 tys. pielgrzyméw Papiez
powiedzial: ,,Pozwélcie, ze raz jeszcze nawigZe tutaj do tego, co stato si¢
poniekad tematem roku. A mianowicie do ludzi upo$ledzonych (...). Czto-
wiek upo$ledzony jest wobec Boga i wobec ludzi osoba, ktéra posiada swoje
prawa i obowigzki. Wéréd praw chcialbym przypomnieé przede wszystkim
prawo do Zycia; prawo do ogniska domowego albo, jezeli to jest konieczne,
prawo do przebywania w zaktadach specjalistycznych zorganizowanych na

22
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jest jednak to, ze godnos$¢ ludzi chorych, w tym takze ludzi z niedorozwo-
jem umystowym, zostaje niejako w sposéb szczegblny podkreslona. ,,Przy
glebszym zastanowieniu, mozna wrgez powiedziec, ze osoba uposledzona,
z wpisanymi w jej cialo i wladze ograniczeniami oraz cierpieniem, bar-
dziej uwydatnia tajemnice osoby ludzkiej, z cata ;jej godnoscia i wielko-
§cia”®. Wobec tak szczegdlnego charakteru godnosci ludzi z uposledze-
niem konieczna jest rownie szczegdlna wrazliwo$¢é wobec nich i dojrzata
chrzescijanska mitos¢. ,,Stajac wobec osoby uposledzonej jesteSmy wpro-
wadzeni w tajemnicze granice ludzkiej egzystencji i wezwani, by do ta-
jemnicy tej zblizaé si¢ z szacunkiem i mitoscia™,

Ludzie z uposledzeniem umystowym zyja wsrdd nas. Wiele rodzicéw
zostato naznaczonych przez los uposledzeniem :jednego, czy nawet kilku
swoich dzieci. Przygladajac si¢ ludziom z niedorozwojem umystowym
czgsto nie zdajemy sobie sprawy z tego, ze caly cigzar ich uposledzenia
niosa na swoich barkach ich najblizsi”. To przeciez rodzina codziennie,
wciaz na nowo podejmuje trud wychowania cztowieka z niedorozwojem
i to rodzice robia wszystko co mozliwe, aby przystosowac go do funkcjo-
nowania w spoleczenstwie. By¢ rodzicem dziecka niepelnosprawnego nie
jest sprawa tatwa. Taka okoliczno$¢ stawia rodzing przed licznymi, zupet-
nie zaskakujacymi i odmiennymi sytuacjami zyciowymi, opiekunczo-
wychowawczymi i pielegnacyjnymi®®. Ciagta opieka, nauka, ttumaczenie,

wzér rodziny; prawo do odpowiedniej opieki lekarskiej; prawo do nauki;
prawo do ksztalcenia zawodowego oraz do pracy zarobkowej; prawo do ko-
rzystania z przywilejow obywatelskich i politycznych, a w$réd nich prawo
do zrzeszania si¢ i prawo do normalnego, na ile to jest mozliwe, zycia spo-
fecznego (...). Wérdd praw - obowiazkéw tych oséb chciatbym podkresli¢
prawo odnoszace si¢ do autentycznego rozwoju zycia duchowego. Zwraca-
jac sie do was, ktérzy w jakikolwiek sposéb jestescie upo$ledzeni, zachgcam
was, abyscie wielkodusznie odpowiadali na wasze ludzkie i chrzescijanskie
powolanie. Bég kocha was, ito kocha nieskonczenie. Ojciec widzi w was
Zywy obraz swego Syna cierpiacego i przeznaczonego do chwaly oraz
szczesliwosei. Odpowiedzeie z ufnodcia oraz wielkodusznie na to powotanie
Boze, starajac si¢ poprzez wasze modlitwy i wasze cierpienia, wyprosic
u Boga mitosierdzie dla wszystkich ludzi”. (cyt. za: ,,Tygodnik Powszech-
ny”, 1981, 15, s. 2).

Dokument Stolicy... dz. cyt., s. 10.

Tamze, s. 10.

O postawach rodzicow wobec dzieci uposledzonych umysfowo i ich wpty-
wie na rozwoj dziecka szerzej pisze T. Gatkowski, Dzieci specjalnej troski,
Warszawa 1979, s. 215-244.

Por. E. Smykat, Z. Owoc, Proba oceny postaw rodzicéw dzieci niepetno-
sprawnych na podstawie wiasnych obserwacji w Osrodku Rehabilitacyjno-
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poprawianie i wiele innych wysitkéw nie sa;jedynym aspektem tego trudu.
Réwniez mata akceptacja ludzi niedorozwinigtych umystowo przez spote-
czefistwo stwarza rodzicom dodatkowy ciezar, ktéry trzeba wytrwale
dzwigac i ktéremu trzeba si¢ przeciwstawiaé. H. Borzyszkowska w swo-
ich badaniach wykazala, ze rodziny ludzi uposledzonych czgsto zyja
w poczuciu krzywdy, osamotnienia, odsunigcia i mniejszej wartoéci”’. Nie
potrafig oni sami sobie odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego wlasnie w ich
rodzinie urodzito si¢ dziecko z uposledzeniem. Tym trudniej wytlumaczy¢
ten fakt innym. Kazdy rodzic pragnienie, by :;jego dziecko byto zdrowe,
madre, samodzielne, by zdobylo wyksztatcenie i status spoteczny umozli-
wiajacy mu spokojne i dostatnie zycie. Rodzice dziecka uposledzonego
zdaja sobie sprawe, ze takie pragnienia sa nierzeczywiste i czgsto boja sig
0 jego przyszto$¢. Do tych niepokojow dolaczaja sig, zdaniem
H. Borzyszkowskiej, roznorodne czynniki, ktore wplywaja na funkcjono-
wanie konkretnej rodziny w Spo%eczer’lstwiezg. Niezrozumienie ze strony
$rodowiska, brak akceptacji, traktowanie uposledzenia jako ogromnej ba-
riery w stosunkach sgsiedzkich, czy spotecznych, brak mitosci i uznania
wobec ludzi z uposledzeniem sa czesto bolesnie odczuwane przez rodzine
osoby niedorozwinigte;j.

Jan Pawel I w swych wypowiedziach na temat ludzi
z uposledzeniem umystowym zwraca sig nie tyle do ludzi dotknigtych nie-
dorozwojem umystowym, ile do ich najblizszych, do ludzi zaangazowa-
nych w prace z upo$ledzonymi i do calego spoteczenstwa. W swoich wy-
powiedziach zwraca uwage, ze mimo nagannych aktéw nietolerancji wo-
bec ludzi z uposledzeniem umystowym sg tez rzesze tych, ktérzy z mito-
$cia i poswigceniem w rodzinach, szpitalach, w sierocinicach, domach spo-
kojnej starosci i innych osrodkach czy wspélnotach obrony zycia spetniaja
postuge wobec uposledzonych. Do nich kieruje stowa podzigkowania.
,»Korzystam z okazji, by wyrazi¢ wielkie uznanie dla Waszej cennej pracy
oraz zachgci¢ Was do kontynuowania tej niezwykle waznej postugi huma-

. 5320
nitarnej”””.

Przed spoleczenstwem i Kosciotlem Jan Pawet II stawia zadania doty-
czace ludzi chorych. W jednym z wczesniejszych wystapien Papiez mowi:

wychowawczym w Zielonej Gérze, w: Podmiotowa rola rodzicéw w rehabili-
tacji dzieci niepefnosprawnych, red. R. Kostecki, A. Maciarz, Zielona Gora
1993, s. 85.

Por. H. Borzyszkowska, Izolacja spoleczna rodzin majgeych dziecko uposie-
dzone umystowo w stopniu lekkim, Gdansk 1997, s. 9.

Jan Pawel Il, Przemowienie do uczestnikow..., dz. cyt., s. 111,

Tamze, s. 204.
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,,Do nas, do Kosciota, do wspdlnoty mesjanskiej, nalezy teraz kontynuacja
dzieta catkowitego Odkupienia dokonanego przez Pana. Musimy dziata¢
z wiara, aby nasi stabsi bracia —:jakiekolwiek ;jest ich uposledzenie - po-
czuli ulge, a takze, by poczuli sie wyzwoleni ze swej ciezkiej sytuacji™*’.
Papiez stara si¢ zburzy¢ mur, jaki tworzy ludzka nietolerancja. Do chrze-
$cijan zwraca sie z wezwaniem: ,,poprzez konkretne dzialania nalezy
udowodnié, ze choroba umyslowa nie stwarza niepotrzebnych przepasci
ani nie uniemozliwia relacji autentycznej mitosci chrzescijanskiej z tymi,
ktérzy na nig cierpia™'. Godnos¢ ludzi z niedorozwojem umystowym jest
dla chrzescijan wyzwaniem, ktdre powinno by¢ realizowane poprzez co-
dzienna, wytrwala i pelna mitosci postuge wobec nich.

Wobec specyficznej roli spotecznej ludzi chorych i uposledzonych
konieczne jest naznaczenie drog, jakimi powinno kroczy¢ spoteczenstwo
coraz bardziej integrujac si¢ z uposledzonymi. Koscidét wytycza podsta-
wowe zasady, jakimi winnismy si¢ kierowa¢ wobec obarczonych cigzarem
niedorozwoju. Zasady te dotycza prawodawstwa, zycia spolecznego, two-
rzenia dogodnych warunkéw i struktur psychologicznych, spofecznych,
rodzinnych, wychowawczych iustawodawczych stuzacych przyjeciu
i pelnemu rozwojowi jednostek niepetnosprawnych intelektualnie. Jan
Pawel Il zacheca do tworzenia dogodnych warunkéw integracji, normali-
zacji i personalizacji. Papiez uwaza, ze ,,osoba upos$ledzona jest jednym
z nas, jest uczestnikiem tego samego co my, czlowieczenstwa. Uznajac
i popierajac jej godnos¢ iprawa, uznajemy i poglebiamy nasza wlasna
godnos¢ i prawa nas samych”™,

% Jan Pawel 11, Homilia wygloszona w czasie Mszy $w. z udziatem niepetno-
sprawnych, odprawiana z okazji Roku Jubileuszowego 31 11l 1984 r., ,, Oso-
ba uposledzona posiada Swiete i nienaruszalne prawa...”, w: Ewangelia
cierpienia, dz. cyt., s. 81,

Jan Pawel I, Przemdwienie do uczestnikow..., dz. cyt., s. 204,

Dokument Stolicy..., dz. cyt., s. 11. O godnosci i prawach dzieci, rowniez
tych z niedorozwojem umystowym, a takze obowigzkach spoleczenstw
i panstw wobec jednostek chorych mowi Konwencja o Prawach Dziecka:
»dziecko psychicznie lub fizycznie niepelnosprawne powinno mie¢ zapew-
niong pelnie¢ normalnego zycia w warunkach honorujacych jego godnosé,
umozliwiajacych osiagniecie niezaleznosci oraz ulatwiajacych aktywne
uczestnictwo dziecka w zyciu spoleczenstwa — oraz — ze Panstwa — Strony
uznaja prawo dziecka niepetnosprawnego do szczegélnej troski i beda sprzy-
jaly oraz zapewnialy, stosownie do dostepnych srodkéw, rozszerzanie po-
mocy udzielonej uprawnionym do niej dzieciom oraz osobom odpowiedzial-
nym za opieke nad nimi” (Artykut 23).
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Konieczne ;jest wyznaczenie konkretnych linii dziafania, jakie trzeba
podejmowaé w celu pomocy ludziom z uposledzeniem. Stanowcze i peine
poswigcenia towarzyszenie ludziom niepetnosprawnym umystowo w ich
trudzie, wysitki wychowawcze, pomoc konieczna w bardzo wielu sytu-
acjach Zyciowych sa obowiazkiem spoleczenstwa stanowigcym o :jego
czlowieczenstwie. ,Szacunek, oddanie, czas i srodki, ktéorych wymaga
opieka nad osobami uposledzonymi, réwniez nad osobami ci¢zko dotknig-
tymi w zakresie wiadz umystowych jest cena, jaka spoteczenstwo musi
z hojnoscig placi¢, aby pozostalo rzeczywiscie ludzkim”™®. Powinnismy
podjaé rozleglejsze i glgbsze badania nad zwalczaniem przyczyn uposle-
dzenia. Kolejnym krokiem jest podjgcie konkretnych dziatan majacych
pomoéc rodzinie, ktéra dowiaduje si¢ o uposledzeniu swojego dziecka
i dZwiga cigzar jego wychowania, i przystosowania do zycia w spoteczen-
stwie. Do rodzin, ktére podjety sig¢ tego szlachetnego dzieta nalezy odnies¢
si¢ z wielka czcig. ,,Stolica Apostolska, swiadoma heroicznej sily ducha,
ktora jest tutaj potrzebna, nie moze nie pospieszy¢ z wyrazeniem uznania
i glgbokiej wdzigcznosci wobec rodzin, ktére wielkodusznie i z odwaga
zdecydowaly si¢ wzigé na siebie troske o dzieci uposledzone lub je za-
adoptowaé. Swiadectwo, jakie skladaja one godnosci, wartosci i $wigtosci
osoby ludzkiej, zastuguje na to, by je otwarcie uznata i poparta cata ludzka
wspdlnota”. Nie tylko rodziny, ale wszyscy, ktérzy maja kontakt z nie-
dorozwinigtymi, wychowawcy i pracownicy osrodkéw opieki oraz insty-
tucji zastgpujacych rodzing, a takze opiekunowie i nauczyciele szkdt spe-
cjalnych zobowigzani sg do szczegdlnej troski o ludzi z niepetnosprawno-
Scig intelektualng. Poza glgboka ludzka wrazliwoscig winni si¢ oni takze
cechowac kompetencjg techniczno-zawodowa, ktéra musi by¢ zachowana
i na wszelki mozliwy sposéb wzbogacana. ,,Ta kompetencja nie bedzie
w petni ludzka, jesli zabraknie jej oparcia na wiasciwych wewnetrznych
predyspozycjach moralnych i duchowych, na ktore sktadaja si¢: uwaga,
wrazliwos¢, szczegdlne uznanie tego wszystkiego, co w istocie ludzkiej
jest zrodiem stabosci i zaleznosci”™®. Réwniez wszyscy chrzescijanie zo-
bowigzani sa do postawy mitosci szczerej i czynnej. Taka postawa wynika
z wyznawanej wiary. Chrzescijanie ,,musza przyswoi¢ sobie uczucia,;jakie

¥ Dokument Stolicy..., dz. cyt., s. 12. Postawa wobec cztowieka potrzebujace-

go pomocy, wedlug stow Jezusa, stanowi¢ bedzie istotne kryterium oceny
czlowieka na sgdzie ostatecznym (Mt 25, 34-46); Por. S. Kowalczyk, Pod-
stawy Swiatopogladu chrzescijariskiego, Wroctaw 1986, s. 113-115.
Dokument Stolicy..., dz. cyt., s. 14. Temat chrzescijanskiej koncepgji cier-
pienia i postawy chrzescijan wobec cierpienia zostal opracowany w: ,,Znak”,
1974, 241-242; . Znak”, 1977, 272-273; ,Znak>, 1981, 326.

Dokument Stolicy..., dz. cyt., s. 16.
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Zbawiciel zywil wobec cierpiacych, rozbudzajac w $wiecie postawe
i przyktad mitosci, azeby nie ustalo zainteresowanie okazywane braciom
mniej obdarowanym’*®. Odpowiedzialni za katecheze zobowiazani sa do
dzialan, ktére umozliwia ludziom z uposledzeniem umystowym wiaczenie
siec w zewnetrzne przejawy Zzycia religijnego oraz formacje moralng
i duchowa.

Ludzie z niepetnosprawnoscia umystowa sa obdarzeni taka sama
godnoscia, jjak kazdy inny cztowiek, a przez swoja chorobg szczegdlnie
upodabniaja si¢ do cierpiacego Chrystusa, dlatego nalezy si¢ im réwnos$¢
w prawach, jakie przystuguja kazdemu czlowiekowi. Srodowisko za$,
w ktérym przychodzi im zy¢ powinno podjaé wszechstronne dziatania aby
pomoc ,,braciom mniej obdarowanym” w ich trudzie.

Zakonczenie

To nie stowa, ale przyklad zycia samego Papieza, jego konsekwentne
i pelne godnosci niesienie cigzaru choroby i starosci jest najwymowniej-
szym obrazem jedno$ci z ludzmi chorymi — réwniez umystowo. Stowa
jednak uzupetniaja ten obraz. Staja si¢ dla ludzi chorych, a zwlaszcza dla
spoteczenstwa, ktoremu brakuje ewangelicznej wrazliwosci, wyrzutem
sumienia, ale przede wszystkim nauka i zadaniem na przysztos¢.

Jan Pawel od samego poczatku swego kaptanstwa, poprzez postuge
biskupia, a w szczegdlny sposob jako Papiez odnosi si¢ w swoich prze-
mowieniach, homiliach, czy dokumentach do ludzi niepetnosprawnych. Ta
szczegolna cecha jego postugi zostala zauwazona wczesdniej i dlatego po-
wstaly juz publikacje dotyczace tematu ludzi chorych i cierpiacych
w nauczaniu Jana Pawla II. Istnieja tez publikacje probujace zebraé na-
uczanie Ojca Swietego skierowane tylko do ludzi niepelnosprawnych®.
Nie ma jednak opracowan odnoszacych si¢ do jeszcze mniejszej grupy
niepelnosprawnych — do ludzi z uposledzeniem umystowym. Poza tym
nauczanie Jana Pawta II wciaz wzbogaca si¢ o nowe wypowiedzi. Fakty te
staly si¢ bodZzcem do niniejszego opracowania. Kazdego roku, 8 maja ob-
chodzimy Ogélnoswiatowy Dzien Dziecka Uposledzonego. Z pewnoscia

36
37

Tamze, s. 17.

Temat ten byt opracowywany przez: W. Chudy, Powolanie osoby niepetno-
sprawnej w nauczaniu Papieza Jana Pawla II, w: Osoba niepelnosprawna
ijej miejsce w spoleczehstwie, red. D. Kornas-Biela, Lublin 1988, s. 123-
149; Niepelnosprawnosé w rodzinie: nauczanie Jana Pawla II, w: Rodzice
dzieci niepetnosprawnych w polskim systemie oSwiaty i w krajach Unii Eu-
ropejskiej, red. H. Galazka, L.omza 2000, s. 48-68.
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takie inicjatywy uwrazliwiaja nas na podjete zagadnienie. Niech slowa
Papieza pobudzaja chrzescijan i wszystkich ludzi dobrej woli do jeszcze
wigkszej wrazliwos$ci na problemy ludzi z uposledzeniem umystowym.

Summary

In his article On the Dignity of the Mentally Handicapped in the
Teachings of John Paul II the author, referring to Pope’s speeches,
presents the contemporary doctrine of the Church as regards mentally
handicapped people. R. Dettlaff refers to two pronouncements of the
present Pope. The first one - Document of the Apostolic See for the
International Year of the Mentally Handicapped - has been inspired by the
United Nations which proclaimed 1981 to be the year of the mentally
handicapped. The second document is Address to the Members of the
International Conference Devoted to the Mentally Handicapped of 1996,
The author in his analyses comes to the conclusion that in the teachings of
John Paul II the handicapped, including the mentally handicapped,
constitute an essential element of the Church. The Pope emphasises their
indispensable dignity, pointing to the fact that in their visage the image of
God is especially visible. John Paul I in His statements also calls for an
extensive action which could guarantee a mentally handicapped person the
optimum conditions for development as well as functioning in both family
and social environment. The author of the article shows that not only
Pope’s teachings but also His attitude towards the ill and suffering as well
as His consistency in bearing the burden of His own illness and age are the
most significant sign of solidarity with those who suffer.
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MAGDALENA MARIA BOREK

POSTAC SWIETEJ MARII MAGDALENY
W MALARSTWIE

Maria Magdalena jest jedna z najbardziej popularnych postaci biblij-
nych. I mimo iz po blizszej analizie dojs¢ mozna do wniosku, ze by’fa po-
za Maryjao najblizsza Jezusowi kobieta, to samo Pismo Swiete! mowi
oniej niewiele. Pierwsza wzmianka o Marii Magdalenie pojawia si¢
w 8 rozdziale Ewangelii §w. Lukasza, gdzie dowiadujemy sig, ze byla jed-
ng z kobiet, z ktorych Jezus wyrzucit zle duchy: ,Nastepnie wedrowat
przez miasta i wsie, nauczajac i gloszac Ewangelie o krolestwie Bozym.
A byto z Nim Dwunastu oraz kilka kobiet, ktére uwolnit od ztych duchéw
i od stabosci: Maria, zwana Magdalena, ktora opuscito siedem ztych du-
chéw; Joanna, zona Chuzy, zarzadcy u Heroda; Zuzanna i wiele innych”
(Lk 8,1-3). Pézniej Maria Magdalena pojawia si¢ dopiero w opisach meki
i zmartwychwstania Chrystusa. Przyszta za Jezusem z Galilei ushugujac
Mu wraz z innymi kobietami. Towarzyszyla Mu az na Golgotg oraz byla
przy Jego ukrzyzowaniu i Smierci: ,,Byly tam réwniez niewiasty, ktore
przypatrywaly si¢ z daleka, miedzy nimi Maria Magdalena, Maria, matka
Jakuba Mniejszego i Jézefa, i Salome. Kiedy przebywal w Galilei, one
towarzyszyly Mu i uslugiwaly” (Mk 15,40-41). Podczas gdy uczniowie
zaparli si¢ Jezusa, Magdalena pozostata wierna az do konca, totez Ewan-
gelie odnotowuja takze jej obecnos$¢ podczas pogrzebu: ,,A Maria Magda-
lena iMaria, matka Jozefa, przygladaty si¢, gdzie Go zlozono”
(Mk 15,47). Sposrod kobiet, ktére w poranek zmartwychwstania poszly
obejrze¢ grob i namasceic ciato Jezusa, Maria Magdalena jako jedyna po-
jawia si¢ we wszystkich Ewangeliach i zawsze wymieniana jest jako

' Wszystkie cytaty z Pisma Swigtego za: Pismo Swiete Starego i Nowego Te-

stamentu. Biblia Tysigclecia, oprac. Zespél Biblistéw Polskich, Poznan
1980.
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pierwsza (Mt 28,1; Mk 16,1; Lk 24,10). Mimo obecnosci innych kobiet, to
wiasnie Maria Magdalena przetrwata w tradycji jako ta, ktdra przyniosta
apostotom radosna nowing. Bo to wiasnie jej pierwszej ukazat si¢ zmar-
twychwstaty Chrystus. Sw. Marek méwi o tym wprost: ,,Po swym zmar-
twychwstaniu, wczesnym rankiem w pierwszy dzien tygodnia, Jezus uka-
zat si¢ najpierw Marii Magdalenie, z ktorej wyrzucit siedem zlych du-
chow” (Mk 16,9). Jednak najpickniej i najdoktadniej opisuje to spotkanie
$w. Jan (J 20,1-18). Opis ten ukazuje w catej pelni bliskosé, jaka taczyta
Magdalene z Chrystusem i wage jej postannictwa w tworzeniu si¢ chrze-
Scijanstwa. Ja wlasnie wybral na pierwszego swiadka swego zmartwych-
wstania i wystal, by oglosita to swiatu: ,,Rzekt do niej Jezus: «Nie zatrzy-
muj mnie, jeszcze bowiem nie wstapitem do Ojca. Natomiast udaj si¢ do
moich braci i powiedz im: «Wstgpuj¢ do Ojca mego i Ojca waszego oraz
do Boga mego i Boga waszego». Poszta Maria Magdalena oznajmiajac
uczniom: « Widziatam Pana i to mi powiedziat»”.

