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Wiestaw Alojzy Mering
Biskup Wioctawski

Stowo
Biskupa Wiloctawskiego Wiestawa Meringa

Troska o whasciwe zycie duchowe prezbitera jest — mowiac otwarcie
— podstawowym zadaniem kazdego ksiedza: od jej realizacji zalezy sku-
tecznoS¢ ewangelizowania, postugi pastoralnej 1 zywe utozsamienie si¢
z Chrystusem. Kazdy falszywy ton — psuje melodie, harmonie¢ petnionego
dzieta.

Dobrze zatem, ze moge dzi§ blogostawiC pracy ksiedza profesora
Ireneusza Werbinskiego, ktory od wielu lat usituje podpowiada¢ nam
podjecie wlaSciwej drogi rozwoju.

Niechze Ksiadz Profesor, czczony niniejsza publikacja, wie — jak po-
trzebny jest Jego wysitek, przynoszacy korzys¢ innym, lecz takze i samemu
Jubilatowi.

Na dalszy trud takiej troski calym sercem blogostawie

+uiMe — =

+ Wiestaw A. Merin
Biskup Wioctawski

Wioctawek, Uroczysto$é Swietego Stanistawa BM, 2012 r.






KS. JERZY MISIUREK

ZYCIE I DZIALALNOSC NAUKOWO-BADAWCZA
KS. PROF. ZW. DR. HAB. IRENEUSZA WERBINSKIEGO

Deklaracja Soboru Watykanskiego 11 Gravissimum educationis pod-
kresla, ze KosSciot oczekuje wiele od dziatalnosci fakultetéw teologicznych,
ktorym powierza ,,odpowiedzialne zadanie przygotowania wtasnych wy-
chowankow nie tylko do postugi kaptanskiej, lecz przede wszystkim do
nauczania w oSrodkach wyzszych studiow koScielnych czy do samodziel-
nej pracy naukowej, czy wreszcie do podjecia trudniejszych obowiazkow
apostolstwa intelektualnego” (DWCh, n. 11). W tak nakreSlone przez
Sobor zadania fakultetow teologicznych wpisuje sie juz od 25 lat dzia-
talnos¢ naukowo-badawcza wloctawskiego kaptana, ks. prof. zw. dr. hab.
Ireneusza Werbinskiego.

1. Rys biograficzny

Ks. Ireneusz Werbinski urodzit si¢ 25 marca 1950 r. w Przespolewie
Panskim k. Kalisza; rodzicami jego byli Roman 1 Wanda z d. Guglas.
W 1968 r. ukonczyt on I Liceum Ogolnoksztatcace im. Adama Asnyka
w Kaliszu, a nastepnie rozpoczat studia filozoficzno-teologiczne w Wyz-
szym Seminarium Duchownym we Wtoctawku, uwieficzone 15 czerwca
1974 r. Swieceniami kaptanskimi. Jako wikariusz pracowat duszpastersko
kolejno w dwu parafiach diecezji wloctawskiej; jednoczesnie tez od 1975 r.
otrzymal on pozwolenie na studia teologiczne w Prymasowskim Instytucie
Zycia Wewnetrznego w Warszawie. Prace magisterska pt. ,,Kierownic-
two duchowe mlodziezy meskiej wieku dorastania” napisal w 1978 r. na
Wydziale Teologii Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, zas w roku
nastepnym obronit licencjat (w sensie kanonicznym, rozumianym wedlug
konstytucji Sapientia christiana) z teologii duchowosci w Prymasowskim
Instytucie Zycia Wewnetrznego w Warszawie. Studia teologiczne konty-
nuowat ks. Werbiniski w latach 1978-1980 w Katolickim Uniwersytecie Lu-
belskim, uzyskujac w 1980 r. stopiefi naukowy doktora nauk teologicznych
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w zakresie teologii duchowosci, na podstawie rozprawy pt. ,,Zagadnienie
doskonatoSci chrzescijanskiej w polskiej literaturze teologicznej w latach
1918-1939”, napisanej pod kierunkiem ks. prof. dr. hab. Waleriana Stom-
ki; jednoczesnie rozpoczat studia na Wydziale Filozofii Chrzescijanskiej
w zakresie psychologii.

Od 1980 r. ks. dr Werbifiski pracowal w duszpasterstwie jako wikariusz
w parafii katedralnej we Wioctawku, a nastepnie w parafii Sw. Barttomieja
Apostota w Koninie. W 1982 r. otrzymat zgode na kontynuacje systemem
zaocznym, na Wydziale Filozofii ChrzeScijanskiej w Akademii Teologii
Katolickiej w Warszawie (dzi§ Uniwersytet Kard. Stefana Wyszynskiego),
rozpoczetych uprzednio w KUL studiow z psychologii, uzyskujac w 1986 1.
magisterium z filozofii chrzescijanskiej w zakresie psychologii. W 1984 r.
ks. Werbinski, decyzja miejscowego ordynariusza diecezji, zostal mianowa-
ny ojcem duchownym alumnéw Wyzszego Seminarium Duchownego we
Wioctawku; funkcje te sprawowat do 1990 r. W roku akademickim 1986/87
przebywal w Rzymie, potem zaS w Miinster, gromadzac materialy do przy-
sztych badan naukowych. Od roku 1987 ks. Werbinski zostat zaangazowany
do pracy naukowej na Wydziale Teologicznym 6wczesnej Akademii Teologii
Katolickiej w Warszawie w charakterze asystenta, a od 1990 r. adiunkta przy
Katedrze Hagiografii. W 1993 r. ks. Werbinski przeprowadzit na podstawie
dorobku naukowego i rozprawy pt. Swietos¢ w swietle dekretéw beatyfikacyj-
nych i kanonizacyjnych po Soborze Watykariskim Il (Warszawa 1993) przewdd
habilitacyjny na tymze Wydziale. Decyzja Rady Wydziatu Teologicznego
ATK w Warszawie z dnia 10 maja 1993 r., potwierdzong nastepnie przez
Rade Naukowa Konferencji Episkopatu Polski oraz Centralng Komisje
do spraw Tytutu Naukowego i1 Stopni Naukowych w dniu 27 wrzesSnia
1993 1., ks. dr Ireneusz Werbinski uzyskat stopien doktora habilitowanego
nauk teologicznych w zakresie teologii duchowosci. Po dwoch latach zostat
powotany na stanowisko profesora nadzwyczajnego w Akademii Teologii
Katolickiej w Warszawie. Wskutek utworzenia w 2001 r. Wydziatu Teolo-
gicznego na Uniwersytecie Mikotaja Kopernika w Toruniu, przeniost si¢ na
nowy Wydziat, by wesprzec jego kadre naukowo-dydaktyczna, obejmujac
przy tym kierownictwo Zaktadu Teologii Duchowosci. W 2005 r., po opu-
blikowaniu pracy Problemy i zadania wspdtczesnej hagiologii (Torun 2004),
otrzymatl tytul profesora nauk teologicznych.

Do 2012 r. ks. prof. Werbinski wypromowat okoto 170 magistrow i li-
cencjuszy teologii oraz dziewigciu doktorow. W 1997 r. zostat on wybrany
na prezesa Teologicznego Towarzystwa Naukowego Wyzszego Seminarium
Duchownego we Wtoctawku. Jako prezes tego Towarzystwa zainicjowat
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w 1998 r. wydawanie rocznika naukowego ,,Studia Wtoctawskie”, ktore-
go przez szereg lat byl wspotredaktorem; czasopismo cieszy sie¢ duzym
uznaniem ze strony teologow. Ks. prof. Werbinski zastuzyt sie rOwniez
w formacji intelektualnej 1 duchowej alumnow seminariow duchownych
we Wioctawku 1 w Toruniu przez prowadzenie zaje¢ dydaktycznych,
a w latach 1984-1990, jak zaznaczono, byt ponadto we Wioctawku ojcem
duchownym alumndéw.

2. Osiagnie¢cia naukowo-badawcze

Zapoczatkowana 25 lat temu praca naukowa ks. prof. Werbifskiego
zaowocowata wieloma publikacjami. Wyrdzni€ tu trzeba siedem ksigzek
poswieconych przede wszystkim duchowosci 1 SwietoSci chrzescijanskie;,
nadto liczne artykuly naukowe traktujace o doskonatosci zycia, ascezie,
celibacie kaptanskim, wychowaniu w rodzinie i1 innych zagadnieniach,
42 hasta encyklopedyczne, wiele opracowan i artykutow popularno-na-
ukowych i popularnych. Dorobek ten Swiadczy dobitnie o nieprzerwanej
dziatalnoSci naukowo-badawczej ks. Werbinskiego 1 jego ciaglym zain-
teresowaniu i zaangazowaniu w rozne kwestie w zakresie gtownie nauk
teologicznych. JednoczesSnie tez publikacje te zwracaja uwage na jego
badawcze ukierunkowanie, jak tez kwalifikacje metodologiczne i1 dziatal-
nos¢ dydaktyczno-organizacyjna.

2.1. Swic;toé(: i doskonatos¢ zycia chrzescijanskiego

Wiele miejsca w teologicznej spusciznie ks. prof. Werbinskiego zaj-
muje problematyka Swietosci 1 doskonatoSci zycia chrzescijanskiego, ktora
doszta do glosu juz w pracy Swietos¢ w swietle dekretow beatyfikacyjnych
i kanonizacyjnych po Soborze Watykarniskim 11 (Warszawa 1993). Ksigzka
jest owocem dociekan Autora zwigzanych z wspotczesnym ujmowaniem
przez Kosciot swietoSci opartych na badaniach dekretow rzymskiej Kon-
gregacji Spraw Kanonizacyjnych.

Tematyka dojrzatej osobowosci Swietych dominuje w artykutach:
Osobowos¢ swietego na przyktadzie swietego Jozefa, ,,Studia Theologica
Varsaviensia”, 34(1996), nr 2, s. 255-263; Osobowos¢ swietego na przyktadzie
Teresy Benedykty od Krzyza (Edyty Stein), tamze, 37(1999), nr 2, s. 185-192.
Mamy zatem zarysowany charakter Swietego mezczyzny, jak 1 Swiete]
kobiety. Ale wSrod publikacji ks. Werbinskiego spotykamy i takie tytutly,
jak: Czy wszyscy swieci odznaczali sie dojrzatq osobowosciq?, w: Duchowos¢
Europy, red. S. Urbanski, M. Szymula, Warszawa 2001, s. 152-167; a takze
Kto moze zosta¢ swietym?, ,,Studia Wloctawskie”, 2(1999), s. 278-288.
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Jednoczesnie tez wskazuje on na pewne postacie jako na wzory SwietoSci:
Postuszenstwo Ojcu drogq Swietosci Maryi, ,,Salvatoris Mater”, 1(1999), nr 4,
s. 30-43; Bltogostawiona Karolina Kozka jako wzor osobowy dla wspélczesnej
miodziezy zenskiej, ,,Ateneum Kaptanskie”, 134(2000), s. 33-40; Swigto&é Nie-
pokalanej wzorem dla wspotczesnego cztowieka, ,,Salvatoris Mater”, 3(2001),
nr 1, s. 63-75; Stuga Bozy ks. Franciszek Blachnicki jako wzor Swietego kaptana,
,Dobry Pasterz”, 2002, z. 27, s. 211-228; Obraz swietosci odczytany w ,, Novo
millennio ineunte”, ,,Teologia i Cztowiek”, 1(2003), s. 175-189. W tym ostat-
nim artykule ks. Werbinski podkreslil, ze w dokumencie papieskim mowa
jest o r0znych drogach, wymagajacych jednak odpowiedniej ,,pedagogiki
swigtosci”, ktora zdolna jest dostosowac sie do rytmu poszczegolnych osob;
swietos¢ Boga ukierunkowana jest ku cztowiekowi.

Duza wartosc¢ dla teologii duchowosci przedstawiaja tez artykuty: Re-
alizacja oSmiu blogostawiernistw drogq swietosci chrzescijanina, w: Duchowos¢
przefomu wiekow, red. S. Urbanski, M. Szymula, Warszawa 2000, s. 148-165;
Duch Swiety ksztattuje i uaktualnia Swietos¢ chrzescijanina, w: Wiara i Swia-
dectwo Apostotéow Piotra i Pawta, red. J. Kedzierski, Ciechocinek 2000,
s. 175-192; a takze Medytacja jako droga uswiecenia cztowieka, w: Homo
orans, t. 2, Lublin 2001, s. 183-196.

Problematyka SwietoSci zycia obecna jest rOwniez w innych pub-
likacjach ks. Werbinskiego, a Swiadcza o tym artykuly: Maryja wzorem
Swietosci kobiety, ,Salvatoris Mater”, 5(2003), nr 1, s. 111-124; S‘wigtos”é
chrzescijanina w wypowiedziach Jana Pawta 11 z okazji ogloszenia polskich
Swietych i blogostawionych, w: Jan Pawet II, apostot jednosci, red. J. Ke-
dzierski, Pelplin 2003, s. 212-221; Realizacja rad ewangelicznych drogg do
Swietosci w wypowiedziach Jana Pawta 11 podczas pielgrzymek do Ojczyzny,
»otudia Wioctawskie”, 7(2004), s. 60-73; ,, Nie lekajcie si¢ by¢ Swietymi”
—Jan Pawet II o swietosci, w: Fides quaerens intellectum. Wiara poszuku-
jgca zrozumienia, Torun 2004, s. 289-307; Eucharystia drogq do Swietosci,
,, Leologia i Cztowiek”, 7-8(2006), s. 289-305.

Pouczajacy charakter maja artykuly: Na wzor polskich Swietych. Swietos¢
jako zadanie kazdego chrzescijanina, ,,Ateneum Kaptanskie”, 149(2007),
s. 252-265; a takze Inspiracje dla swietosci wspotczesnego cztowieka na przy-
ktadzie Elzbiety Wegierskiej, w: Zrodta duchowosci Europy, red. M. Mréz,
J. Perszon, K.Z. Sztylc, Torun 2008, s. 151-165.

Uwienczeniem refleks;ji ks. prof. Werbifiskiego na temat Swietosci sg ar-
tykuty: Swigtoéc’ w nauczaniu Jana Pawta I1, ,,Studia Wloctawskie”, 13(2011),
s. 11-23; a takze Obraz Swietosci odczytany w encyklice Benedykta XV ,, Deus
caritas est”, ,Rocznik Teologiczny”, 46(2007), z. 6, s. 405-416.
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Warto podkresli¢, ze w dowodzeniu na temat potrzeby osiggania
Swietosci zycia ks. Werbinski opiera si¢ na tekstach biblijnych i naucza-
niu KoSciota. Przy ich pomocy wykazal, ze SwietoS¢ Boga i Swigtos¢ ludzi
facza sie Scisle ze soba. Bog jest zrodlem Swietosci, w ktorej dobrowolnie
uczestnicza ludzie.

2.2, Hagiografia i hagiologia

7. zagadnieniem SwietoSci i doskonatoSci zycia chrzeScijahskiego wiaze
si¢ SciSle problematyka hagiografii i hagiologii. Zagadnienia te w szcze-
gblny sposob interesowaly ks. Werbinskiego jako asystenta, a nastepnie
adiunkta przy Katedrze Hagiografii 6wczesnej Akademii Teologii Kato-
lickiej w Warszawie.

Obok pomniejszych przyczynkow z tej dziedziny, uwage zwraca przede
wszystkim rozprawa profesorska Problemy i zadania wspotczesnej hagiologii
(Torun 2004), nad ktéra warto dtuzej sie zatrzymac. Ksigzka ta jest proba
przedstawienia ,,istotnych problemoéw dotyczacych swietosci” (s. 13). Jako
dziat nauk teologicznych, hagiologia zajmuje si¢ problemem SwigtoSci, przy
czym sam termin jest nowy. Na samym wstepie ks. Werbinski zarysowat
tres¢ poje¢ zwiagzanych z hagiologia, a wiec: ,,hagiografia” i ,,hagiografia
naukowa”; Swiadczy to dobitnie o precyzji jego mysSlenia, jak tez nauko-
wej doktadnosci. Réwnoczesnie tez ks. Werbinski wyznacza doktadnie
badawczy program hagiologii, bowiem dostrzegt on w polskiej literaturze
hagiograficznej brak takiego dzieta, ktore by w sposob praktyczny, a przy
tym naukowy zajmowalo si¢ zasadniczymi problemami i zadaniami hagiolo-
gii. Zalicza do nich: przedmiot, metody badan hagiologicznych, tworczos¢
hagiograficzna, sposoby dowodzenia SwietoSci 1 zadania tej dziedziny
wiedzy. Autor widzi zadanie wspotczesnej hagiologii w probie dawania
odpowiedzi: ,,jak” ukazywac Swigtych, aby mogli stac sie¢ pociagajacymi
wzorami do naSladowania (s. 18).

Mobwiac o przedmiocie hagiologii ks. Werbinski zauwaza, ze obejmuje
ta, wymiar ascetyczno-mistyczny i wszystko, co wptywa na jej rozwoj, badz
tez utrudnia jej rozwoj. Podkresli€ trzeba, ze Autor wierny jest podjetemu
tematowi; pisze on bowiem o problemach i zadaniach ,,wspotczesnej”
hagiologii, obejmujacej okres tuz przed Soborem Watykanskim II, jak
tez okres posoborowy. W ten sposob przyjete zalozenie pozwolito mu na
ukazanie w sposOb syntetyczny catego bogactwa roznych aspektow Swie-
toSci, np. biblijny obraz Swi¢tosci, eklezjalny wymiar Swietosci, wymiar
ascetyczny, mistyczny, charyzmatyczny itp. W ujmowaniu tych zagadnien
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uwage zwraca zaakcentowanie dynamicznego i personalistycznego charak-
teru Swietosci. W nature bowiem ofiarowanej Bozej mitoSci wpisana jest
jej daznosSc¢ ku petni, stad tez mitoS¢ stanowiaca istote SwietoSci mozemy
pomnazac dziatajac z pobudek Swigtosci (por. s. 74).

Po ukazaniu przedmiotu hagiologii ks. Werbinski zajat si¢ trudnym
zagadnieniem metod badan hagiologicznych. Tu szeroko omawia on
hermeneutyke hagiologiczna, a zwlaszcza problematyke zastosowania
w hagiologii metod wypracowanych przez nauki historyczne, jak tez
w psychologii 1 przez nauki teologiczne. Nic dziwnego, ze przy omawianiu
tych zagadnien wykorzystat on prace J. Topolskiego, J. Brzezinskiego,
Z. Skornego 1 C. Bartnika. Znane sa mu réwniez opracowania z tej dziedzi-
ny autordw zagranicznych. Warto podkresli¢, ze ks. Werbinski chyba po raz
pierwszy, gdy chodzi o literature polska, ukazat w sposob komplementarny
metodologie hagiograficzna, zgodnie zreszta z najnowszymi wytycznymi
Kongregacji Spaw Kanonizacyjnych. Przypomina tez, ze Kongregacja ta
zacheca, by w badaniach hagiologicznych stosowac¢ metody wypracowane
przez nauki historyczne, psychologie 1 teologie. Wszystko to umozliwi
odkrycie boskiego wymiaru §wietoSci (por. s. 156).

Szeroko potraktowana zostala w omawianej rozprawie tworczoS¢
hagiograficzna. Autor wykazat sie tu bogata erudycja, a przy tym wnikli-
woscig badawcza. Omawia on zarOwno hagiografie powszechna od czasow
starozytnosci koscielnej, az po nasze dni, jak i hagiografi¢ polska. Swiadom
jest tego, ze w czasach najnowszych pojawia si¢ szereg prac badawczych
zwigzanych z problematyka hagiologiczna. Stusznie tez przypuszcza, ze
ozywieniu badan w tej dziedzinie sprzyjatlo stanowisko Soboru Waty-
kanskiego II, ktory przypomniat, ze wszyscy chrzescijanie powotani sa
do swietosci (por. KK, n. 39). Takze ustawodawstwo pap. Jana Pawta 11
uproscito dotychczasowy sposob dowodzenia Swietosci na drodze praw-
nokanonicznej (s. 164).

Kolejny rozdziatl ksiazki dotyczy sposobow dowodzenia ,,SwietoSci
kanonizowane]”. Autor zajat si¢ najpierw geneza i rozwojem postepowania
kanonizacyjnego, skupiajac si¢ na pierwszych formach kanonizacji, a na-
stepnie procedurze prawnej od reformy pap. Urbana VIII (zm. 1644) do
konstytucji Divinus perfectionis Magister papieza Jana Pawta II.

Ubogaceniem treSci ksigzki jest niewatpliwie zamieszczenie wielu
informacji o kanonizacji w KoSciotach katolickim i prawostawnym, a takze
o kulcie oddawanym Swietym w KosSciotach protestanckich (s. 220-225).
Autor stusznie zaakcentowal role Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych
w rozeznaniu autentycznoSci 1 nadprzyrodzonego charakteru przezy¢
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duchowych kandydatow na ottarze (s. 233). Chodzi bowiem o moralna
pewnosc, ze kierowat si¢ on w zyciu mitoscia i ksztattowatl swa osobowos¢
na podobienstwo Jezusa Chrystusa.

Najwazniejsze zadanie wspolczesnej hagiologii omawia Autor w kon-
cowym juz rozdziale ksiazki. Wlaczenie do przedmiotu swych badan trzech
zasadniczych pojec: hagiografii, hagiografii naukowej 1 hagiologii domagato
si¢ zamieszczenia odpowiednich tresci. Doskonatym wprowadzeniem do
tego zagadnienia jest ukazanie procesu ewolucji zadan hagiologicznych na
podstawie wybranej literatury przedmiotu. Ks. Werbinski stusznie zauwa-
za, ze wlaSciwej ocenie danego dzieta hagiograficznego sprzyja spojrzenie
na nie z punktu widzenia okresu jego powstania (s. 235); kazda bowiem
z epok w inny sposob ujmuje kryteria Swiadectw, przy czym najbardzie;j
wiarygodne wydajg si¢ by¢ te biografie, ktore powstaty w niedtugim czasie
po Smierci Swietego, z uwagi na Swiadkow jego zycia (s. 236). Autor bierze
pod uwage rowniez Srodowisko rodzinne, do ktorego takze przywiazuje
duze znaczenie. JednoczesSnie potrafi tez krytycznie ocenia¢ niektore
przynajmniej biografie Swietych, dowodzac, ze nalezy ukazywac Swietych
,W catej prawdzie i r6znorodnosci ich osobowosci” (s. 240).

Cenne sa uwagi Autora, ktory podkresla, ze Swieci powinni by¢ uka-
zywani jako wzorce osobowe, stad wielkie znaczenie ma sam sposoOb ich
przedstawiania, jak i tego, co soba reprezentuja. Kazdy bowiem Swiety
staral si¢ autentycznie stucha¢ Boga, jak 1 podejmowac wysilek pracy
nad soba, prowadzacy do umitowania Boga i1 czlowieka. Jednoczes$nie
tez ks. Werbinski dostrzega ogromne mozliwosci formacyjne kryjace sie
w celebracji liturgii Eucharystii o Swietych, a SwietoS¢ ta w nawiazaniu
do Mszy Swietej ukazana jest w jej aspekcie dynamicznym. Waznym
osiaggnieciem Autora ksigzki jest wskazanie na wzory osobowe Swietych
dla poszczegdlnych stanow zycia, a wigc dla laikatu, os6b konsekrowa-
nych i kaptanow diecezjalnych. Stusznie tez zaakcentowal, ze jedna co
do istoty SwietosSC realizowana jest na roznych drogach i w rézny sposob
(s. 260). Opierajac sie na wskazaniach bt. Jana Pawla II, Autor przypomina
o wartoSciach praktykowanych przez Swietych i ich postawie Swiadectwa,
by nastepnie stwierdzié, ze Swietos¢ jest oznaka dynamizmu, ktory zmierza
do realizowania mitoSci na wzor Jezusa Chrystusa.

Ksigzka profesorska ks. Werbinskiego jest niewatpliwie waznym
dzietem z zakresu gléwnych problemow i zadan wspotczesnej hagiologii.
Wypenia ona luke w polskiej literaturze teologicznej, ukazujac w sposob
naukowy, w jaki sposob nalezy przedstawia¢ Swietos¢, aby jawila si¢ ona
jako dobro mozliwe do osiagniecia przez wiernych, a przy tym poucza
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0 jej realizacji w roznych warunkach zycia. Zagadnienia zaprezentowane
w ksiazce sa bardzo aktualne z uwagi na liczne biografie Swigtych i btogo-
stawionych, ukazujace si¢ rowniez na gruncie polskim. Ksiazke Problemy
i zadania wspotczesnej hagiologii charakteryzuje wysoki stopien oryginalno-
Sci, nadto otwartosc¢ i klarownos¢ przemyslen, zwlaszcza ze przedmiot jego
zainteresowan badawczych wymagat zastosowania metod wypracowanych
juz przez inne dyscypliny. Z calg otwartoScig mozna powiedzieé, ze wspo-
mniana pozycja stanowi niezwykle wazne i donioste studium z zakresu
hagiologii. Jej treSciowa zawarto$¢ nie moze by¢ pomijana przez tych,
ktorzy w przysztosci zaymowac si¢ beda problematyka Swietosci.

Problematyki hagiologicznej dotycza takze pewne artykuly ks. Wer-
binskiego, jak: Aspekty anielskie w hagiografii, w: Ksiega o aniotach, red.
H. Oleschko, Krakow 2002, s. 283-298, a takze Wychowawcza rola hagio-
grafii, w: Swiadek Jezusa, red. M. Chmielewski, Lublin 2004, s. 325-345.
W pierwszym z nich ukazat Autor nie tylko miejsce aniotow w hagiografii,
lecz takze przyblizyt zagadnienie wiary w ich poSrednictwo oraz wizje i role
dobrych duchow w ksztattowaniu duchowosci Swietych. W drugim artykule
ks. Werbinski dat odpowiedz na pytanie, w jakim kierunku powinna p§j$¢
wychowawcza rola hagiografii. Z problematyka ta wigze si¢ rowniez arty-
kut: Duszpasterski wymiar meczenstwa, ,,Ateneum Kaptanskie”, 135(2000),
s. 217-226. Podkreslit tu Autor zwigzek meczenstwa z tradycja polskiego
narodu, a zwlaszcza wskazat na meczennikéw jako na wzory osobowe,
ktorych naSladowanie moze prowadzi¢ chrzescijanina do osobowego
kontaktu z Bogiem. Problematyka hagiologiczna obecna jest rOwniez
w artykutach: Hagiologia a inne dyscypliny naukowe, ,,Studia Nauk Teolo-
gicznych PAN”, 1(2006), s. 151-166; a takze Stan badan hagiograficznych
i hagiologicznych w Polsce oraz postulaty badawcze, w: Duchowosé w Polsce,
t. 12, red. M. Chmielewski, Lublin 2010, s. 90-104.

2.3. Teologia duchowosci

Wiele artykulow naukowych ks. Werbifiskiego dotyczy zagadnien
z zakresu teologii duchowosci, zwlaszcza gdy chodzi o duchowos¢ ka-
ptanska, modlitwe, medytacje i asceze. Tym zagadnieniom poswiecit on
m.in.: Doskonatosé¢ chrzescijaniska w ujeciu o. Jacka Woronieckiego, w: Ze
studiow nad duchowosciq chrzescijanskq, red. S. Urbanski, I. Werbinski,
Warszawa 1992, s. 40-51; Przezywanie Eucharystii szansq wejscia w nawro-
cenie, w: tamze, s. 77-117; Rady ewangeliczne w Zyciu wiernych swieckich,
w: tamze, s. 150-162; Jednos¢ i wielos¢ duchowosci, w: Teologia duchowo-
Sci katolickiej, red. W. Stomka [i in.], Lublin 1993, s. 70-84; Duchowos¢
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kaptariska a epoka postmodernizmu, w: Postmodernizm. Wyzwanie dla
chrzescijanstwa, red. Z. Sareto, Poznan 1995, s. 132-143; Obecnos¢ Boga
w modlitwie, w: Postawy duchowe wobec Boga, Kosciota i czlowieka, red.
M. Chmielewski, Lublin 1995, s. 79-96; Wychowanie do modlitwy w Ka-
techizmie KoSciota katolickiego, w: Oblicza doskonatosci chrzescijanskiej,
red. M. Chmielewski, Lublin 1996, s. 89-108, Kontemplacyjny charakter
modlitwy w Zyciu prezbitera, ,,Teologia i Cztowiek”, 2(2003), s. 115-137;
Ewangeliczny charakter modlitwy rozancowej, w: Homo orans, t. 4, Lublin
2003, s. 229-244; Powszechna potrzeba duchowosci, w: Kosciot w Zyciu
publicznym. Teologia polska i europejska wobec nowych wyzwan, t. 2, Lublin
2004, s. 149-159. W swoich dociekaniach ks. Werbinski akcentuje perso-
nalistyczny wymiar modlitwy i jej wptyw na ludzkie zycie, stad potrzeba
wychowania do modlitwy, zwlaszcza ,,modlitwy zycia”. Autor podkresla
przy tym, ze wiara jest odpowiedzig calego cztowieka jako osoby na do-
Swiadczenie obecnosci Boga.

Niezwykle cenne sg artykuly ks. Werbinskiego dotyczace formac;ji
duchowej zaréwno katolikow Swieckich, jak tez przygotowujacych sie do
kaptanistwa: Formacja duchowa chrzescijanina w swietle roku liturgiczne-
go, ,Roczniki Teologiczne”, 43(1996), z. 5, s. 77-91; Formacja duchowa
alumnow Wyzszego Seminarium Duchownego we Wioctawku w latach
1965-1973, w: W Panu ztozytem nadzieje, Wtoctawek 2002, s. 162-177;
Formacja duchowa w seminarium wloctawskim w XX wieku, ,,Studia Wto-
clawskie”, 5(2002), s. 345-365. Postawil tu Autor postulaty odnoszace
sie¢ do samej formacji, zwlaszcza by mogla bycC catoSciowa 1 uwzgledniata
misje kazdego chrzeScijanina, szczegOlnie za$ kaptana. Formacyjny cha-
rakter ma réwniez jego artykul: Realizacja rad ewangelicznych drogg do
swietoSci w wypowiedziach Jana Pawfa Il podczas pielgrzymek do Ojczyzny,
»Studia Whoctawskie”, 7(2004), s. 60-73. Autor podjat tu probe uzasad-
nienia specyfiki realizacji trzech rad ewangelicznych (czystoSci, ubdstwa
1 postuszenstwa) w poszczegdlnych stanach zycia: Swieckim, kaptanskim
1 zakonnym na przyktadzie blogostawionych i Swietych. Natomiast zyciem
eremickim zajat si¢ ks. Werbinski w artykule: Potrzeba realizacji chary-
zmatu eremickiego w czasach wspoiczesnych, ,,Collectanea Theologica”,
69(1999), nr 4, s. 55-70. Dowodzi tu, ze w sytuacjach zagrozen, zagubienia
1 zbytniej nerwowoSci oparciem jest wyciszenie, umartwienie, modlitwa
i pokuta. Interesujacy jest réwniez artykul: Komplementarnosé powotan
w Kosciele, ,,Horyzonty wiary”, 10(1999), z. 3, s. 55-64, gdzie zajat si¢
geneza, strukturg i zyciem KoSciota jako Srodowiska, w ktorym realizuje
si¢ komplementarnos$¢ powotan. Glebokie w swej tresci sa tematy, jakich
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podjat sie ks. Werbinski w opracowaniach: Nazaretarnski styl zZycia ducho-
wego w rodzinie, ,,Ateneum Kaptaniskie”, 147(2006), s. 21-33; Duchowos¢
kaptana diecezjalnego, ,,Ateneum Kaptanskie”, 154(2010), s. 440-451;
zasluguja one bez watpienia na ich upowszechnienie. Zaakcentowac na-
lezy w publikacjach ks. Werbiniskiego wzajemne przenikanie si¢ refleks;ji
na temat formacji kaptanskiej z ogolna mysla o formacji chrzescijanskie;.
Problem ten ma swe uzasadnienie w odpowiednim aplikowaniu przez Au-
tora doktryny o wspOlnym kaptanstwie wiernych Swieckich z powszechnym
powotaniem do SwietoSci.

Ciekawe, a przy tym oryginalne i tworcze jest opracowanie: Dobrze
radzi¢ watpigcym, w: Edukacja — kultura — teologia, red. K. Konecki,
I. Werbinski, Torun 2003, s. 653-667; zagadnienie zwatpienia polaczyt
Autor umiejetnie z ideg chrzeScijanskiego mitosierdzia. Ks. Werbinski
opracowat ponadto wiele artykutéw do Stownika matzenstwa i rodziny, red.
E. Ozorowski (Warszawa — L.omianki 1999) oraz do Leksykonu duchowo-
sci katolickiej, red. M. Chmielewski (Lublin — Krakoéw 2002). Potrafi on
takze popularyzowac swa wiedze, o czym Swiadcza m.in. liczne artykuly
popularnonaukowe.

3. Kierunki zainteresowan badawczych

Zaprezentowany w sposOb pobiezny dorobek naukowo-badawczy
ks. Werbinskiego rzuca wiele Swiatta na kierunki jego naukowych zain-
teresowan, a takze na znaczenie tych badan dla teologii. Jego tworczosc¢
pisarska jest nie tylko wyjatkowo bogata, ale tez zr6znicowana tematycznie
i tresciowo (zob. wykaz publikacji). Swiadczy ona o opanowaniu metody
pracy naukowej, posiadaniu bogatego i rozbudowanego warsztatu nauko-
wego, a nade wszystko systematycznej 1 konsekwentnej pracy.

Podkresli€ trzeba, ze ks. prof. Werbinski dostrzega potrzebe glebokie-
go osadzenia zagadnien zycia duchowego na Pi§mie Swietym, nauczaniu
ojcow Kosciota i Magisterium Ecclesiae, liturgii, wspotczesnej mysli teolo-
gicznej oraz taczenia zasadniczych nurtow duchowosci z ludzka egzysten-
cja. Wprawdzie sam sposob rozwigzywania podejmowanych problemow
sugeruje, ze Autor jest teologiem, to jednak bliskie mu sg inne dziedziny
nauk humanistycznych, jak i psychologia (por. Zaburzenia relacji miedzy
rodzicami i ich wplyw na rozwdj dziecka, ,,Studia nad rodzina”, 6(2001),
s. 97-100).