Tu jednak konczy si¢ wiedza, jaka czerpiemy z Pisma Swictego,
o kobiecie o imieniu Maria Magdalena. Jednakze juz w pierwszych wie-
kach chrzescijanstwa zaczynata fascynowaé ludzi tajemnica, jaka oblekata
przeszto$é kobiety, ktora tak wiernie towarzyszyta Jezusowi w Jego ostat-
nich chwilach, kobiety, ktérej Jezus powiedziat: ,,Nie dotykaj mnie”, gdy
chciata widzie¢ w Nim jeszcze tylko cztowieka. Starano si¢ wigc uzupet-
ni¢ na podstawie Pisma Swigtego jej tajemniczy Zyciorys. Bardzo szybko,
bojuz okoto VI w., Kosciot zachodni zaczat utozsamiaé Marig Magdaleng
Z jawnogrzesznica, ktora na uczcie u faryzeusza Szymona ptaczac obmyta
Jezusowi stopy fzami i namaszczajac drogimi olejkami otarla je wlasnymi
wlosami (Lk 7,36-50). Maria Magdalena az do obecnych czasow jest naj-
czg$ciej utozsamiana z ta wlasnie scena, chociaz wspolczesni biblisci i ba-
dacze Pisma Swigtego nie znajduja podstaw dla tozsamosci obu tych po-
staci. Najprawdopodobniej ich utozsamienie spowodowalo skojarzenie
opetania z zyciem grzesznym.

Jesli przyjmiemy, ze kobieta o nieznanym imieniu, ktora ,bardzo
umitowalta”, moze by¢ Mariag Magdalena, to juz zupeinie bezpodstawne
wydaje si¢ by¢ kojarzenie jej z Maria z Betanii, siostra Marty i Lazarza.
Wydaje mi si¢, Ze potaczenie obu tych kobiet w §wiadomosci chrzescijan-
skiej, a pdzniej takze i literackiej, spowodowane ‘jest dwoma kwestiami.
Po pierwsze, wyrazne jest podobienistwo pomigdzy namaszczeniem nog
Jezusa przez jawnogrzesznicge a namaszczeniem w Betanii, ktdre mialo
miejsce na tydzien przed mgka Chrystusa. Mowa jest tu takze o domu
Szymona (Trgdowatego). Relacje ewangelistow rdznia si¢ w sprawie
owego namaszczenia. Mateusz i Marek pisza, iz Maria (u Mateusza kobie-
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ta pozostaje rowniez bezimienna — por. Lk 7,36-50) wylata Jezusowi ole-
jek na glowe (Mt 26,6-7; Mk 14,3-4). Natomiast Jan dwukrotnie zaznacza,
ze Maria namascita Jezusowi nogi i wytarfa je swymi wlosami (J 11,1-2;
12,3). Brakuje relacji Lukasza z namaszczenia z Betanii, co z pewnoscia
przyczynito sie do mieszania tego namaszczenia z namaszczeniem przez
Jjawnogrzesznicg. O tym, ze te sceny nie sa opisem tego samego wydarze-
nia, swiadczy fakt, ze namaszczenie przez jawnogrzesznice bylo czynem
jej mifosci, pokory i nawrocenia, natomiast namaszczenie w Betanii zwia-
stowalo bliska $mieré Jezusa i bylo jakby namaszczeniem przedsmiert-
nym: ,,Na to Jezus powiedzial: «Zostaw ja! Przechowala to, aby (Mnie
namasci¢) na dzien mojego pogrzebu»” (J 12,7) (tez: Mt 26,12; Mk 14,8).
Jednakze przeplatanie si¢ poszczegdlnych elementow we wszystkich czte-
rech Ewangeliach z pewnoscia przyczynito si¢ do utozsamiania Marii
z Betanii z Maria z Magdali — jawnogrzesznica.

Druga przyczyna owego zréwnania tych kobiet byly, jak przypusz-
czam, uczucia, jakie faczyly je z Jezusem. Juz bowiem od najwczesniej-
szych wiekdw chrzescijafistwa Maria Magdalena uwazana byfa za najbliz-
sza Jezusowi, poza Matka Boza, kobiete, ktdéra Go kochala i zawsze byta
przy Nim obecna. Bardziej niz Pismo Swigte rozpropagowaty to przeko-
nanie apokryfy. Ewangelia Filipa (jedna z ewangelii gnostyckich) wprost
nazywa Mari¢ Magdaleng towarzyszka Jezusa: ,,Trzy chodzity z Panem
zawsze: Maryja, Jego matka Jej siostra i Magdalena, ktora nazywa sie Je-
go towarzyszka. «Maria» bowiem to Jego siostra, i Jego matka, i Jego
towarzyszka™”.

Natomiast rodzenstwo z Betanii uwazane jest za bliskich przyjaciot
Jezusa, ktérych czgsto odwiedzal. Maria byta ta, ktora siadata u stop Jezu-
sa i wstuchiwala si¢ w Jego mowe (Lk 10,38-42). Wybrata wiec wedlug
stow Jezusa ,,najlepsza czastke”. Natomiast $w. Jan méwi wprost: ,,A Je-
zus mitowal Marte i jej siostrg //Marig//, i Lazarza” (J 11,5).

Owa bliskosé, jaka taczyla te dwie (lub trzy) kobiety z Jezusem,
sprzyjafa taczeniu ich w jedna postaé Marii Magdaleny. Poglad ten umoc-
nit si¢ bardzo za sprawa papieza Grzegorza Wielkiego, ktory uznat ich
tozsamos¢. Swoja teorie opieral on na analizie egzegetycznej tekstow
biblijnych. Za nim przekonanie to przejat caly Kosciot sredniowieczny
ido dzi§ zywa jest tradycja utozsamiania Marii Magdaleny
z jawnogrzesznicg (ale tylko w Kosciele zachodnim; Kosciot wschodni
zdecydowanie opowiada si¢ za odrgbnoscia tych postaci). Niektorzy
Ojcowie Kosciota taczyli Mari¢ Magdaleng z Maria z Betanii (Klemens

Apokryfy  Nowego Testamentu, t.1 Ewangelie apokryficzne, red.
M. Starowieyski, Lublin 1986.
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1i Mari¢ Magdalene z Maria z Betanii (Klemens Aleksandryjski, Tertulian,
$w. Ambrozy, $w. Augustyn). Natomiast §w. Jan Chryzostom, $w. Hiero-
nim, Orygenes i wczesniejsi egzegeci odrézniali Marie Magdalene od Ma-
rii z Betanii i jawnogrzesznicy. Tradycja Kosciota nie rozstrzyga wigc te-
go problemu kategorycznie, ale i nie sprzyja utozsamianiu. Szczegdlnie
czasy wspdlczesne rozdzielaja zdecydowanie Mari¢ z Magdali od Marii z
Betanii. Wciaz zywa natomiast, szczegblnie w powszechnym przekonaniu,
jest tozsamo$¢ Marii Magdaleny ijawnogrzesznicy.

Dzieta malarskie (a takze i literackie) zdecydowanie tacza te postaci
ukazujac Magdalene ptaczaca u ndg Jezusa lub w szykownym, cho¢ ska-
pym stroju grzesznicy. Sztuka ktadzie nacisk na tg¢ strong Marii Magdale-
ny, ktéra odnosi sie do jawnogrzesznicy. Malarstwo utworzylo swéj wia-
sny, o wiele bogatszy i ciekawszy, obraz Magdaleny, daleki od wizerunku,
jaki stara si¢ zachowa¢ Koscidt. Ta postaé biblijna wiasnie dzigki owej
barwnosci, niepetnosci zyciorysu i jego dwoistosci stata sie bardzo chetnie
poruszanym motywem w sztuce i literaturze. Szczegdlnym zainteresowa-
niem darzyli ja tworcy barokowi, w ktérym to okresie kult Marii Magda-
leny bardzo sie rozwinat, co zaowocowato wieloma dzielami literackimi,
malarskimi, muzycznymi i liturgicznymi. lkonografia dotyczaca samej
tylko Marii Magdaleny okazuje sie bardzo bogata. Mnogo$¢ i réznorod-
no$¢ jej wizerunkéw narodzonych przez wiele stuleci i kolejnych epok za-
stuguje na osobne studia. Do tego dochodzi jeszcze wigksza liczba obra-
zéw, na ktérych pojawia si¢ Magdalena jako jedna z bohaterek tychze
przedstawien. Mam tu na my$li wszystkie sceny meki Panskiej, przede
wszystkim ukrzyZzowanie, zdjecie z krzyza, optakiwanie i ztoZenie do gro-
bu. Wszedzie tam Magdalena okazuje sie¢ by¢ jedna z najwazniejszych
0s6b dramatu. Takze kolejne sceny ewangeliczne, w ktérych Maria Mag-
dalena odgrywa wazna role, doczekaly si¢ swoich licznych przedstawien
ikonograficznych. Chodzi tu o dzieta przedstawiajace trzy Marie przy gro-
bie oraz jedna z najpopularniejszych scen biblijnych: Jezusa objawiajace-
go si¢ Marii Magdalenie (tzw. Noli me tangere).

Trudno wiec zawrze¢ ogrom tej ikonografii w jednym artykule. Dla-
tego tez ogranicze si¢ do wskazania na najbardziej znaczace dzieta i to tyl-
ko te, ktore udato mi si¢ odnalez¢ i przestudiowaé. (Problemy w dotarciu
do niektérych reprodukeji okazuja si¢ by¢ sporym utrudnieniem we wni-
kliwych studiach nad malarstwem). Z powoddw objgtosciowych pomijam
grupe przedstawien ukazujacych Marig¢ Magdaleng jako siostr¢ Marty, sie-
dzaca u stop Jezusa i wstuchang w Jego stowa; a takze bogata ikonografie
bedaca zobrazowaniem legendy o Magdalenie, dotyczacej jej Zycia po
wniebowstapieniu Panskim. Pomijam takze, wykraczajace poza ewange-
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liczny przekaz, niewatpliwie ciekawe przedstawienia Magdaleny unoszo-
nej przez anioty czy,:jak chca inni, wniebowzigcia $w. Magdaleny(!), glo-
ryfikacji czy tez ukoronowania Marii Magdaleny’ oraz adorowania Dzie-
ciatka przez Magdalene.

Natomiast wazne okazuja si¢ by¢ przedstawienia Magdaleny pokutu-
jacej, odnoszace si¢ do trzydziestu lat jej pokuty, ;jakie spedzita samotnie
w grocie. To wlasnie te obrazy stanowia swoiste, indywidualne ,,portrety”
$w. Marii Magdaleny. Sa tez idealnym przykladem na ciaglos¢ tradycji
ukazywania Magdaleny z ;jej nieodstepnymi atrybutami, w charaktery-
stycznej pozie i innymi niezbgdnymi elementami. W artykule tym znajdzie
si¢ takze miejsce na swoiste wspdlczesne emblematy, wiersze ,,na obraz”
Marii Magdaleny. Utwory laczace w sobie indywidualng wizj¢ tworcy
zopisem konkretnego obrazu stanowi¢ moga idealny pretekst do
przedstawienia okres$lonych elementéw bogatej ikonografii Magdaleny.
Natomiast analiza tegoz malarstwa przydatna by¢ moze do ukazania, jak
gleboki ma ono wplyw na twérczos¢ literacka.

1. Magdalena pokutujaca

Analize przedstawien Marii Magdaleny w malarstwie rozpoczaé na-
lezy od przedstawien indywidualnych, od obrazéw, ktérych jest ona glow-
na i:jedyna bohaterka. Do tego typu naleza dziefa niezmiennie tytulowane
jako Magdalena pokutujqca oraz mniej charakterystyczne obrazy przed-
stawiajace po prostu stojaca lub siedzacg dame (nierzadko w stroju wspol-
czesnym autorowi), gdzie zazwyczaj tylko olejki wskazuja, ze jest to Ma-
ria Magdalena. W rozdziale tym szczegdlng uwage poswigcg dzielom
pierwszej z wymienionych kategorii.

Obrazy Magdaleny pokutujacej, ktére beda obiektem mojej analizy,
sa dzietami Tycjana, El Greco, Georgesa de la Toura, Sebastiana Concy,
Francesco Trevisaniego, Liberiego, Ribery, Carlo Dolci... Spotkatam sie
takze z wieloma anonimowymi wytworami sztuki sakralnej (obrazy

Znamienne odwolywanie sie do kultu Naj$wietszej Marii Panny. W okresie
wzmozonego kultu Marii Magdaleny (szczegélnie w baroku) starano sie
w ten sposdb zaznaczy¢ wyjatkowosc tej swietej — najblizszej Jezusowi, po
Matce, kobiety, oraz jej szczegdlng role w rozwoju chrzescijanstwa. Oprocz
ikonografii zaznacza sig¢ to w sposéb wyrazny w modlitwach Ko$ciota.
W XVIII w. Powstaly godzinki o Marii Magdalenie wzorowane na Godzin-
kach ku czci N. M. P., a takze r6zaniec do Marii Magdaleny. Jest ona jedyna
$wieta, ktora tego dostapita, gdyz rézaniec jest przeciez modlitwa zarezer-
wowang dla Maryi.
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w kosciotach, tzw. $wigte obrazki itp.), ktére nawiazuja do tej tendencji
przedstawiania Magdaleny.

Obrazy te skupiaja w sobie chyba najwigksza liczbg charakterystycz-
nych dla Magdaleny elementéw. Uderzajace jest podobienstwo i niebywa-
a wrecz konsekwencja w tworzeniu kolejnych wizerunkéw $wietej.

Magdalena ukazywana ;jest zwykle od pasa w gore, a tzawe swoje
spojrzenie kieruje ku niebu. Rzadziej patrzy na trzymany w rekach krzyz
(obraz Trevisaniego, ;jedno z przedstawien El Greca) lub czaszke (Carlo
Dolci). U Ribery Magdalena splata rgce na czaszce, opiera sie o nie po-
liczkiem, a puste, niewidzace spojrzenie kieruje gdzies w przestrzen.

To wilasnie czaszka, krzyz, flakon z olejkami, a takze ksigzka sa
obowigzkowymi atrybutami Marii Magdaleny na tych obrazach. Nie zaw-
sze wystepuja one wszystkie. Np. u Trevisaniego spowita w czerwienie
Magdalena spoglada na trzymany w reku krzyz z figura Chrystusa. Swo-
ista surowosC tego obrazu nie pozwala na inne atrybuty, ani na bardziej
szczegOlowy strdj bohaterki. Podobnie olejki (nieodstgpny skadinad i pod-
stawowy atrybut Magdaleny jako tej, ktéra wylata olejek alabastrowy na
stopy Jezusa i szta namasci¢ nim Jego ciato w grobie) pojawiaja sie tylko
na kilku obrazach (Tycjan, El Greco, Ribera) i zarysowane sg symbolicz-
nie. Stojac z boku nie odgrywaja wigkszej roli na obrazie; moze tylko
przypomina¢ maja mniej obeznanym, ze to Maria Magdalena.

Najwazniejszym atrybutem tych przedstawien wydaje si¢ by¢ czaszka
— symbol vanitatywny. To ona symbolizuje tutaj pokut¢ Magdaleny. Jako
typowe memento mori przypomina o krotkotrwatosci zycia na ziemi,
o marnosci wszystkiego i oczywiscie o S$mierci. Jednoczesnie taczy
w sobie symbolike Golgoty i niesmiertelnosci®. Jest wiec dla pokutujace;
Magdaleny nieskonczonym zrodlem refleksji nad zyciem przesziym
i przysztym. Magdalena w baroku stala si¢ dzigki temu idealnym przykia-
dem vanitas. Dobrowolnie zrezygnowala z bogactwa i cielesnych rozko-
szy, ze skruchg oddajac si¢ pokucie.

Waznym i wiele méwiacym elementem przedstawien Magdaleny jest
ksiazka — zawsze otwarta, oparta o czaszke (Tycjan, El Greco), lub
z czaszkg lezaca najej stronnicach (El Greco, Conca). Zbyt proste byloby
interpretowanie tej ksiggi ;jako Biblii. Jest ona raczej ogélnym symbolem
dociekania prawdy, a takze uczonosci i wiedzy’. Nalezy pamieta, ze tra-
dycja przypisuje tej apostolce apostotéw niezwykly, jjak na kobiete owych
czaséw, intelekt i oczytanie (przypomnijmy, ze w literaturze Miodej Pol-

W. Kopalinski, Stownik symboli, Warszawa 1990, s. 54-55.
Tamze, s. 176-178.
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ski ukazywana byla jako wyksztalcona hetera). Legenda ukazuje ja wygla-
szajaca kazanie przed cesarzem Tyberiuszem, a w apokryficznej Ewange-
lii Marii prowadzi ona uczone dysputy z apostotami, przewyzszajac ich
swoja elokwencja i wiedza. (Nie na darmo z reszta Maria Magdalena jjest
tez patronka studentow!) Poza tym ksiazka jest takze symbolem czystosci
i cnodt, co podkresla¢ moze nawrocenie, przemiang Magdaleny.

Maria z Magdali malowana jest zawsze na tle groty. Ma to wyraZzne
odniesienie do legendy, mowiacej o trzydziestu latach przezytych przez
byla:jawnogrzesznice w grocie w Sainte Baume na poludniu Francji. Lata
te spedzita na pokucie i umartwieniach, tlo obrazow upewnia nas wigc
o tym, ze widzimy Magdalena pokutujaca. Pokutujaca Maria Magdalena
na tle groty na obrazie Tycjana stata si¢ natchnieniem dla dziewigtnasto-
wiecznego poety Konstantego Gaszyniskiego. W swoim wierszu pt. Swieta
Grota (La Sainte Baume) zachwyca sig:

O! Coro Galilei, nadobna grzesznico! (...)

Lubie widzie¢ twoj obraz piekna pokutnico

Jak cie Tycjan malowal —w glebi ciemnej groty
Ostonionq:jak ptaszczem, w jasnych wloséw sploty!®

Wiasnie: ta pigknos¢! te wlosy! To sa najwazniejsze elementy przed-
stawien Marii Magdaleny pokutujacej. Do tego doda¢ nalezy, ze wlosy
dlugie i geste ostaniaty nagos¢ Magdaleny. Pokutujaca dawna grzesznica
ukazywana byla bowiem z odstonigtym dekoltem, gdzie przezroczyste
szaty i wlosy mniej lub bardziej skutecznie przystanialy jej obfite ksztalty.
Natomiast na jednym z przedstawienn Tycjana Magdalena jest cata naga,
a wlosy przyslaniaja cale jej cialo oprocz rak i ... piersi.

Fascynujace jest, jak wielkie oburzenie wzbudzaly te portrety w ciagu
wiekéw. Malarstwo biblijne dopuszcza bez zastrzezefi bodajze tylko na-
go$¢ Adama i Ewy. ,,Tak tez toleruje ich Kosciot — ich i tylko ich. Cze-
Sciowy przynajmniej nudyzm w wyobrazeniu Marii Magdaleny to kon-
wencja czysto malarska oficjalnie badZ nie tolerowana, badz tez tolerowa-
na w sytuacjach zupetnie wyjatkowych”’.

Nagos¢ kojarzaca si¢ (przy okazji Magdaleny wydawaloby — jedno-
znacznie) z bezwstydem, lubieznos$cia, uwodzeniem i cielesnymi zadzami,
ma jednak swoja zupelnie przeciwnag symbolike. Interpretowanie nagiej

Poezyje Konstantego Gaszynskiego, Cypriana Norwida i Antoniego Czaj-
kowskiego. Skarbezyk poezyi polskiej, t. X1, Petersburg 1859, s. 40.

J. Trzynadlowski, Sztuka wykleta. Pornografia?, w: Sztuka stowa i obrazu.
Studia teoretycznoliterackie, Wroclaw 1982, s. 500.

]
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pokutujacej Magdaleny ;jako nawiazania do :;jej grzesznego zycia byloby
zabiegiem dos¢ powierzchownym, cho¢ z pewnoscia czgsciowo nie po-
zbawionym racji. Nagos¢ jednak ;jest rowniez symbolem ascezy. Odrzuce-
nie stroju symbolizujacego proznos¢ i przywiazanie do spraw cielesnych,
i pozostanie nagim symbolizuje poddanie si¢ woli bozej®: czlowiek staje
przed Bogiem taki, jakim On go stworzyl, odrzuca wszystko, co taczy go
z zyciem ziemskim.

Nagos¢ w malarstwie chrzescijanskim pojawita si¢ w XV i XVIL
(W sredniowieczu byla oczywiscie nie do pomyslenia — stad z tej epoki
pochodza ascetyczne przedstawienia Magdaleny we wlosiennicy, kobiety
starej, brzydkiej i wychudlej z powodu czynionej pokuty). ,,Renesans
1 barok uczynit z Marii Magdaleny ;jakas tzawg «Afrodyte chrzescijanska»,
wielbit w niej urodg i uroki ciata” — pisze Mieczystaw Skrudlik w swojej
ksiazce poswigconej Marii Magdalenie’. Rzeczywiscie, humanizm wrécit
do starozytnosci, o czym réwniez wspomina Skrudlik: ,,Renesans byt epo-
ka zmartwychwstania béstw starozytnosci i nagosci sztuki grecko-
rzymskiej. Barok wypart si¢ wprawdzie Olimpu, ale wielbit w dalszym
ciagu pigkno ciata ludzkiego. Artysci tych czasow nie malowali:juz nagich
bogin Grecji i Rzymu, ale wprowadzali nagos¢ w przedstawienia biblijne
(...). I tutaj nagos¢, maskowana tzawym sentymentalizmem, stanowita cel
gtowny malarzy. Miejsce Afrodyty zajeta wprawdzie Maria z Magdali,
nagos$¢ triumfowala jednak nadal. Pod rozpuszczonymi wlosami pokutni-

cy, nagoscia $wiecito ciato dawnej Afrodyty”"°.

Koscidt 1 katolicey krytycy odnosili si¢ negatywnie do ukazywania
nagosci w malarstwie sakralnym. Brykczyniski w swojej ksigzce, napisanej
pod koniec ubieglego stulecia, sprzeciwia si¢ zdecydowanie nagosci
w sztuce sakralnej jako czysto poganskiej. Krytykuje pojawiajace sig
w sztuce XV i XVI wieku nagie aniotki, nie ubrane Dziecie Jezus, Matke
Bozg karmiaca i oczywiscie péinaga Marig Magdaleng'!. Warto przyto-
czy¢ wypowiedz tegoz autora na temat przedstawiefi Magdaleny. Jest ona
idealnym przykladem na to, jak bardzo bulwersowata ta naga swieta:
»Sw. Marya Magdalena. — Oto temat ulubiony przez zwolennikéw nagosci
w sztuce, przez nich tez uzywany z luboscia i wstr¢tnie naduzywany.
Tymczasem zamiast tych potnagich cial, nalezy przedstawia¢ pustelnice

W. Kopalinski, dz. cyt., s. 246-248,

M. Skrudlik, Maria z Magdali w Ewangelii, legendzie i sztuce, Poznan 1937,

s. 58.

" Tamze, s. 69-70.

"' H. A. Brykczynski, Podrecznik praktyczny ikonografii chrzescijanskiej,
Warszawa 1894, s. 20-21.
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we wilosiennicy, ktora z rozwazania trupiej glowy uczy si¢ nicosci rzeczy
ziemskich i ptacze nad zmarnowanem zyciem. A zatem twarz winna by¢
wychudta, blada, oczy przygaste ijedne tylko wlosy w nietadzie i naczy-
nie z wonno$ciami, oraz dyscyplina jej cechy charakterystyczne stanowia.
Takim jest typ najdawniejszy niegdy$ jawnogrzesznicy z Magdala, a na-
stepnie pustelnicy i jest on jedynym, jaki w ikonografii chrzescijanskiej
winien by¢ uzywanym” *. :

Rzeczywiscie w XVI wieku, a wigc w czasie, gdy tak licznie po-
wstawaly interesujace nas obrazy, nago$¢ ascetyczna ustapita miejsca na-
gosci erotycznej. Tylko malarstwo Tycjana mogto si¢ wowczas obronié:
,»Nagos¢ kobiet tycjanowskich posiada jednak szlachetnos¢ i dostojenstwo
posagdéw greckich, podczas gdy z obrazow Correggia wionie atmosfera
dusznej, trujacej zmystowosci”"’. Malarze tworzyli wizerunki $w. Marii
Magdaleny biorac za model swoje kochanki i natoznice. Takze wielkie
damy wioskie lubity w tym okresie portretowac si¢ jako Magdaleny. Takie
praktyki, szczegolnie u bardziej podrzednych malarzy, prowadzi¢ mogly
z tatwoscia do licznych wypaczen. Czgstokro¢ tylko olejki przypominaty,
ze bohaterkq obrazu ma by¢ Maria Magdalena.