Uwadze czytelnika nie moze ujS¢ wyjatkowa aktualizacja tematyki
podejmowanej w pracach naukowych ks. Werbifiskiego. Zarowno bowiem
praca profesorska, jak tez wiele z jego artykutow, np. Czy wspdiczesnej
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mitodziezy potrzebna jest asceza?, ,Horyzonty wiary”, 8(1997), nr 4, s. 33-42,
sa jakby odpowiedzig na zapotrzebowania wspoétczesnych ludzi. Charak-
terystyczne, ze Autor stara si¢ przekazywac wlasne badania jezykiem
precyzyjnym, cho€ nie rozstrzygajacym wszystkiego do konca. Dzigki
temu pozostawia on odbiorcy przekazu przestrzen dla indywidualnych
przemyslen, gdyz zycie Boze bedace wspOtpraca z taska tylko do pewnych
granic moze by¢ uchwytne w badaniach naukowych.

Szczegblnym osiggnigciem naukowym ks. Werbinskiego sa dociekania
zwiazane z wspoOtczesnym ujmowaniem przez Kosciol SwietoSci w oparciu
o badania dekretow Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych. Zaktadajac
wyrazista Swiadomosc 1 przekonanie, ze SwigtoS¢ nie objawia sie¢ wprost
w postawie cztowieka, ale poprzez znaki wskazujace na obecnoS¢ w jego
zyciu duchowym Boga, Autor zacheca, aby w ukazywaniu tajemnicy Swie-
tosSci uwzgledniac czasowa jej strukture, fabule 1 sposoby jej kompozycji,
a takze liczy€ sie z aktualnymi mozliwoSciami odbiorcy 1 jego nastawieniem
na osiagniecie glbwnego celu narracji.

Innym kierunkiem zainteresowan naukowych ks. Werbinskiego jest
badanie zwiagzku polskiej hagiologii z rodzima kultura. Autor w oparciu
o swe badania doszedl do przekonania, ze okreSlenie ,,Polak — katolik”
ma swe odzwierciedlenie w pewnym przynajmniej okresie naszej historii.
Dazenie do wolnosci, jakie dato o sobie zna¢ w czasach zaborow, wciaz
ocierato si¢ o etos krajow sasiadujacych z nami, stad tendencja do wypra-
cowania wlasnej tozsamoSci duchowej. Kultura naszego narodu otwarta
byla na wartosci duchowe innych krajow, zwazywszy, ze wielu polskich
Swietych nie byto Polakami ,,z urodzenia”. Autor dowiddt, ze polscy Swieci,
ktorzy w opinii wielu badaczy zrosli si¢ niemal organicznie z codziennym
zyciem narodu, byli ludZzmi z tych miejsc, w ktorych Scieraly si¢ ze soba
1 stapialy w specyficzna jednos$¢ duchowa, a przy tym kulturowa ekumenie:
katolicyzm, prawostawie i protestantyzm. Rozpatrywanie przez nauke tej
wiezi 1 jej réznorodnosci, ktora w pewnym momencie osiggata swe od-
zwierciedlenie w kulturze naszego narodu, wydaje si¢ wielkim wyzwaniem
badawczym. Z wynikami badan w tym zakresie mozemy si¢ zapoznaé w: Na
wzor polskich Swietych. Swietosé jako zadanie kazdego chrzescijanina, ,,Ate-
neum Kaptanskie”, 149(2007), s. 252-265; a takze Aktualnosé duchowego
przestania ks. Jerzego Popietuszki, w: Sprawiedliwos¢, pokdj i radosé, red.
A. Niemira, K. Rulka, J. Szymanski, Wtoctawek 2010, s. 429-443.

Jednym z kierunkow badan ks. Werbinskiego jest takze zagadnienie
wspolzaleznosci zycia duchowego 1 osobowosci cztowieka. Badania teologii
duchowosci od strony przedmiotowej koncentruja si¢ na doSwiadczeniu
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duchowym. W religiach pozachrzescijanskich nosi ono znamiona zwykltego
doswiadczenia psychicznego o tresci religijnej, natomiast w chrzeScijan-
skim doswiadczeniu duchowym zachodza szczegdlne odniesienia miedzy
cztowiekiem 1 Bogiem w Trojcy Osob; jakkolwiek relacje te sa konkretne,
to jednak dla wielu dziedzin naukowych nie sa dostepne z uwagi na brak
badawczego narzedzia. Ks. Werbinski w swej naukowej rzetelnoSci, wy-
korzystujac narzedzia badawcze stosowane w naukach humanistycznych
1w teologii, pragnie w sposOb naukowy opisywac doswiadczenie religijne
dostepne dla wyznawcow wszystkich religii, a przy tym okresli¢ specyfike du-
chowego doSwiadczenia w wierze, ktora whasciwa jest chrzeScijanstwu.

Specjalistyczne studia w zakresie psychologii pozwolity ks. Werbin-
skiemu na badanie przyczyn ludzkich kryzyséw duchowych i mozliwoSci
wykorzystania ich w procesie ksztattowania dojrzatej osobowosci. Z uwagi
na kryzysy duchowe, o ktorych mowi, odwotuje si¢ do danych biblijnych,
by odpowiedzie¢ na pytanie, w jaki sposob rozwigzywat je cztowiek Biblii.
Waznym momentem, o jakim najczeSciej traktuje Ksiadz Profesor, jest
doswiadczenie okresu dorastania, bowiem wtedy — jak sadzi — dochodzi
do integracji osobowoSci (zob. np. Zaburzenia relacji miedzy rodzicami
i ich wplyw na rozwdj dziecka, ,,Studia nad rodzing”, 6(2000), s. 97-1006).
Poznanie struktury i przyczyn tych kryzysow daje szanse wiaczenia ich
w proces dojrzewania osobowego 1 dojrzewania duchowego. Ks. Werbifiski
ma Swiadomosc tego, ze jego badania naukowe powinny zmierzac ku temu,
aby ukazywac Swietych, ktorzy towarzysza wspotczesnemu cztowiekowi
w jego codziennym zyciu.

Dodac trzeba, ze w dorobku pisarskim ks. Werbinskiego znajduja sie
opracowania wykraczajace poza ukazana juz pobieznie problematyke.
Warto w tym miejscu wymieniC: Rola mieszkancow wsi w zachowaniu
duchowego dziedzictwa integrujgcej sie Europy w kontekscie wypowiedzi
Jana Pawta 11, w: Oblicza polskiej wsi, Konin 2001, s. 38-43. Wszystko to
Swiadczy o szerokim wachlarzu teologicznych zainteresowan naszego Au-
tora, a rownoczesnie o kompetencji w rozwigzywaniu trudnych zagadnien
zycia duchowego.

4. Wartosci metodologiczne

Naukowe publikacje ks. Werbinskiego (ksiazki, artykuty) Swiadcza, ze
dysponuje on odpowiednim przygotowaniem metodologicznym. Mozna
stwierdziC, ze jego warsztat naukowy prezentuje sie¢ bez zarzutu. Cha-
rakteryzuje go przede wszystkim umiejetnoS¢ rzeczowego i1 wnikliwego
analizowania tekstow zrodtowych zwiazanych z hagiologia i teologia zycia
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duchowego w ogole. Jego naukowe opracowania odznaczajg si¢ jasnym
postawieniem problemu, erudycyjna wprost znajomoscig badanego za-
gadnienia i odpowiednim prowadzeniem toku rozumowania. Dokonania
naukowe Autora w kwestiach merytorycznych 1 metodologicznych cha-
rakteryzuje badawcza rzetelnos¢, kompetencja 1 sumiennos¢. Posiada
tez umiejetnoS¢ wyprowadzania syntetycznych wnioskow, podczas gdy
jego wywod jest logiczny 1 spOjny. Doskonalym przyktadem powigzania
zasadniczego toku wykladu z zastosowaniem syntezy jest jego ksigzka:
Problemy i zadania wspétczesnej hagiologii (Torun 2004). Pomimo trud-
nego przedmiotu badan naukowych ks. Werbinski postuzyt si¢ jezykiem
komunikatywnym i rzeczowym, a przy tym w miare jasnym. Z wielka tez
przejrzystosScia potrafi on poruszac sie¢ wSrod najrozmaitszych kierunkow
1 okresow historycznych tworzenia si¢ hagiologii, jak tez reprezentatywnych
przedstawicieli chrzeScijanskiej duchowosci. Stwierdzi¢ zatem mozna, ze
Ksiadz Profesor z naukowa odpowiedzialnoScia prowadzi dociekania,
ktore zaprezentowal w swoich publikacjach.

& * *k

Podsumowujac, wypada zauwazycC, ze dotychczasowe zycie ks. prof.
Ireneusza Werbinskiego bogate byto w wydarzenia zwiazane z praca na-
ukowa, ale tez 1 duszpasterska, bowiem i jako naukowiec nie uchylat si¢
od postug zwiazanych z duszpasterstwem; trudno jest w ramach krotkiego
artykulu zamkna¢ wszystkie jego dokonania. Dodac tu trzeba przezycia
o charakterze SciSle duchowym, ktore sa nieuchwytne dla naszych zmystow.
Wiele spraw i dokonan pozostaje znanych samemu Bogu, ktory widzi to,
co jest w ukryciu, 1 ktory najlepiej bada ludzkie serca i sumienia. Wydaje
sie, ze przedstawione wyzej w sposOb bardzo pobiezny zestawienie roznych
prac i zadan podejmowanych przez ks. Werbinskiego nie jest w stanie
dogtebnie ujac¢ ducha jego przywiazania do Kosciota i oddania w stuzbie
Bogu 1 bliznim. Jakkolwiek taka postawa nie zawsze bywa zauwazona
1 rozumiana, to jednak wazna jest sama intencja stuzby bez reszty Bogu
1 Kosciotowi oraz realne dokonania, ktore pozostana dla przysztych poko-
len jako zobrazowanie pracowitosci i solidnej wiedzy. Ks. prof. Werbinski
swoja tworczoscig naukowo-badawcza wpisuje sie znakomicie w wielki nurt
odnowy teologii duchowosci po Soborze Watykanskim II.



ADAM JOZEF SOBCZYK MSF

UJECIE SWIETOSCI W PUBLIKACJACH
KS. PROF. ZW. DR. HAB. IRENEUSZA WERBINSKIEGO

Ks. prof. Czestaw Bartnik wyrazit opinie, ze jedng z ciekawszych prob
opisania fenomenu Swietych w Kosciele katolickim podjat ks. prof. dr hab.
Ireneusz Werbinski'. Gdyby chcie¢ najkrocej w wymiarze calosciowym
ujac droge badawczg ks. prof. Werbinskiego prowadzaca do takiego osiag-
niecia, to mozna by ja przedstawic tak: od teologii (magisterium), przez
teologie duchowosci (doktorat), hagiografie (habilitacja), do hagiologii
(tytut profesora nauk teologicznych).

Przegladajac dorobek naukowy ks. Werbinskiego nietrudno stwier-
dzi¢, ze glownym polem jego zainteresowan badawczych jest wiaSnie
,fenomen” Swietosci. PoSwiecit mu zarowno doktorat, ktory uzyskat na
podstawie pracy ,,Zagadnienie doskonatoSci chrzeScijanskiej w polskie;j
literaturze teologicznej w latach 1918-1939”, jak i rozprawe habilitacyjna
Swietos¢ w Swietle dekretéw beatyfikacyjnych i kanonizacyjnych po Soborze
Watykariskim Il (Warszawa 1993), kilkadziesiat artykutéw naukowych,
a przede wszystkim publikacje Problemy i zadania wspotczesnej hagiologii
(Torun 2004).

Piszac zatem o SwigtoSci ks. Werbinski analizuje to zagadnienie zarow-
no od strony treSciowej (czym jest SwietoS¢ i jak ja widza inni badacze), jak
i przezyciowej (jak dazy¢ do SwietoSci samemu i jak robili to inni). W tym
artykule, w oparciu o jego pisma, zostanie podjeta proba wielostronnego
ujecia Swietosci, przyblizenia jej wymiardw, etapow 1 metod oraz wzoréw
osOb kanonizowanych 1 beatyfikowanych, ktore pokazuja, jak mozna
1 nalezy nasladowa¢ Chrystusa w codziennym dazeniu do zjednoczenia
z Bogiem.

1. Kwestie terminologiczne

W swoich analizach badawczych ks. prof. Werbinski podkresla, ze
SwietoSc¢ trzeba rozpatrywaé w odniesieniu do powszechnego powotania
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cztowieka do SwigtoSci>. W jednym ze swoich artykutow?® zauwaza, ze
pojecie Swietosci budzi rozne skojarzenia i w potocznym rozumieniu jest
utozsamiane z konkretng postacig osoby Swietej. Religioznawstwo syno-
nimicznie uzywa dwu pojec: ,,Swieto$¢” i sacrum*, ktére oznaczaja co$
wzniostego, nadnaturalnego i oddzielonego od sfery Swieckiej — profanum?,
ale takie pojmowanie SwietoSci tylko w niewielkim stopniu pokrywa si¢
z jej chrzesScijanskim rozumieniem.

W ksiazce Swietos¢ w Swietle dekretow beatyfikacyjnych i kanonizacyj-
nych po Soborze Watykanskim Il podkreSla, ze ewolucja zagadnienia Swig-
toSci w nauczaniu KoSciota odznacza si¢ pewna niekonwencjonalnoscia.
Praktycznie kazda epoka w dziejach KoSciota wypracowata swoj wlasny
poglad na ten temat®. Z tego tytutu Ksigdz Profesor dokonuje przegladu
terminologicznego w oparciu m.in. o Zrédfa biblijne, patrystyczne, Sred-
niowieczne 1 wspotczesne.

W oparciu o przemyslenia ks. Werbifiskiego mozna pokusic si¢ o stwier-
dzenie, ze Zrodtem Swigtosci w ujeciu chrzeScijanskim jest Bog, ktory chece
obdarowacé nia wszystkich ludzi, a jej gléwnym formatorem jest Duch Swic-
ty, ktory pragnie uswigcac cztowieka w ciggu catego zycia. Z tego powodu
SwietoS¢ powinna by¢ rozpatrywana jako nadprzyrodzony dar.

Obraz Swietosci nakreSlony przez ks. Werbinskiego najpierw ma gle-
bokie zakorzenienie biblijne. Autor zauwaza, ze wielu teologow odwotujac
si¢ do biblijnego ujecia Swietosci, podkresla idee separacji — oddzielenia
od profanum, sam za$ uwaza, ze idea oddzielenia jest wtoérna w stosunku
do idei bliskosSci Boga. Zaznacza, ze dojrzala teologia biblijna na pierw-
szym miejscu mOwi o bliskosci 1 trosce Boga o uswiecanie ludzi. W tym
ks. Werbinski widzi istote SwietoSci. Nastepnie dodaje, ze duzy wptyw na
tworzenie si¢ obrazu SwietoSci majg biografie Swietych. Z tego wzgledu
zwraca uwage na to, ze Kongregacja Spraw Kanonizacyjnych daje kon-
kretne wytyczne, majace pomoOc ukazywac SwietoSC, ktorej nie mozna
sprowadzi¢ do ptaszczyzny naturalnej. Konkluduje, ze podstawowym za-
daniem cztowieka jest odczytanie drogi powotania zyciowego, a nastepnie
dostrzezenie, zaakceptowanie i podjecie trudu realizowania SwietoSci na
osobistej drodze powotania zyciowego’.

W tym miejscu korzysta z nauczania bt. Jana Pawtla II, ktory swe
rozwazania na temat SwietoSci prowadzi w oparciu o przyktad zycia wielu
Swietych wyniesionych przez KoSciot na ottarze i tych bezimiennych. Papiez,
wskazujac whasciwa postawe prowadzaca do Swietosci, usituje przekonac
ludzi, ze Swietos¢ jest mozliwa do osiggniecia przez kazdego. Podaje
nawet jej okreSlenie, twierdzac, ze SwietoS¢ jest wysitkiem polegajacym

23



na dorastaniu do zobowigzan przyjetych poprzez chrzest, a w znaczeniu
eschatycznym na zjednoczeniu z Chrystusems®.

Nawigzujac do tych wypowiedzi papieza, ks. Werbinski zauwaza, ze
ponowne odkrycie doswiadczenia chrztu pozwala cztowiekowi uswiado-
mic sobie to, ze zostal obdarowany Swietoscia. Zrozumienie tego faktu
daje szans¢ tworczego wejsScia na droge Swietosci, ktora co prawda jest
jedna, ale do jej realizacji prowadzi wiele drdg. Inaczej jest realizowana
na drodze kaptanskiej, inaczej w zyciu os6b konsekrowanych, a jeszcze
inaczej przez $wieckich’.

2. Wymiary SwietoSci

Analiza koncepcji SwietoSci w oparciu o dekrety beatyfikacyjne po-
zwolita ks. Werbinskiemu na wyodregbnienie zasadniczych wymiarow
Swietosci. Mozna je dostrzec, zawarte implicite, w niemalze wszystkich
jego publikacjach na temat SwigtosSci. Do najczesciej omawianych, stano-
wiacych zarazem zasadnicze jej wymiary, zalicza on: aspekt bosko-ludzki,
ascetyczno-mistyczny i1 eklezjalno-sakramentalny.

2.1. Aspekt bosko-ludzki

Na wstepie swego nauczania na temat specyficznych rysow Swietosci
ks. Werbinski podkresla jej relacyjny charakter. Stwierdza, ze jest ona
darem, jaki BOg zsyla na cztowieka. Stanowi powotanie, na ktdre trzeba
odpowiedzie¢ swoim zyciem. W ten sposéb cztowiek staje sie wspottworca
Swietosci. Nastepnie wyjasnia, ze to dar osobowy, w ktorym Bog przekazuje
cztowiekowi Swietos¢, nalezaca do istoty Stworcy. Z kolei obszar powotania
do Swietosci jest dzietem planow Bozej opatrznosci 1 wymaga ze strony
cztowieka otwartosci na jego przyjecie oraz poddania woli Bozej w jego
realizowaniu. Zgoda na Boze dziatanie powoduje, ze BOg przebostwia
cztowieka, tzn. wynosi go na wyzszy poziom bytowania i poznania'’.

Ksigdz Profesor, analizujac obszerne nauczanie papieza Jana Pawta 11
na temat osoby, konkluduje, ze to wlasnie z ludzkiej godnosci wyptywa
powotanie do Swigtosci. W swych wypowiedziach niejednokrotnie pod-
kreSla, ze postawa 0sOb Swietych dowodzi zarowno ich wielkiej godnoSci,
jak i powinnosci wobec Boga'l.

Powstaje zatem pytanie o ludzkie uwarunkowania realizowania Swie-
tosSci, o to, dlaczego ludzie podejmuja tak mato staran, by zosta¢ Swietymi?
Zdaniem ks. Werbinskiego trudnos¢ ta wynika z nieprawidtowego obrazu
swietoSci. Czesto jest on wyidealizowany, bardzo wzniosly 1 jednoczes$nie
niejasny, co powoduje, ze wielu patrzac na swoje stabosci i grzechy oraz
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codzienne obowiazki uwaza, iz niemozliwe jest zrealizowanie SwietoSci
przez tzw. przecietnego chrzescijanina. Ponadto wielu nie czuje potrzeby
realizowania SwietoSci, ktora nalezy do potrzeb wyzszych.

Wedtug Profesora skutecznym remedium na taka postawe jest otwie-
ranie cztowieka na dar SwietoSci, a nastepnie ukazywanie prawdziwego
obrazu SwietoSci 1 jej wartoSci w rozwoju osobowym. Podstawowymi
zrédtami, do ktérych trzeba siegaé w tym przypadku, sa: Pismo Swicte,
liturgia i hagiografia naukowa. Obraz ten powinien by¢ prawdziwy, realny
1 czytelny. Jesli SwietoS¢ bedzie ukazywana w sposob interesujacy, jako
wartoS¢ tworcza 1 ubogacajaca w perspektywie rozwoju osobowego oraz
mozliwa do zrealizowania dla kazdego cztowieka, wowczas moze wyzwoli¢
pragnienie jej realizacji'®.

Ponadto przyczyna stagnacji na drodze do SwigtoSci jest rOwniez,
zdaniem ks. Werbinskiego, poczucie wlasnej grzesznosci i stabosci. Ale
Swieci tez nie rodza sie bezgrzesznymi 1 w specjalny sposOb powotanymi
do Swietosci. Niektorzy z nich nawet, na pewnym etapie zycia, bardzo
daleko zabrneli w grzech (np. Pawet, Augustyn, Franciszek). Ich postawa
Swiadczy o tym, ze to nie poziom grzechu, ale stopiefi pokory i zaanga-
zowania we wspoOlpracy z Bogiem decyduje o wejSciu na droge Swietosci
1jej rozwoju w zyciu cztowieka. Zatem kazdy moze osiaggnac¢ swietoS¢ pod
warunkiem, ze bedzie wspotpracowat z taska. Swietosé bowiem nie polega
na bezgrzesznosci, ale na pragnieniu odwracania si¢ od grzechu i coraz
gltebszym jednoczeniu sie z Bogiem.

2.2, Aspekt ascetyczno-mistyczny

Ks. Werbinski zdaje sobie sprawe z roli ascezy w zyciu duchowym
chrzescijanina. Swe wypowiedzi na ten temat opiera na nauczaniu Jana
Pawta I1, wedtug ktorego asceza nie moze stanowi€ celu, ale jedynie pomoc
na drodze do $wietosci. Zauwaza, ze walka z ludzkimi staboSciami i ze
ztem w Swiecie jest potrzebna, ale musi by¢ interpretowana jako Srodek
i dostosowana do konkretnej drogi powotania®.

W celu potwierdzenia skutecznosci praktyk ascetycznych w proce-
sie uSwiecania ks. Werbinski przybliza takie praktyki stosowane przez
Swietych. Na tej podstawie stwierdza, ze zasadnicze kryterium ,,doboru”
formy ascetycznej w dojrzewaniu do Swietosci stanowi kwestia catkowite-
go postuszenstwa woli Bozej. W zwiazku z tym przed podjeciem praktyk
ascetycznych nalezy zapyta¢ o przyczyne nieumiejetnosci ostatecznego
zawierzenia Bogu. Znalezienie przeszkod przyniesie zarazem sposob ich
usuniecial4,
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Asceza usuwa te przeszkody 1 wprowadza tad wewnetrzny w cztowieku.
Pozwala mu na glebsze przezywanie tajemnic wiary chrzescijanskiej. A po-
faczenie jej z rozwojem cnot wpltywa na wlasciwe funkcjonowanie i rozwoj
osobowosci. Jednoczesnie stanowi motywacje do dalszej pracy nad soba.
Istotnym elementem praktyk ascetycznych jest konsekwencja i wytrwatos¢
w ich stosowaniu, jak rowniez ich umiejscowienie w codziennosci zycia. Asce-
za uczy ponadto pokory i ksztaltowania zycia w zaleznosci od Boga®.

Z kolei mistyczny wymiar SwietoSci przejawia sie¢ miedzy innymi w tym,
ze stanowi ona owoc medytacji. Ks. Werbinski przedstawia modlitwe
medytacyjng jako doskonaly sposob konfrontacji swego zycia, myslenia
1 odczuwania na drodze dojrzewania do Swietosci. Jego zdaniem medytacja
wyrabia w cztowieku zdolno$¢ do glebszej refleksji nad soba i rzeczywistos-
cig wokot. Stawianie siebie wobec Jezusa pozwala lepiej zobiektywizowac
dotychczasowe patrzenie na Swiat 1 drugiego cztowieka. Medytacja daje
dobra okazje do poznania siebie 1 wydobycia gltebszych pokladow swej
osobowosci, co nierzadko prowadzi do nawrOcenia. Stanowi takze czynnik
konieczny na drodze do rozwoju cnot chrzescijanskich, co w rezultacie
prowadzi do $wigtoSci'e.

Dobrze prowadzona medytacja z czasem doprowadzi do kontemplacji,
ktora moze stanowiC zrodlo w dazeniu do Swietosci. Cztowiek powinien
stara¢ sie¢ nasSladowac Chrystusa, dazac do chrystoformizacji. Inspiracja
dla kontemplacji ma by¢ rozwazanie tresci Pisma Swigtego, za§ owocem
wzajemna korelacja oblicza Bozego i ludzkiego w cztowieku'”.

2.3. Aspekt eklezjalno-sakramentalny

Wymiar ten nalezy, zdaniem ks. Werbinskiego, rozpatrywac jako
plaszczyzne doSwiadczania SwietoSci dla chrzesScijan. Autor podkresSla, ze
nie mozna rozdziela¢ Srodowiska eklezjalnego od przestrzeni dziatania
Bozego. Kosciot jest ze swej natury Swiety 1 posiada misje uSwiecania
ludzi 1 catego Swiata, dlatego mitoS¢ do KosSciota jest istotnym kryterium
dojrzatosci duchowej chrzescijanina'®.

W rozwoju SwigtoSci duze znaczenie ma wzajemne przenikanie modli-
twy, zycia liturgicznego i sakramentalnego. Ks. Werbinski dostrzega Scisty
zwiazek liturgii KoSciota ze Swietoscia jego cztonkow. Twierdzi, ze wtaSnie
poprzez doSwiadczenie Swigtosci liturgii uobecnia si¢ tajemnica paschalna
Chrystusa, aktualizujac sie we wspolnocie Kosciota i jej poszczegdlnych
cztonkach®.

Analizujac sakramentalny wymiar SwigtosSci Autor zauwaza, ze spot-
kanie chrzeScijanina z uSwiecajacym dzialaniem Trzeciej Osoby Boskiej
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zaczyna si¢ juz w sakramencie chrztu, a nastepnie obejmuje wszystkie
sakramenty KoSciota. W nich ,,Chrystus przenika cata osobowos¢ czto-
wieka i staje sie rzeczywisto$cia w terazniejszosci”?. Swietosé Chrystusa,
z ktorym cztowiek spotyka sie osobowo w sakramentach, stanowi wzor do
nasladowania 1 zarazem zrodto jego realizacji.

Szczegolnym zrédtem w dazeniu do chrystoformizaciji poprzez udzial
w sakramentach jest Eucharystia. Ks. Werbiniski jeden ze swoich artykutow
poswieca temu sakramentowi, nazywajac go wprost — droga do Swietosci.
Swoje przekonanie buduje na dwu niezaleznych, ale komplementarnych
ptaszczyznach: spekulacji i praktyce. Twierdzi, ze od strony intelektualne;j
jak 1 praktycznej Eucharystia moze by¢ droga do SwietoSci. Potwierdza to
nauczanie KoSciotfa (por. KK, n. 11; DFK, n. 8) oraz przyktady zycia Swietych,
u ktérych w drodze ku swietoSci Eucharystia odegrata znaczaca role?!.

3. Etapy i metoda wzrastania w Swietosci

Rozpatrujac eklezjalno-sakramentalny wymiar SwietoSci podano,
ze Eucharystia jest droga do SwietoSci. Jednak ks. Werbinski, w oparciu
o doswiadczenie wielu btogostawionych i kanonizowanych formalnie
i rownoznacznie* oséb, podaje takze inne etapy i metody wzrastania
w SwietoSci. Wymienia poSrod nich miedzy innymi: proces nawrocenia,
wzrastania w wierze, realizacji mitoSci Boga i blizniego oraz paradygmat
Swietych w procesie chrystoformizacji.

3.1. Od nawrocenia do milosci

Ks. Werbinski jako psycholog wie, ze przedstawianie Swietosci mozliwe;j
do osiagniecia jedynie dla osOb bezgrzesznych spowodowatoby znieche-
cenie wsrod wspotczesnych, pelnych stabosci, zranien 1 lekow ludzi. Z tej
przyczyny wyraznie podkresSla, ze rowniez Swieci nie byli wolni od stabosci.
Jednak tym, co ich wyrdznia, jest sita nawrdcenia, jakiej doznali dzieki
tasce Bozej. W taki sposob zacheca do pracy nad soba, do rozpoczynania
na nowo, w Swiadomosci, ze nawrOcenie jest procesem i to ciggle otwar-
tym, prowadzacym do dynamicznego przechodzenia od tego, co ludzkie
i ziemskie, do tego, co boskie?.

W procesie nawrdcenia, jak 1 potem, w drodze kroczenia za Chrystu-
sem, bardzo istotna jest wiara, ktora Autor nazywa podstawa do osiagniecia
SwietoSci. Twierdzi, ze Chrystus jest zrodlem SwietoSci, dlatego wpierw
trzeba w Niego uwierzyc, a nastepnie zawierzy¢ Mu cate swe zycie. Z kolei
drogi wiary nalezy si¢ uczy€ od ludzi, ktOrzy juz nig przeszli wiernie, az do
$mierci nasladujac styl zycia Syna Bozego®*.
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Na podstawie danych hagiograficznych Autor stwierdza, ze wiara,
ktora jest fundamentem SwigtoSci, wyraza si¢ poprzez stuchanie Boga,
odczytywanie 1 realizowanie Jego woli w codziennoS$ci. W zyciu Swigtych
wida¢ wyraznie zarysowang harmoni¢ miedzy mySleniem, pragnieniem
1 postepowaniem. W tej postawie starali sie¢ by¢ wytrwali. Mozna powie-
dzied, ze u wszystkich Swietych wystepuje jedna wspolna cecha — heroizm
w urzeczywistnianiu wskazan Ewangelii, ktory dokonuje si¢ w najzwy-
czajniejszy sposOb, wsrdd trudoéw zmagania ze soba, cierpienia, nieraz
ubdstwa, ofiary czy radosci. Wszyscy oni dochodzili do §wietoSci przy po-
mocy modlitwy, medytacji, regularnego korzystania z sakramentu pokuty
1 pojednania, codziennej Eucharystii.

Kolejnym etapem na drodze do Swietosci jest wzrost w mitosci. Ks. Wer-
binski omawiajac istote SwietoSci stwierdza, ze dekrety beatyfikacyjne
1 kanonizacyjne zawierajq wytyczne pozwalajace okresli¢ cechy charaktery-
styczne mitoSci danego cztowieka. Zalicza do nich: zjednoczenie z Bogiem,
podporzadkowanie woli Bozej 1 praktykowanie cnot. Dotyczy to wszystkich
sfer duchowosci cztowieka, a wiec intelektualno-poznawczej, emocjonalno-
wartoSciujacej i behawioralnej. Inna, istotng cechg wzrostu w mitosci jest
Swiadomos¢ swej zaleznoSci od Boga, takze w osigganiu SwigtoSci.

Autor podaje takze pewne kryteria SwietoSci wyptywajacej z dosko-
natej mitoSci Boga. Jednym z nich jest umiejetnoSc zlaczenia zycia kon-
templacyjnego i apostolskiego. Innym, fakt, ze jest ona procesem stale si¢
dynamizujacym, nie znosi stagnacji, ale wymaga nieustannego rozwoju.
Kolejnym, Swiadomos¢, ze mitoS¢ Boga 1 cztowieka sa ze soba ztaczone
nierozdzielnie i siebie nawzajem warunkujace. Ich wzorem jest wcielenie
Syna Bozego, ktore, prowadzac do misterium odkupienia, ukierunkowuje
milos$¢ cztowieka chrystocentrycznie®. W tym miejscu odwotuje si¢ do
stwierdzenia bt. Jana Pawla II, wedtug ktdrego SwietoS¢ wyraza sie¢ w mitosSci,
albo nawet polega na mitoSci, ktérej wzor jest w Chrystusie®.

Dojrzewanie w mitosci do Boga 1 ludzi powoduje, ze cztowiek czyni
kolejny krok na drodze do Swietosci poprzez dazenie, zarOwno w posta-
wie wewnetrznej jak 1 w zewnetrznym dziataniu, do pelnienia tylko woli
Bozej. W tym celu pierwszym jego zadaniem jest poznanie woli Bozej,
poprzez taske, ktora wspomaga ludzki wysitek. Autor wskazuje na pewne
kryteria w jej odczytywaniu. Naleza do nich: Dekalog, nauka Kosciota
oraz postawa osOb Swietych. Poznanie i wypetnianie woli Bozej przyczynia
sie do wzrostu postuszenstwa, ktore odgrywa kluczowa role w rozwoju
swietosci cztowieka. Profesor jako wnikliwy analityk zauwaza, ze istotne
sa tutaj takze motywy postuszenstwa. Stwierdza, ze tylko wéwczas, kiedy
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motywem postuszenstwa jest mitoS¢, rozpoczyna si¢ proces wzrastania
cztowieka w Swietosci. Dopiero gdy cztowiek podda sie bezinteresownej
mitoSci Boga, dzialanie ludzkie coraz bardziej upodobnia si¢ do dziatania
Bozego. Wowczas w cztowieku dokonuje sie proces przeksztatcania mitosci
ludzkiej w te, ktora objawita si¢ w Jezusie?. To przeobrazanie nie odbywa
sie tylko na plaszczyznie zmian intelektualnych. Dotyczy rowniez postawy
cztowieka, ktory dazy do pokonywania niedoskonatosSci oraz rozwoju mi-
losci odzwierciedlajacej wzajemne relacje w Tréjcy Swicte;.

3.2. Nasladowanie Chrystusa na wzor Swietych i blogostawionych

Wedtug ks. Werbinskiego najlepszq metoda nasladowania Chrystusa
1dazenia do Swietosci jest czerpanie wzoru z postawy ludzi Swietych. Mozna
ja odtworzy¢ w oparciu o $wiadectwo ich zycia. Szczegdlnie wyrazisty jest
tutaj przyktad Maryi, ktora majac juz podjete konkretne postanowienia
odnosnie do swojej przysztosci, zrezygnowala ze swych planow, okazujac
postuszenstwo woli Ojca.

Ks. Werbinski wiele miejsca w swych publikacjach na temat Swietosci
poSwieca meczennikom 1 wyznawcom wiary w Chrystusa. Wyjasnia, ze
SwietoSci wyznawcOw dowodzi sie przez stwierdzenie praktyki cnot teolo-
galnych 1 kardynalnych realizowanych w stopniu heroicznym. Meczennik
wyraza akt heroicznej mitosci w oddaniu zycia za Chrystusa, zaS wyznawca
charakteryzuje si¢ postawa, w ktorej sktada Panu liczne dowody mitosci
w codziennosci, wedtug wysokiej miary Zycia w Duchu Swietym. Autor
podkresla mozliwoS¢ uswiecania na kazdej drodze powotania zyciowego.
Dodaje, ze chodzi o ten sam rodzaj Swietosci, ale realizowanej w rozno-
rodny sposob®.

W wielu swoich artykutach ks. Werbinski przytacza przyktady konkret-
nych Swietych, aby naswietli¢ ich metode dazenia do SwietoSci. Przybliza
postaci: Matki Bozej?, sw. Jozefa*, Apostotéw Piotra i Pawta, $w. Faustyny,
bt. Karoliny, Sw. Teresy Benedykty od Krzyza, Sw. Elzbiety Wegierskiej,
bt. Jerzego Popietuszki i innych polskich swietych oraz stug Bozych: kard.
Stefana Wyszynskiego i Franciszka Blachnickiego®. Na tej podstawie
stwierdza, ze powotanie do Swietosci dokonuje si¢ dla kazdego cztowieka
inaczej, nierzadko w sposéb najzwyczajniejszy, w najbardziej szarej co-
dziennosSci 1 przewaznie za pomocg najubozszych srodkéw. Bog powotuje
ludzi wszystkich stanow 1 zawodow 1 wzywa do pojsScia za Nim. W dorobku
ks. Werbinskiego nie brakuje artykutow skierowanych do rodzin, osob konse-
krowanych i kaptandéw?2. Ich wspdlnym mianownikiem jest zaproponowanie
metody catkowitego zawierzenia Bogu na wlasnej drodze zycia.
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Ks. Werbinski zaleca jednak, by Swietych przedstawia¢ w realnym, czytel-
nym dla wspotczesnego cztowieka Swietle. W artykule Blogostawiona Karolina
Kozka jako wzor osobowy dla wspdtczesnej miodziezy zeniskiej zauwaza, ze
przyktad do nasladowania musi by¢ zwigzany z konkretng osoba, ukazana
w sposob zywy i obrazowy. Tylko wowczas moze pozytywnie oddziatywac na
sfere poznawczo-emocjonalna. Z kolei to pozytywne oddziatywanie moze
wyzwalaC potrzebe urzeczywistniania postaw 1 czynOw osoby, ktora jest
ukazywana jako wzor. Paradygmat osobowy powinien taczy¢ w sobie cechy
realne i1 idealne. A zatem powinno ukazywac si¢ Swietych jako normalnych
ludzi, z ich staboSciami i problemami, a z drugiej jako tych, ktorzy wykorzystali
wszystkie mozliwosci na drodze wtasnego rozwoju. To pozwoli zaakceptowac
ich styl zycia, a takze przyjac go i realizowac w codziennoSci™.

Zdaniem Autora w teologii duchowosSci nie chodzi o teoretyczne zro-
zumienie, na czym polega Swietos¢, ale o konkretne zastosowanie wiedzy
na jej temat w zyciu. Tak wiec sprawdzianem Swietosci sa konkretne owoce
widoczne w codziennym postepowaniu cztowieka, a szczegodlnie jego za-
chowanie w sytuacjach granicznych, np. wobec cierpienia lub Smierci.

4. Od hagiografii do hagiologii

W wyniku analizy badawczej zagadnienia Swigtosci w pracach ks. Wer-
binskiego wytonita sie potrzeba sprecyzowania przedmiotu poznawczego
hagiografii i jego wptywu na proces sakralizacji wspolczesnego cztowieka.
Szukajac odpowiedzi na te pytania, ks. Werbinski zauwazyl, ze ta dziedzina
wiedzy nie jest do tej pory wlaSciwie nazwana i opracowana. Zaproponowat
zatem wprowadzenie terminu hagiologia, jako dzialu nauki, ktory ,,bada
zrodia 1 opracowuje gtéwne zagadnienia dotyczace SwietoSci”™*. W celu
lepszego objasnienia tego zagadnienia poswiecit mu monografie naukowa
Problemy i zadania wspétczesnej hagiologii, w ktorej podjal probe opisania
istotnych zagadnien dotyczacych Swietosci. Autor stworzyl, co zauwazylt
w recenzji o. prof. P. Ogorek, dojrzatle kompendium ukazujace najwaz-
niejsze problemy i1 zadania wspotczesne] hagiologii. Przebadat bardzo
obszerng bibliografie w tej dziedzinie. Trudne kwestie naukowe wyrazit
prostym jezykiem, co sprawia, ze lektura ksigzki jest zrozumiata nawet dla
czytelnika niewtajemniczonego w arkana hagiologiczne™®.

Teza inicjujaca ten wyktad Autora bylo stwierdzenie, ze SwietoS¢
powinna by¢ badana wieloaspektowo. Powoduje to, ze proby jej okre-
Slenia nalezy prowadzi¢ co najmniej trojplaszczyznowo. Po pierwsze od
strony samego przedmiotu, czyli SwietoSci uymowanej jako wartosci same;j
w sobie, po wtore, w odniesieniu jej do Boga jako Zrddta oraz po trzecie,
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od strony podmiotowe], przez przyblizenie sposobow jej realizacji w zyciu
konkretnego cztowieka lub grupy ludzi.

W dalszej czeSci Autor dokonuje precyzyjnej analizy terminologicznej
w zakresie podjetego problemu badawczego. Zauwaza, ze dotychczas naj-
czesciej opisywano SwietosS¢ realizowang przez jaka$ osobe, co mozna by
okreslic mianem zywotopisarstwa. Z kolei przez hagiologie rozumiec¢ nalezy
dziat nauki zajmujacy si¢ wszystkimi problemami zwigzanymi ze SwigtoScia.
W zwigzku z tym ks. Werbinski wyrdznia: hagiografie w ogélnosci — hagiogra-
fie naukowa 1 hagiologie, rozumianag jako zyciorysy Swietych, dostosowane do
kryteriow wysuwanych przez Kongregacje Spraw Kanonizacyjnych. W tym
tez konteksScie Autor omawia doktadny zakres tresci terminu ,,hagiologia”,
ktory w teologicznej terminologii powoli juz si¢ zadomawia?.

Samo okreSlenie terminologiczne nie wyczerpuje jednak znaczenia
1 zasadnoSci wprowadzenia nowego pojecia do teologii, dlatego ks. Wer-
binski przybliza postulaty badawcze omawianej dziedziny wiedzy. Uwa-
za, ze hagiologia powinna si¢ zajmowac: naukowo-krytycznym studium
zrodet oraz badaniem spotecznej funkcji catej literatury hagiograficzne;,
pojmowaniem §wietosci i jej rozwoju, naukowym opracowaniem biografii
Swietych i dziejami ich kultu, a takze procedura beatyfikacyjno-kanoniza-
cyjna i liturgicznymi obchodami wspomnien $wietych?’.

Nastepnie przybliza kwestie metodologiczne badan, ktore powin-
ny uwzglednia¢ m.in.: czasowg strukture Swietosci, odpowiednie je przed-
stawianie, skonstruowanie fabuly z uwypukleniem doSwiadczenia nowych
jakosci w czasie, a takze aktualne mozliwoSci odbiorcy i osiagniecie gtowne-
go celu narracji*®. Podsumowujac swe badania w tym aspekcie, ks. Werbifiski
zaznacza, ze powyzsze zabiegi powinny stworzyC pewien klucz do badania
literatury hagiograficznej, dzicki ktoremu mozna bedzie ukazacé Swigtosc
jako warto$¢ bedaca zwornikiem dojrzatej osobowosci cztowieka®.

& & &

Dla chrzescijanstwa zagadnienie Swietosci posiada pierwszorzedne zna-
czenie. Ks. Ireneusz Werbinski poswiecit mu wigksza czes¢ swego dotychcza-
sowego dorobku naukowego. Jako jeden z nielicznych zajat si¢ tak dogtebnie
tg wlaSnie dziedzing teologii duchowosci. W wyniku prowadzonych przez
¢wier¢ wieku badan ukazal model SwigtoSci, przyblizyl jego ewolucje w czasie,
wplyw na caly Lud Bozy oraz okreSlit istote i elementy charakterystyczne®.
Ponadto w sposdb nowatorski przeanalizowal pojecie Swietosci. Spojrzal na
nie jednoczesnie okiem teologa duchowosci i psychologa, co spowodowato,
ze nadal mu aspekt procesu dojrzewania do okreSlonej postawy. Nastep-
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nie scharakteryzowal wymiary Swietosci, wskazujac takze czynniki wzrostu
1 metody rozwoju w zyciu duchowym. Wreszcie, jako zwieficzenie swoich
dotychczasowych prac naukowych, zaproponowat wprowadzenie nowego
dziatu teologii (uzupetniajac i wtasciwie wyjaSniajac znaczenie hagiografii
1 hagiografii naukowej) — hagiologie. Stanowi ona dyscypling metodologicznie
uporzadkowana i zajmujaca si¢ badaniem i opisywaniem drogi do SwietoSci
0soOb przez Kosciot beatyfikowanych 1 kanonizowanych.
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KS. WALDEMAR CHROSTOWSKI

BEOGOSEAWIENSTWA I ICH ZNACZENIE
W STARYM TESTAMENCIE

Otrzymywanie i udzielanie blogostawienstwa stanowi jeden z najbardzie;j
istotnych aspektéw zycia biblijnego Izraela jako ludu Bozego wybrania'.
W blogostawiefistwach znajduja wyraz osobowe relacje miedzy Bogiem
a cztowiekiem lub grupa ludzi, a takze motywowane wzgledami religijnymi
pragnienie budowania 1 umacniania wiezi miedzy ludzmi. Blogostawienstwo
to stowa lub czynnoSci wyposazone w skuteczna duchowa moc, dzigki ktore;j
obdarowana jednostka badz wspolnota czujg si¢ umocnione i bezpieczne,
wolne od lekow oraz odporne na szkodliwe wptywy i oddziatywania. Btogo-
stawienstwo, jako dar Boga od ktérego pochodzi wszelkie dobro, stanowi
namacalny przejaw i potwierdzenie Jego zyciodajnej obecnosci w Swiecie
oraz przychylnosci wobec tych, ktorzy Mu ufaja. Jednoczesnie jest wiec
odpowiedzig ze strony czlowieka, w ktorej znajduje wyraz zawierzenie
Bogu, a takze uznanie potrzeby trwatej Bozej opieki i pomocy.

1. Koncepcja btogostawienstwa

Daje do myslenia fakt, ze o ile przeklefistwo jest wyrazane w Starym
Testamencie za pomoca wielu réznych stow (‘alah, arar, zacam, gabab,
nabab, galal), o tyle w celu oddania idei blogostawiefistwa wystarczyly
formy wywodzace si¢ od jednego rdzenia stowotwoOrczego, a mianowi-
cie brk?, ktory w jezykach semickich ma podwdjne znaczenie: , klekac”
(urobione od rzeczownika ,,kolano”)’ i ,,blogostawi¢”*. Na pierwszy rzut
oka nie ma zwigzku miedzy tymi znaczeniami, ale wnikliwsze spojrzenie
prowadzi do odmiennego wniosku. Wielu badaczy sadzi, ze obydwa zna-
czenia sg rownoleglymi rozwinigciami pierwotnego sensu brk, mianowicie
,kleka¢>, wyrazajacego pozycje zwierzat przy wodopoju podczas gaszenia
pragnienia. Woda, ktora pija, chroni je przed wyczerpaniem i Smiercia,
a wiec daje zycie, za$ zbiornik wodny to po hebrajsku bereka, czyli ,,bto-
gostawienstwo”. Wydaje si¢ bardzo prawdopodobne, ze zar6wno obraz
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gaszenia pragnienia, jak i klekanie, ktore w odniesieniu do ludzi stato
si¢ gestem wyrazajacym podporzadkowanie 1 uznanie wyzszoSci®, a takze
wystawianie, chwalenie, dzickowanie 1 pozdrawianie, SciSle si¢ ze soba
facza, czyli w gruncie rzeczy chodzi o ten sam zrodiostow. Nawet jezeli
naukowe uzasadnienie tego zwigzku nie jest catkowicie pewne’, nie ulega
watpliwosci, ze takie skojarzenia samoistnie si¢ nasuwaty, pomagajac lepie;j
ukazaé, czym naprawde jest rzeczywistoS¢ blogostawiefnistwa, oznaczajaca
otrzymanie pomocy i wsparcia oraz wyrazenie czci dla kogos, kogo uznaje
si¢ za waznego 1 poteznego. Co si¢ tyczy relacji miedzy cztowiekiem a bo-
stwem, starozytne piSmiennictwo biblijne zaswiadcza, ze zrodlem i dawca
btogostawienistwa jest bostwo, a nie czlowiek. Z tego wzgledu cztowiek
dostepuje btogostawienstwa, ale nie ,,blogostawi” bostwa®. Znamienne,
ze spojrzenie Biblii jest w tym przedmiocie odmienne: réwniez cztowiek
moze 1 powinien ,,blogostawi¢” Boga.

Btogostawiefistwo stoi w bezwzglednej opozycji do przeklenstwa’, co ma
uzasadnienie w dwubiegunowosci biblijnego §wiatopogladu'. Swiat dzieli
si¢ na dwie sfery — czysta i nieczysta, Swietg 1 Swiecka, za$ ta antynomia
nieustannie wywotuje napiecia oraz w duzej mierze warunkuje losy ludzi
i wspolnot. Zycie jest ustawicznym zmaganiem, by zapewni¢ sobie czystosé
1 SwietoS¢ oraz rozszerzyC je wokot siebie, a wiec skutecznie ograniczy¢ lub
powstrzymac niebezpieczny napoOr tego, co nieczyste 1 Swieckie. Stuzg temu
btogostawienstwa oraz przeklenstwa, ktére maja wspomagac cztowieka
w trudnych zmaganiach z mocami zta. Przeklenstwo, jako przeciwstawienie
btogostawienstwa, brzmi groznie, ale, paradoksalnie, rowniez ono spetnia
pozytywna role: spada na tego albo na tych, ktorzy w drastyczny sposob
depcza badz lekcewaza idealy i dobry styl zycia przyjety we wspolnocie.
Wylaczajac cztowieka, ktory dopuszcza si¢ razacego zta, przeklenstwo,
ktore na niego spada, ma zabezpieczy¢ innych przed zgubnymi skutkami
szkodliwych kontaktow i wplywdw. Rozbudowana ceremonia przeklenstw
miata zatem charakter nie tyle karny, ile przede wszystkim obronny. Dzi¢ki
niej wspoOlnota zabezpieczala si¢ przed ztem i nieszczeSciami, jakie mogt na
nig Sciagnac grzesznik, ktory obrazat Boga, famiac prawa zagrozone sankcja
przeklenstwa, a stronigc od nawrdcenia i poprawy zycia''. W niektorych
sytuacjach blogostawienstwo bywato poprzedzone przeklenstwem, np.
Jakub, wypominajac synom ich przewinienia, przeklina ich gniew, gwal-
townosc¢, zawzietosSC 1 okrucienstwo, ktore staly sie przyczyna wystepkow
i przeszkoda uniemozliwiajaca przyjecie blogostawienistwa (Rdz 49, 1-28)"2.
Dopiero usunigcie zla i catkowite zerwanie z nim umozliwia powstanie
usposobienia pozwalajacego dostapi¢ Bozej taskawosci.
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Koncepcje blogostawienstwa i przeklenstwa nie sg specyficzne wylacznie
dla starotestamentowego Izraela'®. Znaly je inne starozytne narody, przy
czym przeklefistwa byly u nich znacznie czestsze niz w Izraelu. Wspolne
dla réznych starozytnych kultur i religii bylo magiczne podtoze odnosnych
praktyk, oparte na przekonaniu, ze wypowiedzenie utozonych w stereo-
typowe formuly stow ma samo z siebie destrukcyjng albo zyciodajna moc.
Rozmaite religie pozabiblijne nie wykluczaly przeklinania 1 blogostawienia
w imi¢ bostw innych niz wlasne, co miato by¢ sposobem na unikniecie
nieprzewidzianych klopotOw i nieszczeSC oraz zapewnienie sobie po-
myslnosSci 1 opieki ze strony tych poteznych sit, ktorych jeszcze nalezycie
nie uczczono. Wyznajac jedynego Boga, religia Izraela nie dopuszczata
zadnej ewentualnoSci dzielenia Jego czci z wyznawaniem obcych bostw.
Konsekwentnie, moc przeklefistwa i1 blogostawienstwa taczono wylacznie
z Bogiem. Jednak najstarsze starotestamentowe blogostawienstwa nie
byly w swej genezie pozbawione Sladow magii. Przyktadem sa formutly
zawierajace blogostawienstwa ojca rodziny czy gtowy rodu (Rdz 24, 60;
49, 8-12), ktérych poczatki siegaja przynajmniej potowy II tys. przed Chr.
1 maja zwiazek z wierzeniami i praktykami mezopotamskimi. PomySInos¢
osoby otrzymujacej blogostawienstwo wigze si¢ w nich z nieszczeSciami lub
porazka wszystkich, ktorzy w jakikolwiek sposob usitowaliby przeszkodzi¢
w urzeczywistnieniu si¢ tego, co sprzyjajace i pomyslne. Patriarcha wypo-
wiadal stowa, ktdre dziataly skutecznie i przez bardzo dtugi czas, okreSlajac
nie tylko losy tych, pod adresem ktérych wypowiedziano blogostawienstwo,
lecz réwniez ich potomkdéw!*. Blogostawienistwo byto stowem, a jednocze$nie
dobrem, jakie to stowo zawieralo w swej tresci, miato wiec wartos¢ perfor-
matywna: sprawia to, co oznacza. Wilaczenie pradawnych tradycji, rowniez
obcego pochodzenia, do skarbca Swietej i normatywnej Tradycji biblijnego
Izraela'® zaowocowato oczyszczeniem prymitywnych koncepcji, a wowczas
btogostawienistwo utracito wszelkie magiczne zabarwienie'®.

Moc blogostawienstwa traktowano jako moc Boza. W zyciu religijnym
1 spolecznym nie bylo nic wazniejszego od zapewnienia cztowiekowi i ca-
tej wspolnocie blogostawienstwa Bozego!’. Stanowito gwarancje¢ spokoju
1 pomyslnosci, dostatku 1 dobrobytu, szczgScia 1 powodzenia, ptodnoSci
1 obfitoSci, wybawienia z ucisku i obrony, ochrony i wsparcia, uzdrowienia
1wyleczenia, umocnienia i utwierdzenia w dobru, pokonania nieprzyjaciot
1ich zasadzek oraz wywyzszenia i zwycigstwa. ObecnoS$¢ btogostawienstwa
postrzegano jako mozliwa do zweryfikowania: wystarczyta baczna obser-
wacja zycia 1 potozenia jednostki lub wspolnoty, aby stwierdzic, ze Bog jej
sprzyja'®. Jednocze$nie owoce btogostawiefistwa byly uwazane za §wiadectwo
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mocy i skutecznosci Boga, potwierdzajac potrzebe wiernosci i oddawania
Mu czci. Zycie wspomagane Bozym blogostawiefistwem stanowito trwaty
ideat, podczas gdy jego brak oznaczat Sciagnigcie na siebie skutkow prze-
klefistwa, prowadzacych do wyniszczenia i zguby (por. Jr 20, 14).

Widac to wyraznie juz w Ksiedze Rodzaju. Jeden z jej komentatorow,
G.J. Wenham, bardzo trafnie zauwazyl, ze ,,tam, gdzie wspotczesny cztowiek
upatruje sukces, cztowiek Starego Testamentu méwit o blogostawienstwie™".
Przyktadowo, w opowiadaniu o powotaniu Abrahama (Rdz 12, 1-3)*, wzywa-
jac do podjecia przez niego nowej misji, Bog uzdolnia go do niej, zapewniajac
mu swoje blogostawienistwo. Wszystkie pdzniejsze formuly blogostawiefistw
przeznaczonych dla patriarchow, bardzo dawne i nie pozbawione prymityw-
nych szczegotow, wyjasniaja sie w Swietle pieciokrotnego btogostawienstwa
udzielonego Abrahamowi i pozostatym patriarchom (Rdz 12, 2-3; 18, 18;
22, 18; 26, 4; 28, 14), ktore stanowi antyteze pieciokrotnego przeklenstwa,
jakie wycisneto tragiczne pietno widoczne w epizodach sktadajacych sie
na ,historie poczatkow” (Rdz 3, 14.17; 4, 11; 5, 29; 9, 25). Nieco dalej,
przyjmujac ze zdziwieniem zapowiedz macierzynstwa Sary, Abraham prosi:
,,Oby przynajmniej Izmael mogt zy¢ z Twoim blogostawiefistwem!” (17, 18).
Btogostawienstwo Abrahama to zaczatek Bozych darow dla jego potomkow,
a takze dla catego Izraela, ktory od niego wywodzi swoje poczatki, a przez
niego — dla wszystkich narodow (Iz 19, 24-25; 51, 2; 61, 9).

Blogostawiefistwo jest mozliwe, poniewaz istnieje Bog jako jego zro-
dlo. Charakter i tre$¢ btogostawienstw sa okreslane przez to, kim Bog jest,
przez Jego stata obecnoS¢ w Swiecie, ktory stworzyt, oraz w dziejach, ktore
objawiaja Jego moc i potege. W religii Starego Testamentu wyeksponowane
sa dwa aspekty: qados (,,Swiety”), tj. oddzielenie i radykalna odmiennos¢é
Boga wobec §wiata, czyli Jego transcendencja, oraz kabad (,,chwala”), to jest
osobowa bliskos¢ i zazytosé Boga z ludzmi, czyli Jego immanencja. Swietosé
to radykalnie inny sposob istnienia, do ktorego powotani sg tez ludzie,
przede wszystkim nardd Bozego wybrania (Kpt 19-26). W uSwiecaniu osob,
przestrzeni i czasu urzeczywistnia si¢ chwata Boza, co uzasadnia mozliwosc¢
1 potrzebe udzielania blogostawienistw. W nich realizuje si¢ skuteczna moc
Boza wobec ludzi i §wiata. Sledzac whasne dzieje i doswiadczajac zyciodajnej
obecnosci Stworcy 1 Wybawiciela, Izrael byt tego pewny. Daru btogosta-
wiefistwa nie rozwazano w sposob spekulatywny, czyli w teoretycznych
dociekaniach, czym ono jest, lecz umieszczano go w kontekscie historio-
zbawczym?*. Wypowiadanie u§wieconych w tradycji formut nawiazywato do
wielkich dziet Boga w przesztosci, z nadzieja, ze powtdrza si¢ w obecnym,
a takze w nastepnych pokoleniach. Zwigzkow miedzy btogostawienstwem
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a doSwiadczeniami historycznymi dotycza niektore psalmy (np. Ps 34; 103).
Blogostawienstwo zaktada uznanie suwerennej wladzy Boga i nie ma nic
wspOlnego z magicznym prowokowaniem wydarzen, ktOre raz wprawione
w ruch mialyby niechybnie gwarantowac zaistnienie pozadanych skutkow.
W znanym epizodzie z Balaamem (Lb 22-24) podkresla sie, ze blogosta-
wienistwa i przeklenstwa nie dziataja samoistnie®, lecz sa ,,weryfikowane”
przez Boga, ktory ma moc zamienic przeklenstwo ze strony wrogow w bto-
gostawienstwo tych, przeciw ktérym owi wrogowie wystapili.

Historiozbawcze tlo btogostawienstw jest dobrze widoczne w staro-
testamentowej koncepcji przymierza z Bogiem, majacego liczne paralele
pozabiblijne”. W jej schemacie rozpoznajemy obecnos¢ kilku statych
elementéw: 1) dobrodziejstwa Boze wyliczone w prologu historycznym;
2) wylozenie zasady podstawowej; 3) warunki Przymierza; 4) btogostawien-
stwa i przeklenstwa?*. Skutki przymierza sa wyraznie widoczne: ,,Otrzy-
masz obfitsze blogostawiefistwo niz inne narody” (Pwt 7, 14), a jedyny
warunek spetnienia si¢ tej obietnicy stanowi dochowanie wiernosci Bogu
(Pwt 28, 2). Dlatego udzielanie btogostawienstwa to trwaty sktadnik obrzedu
zawarcia i odnowienia przymierza (Pwt 28; Joz 24; 1 Sm 12)*, aktualizo-
wanego w kulcie biblijnego Izraela?. W kilku przypadkach (np. 2 Sm 6;
1 Krl 8) stwierdzamy powtarzajace si¢ elementy dorocznych obchodow:
zebranie wspolnoty, procesja, ofiary i blogostawiefistwa. Istnieje zatem
wyrazny zwigzek blogostawienstw z liturgia, a takze z prawodawstwem.
W kontekscie przejecia i zastosowania modelu przymierza formuly bto-
gostawienstw byly krotkie, w przeciwienstwie do rozbudowanych formut
przeklenstw. Bylo tak dlatego, ze dotrzymywanie zobowiazan przymierza
z Bogiem uznawano za co$ naturalnego, co nie zastugiwato na specjalne
wyrOznienie. Prorocy, bronigc integralnoSci i czystoSci monoteistyczne;j
wiary, konieczno$¢ zachowania wiernoSci jej zobowiazaniom uwazali za
oczywisty warunek opieki Bozej i pomyslnosci Izraela, natomiast jako ka-
rygodng i1 grzeszng postrzegali i przedstawiali kazda niewiernosc, godzita
ona bowiem w realizacje zapowiadanego 1 wyczekiwanego btogostawien-
stwa?’. Obie perspektywy wystepuja wielokrotnie w Ksiedze Przystow,
ktora podkresla zwigzek przyczynowo-skutkowy miedzy zyciem dobrym
i pomyslnym (10, 6-7.22; 11, 26; 22, 9) kontrastujacym z zZyciem wystepnym
1 naznaczonym nieszczeSciami (11, 11; 20, 21; 28, 20).

2. Bog, ktory blogostawi

Tym, ktory blogostawi najczesciej i najskuteczniej, jest Bog (Rdz 24, 35;
Ps 65, 11; Hb 1, 10). Zatem wiasnie z Nim taczy si¢ wiekszos¢ starotesta-
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mentowych btogostawienstw rozciagajacych sie na cale stworzenie i ludz-
kos¢. TreScig Bozego blogostawienstwa jest dlugie zycie, liczne 1 zdrowe
potomstwo, pomyS§Inos¢, rozmaite dobra fizyczne i duchowe, zdrowie
oraz moc®. BOg daje to wszystko zarowno wtedy, gdy sie 0 Nim mowi, jak
1 wtedy, gdy nie jest wyraznie wzmiankowany.

Wartosc¢ 1 potrzeba blogostawiefnstwa jest wpisana w rzeczywistoS¢
stworzenia. Powotlujac do istnienia poszczegdlne elementy Swiata, ,,Bog
widzial, ze byly dobre” (Rdz 1, 12.18.21.25), a nast¢pnie ,,poblogostawit”
to, co stworzyt, taczac z btogostawiefistwem dar ptodnoSci zwierzat (1, 22)
iludzi (1, 28; por. Pwt 28, 4)®. Blogostawienstwo skutkuje wiec zyciodajna
moca, dzigki ktorej kreacja zyskuje przedtuzenie w prokreacji. Dokonuje
si¢ to przez stowo, ktére ma moc sprawcza. Szczegdlnie mocny, wrecz
nierozerwalny, jest zatem zwigzek btogostawienistwa z zyciem i przekazy-
waniem go jako daru Bozego, zapewniajacego ptodnosc i wzrost (Rdz 12, 2;
13, 16; 48, 16; Pwt 12, 7; 15, 10.18; 16, 15). Z tego wzgledu posiadanie
ziemi, licznej rodziny 1 zdrowych dzieci traktowano jako widoczne prze-
jawy blogostawienistwa Pana (Rdz 27, 28-29; 48, 16; 1z 65, 23). Réwniez
bogactwa materialne byly uznawane za dowdd hojnosci 1 btogostawiefistwa
(Prz 10, 6.22; Syr 33, 17). Nie bez znaczenia jest to, ze w biblijnym hymnie
o stworzeniu Swiata i cztowieka przywilej blogostawienistwa dotyczy takze
szabatu (Rdz 2, 3; zob. Wj 20, 11), co nie oznacza jego personifikacji, cha-
rakterystycznej dla pdZniejszego judaizmu®, lecz oddzielenie i wyrdznienie
spoSrdd pozostatych dni, wyznaczajace granice miedzy tym, co Swigte, a tym,
co Swieckie, miedzy Swigtowaniem a powszednioscig. Dlatego szabat to
najwlasciwszy czas, by starac si¢ o uzyskanie Bozego blogostawienstwa.
Absolutnie wyjatkowe btogostawienstwo dotyczy Izraela, zapewniajac mu
specjalne miejsce wsrod wszystkich ludow 1 narodow. Jego odbiorca stat
sie¢ najpierw Abraham (Rdz 12, 2-3; 17, 6-8; 18, 18) i odtad cale dzieje
jego potomkow opieraja sie na udzielonym mu btogostawienstwie, po-
twierdzanym 1 rozciagnietym na wszystkie pokolenia Izraela, a w dalszej
perspektywie na cata ludzkos$¢?!.

Blogostawienstwo dotyczyto catego narodu Bozego wybrania, a w jego
obrebie zwlaszcza tych, ktorzy stali sie specjalnymi ogniwami spajajacymi
pokolenia Izraela, zabezpieczajacymi jego trwato$¢ i ciagtos$¢ (Lb 24, 1;
Ps 3, 3; 67, 1.6.7). Co si¢ tyczy patriarchow Izraela, oprocz Abrahama
ilzaaka (Rdz 12, 2; 13, 16; 15, 5; 16, 10; 17, 6; 21, 13.18; 22, 17; 24, 35-36)
dostapili go Jakub (26, 3-4)*, Efraim (48, 12-20) i Jozef (49, 25-26).
Szczegolne miejsce w Ksiedze Rodzaju zajmuje narracja o Jakubie (27, 1
— 28, 22), w ktorej rdzen brk wystepuje 29 razy, potwierdzajac wage i war-
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toS¢ uzyskania btogostawienstwa, a takze epizod nocnych zmagan Jakuba
(32, 25-33)*. Ich zycie i dokonania to dowody ustawicznej Bozej mitoSci
1 opieki. Btogostawiefistwo zapewnia trwatoS¢ narodu, niezbedna, by mogt
sie wypelni¢ Bozy plan zbawienia ludzkoSci. Moc Boza przechodzi za po-
Srednictwem btogostawiefnistwa z ojca na syna (Rdz 27, 27; 48, 12-20; 49,
25-26), lecz udziatu w btogostawienistwie dostepowaty rowniez kobiety:
Rebeka (Rdz 24, 60), Jael (Sdz 5, 24), Rut (Rt 3, 10), Anna (1 Sm 2, 20),
Abigail (1 Sm 25, 33) i Judyta (Jdt 13, 18-20; 14, 7; 15, 9-10.12). Blo-
gostawiefistwo wyroznialo je, podnosito ich godnoS¢ oraz range w Zyciu
religijnym i spotecznym. Najbardziej wyrazistym potwierdzeniem blogo-
stawienstwa jest dar ptodnosci (np. Rdz 9, 1.7; 26, 3—4.24; 28, 3.14; 30, 30;
32,12; 35, 11; 46, 3.15-16). Izraelici, Swiadomi wagi tego daru, wystawiali
Boga i okazywali Mu swoja wdzigczno$¢ (Ps 107, 38; 127, 3-5; 128, 3-4;
por. Joz 17, 14; 1 Sm 2, 20).

Blogostawienistwo rozciaga si¢ na tego, kto go dostepuje, a takze na jego
rodzing¢ i dobra (Pwt 28, 3-6). Widocznym jego znakiem jest materialna
pomyslnos¢, potwierdzajaca skutecznosS¢ mocy Boga 1 Jego przychylnos¢
jako nagroda za wierno$¢, albo ustanie badZ powstrzymanie Bozej taska-
wosci jako kara, ktora ma stuzy¢ opamietaniu i nawrdceniu (Rdz 24, 35;
26, 3.12-14; 30, 27; 39, 5; Kpl 25, 21; Pwt 2, 7; 12, 7; 15, 4-6.10.14; 16, 15;
Prz 10, 22; Jo 2, 14; Ag 2, 19; Ma 3, 10). Ptodnosci traktowanej jako
znak btogostawienstwa w odniesieniu do istot zywych, w tym, co dotyczy
przedmiotow i rzeczy, odpowiada pomnazanie dobytku i stanu posiada-
nia. Nalezy zaznaczy¢, ze nawigzania tego typu pojawiaja si¢ znacznie
rzadziej 1 coraz czesciej przyjmuje sie, ze maja charakter wtorny, poniewaz
wilaSciwa idea btogostawienstwa odnosi sie przede wszystkim do relacji
migdzyosobowych?.

Z opowiadan o dwdch synach Izaaka, Jakubie i Ezawie (Rdz 27, 1-45),
niezbicie wynika, ze blogostawienstwo zastuguje na to, by o nie zabiegac.
Oszustwo, ktorego dopuscit si¢ Jakub, nie pozbawito bltogostawienstwa
skutecznoSci; przeciwnie, uzyskane podstepem, stato si¢ kluczowym epi-
zodem starotestamentowej historii zbawienia®. Nie oznacza to jednak, ze
w obrebie ludu Bozego wybrania dostepowano btogostawiefistwa jakby
mechanicznie. Patriarchowie, stojacy u samych poczatkdw Izraela, otrzymali
je moca Bozej taskawosci, co pogtebia tajemnice ich wybrania, natomiast
w innych przypadkach zaktada sie¢ (Wj 20, 24; Pwt), ze osoba i wspdlnota
powinny sie przygotowac i zastuzy¢ na blogostawienstwo. Juz w opowia-
daniach o poczatkach Swiata oraz o patriarchach Izraela skutecznoS¢
wypowiadanych blogostawienstw idzie w parze z postuszenstwem wobec
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Boga, co przesadza o uprzywilejowanej pozycji danej osoby (Noe: Rdz 9,
25-28; Izaak: Rdz 27-28; Jakub: Rdz 48-49). Z czasem staje si¢ coraz
bardziej oczywiste, ze bltogostawienstwo jest przede wszystkim nagroda
dla sprawiedliwych, ktérzy okazuja wierno$¢ Bogu i Jego Prawu (Pwt 28,
1-8; Ps 23, 4-6; Jr 17, 7-8), potwierdzeniem szczegdlnego wyboru ze strony
Boga oraz znakiem pozytywnej odpowiedzi na Boze wezwanie (Sdz 5, 24;
Pwt 33, 24; Jdt 13, 18). Podatnos¢ na dziatanie btogostawienistwa owocuje
wspotudziatem w SwietoSci Boga, co nie pozostaje bez wptywu na otoczenie.
Wymogiem uzyskania blogostawiefistwa jest wtasciwy styl zycia, znajomos¢
Bozych przykazan oraz ich przestrzeganie. Y.aczy si¢ to wyraznie z posta-
wa moralng: ,,Przeklefistwo Pana dla domu wystepnego, On blogostawi
mieszkanie uczciwych” (Pwt 3, 33; por. Ps 4, 12). Blogostawiefistwo urze-
czywistnia si¢ czesto jako Boza odpowiedZ na prosby i1 wysitki wierzacego
cztowieka. Stopniowo jego owocem stajg si¢ dobra eschatyczne, na skutek
czego doczesna pomySlnoS¢ nabiera wartoSci symbolicznej, zapowiadajac
1wyobrazajac dobra duchowe. Jest to wyraznie widoczne w ostatniej fazie
religii starotestamentowego Izraela®.