Ta nieortodoksyjna ikonografia (tzw. falsum dogma) stata si¢ przed-
miotem dyskusji podczas Soboru Trydenckiego w 1563 roku. Miata by¢
ona oczyszczona z wszelkiej lubieznosci i bezwstydnego wdzigku. Podob-
nie synod krakowski w 1621 roku wymienia, jakie przedstawienia naleza-
foby wusunaé z kosciotdw, jako zawierajace ,falszywy dogmat”.
W punkcie 5 zwalczana jest nagos¢ w przedstawieniach Marii z Magdali:
,»Nie pozwalamy, by przedstawiano na obrazach $§wieta Mari¢ Magdaleng
polnaga lub obejmujaca krzyz w stroju malo przyzwoitym
i wielobarwnym, z wlosami oplecionymi wstazkami i kwiatami. Najlepiej
Jjest przedstawia¢ owa $wigta niewiast¢ po przemianie, jaka si¢ w niej do-
konata, w stroju najskromniejszym, ktory by ukazywal cata swigtobliwosé
jej zycia™',

Na osobna uwagg zastuguje obraz, a wlasciwie seria obrazéw Geor-
gesa de la Toura przedstawiajaca Magdaleng pokutujaca. Szes$¢ wersji tego
samego przedstawienia faczy posta¢ bohaterki, na wszystkich obrazach
ubranej tak samo, i znaczace atrybuty. Jednakze ta Maria Magdalena nie
przypomina niczym pigknosci z renesansowych obrazéw. De la Tour,
w przeciwienstwie do innych tworcow, ukazuje cata posta¢ pokutnicy. Nie

12

“ Tamze, s. 108.

" Tamze, s. 60.

" Cytat za: J. Pasierb, Chrzescijanstwo, etyka, sztuka, w: Miasto na gorze,
Krakow 1973, s. 202.
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jest ona pigkna. Ma raczej twarz prostej kobiety, ktora odwraca od widza,
jakby oddalajac si¢ od spraw ziemskich. Juz nie chce by¢ podziwiana.
Wiosy wszystkich Marii Magdalen sa zwykle bujne, krgcone i jasne. Jed-
nakze ta Magdalena ma wlosy ciemne, proste. Nie ostania si¢ nimi, ale od-
rzuca na plecy, jakby nie chcac eksponowa¢ tej ostatniej swojej ozdoby.
Ubrana jest w zwykla biatq bluzke i czerwona spodnice (na jednym z ob-
razdw tak krétka, ze odstania nogi az do kolan). Kolory to bardzo symbo-
liczne (czysto$¢ i namigtnos$¢) w przedstawieniach Magdaleny.

Zanim jednak przejd¢ do glebszego omdwienia tego nietypowego ob-
razu (obrazow), przytocze wiersz, ktdry co prawda nie jest okreslony jed-
noznacznie jako opis obrazu, jednak ukazuje Magdalen¢ wiasnie taka, jaka
namalowat ja de la Tour:

zapatrzona

ale nie w to Swiatlo

zadumana

i

odruchowopieszczqca

czaszke szyderczo usmiechnietq
o czyms$ myslqca

o milosciach moze

o Mitosci®

Dlaczego ten wiersz kojarzy si¢ akurat z obrazami de la Toura? Prze-
ciez Magdalena zamyslona, ,,pieszczaca czaszke” moglaby by¢ bohaterka
kazdego z omawianych poprzednio dziel. Jednakze ascetyczna zwigzlos¢
tego wiersza odpowiada idealnie prostocie tchnacej z dzieta de la Toura.
Magdalena, skromna i nieurodziwa, nie wykonuje tu zadnych teatralnych
gestow, jakimi symbolizowatly swoja pokute pigckne Magdaleny w kla-
sycznych ujeciach. Ta Magdalena cala soba wyraza skruche i oddanie sig¢
na wylaczng stuzbe Bogu. Jest zamyslona, pograzona we wlasnych rozwa-
zaniach, tak wilasnie jak w wierszu Pasierba ,,odruchowo pieszczaca
czaszke”, ktéra lezy na jej kolanach. Czaszka to typowy symbol vanita-
tywny, ale nie jedyny na tym obrazie.

Na dwoch ze znanych mi wersji obrazu pojawia sie lustro: proste,
niewielkie, w ktdrym odbija si¢ trupia czaszka, lub oprawione w zdobna,
zlota rame¢. W tym lustrze odbija si¢ $wieca. Bogata rama jednak
w konteks$cie obrazu de le Toura nie jest symbolem bogactwa i préznosci,

' J. Pasierb, Magdalena, w: Wiersze wybrane, wyb. i oprac. ks. J. Sochon,
Warszawa 1988, s. 101.
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ale podkresla czysto$¢ duszy Magdaleny, ktéra symbolizuje lustro. Sym-
bolika lustra, kolejnego atrybutu Marii Magdaleny, jest wigc rowniez (po-
dobnie jak symbolika nagosci, czerwieni, wloséw) dwoista. Podobnie jak
dwoista jest sama Magdalena — rozdarta migdzy ziemia a niebem, grzesz-
noscia a $wigtoscia, sacrum a profanum. Z jednej strony lustro jest prze-
ciez typowym symbolem kobiecosci, zalotnosci i préznosci. Natomiast z
drugiej strony jest ono réwnocze$nie atrybutem Najswietszej Marii Panny
(Zwierciadlo Sprawiedliwosci), a wige implikuje takie wartosci jak nie-
skazitelno$¢, czysto$¢. Poza tym lustro obrazuje réwniez kontemplacje,
refleksje, przeznaczenie'®.

Jedno wiec lustro na obrazie Georgesa de la Toura symbolizuje za-
myslenie i rozwazanie kobiety o krystalicznie czystej duszy. Odrzuca ona
prézno$é, bo nie szuka juz w lustrze swej twarzy. Teraz odnajduje w nim
odbicie $wiecy. 1 jest wlasnie ,,zapatrzona ale nie w to $wiatlo”. Nie jest
zapatrzona w $wiatlo jasnego $wiata, bo to swiatto odrzucita. Obrazy de la
Toura sa ciemne, mroczne. Jedynym $wiatlem, w jakie wpatruje si¢ Mag-
dalena, jest swiatlo swiecy. Zapalona $wieca symbolizuje zmartwychwsta-
nie Chrystusa. Samo $wiatto jest obrazem Jezusa na ziemi. W Ewangelii
$w. Jana Jezus wielokrotnie nazywany jest Swiatloscia Swiata. Magdalena
wpatruje si¢ wigc w lustro — swoje serce, ktére odbija w sobie $wiatto$é
Chrystusa'”.

Magdalena pozostawiona sama sobie, odwrécona od $wiata i jego
blaskéw, pograzona jest w medytacji. ,,O czyms myslaca o milosciach
moze o Mitosci”. Z calg pewnoscia jednak o Mitosci, bo w tym obrazie
trudno doszukaé si¢ dawnych mifosci. Rozrzucone u jej stop perly sa pra-
wie niewidoczne i dawno zapomniane. A obok $wiecy lezy ta jedna, dro-
gocenna perfa, dla ktérej sprzedaje si¢ wszystko, co si¢ posiada
(Mt 13,46).

2. Golgota

W ewangelicznych opisach meki Panskiej Maria Magdalena jest jed-
na z najbardziej aktywnych postaci. To ona wraz z innymi kobietami wy-
trwata w tych najtrudniejszych chwilach, podczas gdy apostotowie uciekli.
Dlatego tez podkreslana jest obecnos¢ jej i jej towarzyszek pod krzyzem:
,»A obok krzyza Jezusowego staly: Matka Jego i siostra Matki Jego, Maria,

' W. Kopalinski, dz. cyt., s. 206-208.

"7 Na podst. interpretacji obrazu de la Toura Sw. Maria Magdalena z dwoma
swiecami Tadeusza Boruty: Noc zmystéw, ,,Tygodnik Powszechny”, 1998,
nr 30.
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zona Kleofasa, i Maria Magdalena” (J 19,25) i przy zlozeniu do grobu:
,,A Maria Magdalena i Maria, matka Jozefa, przygladaly si¢, gdzie Go
ztozono” (Mk 15,47).

Malarze, $wiadomi wyjatkowej mitosci, jaka Magdalena darzyta swo-
jego Mistrza, umieszczali jej posta¢ nie tylko przy przedstawieniach
$mierci i pogrzebu Jezusa, ale wlasciwie przy wszystkich tworzonych
przez nich scenach wydarzen pasyjnych. I tak, Magdalena, co prawda spo-
radycznie, pojawia sie wsrdd thumu podczas drogi krzyzowej, ale przede
wszystkim w scenach ukrzyzowania, zdjgcia z krzyza, optakiwania i zlo-
zenia do grobu.

Postaci Marii Magdaleny i innych 0séb w scenie ukrzyzowania poja-
wiaja si¢ w malarstwie dopiero w potowie XIII wieku. Do tej pory pod
krzyzem malowana byla tylko Matka Boza. Przy ogdlnym przegladzie ob-
razéw ukrzyzowania daja si¢ zauwazy¢ dwa typy przedstawien. Jedne sg
bardzo tlumne, pod krzyzem panuje chaos: zotnierze, konie, wielu zebra-
nych, a wéréd nich dojrze¢ mozna najblizszych Jezusowi: Matke, Jana,
Magdaleng i inne kobiety. Na tego rodzaju przedstawieniach malowani sa
zazwyczaj takze obaj totrowie.

Pézniejszy typ obrazowania Jezusa na krzyzujest zdecydowanie bar-
dziej ascetyczny. Pod krzyzem znajdujg si¢ tylko trzy osoby: Maryja, Jan
i Maria Magdalena. Te przedstawienia sa o wiele bardziej statyczne. Mnigj
widowiskowe, a wywotujace wigcej refleksji. ,,Ustosunkowanie postaci
Marii Magdaleny do innych oséb, bioracych udziat w Ukrzyzowaniu
z biegiem czasu uleglo zasadniczym zmianom. Modyfikacje te przejawity
si¢ w wysunigciu Marii Magdaleny na plan pierwszy i w umniejszeniu ilo-
$ci postaci” — pisze Mieczystaw Skrudlik'®. Klasyczny uktad postaci
w przedstawieniach ukrzyzowania wyglada nastepujaco: obok krzyza po
lewej stronie Chrystusa stoi Jan, po prawej Maryja, natomiast Magdalena
kleczy lub lezy rozpostarta pod krzyzem w gescie straszliwej rozpaczy.
Czgsto obejmuje krzyz, patrzac w goér¢ na Chrystusa, lub catuje Jego sto-
py. (Jest to odniesienie dojej gestu catowania stop Jezusa po nawrdceniu).

Zdarzaja si¢ tez inne warianty: Maria Magdalena (sama lub na zbio-
rowych przedstawieniach wraz z innymi kobietami) podtrzymuje zemdlo-
ng Matke. Czasem odwraca jednak od Niej glowe, wciaz patrzac na swo-
jego Mistrza. Sceptyczny Brykczynski oponuje wobec takich praktyk:
»Umieszczanie Maryi Magdaleny u stép krzyza jest wprost przeciwne

' M. Skrudlik, dz. cyt., 5. 78.
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ewangelji, ktora moéwi, bylo tam wiele niewiast z daleka, migdzy ktéremi
byla Marya Magdalena” (Mt 27,56)"°.

Jednakze tradycja umieszczania Marii Magdaleny u stop krzyza nie
wydaje si¢ by¢ az tak nieusprawiedliwiona. Magdalena wystgpuje tam nie
tylko jako Jezusowa przyjaciotka i towarzyszka, ale takze symbolizuje,
wedlug barokowej tradycji, grzeszng ludzkos¢, ktéra kala si¢ u stop umie-
rajacego za nig Zbawiciela.

Trudno przytaczaé tu konkretne obrazy, poniewaz temat ukrzyzowa-
nia nalezy do najpopularniejszych w malarstwie, wigc wielos¢ tych przed-
stawien nie jest tatwa do usystematyzowania. Obok dziet wielkich mi-
strzéw niezliczona jest liczba obrazéw oltarzowych, koscielnych (zaréwno
w stawnych katedrach jak i w wiejskich koscidtkach) i na nich wszystkich
Magdalena umieszczana jest wlasnie u stop krzyza. Takze ukrzyzowanie
w stacji drogi krzyzowej najczgsciej ukazywane jest w symetrycznym
ukladzie: Jan i Maryja po bokach krzyza, Magdalena u dotu.

Uderzajaca jest roznica pomigdzy tymi dwoma kobietami. Matka stoi
nieruchoma splatajac rece w gescie niemego bolu. Na wielu obrazach z Jej
twarzy emanuje spokoj, spowodowany zapewne zrozumieniem misji swo-
jego Syna. Czgsto Maryja zemdlona podtrzymywana:jest przez kobiety lub
Jana, odcigta jest od tego, co dzieje si¢ wokot Niej. To sprawia, ze czasem
Jej obecnos¢ staje si¢ niezauwazalna; malarze sytuuja Ja wtedy zmieszana
z thumem kigbiacym si¢ pod krzyzem, lub z boku obrazu, tym mniej wi-
doczna, Ze spowitg w ciemne szaty.

Natomiast Magdalena rzuca si¢ pod krzyz, zndw lezy u stop swojego
Nauczyciela. Na obrazie Masaccia ukazywana jest z rozdartymi ramiona-
mi i histeryczna niemal rozpacza na widok tej $mierci. Magdalena,
w kontrascie do Maryi, przedstawiana jest bardzo dynamicznie. Ptaczac
wyciaga rece w kierunku Ukrzyzowanego, zaslania nimi zaptakana twarz
lub wykonuje inne, petne zalosci gesty. Jej rozpaczajaca postaé, najcze-
sciej w czerwonych lub jasnych sukniach, czasem z odstonigtymi rekami
i dekoltem (,,u Jordaensa Magdalena nawet pod krzyzem odstania swe bia-
te piersi”®) wysuwa si¢ na plan pierwszy. Z czasem doprowadzito to w
sztuce do przedstawien ukrzyzowania z sama tylko Mariag Magdalena.
Przyktadem moze by¢ catkiem wspolczesny (z 1931 roku) obraz Antonie-
go Michalaka Ukrzyzowanie ze swietq Mariq Magdalenq. Magdalena lezy
skulona pod krzyzem. Twarz kryje w zaglebieniu tokcia, dotykajac nig
ziemi. Chrystus niemal dotyka palcami swych stop jej plecow i spuszcza

""" H. A. Brykczynski, dz. cyt., s. 63.
% M. Skrudlik, dz. cyt., s. 63.
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ku niej swa glowg. Od tego przedstawienia bije atmosfera swoistej intym-
nodci, wiezi dwojga przedstawionych na nim ludzi, potaczonych wspol-
nym cierpieniem.

Roéwnie znaczaca role odgrywa Magdalena na obrazach przedstawia-
jacych zdjecie z krzyza i optakiwanie. Na najwigksza uwage zastuguje tu
z pewnoscia Zdjecie z krzyza Rubensa. Artysta ten namalowat kilka tego
typu przedstawien, z czego arcydzietem i ostatecznym efektemjego pracy
jest obraz znajdujacy si¢ w Ermitazu. Dzielo to stato si¢ wzorem dla in-
nych artystow, a uktad postaci powtarzany ;jest na wielu odrazach tej tre-
Sci.

Martwe cialo Jezusa zdejmuje z krzyza Jan, Jézefi z Arymatei
i Nikodem. Stojaca z boku w ciemnych szatach Maryja, blada i drobna,
wyciaga reke dotykajac lewego boku swojego Syna. Natomiast Magdale-
na, znajdujaca si¢ niemal w centralnej czgsci obrazu, klgczy najednym ko-
lanie i wydaje sig, ze to ona ma zaraz przejac na swoje tono martwe ciato
Chrystusa. Wyciaga po nie prawa reke, a lewa dotyka nadgarstka Jezusa,
ktorego palce dotykaja jej odstonietego dekoltu. Byta jawnogrzesznica ma
nagie ramiona, odkryta glowe, ;jasne, dlugie wlosy opadaja w bezladzie,
a pod czerwona suknia wyraznie rysuja si¢:jej rubensowskie ksztatty.

Dla poréwnania przytoczy¢ mozna opis obrazu z kosciota sw. Miko-
faja w Kaliszu, ktéry stanowi jedna z wersji rubensowskiego Zdjecia
z krzyza: ,Na drabinach znajduje si¢ Jozefii Jan, przy dosé¢ niskim krzyzu
stoi Matka Jezusa, pod krzyzem kleczy Maria Magdalena (...). Uwagg wi-
dza koncentruje na sobie posta¢ Magdaleny. Jej rozpaczliwy gest wycia-
gnigtych w gore rak, ktére chca obja¢ opadajaca glowe Jezusa, jest peten
dramatycznej namigtnosci. Ten fragment — patetyczny dialog pokutujacej
Marii Magdaleny i martwego Zbawiciela — stanowi o przestaniu tego ob-
razu. Magdalena — ddvocata omnium peccatorum et peccatricum — jest
symbolem postawy, jaka powinien przyja¢ kazdy grzesznik (...). Gest Ma-
rii Magdaleny posiada wymiar sakramentalny: to glebokie pragnienie
przyjecia ciata Chrystusa’™'.

Kolejnymi przedstawieniami, w ktérych wystgpuje Maria Magdalena,
nierzadko w roli pierwszoplanowej, sa sceny optakiwania i zlozenia do
grobu. ,,Ten bardzo popularny typ ikonograficzny oparty jest wytacznie na
tradycji i literaturze mistykéw”?. Optakiwanie, czyli tzw. pieta, wydaje

' T. Dziubecki, lkonografia meki Chrystusa w nowozytnym malarstwie ko-

Scielnym w Polsce, Warszawa 1996, s. 99.
Arcydzielo Petera Paula Rubensa: Zdjecie z krzyza. Ze zbioréw Pahistwowe-
go Ermitazu w Sankt Petersburgu. Z tradyqgji przedstawier pasyjnych w ma-
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si¢ by¢ uktadem zarezerwowanym dla Maryi: zbolata Matka trzyma na ko-
lanach martwe cialo Syna. Pieta Michata Aniofa jest tu pierwszym
i podstawowym odniesieniem.

Jednakze ilo$¢ postaci w tym przedstawieniu w wielu dzietach posze-
rzona zostaje o Jana Apostota, Mari¢ Magdaleng oraz inne kobiety, cza-
sem pojawia si¢ tez Jozefi z Arymatei. Jesli chodzi o Magdaleng, to ,,na
posta¢ tej petnej zatosci ptaczki przy zwiokach Chrystusa ktadli szczeg6l-
ny nacisk malarze wszystkich epok i szkot. Zwlaszcza czasy baroku lubo-
waly sie w kompozycjach tego rodzaju, nacechowanych dramatycznoscia
i patetyczno$cia akcji, wyrazoéw i gestow™>. Znaczenie, jakie odgrywa
Magdalena w scenach optakiwania sprawia, ze zdarza sig, iz zajmuje ona
miejsce nalezne i charakterystyczne dla Matki Boskiej. Skrudlik wspomi-
na Opfakiwanie Paolo Morando, gdzie przy zwlokach Chrystusa znajduje
si¢ tylko posta¢ Marii Magdaleny“.

Ale podstawowe miejsce, jakie zajmuje Magdalena w piecie, znajduje
si¢ u nog Chrystusa. To jej charakterystyczne miejsce: padta Jezusowi do
nog na uczcie u faryzeusza, znajdowata si¢ u stop krzyza, a teraz po raz
ostatni catuje nogi swojego Mistrza.

Najbardziej chyba dramatyczny opis optakiwania zawart Stefan Ze-
romski w swym opowiadaniu pt. Magdalena, ktérego przedmiotem jest
obraz hiszpanskiego malarza Jusepe de Ribery: ,leza na ziemi zwioki
Chrystusa, nie zdjgte, nie Sciagnione, lecz zaiste oddarte z krzyza. Jeszcze
w lewej nodze tkwi gwozdz. Z prawej wyrwala zelazo rgka Matki, szalo-
nej z bolesci. Usta Magdaleny, ktéra upadta w rozpaczy na gltowe, przy-
warly do rany w podeszwie nogi. Wargi wessaly si¢ w dziurg rozszarpang
od zelaza, saczacy ze siebie zastygla krew. Wieczno$¢ nie oderwie tych ust
od rany tej nogi. Ponad cialem mgczennika stania si¢ Matka. Nie ptacze
i nie wydaje skarg. Patrzy w oczy widza §lepymi oczami, dzwiga si¢ bez-
skutecznie na zemdlatych nogach”™.

Tu znéw pojawia si¢ ta roznica miedzy Maryja a Magdalena, zauwa-
zalna ;juz przy scenach ukrzyzowania. Matka oniemiata jest z bélu, czesto
zemdlona, jak na obrazach Boticcellego lub Corregia. Podtrzymuje ja
woéwcezas §w. Jan. Na innych obrazach, ;jak np. na tzw. Piecie z Awinionu

larstwie i grafice pinocnoeuropejskiej XVI i XVII wieku. Ze zbioréw Mu-
zeum Narodowego w Warszawie, oprac. i red. nauk. M. Benesz, J. A. To-
micka, Warszawa 2000, s. 59.

M. Skrudlik, dz. cyt., s. 81.

Tamze, s. 81.

S. Zeromski, Magdalena, w: Opowiadania, Warszawa 1993, s. 195-196.
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z klasztoru w Villeneuve-les-Avignon, Maryja ma twarz statyczng i cho¢
smutna, to jednak spokojna, uduchowiona. Sakralny charakter tego przed-
stawienia podkreslaja Jej zlozone rece.

Natomiast Magdalena jest tu postacia duzo bardziej aktywna, petna
ekspresji. Przyjeto sie¢ w tradycji, ze Magdalena byla osoba energiczng
i uczuciowa. Opanowana byla przez zte duchy, co potozylo na nig pewne
znamie szalefistwa, odwaznie wtargneta na uczte u faryzeusza, a juz po
zmartwychwstaniu jako apostotka apostotéw glosita nauki samym
uczniom Jezusa, wystapila takze przed cesarzem. Ta energiczna, namig¢tna
kobieta takze wiec w literaturze i sztuce ukazywana jest jako ta, ktora bar-
dzo ekspresywnie wyrazala swoje uczucia. Nie tylko pozadanie, ale
i szalong rozpacz po $mierci ukochanego przez nig Jezusa. Zeromski uka-
zuje to dobitnie, ale jakze trafnie: ,Usta Magdaleny, ktéra upadia
w rozpaczy na glowe, przywarty do rany w podeszwie nogi”*®. ,,Upasé na
glowe” jest przeciez w jezyku potocznym synonimem stowa ,,0szale¢”.

Magdalena u nég Chrystusa czgsto rozpacza. Nawet jesli nie catuje
Jego stdp, to siedzi przy nich i ptacze. Tak jest na obrazie Correggia, gdzie
Magdalena zatamuje rece na kolanach, a oczy ma czerwone od fez
i wykrzywione usta. Na wspomnianej juz Piecie z Avinionu przyktada do
zaptakanych oczu poty swojego czerwonego plaszcza.

Smutna Magdalena czasem catuje reke Chrystusa lub trzyma ja
w swych dloniach (tak jest np. na Piecie El Greca). Na Opfakiwaniu Chry-
stusa Rubensa Magdalena jedna r¢ka trzyma dlon Jezusa, a druga przykla-
da do policzka w wystylizowanym gescie rozpaczy. Bardzo wyrazna jest
jej odkryta piers, ktorej nie przystaniaja nawet zlote wlosy opadajace na
ramiona.

We wszystkich tych przedstawieniach Magdalena usytuowana ‘jest
w okolicach ndg Jezusa, podczas gdy Jego ramiona lub tulow podtrzymuje
Matka. Jaskrawym dysonansem wobec tego schematu jest obraz Abraha-
ma Janssensa Opfakiwanie nalezacy do malarstwa poinocnoeuropejskiego,
wystawiany w ubieglym roku na pasyjnej wystawie w Muzeum Narodo-
wym w Warszawie. Tu Chrystus lezy na marmurowej plycie, majacej
symbolizowa¢ oftarz. Z tytu na ciemnym tle rysuja si¢ postaci megzczyzn:
Jana, Nikodema i Jozefa z Arymatei. Matka klgczy po prawej stronie
u ndg Jezusa. Ubrana w czarne zawoje jest prawie niewidoczna zlewajac
si¢ z ttem. Natomiast w centralnej czgsci obrazu usytuowana jest Magda-
lena, ktora przyklada martwa dlofi Chrystusa do swoich ust. Jest ona ubra-
na w jasna, ztota szate, blond wiosy splecione ma w staranny kok. Jest wy-

% Tamze, s. 195.
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razista i jasna tak, jak jasny jest lezacy Chrystus. To oni wiasnie s glow-
nymi bohaterami tego obrazu. Magdalena z zaplakanymi oczyma przy-
¢miewa swym blaskiem Matke, ktora w cieniu, samotnie pragnie optaki-
waé $mier¢ swojego Syna.

Pelna ekspresji jest Magdalena na Piecie Tycjana. Nie klgczy ona
u nog Mistrza, ale nadbiega z lewej strony (z tej, po ktdrej znajduja si¢ Je-
go nogi). Jedna reke wyciaga w gdre w tragicznym gescie, a diugie, rude
wiosy ;jakby za nia frunely. Rozrzucone sa one w szalonym nietadzie,
podkreslajac rozpacz malujaca sie na twarzy Magdaleny.

Przeciwienstwem takich przedstawien jest Magdalena na dwoch wer-
sjach Opfakiwania Chrystusa Botticellego. Na obrazie z kosciota Santa
Maria Maggiore pigkna Magdalena w czerwonej szacie i przezroczystej,
prawie niezauwazalnej chuscie na glowie delikatnie przytula policzek do
trzymanych w dloniach stop Chrystusa. Jej smutna twarz jest spokojna,
jakby skupiona na tym ostatnim gescie, ostatnim dotyku. Natomiast na
Oplakiwaniu znajdujacym si¢ obecnie w Starej Pinakotece w Monachium
»smutna Magdalena z przymknietymi powiekami caluje i czule obejmuje
opadajaca glowe mlodzienczego Jezusa — (...) calosé tej tragicznej sceny
cechuje wywazona elegancja i nieuchwytny wdziek tak charakterystyczny
dla Botticellego™'.

W przeciwienstwie do oplakiwania scena zlozenia do grobu opisy-
wana jest przez ewangelistow. Wedlug nich pogrzebem zajat sie Jozef
z Arymatei, ktdry odstapit nowy grob w skale. Wyprosit on ciato Jezusa,
kupil ptdtno, w ktore sam ;je zawinatl i zlozylt w grobie (Mt 27,57-60;
Mk 15,43-46; Lk 23,50-53). Jan wspomina jeszcze o Nikodemie, ktory
przynidst olejki, ktdrymi namascit ciato Jezusa. Natomiast Maria Magda-
lena i Maria, matka Jakuba, wzglednie réwniez i inne niewiasty, ktore
zNim przyszly z Galilei (Lk 23,55) jedynie przygladaly sie. W Zadnej
z czterech Ewangelii nie ma mowy o udziale Maryi w pogrzebie Chrystu-
sa. Natomiast ,,Akta Pilatowe wymieniaja Matke¢ Boza, Mari¢ Magdalene i
inne niewiasty jako pomocnice $w. Jana przy ostatniej postudze mitosci

Bogu — czlowiekowi”*.

Malarstwo nie pomija Maryi przy scenach ztozenia do grobu. Sa one
Jjakby kontynuacja piety. Na obrazie Tycjana Zlozenie do grobu (z okoto
1559 roku) pojawiaja si¢ Jozef z Arymatei, Nikodem i tradycyjnie $w. Jan.
Maryja bierze czynny udziat w sktadaniu cigzkiego ciata do grobu: obiema

¥ E. Krawiecka, Jasna ciemnego $wiata pochodnia. Z dziejéw kultu $wietej
Marii Magdaleny, Poznan 1997, s. 33.
3 Pp. Ketter, Chrystus a kobiety, Warszawa 1938, s. 445.
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rekami podtrzymuje rami¢ Syna. Natomiast Magdalena w bialej, lekkiej
sukni, zaptakana, probuje przechyli¢ si¢ tak, by zza otaczajacych Jezusa
ludzi dojrze¢ Go:jeszcze po raz ostatni, widzie¢ Go:jak najdiuzej.

Natomiast w Zfozeniu do grobu Rafaela Santi to wlasnie Magdalena
pomaga mezczyznom. Jest ich az czterech i z trudem niosa oni ciato Zmar-
tego do odlegtego grobu. Zemdlona Maryja pozostata z boku, podtrzymy-
wana przez trzy kobiety. Magdalena nie moze jednak zostawi¢ swego Mi-
strza. Idzie wraz z me¢zczyznami trzymajac dlon Jezusa w swojej, a druga
reke wyciaga w kierunku Jego twarzy. Petna jest troski, by mezczyzni jak
najdelikatniej nie$li ciato.

3. Noli me tangere

Scena spotkania zmartwychwstalego Chrystusa z Mariag Magdalena
nalezy do najpigkniejszych scen ewangelicznych, a z pewnoscig jest naj-
wazniejszym epizodem dotyczacym jej zycia opisywanym w Pismie Swie-
tym. Scena ta, zawarta tylko u $w. Jana (J 20,11-18), ukonstytuowata
Magdalene jako apostotke apostotow i to dzieki niej pozostata ona na zaw-
sze w Kosciele ta, ktorej pierwszej objawit si¢ Chrystus po swym zmar-
twychwstaniu. Stanowi ona rowniez wdzigczny materiat zarowno do lite-
rackich jak i teologicznych interpretacji®.

Nie dziwi wiec, ze i malarstwo sakralne uczynito ten epizod :jednym
z najbardziej popularnych motywow. Obrazy przedstawiajace Jezusa ob-
jawiajacego si¢ Marii Magdalenie znane sa ogdlnie pod nazwa Noli me
tangere. To stowa, ktorymi Jezus powstrzymal rzucajaca sie ku Niemu
Magdaleng: ,,nie dotykaj mnie” czy tez ,,nie zatrzymuj mnie”. Kompozy-
cje te pojawily si¢ szczegdlnie licznie na gruncie sztuki wloskiej konca
XV wieku i w nastgpnym stuleciu. Przedmiotem mojej analizy beda naj-
stynniejsze dzieta tej tematyki: obrazy Tycjana i Correggia, oraz freski Fra
Angelico i Giotta.

Jan Ewangelista umieszcza akcje tego doniostego wydarzenia ,,wcze-
snym rankiem, gdy jeszcze bylo ciemno” (J 20,1) w ogrodzie, w ktdrym
znajdowala si¢ grota bedaca grobem Jezusa. W opisie Janowym nie poja-

¥ Por. P. Ketter, Magdalena i Zmartwychwstaty, w: tenze Chrystus a kobiety,
Warszawa 1938, s. 451-457; K. Romaniuk, Wiara w zmartwychwstanie, pu-
sty grob i pojawienie si¢ zmartwychwstatego Chrystusa, Poznan 1985, s. 69;
A.von Speyr, Magdalena i wiara. Zmartwychwstaly, w: ta Trzy kobiety
i Pan, przet. J. Kozbial, Poznan 1998, s. 25-32; P. M. Beernaert SJ, Maria,
Marta i inne. Wizerunki kobiet w Ewangelii, przekt. M. M. Krzeptowska,
Krakow 1997, s. 260-263.
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wiajq si¢ zadne inne kobiety, ktdre ida do grobu wraz z Magdaleng w opi-
sie Marka (Mk 16,1-8) i Lukasza (Lk 24,1-11). Tam spotykaja one jednak
tylko aniofa, ktory zwiastuje im zmartwychwstanie.

U $w. Jana Magdalena zostaje sama w ogrodzie, podczas gdy przy-
prowadzeni przez nig apostotowie udali si¢ z powrotem do towarzyszy, by
powiadomi¢ ich o pustym grobie. Wowczas to placzacej kobiecie objawia-
ja si¢ aniotowie, a pdzniej zmartwychwstaty Jezus, ktdrego poczatkowo
nie poznaje myslac, ze to ogrodnik. Dopiero gdy Chrystus zwraca sie do
niej po imieniu: ,,Mario”, rozpoznaje ona ukochany glos i prawdopodob-
nie wykonuje jaki§ gest majacy pochwyci¢, dotknaé lub zatrzymaé Go.
Scena ta pelna jest subtelnej bliskosci, taczacej tych dwoje. Magdalena
mowi do Jezusa pieszczotliwie ,,Rabbuni” (zdrobnienie od aramejskiego
Rabbi - nauczyciel). Widzi wigc w Nim wciaz jeszcze czlowieka: przyja-
ciela i nauczyciela, a nie zmartwychwstatego Zbawiciela. Dlatego Jezus
musi ;ja pohamowa¢ od jej ludzkich odruchdw, jakimi z pewnoscig obda-
rzata Go za Jego ziemskiego zycia. Teraz relacja si¢ zmienia, Jezus musi
wytlumaczy¢ nie rozumiejacej jeszcze Magdalenie, ze oto: ,,Wstgpuje do
Ojca mego i Ojca waszego oraz do Boga mego i Boga waszego” (J 20,17).
Ten wilasnie moment, spotkania Jezusa a zarazem przemiany wiary Mag-
daleny, przedstawiany jest tak chgtnie na wielu obrazach.

Wstepem do analizy tych dziet moze by¢ poetycki opis Kazimierza
Przerwy-Tetmajera: Magdalena i Chrystus (Do obrazu Edelfelta Christ et
Madeleine):

Blekitne mgly pajecze
owialy drzewa Spiqce,
po siwych wodach tecze
widczylo ziote storce.

Stoneczne zamyS$lenie

Swiat ogarnelo caty,

gdy Marii Magdalenie
zjawil sie Zmartwychwstaly.

Zgiela jq czes¢ i trwoga,
zalos¢ Scisnela tono -

a On szedl tam, do Boga,
w dal sennq nieskoriczonq.

W blekitne mgly przejrzyste
Szedt bialy w blaskach sforica,
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a ona szepcqc: Chryste!...
patrzata nan kleczqca.™

Klimat wiersza przepojony jest spokojem, cisza, bezruchem. Magda-
lena wydaje si¢ by¢ jakby sama na $wiecie, jakby poza nig i Chrystusem
nic nie istnialo. Podobnie o poezji Tetmajera pisze Maria Podraza-
Kwiatkowska: ,,Otwarta, niezmierzona, swietlista przestrzen (...) stanowi
jeden z ekwiwalentdéw nastrojow metafizycznych (...). Nastroje te wyraza-
ne bywaja w poezji okresu Mlodej Polski z reguly w tonacji spokojnej;
bliskie sa marzenia, zadumania (...). Pelnig funkcje terapeutyczna; sugeru-
je sie tu bowiem obojetnos¢ dla spraw egzystencjalnych wobec istnienia
wiecznego, niezmiennego bytu™'.

Opisywany przez Tetmajera obraz Edelfelta okazat si¢ trudny do od-
nalezienia, ale wiersz ten mogliby by¢ z powodzeniem opisem kilku innych
obrazdéw Noli me tangere. Jesli chodzi o przyrodg i niebo, to szczegdlnie
adekwatny wydaje si¢ by¢ opis Tetmajera przy spojrzeniu na dzieta Ty-
cjana i Correggia. Rysujace si¢ z tylu niebo jest jeszcze ciche, ciemnawe
od $witu, cho¢ u dotu przebija si¢ juz zolte swiatto stoneczne, nadajac nie-
bu niesamowity, dziwny kolor. Na zadnym z obrazoéw nie wida¢ grobu.
Jest tylko jedno duze drzewo, przy ktorym stoi Chrystus, i kilka innych,
mniejszych w oddali.

Tetmajer przedstawia co prawda Chrystusa juz jakby wznoszacego
si¢ ku niebu, idacego ku Ojcu (,,w blgkitne mgly przejrzyste szedt biaty
w blaskach stonca”), ale zabieg ten mial prawdopodobnie zaakcentowaé
dystans, jaki powstat pomigdzy Jezusem a Magdalena, miat uwypukli¢ jej
poczucie straty. Jezus, mimo iz stoi tuz obok, jest inny, nieosiagalny, nie
pozwala si¢ dotkna¢, zatrzymywany nie chce zosta¢, méwi o wstapieniu
do Ojca.

W wierszu Tetmajera delikatnie zarysowana jest owa dwoistos¢
Magdaleny, ktora staje sig¢ juz jakby jej nieodtacznym atrybutem. Z jedne;j
strony w wymiarze sakramentalnym zaznacza si¢ jej szacunek do Chrystu-
sa jako Boga: ,,zgi¢la ja czes¢ i trwoga (...) patrzata nan klgczaca”. Te jed-
nak uczucia strachu i kultu naleznego Bogu, charakterystyczne dla czto-
wieka wierzacego, w przypadku Marii Magdaleny zostaja zmacone przez
catkowicie ziemska relacj¢. Dla niej to jest jej przyjaciel, ktory odchodzi
od niej gdzie$ tam, do Boga. Ona tego wciaz jeszcze w pehni nie pojmuje.

30

K. Przerwa Tetmajer, Poezje, t. 2, Warszawa 1914, s. 25
M. Podraza-Kwiatkowska, Somnambulicy - dekadenci - herosi. Studia i eseje
o literaturze Milodej Polski, Krakéw 19835, s. 49.
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Odczuwa to przede wszystkim jako moment utraty (,,zato$¢ Scisneta to-
no”). Skamieniala i rozzalona patrzy za odchodzacym Jezusem i, nie mo-
gac juz nic zrobié, szepce tylko Jego imig. (,, Wedtug zwyklej typologii
Noli me tangere Jezus usuwa si¢ przed Marig Magdalena, ktéra kleczac
wykonuje gest, rzuca si¢ lub pochyla ku Niemu. Zachowuje si¢ w sposob
gwaltowny”?).

Magdalena oddajaca cze$é zmartwychwstatemu Chrystusowi przed-
stawiona jest na freskach Giotta i Fra Angelico. Ubrana
w charakterystyczng dla siebie czerwona suknie (u Giotta ma przykryta
gtowe, co w przypadku Magdaleny ‘jest czym$ wyjatkowym; prawdopo-
dobnie ma to podkre$li¢ jeszcze bardziej dostojenistwo chwili), kleczy
przed Jezusem. Wyciaga do Niego obie rece, a Chrystus kieruje ku niej
swa prawa dfon. U Fra Angelico wydaje sig, ze ich dlonie zaraz si¢ zetkna,
natomiast u Giotta jest to wyrazny gest zatrzymujacy przed dotykiem. Na
obu dzietach Chrystus stawia swa prawa stope tak, jakby miat zaraz
odejsé. ,,U Fra Angelico zachowanie Chrystusa jest petne delikatnosci, a
poniewaz malarz nadal Mu lekkos$¢ zjawy (stopy zdaja si¢ nie deptaé tra-
wy), jest wyrazem pocieszajacej czutosci™.

Inaczej przedstawione jest to spotkanie na obrazach Tycjana
i Correggia. Podkreslone jest tu rozgrywanie si¢ typowo ludzkich kontak-
tow pomiedzy Magdaleng a Chrystusem. ,,Noli me tangere to przejaw nie
tylko niemoznosci wejscia ziemianki w przeistoczong rzeczywisto$¢ Jezu-
sa—Boga, lecz takze podtekstu erotycznego, gdzie Magdalena to symbol
cielesnosci i erotyzmu, Jezus — absolutnej czystosci i aseksualizmu™.

Scena spotkania Jezusa i Magdaleny w ogrodzie jest nowotestamen-
talnym odniesieniem do Piesni nad piesniami. ,,Juz §w. Bernard z Cla-
irvaux wskazywat na zwiazek postaci Magdaleny i oblubienicy z Piedni
nad piesniami™®’. Juz spotkanie na uczcie u faryzeusza ma tu swéj wy-
dzwigk: ,,Gdy krol wséréd biesiadnikéw przebywa, nard moj rozsiewa won
swoja” (Pnp 1,12). W innych wersetach odnalezé mozna uczucia Magda-
leny w poranek zmartwychwstania: ,,Na fozu mym noca szukatam umito-
wanego mej duszy, szukalam go, lecz nie znalaztam. Wstane, po miescie
chodzié¢ bede, wsrdd ulic i placéw szukaé bede ukochanego mej duszy
(...). Spotkali mnie straznicy, ktorzy obchodza miasto. «Czyscie widzieli
mitego duszy mej?» Zaledwie ich mingtam, znalaztam umitowanego me;j

2 M. Jover, Chrystus w sztuce, przekt. T. Lozinska, E. Morka, Warszawa

1994.

M. Jover, dz. cyt.

% E. Krawiecka, dz. cyt. s. 34.
Tamze, s. 34.
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duszy, pochwycitam go i nie puszczg” (Pnp 3,1-4). Jest tu takze miejsce
dla towarzyszek Magdaleny, ktore wybraty sie wraz z nig do grobu: ,.Do-
kad odszed! two6j umitowany, o najpigkniejsza z niewiast? W ktora zwrocit
si¢ stron¢ mity twéj, bySmy go wraz z toba szukaty? Mity méj zszedt do
swego ogrodu, ku grzedom balsamicznym, aby pas¢ stado swoje w ogro-
dach” (Pnp 6,1-2).

Obrazy Tycjana i Correggia maja w sobie ten wilasnie erotyczny
i milosny klimat Piesni nad piesniami. Brak tu owego sakramentalnego
wydzwiegku, jakim przepetnione zostaly wczesniejsze freski. Tam Jezus
caty spowity byt w biale szaty, nad glowa miat aureole, a Magdalena kleg-
czala przed Nim. Natomiast na wspomnianych obrazach Jezus ma nagi
tors, okryty jjest tylko symboliczna materia, a u Tycjana jest wrecz prawie
nagi. Na obrazie Correggia Magdalena siedzi na pigtach, nie wyciaga rak
do Chrystusa, natomiast wpatruje si¢ w Niego zarliwie. On jedng reke
wznosi ku niebu, pokazujac jej, dokad teraz odejdzie, druga, skierowana
wjej strong, powstrzymuje:ja od wszelkich gestéw. I tu réwniez, podobnie
jak na freskach, Jezus wysuwa prawa stope w przeciwnym kierunku, jakby
chcac zaraz odejs¢. ,,Malarz zastosowat kompozycje po przekatnej, ktora
wyznaczajg nie tylko rece sw. Magdaleny i Chrystusa, ale réwniez ich
spojrzenia’™®.

Jeszcze pehiejszy dynamiki i dramatyzmu jest obraz Tycjana. Mag-
dalena przybita do ziemi ciezarem swoich bogatych, czerwonych szat, ma
postawe jakby Zebrajaca o ten ostatni dotyk. Wyglada, jakby czotgata sie
za Jezusem na r¢kach. Opiera si¢ najednej rece, a druga wyciaga ku Chry-
stusowi z wyraznym zamiarem dotknigcia Go. Cata jej przykurczona po-
sta¢ pochyla si¢ ku Niemu. Natomiast Chrystus wyraznie odsuwa sie¢ od
niej. Nie stoi prosto, lecz wygina si¢ w tyl, zabierajac nawet swa szate. Pa-
trzy na Magdaleng ze smutkiem, chcac wjak najdelikatniejszy sposob dac
jej do zrozumienia, by nie dotykata Go. Ten lekko taneczny ruch, ktérym
Chrystus usuwa si¢ i wymija Magdaleng, ;jakby chcac przejs¢ dalej, by
poézniej zwrdcié sig wjej strong, jest cecha czgsto spotykana, mimo ze nie
wprowadzona bezposrednio przez temat®’.

W stowach Jezusa ,,nie dotykaj mnie” jest pewna dwoistos¢. ,,Jego
zachowanie jest ztozone — jest w Nim zarazem wyrozumiatos¢ i chec¢ ode-
pchniqcia””.Ta ewangeliczna scena petna jest niejasnosci. Dlaczego Jezus
nie pozwala dotkna¢ si¢ Magdalenie w ogrodzie, podczas gdy pdzniej po-

36 Sztuka swiata, t. 6, red. nauk. P. Trzeciak, Warszawa 1991, s. 94.
7 Por. M. Jover, dz. cyt.
¥ Tamze.
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zwala na tojej i drugiej Marii: ,,One podeszty do Niego, objety Go za nogi
i oddaty Mu pokton” (Mt 28,9). Moze dlatego, ze byl to wiasnie peten czci
pokton? Podczas gdy Magdalena w ogrodzie wystepuje jako oblubienica,
nie rozumiejaca;jeszcze wiele kochajaca kobieta?

Jedno jest pewne: Ta trudna do zinterpretowania scena, petna dwo-
istosci i subtelnych znaczen, doczekata si¢ takich wilasnie realizacji
w malarstwie. Spotykaja si¢ tu, jak zwykle w Magdalenie, sacrum
i profanum, mitos¢ ziemska i Boza, cztowieczenstwo i boskos¢ Chrystusa,
swietos¢ i kobiecos¢ Magdaleny, eros i tanatos.

Zakonczenie

Jaka wigc byta Maria Magdalena? Czy byla tylko owladnigty przez
siedem ztych duchow jawnogrzesznica, a p6zniej, po namaszczeniu stop
Jezusa, wierng Jego uczennica, ktérej wielka mitos¢ zastuzyta na wyréz-
nienie spotkania Go tuz po zmartwychwstaniu? Tyle méwi nam Pismo
Swigte. Jednakze sztuka, opierajaca sig na tradycji i wspottworzaca ja, bu-
duje o wiele bardziej zlozony obraz Marii Magdaleny.

Na podstawie tak licznych i réznorodnych dziet odnalezé mozna,
mimo indywidualnych koncepcji poszczegélnych twoércéw, pewna nie-
zmienna kanwe, na jakiej tworzy si¢ t¢ posta. W malarstwie widoczne
jest to szczegblnie w warstwie wizualnej, co staratam sie ukazad
w powyzszym artykule. Utrwalone tam wzorce nie istniejq jednakze tylko
dla samych siebie. Myslenie o Marii Magdalenie, a co za tym idzie sytu-
owanie jej w pewnym porzadku w uktadach malarskich, czy tez odwrot-
nie: miejsce, jakie przydano tej $wigtej (jak i innym postaciom biblijnym)
w dzietach plastycznych implikuje sposéb ujmowania jej w innych dzie-
dzinach sztuki. Malarstwem karmi si¢ calymi garsciami literatura, czego
kilka przyktadéw podatam powyzej. Réwniez teatr, a przede wszystkim
sztuki pasyjne, wzoruja si¢ niejednokrotnie w wyobrazeniach meki Pan-
skiej na dzietach malarskich. Tak wigc poszczegdlne dziedziny sztuki ko-
responduja ze soba, dodajac do biblijnego przekazu poszerzony sposdb
myslenia o $w. Marii Magdalenie.