Dawca blogostawiefistwa jest Bog i to On sprawia zaistnienie pozada-
nych skutkow swej taskawosci. NajczeSciej sam obdarza nimi czlowieka,
z ktorym taczg sie okreSlone zadania w ekonomii zbawienia. Cztowiek ten
staje sie objawicielem przymiotow Stworcy, nalezy do Boga i potwierdza
Jego niewyczerpana dobro¢?. Istnieje wiele przyktadow, kiedy narzedzia-
mi w udzielaniu Bozego blogostawienistwa sg ludzie. Czasami udzielane
dobra wydaja si¢ sita bezosobowa, lecz to ojciec rodziny, gtowa rodu lub
przywodca wyobrazaja Boga jako Dawce dobr wymienionych w formule bto-
gostawienstwa i dziataja w Jego imieniu. PoSrednik btogostawiefistwa nigdy
nie jest kim§ przypadkowym. Skoro btogostawiefistwo oznacza i umozliwia
zaistnienie wspolnoty z Bogiem, zatem czlowiek, ktory go udziela, musi
pozostawac w szczegolnej z Nim zazyloSci 1 facznosci. Dopiero wtedy moze
by¢ wiarygodnym Swiadkiem Bozej taskawosci 1 podatnym narzedziem
dziatania Stworcy. W najstarszej fazie religii Izraela btogostawienstwa
udzielali wybraficy petniacy role pelnomocnikéw Boga: Mojzesz (Kpt 9, 23;
Pwt 33), Jozue (Joz 14, 13; 22, 6), Dawid (2 Sm 6, 18; 19, 40), Salomon
(1 Krl 8, 22-53) i Nehemiasz (Ne 9, 5-37). Zarazem od najdawniejszych
czasOw byto ono przywilejem kaplandw i czesto wystepowato w kulcie
(1 Sm 2,20; 2 Sm 6, 18; 1 Krl 8, 14.55; Ps 24, 3—-6). Blogostawiefistwo ma
wtedy przejrzysty wymiar religijny, jest czeScia modlitwy wypowiadane;j
w miejscu Swietym, podkresla hojno$¢ Boza i zmierza do pozyskania no-
wych dowodow Bozej przychylnosci.
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Udzielaniu btogostawienstwa towarzyszyly gesty, przez ktore pod-
kreslano $cisty kontakt migdzy dobroczynca a obdarowanym?®®. Petnity
one role wyeksponowania lub wyjasSniania wypowiadanych stow, chociaz
mogty tez mie¢ moc od nich niezalezng. Jednym z najczestszych i najbar-
dziej wymownych gestéw bylo wktadanie (Rdz 48, 14) albo wznoszenie
rak (Kpt 9, 22). Oba gesty maja stary rodowdd i byly chetnie stosowane
w liturgii. ,, Wkladanie rak” na zgromadzona w miejscu Swietym wspdlnote
byto zadaniem kaptandw, ktorzy czynili to w imie Boga Izraela (Lb 6, 22-27,
Kpt 9, 22-24; Pwt 10, 8). Chociaz w p6zZniejszym okresie blogostawiefistwa
udzielali rowniez lewici (1 Krn 21, 13), zawsze pozostato ono szczegdlnym
przywilejem kaptanéw (Syr 50, 14-21)%.

3. Cztowiek, ktory udziela blogostawienstwa

Zgodnie ze Swiadectwami Starego Testamentu Bog btogostawi czto-
wieka, lecz takze cztowiek btogostawi Boga®. Historycy religii utrzymuja,
ze ta koncepcja ma odlegte i prymitywne korzenie. U jej poczatkow mogta
znajdowac si¢ praktyka wywierania wpltywu na bostwo za posrednictwem
stowa. Nie jest to wykluczone, zwazywszy, ze dla Semitéw ,,stowo” (dabar)
bylo nieomal rzeczywistoscig fizykalna, zdolng modelowac i przeksztatcaé
zachowania 1 wydarzenia oraz powodowac skutki, jakie zawierato w swej
treSci. Izraelici oczyScili te idee, rozumiejac przez btogostawienie Bogu
uznanie 1 wyznawanie Jego mocy, potegi i chwaly oraz okazywanie szczere;j
wdzieczno$ci i wiary w pomy§lng przysztosé (Pwt 8, 10; Sdz 5, 2.9). Objawia
to prawdziwa tozsamos¢ wyznawcy, jego stosunek do Boga, czesto tez moze
byC wynikiem przemiany, skutkiem nawrdcenia siegajacego najgtebszych
poktadow sumienia. W blogostawiefistwie udzielanym przez ludzi znajduje
wyraz przekonanie, ze jak Bog jest zrodlem wszelkiego btogostawienistwa,
jego autorem, tak rowniez jest On jego celem, czyli odbiorca (wystawianie
1 dzigkczynienie).

Bog to pierwszy 1 najwazniejszy adresat blogostawienstwa wypowiada-
nego zarowno przez caty lud (Ps 134, 2-3; Syr 50, 22), jak i poszczegdlne
osoby (Rdz 14, 19-20; 2 Sm 22, 47; 2 Krn 31, 8). Blogostawienie Bogu
to spontaniczny przejaw wiary i podziwu, publiczne uwielbienie 1 wyzna-
nie Jego mocy (Wj 18, 10; Rt 4, 14). Szczegdllnie czesto pojawia si¢ ono
w psalmach. Bog zapewnia cztowiekowi potege i site (Ps 68, 36), dZzwiga
jego cigzary (68, 20), wystuchuje préosb (28, 6), czyni cuda (72, 18), upomina
i daje prawidtowe rozeznanie (16, 7), a takze wzbogaca na wszelkie inne
sposoby. Blogostawiac Boga, cztowiek daje wyraz wdziecznosci 1 zachwy-
towi. Ta postawa okreSla stosunek catego Izraela wobec Stworcy (Ps 115,

59



12-18; 134, 2-3; 1 Krn 16, 36). Poleganie na Bogu sprawia, Ze wierzacy
taczy z Nim wszystkie dziedziny swego zycia, a wobec innych niejako od-
twarza zyciodajng obecnoS¢ Pana. ,,Blogostawienie” Boga jest szczegdlnie
czeste w psalmach (Ps 28, 6; 31, 22; 41, 14; 72, 18; 89, 53; 106, 48; 124, 6;
135, 21; 144, 1), co Swiadczy, ze bylo trwalym sktadnikiem modlitwy Izraela
jako ludu Bozego wybrania oraz poszczegdlnych wiernych (zob. Ps 119,
12; 1 Krn 29, 10).

Wsrod wielu znaczen taczonych z blogostawiefistwem trzeba wymienié
aspekt wdziecznosci. Szczegolnag role spelnia formuta rozpoczynajaca sie
od stowa baruk (,,btogostawiony™), czyli imiestowu strony biernej czasow-
nika barak, odnoszona zaréwno do Boga (barik attah YHWH), jak 1 do
ludzi*!. Btogostawienie Bogu oznaczalo postawe wdziecznoSci za wielkie
dzieta zbawienia oraz uwolnienia z przemocy i ucisku. Czesto byto petnym
zachwytu wotaniem wyrostym z uwielbienia i zmierzajacym do oddania
Mu chwaly. Donioste wydarzenia zbawcze zapamietywano, gromadzono
1 odtwarzano w kulcie, ktory z uptywem czasu przybieral ustalone formy
i wplywal na ksztatt zycia ludu Bozego. Rzeczownika berakah (,,btogo-
stawiefnistwo™) i czasownika berek (,,btogostawi¢”) uzywano, by wystawiaé
Boga za dzieta dokonane w przesztoSci oraz za aktualng pomoc okazywang
poszczegdlnym osobom i wspolnocie.

Analogicznie do budowania wspolnoty z Bogiem btogostawiefistwo
podkreslato 1 tworzylo solidarno$¢ miedzyludzka. Formute barik attah
(,,btogostawiony jeste§”) kierowano pod adresem ludzi bliskich i zastu-
zonych oraz przyjaciot, a nawet przypadkowych osob, ktore wySwiadczyly
zyczliwosSC 1 pomoc w potrzebie badz zastugiwaly na zaufanie. Btogosta-
wiefstwo taczono wtedy z usciskiem i pocatunkiem (Rdz 27, 27; 32, 1;
48, 10.17), co zazwyczaj wystepowato w atmosferze rodzinnej i podkreslato
wiez przez nie tworzong i zaciesniana. Lecz i w tych przypadkach Zrédltem
btogostawienistwa i jego sprawcg byt zawsze Bog. Bodaj najdobitniej zna-
lazto to wyraz w rozbudowanej formule, ktora w Ksiedze Powtorzonego
Prawa rozpoczyna trzecia mowe Mojzesza: ,,Splyna na ciebie 1 pozostana
wszystkie te blogostawienstwa, jesli bedziesz stuchat gtosu Pana, Boga
swego. Bedziesz btogostawiony w miescie, btogostawiony na polu. Blogosta-
wiony bedzie owoc twego tona, plon twej roli, przychowek twych zwierzat,
przyrost twego wiekszego bydta 1 pomiot bydta drobnego. Blogostawione
beda twoj kosz i dzieza. Blogostawione bedzie twoje wejscie 1 wyjscie”
(Pwt 28, 2-6)*. Wypowiadanie takich stéw, ktorych wtasciwy kontekst
stanowito Srodowisko liturgiczne, a nie Swieckie, wyrazane za pomoca
‘asré, majacego znaczenie bardziej ,,Swieckie”®, odkrywalo prawdziwe

60



nastawienie serca, dzigki czemu btogostawiefistwo stawato sie Srodkiem
budowania i umacniania braterstwa. Dlatego nawet kto$ stabszy i mnie;j
znaczacy mogt blogostawi¢ kogos znaczniejszego 1 silniejszego od siebie
(2 Sm 14, 22; 1 Krl 8, 66; Hi 29, 13; 31, 20; Ps 72, 13-16; Syr 4, 5)*.

Skoro uzyskanie btogostawienstwa jest darem Bozym (Rdz 14, 19), nie
inaczej jest takze z jego przekazywaniem i udzielaniem innym ludziom,
zwlaszcza osobom z najblizszego otoczenia oraz zyczliwym i bliskim. Dlate-
go taka duza czestotliwoSc blogostawienstw udzielanych w zyciu rodzinnym
(Rt 2, 4; Syr 3, 9)*. Ojcowie blogostawia swoje dzieci, szczegdlnie w waznych
chwilach zycia, jak zaslubiny (Rdz 24, 60; Tb 7, 13), narodziny potomka
(Rt 4, 14), wyruszenie w podroz (Rdz 28, 6; 32, 1), obejmowanie wazne-
go urzedu (1 Krl 1, 47). Wymowne sa btogostawienstwa udzielane przez
umierajgcego ojca (Rdz 27; 49). Blogostawiefistwa udzielane w waznych
okolicznosciach przeszly do zycia codziennego, stajac si¢ pozdrowienia-
mi, wyrazem grzecznosSci i zyczeniami pomySlnosci (Rdz 47, 7; Rt 2, 20).
Wypowiadano je przy powitaniu (1Sm 15, 13) i pozegnaniu (2 Sm 19, 40).
Niektorym blogostawiefistwom towarzyszylo wyszczegolnienie konkretnych
przyczyn badz okolicznoSci, wprowadzone partykuta ,,bo” albo ,,poniewaz”,
oraz zawierzenie cztowieka Bogu.

Udzielanie blogostawienstwa wskazuje, ze cztowiek, ktOry to czyni,
jest wyposazony w szczegOlna moc, ktorag moze przekazywac innym.
Przekonawszy si¢ 0 mocy Boga, okazanej wobec Izraela i Egipcjan (por.
Ps 107[106]), faraon prosi Mojzesza o btogostawiefistwo (Wj 12, 32). Gdy
dokoficzono dzieta budowy 1 wyposazenia sanktuarium podczas wedrowki
do Ziemi Obiecanej, Mojzesz udzielit ludowi btogostawienstwa (Wj 39, 43).
Jozue, przekazujac Kalebowi w dziedzictwo miasto Hebron, pobtogo-
stawit go (Joz 14, 13), a pozniej udzielit blogostawienstwa pokoleniom
zajordanskim (Rubenitom, Gadytom i polowie pokolenia Manassesa),
ktore zakonczyly misje pomocy podczas przejmowania Ziemi Obiecanej
(Joz 22, 6-8). Matka Mikajehu wyraza pragnienie otrzymania przez jej
syna btogostawiefistwa Pana (Sdz 17, 2). Po przeniesieniu Arki Pana do
Jerozolimy Dawid ,,pobtogostawit lud w imieniu Pana Zastepow” (2 Sm
6, 18), po czym udat si¢ do swego domu, ,,aby wnie$¢ btogostawienstwo”
dla rodziny (6, 20). Dobrze widacd, ze za szlachetnym czynem, ktory podoba
sie¢ Bogu, idzie szczegdlna Boza taskawosc, ktora moze stac sie udziatem
rowniez innych osob. Tak samo po umieszczeniu Arki Przymierza w Swiatyni
,Kkrol [Salomon] si¢ odwrdcit 1 poblogostawit cale zgromadzenie Izraela”
(1 Krl 8, 14), powtarzajac gest blogostawiefistwa po modlitwie o taski dla
ludu (8, 55).
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Oddzielne miejsce 1 znaczenie miato btogostawienstwo udzielane przez
kaptanow. Jego ranga i wyjatkowoS¢ maja zapewne zwiazek z przyznawa-
niem uprzywilejowanej pozycji osobom, ktore sprawowaly wiodace funkcje
i role we wspolnocie, jak ojcowie 1 przywoOdcy plemienni, a takze krolowie
oraz kaptani. W tym sensie ranga blogostawienstwa kaptanskiego ma, jak
sie powszechnie przypuszcza, bardzo dawny, bo jeszcze przedizraelski,
rodowOd oraz liczne paralele w wierzeniach 1 zachowaniach przyjetych
wsrod sasiadow biblijnego Izraela*. W biblijnym Izraelu przywilej udzie-
lania blogostawiefistwa przystugiwat przede wszystkim kaptanom, ktorych
urzad w Izraelu zapoczatkowat Aaron, brat Mojzesza. Wywodzac sie
z plemienia Lewiego, dla ktorego byly zastrzezone czynnoSci kaptanskie
(Pwt 10, 8; 21, 5; 33, 8-11), ktorych celem bylo pozyskiwanie blogostawieni-
stwa Bozego (W] 32, 29; Syr 45, 15), Aaron rozpoczat postuge od ztozenia
ofiary catopalnej i udzielenia blogostawienistwa zgromadzonemu ludowi
(Kpt 9, 22-24). Kaptan Heli ,,btogostawit Elkane i jego Zone” (1 Sm 2, 20),
dzieki czemu matzonkowie doczekali si¢ potomka. Po wygnaniu babilon-
skim udzielanie btogostawiefistwa bylo postrzegane jako jedna z dwoch
podstawowych — obok sktadania ofiar — czynnosci kaptanskich: ,,Aaron
zostal wylaczony, aby by¢ poSwigeconym na zawsze, on i jego synowie, do
spraw najSwietszych, aby spalali kadzidlo przed Panem, ustugiwali Mu
i blogostawili w Jego imieniu na wieki” (1 Krn 23, 13). W ramach tego
samego kronikarskiego dzieta historycznego znajdujemy ponadto wzmian-
ke o modlitwie jako powinnoSci kaptanéw: ,,Na koniec powstali kaptani,
aby blogostawi¢ lud. Ich glos zostat wystuchany, a modlitwa ich doszta do
Jego Swietego mieszkania — do nieba” (2 Krn 30, 27). Pod koniec czaséw
Starego Testamentu zwigzek blogostawienstwa z modlitwa stat si¢ jeszcze
bardziej widoczny (Syr 50, 19-21)*.

Osobnej uwagi wymaga blogostawienstwo kaptanskie zachowane
w Lb 6, 24-26*. W oryginalnym jezyku hebrajskim jest to starannie opraco-
wana i zwiezla trgjcztonowa formuta, stopniowo rozbudowywana (3 stowa
— 5 stow — 7 stow). Jej pierwszy czton sktada si¢ z 15, drugi z 20, a trzeci
z 25 spotgtosek®, co nie zostawia watpliwosci, Ze byta tatwo zapamietywana,
picknie brzmiala i — majac paralele pozabiblijne® — stanowita integralng
czes$¢ powinnosci kaptanskich®'. Czegs¢ uczonych, zapewne stusznie, taczy
formute btogostawienstwa kaptanskiego, poddawanego pewnym modyfika-
cjom i adaptacjom®, z tzw. pieSniami/psalmami wstepowan (Ps 120-134)%,
wykonywanymi zwlaszcza w ostatniej fazie pielgrzymowania do Swiatyni
jerozolimskiej**. Nawet jezeli ich geneza byla niezalezna od tego btogo-
stawienstwa, pojawiajg si¢ w nich wspdlne tematy: blogostawienstwo,
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opieka Boza, taska Boga oraz pokdj. Udzielanie przez przedstawicieli
Boga codziennie Jego blogostawienstwa tym, ktorzy, szczerze Mu ufajac,
podejmowali trud pielgrzymowania do sanktuarium®, traktowano jako
prawdziwy przywilej 1 zaszczytng powinnosc, ktora sprawiata skutecznos¢
wypowiadanych stow (Lb 6, 27).

4. Blogostawienstwa przedmiotow i rzeczy

Starotestamentowe blogostawienstwa regulowaly relacje miedzy Bo-
giem 1 cztowiekiem oraz migdzy ludzmi. Znacznie rzadziej dotyczyly
przedmiotow i rzeczy. Mimo to nie brakuje przyktadow taczenia blogo-
stawiefistwa z rozmaitymi aspektami Srodowiska zycia wierzacych. Na
kartach Starego Testamentu jest mowa o blogostawienstwie zbioréw i pol,
pokarmoéw i napoju (Rdz 27, 27-28; Wj 23, 25-26; Pwt 28, 5.8; 33, 13),
w czym odzwierciedla sie przekonanie, uwidocznione juz w opowiadaniu
o stworzeniu Swiata i cztowieka, ze wszystko, co istnieje, pochodzi od Boga
1jest Jego darem.

Czlowiek Starego Testamentu odznaczat sie duza wrazliwoscia na
hojnos$¢ Boga przejawiajaca sie¢ w darach natury. Za najwicksze uwazat
ptodnosc 1 wode, traktujac je jako szczegdlnie wymowne znaki Bozej taska-
wosci (Rdz 49, 25; Ez 34, 26). Sadzawke, zbiornik na wode¢ czy podziemny
tunel wykonany w czasach krola Ezechiasza w celu zapewnienia dostaw
wody dla Jerozolimy nazywano berakah (2 Sm 2, 13; 4, 12; 1 Krl 22, 38§;
2 Krl 18, 17; 20, 20; 1z 7, 3 itd.), co przywotywato ide¢ btogostawienstwa
1 pomySlnoSci. Wszystkie dary natury byty odbierane jako owoc dzieta
stworzenia i dowody OpatrznoSci Boga. Jego blogostawienstwo zapewnia
i podtrzymuje zycie, rozciagga sie na zwierzeta (Rdz 1, 22; Pwt 7, 13)*° i pola
(Rdz 26,12; Pwt 26, 15; 28, 3-5.8), urzeczywistnia si¢ w ptodnosci i uro-
dzajach. Ptodnos¢ Swiata roSlinnego i zwierzecego zapewnia przetrwanie
1 rozw0j ludziom, a wiec jest przejawem zyciodajnej troski Boga.

Ta koncepcja zostata przeniesiona na rzeczywistoS¢ miast, a takze
rozmaitych przedmiotow, ktorymi si¢ postugiwano. Lecz i w tym przypadku
dostrzegalna jest dwoistosSc: spotykamy nawigzania do btogostawienstw
udzielanych przez Boga oraz wypowiadanych przez ludzi. Bog btogostawi
prace (Hb 1, 10; 42, 12), odpoczynek szabatowy (Rdz 2, 3; Wj 20, 11),
dom sprawiedliwego (Jr 31, 23; Prz 3, 33) oraz jego dobra (Pwt 33, 11;
Ps 132, 15), w tym rowniez zywno$¢ (Wj 23, 25). Pomyslne zniwa, boga-
ctwo pol 1 sadow to doskonata sposobnosc do dziekczynienia Bogu, ktore
wyrazato si¢ miedzy innymi w ofiarach sktadanych z pierworodnych zwie-
rzat oraz z pierwocin ptodéw ziemi. Oddawano je Bogu jako najlepsze
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czastki, potwierdzajac Jego wladze nad Swiatem 1 wyrazajac nadziej¢ na
dalsza Jego opieke.

Wszechogarniajaca SwiadomoS¢ dobroci Boga ujawniajacej sie¢ w roz-
maitych dobrach tego Swiata sprawita, ze w Starym Testamencie bardzo
rzadko mamy do czynienia z blogostawienstwem przedmiotow wypo-
wiadanym przez cztowieka. Jedyny i bardzo starozytny przyktad podaje
1 Sm 9, 13. Spotkane przez Saula i jego stuge dziewczeta, na pytanie
o miejsce przebywania ,,Widzacego”, odpowiedzialy: ,,Gdy wejdziecie do
miasta, spotkacie go tam, zanim wyjdzie ucztowa¢ na wyzyne. Lud nie spo-
zywa nic, dopoki on nie przybedzie, on bowiem blogostawi ofiare, a wtedy
dopiero spozywaja obecni”. Tekst nawigzuje do bardzo dawnej praktyki,
siggajacej XI w. przed Chr., i wszystko wskazuje na to, ze odzwierciedla
faktyczny stan rzeczy. Mozna przypuszczac, ze blogostawienie darow
ofiarnych weszto na dobre do zycia Izraelitow i nie wspominano o nim
pOzniej, bo stanowito staly element ponawianych obrzedow ofiarniczych.
Trudno powiedziec, jakie tresci faczono z tym blogostawienstwem. Mogto
byC prosba zanoszona do Boga o taskawos¢ wobec tych, ktorzy uczestni-
czyli w positku ofiarnym, lecz mogto rowniez chodzi¢ o uswiecenie ofiar,
a wiec wylaczenie ich z uzytku Swieckiego 1 przeznaczenie wylacznie do
stuzby Bozej. Nie mozna wykluczyc, ze treScig tego btogostawienstwa
bylo tez dziekczynienie za pokarm, a ta mysl zostata podjeta i rozwinieta
w judaizmie oraz w Nowym Testamencie. Zydzi wlaczyli blogostawiefistwo
pokarméw do codziennej modlitwy przed i po positku, co podjat Jezus
podczas Ostatniej Wieczerzy®'.

W poréwnaniu do rozwinietej obrzegdowosci chrzescijanskiej™ liczba
blogostawienstw przedmiotow i rzeczy jest w Starym Testamencie niewielka.
Powody tej powsciagliwosci byly zwigzane z obawami przed przypisywa-
niem stowom i gestom treSci magicznych, od ktorych skutecznie uwolnity
si¢ blogostawienistwa w Izraelu. Istniata Swiadomos¢ niebezpieczenstwa
nawrotu do przezwyciezonych pokus i sptycen wiary religijnej, ktorej sied-
liskiem jest przede wszystkim wnetrze cztowieka. Rowniez chrzeScijanstwo
ustawicznie podkresla potrzebe faski i1 dziekczynienia, ktorych obecnosc
w udzielaniu btogostawienstw stanowi warunek skutecznosci zewnetrznych
obrzedow i1 znakow.
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KS. DARIUSZ ZAGORSKI

JEZUS CHRYSTUS
W DE CONSENSU EVANGELISTARUM LIBRI QUATTUOR
SW. AUGUSTYNA

Dzieto sw. Augustyna O zgodnosci Ewangelistow to reakcja na btedne
poglady odnoszace si¢ do Osoby Jezusa Chrystusa. W piSmie tym biskup
Hippony ,,rozprawit si¢ najpierw z bluznierczym pogladem, ze Chrystus
jest tylko cztowiekiem, a nastepnie, ze EwangeliSci [...] nie opowiadaja
prawdy historycznej o Chrystusie, lecz badz swoje poglady, badz poglady
[Jego] uczniéw™!.

Jest wiec to praca o charakterze apologetycznym, napisana w kon-
kretnym kontekscie i ,,natchniona” potrzeba chwili’>. Jej zadaniem jest
udowodnienie faktu, ze ,,EwangeliSci referuja prawdziwe wydarzenia,
oraz ze Chrystus przedstawiony w Ewangeliach jest rzeczywiscie Bogiem-
cztowiekiem™’.

Jaki wiec obraz Jezusa Chrystusa wylania si¢ z prezentowanego dzieta
biskupa? Jakg argumentacje stosuje Augustyn dla uwiarogodnienia swoich
sadow o Zbawicielu i ich zobiektywizowania? Odpowiedzi moze dostarczy¢
whnikliwa analiza tekstu dzieta uwzgledniajaca zar6wno Augustynowy opis
zrodet dotyczacych Zbawiciela, jak tez samej tajemnicy Chrystusa.

1. Zrédia odnoszace sie do Chrystusa

Opis zrodet odnoszacych sie do Jezusa Chrystusa zostat przez Augu-
styna przeprowadzony w sposOb bardzo systematyczny. Biskup Hippony,
by ustrzec si¢ nieuprawnionych zarzutow o stronniczoS¢ czy tez wybiorcze
traktowanie dostepnych materialow, w sposob panoramiczny dokonuje ich
przegladu i prezentacji, zwracajac jednoczeSnie uwage na poruszane przez
pogan i niektdrych chrzescijan zagadnienie braku spuscizny piSmiennicze;j
po Zbawicielu:

,INajpierw jednak nalezy rozpatrzy¢ sprawe, ktora zwykle niepokoi
niektorych, dlaczego Pan nie napisat nic, zeby zachodzita koniecznoS¢ dania
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wiary innym o Nim piszacym. [...] Ot0z kiedy pytaja, dlaczego On sam nie
pisal, zdaja sie by¢ gotowi uwierzy¢ w to, co by sam na swoj temat napisat,
a nie temu, co inni o Nim zgodnie z Jego wolg glosili. Zapytam wiec ich,
czemu to o niektorych wybitnych swoich filozofach uznaja to, co dla pamigci
o nich pozostawili na piSmie ich uczniowie, cho¢ oni sami o sobie nic nie
napisali. Wszak przekazane zostalo, ze Pitagoras ponad ktorego Grecja
nie miata nikogo stawniejszego co do wtadzy kontemplatywnej, nie tylko
o sobie, ale w ogdle na zaden temat niczego nie napisat™.

Zdaniem Augustyna rOwnie ,interesujacym” przykladem, potwier-
dzajacym wielkoS¢ i stawe nauczyciela, mimo braku jakichkolwiek pism,
ktore wyszlyby spod jego reki, jest osoba Sokratesa. On tez — jak podkresla
nasz autor —,,do tego [...] stopnia nie chciat niczego napisac, ze gdy go do
tego zmuszano, powotywat si¢ na stanowczy zakaz swego demona, jak to
wspomina najslynniejszy jego uczen Platon™.

Pelna akceptacja (ze strony przeciwnikéw prawdy o Chrystusie) prze-
kazu odnoszacego sie do wyzej przywolanych postaci, przy jednoczesnym
odrzuceniu opiséw dotyczacych Zbawiciela, wywoluje u naszego autora
zdziwienie i wzburzenie. Augustyn dopytuje bardzo stanowczo o przyczyne,
dla ktorej wierzy sie tylko selektywnie w pisemny przekaz uczniow dajacy
charakterystyke ich mistrzoOw 1 nauczycieli:

,Jakaz zatem zachodzi przyczyna, ze odnoSnie tamtych wierza w to, co
na ich temat przekazali pisemnie ich uczniowie, natomiast odnosnie Chry-
stusa nie chca uwierzy¢ w to, co na Jego temat napisali uczniowie? Tym
bardziej dziwi€ si¢ temu mozna, ze przyznaja, iz przewyzszal pozostatych
ludzi swa madroscia, chociaz nie chca uznaé Go za Boga. Czyzby dlatego, ze
tamci mogli sobie wychowac uczniéw prawdomownych, cho¢ byli znacznie
od Niego nizsi — co nie ulega watpliwosSci — ale On tego nie potrafit?”®

Nasz autor owa wybidrczo$¢ w podejsciu do ,,zrodet” zauwaza row-
niez w eksponowaniu przekazu o mniejszej wiarogodnosci. Promotorzy
bowiem falszywego i niepetnego opisu uwypuklaja ,,rozchodzaca sie
stawe”, bazujaca na pogloskach 1 doniesieniach, blokujac jednoczesnie
te ,,stawe”, ktora plynie z KoSciota katolickiego, a ktora glosi ,,Chrystusa
Jednorodzonego Syna Bozego 1 Boga, przez ktorego wszystko sie stato
(J 1, 3)”7. Jako powdd takiego postepowania Augustyn podaje strach
i bojazn. ,,Stawa” ta bowiem ,,napawa [ich] lekiem do tego stopnia, Ze
wiece] lekaja sie ustyszenia o niej niz uwierzenia, duszac w sobie drzace
i blahe pelne sprzecznosci doniesienia”.

Inny przyktad selektywnoSci w doborze ,,zrodet” odnoszacych si¢ do
Jezusa Chrystusa Augustyn dostrzega w odrzucaniu ,,pism ewangelicz-
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nych”, przy rGwnoczesnym rozpowszechnianiu wiadomosci o rzekomych
ksigzkach autorstwa samego Zbawiciela. Nasz autor uznaje tego typu
twierdzenia za objaw ,,szalenstwa”!’, podobnie jak te, w ktorych méwi sie
o korespondencji Chrystusa skierowanej do swoich uczniow!'. Wskazuje
wiec na btedy w argumentacji i na niespojnos¢ historyczna, jak chociazby
w przypadku pism, ktore mialyby powstac jako efekt listownego przestania
Chrystusa skierowanego do $w. Pawla, nie bedacego przeciez, podczas
ziemskiego zycia Zbawiciela, jego uczniem:

,Przez caly bowiem czas, kiedy Chrystus w ciele Smiertelnym zyl ze
swoimi uczniami, Pawel jeszcze nie byt Jego uczniem. Dopiero po swojej
mece, po zmartwychwstaniu, po wniebowstapieniu, po zestaniu Ducha
Swietego, po nawréceniu wielu Zydéw i cudownym uwierzeniu, po uka-
mienowaniu Stefana diakona i m¢czennika, kiedy jeszcze nosit imie Szawet
1 ostro przesladowat tych, ktorzy w Chrystusa uwierzyli, zawotat go z nieba
i uczynit swoim uczniem oraz Apostotem (Dz 9, 1-31). W jaki zatem spo-
sOb mogt pisma, ktore ich zdaniem skomponowat przed wtasna Smiercia,
napisac do ucznidw, rzekomo bedacych w wielkiej zazytoSci Piotra 1 Pawla,
skoro Pawet nie byt jeszcze Jego uczniem?”’!?

Waznym argumentem za wyjatkowoscig Osoby Chrystusa jest, zdaniem
Augustyna, przepowiedzenie przez prorokow tych rzeczy, ktore ,,w Ewan-
geliach czytamy, ze sie spetity”". Nasz autor przytacza wiec szczegdtowo
starotestamentowe wydarzenia 1 zapowiedzi, ukazujac ich aktualizacje
1 wypetnienie w Zyciu i dziatalnoSci Zbawiciela. Biskup odwotuje sie takze
do proroctw mesjanskich, wyliczajac i cytujac je, by uwiarogodni¢ swoj
wyktad i wskaza¢ na ten materiat Zzrodtowy, ktory nie moze byc¢ jako ,,nie-
omylna” zapowiedz rzeczy pOzniej spelnionych — podwazony.

W Swietle powyzszego Augustyn szczegOlne znaczenie przyznaje Ewan-
geliom. Zauwaza, ze Apostotowie, ktorzy byli Swiadkami zycia Chrystusa,
glosicielami prawdy o Nim (bazujacej na obserwacji czy stuchaniu tego,
co ustyszeli od Jego bliskich — naocznych obserwatoréw), doSwiadczali
szczegblnej asystencji Ducha Swietego, podobnie jak ci, ktérzy im w tym
opisie swa wiedza ustuzyli 1 ich wspomogli. W tak rzuconym Swietle tylko
opisy czterech Ewangelistow mogly byC przyjete przez Kosciot, gdyz w nich
mozna bylo odnalez¢ ,,prawdziwego Chrystusa”'*. Inne Ewangelie nie
zastuzyly na takie przyjecie, zarowno przez fakt, ze piszacy je okazali sie
by¢ mato wiarogodni, jak 1 opisywali rzeczy w sposOb nieprawdziwy:

,,Co sie zas tyczy przyjmowania i gloszenia Ewangelii, zeby nie sadzito
sie, 1z posiada jakie$ znaczenie to, czy glosili jg ci, ktorzy poszli wiernie za
tymze Panem zjawionym tutaj w ciele jako uczniowie, czy tez ci, ktorzy im
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(Apostotom) z petng ufnoscia uwierzyli — stalo si¢ zarzadzeniem boskiej
Opatrznosci przez Ducha Swietego, ze réwniez i sposréd tych, ktérzy
towarzyszyli Apostotom, uzyczona zostala powaga nie tylko gltoszenia
lecz rOwniez 1 napisania Ewangelii. Do nich zalicza si¢ Marek 1 Lukasz.
Natomiast co si¢ tyczy innych ludzi, ktorzy rowniez probowali czy nawet
oSmielili si¢ cokolwiek napisa¢ na temat czynow Pana lub Apostotow,
w swoim czasie nie okazali si¢ takimi (jak wspomniani), zeby KoSciot dat
im wiare oraz dopuscit ich pisma do kanonicznej godnosci ksiag swietych.
Stato sie to nie tylko z tego powodu, ze oni sami nie byli takimi, ktorych
opowiadaniu mozna by da¢ wiare, lecz takze dlatego, ze w swoich pismach
mylnie przedstawili niektore sprawy, ktore odrzuca reguta wiary oraz
zdrowa nauka katolicka i apostolska”®.

Biskup Hippony akcentuje rowniez porzadek, w jakim pisane byty
poszczegOlne Ewangelie. Podkresla poza tym, ze mimo wspolnych Ewan-
geliom zrodet historycznych, kazdy z Ewangelistow ,,zwracal uwage na
inne aspekty jednej 1 tej samej tajemnicy Chrystusa”, w zaleznosci od
wlasnego natchnienia'.

2. Opis tajemnicy Chrystusa

Po oméwieniu charakteru zrodet dotyczacych Osoby Zbawiciela Au-
gustyn przystepuje do opisu samej tajemnicy Chrystusa'’. Biskup Hippony
dazy do wyeksponowania prawdy wynikajacej z opisu czterech Ewangelii
o Bostwie 1 cztowieczenstwie Syna Bozego, czesto ukazywanej w kontekscie
zapowiedzi 1 ich wypelnienia. Ten schemat zapowiedzi 1 realizacji powraca
w piSmie naszego autora systematycznie.