Summary

The paper focuses on the motif of Mary Magdalene, one of the most
popular biblical characters.Mary Magdalene is traditionally identified with
a sinful woman (described as having anointed the Lord's feet) ( Luke 7:36-
50) and with Mary of Bethany, the sister of Martha, who also anointed
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Jesus_( John 12:3), and considered to have been the closest companion of
Jesus. Mary Magdalene has been a popular subject of many poems and
painting. Magdalene the Penitent is customarily portrayed with long loose
hair falling down her naked shoulders. Among her attributes are a nard
fiask, a cross, a book and a skuli. The author concentrates on the non
conventional painting by Georges de la Tour in which Mary Magdalene
is depicted with startling austerity. The saint frequently appears in scenes
of Passion where she is positioned at the foot of the cross while the
mourning Virgin Mary and Saint John observe at the side from nearby.
She is also often seated at the feet of the dead body of Christ in Pietas and
appears in scenes of entombment of Christ. All those scenes present
dynamie portrayals of mourning Mary Magdalene where always pictured
as a prostitute she is an involved participant of the happening. Other
popular portrayals are Noli me tangere scenes where Jesus appears to
Mary after his resurrection. Painters depict the close relationship between
Mary Magdalene and Christ marking the changes it had undergone. The
character of Mary Magdalene, the inspiration of painters and poets,
combines various conflicts: sacrum and profanum, earthy and noble love,
eros and tanatos. The works of literature and art exploiting the motif of
Mary Magdalene have inspired each other.



RECEZJE 1 OMOWIENIA

J. L. Ska, L’argilla, la danza e il giardino. Saggi di antropob-
gia biblica, Edizioni Dehoniane Bologna, Bologna 2000, ss. 66.

Publikacja starotestamentalisty Papieskiego Instytutu Biblijnego
w Rzymie, jezuity J. L. Ska zatytulowana Glina, taniec i ogrod. Studia
z antropologii biblijnej nie jest rozprawa naukowa lub prezentacja docie-
kah egzegetycznych, lecz raczej zapisem biblijnych refleksji autora, bazu-
jacych na naukowym podejsciu do swigtego teksu. Refleksje dotyczg isto-
ty Boga, niektorych Jego przymiotéw oraz zwiazanej z tymi przymiotami
pozycji czlowieka, jego relacji do Boga i jego przeznaczenia.

W pierwszej czesci autor wychodzi od stwierdzenia powszechnej
obecnosci przemocy. Zycie czlowieka zaczyna si¢ z przemoca (narodziny)
i konczy sie z przemoca ($Smier¢). Przemoca nacechowane jest takze zycie
zwierzat. Ludzie zabijaja zwierzeta, a zwierzeta ludzi. Przemoc istnieje
w $wiecie. Jest niebezpieczna i stanowi zagrozZenie dla $wiata. Swéj po-
czatek ma w grzechu pierwszych rodzicow. Spirala przemocy wydaje si¢
nie do opanowania. Wszechobecnej przemocy mozna jednak nada¢ kieru-
nek, mozna ja kontrolowac.

J. L. Ska odwoluje si¢ w swej refleksji do wyroczni proroka Jeremia-
sza (18,1-10), wedlug ktorej Bog na podobienstwo garncarza moze dziataé
w sposob pozytywny i negatywny, moze co$ stworzy¢, ale potem moze to
samo réwniez zniszczy¢. Bog jednak unicestwia, aby stwarzaé. Niszczy to,
co niedoskonate i zepsute, by stworzy¢ to, co odpowiada Bozemu planowi.
Jako przyktad takiego dziatania Boga autor ksiazki wskazuje biblijny po-
top (Rdz 6-9). Bog niszczy $wiat zepsuty, peten przemocy, aby go zrekon-
struowaé. Wykorzystuje przemoc wod, aby odnowié¢ to, co wczesniej
stworzyl, a co uleglo przemocy. Zalazkiem odnowionego stworzenia jest
Noe, jego rodzina i zwierzeta, ktore byly z nim w arce. Fakt, ze Bog dziata
niszczaco, aby odnawiaé, jest, wedlug rzymskiego egzegety, przestaniem
nadziei, jakie przyniesie p6zniej réwniez krzyz Chrystusa.

Czy jednak dla pohamowania przemocy, dla jej ,kontroli” musi zaw-
sze wkroczy¢ Bog ze swoim niszczycielskim dziataniem? Cztowiek sam
nie jest w stanie nic zrobi¢? J. L. Ska odpowiada nam na te pytania, odwo-
tujac si¢ do zakonczenia biblijnego opisu potopu. W Rdz 8,20 widzi suge-
stig pierwszego sposobu kontrolowania przez czlowieka obecnej
w swiecie przemocy. Chodzi o danie jej upustu poprzez ryty ofiarowania
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zwierzat. Druga metod¢ wskazuje Bog w Rdz 9,2-3, mianowicie zabijanie
zwierzat i jedzenie ich migsa. ROwniez czlowiek moze zatem kontrolowac
istniejaca w spoleczenstwie przemoc. Musi tylko znalez¢ dla niej akcep-
towane i konstruktywne ujécie. O jaka metod¢ mogloby chodzi¢ w dzisiej-
szym spoleczenstwie? Czy tylko polowanie, zabijanie i jedzenie zwierzat?
Odpowiedz na to pytanie autor pozostawia czytelnikowi.

Druga cz¢$é swoich refleksji, zatytulowana Bdg tarca, J. L. Ska
wprowadza obrazem hinduskiego boga Sziwy, przedstawianego w tancu
i stad nazywanego ,,Panem tanca” (Nataraja). Taniec boga Sziwy ma sym-
bolizowaé cala tajemnic¢ egzystencji, ktorej celem jest transformacja
$wiata chaosu, przemocy i absurdu w $wiat harmonii i pigkna. Srodkiem
tej transformacji jest wihasnie taniec, ktdry pozwala ujs¢ brzydocie
i absurdowi zycia. Po takim wprowadzeniu autor przechodzi do innego
$wietego ,tancerza”, mianowicie krola Dawida, tanczacego przed arka
przymierza (2 Sm 6,12-23). Poprzez wniesienie arki do Jerozolimy Dawid
czyni to miasto centrum religijnym catego kraju i legalizuje swoja wladzg
nad wszystkimi plemionami, poniewaz laczy je z naj$wigtszymi warto-
Sciami religii Izracla. Wniesienie arki ma charakter religijny i polityczny.
Taniec Dawida przed arka jest zatem czynnoscig krola i kaptana, o czym
$wiadczy chociazby stroj Dawida. Po tych stwierdzeniach J. L. Ska pyta o
znaczenie tanca i blogostawienstwa, ktére w czynnosci Dawida sa ze sobg
scisle ztaczone. W probie odpowiedzi podaje, ze w regionie basenu Morza
Srédziemnego taniec byt rytuatem urodzaju i plodnosci, w ktérym krol
odgrywat istotng role. W mentalnosci ludzi tamtej epoki krdl byt bowiem
przekazicielem Bozych dobrodziejstw. Dawid jako krdl tanczy wigc i blo-
gostawi lud, aby zabezpieczy¢ urodzaj i plodnosc, czyli pomysinosé swo-
jego narodu, a tym samym wskazaé, ze Bog Izraela jest zrodlem zycia
i radosci. Nic wiec dziwnego, ze Mikal, ktora wzgardza tanczacym Dawi-
dem (6,16), pozostaje nieptodna do konca zycia (6,23). W konkluzji autor
stwierdza, Ze tajemnica Zycia jest jak zaproszenie do $wigtego tanca. Wia-
czenie si¢ w ten taniec gwarantuje owocne Zycie. Roéwniez i tym razem
profesor Ska nie idzie jednak dalej i czytelnikowi pozostawia znalezienie
odpowiednich form tanca.

Trzecia cze$¢, zatytutowana Bog Paschy, rozpoczyna si¢ pytaniem
autora o to, jak uczyni¢ doswiadczenie $mierci do§wiadczeniem pozytyw-
nym. Po uwadze, iz uczniowie odczuli bolesnie $mier¢ w odejsciu Jezusa,
wyjasnia, dlaczego Ewangelie nie koficza si¢ $miercig swego bohatera:
Poniewaz niektdre osoby spotkaly si¢ z Jezusem zmartwychwstalym
i potrafily te spotkania opisa¢. Ewangelie nie opisuja samego faktu zmar-
twychwstania, lecz ukazywanie si¢ Zmartwychwstatego, czyli te momen-
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ty, w ktorych uczniowie odkrywaja, ze Jezus zmartwychwstat, co oznacza,
ze historia Jego zycia nie skonczyla si¢ wraz z zamknigciem Jego grobu.
W dalszym ciagu swojej refleksji profesor Ska odwotuje si¢ do tekstu
Lk 24,13-35, mowiacego o uczniach idacych do Emaus. Analiza struktury
narracyjnej opowiadania pozwala mu skonstatowac, iz ewangelista ma in-
tencje pedagogiczna. Nie chodzi mu w tym opowiadaniu o danie lektorom
i sluchaczom Ewangelii odpowiedzi na pytanie, czy Jezus zmartwych-
wstal, lecz;jak znaleZ¢ i rozpozna¢ Zmartwychwstatego w codziennym zy-
ciu. Autor odczytuje te odpowiedz w strukturze liturgicznej opowiadania:
Uczniowie rozpoznaja Zmartwychwstatego w Jego wyjasnianiu Pism (li-
turgia stfowa) i przy famaniu chleba (liturgia chleba). Miejsce, w ktorym
Chrystus zmartwychwstaly jest obecny i aktywny - to lektura i interpreta-
cja Pism oraz famanie chleba z przyjaciotmi. Odkrycie, ze Jezus zyje, kaze
uczniom wierzy¢, ze zyje rowniez wspolnota Jego ucznidw i w konse-
kwencji wréci¢ do Jerozolimy. Smieré Jezusa nie jest zatem koficem. Je-
zus zyje nadal we wspolnocie, ktora Go glosi i chce kontynuowa¢ sposob
zycia zainicjowany razem z Nim. Jezus zmartwychwstaty ;jest obecny dla
tego, kto jest w stanie Go odkry¢ w rzeczywistoSci dnia codziennego,
w znakach, ktére sa owocem glebokich doswiadczen tworzonej wspoélnie
historii, jak na przyktad tamania chleba z przyjaciétmi.

Drugim epizodem ewangelijnym, do ktorego odwotuje si¢ profesor
Ska w trzeciej czesci swoich refleksji, jest ukazanie si¢ Zmartwychwstate-
go Marii Magdalenie (J 20,11-18). Do$wiadczenie Marii Magdaleny autor
okresla jako paradygmat drogi, ktora prowadzi od smutku do radosci pas-
chalnej, od smutku roztaki do nowej misji wobec braci. Opisanemu w tek-
$cie przejsciu z jednego stanu ducha w drugi i z niewiedzy do wiedzy to-
warzyszy ze strony Marii Magdaleny zmiana pozycji. Odwraca si¢ od
grobu w kierunku stojacego za jej plecami Chrystusa. Ten zwrot to nowy
poczatek: $mier¢ jest z tyhu, a z przodu jest zycie. Grob staje si¢ punktem
wyjscia dla gloszenia radosnej nowiny braciom. Istotne, zdaniem autora,
Jjest réwniez i to, ze Maria Magdalena nie moze ztapa¢ i zatrzymac Jezusa,
tak jak oblubienica z Pie$ni nad piesniami czyni ze swoim ukochanym
(3,4), poniewaz spotkanie z Jezusem zmartwychwstalym nie jest punktem
dojscia, lecz wyjscia. Chrystus znajduje si¢ tylko na drogach, ktére pro-
wadza do wspolnoty zyjacej Ewangelia i budujacej $wiat wedtug jej ide-
atu.

W pierwszej chwili tok myslowy zaprezentowanej ksiazki moze si¢
wydawac trudny do $ledzenia. Sprawia to najprawdopodobniej bogactwo
i niezwykla precyzja uzytego stownictwa, z jaka by¢ moze rzadko spoty-
kamy si¢ na co dzien oraz fakt, ze oparta na przesfankach biblijnych re-
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fleksje teologiczna autor wzbogaca refleksja filozoficzna. Gdy jednak
ofiaruje sie lekturze nieco wiecej skupienia, mozna fatwo zatopi¢ sie
w glebie jej tresci i odczu¢ prawdziwg przyjemnos¢ czytania. Wowczas
mozliwe jest dostrzezenie gtdéwnego watku tresciowego ksiazki, skupiaja-
cego sie wokdt odpowiedzi na pytanie o to, kim:jest Bog, gdzie cztowiek
moze doswiadczy¢ Jego obecnosei i co ma czyni¢, by realizowaé swoje
przeznaczenie. Lektura ksiazki moze by¢ pomocg i przynies¢ wielki pozy-
tek tym wszystkim, ktorzy pragna odkry¢ i zglgbi¢ w sobie prawdziwy ob-
raz Boga oraz swoje wlasciwe miejsce wobec Boga i $wiata.

Ks. Grzegorz Szamocki
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Ernst Jenni, Studien zur Sprachwelt des Alten Testaments,
Kohlhammer, Stuttgart 1997, ss. 224

Autor, Ernst Jenni, emerytowany profesor Starego Testamentu na
uniwersytecie w Bazylei (Szwajcaria), nalezy do grona najlepszych znaw-
cow jezykow biblijnych. Wéréd bardziej znanych owocoéw jego pracy
mozna wymieni¢ podrecznik do biblijnego jezyka hebrajskiego (Lehrbuch
der hebrdischen Sprache des Alten Testaments) czy wydany przy wspot-
pracy C. Westermanna dwutomowy stownik teologiczny Starego Testa-
mentu (Theologisches Handworterbuch zum Alten Testament).

Studien zur Sprachwelt des Alten Testaments jest zbiorem 20 artyku-
tow wydanych wezesniej w roznych czasopismach i dzietach zbiorowych.
Celem wydawcéw (B. Huwyler, K. Seybold) bylo umozliwienie zaintere-
sowanym fatwiejszego dostepu do tych cennych przyczynkéw dla lepsze-
g0 zrozumienia przestania Starego Testamentu.

Autor rozpoczyna swoje artykuly od wskazania na je¢zykowo-
gramatyczny problem, by potem poprzez niekiedy bardzo zawila, ale nie-
zwykle logiczng analize dojs¢ do rozwiazania, ktore wskazuje na, jego
zdaniem, wlasciwa perspektywe wyjsciowa dla wyciagnigcia z or¢dzia bi-
blijnego stusznych wnioskéw teologicznych.

Swoj pierwszy artykul Jenni poswigca zagadnieniu sprawczosci
i przyczynowosci czasownika 7ax (,,zginaé”). Wbrew gramatykom, ktorzy
w odniesieniu do 7ar mowia o pokrywaniu si¢ znaczen form piel i hifil,
Jenni wskazuje na odmiennos¢ owych form. Najpierw, odwotujac sie do
zasad gramatycznych jezyka akadyjskiego, dostrzega podobienstwo zna-
czeniowe pomigdzy akadyjskim tematem D (Dfoppelungs-]Stamm) i he-
brajska forma piel: znaczenie sprawcze, tzn. przyczynowe w odniesieniu
do stanu (rezultat czynnosci) oraz akadyjskim tematem S (S-Stamm) i he-
brajska forma hifil: znaczenie przyczynowe w odniesieniu do czynnosci
lub jej przebiegu. Dzigki niezwykle wnikliwej i precyzyjnej analizie
autorowi udaje si¢ wykazaé, ze czynno$¢ wyrazona przez czasownik Tax
w formie hifil ma za przedmiot osobg i ogranicza si¢ do przyszlosci, nato-
miast przy piel przedmiotem jest osoba lub rzecz, a w stosunku do sfery
czasowej czynno$¢ jest obojetna. Idac konsekwentnie dalej Jenni
dostrzega, ze w przypadku form Aifil podmiot dziata okazjonalnie (chodzi
o czynnos¢, ktéra ma nastapi¢ w jakim$ momencie w przyszlosci), zas
przy piel habitualnie (chodzi o ogdlnie wazne normy). Inna jeszcze
roznica dotyczy relacji dziatania do przedmiotu: w hifil dziatanie
odpowiada przedmiotowi, jest zgodne z jego istota, stad Jenni nazywa je
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wa je substancjalnym, w piel dzialanie jest nickonieczne z punktu widze-
nia przedmiotu, stad tez autor nazywa je przypadkowym.

Przedmiotem drugiego artykutu jest czasownik w1z (,,przychodzi¢)
i jego teologiczne zastosowanie w Starym Testamencie. Profesor Jenni
dzieli tradycyjnie teksty na starsze i pozniejsze. Owocem jego analizy jest
spostrzezenie, ze w tekstach najstarszych w czasowniku x12 chodzi
o przychodzenie Boga do ludzi w jakim$ okreslonym przypadku, by wal-
czy¢ dla ich dobra. W tekstach mlodszych, zwlaszcza prorockich, przyj-
$cie Boga ma na celu sad i zbawienie, a takze pozostanie. Autor slusznie
wnioskuje, ze w Starym Testamencie nie ma okreslen nominalnych, ktére
mdwia o Bogu jako o ,,tym, ktéry przyszed!” lub ,,przychodzacym”. Do-
piero w Nowym Testamencie Bog otrzymuje tytut épyoduevog (,.przycho-
dzacy”) (Ap 1,4.8; 4,8).

Kolejnym tematem analizowanym przez starotestamentaliste
z Bazylei jest sposob wyrazania w jezyku hebrajskim idei ,,chcie¢” i ,.nie
chcie¢”. Znéw w toku dokladnej analizy autor wykazuje, ze istnieja dwa
terminy, uzupelniajace si¢ jako para stowna, ktéra obejmuje wyrazenie
odpowiedzi na czyjes wezwanie lub zyczenie (,,chcie¢” lub ,,nie chciec”).
Pierwszym jest b w wewnetrznie-przyczynowym hifil, wyrazajacym in-
tencjonalnos¢ i zgodnos$é z podmiotem i z tej racji w normalnych warun-
kach jest ono nie negowane (,,chcie¢”). Drugim terminem jest max (w gal),
oznaczajace faktyczne, przygodne ,,chciec”, ktére w hebrajskim biblijnym
jest prawie zawsze zanegowane (,,nie chciec”).

Nastepnym zagadnieniem jest zastosowanie w Starym Testamencie
przyimka nny (,teraz”). Autor wskazuje na dwa zasadnicze sposoby uzycia
nny, mianowicie jako wprowadzenie reakcji na poprzedzajaca ekspozycje
(najczesciej nmn - ,,i/a teraz”) oraz jako przystéwek czasu dla blizszego
okreslenia orzeczenia, ktory daje orientacj¢ na osi czasu.

Niezwykle interesujacy i bardzo przekonywujacy jest artykut
ofunkcji w  hebrajszczyZznie  biblijnej form  zwrotno-biernych.
W odréznieniu od tradycyjnego podzialu czynnosci na prosta, intensywna
i przyczynowa, Jenni proponuje najpierw podzial na czynno$¢ aktualna
i rezultatowa. Nastgpnie w ramach czynnosci aktualnej méwi o czynnosci
prostej, obejmujacej forme gal, ktora wyraza dziatanie w jego trakcie (,,ak-
tualne”) i forme nmifal, ktora wyraza aktualng czynno$¢ na podmiocie
(bierna lub zwrotna) oraz o czynnosci przyczynowej, obejmujacej forme
hifil, ktéra wyraza spowodowanie jakiego$ zdarzenia lub dziatania (nie
stanu) i forme hofal, ktora jest forma bierna w stosunku do Aifil i oznacza
,»bycie spowodowanym” do jakiego$ aktywnego zdarzenia czy aktywnej
czynnosci (nie do zdarzenia biernego). Czynno$¢ rezultatowa, czyli
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sprawcze powodowanie jakiego$ stanu, wyrazaja formy piel, jako formy
czynne, pual - formy bierne do piel, wskazujace na rezultatowe bycie
przeniesionym w jaki$ stan, i hitpael - zwrotne w stosunku do piel,
w ktorych chodzi o dziatanie na sobie samym, przez ktére podmiot zostaje
przeniesiony w jakis stan. Podstawowa nowoscia a zarazem kluczowa teza
analizy Jenni'ego jest zatem rozroznienie pomigdzy aspektem aktualnym
czynnosci, wyrazonym przez formy gal, nifal, hifil | hofal, podkreslajacym
dziatanie jako takie i podmiot, ktory podlega dziataniu, a aspektem rezul-
tatowym, wyrazonym w formach piel, pual i hitpael, w ktérego centrum
jest przedmiot i jego stan powstaly wskutek dziatania.

W szo6stym artykule autor porusza problem odréznienia zdania nomi-
nalnego od verbalnego przy czasownikach przymiotnych, takich jak -2z
czy 1. Po opartej na tradycyjnych zalozeniach (zdanie nominalne bez
verbum finitum), ale dosy¢é zagmatwanej analizie wskazuje na dwie moz-
liwosci w przypadku zdania nominalnego: wypowiedZ z kontrastujacym
orzeczeniem przed podmiotem (*> + O + P) i zdanie podajace okolicznosci
(» + P + O) oraz dwa schematy zdania verbalnego: z szykiem normalnym
(O + P)izinwersja (" + S + P) dla podkreslenia podmiotu lub podania
okolicznosci.

Wiele tatwiejsze w czytaniu i w zrozumieniu jest studium dotyczace
czasownika ,,ucieka¢” w akadyjskim i hebrajskim zastosowaniu jezyko-
wym. Profesor Jenni pokazuje, ze akadyjski czasownik naparsudu odpo-
wiada hebrajskiemu ouw: obydwa méwia o uciekaniu przed zyciowym nie-
bezpieczenstwem lub jakas zyciowa katastrofa. Akadyjski nabutu kore-
sponduje natomiast z hebrajskim rma: méwia o uciekaniu w sensie unika-
nia potozenia, ktére jest nie do zniesienia, zmiany stanu socjalnego.

Przy analizie Ps 118,23 Jenni zwraca uwage na rozwdj zdan
z przyimkiem p w polaczeniu z okresleniem Boga dla wskazania na Nie-
go jako przyczyne: od po$wiadczenia ukrytego dziatania Boga az do teo-
logicznego objasniania biegu historii.

W nastgpnym, znéw niezwykle zagmatwanym i pisanym bardzo diu-
gimi zdaniami artykule, nasz starotestamentalista bada czasowe zastoso-
wanie przyimka pn u Deutero-Izajasza, wykazujac, ze wigkszo$¢ zjego
zastosowan ma charakter ,.kierunkowy” a w prawie polowie z nich i wy-
stepuje w podwojnej formule kierunkowej ,,0d ... do”. Tak samo jak 7w tak
i p» ukierunkowane jest od czasu wczesniejszego na pozniejszy, przy
czym punkt wyjscia przy 7 moze znajdowac si¢ niezaleznie od méwiace-
go zardwno w przesziosci jak i w przysztosci.
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W analizie rzeczownika mc w Pwt 19,16 (przedmiot kolejnego stu-
dium) autor odwotuje sie do akadyjskiego czasownika sararu (by¢ fatszy-
wym, oszukiwac). Z jego badan wynika, Ze termin 7mc moze pochodzi¢ od
rdzenia <o i wowczas oznacza ,,zaprzestanie” albo od rdzenia o, za czym
przemawia odpowiednik akadyjski, i wtedy moze oznacza¢ badz ,,bun-
towniczos¢”, ,,przekore”, badz tez ,.falsz”, ktory najprawdopodobniej ;jest
trescig e w Pwt 19,16.

W jedenastym artykule profesor Jenni wyjasnia znaczenie kofico-
wych formut doksologicznych w psafterzu (41,14; 72,18-19; 89,53;
106,48). Wyrazenie mm Tma, na ktére autor zwraca szczegdlng uwage,
miato w liturgii pierwotnie charakter odpowiedzi na Boze dzialanie, reak-
cji na czyn Bozego blogostawiefistwa. Stowo yax natomiast potwierdza, ze
to, co zostalo powiedziane wczesniej jest prawdziwe i uznawane za zobo-
wigzujace. Doksologie nie sa zatem kontynuacja tresci danych psalmoéw,
lecz odpowiedzia podsumowujaca to, cojest wezesniej.

Kolejny artykut Jenni poswigca zwrotowi ,,IdZ w pokoju”, ktéry po
hebrajsku wyrazany jest przez o5t lub oi5ua. Autor wyjasnia najpierw, ze
stowo o5y, tlumaczone najczesciej jako ,,pokdj”, jest rzeczownikiem po-
chodzacym od rdzenia o5 i oznacza ,nienaruszalnos¢”, ,,dobre samopo-
czucie”, ,,pomyslnos¢”. o> nie jest wiec ani rzecza, ani miejscem, lecz
abstrakcyjnym pojeciem kwalifikujacym. Wyrazenie o'oun 15 (,,IdZ w po-
koju”) oznacza ,pdjscie” w aktualnie zachodzacych pokojowych,
pomyslnych okolicznosciach, natomiast 015w <5 ,,pdjscie” bardziej ogdl-
ne, ktére wlacza takze okolicznosci nieaktualne, oczekiwane w przyszio-
Sci.

W probie wyjasnienia opuszczanego w tlumaczeniach (takze w BT)
wyrazenia o5umS (,,do Jerozolimy™) w zwrocie z Jr 3,17: ebemS mm oub,
ktérego nie ma w LXX, profesor z Bazylei dochodzi do wniosku, ze przy-
imek 5, ktéry w klasycznym hebrajskim w potaczeniu z okre$leniem miej-
sca nie stuzy do wskazania celu, przybiera sens kierunkowy w pismach
pozniejszych, przede wszystkim w kronikarskim dziele historycznym. Pro-
fesor Jenni postrzega wiec wyrazenie 5w jako zapozyczenie znaczenia
aramejskiego dla stowa hebrajskiego. W p6znym aramejskim (IV-III), kto-
ry wplywat na poklasyczny hebrajski, przyimek kierunkowy Sx zostal za-
stapiony przez Sy i 5. Zwrot z Jr 3,17, w ktérym wystepuje 5 takze z racji
treSciowych, jawi si¢ jako pdzniejsze uzupehienie kontekstu, ktéry juz
sam w sobie jest pézniejszy od zasadniczej wypowiedzi proroka.

Artykutl czternasty poswigcony ;jest znanemu problemowi wyrazenia
muxo w Rdz 1,1. Na podstawie szczegbtowej analizy niektérych przykla-
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dow z okresleniami czasowymi Jenni zauwaza, ze hebrajski nie odréznia
w wyrazeniach czasowych wartosci ekstremalnych od nieekstremalnych.
W odniesieniu do Rdz 1,1 sugeruje, Ze runn:jest w regularnym stanie nie-
zaleznym (status absolutus) bez rodzajnika, a wyrazenia muxna nie nalezy
rozumie¢ w sensie ekstremalnym (,,najpierw”, ,jako pierwsze”), lecz nie-
ekstremalnym i thumaczy¢ odpowiednio jako ,,na poczatku” lub ,,catkiem
na poczatku”.

Przy analizie roli przyimka 2 w zwrocie oma2 w Hi 16,10 autor poka-
zuje, ze wyrazenia przyimkowe z 3 zastgpuja dopelnienie blizsze
i wszystkie tego rodzaju przypadki odnosza si¢ do okreslonej kategorii
czasownikow i dopehnien, mianowicie do czasownikéw poruszania jakiej$
czesci ciala, przy czym owo poruszenie czesci ciala nie jest nastepstwem
zwyklej, codziennej cielesnej funkcji zyciowej, lecz znakiem, sygnatem,
ktéry ma stuzy¢ komunikacji. Stad Jenni nazywa te czasowniki verba ge-
stus (,,czasowniki gestu”) lub verba gesticulationis (,,czasowniki gestyku-
lacji”), a 2, ktore im towarzyszy, bet gesticulationis.

Przedmiotem kolejnego studium, przedstawionego w sposéb bardzo
skomplikowany, jest okreslana:jako crux interpretum szosta prosba Modli-
twy Panskiej: ,,Nie wodz nas na pokuszenie”. Autor skupia si¢ najpierw na
konstrukcji greckiej i wskazuje na istnienie tzw. funkcyjnej struktury cza-
sownikowej (FSC), skladajacej si¢ z czasownika funkcyjnego elopéperv
(,,wprowadzac”, ,,wies¢”) i rzeczownika odczasownikowego melpaondc
(,,pokuszenie”, ,,préba”). Zastosowanie FSC sprawia, ze sens wypowiedzi
jest bardziej ogolny niz przy zastosowaniu czasownika podstawowego me
wpaewv (,,kusié”, ,,probowac”). W drugiej czesci, skupiajac sie na - jego
zdaniem - aramejskim oryginale, Jenni widzi trudno$¢ w tlumaczeniu
przyczynowego (hafel) 55y (,,wprowadzi¢”), ktére mozna oddaé podobnie
jak przyczynowos$¢ hebrajska przez wyrazenie obejmujace szeroki zakres:
od zyczliwego przyzwolenia az do wrogiego przymusu. W interpretacji
owego crux interpretum Jenni, radzac zatem uwzglednié¢ hebrajska / ara-
mejska przyczynowos¢ i grecka funkcyjng strukture czasownikowa, suge-
ruje wewngtrzno-przyzwoleniowe rozumienie prosby, jednak do kofica nie
precyzuje, na czym takie zrozumienie miatoby polega¢.

Artykut zatytulowany przez autora Filologiczne i lingwistyczne pro-
blemy hebrajskich przyimkéw, po wymieniu najwazniejszych przyimkéw
i stwierdzeniu, ze ich dokfadne znaczenie w okreslonym tekscie wynika
zrelacji pomigdzy ich abstrakcyjnym znaczeniem podstawowym
a semantycznym otoczeniem przed i po przyimku, ktore stawia w relacji
dwie wielkosci, w doktadniejszej analizie ogranicza sie ;jednak tylko do
przyimka 2 i2. W wyrazeniu o2 z Rdz 9,6a widzi tzw. bet pretii i propo-
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nuje ttumaczenie ,,za tego cztowieka” (nie bet instrumenti jak np. w BT:
mprzez ludzi”, czy TOB: ,par I'homme”). W przypadku zwrotu nbs=
w Rdz 9,6b chodzi o bet essentiae, zestawiajace dwie wielkosci, migdzy
ktérymi zachodzi tozsamo$¢ odniesienia. Przyimek > w wyrazeniu unnaz
b= Jenni postrzega jako termin formy spostrzezenia, sprawiajacy, ze
unms nie jest blizszym okresleniem do dziatania, a konkretnie do ,,uczy-
nienia” (nw:), lecz apozycyjnym blizszym okresleniem do =bx i oznacza
,»COS, co jest nam podobne”. Zwrot nnma=z uSes nalezy zatem thumaczyé:
.Jako nasz obraz, jako cos$, co jest nam podobne”.

Sposob faczenia czasownika n=y w Aifil z dopelnieniem blizszym
w zdaniu m=x iz puzn zn z 2 Sm 2,31 stanowi kolejny przedmiot ba-
dan. Wedhug Jenni'ego lekcje “wmn z 4QSm® nalezy uznaé za lectio faci-
lior, gdyz jest rezultatem pézniejszego upodobnienia przyimka = do .
W 2 Sm 2,31 obok 1 partitivum obecne jest, zdaniem autora, 2 participa-
tionis, ktore wskazuje zarowno na catos¢ jak i na jedna czgs¢. 2 Sm 2,31
informuje wigc, ze przegrana dotyczy jednej z czgsci Benjamina (janz=n)
i to wlasnie ,,mgzow Abnera” - jako calo$¢ (mi=x wiav), z ktdrych czesé -
360 megzoéw - zostato zabitych, podczas gdy pozostali wrécili do Machana-
im (w. 29),

Na przykladzie analizy semantycznej czasownika % Jenni wykazu-
Jje, ze to nie tzw. ,hebrajskie myslenie”, ale odmienne, w poroéwnaniu z na-
szymi, kategorie jezykowe powoduja, ze dzisiejsze leksykony hebrajskie
nie rozroézniajg migdzy tym, co w terminologii facinskiej gramatycy nazy-
wajq inchoativus (akcentujacy poczatek czynnos$ci) a durativus (podkresla-
jacy trwanie czynnosci). W konsekwencji autor kaze rozumieé czasownik
5m jako ,,rozpoczaé nie dziataé”, a nie ,,zaprzesta¢ dziata¢”.

W ostatnim, dwudziestym artykule, autor wskazuje na istnienie
w niektorych tekstach wyrazen pleonastycznych stuzacych poréwnaniu,
Jako przyktad podane zostaly zwroty z dwoch psalmow, w ktorych za-
miast zwyklego = jest Tw=: =mw= wiax e (Ps 55,14a) lub nwnz: wnrmn
rz anSrmn (Ps 58,5a).

Zadnemu z artykutéw profesora z Bazylei nie mozna odméwié pre-
cyzyjnosci, logicznego i konsekwentnego przeprowadzania analiz oraz
wnikliwego dochodzenia w celu rozwiazania niekiedy bardzo drobnych,
ale z drugiej strony istotnych probleméw podejmowanych tematéw. Poru-
szanie si¢ w obrgbie tych tematow z wielka finezja umozliwia mu wycia-
ganie odwaznych wnioskow, czgsto takze modyfikujacych a nawet zmie-
niajacych powszechne stanowiska tradycyjne.
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Faktem jest, ze jezyk artykutow jest niekiedy bardzo zawity. Napoty-
kane od czasu do czasu przeskoki mys$lowe, oczywiste dla wielkiego pro-
fesora i znawcy jezykow semickich, moga stanowic¢ niemats trudnosé dla
poczatkujacych hebraistow. Niemniej wielka wiedza autora w dziedzinie
Starego Testamentu sprawia, ze w przeprowadzonych przez niego anali-
zach mozna znalez¢ wiele cennych wskazéwek dla zrozumienia orgdzia
teologicznego pierwszej czgsci chrzescijanskiej Biblii. Ksiazke profesora
Jenni'ego mozna by poleci¢ przede wszystkim kazdemu, kto poszukuje
probleméw filologicznych w Starym Testamencie i pragnie je owocnie
rozwiazywac.

Ks. Grzegorz Szamocki
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Dale C. Allison, The New Moses. A Matthean Typology,
Minneapolis 1993, ss. 396.

Ksiazka skiada sie z dwé6ch zasadniczych czgsci oraz siedmiu dodat-
kéw (Appendices). Cze$¢ pierwsza nosi tytut Mojzesz jako typ poza
Ewangeliq Mateusza i zawiera dwie sekcje: 1) Figury zydowskie, 2) Figu-
ry chrzedcijanskie; cze$¢ druga zatytulowana jest Nowy Mojzesz
w Ewangelii Mateusza i réwniez zawiera dwie sekcje: 1) Przeglad tek-
stéw, 2) Konkluzje. Allison stara si¢ wykaza¢, ze elementy typologii Moj-
zesza znajdujemy w bardzo wielu biblijnych opowiadaniach, mianowicie
w opowiadaniu o Jozuem, Gedeonie, Samuelu, Dawidzie, Eliaszu, Jozja-
szu, Ezechielu, Jeremiaszu, Ezdraszu, Baruchu, w piesniach o Cierpiacym
Studze Jahwe. Duza uwage Allison poswigca tekstowi o ,,proroku jak
Mojzesz” w Pwt 18,15 i 18, podaje cztery rézne interpretacje tego tekstu
i podkresla, ze oczekiwania na ,,prorokajak Mojzesz” oparte na Pwt 18,15
i 18 byly bardzo zywe w Palestynie w pierwszym wieku po Chrystusie.
Wykazuje on, ze w literaturze rabinistycznej znajdujemy opini¢, wedlug
ktérej ,,ostatni Zbawiciel (Mesjasz) bedzie tak ;jak pierwszy (Mojzesz)”.
Wedlug Allisona rozdzialy trzeci i si6dmy Dziejow Apostolskich sa sil-
nym argumentem na to, Ze gmina pierwotna uwazata Jezusa jako ,,Proroka
jak Mojzesz”. Cale dwuczesciowe dzieto Lukasza — Ewangelie i Dzieje
Apostolskie sa pelne paralelizméw Jezus — Mojzesz. Paralelizmy te Alli-
son zestawia w dwdch kolumnach na trzech stronach (98-100). Dalej Alli-
son wykazuje, ze poréwnywanie Jezusa z Mojzeszem spotykamy takze
w apokryfach i pismach Qjcéw Kosciota, np. u Euzebiusza, Cyryla Jerozo-
limskiego, Afraatesa i in. W pismach tych z Mojzeszem poréwnywani sa
takze migdzy innymi: Apostot Piotr, Apostot Pawel, Grzegorz Cudotwér-
ca. Konczac czes$é pierwsza ksiazki Allison pisze, ze typologia Mojzesza
byta bardzo czgsto uzywana zaréwno w literaturze zydowskiej jak i weze-
sno-chrzescijanskiej, stuzyta ona do podkreslenia wielkosci bohatera da-
nego utworu literackiego.

W drugiej czesci swojej ksiazki Allison analizuje 21 tekstéw Ewan-
gelii Mateusza pod katem typologii Mojzesza, miedzy innymi: narodzenie
Jezusa i opowiadanie o dziecinstwie, kuszenie, Kazanie na Goérze, dwa
blogostawienstwa, Jezus i Tora, zakonczenie Kazania na Gorze, rozdziaty
1-8, rozdzialy 8-9, kazanie misyjne, deutero-Izajaszowy stuga, domaganie
si¢ znaku, rozmnozenie chleba, przemienienie itd. Analizy te Allison pod-
sumowuje stwierdzeniem, ze typologia Mojzesza:jest szczeg6lnie wyrazna
w opowiadaniu o dziecinstwie Jezusa iw Kazaniu na Gorze,
w rozdziatach 1-7 oraz w 11,25-30; 17,1-9; 28,16-20, prawdopodobnie jest
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obecna tez w opowiadaniach o rozmnozeniu chleba, w 21,1-17 oraz
w 26,17-25.

Allison zwraca uwage na paralelizm kolejnosci pewnych tematow
w Ewangelii Mateusza i w Piecioksiegu:

Mt Pigcioksiag

1-2 Wj 1,1-2,10 opowiadanie o dziecinstwie

3,13-17  Wj 14,10-31  przejscie przez wodg¢

4,1-11 Wj 16,1-17,7  kuszenie na pustyni

5-7 Wj 19,1-23,33 gobra nadania prawa

11,25-30  W;j 33,1-23 wzajemna znajomos¢ Boga

17,1-9 Wj 34,29-35  przemienienie

28,16-20 Pwt 31,7-9 postanie

Joz 1,1-9 nastgpcy

Trescia Dodatkow (str. 293-329) jest omdwienie prac majacych zwia-
zek z tematem ,typologia Mojzesza” nastgpujacych biblistow:
B. W.Bacona, W.D.Daviesa, M. D. Gouldera, J.D. Kingsbury’ego,
T. L. Donaldsona oraz O. Betza.

Nie wszystkie wnioski Allisona sa stuszne, np. nie mozna zgodzi¢ sig¢
z nim, Ze typologia wyjscia nie znajduje si¢ w kazaniu misyjnym, Zzadaniu
znaku i w mowie eschatologicznej. Metoda, jaka on zastosowat, nie po-
zwolita mu odkry¢ typologii w tych tekstach — pozwala na to dopiero ana-
liza struktury Ewangelii Mateusza i Pigcioksiggu. Trudno si¢ tez zgodzié
z jego twierdzeniem, ze typologie Mojzesza Mateusz zastosowal dla pod-
trzymania w chrzescijanstwie, ktére si¢ coraz bardziej hellenizowalo,
zwiazkow z przesztoscia zydowska. Natomiast zastuga Allisona jest wy-
kazanie ciagle jeszcze nie docenianej przez biblistow wielkiej roli typolo-
gii Mojzesza w Ewangelii Mateusza.

Ks. Andrzej Kowalczyk
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X. Tilliette, Les philosophes lisent la Bibie, Cerf, Paris 2001,
ss. 200.

Czy filozof moze zastapi¢ egzegetg? Czy istnieje filozoficzna inter-
pretacja Pisma Sw.? Z pewnoscia dzisiaj coraz czeiciej dostrzega sig
zwiazki, ktére moga, a nawet powinny nastapi¢, w relacji miedzy refleksja
filozoficzng a interpretacja tekstu uwazanego przez chrzescijan za na-
tchniony. Wedlug Jana Pawta II (Fides et ratio, 80) w Pismie Swigtym
znalez¢ mozna caly zespdt elementéw, dostepnych bezposrednio lub po-
$rednio, ktore pozwalaja zbudowaé wizjg czlowieka i $wiata o znacznej
wartosci filozoficznej. Chociazby przekonanie, ze rzeczywistosé, ktora po-
strzegamy, nie jest absolutem: nie jest niestworzona i nie zrodzita si¢ sa-
ma. Biblia zawiera takze wizj¢ cztowieka jako imago Dei, ktéra zawiera
konkretne wskazania dotyczace istoty czlowieka. Ale przede wszystkim
Stowo Boze stawia pytanie o sens istnienia i udziela na nie odpowiedzi,
kierujac cztowieka ku Jezusowi Chrystusowi. Filozofia takze ze swej stro-
ny moze ,,przystuzy¢ si¢” Biblii; chociazby prace hermeneutyczne Gada-
mera czy Ricoeura zostaly docenione i oméwione w Dokumencie Komisji
Biblijne na temat interpretacji Pisma Sw. w Kosciele katolickim.

Ksiazka Tilliette’a Filozofowie czytajq Biblie wydana w serii Filozo-
fia i Teologia przez dominikanskie wydawnictwo Cerf: jest doskonatg pra-
ca ukazujaca mozliwos¢ interesujacego spotkania pomiedzy filozofig
a Pismem Sw. Omawiana publikacje mozna potraktowa¢ jako druga czesé
jego wczesniejszego dziala poswieconego filozoficznej interpretaciji posta-
ci Chrystusa, gdzie usiluje zarysowaé swoistg chrystologie filozoficzna
(X. Tilliette, Chrystus filozofow, thum. A. Ziernicki, Krakow 1996). Trud-
no byloby interpretowaé posta¢ Chrystusa bez odwotywania sie do kart
biblijnych, jednakze ostania praca francuskiego filozofa dotyka problema-
tyki staro - i jak i nowotestamentalne;.

Autor jest Swiadomy, ze jakakolwiek lektura filozoficzna Biblii budzi
lek, zaréwno u filozofow, jak i u egzegetow. Ci pierwsi obawiaja sie, ze
interpretujac tekst uwazany przez chrzescijan za tekst zawierajacy Obja-
wienie beda musieli jasno ustosunkowac si¢ do prawd tam zawartych, albo
Jje akceptujac albo odrzucajac. W pierwszym wypadku mogtaby filozofia
zatraci¢ swoj autonomiczny charakter, w drugim moze by¢ oskarzona
o0 naturalizm i prébg budowania religii filozoficznej. Z tych samych powo-
déw obawy formutowane sa przez egzegetow i teologow: czy filozof; ktd-
ry z zasady musi pomina¢ akt wiary w procesie refleksji racjonalnej, moze
zrozumie¢ tekst, dla ktérego podstawowa prawda jest istnienie Boga i za-
ufanie Mu. Czy bez wiary lektura Biblii odkryje jego autentyczny sens?
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Tak wigc wedlug francuskiego filozofa refleksje o charakterze filozoficz-
nym na temat tekstow biblijnych ,,sa zadaniem o duzym ryzyku” (s. 11).
NajczeSciej postawa filozofii wobec Biblii zwigzana jest z postawa wobec
religii samej w sobie. Wydaje sie, ze ta relacja miedzy Biblig a filozofia
moze zostaé sprowadzona do relacji migdzy Objawieniem a filozofia.
Bardzo stuszna jest uwaga Tillilette’a, iz tym, co taczy Bibli¢ z filozofia
jest jasne odwotywanie si¢ do pojecia prawdy. Biblia si¢ do niej odwoluje,
a cala filozofia jest ciagtym jej poszukiwaniem. Dlaczego wiec filozof nie
moze przemysle¢, z caltym swym aparatem krytyczny prawd proponowa-
nych na kartach Pisma Sw. Niestety, w dzisiejszej dobie sekularyzacji jest
to problem, gdyz lektura Biblii jest zwyczajnie ignorowana. Nawet jesli
pewni filozofowie okazywali wielkie zainteresowanie Biblia, a nawet po-
dziw dla niej, to:jednak nie wkraczali na jej teren:jak np. Kartezjusz, Leib-
niz, Jaspers. Jedna z wazniejszych postaci jest tutaj Spinoza. Nie chciat on
sprowadza¢ sensu Pisma tylko i wylacznie do zawartosci czysto racjonal-
nej, a Chrystusa postrzega nawet jako najwyzszego filozofa. Z kolei my-
Sliciele religijni, tacy jak Szestow czy Pascal, krytycznie odnosza si¢ do
filozofli i:jej mozliwosci na terenie wiary. Pismo jest najwyzsza instancja,
to ono najwyzej moze dokonac jakies oceny systemow filozoficznych.
Przykladem zaleznosci moze by¢ Cohen czy Rozenzwieg, ktérego Gwiaz-
da Zbawienia o tyle jest niezwykta, ze centralnym miejscem w Pismie Sw.
dla jest nie tyle Ksiega Wyjscia, co Piesn nad piesniami.

Interpretacje filozofow zostaly zgrupowane wokdt kilku tekstow ze
Starego Testamentu, takich jak stworzenie, Kain, ofiara Abrahama, walka
Jakuba z Aniotem, krzak ognisty, Hiob, ksiggi Madrosci, oraz Nowego
Testamentu. Tu zostaly przedstawione filozofczne odniesienia do naro-
dzenia Chrystusa, Jego chrztu w Joradanie, kuszenia na pustyni. Uzupet-
nieniem tych ,filozoficznych” komentarzy jest kilka tekstow poswigco-
nych interpretacjom Nietzschego oraz egzegezie lirycznej XIX w.

To, co jest interesujace w pracy Tilliette’a, to uniknigcie prostego ze-
stawienia tekstow, kto i jaki filozof powiedziat na temat np. Abrahama.
Pragnie raczej ukaza¢, w jaki sposob filozofowie postuguja si¢ tekstami
filozoficznym. Najczgsciej ich refleksje sa podporzadkowane scisle okre-
slonym zalozeniom konkretnego systemu. Dla Kierkegaarda Abraham
jest postacia, ktora najlepiej ukazuje koniecznosé zerwania z interpretacja
tylko i wylacznie etyczna calej rzeczywistosci. Logika etyki winna by¢
przezwycigzona przez wyzsza celowosc, co dokladnie ilustruje postuszefi-
stwo Abrahama, ktéry wbrew etyce pragnie ztozy¢ w ofierze swojego sy-
na. Dla Hegla Abraham, jest z kolei przykfadem $wiadomosci nieszcze-
$liwej, ktorej konsekwencja moze by¢ tylko zbrodnia.
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Czytelnik ma okazj¢ dokladnie przesledzi¢ cate bogactwo inspiracji
biblijnych, ktére mozna odnalez¢ w filozofii. Na szczegdlng uwage zastu-
guja jednak te fragmenty Pisma Sw., ktére wydaja si¢ mie¢ bardzo staby
zwiazek z filozofig np. chrzest Jezusa lub kuszenia na pustyni. W przy-
padku tekstow o stworzeniu, Abrahamie, madrosci jest to bardziej
zrozumiate. Chrzest Jezusa jest wydarzeniem, ktore uwaza sie za poczatek
jego publicznej dziatalnoéci oraz objawieniem tajemnicy Tréjcy Sw. Jed-
nym z filozoféw, ktory zainteresowal si¢ tym wydarzeniem, byt Hegel,
czego $wiadectwem sa:jego wczesne pisma. Dla niego wydarzenie to od-
daje poszukiwania przez czlowieka rzeczywistosci nieskonczonej, zanu-
rzenie si¢ skonczonego cztowieka w bezmiarze wod. Czy nie jest to $wia-
dectwem pragnienia ludzkiego ducha, aby odnalez¢ sie w nieskonczono-
$ci? Tak przynajmniej interpretuje ten fragment Hegel.