Bostwo Chrystusa, dzigki ktoremu jest On rowny Ojcu, Augustyn
przedstawia w oparciu o Ewangelie Jana. To on bowiem miat troszczyc
si¢ o to, ,,zeby bostwo Pana [...] ukaza¢ w swojej Ewangelii na tyle, na ile
uwazal, ze ludziom powinno to wystarczy¢”'s,

Nasz autor pokazuje wigc Jana jako wznoszacego si¢ wyzej niz pozo-
stali trzej Ewangelisci, jako tego, ktory ,,przebija chmure okrywajaca cata
ziemi¢” i ,dociera do samego jasnego nieba”". On tez, dzieki przenikli-
woScl 1 potedze umystu ujrze¢ mogt Stowo, ,,Boga u Boga, przez ktore
wszystko si¢ stato”?.

Janowa Ewangelia — jak podkresla Augustyn — wskazuje na fakt, ze
Stowo stato sie cialem, ze przybralo ciato, a nie zostalo w nie przemienione.
To potwierdzaja roOwniez inne wypowiedzi, w ktorych Ewangelista eks-
ponuje rOwnos¢ Chrystusa z Ojcem. Za wielce ciekawe w tym kontekScie
uzna¢ nalezy stwierdzenie biskupa, ktory Zrodta wiedzy Janowej na temat
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bostwa Zbawiciela dopatruje sie w niezwykle bliskiej relacji Ewangelisty
z Panem:

,,O ile bowiem nie dokonaloby si¢ przybranie ciata z zachowaniem
nieodmiennosci bostwa, nie zostatoby powiedziane: «Ja i Ojciec jedno
jesteSmy», poniewaz to nie Ojciec i ciato sa jednym (J 10, 30). To wtaSnie
Swiadectwo odnosnie siebie samego tenze Jan przytacza, jak rOwniez: «Kto
Mnie widzi, widzi i Ojca», oraz: «Ja w Ojcu, a Ojciec we Mnie» i: «zeby
byli jednym, jako i my jednym jesteSmy», a takze: «cokolwiek czyni Ojciec,
to samo i Syn podobnie czyni» (J 14, 9-10; 17, 22; 5, 19), i wszystkie inne
Swiadectwa stwierdzajace bostwo Chrystusa, w ktorym jest rowny Ojcu,
dowodza tym, ktorzy rozumujg wiasciwie. Te Swiadectwa nieomal wytacz-
nie sam Jan przytacza w swojej Ewangelii. Zdaje si¢ jakoby z piersi Pana
samego, na ktorej zwykt byt ktas¢ swoja gtowe podczas positkow, wyssat
$mielej i niejako bardziej poufale tajemnice Jego bostwa”?l.

Augustyn podkresla, ze bostwo Chrystusa, dzieki ktéremu jest On
rowny Ojcu, Jan obrat za szczegdlny przedmiot do ukazania. Odnoszac
sie do Ksiegi Apokalipsy (Ap 4,7;5, 6;7,11; Ez 1, 5-10; 1z 6, 1) dostrze-
ga on w EwangeliScie orla, ,,ktory zatrzymuje si¢ nad tym, co Chrystus
wypowiadat podnio$le”? i czego dokonywal jako prawdziwy Bog i wtadca
wszechSwiata.

Przywotane wiec zostaje przez biskupa wydarzenie z Kany Galilejskiej,
w ktorej Chrystus jednoznacznie ukazal swoje bostwo. Jest tam co prawda
wspomniana Matka Zbawiciela, jednak stowa Syna Bozego skierowane do
niej (J 2, 4) ujawniaja Jego boska nature, potwierdzong przemiana wody
w wino. Nasz autor podkresla, ze wlasnie to bostwo ,,stworzyto roOwniez
kobiete, nie bedac w niej stworzonym”%.

Kolejny ,,opis” bostwa Chrystusa Augustyn podaje w swietle stow Pana,
ktory w Ewangelii Janowej méwi o zniszczeniu Swiatyni i jej wzniesieniu
na nowo (J 2, 19). W takiej wypowiedzi dostrzega intencje ukazania przez
Ewangeliste Zbawiciela jako Boga w Swiatyni, Stowo przyjmujace ciato
1 jako dzialajacego wspolnie z Ojcem, zwlaszcza w wydarzeniu wskrze-
szenia tego ciata, co nie zostalo wypowiedziane w Zadnym innym miejscu
Pisma:

, W innych natomiast wszystkich miejscach Pismo stwierdza jedynie,
ze Bog Go wskrzesit, nigdzie za$ nie zostato powiedziane, ze skoro Bog
wskrzesit Chrystusa, to takze On sam wskrzesil siebie dlatego, ze jest
z Ojcem jedynym Bogiem, jak wlaSnie to mOowi w tym miejscu stowami:
«Zniweczcie te Swiatynie, a Ja w trzech dniach wznios¢ ja na nowo»
(J 2,19)".
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Biskup Hippony podaje jeszcze wiecej Janowych Swiadectw na bostwo
Chrystusa. W spotkaniu Zbawiciela z Nikodemem akcentuje wielkoS¢
1 boski charakter spraw, o ktorych rozmawiali. W podanym przez Ewan-
geliste Swiadectwie Jana Chrzciciela o Chrystusie dostrzega wyjatkowosc
obrazu pana mlodego, odnoszacego si¢ wiasnie do Zbawiciela, ktorego
glosu wszyscy powinni stuchac i cieszy€ si¢ z Jego obecnosci®.

Augustyn podkreSla, ze opis cztowieczenstwa Chrystusa ukazany zo-
stat u pozostatych Ewangelistow 1 taczy sie z tymi zagadnieniami, ,,ktOre
Chrystus spelnit na ziemi poprzez ludzkie cialo”?®. W oparciu o wspo-
mniang juz Ksiege Apokalipsy kojarzone sa z poszczegOlnymi autorami
Ewangelii symbole, ktore zdaja sie oznaczac rozne aspekty, przewazajace
i dominujace w ujeciu tej samej tajemnicy Chrystusa®’.

Trzech Ewangelistow postrzega Augustyn jako ,,chodzacych po ziemi
z Chrystusem cztowiekiem”?, Trzy bowiem zwierzeta, to jest ,,lew, cztowiek,
wol chodza po ziemi, a zatem owi trzej EwangeliSci zajmuja sie przede
wszystkim tym, czego dokonal Chrystus w ciele 1 jakie zostawil nakazy
odnoszace si¢ do [nalezytego] prowadzenia zycia doczesnego przez tych,
co nosza cialo™?.

Ewangelista Mateusz w poczatku swej Ewangelii wykazuje, ze rozpo-
czyna opowiadanie od ludzkiego rodowodu Chrystusa®. Zgodnie bowiem
z nim Zbawiciel zostaje ukazany jako Syn Czlowieczy*. Podkreslajac 6w
ludzki rodowod Mateusz mowi o Maryi, JOzefie, o ich matzenstwie, a takze
o Jezusie, ktory zostat uznany za syna J6zefa. Ewangelista akcentuje réw-
niez, ze z owego rodowodu jednoznacznie wylania si¢ obraz krolewskosci
Syna Cztowieczego?®’. Augustyn ukazuje bowiem Chrystusa Krola, ktory
przychodzi na Swiat i dzieli zycie Smiertelne i1 ziemskie z ludzmi, by rzadzi¢
tymi, ktOrzy trudza sie w réznego rodzaju pokusach®.

Znaczace w kontekScie omawiania ludzkiego rodowodu Chrystu-
sa sa wskazania zawarte przez Augustyna, adresowane do wiernych,
oparte na przyktadzie zycia i postepowania Maryi 1 Jozefa. M3z Maryi
bowiem, jak stwierdza biskup, celowo nie zostal pominiety i pozbawiony
matzefistwa z Matka Pana (z tego chociazby ,,wzgledu, Ze to nie za jego
udziatem Dziewica porodzita Chrystusa”**), aby dzieki takiemu wzorcowi
przekona¢ wiodacych zycie w malzefistwie, jak wazna jest w nim réwniez
wstrzemiezliwos¢:

»2Albowiem dzigki temu przyktadowi w doskonaly sposob mozna
przekonac wiernych zyjacych w malzefistwie, Zze nawet przy zachowaniu
za obopolna zgoda wstrzemiezliwosci pozostaja w matzefnstwie i nazywaja
si¢ matzonkami, mimo ze nie wspOtzyja seksualnie ze soba. Zachowuja
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bowiem wewnetrzng wspolnote, zwlaszcza ze moze im réwniez urodzi€ sie
dziecko bez cielesnego wspotzycia. Wspotzycie bowiem seksualne istnieje
jedynie dla rodzenia dzieci. Nie dlatego bowiem nie powinno si¢ nazywac
Jozefa ojcem Chrystusa, ze nie zrodzit Go przez obcowanie cielesne, skoro
moglby zostac takze Jego ojcem, nawet gdyby przyszedl na Swiat nie z jego
zony, lecz w innym maltzefistwie zrodzony, a przez niego (J6zefa) zostat
adoptowany”®.

Y.ukasz w swym ewangelicznym opisie zajmuje si¢ raczej osobg Chry-
stusa jako kaptana®®. Zwraca on uwage na ,,ofiarniczy i kaptanski wymiar
tajemnicy Chrystusa, dlatego podkresla przez rodowdd jego kaptanskie
pochodzenie™. Akcentujac te lini¢ opisu, wspomina o krewnej Maryi
Elzbiecie, ktora pochodzita whasnie z kaptanskiego rodu Aarona.

Odrebnosci w rodowodach zachodzace w przekazach Mateusza i fu-
kasza maja wiec swoje tajemnicze uzasadnienie. Nie wykluczajg si¢ one,
lecz wzajemnie uzupetniaja:

,Poniewaz Mateusz chcial wskazac¢ na [...] SmiertelnoS¢ dzielona
razem z nami, dlatego tez 1 same pokolenia poczynajac od Abrahama az
do Jozefa i az do samego narodzenia Chrystusa w porzadku zstgpujacym
zamieScit na poczatku swojej Ewangelii (Mt 1, 2). Tymczasem Lukasz nie
na poczatku, lecz po chrzcie Chrystusa opisuje rodowdd i nie w sposob
zstepujacy, lecz wstepujacy (Ek 3, 23-38). Wskazuje niejako na kaptana
wyrozniajacego si¢ udzialem w przebtaganiu za grzechy, kiedy pouczyl go
glos z nieba, gdy Jan Jemu samemu wystawil Swiadectwo stowami: «Oto,
ktory gladzi grzechy Swiata» (J 1, 29). Idac w kierunku wstepujacym docho-
dzi do Abrahama i dociera do Boga, z ktorym jednamy si¢ juz oczyszczeni
i majacy zgtadzone grzechy (Rz 5, 10). Stusznie tez przyjal on porzadek
adopcji, poniewaz dzigki przybraniu stajemy si¢ dzie¢mi Bozymi wierzac
w Syna Bozego”*.

Biskup Hippony Ewangeliste Marka charakteryzuje jako tego, ktory
nie mial na celu opisywac ani rodu krolewskiego, ani tez kaptanskiego.
Moze by¢ jednak uznany za znawce ,tych spraw, ktore Chrystus jako
Cztowiek zdziatal. Dlatego wydaje sie, ze wSrod owych czterech zwierzat
odpowiada mu jedynie postac cztowieka”.

Opis Marka mialby stanowic streszczenie tekstu Ewangelii Mateusza.
Augustyn uznaje to za rzecz nie bez znaczenia. Mowi wrecz o ,,jakiejs
tajemnicy”® z tym zwigzanej. Interesujace jest uzasadnienie powstania
tekstu 1 roli, jakq miatby petnic:

,Przywilejem krolow jest wystepowac w towarzystwie stuzby. Stad tez
ten, ktory w opowiadaniu podkreslat krélewska strone osoby Chrystusa,
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posiadal niejako dotaczonego do siebie towarzysza, ktory w pewien sposdb
szedt w jego Slady, a poniewaz kaptan do miejsca najswietszego wchodzit
sam (Kpt 16, 17), dlatego Lukasz, ktOry interesowat sie kaplanstwem
Chrystusa, nie miat idacego za soba towarzysza, ktoryby jego opowiadanie
w pewien sposob strescit”!.

Tekst Ewangelii Markowe] Augustyn omawia szerzej w IV ksiedze
swego dzieta, wskazujac na brak przeciwstawien z pozostalymi Ewange-
listami.

& & *

Uwiarogodnienie zrodet ukazujacych ,,tajemnice Chrystusa”, a wiec
przekazu zawartego u czterech Ewangelistow, dokonuje si¢ u Augustyna na
zasadzie wykazania ich niepodwazalnej wartosci. Potwierdza ja chociazby
akceptacja tych przekazow i zaaprobowanie ich przez Kosciol. Istotna jest
wzajemna spojnosS¢ wszystkich czterech tekstow Ewangelii, mimo pozor-
nych r6zni¢ wzbudzajacych u niektorych pewne watpliwosci.

Augustyn wbrew tego typu zarzutom dazy wrecz do ,,zrekonstruo-
wania chronologii zycia Chrystusa”, co stanowi jedno z najwazniejszych
zatozen De consensu Evangelistarum libri quattuor. Jest to zreszta stata
tendencja Biskupa Hippony przebijajaca si¢ przez wszystkie jego inne
dzieta egzegetyczne.

Argumentem za prawdziwoScig relacji przekazanej przez czterech
Ewangelistow jest bez watpienia fakt, ze w licznych wydarzeniach z zycia
1 dziatalnoSci Pana zjawiaja si¢ identyczne odniesienia do tekstu Starego
Testamentu. To wlaSnie biblijna argumentacja i oparte na niej zasady
pozwalaja zdaniem naszego autora na ukazanie wiernego 1 prawdziwego
opisu zycia i dziatalnosci Zbawiciela.

PRZYPISY

VE. Stanula, Wstep, w: Augustyn, O zgodnosci Ewangelistow, thum. J. Sulowski,
Warszawa 1989, s. 5 (Pisma starochrzescijariskich pisarzy, t. 50).

? Dzieto O zgodnosci Ewangelistow zostalo ,,skierowane przeciw poganom i odparciu ich
atakow na Zrédta i poglady Kosciota. Z tego wzgledu tyle nazwisk uczonych poganskich wy-
mienia [Augustyn] i polemizuje z nimi w tym dziele. Wymienia bowiem: Warrona, Cycerona,
Enniusza, Wergiliusza, Lukana, Platona, Pitagorasa, Sokratesa i przede wszystkim Plotyna
i Porfiriusza. Z tymi uczonymi nie tylko polemizuje, lecz takze wykorzystuje ich pisma we
wlasnym dowodzeniu” (tamze, s. 8)”.

3 Tamze, s. 7.

* Aurelius Augustinus, De consensu Evangelistarum libri quattuor (dalej cyt: De
consensu) 1,7, 11-1, 7, 12; Augustyn, O zgodnosci Ewangelistow (dalej cyt. O zgodnosci),
thum. J. Sulowski, Warszawa 1989, s. 23-24 (Pisma starochrzescijariskich pisarzy, t. 50).
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5 De consensu 1,7, 12; O zgodnosci, s. 24.

¢ Tamze.

" De consensu 1, 8, 13; O zgodnosci, s. 25.

8 Tamze.

® Tamze.

10 De consensu 1,9, 14; O zgodnosci, s. 25.

' De consensu 1, 10, 16; O zgodnosci, s. 26.

12 Tamze.

3 De consensu 1, 11, 17; O zgodnosci, s. 26.

4 E. Stanula, dz. cyt., s. 9.

5 De consensu 1, 2, 2; O zgodnoici, s. 17-18.

YE. Stanula, Wstep, art. cyt., s. 9.

7 Tamze, s. 10.

8 De consensu 1, 4, 7; O zgodnosci, s. 20. Zob. takze: Aurelius Augustinus, In
Evangelium loannis tractatus 36, 1.

Y Tamze.

2 Tamze.

2L De consensu 1, 4, 7; O zgodnosci, s. 21.

22 De consensu 4, 10, 11; O zgodnosci, s. 238-2309.

2 De consensu 4, 10, 11; O zgodnosci, s. 239.

# De consensu 4, 10, 12; O zgodnosci, s. 239.

% De consensu 4, 10, 13; O zgodnosci, s. 239.

% De consensu 1, 4, 7; O zgodnosci, s. 20.

27Zob. E. Stanula, Wstep, art. cyt., s. 12.

% De consensu 1, 4, 7; O zgodnosci, s. 20.

» De consensu 1, 6, 9; O zgodnosci, s. 22.

3 De consensu 2, 1, 2; O zgodnosci, s. 62—63.

3t De consensu 2, 1, 2; O zgodnosci, s. 62.

32 De consensu 1, 3, 6; O zgodnosci, s. 20. Zob. E. Stanula, Wstep, art. cyt., s. 12.

33 De consensu 2, 4, 10; O zgodnosci, s. 68.

3 De consensu 2, 1, 2; O zgodnosci, s. 63.

% Tamze.

36 De consensu 1, 3, 6; O zgodnosci, s. 20.

37Zob. E. Stanula, Wstep, art. cyt., s. 12.

38 De consensu 2, 4, 11; O zgodnosci, s. 69.

% De consensu 1, 6, 9; O zgodnosci, s. 22.

Y De consensu 1, 3, 6; O zgodnosci, s. 20.

# Tamze.
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KS. TOMASZ KACZMAREK

KULT MECZENNIKOW
ORAZ CUDA ZA ICH WSTAWIENNICTWEM
WEDLUG SW. AUGUSTYNA

Augustyn (354-430), konwertyta zafascynowany KoSciotem, gdy zostat
wilaczony do grona jego pasterzy, stopniowo uswiadomit sobie jak wazna
pozycje zajmuje w KoSciele meczenstwo. Odkryl, ze wktad meczennikow
do dzieta wzrastania Krolestwa Bozego jest nie tylko jakosciowo najwickszy
sposrod chrzesScijan trwajacych w jednosci Kosciota, ale wprost niezasta-
piony. Oni bowiem pelnia bardzo szczegolna diakoni¢ wobec Kosciota.
Najobfitsze ,,zniwo KoSciota” (seges ecclesiae), tj. duchowy oraz iloScio-
wy wzrost KosSciota, pojawia si¢ wtedy, kiedy ma miejsce ,,posiew krwi”
(semen sanguinis) me¢czennikow, podejmowany z mitoSci do Chrystusa
i Kosciota'. Ich postuga wobec KoSciota nie koficzy sie jednak na ofierze
zycia, ale trwa nieprzerwanie w postaci oredownictwa u Boga, czego naj-
bardziej wymiernym wyrazem s3 cuda wypraszane za ich wstawiennictwem.
Bylo przeto czymS zrozumiatym, ze w nauczaniu pastoralnym Augustyna
meczennicy stanowili trwaly punkt odniesienia, stajac si¢ dla cztonkow
Kosciota pielgrzymujacego wzorem realizowania drogi chrzeScijanskiej
i moralnym oparciem, a w wymiarach kultu — orgdownikami u Boga?. Po-
dejmujac te kwestie w niniejszym opracowaniu, pragniemy nie tyle ukazac
ich wyczerpujacy obraz, ile raczej zasygnalizowac niektore wybrane punkty
z tej niezwykle bogatej problematyki.

Klimat kultu meczennikow w Kosciele afrykanskim

Chrzescijanska starozytnoS¢ nieprzerwanie otaczala szczegdlnym sza-
cunkiem meczennikow jako tych, w ktorych odzwierciedlaly sie najgtebsze
przekonania religijne wspoOlnoty i najbardziej heroiczne odpowiedzi zycio-
we, ptynace z pojscia za Chrystusem®. KoScidt w pewnym sensie wypowia-
dat w meczenniku swojg tozsamo$¢. W nim widziano urzeczywistnienie
wzniostych ewangelicznych idealow, do ktorych zmierzata cata wspolnota
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chrzescijanska przez wiare i czyn. Mozna powiedzieé, ze meczenstwo nalezy
w swej istocie do wyznacznikéw drogi KoSciota®.

Takie spojrzenie plyneto z przekonania o wielkosci 1 godnosci meczen-
nikow. Zaszczyt — jak rozumiano — dostapienia meczenstwa, czyniacy z nich
wyrazicieli Swiadectwa o Chrystusie w imieniu KoSciota, tworzyl wokot
nich swego rodzaju aureole szacunku religijnego. W Kosciele afrykanskim,
jak wynika z Passio Perpetuae, zachowywana byla zywa pamiec€ o takich
postawach. Brat meczennicy oczekujacej w wiezieniu na egzekucje zwracat
si¢ teraz do niej z najwickszym szacunkiem w stowach domina soror, do-
dajac, ze jest ona ,,w stanie wielkiej godnosci” (in magna digantione)®. Ta
mysl wyptywa tak samo w Swiadectwach ok. 50 lat pozniejszych, jakimi sa
listy Sw. Cypriana, biskupa Kartaginy. Piszac do uwiezionych wyznawcow,
skazanych na powolng Smier¢ w kopalniach, z emfaza uzywal zwrotow:
gloria vestra, dlatego, ze Pan wyni6st ich do szczytu chwaty, a kopalnie,
ktore normalnie dostarczaja srebra, teraz zmienily swa nature, stajac sie
miejscem ogarniajacym ich Swiadectwo mitosci. Podsumowaniem tej oceny
bedzie werset Ps 115, 15, odnoszony przez tradycje Kosciota tacinskiego
do meczenstwa®, mowiacy o tym, ze ,,cenna jest w oczach Pana $mier¢
Jego wyznawcow™”.

Zrozumialg byto rzecza, ze KoScioty lokalne pragnely utrwalac w for-
mie spisanych akt meczenstwa pamiec o swoich bohaterskich wyznaw-
cach, pod katem umocnienia wiary dla kolejnych pokolen, co zaznaczat
sw. Cyprian we wspomnianym wyzej liScie, piszac, ze wyznawcy skazani
na Smier¢ w kopalniach pobudzaja dusze braci, by szli za nimi i sktadali
Boze §wiadectwa®. Na tej linii czym$ logicznym bylo dzielenie si¢ migdzy
Kosciotami lokalnymi informacjami i opisami meczenstwa dla wzajemnego
umacniania wiary.

Do odnotowania pozostaje fakt, ze przekonanie Kosciota afrykanskiego
o koniecznoS$ci zachowania pamieci 0 meczennikach w czasie sprawowania
liturgii w ,,dniu narodzin”, znalazto takze swoje usankcjonowanie w pra-
wodawstwie synodalnym. Jeden z kanonow synodu w Hipponie z 393 r.
ustala, ze obok tekstéw Pisma Swietego czytanych na zgromadzeniach
liturgicznych, nalezy réwniez czytaC passiones martyrum®. Tej praktyki
jednak nie podzielat Koscidt w Rzymie, pozwalajac na takie lektury tylko
w Swiatyniach przy grobach meczennikow w dniu, kiedy celebrowany jest
ich dies natalis™.

W takiej tradycji jest zakorzenione nauczanie pastoralne Augustyna,
odzwierciedlajac Swiadomos¢ chrzeScijan jego czaséw, dziedziczacych
1 kontynuujacych linie duchowosci 1 kultu meczennikow. Mozna nawet
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powiedziec, ze wsrdd autoréw zachodnich z czterech pierwszych stu-
leci, wlasnie Augustyn najbardziej ukazuje idee¢ utozsamienia si¢ Kos-
ciota z meczennikami, czy meczenstwa jako aktu whasSciwego Kosciota.
W meczenniku jest przeSladowany i cierpi Kosciot. Augustyn mowi o tym
jednoznacznie, kiedy komentujac tekst Ps 59, 5 ostendisti populo tuo dura
(,,okazate§ Twojemu ludowi trudne rzeczy”), stwierdza, ze dokonuje si¢
to ,,w przeSladowaniach, ktore wycierpial Kosciot Chrystusa, gdy zostato
przelane wiele krwi meczennikéw™!!.

Pamie¢ o meczennikach cechg specyficzng chrzescijanstwa

Takie spojrzenie na meczenstwo jest elementem specyficznie chrze-
Scijanskim, odrozniajacym je nie tylko od rzymskiej tradycji wspominania
zmartych bohaterow, ale takze od ducha tradycji judaistycznej. W pierwszym
przypadku, w poganskiej kulturze rzymskiej, gdzie wystepowala inna ptasz-
czyzna spojrzenia na herosow niz u chrzescijan, istniat zwyczaj obchodzenia
dnia ich urodzin — dies natalis, kiedy wspominano poczatek ich drogi zycia,
prowadzacej ku wielkosci. Chrzescijanie — choc trudno jest okresli¢, kiedy
to nastapito — wprowadzaja dla swoich bohateréw odmienng ide¢ ,,dnia
narodzin”. Dla nich wtasciwym ,,narodzeniem” do pelnego zycia w Bogu
jest dzien meczenstwa, jako dzien zwycigstwa meczennika odniesionego
w zjednoczeniu z Chrystusem 1 wejScia do Jego chwaly. Jest to dzien jego
Swieta, w ktorego uroczyste obchody wlacza si¢ wspolnota Kosciota'?.

Natomiast gdy chodzi o kwesti¢ korzeni judaistycznych w chrzesSci-
janskiej teologii meczenstwa, cho¢ wspdlna jest tu plaszczyzna zlozenia
Swiadectwa wierno$ci Bozemu Prawu®, to zachodzi tu jednak zasadni-
cza odmiennoS¢. W chrzeScijanstwie meczennicy sa nie tylko wzniostym
przyktadem zachowan, ale stanowia integralng czesSc zycia KoSciota. Cata
wspOlnota Kosciola jest przestrzenia ich kultu, w ktorej s3 wspominani
1 czczeni w ,,dniu narodzin”. KoSciét o nich si¢ troszczy jako o swoich
szczegOlnych cztonkéw, ze wzgledu na ich eklezjalna misje!.

Po ustaniu przesSladowan, pamiec€ o dziele meczennikow 1 o ich zna-
czeniu dla KosSciota nabrata nowego wymiaru w ich kulcie, co zaznaczyto
si¢ zwlaszcza w czwartym 1 piatym stuleciu. Okres pokoju dla KoSciota,
zapoczatkowany za Konstantyna, rozpoczal nowa ere w zyciu koSciel-
nym, cechujaca si¢ poczuciem tryumfu, ze okazalo si¢ wobec Swiata
zwyciestwo Bozego Logosa, co znajdowalo wyraz w monumentalizmie
budowli sakralnych i artystycznym splendorze. W klimacie celebrowania
zwyciestwa Chrystusa bylo czyms$ naturalnym, ze znajdzie on swoj wyraz
rowniez w ukazywaniu kultu meczennikow, wielkich zwyciezcow w mi-
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tosci z minionych czaséw, a teraz tryumfujacych wraz z Kosciotem®. To
wszystko oznaczalo w praktyce proces nowego pastoralnego odczytania
miejsca meczennikow w Kosciele. Augustyn okazuje na tej ptaszczyznie
bardzo szczegolna wrazliwos¢. ObecnosS¢ meczennikow w zyciu Kosciola,
owoce kultu w postaci cudow dla umacniania wiary, sa dla niego jeszcze
jednym argumentem, potwierdzajacym SwietoS¢ i moc Boza objawiajaca
siec w KoSciele. Z tej rOwniez racji w jego dziatalnoSci jest tyle miejsca na
teologie meczenstwa i kult meczennikow'®.

Pomoc KoSciotowi pielgrzymujacemu w postaci cudow

Szczegblng forma pomocy Kosciotowi na ziemi ze strony meczennikow
sa cuda upraszane za ich wstawiennictwem u Boga. Jak ujal nasz autor
w jednej ze swoich pierwszych rozpraw teologicznych, De utilitate credend,,
adresowanej do przyjaciela, ktéremu pomogt wyzwolic sie z btedéw mani-
chejskich, ,,przez stowo cud rozumie sie coS trudnego do dokonania albo
niezwyktego, co przekracza nadzieje mozliwosci czy zdolnoSci ze strony
obserwatora”!’. Takie niezwykle dziela, ktorymi najczesciej byly niewy-
tlumaczalne nagte uzdrowienia, dokonywaty sie zwykle przy ich grobach
lub w miejscach, gdzie czczono ich relikwie.

Wydaje sie, ze Augustyn jeszcze u poczatkdw swojej postugi dusz-
pasterskiej nie przyktadat wiekszego znaczenia dla wymowy cudownych
wydarzen, dokonujacych si¢ za wstawiennictwem meczennikow'®. Z jego
wypowiedzi z pierwszych lat nauczania pasterskiego moze wynikaé, ze
wprawdzie 1 dzisiaj Bog czyni cuda jako nadzwyczajne znaki zewnetrzne,
aby przyciagna¢ innych do wiary, ale on sam wtedy jeszcze nie widziat ich
szczegolniejszej potrzeby w swoich czasach, kiedy na fali entuzjazmu neofity
wiara Kosciota wydawata mu sie bardzo zywa i szeroko rozciagajaca si¢ po
calym Swiecie. Uwazal natomiast, ze BOg dokonuje teraz jeszcze wiekszych
cudow uzdrowien, ale na inny sposob. Obecnie — argumentowat — posrod
Ludu Bozego panuje zrozumienie, ze wiecej znaczy cud nawrdcenia duszy
niz uzdrowienia ciata. Teraz cialo niewidome nie otwiera oczu za sprawa
dotknigcia taski Pana, ale serca niewidome otwieraja swoje oczy na stowo
Boga; teraz nie powstaje z martwych cialo, ale dusza®.

Wchodzac jednak stopniowo w realia postugi pasterskiej, Augustyn
zaczyna uSwiadamiac sobie ich funkcje w zyciu KosSciota, tak samo wazna
jak ta, ktOrg petnily niegdyS u poczatkow gloszenia Ewangelii. Zmiane
tonu wypowiedzi mozna odnotowac chocby w Mowie 286, wygtoszonej
w Argenetarium w Swigto meczennikodw Gerwazego 1 Protazego, najpraw-
dopodobniej 19 czerwca 425 r., w ktorej Augustyn odnidst sie do cudow
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majacych miejsce w czasie translacji odnalezionych relikwii meczennikow,
a zwlaszcza do cudu uzdrowienia pewnego rzeznika z Mediolanu, ktory
wiele lat wczeSniej utracit wzrok®. Wtedy padto stwierdzenie: ,,Bytem tam,
w Mediolanie. Dowiedziatem sie o cudach, przez ktore Bog zaswiadczat,
jak cenna jest Smier¢ Jego Swietych. Przez moc tych cudéw owa Smier¢
byla nie tylko cenna w oczach Bozych, ale takze wobec ludzi”*.

Problematyka cudéw, w tym cudéw upraszanych przez Smier¢ me-
czennikow, stata si¢ przedmiotem szerszej analizy Augustyna, podjete;j
w ksiegach 21122 De civitate Dei, w kontekScie rozwazan apologetycznych
o funkcji nadzwyczajnych znakéw oraz interwencji Boga w ramach umac-
niania ,,Panstwa Bozego” na ziemi. Interwencje Boze w postaci nadzwyczaj-
nych znakéw sg elementem potwierdzajacym wiarygodnos¢ kerygmatu®.
W takiej perspektywie umiejscowione sa rowniez cuda za wstawiennictwem
meczennikOw. Augustyn jest Swiadomy, ze nadzwyczajne znaki moga byc
jednak tak samo spowodowane przez demony, czy poSrednio przez ludzi
bedacych ich narzedziami®. Natura cudéw jest jednak zupelnie odmien-
na: cuda bedace dzietem Boga sa znakiem obecnoSci Bozej posrod ludzi.
Jezeli sa nawet uproszone przez Swietych, zawsze ich autorem jest Bog*,
ktory obdarza przez nie ludzi swoimi darami.

Cudowne wydarzenia, a zwlaszcza odzyskiwanie zdrowia na miejscach
czci relikwii meczennikow, byly faktami bardzo czestymi, jak wynika z relacji
w ksiedze 22 De civitate Dei. Na terenie Hippony, jak 1 w innych okolicznych
miejscach najwiecej takich cudéw mozna byto odnotowac przy relikwiach
$w. Szczepana®. ,,Przez niego dzieja si¢ tak wielkie cuda, gdyz on za wiare
[w Chrystusa] oddat swoje zycie”, stwierdzi Augustyn w tejze rozprawie®.
Juz po dwoch latach od wzniesienia w 425 r. w Hipponie oddzielnej Swia-
tyni, w ktorej czczone byly jego relikwie, liczba sprawozdan pisemnych
o cudownych uzdrowieniach w formie libelli miraculorum, doszta niemal do
siedemdziesieciu. W Kalamie natomiast, gdzie relikwie te znajdowaly si¢
przedtem, liczba cudéw byta jeszcze wicksza?’. Sam Augustyn nakazywat je
spisywac 1 w innych miejscowosciach z tej racji, ze uwazat je za dzieta Boga
dla Kosciota, o takim samym charakterze, jak dokonywane w poczatkach
Kosciota dla umocnienia wiary, co powinno by¢ znane szeroko ludowi®.

NajczesSciej chodzito o uzdrowienia fizyczne, choc¢ byly tez interwencje
Boze i innej natury. Takim bylo uwolnienie mtodego cztowieka z opeta-
nia demonicznego, a potem — rowniez w jego przypadku — uzdrowienie
uszkodzonego przez odchodzacego demona oka, kiedy gatka oka wypadta
z oczodotu. Cud dokonat sie w miejscowosci Wiktoryna w okolicach Hip-
pony, w kaplicy dedykowanej meczennikom mediolanskim, Gerwazemu
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i Protazemu®. Wspominany jest takze przez Augustyna cud za sprawa
20 meczennikow®, ktérego doswiadczyt ubogi starzec z Hippony; chodzito
tu o uratowanie z ubdstwa.

Wsrod cudow przypisywanych wstawiennictwu Sw. Szczepana, ktore
mialy miejsce przy jego relikwiach przewozonych do r6znych miejscowosci
w Afryce Prokonsularnej, Augustyn wymienia mi¢dzy innymi uzdrowie-
nie ze Slepoty niewiasty poprzez dotkniecie jej oczu kwiatami, przedtem
przytozonymi do relikwii me¢czennika®; wspomina tez o biskupie Lucyl-
lusie cierpiacym na wrzody, uzdrowionym gdy nidst w procesji relikwie®,
o kaptanie Euchariuszu z Kalamy, ktory nie tylko ze raz zostal uzdrowiony
z nieuleczalnej choroby, ale p6zniej gdy zmart na inng chorobe, zostat
cudownie przywrdcony do zycia®. Z tego samego czasu pochodza jeszcze
przynajmniej cztery przypadki wskrzeszenia spoSrod zmarlych przez wsta-
wiennictwo meczennika: chlopca zmiazdzonego przez ciezki woz*; mniszki
okrytej po Smierci tunika zetknieta przedtem z relikwiami®; corki Syryjczyka
Bassusa®; syna niejakiego Ireneusza, poborcy podatkéw?’. Dokonywaly si¢
takze nawrdcenia, jak w przypadku niewierzacego Marcjalisa z Kalamy™.