Trudno tutaj omowi¢ wszystkie interpretacje przytoczone przez Til-
liette’a w jego ksiazce, ale to, co wydaje si¢ najbardziej istotne, to ukaza-
nie jak lektura Pisma Sw. moze staé si¢ gleboka inspiracja dla reelekcji
czysto filozoficznej. Przy czym ta ostania nie powinna straci¢ nic na swo-
jej autonomicznosci. Czy jest to mozliwe? Tak, ale pod warunkiem, Ze
tekst biblijny stanie si¢ tekstem, wobec ktorego czlowiek moze zacza¢ ro-
zumie¢ samego siebie, uzywajac terminologii hermeneutycznej. Propozy-
cje takiej relacji znajdujemy w samym zakonczeniu ksiazki, gdzie stwier-
dza, ze najbardziej oryginalna, ,.filozoficzna” lekturg tekstobw mozna zna-
lez¢ pracach Ricoeura. To nie filozofima zrozumie¢ tekst biblijny np. two-
rzac filozofig religii, lecz to Biblia przemienia od wewnatrz dyskurs filo-
zoficzny. Centralnym przekonaniem Ricoeura jest moc ontologiczna jezy-
ka. W przeciwienstwie do strukturalizmu, ktéry usituje zredukowac jezyk
do funkcjonowania wewnetrznego systemu kodéw semiotycznych, Rico-
eur byl przekonany, ze j¢zyk odnosi si¢ zawsze do czego$. Wyrazenia je-
zykowe sa posrednikami bycia, a w wypadku religii ekspresja jezykowa
jest posrednikiem absolutu, ktéry sie objawia.

Trzeba tylko zalowal, ze w pracy Tilliette’a zabraklo analiz wspol-
czesnej filozofii zainteresowanej Biblia, chociazby wspominanej przez
niego w zakonczeniu hermeneutyki Ricoeura. Nie mniej jednak warto sie-
gnac po lekture Filozofow czytajqcych Biblie, aby odkry¢ po raz kolejny,
jak religia i filozofia moga wzajemnie si¢ przenikac i inspirowac.

Ks. Maciej Bata
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A. J. Heschel, Czlowiek nie jest sam. Filozofia religii, Znak,
Krakow 2001, ss. 264.

Polski czytelnik otrzymat do rak bardzo interesujace dzieto z zakresu
filozofii religii, jakim jest praca zydowskiego mysliciela A. J. Heschela,
Czlowiek nie jest sam. Z pewnoscig jego tworczos¢ nie ‘jest, poza waskim
gronem specjalistow, szerzej znana, tym bardziej cieszy obecne thumacze-
nie. Zainteresowania 2zydowskiego filozofa, zmarlego 1972 r. byly,
wszechstronne. Obejmowaly one komentarze biblijne, poezje, tworczosé
filozoficzna, réwniez wazne w jego zyciu bylo zaangazowanie spoleczne
(protestowal przeciwko dyskryminacji rasowej, wojnie w Wietnamie) czy
praca na polu dialogu migdzyrelijnego.

Zasadniczym tematem jego filozofii religii jest zwiazek migdzy
czlowiekiem a Bogiem. Jego poczatkiem jest zdziwienie, ale samo w sobie
nie konstytuuje ono jeszcze religii. Czlowiek winien odkry¢ ,to, co niewy-
stowione”, w kazdym elemencie otaczajacej go rzeczywistosci. Wiecej,
przede wszystkim w samym mysleniu. Podstawga tego myslenia jest wia-
$nie to, co przekracza to myslenie, to, dzieki czemu sam akt myslenia jest
mozliwy: ,,pomyslawszy Go, uswiadamiamy sobie, ze to dzieki Niemu
mozemy Go pomysle¢” (s. 109). Heschel wprowadza pojecie ,,aluzyjnosci
bytu”, on zawsze odsyla nas do tego, co go przekracza, do czegos, czego
nawet nie potrafimy nazwac i nie mamy wlasciwych srodkéw wyrazu.
W ta zdolnos$é wyposazony jest kazdy czlowiek. Nawet poznanie nauko-
we, empiryczne poszerza raczej a nie ogranicza zakres tego, co niedruko-
walne, wiedza nie niweluje naszego zdumienia, ona je potgguje. Znakiem
tego nieskonczonego sensu jest kazdy byt, nawet najbardziej skonczony,
gdyz niesie w sobie owa ,,nadwyzke¢” sensu. Czlowiek niestety ucieka
przed metafizyka, ktéra pozwolitaby mu to odkry¢. Woli zadowoli¢ si¢
odpowiedzia, jak dziala natura, a nie dlaczego i ze wzgledu na kogo.

Mimo to Heschel do$¢ sceptycznie podchodzi to mozliwosci spekula-
tywnego, metafizycznego uzasadnienia istnienia Boga. Argumenty z przy-
czynowosci prowadzace do koniecznosci jego istnienia opieraja si¢ na od-
kryciu zasad rzadzacych rzeczywistoscia. Dla zydowskiego filozofa ,,za-
sady te nie tkwig jedynie w faktycznych relacjach miedzy skiadnikami
rzeczywistosci, ale wykazuja one réwniez wewnetrzng racjonalnosé, o ile
nasze umysly sa zdolne ja uchwyci¢” (s. 48). Argumenty mozna podzieli¢
na kosmologiczne, wychodzace od $wiata, i antropologiczne, dla ktérych
punktem wyjscia jest czlowiek. Staboscia ich wszystkich jest to, ze nie
rozpoczynajg od tego, co religijne. One prowadza jedynie do hipotezy Bo-
ga, a nie do spotkania z zywym Stworzycielem. Celem filozofii religii ma
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by¢ nie jakie$ wierzenie, rytuat, ale nie analiza zrodta tego wszystkiego, co
cztowiek doswiadcza, ale dlaczego tego doswiadcza i dlaczego to akceptu-
je. W tej perspektywie Bog przestaje by¢ przedmiotem ludzkich poszuki-
wan, nawet najbardziej wzniostych. On jest ich podmiotem. Mysle¢ o Bo-
gu, to tyle co odnalez¢ si¢ w Nim. Bdég nie moze by¢ ani rzecza, ani ideg
nawet najdoskonalsza, On jest w nich wszystkich, a jednoczesnie poza
nimi.

Najwazniejszym punktem w antropologii Heshel’a jest odwrdcenie
tradycyjnego kierunku w relacji Bog-czlowiek; to nie my szukamy Boga,
lecz to On na szuka. Religia nie powstaje w wyniku poszukiwan cztowie-
ka, lecz rodzi si¢ z do§wiadczenia ,,bycia zapytanym”. ,,Filozofia zaczyna
si¢ od ludzkiego pytania; religia zaczyna si¢ od boskiego pytania i ludzkiej
odpowiedzi” (s. 69). To cztowiek jest przedmiotem Boga, a On podmio-
tem. Nawet Biblia nie jest jakas wizja Boga, ludzka czy nadprzyrodzona
lecz jest Boska wizja cztowieka. Poprzez jej karty Stworca nie objawia ta-
jemnic swojej natury, lecz swoje poznanie cztowieka i mitos¢ do niego.
Ale Bog jest Bogiem ukrywajacym si¢. Jego ukrywanie sie nie jest Jego
istota, lecz specyficznym dziataniem ukierunkowanym na cztowieka. He-
schel przytacza tutaj pigkna opowies¢ z zycia rabina Barucha. Wnuk tego
medrca bawit si¢ z dzie¢mi w chowanego i nagle odkrywa w swojej kry-
Jowcee, ze wszystkie dzieci juz poszly i nikt go nie szuka. Kiedy przybiega
z ptaczem do swojego dziadka, ten takze rozptakat si¢ i powiedziat: ,,Bog
rowniez méwi: «Ukrywam sig, ale nie ma nikogo, kto by mnie szukah»” (s.
132).

Czym jest wiara? - to kolejne wazne pytanie pojawiajace sie kartach
ksigzki. Jest ona silnie powiazana z pamigcia, wierzyé, to wlasciwie pa-
migta¢. Tajemnica madrosci nie tkwi w tym, ze czlowiek jest zdolny za-
traci¢ si¢ w chwilowym nastroju, w przyjemnosciach zycia, w chwilowych
ekstazach, lecz w tym, aby z powodu chwilowej krzywdy nie traci¢ z oczu
prawdziwych wartosci, aby nie porzucal przyjazni z racji chwilowej
krzywdy, aby w cierpieniu nie zapomnie¢ o ogromie doznawanej mitosci.
Wspomnienia, pamig¢ to najbardziej wartosciowe rzeczy, ktére pozwola
to osiagna¢. I to wlasnie one sg zrédtem wiary: ,,wiele z tego, czego wy-
maga Biblia, mozna zawrze¢ w jednym stowie: Pamietaj” (s. 137). W tym
sensie wiara jest takze wiernoscia, lojalnoscia wobec przesztych doswiad-
czen i wydarzen.

Ciekawe jest takze odroznienie wiary i wierzenia. Ten drugi termin
ma zastosowanie do wielu dziedzin i oznacza przyjecie jakie$ prawdy czy
idei na drodze zaufania i autorytetu, a to ma miejsce wielokrotnie
W naszym zyciu codziennym. Wierzenie nalezy do porzadku epistemolo-
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gicznego, a nie teologicznego. Wiara nie jest aprobata idei, nawet w opar-
ciu o najwiekszy autorytet, lecz ,,zgoda na Boga” (s. 139). Wazng jej ce-
cha jest wzajemnosé, tylko pod tym warunkiem jest ona prawdziwa. Czy
to oznacza, ze nie tylko my wierzymy, lecz rowniez Bog wierzy? Heschel
twierdzi, ze tak: ,,cztowiek moze polegaé na Bogu, jesli Bog moze polegaé
na czlowieku. Mozemy poktada¢ w nim nadziej¢, poniewaz on poklada
nadzieje w nas. Posiadaé wiar¢ znaczy uzasadni¢ wiar¢ Boga
w cztowieka” (s. 147).

Drugg czes¢ swojej filozofii religii zydowski filozof poswigca kwestii
naszego zycia. Mamy wiele potrzeb, ktore codziennie odkrywamy, od po-
trzeb biologicznych do potrzeb duchowych. Moralnos¢ probuje odréznic
potrzeby stuszne od niestusznych. Ustali¢ ich hierarchig. Ale nie jest to
droga najwlasciwsza, bo tatwo mozemy zatraci¢ z oczu to, co najistotniej-
sze, mianowicie sens i cel naszego zycia, a one wcale nie musza pokrywac
sie z naszymi potrzebami. Cztowiek nie tylko ma potrzeby, ale przede
wszystkim chce czué si¢ potrzebnym. Czy ja jestem komus potrzebny?
W ten sposob Heschel definiuje istote ludzkiego szczgscia: ,,pewnos¢ by-
cia potrzebnym” (s. 166). Ale komu? Czy naturze, czy tylko spoleczen-
stwu? A moze wiasnie Bogu. Wypetnianie potrzeby innych ludzi i samego
Boga - w tym tkwi najpiekniejsze powotanie kazdego z nas. Ale trzeba
réwnoczesnie nauczy¢ si¢ je odczytywac, dostrzegaé, odszyfrowaé, i to
nie tylko te banalne, codzienne, skadinad tez wazne, lecz przede wszyst-
kim potrzeby najbardziej istotne, dotykajace mojego ducha
i czlowieczenstwa, i nie chodzi tu o moje wlasne pragnienia, lecz tych,
ktorych kocham: ludzi i Boga.

Ostatnia czgs¢ ksigzki poswiecona jest religii i prawdziwej pobozno-
sci. Heschel wystepuje przeciwko tym wszystkim teoriom, ktére chciatby
widzie¢ w niej tylko zaspakajanie ludzkich potrzeb, takich jak pragnienie
niesmiertelnosci, potrzeba czci itp. Takie zdefiniowanie religii ,;jako po-
szukiwanie osobistego spetnienia lub zbawienia to uczyni¢ z niej wyrafi-
nowany rodzaj magii” (s. 197). Jest ona odpowiedzia cztowieka na to, co
przychodzi spoza niego. A realizuje si¢ to w konkretnych czynach i dzia-
taniach, tych matych i konkretnych. Sita $wigtosci tkwi nawet w tym, co
cielesne, w sposobie jak zaspakajamy nawet nasze mate potrzeby. Nie
mamy gardzi¢ naszym krétkim i ubogim zyciem, lecz mamy je uszlachet-
ni¢, przemieni¢, wypetni¢ blaskiem; nie ztozy¢ je w ofierze, lecz nadaé¢ mu
wspanialy sens. Jak to si¢ dokonuje? Miedzy innymi przez pamigd, iz za-
den nasz problem nie jest tylko naszym. Istota zycia polega na dzieleniu
go z innymi i z Bogiem. Temu towarzyszy nieustanny, staty wysitek, ale
nie tylko ,,podjecie jakiego$ kroku od czasu do czasu, ile podazanie droga,
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bycie w drodze; nie tyle akty wypetniania Prawa, ile stale zaangazowanie
w zadanie, przynalezno$¢ do porzadku, w ktdrym pojedyncze uczynki, na-
gromadzenie uczy¢ religijnych, sporadyczne odczucia, epizody moralne
staja sie¢ czeSciami catoSciowego wzoru” (s. 227). Nawet poboznos¢ to nie
spontaniczne akty kultu, ale ciggla wewnetrzna postawa czlowieka za-
chwyconego obecnoscia Boga w jego codziennym Zyciu.

Filozofii religii Heschel’a mozna postawi¢ wiele konkretnych zarzu-
tow. Czy jest to filozofia religii czy raczej pigkna filozofia religijna? Zy-
dowski mysliciel bardzo latwo odwotuje si¢ do argumentoéw religijnych
ido doswiadczen cziowieka religijnego. Czy czlowiek daleki od religii
moze zrozumie¢ i uchwyci¢ jej fenomen? Jego zdaniem na pewno nie. Ale
przez to filozofia traci swdj autonomiczny, obiektywny charakter i staje
sie¢ mysleniem religijnym. Innym przyktadem moze by¢ sposdb argumen-
towania istnienia Boga, np. czlowiek odkrywa koniecznos$¢ bycia potrzeb-
nym komus. Potrzebni jestesmy tylko Bogu. Heschel wpisuje si¢ w krag
tych wszystkich filozofow, ktorzy usitlowali budowaé argumentacije,
araczej wskazywaé na konieczna obecnosci Boga odwolujac sie do wro-
dzonego charakteru pewnych pragnien i tgsknot. Nie da si¢ jednak uzasad-
ni¢ prawdziwosci zdania o istnieniu Boga przez odwolanie sie do teorii
idei lub przekonan wrodzonych. Jezeli przyjmiemy teze, ze przekonanie
dotyczace Boga jest wrodzone, oraz ze kazde wrodzone przekonanie jest
prawdziwe, to w konsekwencji przekonanie dotyczace Boga winno by¢
prawdziwe, a zatem Bog istnieje. Problem polega jednak na tym, ze dru-
giej przestanki nie jesteSmy w stanie racjonalnie udowodnié. Takich zarzu-
tow mozna by postawi¢ wiele, gdyby$my krytycznie przyjrzeli sig filozofii
religii Heschel’a, ale niewatpliwie jest to przyklad niezwykle pieknego
i glebokiego opisu - dokonanego przez czlowieka wierzacego — relacji, ja-
ka zachodzi miedzy cztowiekiem a szukajacym go Bogiem.

Ks. Maciej Bata
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M. Szram, Orygenes o kaplanstwie. Antologia tekstow, Hosja-
num, Olsztyn 1998, ss. 84.

W wydawnictwach teologicznych ostatnich lat temat kaptanstwa po-
jawia sie coraz czesciej. Swiadcza o tym dosyé liczne nowe publikacje
i wznowienia prac wielu teologéw polskich i zagranicznych. Obok zna-
nych papieskich listow do kaptanéw wydawanych co roku z okazji Wiel-
kiego Czwartku nalezaloby przytoczy¢ publikacje ksiazkowe:
bpa Kazimierza Romaniuka, Nie zaniedbwj w sobie charyzmatu, Wydaw-
nictwo Salezjanskie, Warszawa 1994; Maxa Thuriana, Tozsamosé kapta-
na, Znak, Krakéw 1996; Winfrieda Wertmera, Kaplan zipowolania, Po-
moc, Czestochowa 1998 czy abpa Jézefa Michalika, Przypatrzcie sie bra-
cia, wierze Waszej, Emaus, Korczyna 1999. Do wzrostu zainteresowan
kaplanstwem niewatpliwie przyczynily si¢ wspomnienia Jana Pawla II,
wydane w 1996 r., pt.: Dar i Tajemnica, z okazji piecdziesiatej rocznicy
$wiecen kaptanskich. Réwniez wspomnienia kaplanéw przesladowanych
w systemie wladzy komunistycznej, zsylanych do gulagéw, mogly wresz-
cie ujrze¢ swiatlo dzienne, chociaz jeszcze do niedawna tematyka ta sta-
nowila biala karte historii i martyrologii duchowienistwa nie tylko polskie-
go.

Na tle przykladowo tylko nadmienionych publikacji Antologia
ks. M Szrama, adiunkta i wyktadowcy teologii patrystycznej — greckiej na
Katolickim Uniwersytecie Lubelskim, pomimo matej objetosci jest ksigz-
ka wazna. Wypehia ona w minimalnym tylko stopniu luke, jaka niewat-
pliwie na rynku polskim stanowi brak prac i monografii omawiajacych
kaplanstwo w oparciu o nauczanie Ojcow Kosciota. Praca tym bardziej
cenna, ze oparta na nauce Orygenesa, co w kontekscie sporéow chociazby
odnosnie $wigcen kaplanskich tego wielkiego teologa, zywych po dzien
dzisiejszy, jest bardzo wazna i interesujaca.

Ksiazka podzielona jest na 2 czesci. W czesci pierwszej ks. Szram
dokonuje bardzo wnikliwej analizy nauki autora De Principis
w odniesieniu do kaplanstwa. Nauke Orygenesa osadza w bardzo waznym
i przejrzystym kontekscie historycznym. Ot6z gdy aleksandryjski kateche-
ta przebywat w 215 r. w Cezarei, pomimo miodego wieku zachwycit stu-
chajacych jego nauki biskupéw, ktorzy pozwolili Orygenesowi na pu-
bliczne wyjasnianie i interpretacje Pisma Swietego. Biskup Aleksandrii
Demetriusz wezwal teologa do siebie, dajac do zrozumienia w liscie skie-
rowanym do biskupéw palestynskich, ze jest czyms kuriozalnym, aby
osoba $wiecka glosita nauke w obecnosci biskupow i to w obcej diecezji.
Z odpowiedzi dowiadujemy sie, ze takie przypadki, pewnie nieliczne, mia-
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ly jednak miejsce (por. s.10). Same Swigcenia otrzymal Orygenes
w231r, na wniosek biskupa Teoktysta zCezarei i Aleksandra
z Jerozolimy. Naruszona wigc zostala jurysdykcja biskupa Demetriusza,
ale chyba jeszcze bardziej jego osobista duma. Zazdro$¢ nieobca byla
rowniez Kosciolowi starozytnemu. Wprawdzie synod aleksandryjski
w231 r. zakazal Orygenesowi sprawowania urz¢du kaplanskiego
w Aleksandrii, nie podwazyl jednak waznosci jego swigcen. Co do osobi-
stej dyspozycji Orygenesa, nic nie wskazuje na to, iz nie chcial ich przyja¢
(por. s. 11-12). Jedyna nieprawidlowoscia w przyjeciu Swigcen byl brak
zgody wlasnego ordynariusza.

Rowniez problem samokastracji Orygenesa jest wyjasniony w tej
czgsei pracy. Same wypowiedzi Aleksandryjczyka jak i skapa ilos¢ Zrodet
(Euzebiusz z Cezarei) kaza nam z duza ostroznoscia podchodzi¢ do tego
zarzutu. Réwniez koniecznos¢ unikniecia bledu anachronizmu (kastracja
jako przeszkoda do $wigcen zostata zdefiniowana dopiero na soborze ni-
cejskim!), stawia w zupelnie innym $wietle domniemane okaleczenie
Orygenesa. Monografia ks. Szrama nie stanowi apologii Aleksandryjczy-
ka, ale juz sam kontekst historyczny wraz z niejednoznaczng postawga bi-
skupa Demetriusza stanowi wazne zrodto poznania prawdy.

Wazniejszym jednak zagadnieniem, bardzo dogl¢bnie zanalizowa-
nym przez autora niniejszej pracy, jest sam stosunek Orygenesa do ka-
plafistwa, wyrazony jego nauczaniem na temat tego sakramentu.

Na podstawie wspomnianych wnikliwych analiz, ktérych wartosc¢ jest
pomnozona przez licznie cytowane teksty w jezyku greckim, jawi si¢ nam
gleboka teologia kaplanstwa, stanowiagca fundament wielu dzisiejszych re-
fleksji teologicznych. Orygenes daje swiadectwo glebokiego pragnienia
swigtosci kaptana (por. s. 19), ktéry bedac nawet grzesznikiem nie traci
nieusuwalnego ,,charakteru” (por. s.20-21). Aleksandryjski teolog jako
jeden z pierwszych podkresla, ze termin ,,charakter” oznacza nieusuwalny
znak, jaki zostaje wycisnigty w momencie swigcen (por. tamze).

Nauczanie Aleksandryjczyka w odniesieniu do kaptanstwa dotyka
wszystkich jego przejawow. Wielkim walorem monografii jest ukazanie
kaptanstwa w kontekscie aleksandryjskiej szkoty alegorycznej na potrdjne;j
plaszczyznie interpretacji biblijnej: literalnej, moralnej i duchowe;j. Oryge-
nes ukazuje rozwdj idei kaptanistwa w Starym Testamencie, jako cienia
,»umbra”, obrazu ,,imago” Nowego Testamentu i jego rzeczywistosci ,,res”
w Liturgii Niebieskiej. Podkresla tez, ze pelni¢ kapianstwa posiada Chry-
stus, w ktérym uczestnictwo maja kaptani na mocy $wigcen. Ciekawa jest
rowniez alegoria Chrystusa — prawdziwego biskupa, patriarchow — praw-
dziwych prezbiterow, aniotéw — prawdziwych diakonéw, jako doskonale;j
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hierarchii niebieskiej, ktorej odbiciem jest hierarchia ziemska (por. s. 26-
27).

Wiele uwagi poswigca Aleksandryjczyk kaplanstwu powszechnemu
wszystkich wiernych na mocy chrztu $wigtego. Maja oni skfada¢ na otta-
rzu wilasnej duszy ofiary duchowe, jak: mitos¢, cierpliwos¢, modlitwa, po-
kuta... Godno$¢ tego kaptanstwa jest podtrzymywana przez rozwazanie
Pisma Swietego i Zycie z nim zgodne (por. s. 28). Réwniez wiele miejsca
poswieca Orygenes kwestiom obowiazkéw duchownych jak i $wieckich
wobec kaptanstwa urzgdowego. Strzezenie depozytu wiary, gloszenie
Stowa Bozego, a nade wszystko osobista swietos¢ to rdzen nauczania ory-
genesowskiego (por. s. 29-34).

Czgs¢ druga monografii  stanowia teksty, bedace ilustracja
i potwierdzeniem analiz z czgsci pierwszej. Znajduja si¢ tu fragmenty ko-
mentarzy i homilii Orygenesa do ksiggi Jozuego, Liczb, Sedziow, proroka
Jeremiasza, Ezechiela, Piesni nad piesniami, do Ewangelii L.ukasza, Mate-
usza, Jana, do listu $wigtego Pawla do Rzymian, a przede wszystkim do
Ksiegi Kaptafiskiej. W antologii zawarte sa rowniez teksty z apologii Con-
tra Celsum” i traktatu O modlitwie.