Dos¢ szczegllnym jednak przypadkiem dla Augustyna byto uzdro-
wienie dwojga z dziesieciorga rodzenstwa dotknigtego przeklenstwem
matki, ktorej wyrzadzili jakas ciezka krzywde. Od tej pory cale rodzenstwo
popadto w identyczne, ciagle trzesienie si¢ calego ciata. Cud uzdrowienia
dwojga z nich, Paulusa i1 Palladii, dokonat si¢ na oczach samego Augustyna.
Najpierw dotyczyt Paulusa, ktory po wielodniowych, zarliwych modlitwach
przed relikwiami meczennika, w dniu Paschy, w chwili, gdy dotknat si¢
krat ochraniajacych relikwie upadt na ziemie, a po chwili powstal w petni
zdrowy. Uzdrowienie Palladii nastapito nazajutrz w podobnych okoliczno-
Sciach, w czasie, kiedy Augustyn glosit homilie. Wobec zywiotowej reakc;ji
tlumu na cud 1 powstatlego tumultu, przerwang homilie mégt dokonczy¢
dopiero nastepnego dnia®.

Wydaje sie, ze stosownej konkluzji do rozwazan o cudach meczennikow,
dostarcza sam Augustyn w postaci uwagi teologiczno-pastoralnej, zamiesz-
czonej w De civitate Dei: ,,To ze wzgledu na te wiarg, za ktora [meczennicy]|
oddali zycie, moga oni uzyskac cuda od Pana, dla ktérego imienia poniesli
Smierc. To dla tej wiary wykazali oni zrazu tak nadzwyczajng moc wytrwania,
by potem tak potg¢zna moc dziatania przejawiata si¢ w tych cudach”#.

Racje wstawiennictwa meczennikow

Pomoc udzielana KoSciotowi przez meczennikOw ma swoje zrodto
w ich szczegdlniejszym uczestniczeniu przez mitoS¢ w zbawczej misji
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Kosciota. Wlasnie oni, jako cztonkowie KoSciota ogarnieci ptomienng mi-
todcig stuzby dzietom Bozym i ,,sprawiedliwosci”*!, po dopetnieniu swoje;j
ofiary dla KoSciota jeszcze bardziej wstawiajg si¢ za nim w modlitwach.
Augustyn wprost upomina swoich stuchaczy w Mowie 159, ze nie mozna
traktowa¢ meczennikOw jak innych zmartych chrzescijan, za ktorych Ko-
Sciot zanosi swoje modlitwy: ,,Bytoby niegodziwe modlic¢ si¢ za meczen-
nika, ktorego modlitwom my powinniSmy si¢ poleca¢”*>. Wspominanie
w czasie liturgii ich Swiadectwa wiary w Chrystusa, ktory otworzyt droge
do zycia wiecznego, jest zacheta do polecania si¢ ich wstawiennictwu, gdyz
wspolnota meczennikdw z zyjacymi na ziemi przekracza bariery Smierci.
Augustyn powie nawet, ze chrzeScijanie Zyjacy na ziemi sa w pewnym
stopniu owocami ich meki. W tym znaczeniu stwierdza, ze wprawdzie
my ogarniamy ich mitoScia, ale oni czynia to w jeszcze wiekszym stopniu
wobec nas; my radujemy si¢ razem z nimi, ale oni zawsze modlg si¢ za
nas®. Jak zaznacza w jednej z Méw na ,,dzief narodzin” $w. Cypriana,
meczennicy nie oczekuja od nas, zebySmy ich wystawiali, cho¢ sami nie
przestaja si¢ wstawiaC za nami**. To daje motyw do zanoszenia jeszcze
zywszej prosby do tegoz meczennika, aby jak zachecat za zycia swoim
stowem 1 przyktadem, tak teraz wyjednat u Pana dla KoSciota nieztomna
wole trwania. Taka modlitwa meczennikow w jednosci Kosciota, w prze-
konaniu Augustyna sprawia, ze modlitwy chrzescijan proszacych o to, by
mogli nasladowac przyktad ich mestwa, nabieraja nowej wartosci przed
Bogiem®.

Chociaz Augustyn jest przekonany, ze wstawiennictwo meczenni-
kéw moze wypraszac uwolnienie od wszelkiego rodzaju zta*, to jednak
najbardziej zacheca do zanoszenia do nich prosby, by wspomagali lud
w nasladowaniu ich przyktadu. W jednej z takich zachet Augustyn stwier-
dza: ,,Sa meczennikami [tak czczonymi przez nas], ale byli tak jak my
ludZzmi. Teraz wspieraja nas w modlitwach, ale byli takimi, jakimi my teraz
jesteSmy. Nie traccie nadziei, by osiggna¢ ich zastugi [stan]. Ten, ktory
ich obdarowat, moze uczynic to samo takze z nami. [...] Jezeli naprawde
bedziemy kochali meczennikow 1 bedziemy szli ich Sladami, dlaczegoz
1 my nie mozemy stac sie przyjaciotmi Boga za Jego taska, a nie przez
nasze zashugi?*””

Zrédlem mocy wstawienniczej meczennikéw jest ich wielka mitosé
Chrystusa, ktéra uczynita z nich ,,Jego przyjaciot” (amici Christi). Ta
bliskos¢ otwiera im mozliwos¢ bardziej owocnego oredowania za KoScio-
tem pielgrzymujacym na ziemi, niz jest to mozliwe w przypadku innych
chrzeScijan. W tym witasnie duchu Augustyn zachecal swoich stuchaczy,
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ktorzy w poczuciu niegodnosci nie majg odwagi zanosi¢ do Boga prosb,
by jednak przedktadali Mu swoje blagania poprzez Jego przyjaciot, me-
czennikOw*. By¢ ,,przyjaciétmi Chrystusa”, to co$§ znacznie gtebszego niz
relacja ludzkiej ,,przyjazni”, gdyz wpisuje si¢ ono w tajemnice jednosci
mistycznego Ciala ze swoja Glowa, Chrystusem. Przez takie zjednoczenie
modlitwa meczennikow dotacza sie do modlitwy wstawienniczej samego
Chrystusa. Pewnego rodzaju ilustracje tej tajemnicy biskup Hippony
odstania na kanwie rozwazah homiletycznych wokot osoby §w. Cypriana.
,,Cyprian byl zasmucony w mece, ale teraz jest pocieszony w koronie chwa-
ly. Doznaje radosci, ale pozostaje jeszcze zasmucony. To dlatego, ze trwa
jeszcze wstawiennictwo naszego Pana, Jezusa Chrystusa, za nami; wszyscy
meczennicy, ktorzy sa z Nim, wstawiaja si¢ za nami”®,

Wejscie meczennikow w glteboka jednos¢ z Chrystusem poprzez mitosé
jest kontynuacja ich relacji z Panem sprzed ztozenia heroicznego Swia-
dectwa. Dlatego ich owocna modlitwa za braci byla juz obecna w czasie
sktadania Swiadectwa: ,,Wystawieni na wszelkiego rodzaju meki, modlili
si¢ za KoSciotem, aby nie pozostawata bezowocna ich krew dla ich na-
stepcOw; azeby zniwo Pana okazato si¢ tym bardziej owocne tam, gdzie
nieprzyjaciele uwazali, ze juz zagineto™". W takim sensie brzmi réwniez
stwierdzenie: ,,Nie na prozno modlit sie Kosciot za swoich nieprzyjaciot:
uwierzyli takze ci, ktorzy go przeS§ladowali™'. W ten sposob modlitwa
meczennikow ,,budzi Chrystusa”? i sprawia, Ze poganie si¢ nawracaja i ze
ustaja przeSladowania™. Taka modlitwa jest dopetnieniem przykazania
mitoSci przesladowcow: przesSladowane Ciato Chrystusa modli si¢ nie
tyle za swoich cztonkodw, ile za przesladowcow®*. Na wzor Chrystusa na
krzyzu, ktory zanosit do Ojca modlitwe, by przebaczyt krzyzujacym Go
(Ek 23, 34), takze meczennik, zdobywajac si¢ na taki gest mitosci, choé
ogarnia go ludzkie zagniewanie wobec zadajacych mu cierpienie, to jednak
modli si¢ za nich®.

Podejmujac szczegotowe przypadki modlitwy meczennikow, Augustyn
wyraza przekonanie, ze modlitwie Szczepana zawdziecza nawrdcenie
jego przesladowca, Pawel®. Mozna by tu jeszcze wskaza¢ na Mowe 273,
poswiecong meczenstwu Sw. Fruktuosusa, biskupa, i dwoch jego diako-
néw: Aurigiusza i Eligiusza®’. Kaznodzieja chce uwydatni€ tu jeszcze inny
wymiar modlitwy. Wobec prosby skierowanej przez kogos z otoczenia, by
pamietal o nim w modlitwie, biskup meczennik odpart: ,,Ja powinienem
modli€ sie za caly Kosciot powszechny od wschodu az do zachodu. [...]
Ten bowiem, kto modli si¢ za wszystkich, nie pomija poszczegdlnych.
Nie pozostawia z boku zadnego cztonka ten, kto wznosi swa modlitwe
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za cate ciato”. Konkluzja pouczenia sa stowa meczennika: ,,Jezeli cheesz,
bym modlil si¢ za ciebie, nie oddalaj si¢ od KoSciota, za ktéry zanosze
modlitwy”8,

Tak przeto Augustyn, ktory stopniowo wchodzit w doswiadczenie
Kosciota, w odbior prawd wiary na poziomie mas, odkrywat coraz bardziej
niezastapiong funkcje kultu meczennikow. W ostatnich latach swego zycia
stat si¢ wrecz entuzjasta, z przejeciem wotajacym do ludu: ,,Czcijcie me-
czennikow, wystawiajcie ich, mitujcie, gloscie o nich, okazujcie im szacunek,
ale w tym wszystkim oddawajcie chwate Bogu meczennikow!”.
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KS. JERZY PALUCKI

EKLEZJOTWORCZA FUNKCJA PRZYJAZNI
W NAUCZANIU PAULINA Z NOLI

Teologia uprawiana przez Paulina z Noli to efekt jego osobistego
doSwiadczenia, zZycia doskonalonego mistyka i radykalnym ascetyzmem.
Byt on z natury cztowiekiem otwartym i jego zyciowa postawe mozemy
nazwac wzorcowym przyktadem przyjaZzni chrzeScijanskiej'. Paulin jednak
wiele razy przestrzegal, ze przyjazn nie moze by¢ zamknieta, ograniczo-
na tylko do jednej osoby, ale otwarta na kazdego cztowieka, takze na
wrogdw. Tematyka przyjazni jest obecna we wszystkich jego pismach,
cho¢ najdobitniej jest ona ukazana w listach kierowanych do Sulpicjusza
Sewera.

Mimo ze Paulin mial sporo przyjaciot, to przyjazn z Sewerem byta
wyjatkowa 1 nie mozna jej nijak zaszeregowac w ,,paulinskiej hierarchii
przyjazni”. Juz sama dedykacja listu 11 jest wielce wymowna — Severo
fratri unanimo Paulinus®. W tych terminach - fraternitas i unanimitas, czg-
sto uzywanych przez Paulina, zawarte sa treSci opisujace przyjazn chyba
jedyna w swym rodzaju, prawdziwa i zdaniem wielu najwiekszg w historii
chrzeScijanstwa.

Zaréwno w przypadku Paulina, jak i Sewera widac ich wyrazne dazenie
do osiagni¢cia doskonatosci we wszystkim co czynili, w kazdym podejmowa-
nym dziele. Byli oni prawie réwie$nikami (Paulin ur. ok. 355 r., Sulpicjusz
Sewer ur. ok. 360 r.); obaj urodzeni w Akwitanii; obaj z najznamienitszych
rodow arystokratycznych; razem tez zdobywali wyksztatcenie w Bordeaux.
Obaj zawarli malzefnstwo i1 obaj doswiadczyli wielkiego dramatu: Sewer
wczesSnie owdowiat, a Paulin utracit malefikiego synka Celsusa. Obaj tez
w tym bolesnym doswiadczeniu doznali wsparcia ze strony swych najbliz-
szych: Paulin wspierany przez zone Teresie, Sulpicjusz zas przez tesciowa
Bassule. Obaj prawie w tym samym czasie zerwali jednoznacznie 1 defi-
nitywnie z dotychczasowym sposobem zycia, z btyskawicznie rozwijajaca
sie ich karierg literacka 1 polityczna. Pozbyli si¢ dotychczasowych fortun,
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traktujac to jako uwolnienie z wiezOw doczesnych utrapien 1 poswiecili
si¢ Zyciu ascetycznemu.

Idealem 1 wzorem zycia chrzeScijanskiego dla Paulina byt kaptan
meczennik $w. Feliks®; dla Sewera zas Sw. Marcin z Tours, ktérego byt
nie tylko uczniem, ale i biografem*. Poniewaz ten wielki zwrot w ich zyciu
nastapit prawie rownocze$nie, na pewnym etapie mysleli o podjeciu zycia
w tej samej wspOlnocie. Planowali, ze miejscem ich wspdlnego zamieszkania
stanie si¢ Cimitile koto Noli. Ostatecznie jednak Sulpicjusz zmienil zdanie,
powrOcit do Akwitanii 1 zalozyt wtasng wspolnote w Primaculum. Byt to
jedyny zgrzyt w ich przyjazni. Paulin wielokrotnie namawiat Sulpicjusza
do zmiany decyzji, ale bezowocnie. Nie miato to jednak, jak si¢ okazuje,
wplywu na ich dalsza przyjazn.

Sladem tego, jak Paulin bolesnie przezywat taka decyzje, jest jego list do
Sewera, zamieszczony w kolekcji pod numerem 17. Sam adres jest bardzo
chtodny — Paulinus Severi®, ale w trakcie listu powraca juz ton zyczliwoSci.
Paulin we wspomnianym liScie wylewa ogrom zalu, ze Sulpicjusz mimo
tylu prosb nie chce go odwiedzi¢ w Cimitile?®, liczyt wiec na to, iz spotkaja
sie w Rzymie w czasie uroczystosci ku czci Swigetych Apostotow Piotra
1 Pawla; 1 to spotkanie jednak nie doszto do skutku. W Rzymie zamiast
Sulpicjusza czekat na Paulina z listem kurier z Galii’.

Paulin w swym nauczaniu, takze w korespondencji, bardzo czesto
przywolywat cytaty biblijne®. Aby ukazaé cechy prawdziwej przyjazni
1 korzysci z niej ptynace, np. w LiScie 11 odwotuje sie do tekstu z Ksiegi
Syracha (6, 15-16) — ,,Wierny bowiem przyjaciel potezna obrong, kto
go znalazl, skarb znalazl. Za wiernego przyjaciela nie ma odptaty ani
rownej wagi za wszelka jego wartoS¢. Wierny przyjaciel jest lekarstwem
zycia; znajda go bojacy sie Pana” i z Ksiegi Przystow (16, 23) —,,0d serca
madrego i usta madrzeja, przezorno$¢ na wargach si¢ mnozy™. Paulin
zaSwiadcza, zZe te biblijne stowa weryfikuja si¢ w osobie Sewera. Co wie-
cej, nawet osoba wybrana na kuriera, ktory zjawit si¢ z listem w Cimitile
wskazuje, ze Sulpicjusz jest takim rzeczywiScie, ze otacza si¢ ludzmi
ogromnej kultury, wielkiej wiedzy i wiary. Paulin pisze, ze kolejni ku-
rierzy przybywajacy z Akwitanii sa przez niego przyjmowani jak sam
Sulpicjusz, nie sg oni juz dla niego obcymi, ale jako najblizsi przyjaciele'.
Podkresla, ze ich mitoS¢ przyjacielska jest zbudowana na fundamencie
wiary i jest tak wielka jak milos¢ Boga do nich'!. Paulin zawsze ma na
uwadze dazenie, aby przyjazn stawala sie coraz bardziej doskonata, cho¢
w przypadku Sulpicjusza, juz na etapie mtodzienczej, jak zaznacza, byla
ona nacechowana Bozg taska.
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Dos¢ czgsto znawcy epistolografii Augustyna i Paulina porownuja ten
etap przyjazni do przezy¢ Augustyna, ktére ten opisuje w Wyznaniach'. Jest
tam mowa o mtodzienczej przyjazni Augustyna z jakim§ nieznanym nam
z imienia serdecznym przyjacielem. Nie wiemy jednak co dalej si¢ dziato,
jakie byly losy tej przyjazni. Paulin co prawda tez przywotuje wspomnienia
z dawnych lat, ale jedynie przelotnie, 1 troszczy sie o to, aby ich przyjazn
dojrzewata wcigz w perspektywie wiary i1 eschatologii. Jest to braterstwo
duchowe, przerastajace walory braterstwa krwi. Co wiecej Paulinowi
juz nie wystarcza okreslenie tych nadzwyczajnych wiezow przyjazni jako
,oraterstwo”, ani nawet sam termin ,,przyjazn”, gdyz uwaza, ze nie oddaja
one w pelni bogactwa ich zjednoczenia, ze sa zbyt ubogie. Dlatego bardzo
czesto podkresla, ze jest to przyjazn w sensie chrzeScijanskim: amicis nobis
in caritatae Christi"®. W tym kontekscie Paulin méwi wrecz jakby o nowym
ich narodzeniu i przywotuje tekst z Ewangelii wg Sw. Mateusza (12, 48),
ktory ma oddac nature ich nowej wiezi: ,,Oto moja matka i moi bracia. Bo
kto pelni wole Ojca mego, ktory jest w niebie, ten Mi jest bratem, siostra
i matka”'.

Tak wiec, jak to przezywa i1 opisuje Paulin, ich przyjazh powinna by¢
postrzegana w perspektywie nowego stworzenia. Wyznaje, ze ubogimi po-
zostajq jakiekolwiek przyjaznie, nawet najpickniejsze, bo ta chrzescijanska
jest jedyna, gdyz pochodzi od Boga i do boskich spraw sie sprowadza —
w Bogu pozostaje'’. Dalej wyjasnia, ze ich przyjazn pelna mitosci nie zna
zazdroSci 1 ma wszelkie znamiona prawdziwej — Caritas Christi. To jest
zrodtem mocy ich przyjazni nadnaturalnej, trwatej mimo geograficznego
dystansu, dlatego moga o sobie powiedzie¢, ze s3 w Chrystusie jednym
sercem 1 jedna dusza: quia cor unum et unam animam tecum in Christo
habemus'®. Ogarnia ich Boza szczodro$¢ (largitas divina)'’. Paulin wyznaje,
ze nawet to, iz doznal niezrozumienia ze strony najblizszych, ze strony
ojca i brata oraz przyjaciol, ktérzy o nim zapominaja, niewdziecznosci
ze strony ojczyzny, to ta nadzwyczajna przyjazn z Sulpicjuszem wszystko
mu rekompensuje'®. Tak wiec pyta, gdzie oni teraz sa i wyznaje, ze wier-
nym we wspOlnym wyznawaniu Chrystusa i podazaniu za Nim jest tylko
Sulpicjusz”.

Chyba nie do konca zdajemy sobie sprawe, co musiat przezy¢ Paulin
po podjeciu decyzji 0 Zyciu w surowej ascezie, a mianowicie odrzucenie,
kpiny i wrogo$¢ nawet ze strony hierarchow koscielnych®. Dlatego tez
nalezy ze zrozumieniem podchodzi¢ do tesknoty Paulina za Sulpicjuszem,
ktory poszedt jego Sladem. Z uptywem czasu podobna droge ascetycznego
zycia zaczeto obierac wielu, nieraz cate rodziny arystokratyczne?'. Mozna
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powiedzied, ze Paulin byl reformatorem Kosciota — ,,sw. Franciszkiem” —
na dtugo przed Sw. Franciszkiem. Tylko, ze za Biedaczyna z Asyzu poszli
bracia, zakony, zrozumienie 1 wsparcie ze strony papieza. Za Paulinem
poszly (z uplywem czasu) rody cate, ale to byt czas upadku cesarstwa, trwogi
przed barbarzyncami. Biskup Rzymu musial si¢ troszczy¢, jak obroni¢ mury
wiecznego miasta, a nie podziwiaé gltebie duchowej odnowy. Jednak to
dzieki takim ludziom udalo si¢ przenies¢ z walacego sie Swiata cywilizacji
grecko-rzymskiej walory humanizmu przesigknietego ewangelig — dywi-
nizacja ludzkiego zycia — o ktorej tak czesto pisal Paulin. Jak by wygladat
dzi$ Swiat, gdyby wtedy nie bylo takich ludzi jak Paulin, Sulpicjusz, Am-
brozy, Kasjodor, czy Benedykt oraz setek rodow arystokratycznych? Na
szczgScie nad tg historyczng zawierucha, ale takze nad ludzkimi ambicjami
1 niezdrowymi namig¢tnoS$ciami, zapanowala powstajaca nowa wartos¢ —
braterstwo duchowe?.

Lektura listow Paulina, zwlaszcza tych kierowanych do Sulpicjusza,
moze sprawia¢ wrazenie, ze ich autor byt cztowiekiem emocjonalnie
nadpobudliwym. Emocje emanuja z nich prawie w kazdym zdaniu. Np.
w liScie 23, pyta Sewera: dlaczego mnie dreczysz pytajac czy kocham cie
bardziej, a wlasciwie dlaczego mnie dreczysz zadajac bym kochat cie
bardziej: Quis extorques, ut te plus amemus. Odpowiada zaraz w nastep-
nym zdaniu, Ze najwyzszy stopien — domyslnie zaangazowania — nie zna
mozliwosci wzrostu: crescere summa non recipit>. Czytajac te listy, bez
znajomoSci catego kontekstu historycznego i bez naszej wiedzy o tym, ze
chodzi o mitos¢ od Boga pochodzaca i do Niego prowadzaca, w ktorej
sg razem zanurzeni — mozna by btednie dopatrywac sie, co w historii si¢
zdarzato, jakich$ nie do kofica zdrowych tendencji**. Trzeba tez pamietac
o tym, ze Paulin byt poetg i to wowczas jednym z najbardziej cenionych,
a to bezwzglednie i z cala pewnosScia rzutowato na jego stownictwo, sposob
wyrazania mysli — licentia poetica. Poezja naznaczona mocg nadprzyrodzo-
nego Swiatta, jak stusznie zauwaza G. D’Errico, byla glosem jego duszy,
nieodlacznie zwigzana z wszelkimi formami jego nauczania®. Wielka i wrecz
zywiotowa, gorgca wiara Paulina znajduje swoj upust w jego poetyckich
uniesieniach duszy*.

Warto odnotowac, ze wspominany juz list 23 stanowi pewnego rodzaju
catos¢ z listem 24 1 29 — wszystkie trzy zostaly napisane do Sewera w tym
samym roku 400. Zwazywszy, ze jak wynika z tych listow przewozit je ten
sam kurier, wigc oprocz wiesci opisanych w korespondenc;ji obaj, i Sewer
1 Paulin, dowiadywali si¢ o atmosferze panujacej w obu konwentach, o roz-
nych problemach, takze od kuriera Wiktora, ich wspolnego przyjaciela. Nie
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znamy tresci listu Sewera, na ktory odpowiada Paulin tym 23, ale musiat on
dotyczy¢ jakich§ waznych spraw i1 by¢ moze osobistych rozterek nadawcy,
skoro Paulin zaleca Sewerowi, aby ten patrzyt czeSciej w gore, na Chrystusa,
ktory jest zrodlem i1 fundamentem chrzescijanskiej przyjazni.

Dalej deklaruje, ze akceptuje sposob bycia Sewera, gdyz obaj sa
zjednoczeni w Bogu 1 postepuja drogami Jego prawa, stad wyznaje: tym
wszystkim czym jesteS (nam quantus es, qua mente, qua lingua es), w tym jak
10 czym myslisz, co mOwisz, jesteS przeze mnie pozadany (fotus desiderium
es), ale od razu wyjasnia, ze jest to wszystko w Chrystusie (et mihi dulcedi-
nem Christi sapis ut hortus mihi)?. Paulin przywotuje piekne porownanie
do zapachu ogrodu i pdl obfitujacych w plony. Dzisiejszego czytelnika
takie porOwnania moga nieco dziwié, ale gdy wiemy, jak bardzo Paulin
lubil prace w ogrodzie, to wszystko staje si¢ bardziej zrozumiate. Tu od
razu nalezy zaznaczy¢, ze tak, jak przy pracy w ogrodzie Paulin zachwycat
sie kwiatami 1 innymi roslinami, ich zapachem, ale zaraz tez je przycinal,
plewil, ksztattowat ich wyglad w forme zywoptotu, tak tez czynit w formac;ji
duchowej swego przyjaciela 1 innych wiernych. Zachwyt, podziw, mitos¢
do nich, to wszystko nie przestaniatlo mu ich stabosci i koniecznoSci pracy
z nimi: krytyki, nagany, rady. W tej samej konwencji zaraz wyjasnia — i ty
1 ja jesteSmy polem dla Pana, a On dla nas, bo w Nim siejemy i w Nim
zbieramy?.

W ten sposob ujawnia si¢ — w kontekscie catej ich korespondencji —
coraz bardziej model zycia formacji mniszej — zarowno tej z Cimitile, jak
1te] z Primaculum, jako wspolnoty przyjaciot, przekraczajacej ramy nie tylko
geograficznych odleglosSci, ale wykraczajacej takze poza doczesnosc.

Przyjazn petna emocji, tak picknie opisywana przez Paulina, nie jest
jakims$ niedojrzatym uczuciowo 1 emocjonalnie wybrykiem dwoch ludzi.
Obaj to dojrzali, wyksztalceni mezowie stanu, w swoim czasie ojcowie
rodzin, a teraz stali si¢ ojcami wspdOlnot ascetycznych. Ich przyjazn stata
si¢ pewnego rodzaju ptaszczyzna, fundamentem ich rozwoju duchowego,
a takze intelektualnego. Kolejnym etapem miato by¢ kierownictwo du-
chowe wieloma innymi wspoOlnotami. SzczegOlnie jest to weryfikowalne
w przypadku Paulina. Pozostajac w swej pustelni, kierowat zyciem wielu
wspolnot doméw arystokratycznych zyjacych w swych letnich rezydencjach
z dala od hatasu Swiata. W owej epoce byl to swoisty znak czasu — ,,zycie
konsekrowane w Swiecie”. Wiedli oni ascetyczne zycie wspolnotowe, ale
otwarte na przybyszow. To przynosito konkretne, wymierne owoce ewan-
gelizacyjne. Tak wiec osobista przyjazn stawata sie¢ nosnikiem Ewangelii.
Mistyczne przezycia naszego autora, jak zauwaza G. D’Errico, stuzy¢ mialy
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pomoca w duchowym wzrastaniu przyjaciot i uczniow, z ktérymi nieustan-
nie prowadzit dialog. Kazda epoka miata swe wyzwania i dla kazdej Bog
powotat konkretnych ludzi danych jako przewodnikow?®.

Paulin wskazuje na fundament tej przyjazni petnej chrzesScijanskiej
mitoSci oraz jej cel. Przeciez ta przyjazn przetrwa doczesnosc i tak jak tu,
tak 1 tam w wiecznosci sa zanurzeni w Bogu. Coraz bardziej na pierwszy
plan wysuwa si¢ wymiar eklezjalny, wspdolnotowy, troska o dobro innych,
podejmowane wysitki pastoralne. Przeciez cokolwiek czyni jeden czy drugi,
czyni to dzigki tasce Pana i obraca si¢ to dla wspolnego dobra: Ideo si quid
per gratiam domini amplius agas, nobiscum profeto, certe pro nobis agis*.
Nie wazne w jakim miejscu geograficznym przychodzi im zycC 1 dziatac dla
dobra wspolnot, czynig to razem zatopieni w Chrystusie. Dzieki temu,
ze w tych dzietach si¢ wzajemnie umacniajg — zastugi jednego staja sie
zaslugami drugiego, tworzy si¢ communio personarum — co jest podstawa
zycia 1 dziatania KoSciota. Paulin przyznaje, ze we wspodlnocie jest miejsce
dla kazdego: 1 mocnego w wierze, 1 stabego, bo w ten sposob wiara silnego
jest jeszcze bardziej widoczna 1 buduje si¢, a staboS¢ innego moze przez
to by¢ przezwyciezana dzieki braterskiemu wsparciu i moze pobudzad
wspolnote do podejmowania réznych wysitkow formacyjnych?!. Dziekuje
Bogu, ze ma takiego przyjaciela, przed ktorym nie wstydzi si¢ wyznac swej
stabo$ci*?. Mozna by podejrzewa¢ Paulina o przesadnag skromno$¢ albo
falszywa pokore, ale to mylne. On rzeczywiScie w swej formacji potrafit
stawa¢ w roli ucznia, ale gdy zachodzila potrzeba, przejmowat postawe
nauczyciela i to wymagajacego.

Paulin nieustannie w swej przyjazni wykracza poza granice doczesnosci
i wkracza w eschatologie®. Tak jak Sewer jest jego przyjacielem w Panu
1ich przyjazi ma stuzy¢ budowaniu Kroélestwa Bozego, tak przyjacielem
dla niego jest i Sw. Feliks — jego patron i $w. Marcin, ktorego znal osobi-
Scie. Przyjazn ma tu wymiar mistyczny wrecz i nie ma roznicy miedzy tymi,
ktorzy zyja na ziemi i tymi, ktOrzy zyja juz w wiecznosci — jest to jedna
wspolnota uczniow 1 przyjaciot Chrystusa.

Tak wigc, aby whasciwie zrozumiec pisma Paulina nalezy je czyta¢ w klu-
czu eklezjologicznym, ujmujacym Kosciot jako wspolnote ponadczasowa,
przekraczajaca wymiar doczesnoSci, mistyczne spotkanie w communio sanc-
tforum, a przyjazn jawi si¢ jako postepowanie razem po drogach doskonalenia
sie. Wszyscy sa cztonkami tego samego Mistycznego Ciata Chrystusa. To
pozwala nam odczytywac nauczanie Paulina nie tylko jako wielka egzalta-
cje mitosci przyjacielskiej, ale wrecz jako eklezjalne ukazanie doskonatej
jednos¢ wierzacych, postepujacych droga rad ewangelicznych?.
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Paulin wyraznie zaznacza, ze chrzeScijanie zyjacy w réznych wspolno-
tach, zjednoczeni wiezami wiary stanowig jedno i jako tacy wchodzic¢ beda
w wiecznoS$C. W ewangelicznym rozdzieleniu dwoch kobiet, ktore dzien
ostateczny zastaje przy zarnach, widzi Kosciot 1 Synagoge — co wiecej od
razu, jakby ubiegajac ewentualne oskarzenie o antysemityzm zaznacza,
ze przeciez wszedzie w Biblii jest wyrazne rozroznienie na te ludy, ktore
wierza i te, ktére wiary nie przyjmuja®. W takim wigc przypadku, oni jako
przyjaciele bez reszty zjednoczeni w wierze 1 wzajemnie si¢ Wspierajacy —
obaj beda wzieci — nagrodzeni, albo obaj pozostawieni.

Paulin sam podejmujacy droge autoformacji, chetnie poddaje sie for-
macji przez innych, o co wielokrotnie prosi. Jednym z nich byt Amando,
ktory przygotowywat Paulina do chrztu, a teraz z daleka Sledzi jego droge
rozwoju w wierze w jego ukochanym Cimitile. Gdy Paulin poproszony zo-
staje do przyjecia Swigcen kaptlanskich, a pozniej postugi biskupiej, przed
czym si¢ wzbrania jako osoba nieprzygotowana, prosi Amando o wsparcie
modlitewne i o konkretne rady, aby mogt podota¢ w instruowaniu i pro-
wadzeniu innych. Paulin traktuje Amando jako swego duchowego ojca
1 deklaruje wobec niego ogromne zaufanie. Potwierdza tez, ze czuje si¢
zjednoczony w mitosci z nim, a ich jedno$¢ ma swe Zrodto w Duchu Pana®®.
Przywotujac nauczanie $w. Pawta (Ef 1, 23) — wyznaje, Ze to trwanie w jed-
nosci z Panem, Glowg Ciala—KoSciota, jest gwarantem jednoSci wszystkich
wierzacych?’. Podobnie w zakoficzeniu wczesniej przywotywanego listu (do
Sewera) Paulin wyznaje, Ze ich mito$¢ jest Zrodtem sity: res enim potestatis
nostrae est noster affectus®. Dotyczy to zaréwno mitosci do Boga jak i do
przyjaciela, drugiego chrzescijanina, a wiezy mitoSci 1 przyjazni najlepiej
formuja na drodze ku doskonatosci. Deklaruje takze: In omnibus enim aliis
bonis vix nos tantum vel in paucis initiatos, in tua tantum diclectione profi-
temur esse perfectos®. Ta ich nadzwyczajna przyjazn staje si¢ dla Paulina
pewnego rodzaju warsztatem doskonalenia duchowego.

Nalezy przyznad, ze Paulin bardzo serio traktowatl stowa wypowiada-
ne, czy zapisane przez siebie. Zamieszkiwanie np. w tym samym ,,domu”
rozumiat w sensie mistycznym w KosSciele, ale 1 w sensie jak najbardziej
rzeczywistym, pod wspolnym dachem, co czyni wszystkich rownymi i staje
sie¢ szkota mitoSci. Ci, ktorzy mieszkaja razem, zlaczeni sg tymi samymi
obyczajami, t3 sama wiara. Mito$¢ powinna bycC po prostu czyms, co porusza
kazdym tchnieniem, kazdg mysla, kazdym pragnieniem i dziataniem. We
wspolnocie Paulina w Cimitile nie bylo panow 1 niewolnikdw, a im ubozszy
stanem, tym wiecej mial przywilejow — wlacznie z lepszym mieszkaniem.
To mitos$¢ sprawia, ze wszyscy sa rowni; skoro Kosciot jest wspdlnota
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zjednoczong mitosciag Chrystusa i do Chrystusa, takze w bliznich, to jest
to gwarantem ich wspilnego rozwoju duchowego i intelektualnego, gwa-
rantem tez spokoju spolecznego®. Przyjazn i wzajemna formacja maja
temu stuzy¢, jak zreszta cala misja KosSciota.

Tak wiec formacja w KoSciele, ksztaltowanie jego drog rozwoju zaczy-
na sie, jesli ma by¢ autentyczna, od relacji interpersonalnych, przyjazni'.
Chyba nie do konica zdajemy sobie sprawe, jak bardzo te wrecz symbolicz-
ne przyjaznie — figury — Paulina i Sewera, a takze Bazylego i Grzegorza
z Nazjanzu, wywarly wpltyw na ksztattowanie si¢ 1 eklezjologii w ogole,
i form edukacji, formacji*.

Celem dazen formacyjnych jest osiagniecie petni mitosci, na okreslenie
ktorej Paulin uzywa zamiennie dwoch termindw — caritas 1 dilectio. Ona
to taczy ludzi nawet jesli sa bardzo daleko, pod warunkiem jednak, zZe jest
zakotwiczona w Bogu. Paulin nie ograniczat swej przyjazni przesiaknietej
mitoscig tylko do Sewera (cho¢ ta byla wyjatkowa), krag jego przyjaciot
wciaz sie¢ poszerzat na skutek bardzo intensywnego osobistego zycia du-
chowego 1 podejmowanych prob znajdowania odpowiedzi na nurtujace go
problemy. W liScie do Alipiusza na samym poczatku Paulin dzigkuje za
jego przyjacielska mitoS¢ (vera caritas — perfecta dilectio) i w tym przypadku
nadaje tej mitoSci, budujacej wiezy przyjazni i pomagajacej w duchowym
rozwoju, wymiar nadprzyrodzonosci®. To Duch Pafiski napeknia, jak pisze
Paulin, jego 1 przyjacidt, ktorzy dzielg sie tymi darami z radoScia w Panu,
ktoéry ogarnia calg ziemi¢*. Paulin w korespondencji z wieloma przyjaciéimi
1 uczniami wskazuje na boskie pochodzenie ich przyjazni i wrecz odwieczne
do niej powotanie®. Idzie wiec dalej i Sewerowi przypomina poczatki ich
przyjazni z czasOw miodzienczych stwierdzajac, ze to ich powotanie do
zycia w przyjazni 1 mitoSci, jako element konstytuujacy Kosciot, ma swe
poczatki jeszcze przed ich powotaniem do zZycia.

Korespondencja Paulina najczeSciej dotyczyta bardzo konkretnych
spraw odnoszacych si¢ w gtownej mierze do problemow formacyjnych,
zawsze motywem naczelnym byla wspdlna troska o ewangelizacje, ktora
rozpoczyna si¢ od autoformacji. Paulin stara sie wciaz odpowiadac sobie
i dzieli¢ si¢ tym z innymi, na ile Duch Swiety, ktéry jest dawca mitosci,
przenika jego codzienne zycie, na ile on pozwala na to przenikanie —
dywinizacje swego zycia. Odpowiada, ze mitoSC przenika go do glebi
jego jestestwa i czyni go jednym z Tym, ktOry go ubogaca. Przywotywane
uprzednio listy pozwalaja zauwazyc, ze Paulin czesto uzywa okreslenia,
1z Duch mitosci — przyjazni przenika jego wnetrznosci, co oznacza gtebie
przezyC: viscera misericordiae*, viscera pietatis*’, viscera caritatis*®, viscera
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animae®. Potocznie uzywano takze okreSlenia visceraliter — to znaczy
w glebi duszy, serdecznie, a w lacinie koScielnej takze litoSciwie. Dos¢
czesto, co widac szczegOlnie w liScie do Pammachiusza po Smierci jego
zony, Paulin pragnac ukazac, jak bardzo mu wspolczuje wyznaje, ze gdy
mysli o tym jakich uczué (bdlu) doznaje adresat listu, jego wnetrznosci
si¢ poruszaja™.

Nie sa to jakieS uczucia nieopanowane, jedynie poruszenia zmystowe,
Paulin bowiem gdy méwi o wspolczuciu w cierpieniu, badz o wspolno-
cie doznah nawet o emocjonalnym charakterze, ma na uwadze petne
panowanie nad nimi, ich rozumne przyjmowanie, a nie jakie$S bezwolne
poddawanie si¢ emocjom. W tym celu uzywa czesto terminu praecordia’'.
Znawcy pism Paulina tltumaczg ten termin jako ,,rozumne rozeznanie
sytuacji i racjonalne wspotczuwanie”. Wyjasnia si¢, Ze termin praecordia
pochodzi od cor, czyli oS, co jest co prawda potaczone z emocjami, ale juz
uporzadkowanymi, odrzucone zto, odruch mimowolny, a staje si¢ okre-
sleniem odczucia o$wieconego §wiattem Ducha Swietego. To w ludzkie
osierdzie (praecordia) wlane jest stowo Boga, dlatego — przestrzega w liScie
do Apro - diabel wiedziony zazdroScig stara si¢ wnikna¢ w nie i stac si¢
jego panem. Stad poucza, ze nasze emocje musza by¢ poddane rozumnemu
dzialaniu i nalezy zastrzec swe serce (osierdzie), wewnetrzne przezycia
i wszelkie z tym zwigzane emocje jedynie dla panowania Boga™.

O znaczeniu wlasnego duchowego rozwoju 1 przyjacielskim wspieraniu
si¢ w procesie doskonalenia pisze picknie Paulin w liScie do innego swego
przyjaciela — Delfina. Wyraza w nim rados$¢, ze Delfin wraca do zdrowia,
gdyz jego zycie jest wazne dla tych, ktorzy pragna sie doskonali¢. Paulin
wychwala SwietoS¢ Delfina, ktory — jak to opisuje — podaza za falami woni
Chrystusa. Won ta przenika Delfina, a on z kolei pociaga innych za soba
ku Chrystusowi®. W ten sposob, uzywajac okreslen dla nas moze dzi§ mato
czytelnych, odwotujac si¢ do obrazéw biblijnych, Paulin pragnie wskazac jak
dziata Duch Swiety w cztowieku i poprzez cztowieka, jak bardzo glteboko
przenika osobe wierzaca i otwarta na Niego. Ta droga prowadzi Paulina
do ukazania etapéw dziatania Ducha Swietego w Kosciele, ciagle wskazu-
jac, ze jest to droga wzrastania ku doskonatoSci, zaréwno poszczegdlnych
wiernych jak i calej wspolnoty.

W przypadku Paulina jest to droga od osobistego rozwoju poprzez
przyjazn do umacniania i wzrostu Kosciota. Stad dla Paulina nie ma juz
znaczenia, ze Sewer mieszka w Akwitanii, Aspro w Hipponie, Pammachiusz
w Rzymie, a Hieronim w Betlejem. Ich jednoczy Duch Swiety, a wiezy
przyjazni staja si¢ w tym pomocne. Paulin przywotuje tu okreSlenie domus
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— aby wskazac¢ na pewien wymiar fizyczny — przestrzenny — pewna zalez-
nos¢, wspotzaleznosS¢ poszczegdlnych ,,mieszkancéw domu”, ich wzajemne
oddzialywanie 1 umacnianie, az do poruszenia wnetrznosci.

Paulin wskazuje na jednoS¢ w wielosci — jedng z form wyrazenia tej
jednosci jest okreslenie ,,jedno serce”. Stad Kosciot to jedna osoba w wielu
osobach. Kosciodt jawi sie w koncepcji Paulina jako naturalne Srodowisko
dziatania Ducha Swietego — najpierw w poszczegdlnych sercach, potem te
serca ,,rozproszone” w Swiecie zbierane s3 w jedno — KoSciot. Tak rozumia-
na jak u Paulina przyjazn — nadzwyczajna mitoS¢ do Chrystusa i w Chry-
stusie, a takze w KoSciele, wzajemnie si¢ dopetniaja. Ta eklezjologia jest
owocem glebokiego, osobistego przezywania tesknoty za cztowiekiem i za
Bogiem, aby by¢ coraz bardziej zjednoczonym z ludzmi, ktorzy tak samo
jak on pragng zjednoczenia z Nim. Jest to nieustajgca akcja jednoczaca,
a jej protagonista jest Duch Swiety. U Paulina przyjazi to pelne mitosci
poszukiwanie bratniej duszy i zjednoczenie z nia, przyjazn to mitos¢ i Ko-
Sciot to mitos¢. I w jednej wiezi, 1 w drugiej cata moc jednoczaca to sita
Ducha Swictego.

Paulin nie obawia si¢ ani ztych mysli, ani zlych intencji i swobodnie
wyraza swe uczucia, bo kieruje nimi Duch, ktory prowadzi wszystkich do
Chrystusa. To Duch porzadkuje wszystko w cztowieku 1 jednoczy jego
pragnienia w sile mitoSci. On porzadkuje 1 poddaje jednoczacej mitosci
Chrystusa wszystkie wiezy miedzyludzkie — ludzi wierzacych otwartych na
dziatanie Ducha i podazajacych za Chrystusem. To sam Chrystus, przypo-
mina Paulin, z nas i w nas czyni z dwoch jedno®*. Nieco dalej podkresla, ze
dzieki Chrystusowi nastepuje w kazdym z nich zjednoczenie duszy i ciata,
wprowadzenie porzadku, jednosci w kazdym z nich, a potem miedzy nimi.
Przywotujac stowa Sw. Pawla (Rz 5, 5) poucza, ze dzieje si¢ tak, ponie-
waz Chrystus jest w nich 1 dopetnia tego dzieta za pomoca ognia Ducha
Swictego. Tego oczekuja obaj wielcy przyjaciele, aby ten oczyszczajacy
1 0Zywiajacy ogien zaptonat w nich, rozjasnit ciemnosci, pozart ptomieniem
grzechy i uswiecil®.

Wielce wymowny jest tekst listu do Vitriciusza z Rouen, w ktorym Pau-
lin przypomina Adresatowi, ze mimo znacznego dystansu geograficznego
ich jednoSc¢ i1 przyjazn nie maleja i nie doznajg uszczerbku. Nadal sg zjed-
noczeni (coniuncti sumus), bo przeciez pozostaja cztonkami tego samego
ciata (unius corporis membra) i maja jedno wspdlne serce i jedna dusze
(cor unum et animam unam) w jedynym Bogu (in uno Deo). To wszystko
dzieje sie dzigki Duchowi Chrystusowemu dziatajacemu w kazdym miejscu
i to dzieki Niemu pozostaja stali w jednosci i przyjazni®.
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Tak rozumiana przyjazn i eklezjologia pojawiaja si¢ wielokrotnie w pi-
smach Paulina i stanowia fundament formacji. Jedynie bowiem w jednoSci
z drugim cztowiekiem, we wspolnocie wciaz si¢ rozrastajace] — w imie
zasady przyjaciel mego przyjaciela staje sie¢ moim przyjacielem w Chry-
stusie — mozna si¢ doskonali¢. Konsekwencja takiego duchowego zjed-
noczenia jest to, ze jak w zwierciadle duchowym (quamobrem spirituali
speculo) nalezy odczytywac wzajemnie swe uczucia, decyzje i projekty na
przysztosé>’. Poniewaz zyja i dzialaja niejako we wnetrzu Boga, wszystko
tez dzieje si¢ zgodnie z Jego nauka. Jest tu bardzo wyrazne przypomnienie
adresatowi listu, aby wlaSciwie odczytywat stowa i intencje jego autora, ale
jest to tez pewnego rodzaju napomnienie czy przestroga dla dzisiejszego
czytelnika. Nie wolno bowiem czytac tych listow w kluczu tylko literalnym,
literackim, wyrwanym z ich naturalnego kontekstu, a raczej Srodowiska
jakim jest zycie wiarg — Swiadome 1 petne poddawanie si¢ Swiattu Ducha
w tonie KoSciota — MitoSci®.

W ujeciu Paulina przyjazn tak gteboko jest przezywana, ze zjednoczenie
duchowe, dzigki Duchowi Swietemu, porusza takze jego zmysly fizyczne.
Zjednoczenie duchowe szczegllnie z Sewerem bylo tak wielkie, Zze nawet
zachorowali w tym samym czasie®. To dzieki dziataniu Ducha Swictego —
jak zaSwiadcza Paulin — przyjaznie stajq sie¢ pomoca w budowaniu jednosci
chrzescijanskiej nawet miedzy ludzmi, ktorzy osobiScie si¢ nie znaja. Tak
np. pisze w liScie do Alipiusza podkreslajac, ze mimo iz si¢ nie znaja, to
zostali przez Boga dla siebie przeznaczeni nawzajem — qui nos ab origine
mundi praedestinavit sibi — ale tez obaj Bogu (podwojny sens sibi)®. Dalej
wyjasnia, ze tak sie dzieje dzigki wierze jednosci albo jednosSci w wierze:
unitatem fidei vel unitis fidem®'. Zaswiadcza, ze dzieki Duchowi i wierze
znajq sie bardziej, niz gdyby sie poznali osobiscie. W tym przypadku chodzi
raczej o poznanie listowne tylko, ale juz wymieniajg si¢ mySlami i prze-
Zyciami w Wierze: conexi sumus, ut nos invicem ante corporales conspectus
revelante spiritu nosceremus®.

Podobnie pisze do Augustyna, zaswiadczajac, ze znaja si¢ dzieki jego
pismom i to wymienianym za poSrednictwem Alipiusza i Aureliusza, gdyz
ten sam Duch ich jednoczy®. Lektura pism antymanichejskich Augustyna
dawata Paulinowi pewnos$c¢, ze mimo iz si¢ osobiScie nie spotkali i teraz
tylko dzigki lekturze jego pism sie poznaja, to odnosi wrazenie, jakby ich
przyjazi byta juz dtuzsza: non novam aliquam amicitiam sumere, sed quasi
veterem caritatem resumere videremur®.

Przyjazf migedzy ludzmi w tym przypadku nie dotyczy jakiegoS osobiste-
go zauroczenia, uczucia, lecz jednoSci w wierze 1 wspolnego poszukiwania
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Prawdy. To przezycia mistycznej jednoSci z ludzmi jednej wiary, mimo
czesto wielkich dystanséw pomiedzy ich siedzibami, staja si¢ motywem
pewnej nawet mozna by powiedzieC egzaltacji 1 prowadza one Paulina
do wySpiewania wielkosci sity jednoczacej Tego, ktory jest jednoScig. Ci
przyjaciele staja si¢ jednoscia bo: sa cztonkami tego samego ciata; maja
te sama glowe (unum habeamus caput); sa zalani fala tej samej taski (una
perfundamur gratia); zywia si¢ tym samym chlebem (uno pane vivamus);
krocza ta sama droga (una incedamus via); a to wszystko si¢ dzieje w ich
zyciu dzieki zjednoczeniu z Tym, ktory jest JednoScia — w przeciwnym
razie staliby si¢ nicoScig®.

Przyjazh duchowa i jej znaczenie we wzajemnej formacji rzutuje
w sposOb fundamentalny na eklezjologie Paulina. Zrodzi€ si¢ moze pyta-
nie, w jaki sposdb pogodzi¢ uniwersalne wezwanie do jednosSci w KoSciele
z wiezami nadzwyczajnej przyjazni z Sewerem. Czy nie zamyka to ich na
innych? Na podstawie korespondencji Paulina mozemy zdecydowanie
odpowiedzied, ze nie. Co wiecej, ich przyjazn sprawiala, ze wciaz poszerzat
si¢ krag ich przyjaciot. Nowi cztonkowie wspolnoty w Primaculum staja
si¢ takze uczniami i przyjaciétmi Paulina i odwrotnie — bo faczy ich wiara
1 trwanie w Mistycznym Ciele. W celu wyjasSnienia rodzacych si¢ pytan
1 watpliwosci odwotamy sie do doSwiadczenia Paulina.

Nie uniknal on pewnego stopniowania tych przyjazni — wigkszych
1 mniejszych. Potwierdza to sam Paulin i to kilka razy, nie umniejszajac
innym przyjaciotom, tylko Sulpicjusza nazywa jednym — jedynym®. Od razu
jednak zaznacza, ze podstawg tej nadzwyczajnosci 1 jedynosci jest nadzwy-
czajna tacznos¢ i jednos¢ ich obu w Chrystusie®. Zawsze jednak podkresla,
ze ich przyjazn jest jednoznacznie ukierunkowana ku temu, co nieprze-
mijajace 1 odnajduja nawzajem w sobie Chrystusa. To przez Niego zostali
wybrani i dla siebie przeznaczeni jako wzajemny i wyjatkowy dar®.

Przyjazn duchowa w ujeciu Paulina to wigc przede wszystkim powota-
nie®. Paulin wyraZznie odr6znia przyjazn duchowa od naturalnej. Krytykuje
takg ziemska przyjazn w liScie do Santo 1 Amando. O ile, jak zauwaza,
ich przyjazn jeszcze przed nawrOceniem byla pusta, to teraz mitoS¢ Chry-
stusa ich zespala. Przedtem tylko ich usta pelne byly zyczliwosci, ale bez
zakorzenienia w sercu”. Takze w przywolywanym juz liScie konsolacyjnym
do Pammachiusza rozroznia przyjazn ziemska i duchowa. Przy tej okazji
Paulin kolejny raz powtarza, ze przyjazn ich zrodzona jest z Boga, ktory
jest jej autorem’’.

Paulin wielokrotnie podkresla, ze koncepcja chrzeScijanskiej przyjazni
bedacej powolaniem nie rodzi si¢ i nie rozwija, nie ksztaltuje w czasie
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dyskusji przy stole, ale jest doswiadczeniem potwierdzanym codziennym
zyciem na bazie wiary. Przyjazn ta ukazuje tez wtasciwe relacje KoSciot
— Swiat. Przyjazn Nolanczyka z Sewerem na etapie przed nawrOceniem
jawi sie jako juz ,,ze swej istoty chrzeScijanska”. Jej rozwdj jest odpowie-
dzia na Boze wezwanie i1 wszystko co ich taczy coraz bardziej dzieje sie
z woli Bozej, za Boza interwencja (qua modo interventu dei nectimur).
Dalej podkresla, ze Bog buduje wiezy nadprzyrodzonej przyjazni na ba-
zie przyjazni ludzkiej. Stwierdza tez, iz na kazdym etapie ich znajomosci
1 przyjazni zawsze kochali si¢ po bratersku mitoScia czysta, bazujaca na
gruncie religii. To Boze pochodzenie ich przyjazni sprawia, ze nigdy do
ich wzajemnej mitoSci nie moglo by¢ dotaczone zadne inne uczucie, jak
tylko mitos¢ Chrystusa’.

Tak wigc w kazdym wypadku nalezy wszystkie deklaracje Paulina do-
tyczace przyjazni, wiernosci, mitosci odczytywac w kluczu religijnym, jako
odpowiedz na Boze powotanie. Dla niego bowiem wszystko, co si¢ dzieje
W jego zyciu — a jest przekonany, ze ma to miejsce takze w przypadku kaz-
dego cztowieka — dzieje sie w wymiarze zycia taska. Chodzi tylko o to, aby
chrzescijanin odpowiadal na to powotanie. Paulin czgsto uzywa terminu
,predestynacja”, ale jest to zasadniczo, tak wynika z kontekstu, rozumiane
jako powotanie. Jest to powotanie do tego, aby stawac si¢ KoSciotem™.
Tak wiec Paulin 1 Sewer poznali si¢, zaprzyjaznili 1 pokochali, poniewaz
byli do tego przeznaczeni — powotani przez Boga od zawsze™.

* & &

Lektura listow Paulina w aspekcie roli przyjazni w procesie formacyj-
nym pozwala nam jednoznacznie okresli¢, ze jej dynamika pelna mitosci
realizuje sic w Kosciele, w ktérym dziala Duch Swiety i w ten sposéb
czyni go wspoOlnota przyjazni i mitoSci. OczywiScie przyjazn jeszcze w tym
doczesnym wymiarze moze przybierac¢ rOzne formy, rOzne natezenie,
rozne beda tez potrzeby zarowno intelektualne jak i uczuciowe. Te wiezy
przyjazni, nadzwyczajnych relacji interpersonalnych sprawiaja, ze prze-
nosza si¢ one na cale wspodlnoty i ostatecznie czynig caly Kosciot ,,Ikona
Tréjcy Swictej” — doskonatej Jednosci Os6b Boskich. Od razu zaznaczyé
trzeba, ze jego mito$¢ do drugiego cztowieka jest uwarunkowana tym, ze
ta obdarowywana osoba jest tez otwarta na innych, nawet na nieprzyjaciot
1 tylko taka przyjazn duchowa jest tworzywem budujacym Koscidt, jednak
nie tylko jako instytucje, ale przede wszystkim jako prawdziwg wspolnote
— communio. Drugi cztowiek w tej wspolnocie jest obejmowany troska
i wspierany w rozwoju dzieki dzialaniu w Kosciele Ducha Swietego.
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Ten charyzmat jednoSci—-mitoSci w przyjazni byt jednym z wielu, ktore
budowaly jednos$¢ Kosciotla, jednym z wielu, ale wyjatkowo pieknym —
glebokim - to przezywanie zjednoczenia z Bogiem poszczegolnych ludzi,
kazdego z osobna 1 wszystkich razem jako wspdlnoty. To bylo dzieto Boga,
ktory ich do takiej przyjazni powotal, ale tez ich Swiadectwo chrzescijan-
skiego zaangazowania

Paulin stawia Kosciot katolicki na rowni z dzielem samego Boga. To
Koscidt przygotowuje pokarm duchowy dla wiernych, bo Duch Swiety dziata
w Koéciele, a nie poza nim”™. Paulin wskazuje, ze prawdziwa przyjazi moze
taczy¢ wielu ludzi i ostatecznie staje sie fundamentem zycia KoSciota i jego
budulcem. Kosciot tak przez niego widziany i budowany mogt rzeczywiscie
stawac sie sita formujaca nowego cztowieka, catkowicie oddanego Bogu.
Czytajac listy Paulina stajemy sie Swiadkami tego, jak mitosS¢ przezywana
w wiezach przyjazni moze unosi¢ cztowieka ku sprawom najistotniejszym
1 porywac innych do podejmowania wysitkow stawania si¢ doskonalym
chrzescijaninem.
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Pan jest Bogiem: On sam nas stworzyl, my jego wtasnoscia, jesteSmy Jego ludem, owcami
Jego pastwiska”.

% Ep. 18, 5,33, t. 1, 5. 528; Ep. 27,3, 6, t. 2, 5. 112.
Y Ep.11,3,20,t. 1,s. 324; Ep. 17, 4,31, t. 1, 5. 512.
% Ep.23,4,20,t.1,s. 618; Ep. 29, 14, 13, . 2, 5. 178.

YEp.24,6,11,t.2,s.22.

N Ep.13,3,8-9,t. 1,s.392: ,,Vere dico, non mentor, dum animi tui motus cogito, mea
quoque viscera sentio suspiriis tui duci”.

St Praecordia — praecordiorum — to wprost — osierdzie, ale uzywano tego terminu takze na
okreSlenie gornej czesci jamy brzusznej, zob. Stownik tacinisko-polski, dz. cyt., t. 4, s. 233.

2Ep. 38, 4,20,t.2,s.366: ,,...] et diabolo dolis suis auditus in praecordia nostra captanti
quasi furibus spinae resistunt [...]”.

3 Ep. 14,1, 14-18, t. 1, 5. 450. Tu Paulin podkresla osobiste wysitki Delfina: ,,[...] quem
nobis in tua sanctitatae fragrantem, et si non adprehendimus merito, attamen sequimur af-
fectu, sperantes per inseparabilem caritatis tuae copulam deducendos nos, ut perveniamus
tuo ductu quo tu proprio nisu perveneris’.

* Ep. 28, 1,32, t. 2,s. 120: ,[...] Christus pax nostra, qui et de nobis vel i nobis facit
utraque unum”.

»Ep.3,1,t. 1,s. 190.
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% Ep.18,1,35-36,t. 1.s. 518.

Ep. 18,2, 1-7. ) )

¥ A. Manicardi, Doswiadczenie Ducha Swietego w Kosciele pierwotnym, w: Duch Swiety
we wspolnocie uczniow, red. E. Manicardi, R. Cantalamessa, Krakow 2000, s. 9-33; G. Di
Nola, Lo Spirito Santo nella testimonianza dei Padri e degli Scrittori cristiani (I-Vsec.), Roma
1999, 5. 429-469; J.M.R. Tillard, La Chiesa, opera propria dello Spirito Santo, ,,Angelicum”,
75(1998), s. 497-520.

¥ Ep.5,9,10-14,t. 1., s. 234.

©FEp.3,1,11,t.1,s. 190.

o Tamze, 15-16.

02 Tamze, 1, 16-17.

8 Ep.6,2,5-7,t.1,s. 262-264.

% Ep.6,2,9-10, t. 1, s. 264.

® Ep.6,2,15-21, t.s.264: ,,tam in spiritu quam in corpore domini unum sumus, ne simus
nihil, si ab uno excidemus”.

% FEp.11,5,1-2,t.1,s. 328.

¢ Tamze, 18.

% Tamze, 7: ,,[...] quod praedestinatos nos invicem in caritate Christi iniunctissima”.

“D. Sorrentino, L’'amore di unita. Amicizia spirituale ed ecclesiologia in Paolino di
Nola, ,Jmpegno e Dialogo”, 9(1992), s. 160-161.

" Ep.40,2,5,t.2,s. 406.

M Ep. 13, 2, 40, t. 1, s. 390: ,,Non enim haec ut saecularis est, quae spe saepius quam
fide partitur, sed spiritalis illa, quae deo auctore generatue et arcane spirituum germanitate
coalescit”.

2 Ep.11,3,11,t.1,s. 324,

B Ep.3,1,2-25,t. 1, 190.

“Ep.11,5,5-10,t. 1, s. 328.

» Tamze, 6, 35: ,,[...] qualem vel anima in dei rebus operosa vel catholica ecclesia co-
quit”.
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MISTERIUM LUDZKIEGO ,,JA”

Najtrudniej jest poznad, uja¢ w stowa 1 okresli¢ naukowo to, co pra-
pierwotne, jak: Bog, istnienie, zycie, materia, energia, mysl, rzeczywistos¢.
Do tych prapierwotnosci nalezy tez ,,ja” lub ,jazi” (termin Bronistawa
Trentowskiego, zm. 1869). Jednak ze wzgledu na istotne znaczenie ,,ja”
trzeba probowac przynajmniej je opisac intelektualnie i wzglednie meto-
dycznie.

Potoczna fenomenologia ,,ja”

Chwytamy pewne Swiatetka naszego ,,ja” towarzyszace Swiadomym
aktom psychicznym, dziataniom i doznaniom. Jawi si¢ nam coS z ,ja”
w Swiadomosci, samoswiadomoSci, refleksji, mySleniu, w decyzjach, uczu-
ciach, przezyciach, doznawaniu uderzen zycia, w poczuciu tozsamosci
1 odrebnosci od innych ludzi i od rzeczy, w tworzeniu, pracy, w kontekscie
spotecznym...

Przede wszystkim trzeba pamietac, ze misteryjne ,,ja” wystapito w je-
zyku ludzkim od jego poczatkdw, zarOwno w postaci zaimka osobowego
odnoszonego do siebie, jak 1 koniugacji w pierwszej osobie liczby poje-
dynczej czasownikow. Z jezykow poznych mamy wiec hebr. ani, aram,
anah, gr. i tac. ego, indyjskie aham, awestyjskie azen, starostowianskie
1 staropolskie ,,jazu”, skrocone do ,,jaz” w Psalterzu (A. Briickner). By¢
moze, ze nasze prapierwotne dwucztonowe ,jazu” byto konstruowane
za indoperskim aham asmi — tyle co ,,ja jestem”. I bylo to zapewne wia-
zanie swojej czynnosci i swojego doznawania ze swoja osoba (ind. yah),
a w konsekwencji aspekt Scistego wigzania siebie (se) z istnieniem czynnym
(asti —jest). A zatem ,,ja” oznaczatoby istnienie, cud istnienia, bycie poza
nicoScig 1 poza nieokreslonoscia. Przy tym jest to istnienie osobowe z ak-
centem na osobistym ,,ja”. W kazdym razie ,,ja” implikowane jest przez
czasownik w pierwszej osobie liczby pojedynczej zawsze: (ja) jestem, (ja)
zyje, (ja) dziatam, (ja) mysle, (ja) kocham itd.
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Glebsza refleksja nad ,,ja”

Niektorzy uczeni utrzymuja, ze w starozytnosci ludzie nie znali pojecia
»ja’(jazni”), a nawet jeszcze w Sredniowieczu chrzeScijafiskim ujmowano
je tylko wtdrnie, przy omawianiu duszy, osoby, samoswiadomosci. ,,Ja”
mial wprowadzi¢ do glebszych rozwazan dopiero Kartezjusz (1596-1650),
ktory przede wszystkim rozrdznit akt myslenia (cogifo) i podmiot mySlenia
(ego).

Jednak problem jest bardziej ztozony. Jakie§ konceptualizowanie ,,ja”
miato miejsce juz w misteriach orfickich, u Homera, a potem u Sokratesa,
Platona, Sw. Augustyna i u wszystkich ascetow 1 mistykow chrzeScijafiskich,
a by¢ moze i w innych religiach. Ogranicze si¢ tu do jednego z wyrazniej-
szych przyktadow, a mianowicie do sentencji na Swigtyni Apollina w Delfach
moze z VI lub V wieku przed Chr.: Grothi seauton, cognosce te ipsum, po
polsku: poznaj samego siebie. Sentencje te rozwinat bardzo refleksyjnie
Sokrates (469-399): ,,Ja nie jestem w stanie, jak napis w Delfach powiada,
pozna¢ samego siebie [...] Wiec mi si¢ to Smieszne wydaje, kiedy siebie
jeszcze nie znam, bawic si¢ w takie nie swoje, niesamowite dociekania.
Wiec malo sie tymi rzeczami interesuje; biore je tak, jak wszyscy inni
1, jak méwie, nie to badam, ale samego siebie, czy ja sam nie jestem bydle
bardziej zawile i zakrecone, i nadete niz Tyfon, czy tez prostsze 1 bardziej
taskawe, ktore z natury ma w sobie co$ boskiego i co$ niskiego™’.

Prawda, ze Kartezjusz rozpoczat wyraznie proces filozoficzny i na-
ukowy w Europie nowozytnej nad zjawiskiem jazni. I bezpoSredni jego
nastepcy, cofajacy si¢ niekiedy i do Sredniowiecza, rozrdzniali ,,ja” Swia-
domosSciowe od ,,ja” ontycznego, od duszy jako Zrddia jazni. Z czasem
w epoce nowozytnej 1 wspotczesnej wystapily juz trzy podstawowe nurty
pojmowania ego:

1. Nurt wrazeniowo-asocjacyjny, czysto psychologiczny, negujacy ,,ja”
ontyczne wraz z dusza, traktujacy je tylko jako wigzke Swiadomych
przezyc.

2. Nurt idealistyczny, konceptualistyczny i strukturalistyczny, traktujacy
»ja’ tylko jako pojecie, twor mySlowy i kategorie poznawcza.

3. Nurt nawiazujacy do kierunkow filozofii maksymalistycznej i wyroznia-
jacy ,,ja” poznawcze i psychiczne oraz ,;ja” duchowe, dusze i osobg?.

Personologia ,,ja”

Problematyka ,,ja” i ,,jazni”, gteboko i precyzyjnie rozwijana w neo-
augustynizmie 1 w neotomizmie, wymaga jednak pewnych dopetien ze
strony systemu personalistycznego. ,,Ja” nie moze i w tych kierunkach by¢
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sprowadzane zadna miarg tylko do jednej z postaci samoswiadomosci, ani
nawet tylko do Zrodta aktéw poznawczych i psychicznych, ma bowiem jakis
swOj wymiar ontyczny. Jest rowniez czyms glebszym, niz funkcja duszy. Jest
szczegOlnie zwigzane z bytem osoby. W ogole nalezy rozroznic funkcje ,,ja”
1 byt ,,ja” oraz ,,ja” aktywne, dziatajace, tworcze i ,,ja” bierne, doznajace
wszelkich oddziatywan rzeczywistoSci zewnetrznej, niezaleznej w jakims
stopniu od niego, doznawanego przezen wraz z cata osoba.

Totez ,,ja” wymaga petniejszego jego opracowania w relacji do ciata
cztowieka, duszy i osoby.

1. Wedtug personalizmu ciato cztowieka, czy ,,cztowiek w postaci ciata”
wchodzi w zakres jazni. Jest tylko dyskusja, czy wchodzi jako wspotstruk-
tura jazni, czy na zasadzie zaimka dzierzawczego: moje ciato, posiadanie
ciala, moje cztonki i procesy materialne we mnie (M.A. Krapiec). Mysle,
ze clalo wraz ze swoimi procesami jest wspotstrukturg jazni, cho€ nizsza niz
dusza, jest punktem wyjSciowym zycia na Swiecie, bytowaniem cielesnym
,ja~ osobowego, zakorzenieniem w stworzenie materialne, warunkuje
zaistnienie calej osoby w Swiecie materialnym. W kazdym razie ,,ciato”
jest czyms$ wiecej niz tylko ,,moim” i czym§ wiecej niz tylko narzedziem,
jak chcial platonizm, augustynizm, a nawet 1 tomizm. Jest ono widzialnym
znakiem stwarzania cztowieka przez Boga, wydobywania cztowieka z fona
rzeczywistosci Swiata.

2. W sprawie ,,duszy” ksztaltuja sie trzy podstawowe nurty. Wedlug
jednego dusza to tylko psyche, a wigc jakieS§ wspolne zwigzanie aktow
psychicznych w jedna catosé, bez odniesienia do duszy duchowej, czyli
ta psyche tworzy ,,ja” psychiczne, empiryczne i podlegajace badaniom
naukowym. Wedtug drugiego nurtu za dusze we wlaSciwym znaczeniu
mozemy uwazac tylko dusze duchowa, ponadempiryczna 1 niepodlegajaca
badaniom naukowym, a wi¢c 1 wlasciwe ,,ja” ma charakter metafizyczny,
bo utozsamia si¢ z duszg duchowa. A wreszcie nurt trzeci przyjmuje, ze
psyche jest przejawem duszy duchowej, metafizycznej, i tak ,,ja” metafizycz-
ne przejawia sie w ,,ja” psychicznym, dla ktorego jest podstawa i zrodiem.
Niewatpliwie trzeba sie opowiedzie€ za stanowiskiem trzecim, jakkolwiek
1 tutaj nasuwajg sie powazne trudnosci: jak wiazac jazn z dusza, czy sa to
po prostu synonimy, czy tez zachodza miedzy nimi jakies realne rdznice,
czy ,,ja” metafizyczne nie jest jaka$ metafizyczng Swiadomoscig lub samo-
Swiadomoscig duszy duchowej?