Monografia ksigdza Mariusza Szrama to glgbokie spojrzenie na teo-
logie kaplanstwa jednego z najwigkszych pisarzy wczesnochrzescijan-
skich, Orygenesa. Ksiazka niewatpliwie bedzie przydatna na biurkach
specjalistow — patrologdw, ale przede wszystkim powinna sta¢ si¢ uwazna
lektura kaptandw jak i Swieckich, pragnacych odkryé czy poglebié¢ kaptan-
stwo powszechne i sakramentalne — niezwykty dar od Chrystusa, Najwyz-
szego Kaptana.

Ks. Stawomir Czalej
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Poradnictwo psychologiczno-pastoralne. Teoria i praktyka, red.
J. Makselon, Wydawnictwo Papieskiego Wydzialu Teologiczn e-
go, Krakow 2001, ss. 225

Nie ulega watpliwosci, ze wspdlczesny swiat spoteczny jest w coraz
wigkszym stopniu poddany oddzialywaniu psychologii. Psychologia zaj-
muje si¢ kazda dziedzing ludzkiego zycia, kazda niemalze relacja miedzy-
ludzka. Z tej wzrastajacej roli nie wynika ;jednak, ze automatycznie ;jest
ona pozytywna. Moze by¢ nieraz wprost przeciwnie. Jak zauwazyl jeden
ze wspdtautoréw omawianej tu ksiazki ks. Marek Dziewiecki (Antropolo-
giczne podstawy poradnictwa psychologiczno-religijnega) ,,0kazuje sig, ze
poradnictwo psychologiczne ;jest czesto nieadekwatne. Nierzadko zdarza
si¢, ze interwencja danego psychologa pogarsza jeszcze sytuacj¢ cziowie-
ka, ktéry szuka pomocy. Bez przesady mozna powiedzieé¢, ze wspoiczesne
poradnictwo psychologiczne takze przezywa kryzys. Odnotowujemy nie-
pokojacy fakt, ze wzrostowi ilosci psychologéw towarzyszy wzrost liczby
0s0b chorych psychicznie” (s. 11). Problem staje si¢ jeszcze powazniejszy
w obszarze zetknigcia sie psychologii z wiara czlowieka i jego moralno-
scia. Kiedy takie spotkanie ;jest szansa dla cztowieka, a kiedy zagroze-
niem? Jak realizowa¢ poradnictwo w tym obszarze? Jakie sa granice kom-
petencji psychologa? Jakie sa wspdlne obszary zainteresowan i dziatania
psychologa i ksigdza, duszpasterza?

Na te i wiele innych pytan poszukiwano odpowiedzi w czasie obrad
Sekcji Psychologii Komisji Episkopatu Polski ds. Nauki Katolickiej we
wrzesniu 2000 roku w Radomiu. Ich owocem jest prezentowana tu ksigz-
ka. Jej ukiad ;jest trzyczgsciowy. W czesci pierwszej zatytutowanej Antro-
pologiczno-etyczny kontekst poradnictwa zamieszczono artykuly wskazu-
jace na potrzeb¢ osadzenia poradnictwa w kontekscie wlasciwej antropo-
logii, ujmujacej integralnie, realistycznie i personalistycznie czlowieka.
Obok cytowanego wyzej artykulu ks. Marka Dziewieckiego problem ten
zostal ukazany takze w innych referatach. Podkreslono role zgodnosci
$wiatopogladéw psychologa i cztowieka szukajacego pomocy (ks. Broni-
staw Grulkowski, Zagadnienie swiatopogladu w poradnictwie psycholo-
gicznym). Szczegdlnie wazne dla pracy psychologa praktyka jest odrdz-
nienie zaburzen i probleméw psychologicznych od opetania (ks. Andrzej
Jagietto, Kryteria opetania). Na konieczno$¢ uwzglednienia w poradnic-
twie 0s6b wierzacych wymiaru obecnosci Boga, np. poprzez modlitwe
zwrécit uwage ks. Romuald Jaworski (Poradnictwo i terapia w doswiad-
czeniach psychologéw chrzescijanskich,).
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Okazuje si¢, ze nie ma jednego optymalnego modelu poradnictwa
psychologiczno-religijnego; jest ono zalezne od wielu réznych czynnikéw
(ks. Jozefi Makselon, Optymalny model poradnictwa psychologiczno-
religijnega). Ks. Marian Stepulak zwrécit uwage na wiele zagadnien
(m. in. problem tajemnicy zawodowej) zwiazanych z praca psychologa
w sadach duchownych (Problemy etyczno-zawodowe bieglego psychologa
pracujqcego w Trybunatach Koscielnych). W pierwszej czgsci szczeg6lnie
interesujacy ;jest artykut ks. Zenona Uchnasta (Osobowe wymiary ducho-
wego rozwoju w podejsciu chrzeScijanskim). Autor zwraca uwage, ze jed-
nym z celow poradnictwa powinna by¢ pomoc w ksztaltowaniu
w czlowieku preznosci ego, ktdra oznacza zdolnos¢ osoby ,,do dzialania
adekwatnego do wymogow otoczenia oraz jej zdolnos¢ do dostrajania
i harmonizacji wilasnych pragnien i dazen do warunkéw otoczenia
i wlasnych sprawnosci” (s. 88). Szczegdlnie cenne w tym artykule ;jest
uchwycenie psychologicznego znaczenia o$miu blogostawienstw. Potrze-
b¢ uwzglednienia w poradnictwie wymiaru duchowego osobowosci czio-
wieka podkresla takze artykut ks. Mariana Wolickiego (Poradnictwo logo-
terapeutycczne).

Druga czgs¢ ksiazki nosi tytul Skutecznosé poradnictwa. Ks. Wiestaw
Btaszczak SAC ukazal znaczenie poradnictwa psychologicznego
w rozeznaniu kondycji psychicznej kandydatéw do kaplanstwa (Poradnic-
two religijno-psychologiczne w duszpasterstwie powolan. Zadania i cele).
Pani Ewa Kosifiska prezentuje znaczenie praktyczne uwzglgdniania du-
chowosci czlowieka w poradnictwie (Psycholog swiecki wobec proble-
mow noetycznych). O. Borys Soinski OFM w artykule Pomoc psycholo-
giczna w Wyzszych Seminariach Duchownych w praktyce dochodzi do in-
teresujacego wniosku: ,,Dwa spojrzenia na pomoc psychologii w formacji
seminaryjnej wydaja si¢ by¢ komplementarnymi. Z jednej strony widacé
trosk¢ wychowawcow o zapewnienie wlasciwej pomocy psychologicznej
alumnom polskich seminariéw duchownych, ale z drugiej strony moze za-
stanawiac fakt, ze sami alumni, by¢ moze, nie uswiadamiaja sobie w petni
znaczenia psychologii w formacji ludzkiej, ktéra ma przeciez by¢ funda-
mentem ich formacji kaplanskiej” (s. 138-139). W tej czesci ksiazki uka-
zany jest konkretny przyklad adekwatnego antropologicznie i psycholo-
gicznie poradnictwa (ks. Wiadystaw Szewczyk, Poradnictwo pastoralne
na przyktadzie ,ARKI” — Poradni Specjalistycznej i Telafonu Zaufania
w Tarnowie). Szczegolnie cenne jest tez uzasadnienie konieczno$ci ksztal-
towania dzi$, w dobie kultu ,ja”, postaw prospotecznych (Jacek Sliwak,
Postawy prospoleczne w poradnictwie psychologiczno-religijnym).
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Z trescia czesci drugiej koresponduje trzecia, bedaca zapisem dysku-
sji panelowej, do ktérej wprowadzenie i podsumowanie przedstawil
ks. Wladystaw Prezyna. W tej czesei ksiazki zaprezentowano wystapienia
ks. Henryka Krzysteczko (Pastoral Counseling), ks. Czeslawa Cekiery
SDS (Poradnictwo uzaleznier), Agnieszki Kulik (Refleksje nad poczuciem
sensu zZycia u mlodziezy zaangazowanej w formacje religijng),
ks. Franciszka Gloda (Poradnictwo wsréd bezdomnych mezczyzn)
i ks. Jana Dziedzica (Pomoc psychologiczna osobom terminalnie chorym).

Z zaprezentowanego powyzej omowienia i prezentacji tresci ksiazki
Poradnictwo psychologiczno-pastoralne wynika, ze otrzymujemy bardzo
cenng pozycj¢. Jest ona tym cenniejsza, Ze przy wzrastajacej roli psycho-
logii i poradnictwa w zyciu wspdlczesnego cztowieka, uswiadamiamy so-
bie takze fakt istnienia teoretycznego, metodologicznego i praktycznego
braku dostatecznego uporzadkowania i wlasciwej interpretacji osiagnig¢
psychologii. Bardzo cenng i owocna préba takiego uporzadkowania i, na
miar¢ czlowieka i jego powolania, interpretacji i wskazania zastosowan
jest powyzsza pozycja, odwotujaca si¢ do antropologii chrzescijanskiej.

Ks. Bronistaw Grulkowski
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R. Woods, Christian Spirituality. God’s Presence through the
Ages, Christian Classics, A division of Thomas More Publishing,
Allen, Texas 1996, ss. 400.

Pewnego dnia na palestynskiej ziemi pojawit si¢ Jezus. Nie byt On
religijnym fanatykiem i nie nalezat do stanu kaptanskiego; nie byt tez jed-
nym ze starotestamentalnych prorokéw. Byl za to sprawcg cudow
i niezwyktych znakéw. Uzdrawiat chorych, niewidomych, chromych;
przebaczal grzechy i odpuszczal winy. Jego nauczanie opierato si¢ na glo-
szeniu oredzia milosci, pokoju i sprawiedliwosci. Trzy lata publicznej
dziatalnosci wystarczyly, aby wokét siebie skupi¢ uczniéw, ktdrzy posta-
nowili zy¢ Jego stowem. Powotal tez apostotdw; to oni stali si¢ Jego na-
stepcami. Zatozyt Kosciol.

,Dzisiaj, XX wiekéw pdzniej, czwarta czgs¢ ludzkosci na ziemi to
chrzescijanie. Polowa z nich nalezy do Kosciota, ktéry od czasow refor-
macji nazywa si¢ «Rzymsko — Katolicki». Nieustannie rosnie na $wiecie
liczba katolikow — szczegdlnie w Trzecim Swiecie: w Ameryce Lacif-
skiej, w Afryce, w potudniowo-wschodniej Azji.”

Takimi stowami rozpoczyna si¢ interesujaca ksiazka, ktorej autorem
jest amerykanski dominikanin Richard Woods. W swoim dorobku ma on
kilka pozycji dotyczacych duchowosci chrzescijanskiej oraz ponad 50 ar-
tykutdéw; jest profesorem teologii duchowosci w Institute of: Pastoral Stu-
dies, Loyola University ofi Chicago oraz wyktadowca teologii i filozofii
w Dominican College w Oxford University.

Richard Woods w fascynujacy sposob ukazuje w swej pracy przesta-
nie, jakie Jezus pozostawit pierwszym $wiadkom swego Zycia
i zmartwychwstania. Tym przestaniem, tym najwazniejszym or¢dziem Je-
zusa jest ,,obecnos¢”: obecno$¢ Boga w Jezusie, obecno$¢ Boga w ciele
wierzacych, ktérzy gromadza sie w imie Jezusa, a rGwnoczesnie obecnosé
Boga w kazdym cztowieku — nie tylko chrzescijaninie. Ta Boza obecnosc¢
trwa przez wieki. Bog — ten sam, ktory méwil do Abrahama, Mojzesza
i prorokéw, stat si¢ Emanuelem — Bogiem posrod nas, Bogiem z nami.

Duchowos¢ — tak jak wielka rzeka — przeptywa, a rownoczesnie jest
ciagle obecna w chrzescijanskiej historii. Przynosi zycie i nadzieje, na-
wadnia nieuprawny grunt, jest tam, gdzie nie ma pokoju i sg konflikty.
Zagadnienie duchowosci chrzescijanskiej to temat realizowany z powodu
niewypowiedzianej oraz niezaprzeczalnej Obecnosci Tego, ktdry nie-
ustanniejest na drogach i $ciezkach ludzkich doswiadczen.
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W Christian Spirituality Richard Woods tlumaczy i wyjasnia, w jaki
sposob 6w zmyst, owa $wiadomos¢ Boga byla obecna juz w narodzie izra-
elskim (hebr. szekinah), a nastepnie, jak rozwijala sie i rozprzestrzeniala
od czaséw Jezusa, poprzez poszczegblne wielkie okresy chrzescijanskiej
historii, az do naszej — pelnej konfliktéw — ery. Autor ukazuje postawe
zwyklych ludzi, ktérzy w niezwykly sposéb posiedli nadzwyczajng wiare.
Wilasénie ta wiara, szczegblnie w okresie przesladowan, wielkich ekspansji,
niepokojow, a rdbwnoczesnie w czasie podejmowanych préb odnowy zycia
w Kosciele, stala si¢ dla nich wrecz pewnoscia, iz 6w milczacy Bozy
Duch ;jest wciaz posrdd nich obecny i daje im zapat i site, pokdj i mito$é
oraz ostatecznie — niesmiertelnos¢. Takze i dzisiaj wiele kobiet i m¢zczyzn
wciaz w to wierzy. To sa $wigci i mistycy, ktérzy w petni uswiadamiajq
sobie t¢ Boza moc, a rbwnoczesnie mozliwosci rodzaju ludzkiego.

Czym jest w ogdle ,,duchowos$¢”? Co nalezy rozumie¢ pod tym poje-
ciem? — pyta Richard Woods. Dzisiaj dla wielu z nas to stowo moze ozna-
cza¢ prawie wszystko: poczawszy od nauczania $wigtych, szczegélnie
tych zyjacych w XVII i XVIII wieku, az do postawy np. zespotu wykonu-
;jacego muzyke — niekoniecznie powazng. Woods w swej pracy wydobywa
najbardziej wlasciwe, a rownoczesnie najbardziej glebokie, transcendentne
znaczenie tego pojecia. A zatem czym ;jest ,,duchowos$¢” dla autora oma-
wianej ksigzki?

Duchowo$¢ to realna i konkretna wiara oraz postawa ludzi, ktorzy
odczuwajq z jednej strony respekt, a z drugiej szacunek wobec ludzkiego
ducha — zaréwno w postawach indywidualnych, jak i zbiorowych. Tak jak
doswiadczenie, tak i duchowos$¢, ma zawsze istotny spoleczny wymiar.
Duchowo$¢ kazdego czlowieka rozwija si¢ bowiem w dialogu ze
wspolnotg oraz w dialogu we wspélnocie. Duchowosé to takze studia nad
nauczaniem $wiegtych, ktérzy pojawili sie i:jednoczesnie ciagle pojawiaja
si¢ w historii naszego Kosciofa.

W Christian Spirituality autor uzywa terminu ,,duchowos$¢” w celu
ukazania wyjatkowych, szczegblnych drég, ktérymi chrzescijanie ré6znych
wiekéw podazali, aby zrozumie¢ oredzie Jezusa Chrystusa oraz aby by¢
Jego $wiadkami wszedzie tam, gdzie przyszlo im zy¢é, pracowal, a nie
rzadko takze i cierpie¢ dla Jego imienia.

Wedtug Richarda Woods’a jestesmy ignorantami, gdyz nie wiemy
zbyt duzo na temat duchowosci pierwszych chrzescijan. Jednakze jjedno
wiemy na pewno: od samego poczatku chrzescijafiska duchowosé oparta
byta na zywej $wiadomosci wiary; na trwalej oraz stalej obecnosci Boga
Qjca, Syna i Ducha. Bég nie byl dla pierwszych chrzescijan jedynie bier-
nym partnerem — On zyt w Jezusie Chrystusie i w Duchu Swietym, ktory
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przemienial i przeksztalcal poszczegblne osoby oraz cate wspolnoty
i spotecznosci czyniac z nich ,,nowe stworzenie”.

W wedrowcee przez wieki chrzescijanskiej duchowosci Woods wpro-
wadza nas w $wiat starozytny. Christian Spirituality szczegbtowo opisuje
Kosciot pierwszych wiekow, gdyz to whasnie on stat si¢ wzorcem dla p6z-
nigjszych praktyk i zachowan wielu pokolen chrzescijan. W poszukiwaniu
madrosci uwage zwraca osoba Pawta z Tarsu, ktérego duchowos¢ wyrosta
z wiary w obecnos¢ zmartwychwstatego Chrystusa. Kosciol pierwszych
wiekow to takze konflikty i kontrowersje zwiazane z rozumieniem teolo-
gicznych prawd, ktére szarpaly, ale jednoczesnie umacniaty wiare
ucznidéw. Jednym z takich spornych tematéw byla kwestia paruzji — ocze-
kiwania na powtdrne przyjscie Pana. Kiedy On przyjdzie? Czy stanie sig
to niebawem, czy tez za jakis czas? Chrystus podpowiada nam, ze nikt nie
zna dnia ani godziny, kiedy Syn Czlowieczy przyjdzie (por. Mt 24,26;
Mk 13,21). Poza tym chrzescijanin zawsze powinien by¢ przygotowany na
spotkanie ze swym Zbawicielem, pamietajac jednoczesnie, ze kazdego
dnia moze spotka¢ Go w Eucharystii, w lekturze Pisma Sw., poprzez mo-
dlitwe, dzieta milosierdzia czy tez w roznych wydarzeniach historii. Chry-
stus jest bowiem Panem czasu — konkluduje Richard Woods.

Duchowos¢ pierwszych czterech wiekéw chrzescijanstwa ksztattowa-
ta smier¢ meczennikéw. Szczepan, pierwszy z nich, rozpoczyna 6w chwa-
lebny korowdd uczniow Jezusa, ktorzy oddali swe zycie dla Jego imienia
i przez to stali si¢ Jego swiadkami (grec. martyros to Swiadek). Ten po-
chéd meczennikédw trwa az po czasy nam wspoéiczesne — wspomnied
chocby ks. Jerzego Popietuszke, misjonarzy zamordowanych w Afryce
czy Srodkowej Ameryce. Zawsze bowiem, w kazdym czasie i w kazdej
epoce historycznej, dla najbardziej oddanych uczniéw Chrystusa ich zycie
nigdy nie bylo bardziej wartosciowe niz wiernos¢ Bogu, prawda Ewange-
lii oraz jednos¢ Kosciota Swietego jako Ludu Bozego. Chrystus jest obec-
ny w $mierci swoich swigtych, ktérzy mistycznie jednocza si¢ ze swoim
Panem. W II wieku Tertulian zapisal, ze krew meczennikdw stata si¢ na-
sieniem chrzescijanstwa, natomiast w III wieku kult meczennikéw przy-
czynit si¢ do poglebienia duchowosci w Kosciele.

Z relacji Woods’a dowiadujemy sig, ze wczesna duchowosé Kosciota
byla wybitnie liturgiczna; koncentrowata si¢ na odkrywaniu i przezywaniu
obecnosci Jezusa w sprawowanych sakramentach chrztu i eucharystii.

Istotne miejsce w starozytnym Kosciele zajmowala tez postuga dia-
konéw i diakonis, ktérzy nie tylko zanosili komunie $w. do chorych czy
wigznidw, ale takze czuwali np. przy rozdawaniu zywnosci i odziezy dla
biednych. Charytatywne instytucje byly pomoca dla wdéw, sierot
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i chorych. Do 251 roku Kosciét w Rzymie opiekowat si¢ ponad 1500
wdowami i ubogimi. Chrzescijanie odwiedzali wigzniow i niewolnikow.
Szczegolna pomoc organizowana byta w czasie glodu, trzgsienia ziemi,
zarazy czy wojny. Chrzescijanska caritas obejmowala takze przygotowa-
nie pogrzebu dla ubogich.

W wedrowce przez poszczegoélne okresy historii Richard Woods
wprowadza nas w $§wiat ojcow pustyni i ojcow kapadockich, w duchowos¢
$w. Augustyna i $w. Benedykta; ukazuje $w. Bernarda z Clairvaux
(1090-1153) jako :jednego z najmocniejszych i najbardziej interesujacych
postaci w $redniowieczu — pierwszego wielkiego doktora mistycznego,
teologa, poete i reformatora. Podkresla znaczenie papieza Innocentego IIl,
pod rzadami ktérego Koscidt Sredniowiecza potwierdzal swa istotna role
i miejsce w Europie. To wilasnie za jego pontyfikatu papieza zaczgto na-
zywa¢ ,.Zastepca Chrystusa”. Kosciot wiekow $rednich to takze czas $w.
Franciszka z Asyzu i s$w. Klary, to epoka Mistrza Eckharta
i $w. Katarzyny ze Sieny.

Christian Spirituality ukazuje, iz duchowos$¢ Kosciota nowozytnego
nie moze pozostaé¢ obojetna wobec odrodzenia humanizmu, wystapienia
Marcina Lutra w 1517 roku czy tez powstania Kosciota anglikanskiego
(rok 1534 — krol Henryk VIII). Odpowiedzia Kosciota katolickiego jest
Sobor Trydencki (1545-63). W ten okres wpisuje si¢ $w. Ignacy Loyola
i $w. Teresa z Avila.

Oczami Amerykanina Richard Woods dokonuje takze swoistego
podsumowania XX wieku. Wedlug niego wlasnie wtedy daje si¢ zauwa-
zy¢ tendencja w rozwoju chrzescijanskiej duchowosci poprzez manifesto-
wanie swojej wiary. Wiek XX to powrot do zrodet — do najglebszych apo-
stolskich podstaw. Sobor Watykanski II, zainteresowanie Biblia, dialog
z Ko$ciofami protestanckimi, ekumeniczne ozywienie, ruch charyzma-
tyczny jako kontynuacja Pigédziesiatnicy — to wszystko $wiadczy o nowej
jakosci, o mocy Ducha, ktory nieustannie odnawia oblicze Kosciota. Od-
rodzenie Zycia monastycznego, powr6t do dawnych mistycznych tradycji
$w. Franciszka, $w. Katarzyny ze Sieny, Sw. Ignacego Loyoli, zaintereso-
wanie mistycyzmem Karmelu: §w. Teresa z Avila, sw. Jan od Krzyza,
$w. Teresa z Lisieux, akcje spoteczne na rzecz ubogich, na rzecz pokoju,
postuga biednym i potrzebujacym jako podstawowe wyzwanie dla chrze-
$cijan (Bracia od Dobrego Pasterza, Siostry Misjonarki z Matka Teresa
z Kalkuty) — to tylko niektore zwiastuny nowych czaséow i powiewu Du-
cha, ktory szczegolnie po II Soborze Watykanskim w wyjatkowy sposéb
dat zna¢ o sobie.
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Z drugiej jednak strony nie mozna pozosta¢ obojetnym wobec sze-
rzacego si¢ W tym samym czasie gnostycyzmu, New Age czy tez numero-
logical spiritualities. Racjonalizm o$wiecenia, sceptyczny empiryzm ery
Darwina, Marksa i Engelsa odbily si¢ echem w szerzeniu tzw. teologii
$mierci Boga.

Niezaleznie od tego, co mozna by jeszcze powiedzie¢ o duchowosci
czy tez anty-duchowosci XX wieku, jedno jest pewne: ludzkosé minione-
go stulecia nie stracita swego religijnego instynktu i poczucia Absolutu,
nawet jesli czasem moze si¢ wydawac, ze szukata Boga jakby po omacku,
na oslep.

W tej dlugiej podrézy przez wieki chrzescijanskiej duchowosci, ktora
kazdy z nas moze odby¢ poprzez lekture ksiazki R. Woods’a, Bog nie-
ustannie wzywa cztowieka do petnej dojrzalosci, kieruje go w strone jego
wlasnej, osobistej przysztosci; przypomina mu o swej nieuchwytnej Obec-
nosci zaréwno na poczatku, jak i na konicu dziejow — niezaleznie od tego,
jak dluga droge czlowiek ma jeszcze przed soba.

Ks. Robert Kaczorowski
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