3. Jak sie¢ ma wreszcie ,,ja” do osoby? Bardzo czesto tomiSci, jesli przyj-
muj3 ,,ja” duchowe, to utozsamiajg je z osoba, przynajmniej semantycznie.
I wedlug jednych ,,ja” konstytuuje osobe, a wedlug drugich odwrotnie:
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osoba konstytuuje ,,ja”. Sadze, ze trzeba przyjac rozwigzanie drugie, bo
wzmacnia ono obiektywny i ontyczny charakter osoby, a wedlug persona-
lizmu byt jest zawsze pierwszy przed mysla i podmiotowoscia. ,,Ja” nie jest
czystym synonimem ,,0s0by”, jak sugeruja niektorzy uczeni. ,,Ja” bowiem
oznacza bardziej stron¢ subiektywna i samoswiadomosciowa, Swiatto bytu
osobowego, a ,,osoba” oznacza bardziej rzeczywistoS¢ obiektywna, ontyczna
1 najdoskonalszy rodzaj bytowania.

,Osoba” nie jest tez synonimem ,,czlowieka”, lecz oznacza bardziej
sposob 1 kategorie istnienia. Przychodzi tu z pomoca chrystologiczna re-
guta chalcedonska. Jak Jezus Chrystus ma dwie natury: ,,ciato” (J 1, 14)
1 Béstwo, zespolone w jedng podmiotowa osobe, tak i cztowiek ma dwie
natury: cielesng (ciato) i duchowa (duszg¢), a zespala je w jeden podmiot,
w niewyrazalna tozsamosS¢ i cato$¢ osoba, osobowa kategoria bytowania,
wyposazona w absolutne Swiatto jazni. Samoistnos¢ 1 ,,ja” sa wspotele-
mentami osoby. Nawet dusza nie utozsamia si¢ z osoba, ani z jaznia, jak
chce wielu uczonych. Dusza, duch 1 osoba bylyby anonimowe i ogolne bez
konkretnoSci, niepowtarzalnoSci i imiennosci; te cechy nadaje dopiero
jazn, ktora jest elementem konstytutywnym, omegalnym i absolutnym
catego bytu cztowieka. Byt osobowy kulminuje w ,,ja” osobowym i w nim
staje sie niepowtarzalnie, nieprzekazywalnie i absolutnie imienny. ,,Ja”
jest jedynym imieniem osoby.

Jazh w znaczeniu funkcjonalnym jest Swiattem dla wszelkich aktow
Swiadomych, dziatan i doznan — od ciata po ducha. Dzigki ,,ja” osoba nie
moze by¢ w pelni uprzedmiotowiona, cho¢ cztowiek jest przedmiotem,
np. w poznaniu, i drugi cztowiek ma tez pod pewnym wzgledem charakter
przedmiotu spotecznego. Poprzez ,,ja” byt osobowy istnieje, zyje, dziala,
tworzy, doznaje rzeczywistoSci zewnetrzne 1 interioryzuje je w jakiejs
mierze, cho¢ zawsze je takze transcenduje. Czesto sie zapomina, ze ,,ja”
jest nie tylko Swiattem dziatan, lecz takze droga i sposobem doznawania,
responsorium w stosunku do Swiata i potoku dziejow, jest odbiorca tego,
co sie ze mng dzieje, co mi niesie rzeczywistoS¢ zewnetrzna 1 pozajazniowa.
Ale, oczywiScie, jazi ma przede wszystkim charakter ontyczny, nie tylko
funkcjonalny.

[ wreszcie jazfi zarOwno w swym activum, jak i passivum jest podstawa
dla relacji do ,,ty” 1 do Swiata rzeczy. W rezultacie tworzy takze w analo-
gicznym znaczeniu ,,ja spoteczne”, czyli ,,my”. Jak osoba nie istnieje bez
innych osOb, ostatecznie bez osobowego Boga, tak 1jazn nie realizuje sie,
nie tematyzuje bez innych jazni. Jazn jest najwyzszym rodzajem konieczne]
relacji do ,,ty”, do ,,my” i do ,,oni”.
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Przez ,ja” moja osoba okresla si¢ posrod innych osob, a takze rzeczy
1 Swiata. Stad osoba musi by¢ dziS inaczej definiowana. Definicja Boecjusza,
ze ,,0soba jest indywidualng substancjg o naturze rozumnej”, nie odnosi
sie do osoby, jak btednie sie utarto przez tyle wiekow, lecz do cztowieka
jako takiego, bo mowi tylko o przynaleznosci jednostki do rodzaju bytow
rozumnych, a nie mowi o jej jedynoSci, wylacznoSci 1 niepowtarzalnoSci.
Niepowtarzalnos¢ jest tylko w ,,ja”, dla kazdej osoby innym. Dlatego pro-
ponuje ,.definicje” bardziej adekwatna, a mianowicie, ze ,,osoba jest to
subsystencja (samoistnos¢) cielesno-duchowa na sposdb kogos w naturze
rzeczy” lub ,jest to «ja» subsystujace in natura rerum”. Dopiero dzieki
wlasnej, niepowtarzalnej ontycznie i tematycznie jazni cztowiek przestaje
by¢ ogd6lnoscia i anonimem i tylko gatunkiem, a staje si¢ osoba’.

Teologia jazni

Z. koncepcji jazni wynika z gory jej istotne odniesienie do Boga i do
Boga osobowego, gdyz Bog nieosobowy 1 bez jazni bylby nieskonczenie
nizszy od cztowieka jako osoby. Niektorzy jednak teologowie, jak K. Barth,
K. Rahner, Ch. Dodd, J.B. Metz, B.J. Hilberath, uczyli, ze Bog jest osoba
bytujaca na trzy sposoby (Weise): Ojca, Syna i Ducha Swietego, ale nie ma
jazni, bo boskie ,,ja” nie miatoby boskiego ,,Ty” i nie ma w Bogu trzech
podmiotow, czyli trzech jazni osobowych. A wiec osoba ludzka ma istotna
relacje do Osoby Bozej, ale nie do ,,ja” Bozego, ktorego nie ma. Ale jest to
poglad btedny teologicznie. Relacja naszej osoby do Boga bylaby z nasze;j
strony Slepa, gdyz nasze ,,ja” nie miatoby korelatu w Boskim ,,ja”. Osoba
Boska bez jazni nie stanowitaby dla nas ,, Ty” na ptaszczyznie jazniowe;,
a tylko raczej rodzaj ,,obcego” bytu, rodzaj przedmiotu.

Tymczasem kazda Osoba w Trojcy ma swoja podmiotowoS¢ 1 swoje
Boskie ,,Ja”, SciSle relatywne wzgledem Dwoch innych Jazni Bozych i przez
to stanowig jedng i t¢ samg Nature, Istote Boza. A zatem przed ludzkim
osobowym, ontycznym i funkcjonalnym ,,ja” otwiera si¢ niewypowiedziana
wielkosc¢ ,,Ja” Ojca, ,,Ja” Synai,Ja” Ducha. ,,Ja” ludzkie jest najbardzie;j
prapierwotnym obrazem 1 odbiciem Tro@jjazniowego Jedynego Boga
w Jednej istocie. Osoba nasza ma absolutne odniesienie do ,,JJa” Ojca
— w bytowaniu, w istnieniu, do ,,Ja” Syna w odkupieniu i do ,,Ja” Ducha
— w Swietoscli, tasce, mitosci i komunii.

Dzieki temu nie ma tez jakiegoS partykularyzmu lub jakiejS aspotecz-
nosci w relacji naszego ,,ja” indywidualnego, gdyz otrzymuje ono charakter
spoleczny, religijny, koScielny, charakter ,,my”. Ma ono u podstaw wymiar
trynitarny. ,,Ja” w jednym Bogu z istoty swej jest spoteczne. ,,Ja” spetnia
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sie tam i realizuje przez inne ,,Ja”. Nie jest to tylko jaki$ zbior Trzech Ja,
lecz istotna jednosSc¢ przez Trzy Ja. Czltowiek jest niejako odbiciem owych
»ja”~ 1 przez taske nadprzyrodzona wchodzi w zycie jazniowe Boga, przez
co spetnia si¢ 1 tematyzuje w sposOb nieskonczony.

Niektorzy filozofowie i teologowie mowia, ze nasze ,,ja” jest samo w so-
bie beztresciowe: ,,ja” 1 tyle, taka czysta bytowosc¢, niezapisany ekran osoby.
Ale nie jest to stuszne. Wprawdzie na pierwszym planie wybija si¢ w nim
moja tozsamos§¢, ale na drugim planie dostrzega si¢ zawsze cate bogactwo
tematow i tresci, cata religijnos¢, moralnos¢, duchowosc 1 wszelka senso-
tworczosc zycia, ktora polega na odpowiednim zapisywaniu i zapetnianiu
tego ekranu siebie 1 na tematyzowaniu swego istnienia 1 zycia. W rezultacie
cztowiek w refleks;ji ,,widzi” jakiS Slad Boga Stworcy 1 Speiciela. Totez
,ja” jest najwyzszym argumentem za istnieniem Boga, za absolutnym ,,Ja”,
czy za absolutnym ,, Ty”. W samej strukturze ,,Ja” ludzkiego tkwi Swiadome
lub/i pozaswiadome dazenie do ,,Ja” Bozego, choC dazenie to ma rdzne
stopnie napigcia i niekiedy moze z winy cztowieka zanikac*.

PRZYPISY

' Platon, Fajdros, 229e-230a, cyt. za: T. Kobierzycki, Gnoti deauton. Dusza, cha-
rakter, jazi, osobowos¢, osoba. Dzieje pieciu poje¢, Warszawa 2001, s. 43.

2 Ja, Jain, w: Encyklopedia katolicka, t. 7, Lublin 1997, kol. 625-630, 1132; Powszechna
encyklopedia filozofii, t. 5, Lublin 2004, s. 157-159, 291-293.

3 Por. C.S. Bartnik, Studies in Personalist System, Lublin 2007; tenze, Osoba i per-
sonalizm, Lublin 2012.

* Rozwazania te dedykuje ks. prof. dr. hab. Ireneuszowi Werbinskiemu, mojemu Uczo-
nemu Przyjacielowi, z okazji Jego malego jeszcze jubileuszu pracy naukowej, ale z pewna
zazdroscia, ze jest mu dane pracowaé naukowo nad duchowa tematyzacja relacji ludzkiego
»ja” wzgledem Boga w Trojcy Jedynego.
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DOJRZALOSC LUDZKA

I

Dojrzatos¢ ludzka mozna wielorako interpretowaé. Mowimy w jezyku
potocznym: najwazniejsze, aby by¢ cztowiekiem. Badz cztowiekiem. Ale
co to znaczy by¢ naprawde cztowiekiem dojrzatym? Jaki parlament miatby
ustali¢ kryteria dojrzatoSci ludzkiej? Czy mozna tego rodzaju kryteria wyli-
czy¢? Czy wystarczy kryterium subiektywne, obiektywne 1 socjokulturowe,
by mowic o dojrzatosci ludzkiej? Zdaniem K. Dabrowskiego ludzie genialni,
Swieci nie mieszcza sie w tych kryteriach. Odczuwajg niedobor w kryterium
subiektywnym, bowiem ustawicznie zmierzaja do idealow, czyzby dlatego
byli niedojrzali, a przeciez kryterium socjokulturowe przerastaja in plus?
K. Dabrowski, R.B. Cattell, I.A. Caruso byli zdania, ze i nerwica ma swoj
aspekt pozytywny. Ideat integracji wcale nie jest ideatem, konieczna jest
dezintegracja pozytywna. Tak nazwat K. Dabrowski jezykiem psychiatrycz-
nym ,,noc ducha, noc zmystow”, o ktorych pisze sw. Jan od Krzyza. Nie
brak rOwniez twierdzen, ze nalezy by¢ najpierw dojrzatym cztowiekiem, by
moc by¢ prawdziwym chrzescijaninem. Kazdy z nas moze wskazac bardzo
wielu, ktorzy nawet zawziecie walczyli z chrzeScijanstwem, a nawet z Ko-
Sciotem Swietym 1 doszli nawet do SwietoSci kanonizowanej. Czy Szawel,
ktory dyszat zadza zabijania uczniéw Panskich (por. Dz 9, 1-2), a czynit to
w przekonaniu, ze wySwiadcza ogromna przystuge Bogu Jahwe, czyz nie
cechowata go dojrzatos¢ ludzka? PrzeSladowat chrzescijan i wtracat ich do
wiezienia, przekonany, ze tego sobie zyczy Bog-Jahwe. Zapewne Sanhedryn
zydowski uwazat go za bohatera. Ostatecznie mozna zabijac i to w sposob
wyrafinowany, w przekonaniu, ze tego sobie zyczy Bog (por. J 16, 1-4).
Idzmy jeszcze dalej i zapytajmy, czy wolno mi oceniac dojrzatos¢ ludzka na
przyktad Hindusa kryteriami kultury chrzescijanskiej i odwrotnie? L.ono
spoteczne, o ktorym pisze A. Portmann, trwa do 14 miesiecy. Zachowa-
nie dzieci w fonie spolecznym jest w kazdej kulturze identyczne. Nikt nie
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odrozni gaworzenia dziecka chifiskiego od gaworzenia dziecka polskiego.
Kogut chinski tak samo pieje jak kogut polski. Dziecko opuszczajac tono
spoleczne przyjmuje presje kultury w ktorej wzrasta, i tak gaworzenie
dziecka chinskiego przechodzi w jezyk twierdzen chinski, a gaworzenia
dziecka polskiego w jezyk twierdzen polski. Stusznie mowimy, ze kultura
jest druga natura cztowieka. Skoro tak si¢ majq sprawy, wtedy odwotajmy
sie¢ do naszej wspOlnej ludzkiej natury, w koncu jesteSmy ludZmi, mamy
swoj ludzki rozsadek, ale co to jest rozsadek? Czy rozsadny jest ten, ktory
1dzie przez zycie sitg tokci, przemoca? Czy rozsadny jest ten, ktory przede
wszystkim liczy si¢ z mitoScia do cztowieka i1 z przebaczeniem? Czy rozsad-
na jest ta, ktora zabija juz drugie dziecko aby utrzymac status materialny
rodziny, albo ta, ktora rodzi trzecie dziecko, wiedzac, ze obnizy status
materialny rodziny? Co to jest rozsadek?

Jezeli prawda jest, ze kolebka naszej ewolucji znajduje sie¢ w Afryce
Srodkowej, w Kenii, ze osobniki zwane Ramapithecus Punajpithecus oraz
Kenjapithecus, ktore rzekomo istniaty 11 milionéw lat temu, sa u progu
naszej ewolucji, to przeciez nauka jako narzedzie badawcze zycia wewnetrz-
nego i zewnetrznego powstata dopiero w Gregji i nie liczy sobie wiecej jak
2500 lat, coz to jest wobec 11 milionow? Dzisiaj nauka jest niesamowicie
rozcztonowana. Kazda dziedzina nauki pragnie stuzy¢ cztowiekowi. Moze
jeszcze jedno pytanie. Czy mozna cztowieka, jego dojrzatosc, bez reszty
wyttumaczy¢ na plaszczyznie fizjologicznej, psychicznej czy duchowe;j?
Przeciez czlowiek nie jest ani duchem, ani psychika, ani materig. W nim
spotykaja si¢ wszystkie formy istnienia, ale z zadng forma istnienia nie
mozna cztowieka utozsamiac. Czltowiek jest jedynym bytem w Swiecie przy-
rody, ktory mowi o sobie ,,ja jestem” 1 nie potrzebuje zadnych dowodow
od nikogo, ktore by uzasadnialy stusznoS¢ tego twierdzenia. Tylko duch
mowi o sobie ,,ja jestem”, posiada refleksje do wlasnego ,,ja”, materia
tego ,,ja” nie posiada.

Wiek XIX byt przekonany, ze pomigdzy cztowiekiem a matpa zachodzi
tylko roznica iloSciowa, innymi stowy, cztowiek to tylko wysoko wyspecja-
lizowana matpa. F. Engels byl zdania, ze to praca ucztowieczyta malpe,
a zatem produkcja jest przed cztowiekiem. Po tej linii rozumowania idzie
jeszcze w wieku XX St. Gerstmann twierdzac, ze cztowiek nie rodzi si¢
cztowiekiem, lecz staje si¢ nim dzieki spoteczenstwu. Jest to powrét do
XIX-wiecznej teorii motywacji, ktora byla zbudowana na marksizmie. Czy
cztowiek moze powstac z czegos, co cztowiekiem nie byto? Wybitny gene-
tyk 1 pediatra XX wieku J. Lejeune pisze, ze gdyby student majac na stole
laboratoryjnym szereg zygot, nie potrafitby z absolutna pewnoscig okreslic,
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czy chodzi o malpe, czy o cztowieka, nie zdatby egzaminu. Dlugoletni rektor
Akademii Medycznej w Krakowie R. Klimek (ginekolog i endokrynolog)
twierdzi, ze dla medycyny pytanie kiedy powstaje cztowiek, jest pytaniem
zamknigetym: w momencie zerowym, to znaczy w momencie poczecia.

Czlowiek nie zostaje poczety jako jednostka gatunku, lecz jako osoba,
dlatego zadna granica cztowieka nie zadowala. I znOw musimy zapytac,
czy dojrzatos¢ ludzka i dojrzata osobowoS€ sa terminami zamiennymi, co
to jest osobowos¢ dojrzata, skoro sam termin ,,0s0bowoS¢” jest terminem
wieloznacznym, posiadamy co najmniej kilkadziesiat teorii osobowosci.
Sobor Watykanski I1 postuzyt sie terminem ,,osobowos¢” kilka razy, nato-
miast w Katechizmie Kosciota katolickiego terminu ,,0s0bowoS¢” nie ma.

Nasze wstepne analizy wokot problematyki dojrzatosci ludzkiej natra-
fiaja na wiele trudnosci. Wydaje si¢, ze nie mozna tego zagadnienia roz-
wiazac w aspekcie okreslonego systemu, nawet gdyby wzia¢ ten najlepszy
z najlepszych. Jezeli osoba jest najwyzsza wartoScig w Swiecie przyrody,
wtedy wlaSnie osoba nieskonczenie przerasta kazdy system, kazdy model
nauki, juz z tej racji, ze kazdy system, model nauki, jest dzietem osoby.
Wynika z tego prosty wniosek, ze osoba potrzebuje osoby. Cztowiek tyl-
ko wtedy osiaga dojrzatos¢ ludzka, gdy bytuje relacyjnie. Trzeba jednak
pamietac, ze zarowno termin ,,0soba” jak 1 ,relacja” weszly do naszego
jezyka z Chrystusem. Osoba ludzka nie pogodzi si¢ z koncepcja aresztu
w jakimkolwiek systemie. Kto stawia system ponad osobeg, ten traci wol-
nos¢. Swiat, ktory otacza cztowieka jest nie-wolny, i dlatego nie moze by¢é
zrodtem wolnosci; z kolei ideologie, systemy, statystyczne wyliczenia nie
mogg stac si¢ kryterium, w Swietle ktorego mozna by byto ustali¢ norme
ludzkiej dojrzatosci.

Skoro tak sie sprawy maja, wtedy odwotlajmy sie do zwyktego ludzkiego
rozsadku o ktorym byla mowa na wstepie, ostatecznie jestesSmy ludzmi
1 staramy si¢ jako$ rozsadnie zy¢ dla dobra osobistego i spotecznego. Za-
pytajmy ponownie, co to jest rozsadek? Czy rozsadny jest ten, ktory idzie
przez zycie sita tokci, albo ten, ktory liczy sie z mitoScia 1 przebaczeniem?
A moze rozsadny jest tylko ten, kto zyje Chrystusem? Mamy si¢ tak mito-
wacd, jak On nas umitowal (por. J 15, 12). Dopiero z Chrystusem wchodzi
w naszg historie solidarnos$¢ ogélnoludzka. Dopiero z przyjeciem Chrystusa
uswiadamia sobie cztowiek, ze mitoS¢ goruje nad prawem, ze wszyscy ludzie
sa sobie absolutnie rOwni niezaleznie od rasy, kultury, wyznania 1 plci.
Ostatecznie Zycie zna tylko Ten, ktéry sam jest Zyciem. W 27 niedziele
zwykla po przyjeciu Eucharystii modli sie Kosciot swiety: ,,.Spraw Panie,
aby przyjety przez nas Sakrament przemienit nas w Chrystusa”.
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Apostot Pawel nie napisalby najpickniejszego Hymnu do mitosci, ktory
nie ma rownego sobie w literaturze Swiata, gdyby nie uwierzylt w Chry-
stusa. Hymn do mitosci E. Hemingwaya jest plagiatem hymnu Apostota
Pawla.

IT

Musimy si¢ zgodzi¢ z faktem, ze w nasza historie wszedt Chrystus
i Jego Koscidt swiety. Udawanie, jakoby Chrystusa i KoSciota nie byto
w historii, to wyraz bardzo bolesnej Slepoty historycznej. Cztowiek zawsze
stoi wobec dwoch wielkich niebezpieczenstw: z jednej strony chciatby by¢
miarg wszystkiego, takiego zdania byt juz Protagoras, a druga pokusa, to
zdegradowanie cztowieka do rzedu ssakow. Trzeba przyznac, ze obie pokusy
tkwia w cztowieku, bowiem cztowiek przynalezy do rzedu ssakow, organicz-
nie przynalezy do Srodowiska przyrody, ale rownoczesnie Srodowisko to
ustawicznie przerasta, transcenduje siebie, zamienia Srodowisko przyrody
w Swiat kultury. Wynika z tego wniosek, ze nie zostaje on poczety jako
jednostka gatunku, bytujaca w granicach danego gatunku jak to ma miej-
sce Srodowisku zwierzat, lecz jako osoba, dlatego ustawicznie przekracza
osiagniete granice 1 pyta, co miesci si¢ poza granicg. Bez transcendowania
siebie, cztowiek, o ile tak si¢ mozna wyrazié¢, zawrocitby, bedac wytacznie
jednostka gatunku, do Srodowiska zwierzat. Homo naturalis nie istnieje.
Do cztowieka docieramy tylko i wylacznie poprzez kulture, dlatego rozwoj
cztowieka w Srodowisku przyrody bez relacji osobowej nalezy stanowczo
wykluczyC.

Cztowiek jest osoba zarowno w swoim starcie filogenetycznym, jak
1 ontogenetycznym. Trzeba jednak bylo dtugo czekad, by cztowiek sobie
uswiadomit swojg wartoS¢ osobowa. Arystoteles nie potrafit wydedukowac
z natury ludzkiej godnosci wartosci osobowej cztowieka, tym samym obcy
byl mu termin relacja. Az do przyjsScia Chrystusa cztowiek poszukiwat po
omacku nie tylko Boga, ale i cztowieka (samego siebie), a to co znajdowat,
albo wydawato mu sie, ze znalazl, zawsze bylo falszywe. Jezeli cztowiek
sita wlasnego mozgu nie potrafit dotrze¢ do Boga Miltosci, bytujacego
relacyjnie, znaczy to, ze nie potrafit rowniez dotrzec sitg wtasnego mozgu
do godnosSci i wartoSci osoby ludzkiej. Biedny obraz Boga zawsze staje si¢
zrodtem btednego obrazu cztowieka. Nawet Stary Testament posiada btedny
obraz Boga, juz z tej racji, ze jest to obraz Boga zamkniety w konstrukc;ji
zdaniowej, trzeba znac¢ nie tylko inteligencje 1 duchowosc¢ piszacego, nie
tylko kontekst treSciowy, ale nawet kontekst spoteczno-polityczny. Na
kartach Nowego Testamentu nie posiadamy definicji ani opisu Boga, lecz
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Jego prezentacje (por. J 14, 8-10). Interwencje Boga w nasza histori¢ na-
zywamy Jezusem Chrystusem. H. de Lubac podkreSla, ze najdziwniejsze
nie jest to, ze Jezus Chrystus jest Bogiem, lecz to, ze Bog jest Jezusem
Chrystusem. Bog nazywa sie Jezus, a Jego misja — Chrystus. Poniewaz
Bog wszedt cieleSnie w nasza historig, dlatego od dwoch tysiecy lat jeste-
Smy w czasach ostatecznych. Wszelkie mowienie o Bogu, o cztowieku,
o0 jego dojrzatosci bez Chrystusa pozostanie betkotem. Chrystus jest celem
1 kresem ludzkich dziejéw, jest ogniskowa wokot ktorej koncentruja sie
pragnienia ludzkich serc. Prawdziwa nauka o cztowieku rozpoczyna si¢
dopiero z przyjSciem Chrystusa.

Skupiajac uwage na historii cztowieka nalezy stwierdzié, ze cata histo-
ria ludzkoSci byta ukierunkowana ku Chrystusowi. W sposob szczegllny
widzimy to na kartach Starego Przymierza. Chrystus jest postacig centralng
obu Testamentow. Z chwilg wejscia Chrystusa w nasze dzieje, rozwoj ku
Chrystusowi nie ma zadnego sensu. Od dwoch tysiecy lat, kazdy cztowiek
i wszystkie narody maja rozwijac si¢ w Chrystusie (por. Mt 28, 17-20). Kto
pragnie poznac sedno Objawienia, ten musi dotrze¢ do Jezusa Chrystusa.
Chrystus jest najistotniejszym wydarzeniem w historii. Rozwdj w Chrystusie
dokonuje si¢ tylko w KoSciele, z tej prostej przyczyny, ze poza KoSciotem
nie ma Eucharystii.

Ojcowie Kosciota nigdy nie méowili o psychologii chrzesScijanskiej, lecz
o antropologii chrzeScijanskiej, przez co rozumieli nowego cztowieka, ktory
zyje 1 dziata w zespoleniu ze Stowem Wcielonym. Grzegorz z Nazjanzu
pisze, ze nowy czlowiek, to znaczy ten zespolony ze Stowem Wcielonym,
nosi na sobie obraz Syna Bozego, w tym celu, aby Bog mdglt go rozpoznac.
Im wyrazniejszy obraz Syna Bozego w cztowieku, tym wieksze upodobanie
ma w nim Bog Ojciec, ktory kocha swego Syna, w Nim znajduje swoje
upodobanie (por. Mt 16, 5). Ksztaltowanie w czlowieku obrazu Syna
Bozego, ktére dokonuje sie z chwila przyjecia sakramentu chrztu Swiete-
go nazwiemy chrystoformizacja, ktora nie ma absolutnie nic wspolnego
z wychowaniem religijnym, bowiem poza Kosciotlem nie ma Eucharystii.
Chrzest zobowiazuje cztowieka do zycia Paschalnym Misterium, to znaczy
sakramentem pokuty i pojednana oraz Eucharystig. Rezygnacja z zycia
Paschalnym Misterium jest oporem stawianym KosSciotowi Swietemu,
cztowiek nie zyczy sobie, aby w nim byt czytelny obraz Syna Bozego. Prawo
stanowione, ktore zaciera roznice pomiedzy dobrym i ztem, taska i1 grze-
chem, prawda 1 klamstwem, moze okazac si¢ cenniejsze od Prawdy, Mitosci,
Wolnosci, Zycia, ktérym jest Chrystus. Cztowiek moze odczytaé whasna
godnos¢ 1 wartoS¢ osobowy tylko i wytacznie w relacji do osoby.

115



Tezy Sw. Augustyna noverim Te, noverim me — ,,obym poznal Ciebie,
bym mogt poznac siebie” (chodzi oczywiScie o poznanie Chrystus) nie
zastapi zadna ideologia ani zadne naukowe badania. Trzeba najpierw
przyjac i zaakceptowac Chrystusa, by wiedzie¢ na czym polega dojrza-
oS¢ ludzka. Jezeli Sobor Watykanski II twierdzi, ze tajemnica cztowieka
naprawde rozjasnia si¢ dopiero w tajemnicy Wcielonego Stowa (por.
KDK, n. 22), to w konsekwencji poucza tenze Sobdr, ze kto postepuje za
Chrystusem Cztowiekiem Doskonatym, sam tez coraz bardziej staje si¢
cztowiekiem (por. KDK, n. 41). Jest rzecza niemozliwa stawac si¢ coraz
bardziej cztowiekiem postepujac za ideologia i wyliczong opinig wiekszoSci.
Osoba jako wartoS¢ najwyzsza w Swiecie przyrody nie miesci si¢ w zadnym
systemie, w zadnym narzedziu badawczym. Systemy i narzedzia badawcze
sa dzielem osoby. Nie ma osoby z taSmy. Te absolutng unikalnos$¢ osoby
ludzkiej, ktora znajduje sie na szczycie rozwoju zycia, okreslit bt. J.D. Szkot
bardzo oryginalnym terminem haecceitas. Termin ten mozna oddac opi-
sowo: Absolutna unikalnoS¢ osoby w tym sie wyraza, ze bytuje ona dla
siebie w relacji do osoby. Zdaniem K. Wojtyly cztowiekowi przystuguje
podmiotowos$¢ wlasciwa osobie.

I1I

Z przeprowadzonych analiz dotyczacych dojrzatosci ludzkiej wynika,
ze relacyjnosc jest zasadniczym nosicielem tejze dojrzatosci. Chodzi oczy-
wiscie o relacje osoby ludzkiej do Osoby Chrystusa. Dojrzatos¢ ludzka jest
nieosiggalna, gdy cztowiek absolutyzuje wartosci wzgledne. Czy wolno
postawi¢ znak rOwnania pomiedzy dojrzatoScig ludzka i Swietoscig? Czy
Swietym moze by¢ tylko cztowiek, ktorego cechuje dojrzatosc ludzka? Jezeli
dojrzato$¢ ludzka jest nieosiggalna bez Chrystusa, bowiem tylko i wylacznie
w Nim mozna odczytac wtasng godnos¢ i wartoS¢ osobowa, wtedy w logicz-
nej konsekwencji nalezatoby postawic znak rownania pomiedzy SwietoScia
1 ludzka dojrzatoscig. Czy Kosciot w swojej misji moze kierowac sie kry-
teriami psychologicznymi, takimi jak kryterium subiektywne, kryterium
obiektywne 1 kryterium socjokulturowe? Gdyby tak bylo, wtedy zamkne-
libySmy Kosciot do wynikow badan psychologicznych 1 psychiatrycznych.
Kosciot jest w swej istocie sakramentem zbawienia dla catej ludzkosci.
Jego zasadniczym celem jest uswiecenie cztowieka, kazdego, niezaleznie
od jego zdrowia cielesnego, psychicznego czy duchowego. Zadaniem
Kosciota, dopowie ks. I. Werbinski, jest troska, aby SwietoS¢ wzrastata
u wszystkich 1 dodaje: hagiologia podkresla, ze istota Swigtosci jest mitos¢
nadprzyrodzona, ktora zyje wiara i nadzieja. Trudno jednak zaprzeczyc, ze
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wszyscy Swieci kanonizowani prezentowali sobg dojrzatosc ludzka, whasnie
dlatego, ze byli zakotwiczeni w Jezusie Chrystusie. Zapuszczali korzenie
swego bytu w Chrystusa 1 na Nim si¢ dalej budowali — o taki dynamizm
bytowania prosi nas Apostot Pawet (por. Kol 2, 6-7). Swieci nie potrafili
na dhuzsza mete zyé w separacji od Chrystusa. Sumienie w Duchu Swictym
przynagla cztowieka uchrystusowionego do sakramentu pokuty i pojed-
nania. Zycie Paschalnym Misterium jest Zrédtem duchowosci eklezjalnej,
SwietoSci 1 dojrzatej osobowosci. Zdaniem C.G. Junga, jedyna dojrzata
osobowos¢ jaka nam datla historia, to osobowos¢ Jezusa Chrystusa. To
wewnetrzne oddanie siebie Chrystusowi, stwierdza ks. I Werbinski, wptywa
w sposob istotny na zaspokojenie waznych problemdéw egzystencjalnych
cztowieka, i dodaje, ze im glebsze zjednoczenie z Bogiem, tym realniejsze
zycie duchowe cztowieka.

Wiadomo, ze nie wszyscy Swieci sa kanonizowani, to jednak kazdy,
ktory zostat przyjety do Krolestwa Chrystusa jest Swiety. Zmierzanie do
integracji w Chrystusie wcale nie zwalnia od konfliktow, zmagan nie-
malze neurotycznych, od Swiadomosci grzechu. Wprost przeciwnie, im
glebsza spojnia z Chrystusem eucharystycznym, tym gloSniej cztowiek
wola, krzyczy, ,,Panie ratuj”. Im wiecej Swiatla Chrystusa w cztowieku,
tym wyrazniej cztowiek widzi cien wlasnego zycia. Kto nie widzi wlasnego
cienia, ten nie ma Swiatta. Nie ma cienia bez Swiatta. Znany psycholog kli-
nicysta Z. Pluzek pisze, ze mistycy byli dojrzatymi ludzmi, skoro potrafili
pokonywac duze trudnoSci nie tracac kontaktu ze Swiatem, nie popadali
w biernos¢, w apatie, w zniechecenie. Pokonywanie trudnosci, kryzysow
mialo charakter tworczy, pomimo nieraz wielkich cierpien psychicznych.
Majac na uwadze opini¢ Z. Pluzek, czyz mistycy nie sa dla nas wzorem
dojrzatosci ludzkiej? C.G. Jung twierdzi, ze kto zyje autentycznie wiara,
ten nie potrzebuje psychologa. Sw. Klara stanowczo podkresla, ze ,,zadnej
deformacji nie ulegnie ten, kto stuzy Panu”. K. Dabrowski stwierdza, ze
poprzez dezintegracj¢ pozytywna cztowiek integruje si¢ ponownie, ale juz
na wyzszych poziomach rozwojowych. Tak wiec integracja sama w sobie
nie jest idealem. Zafiksowana integracja na jednym poziomie jest zastojem
roZwoju 0SObowoSci.

Ks. I. Werbinski w sposdb szczegblny zainteresowat si¢ doskonatoscia
chrzescijanska oraz SwietoScia cztowieka w Swietle procesOw beatyfikacyj-
nych. Wspomniany Autor podkresla, ze Swieci doskonale partycypowali
w radoSciach, smutkach i w konfliktach drugiego cztowieka, bowiem Swie-
toS¢ jest petnia zycia odniesionego do Boga. Ks. I. Werbinski pisze o bardzo
kretych drogach ludzkich do Swietosci. Bt. Jan Pawet 11 powiedziat swego
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czasu: ,,Ryzykuje, ze powiem coS strasznego, a jednak powiem to. Pan Bog
kocha pokore tak bardzo, ze niekiedy dopuszcza grzechy ciezkie. Dlaczego?
Dlatego, ze ci, ktorzy je popelnili i zatuja tego, pozostajg pokorni. Pokusa
traktowania siebie jak matego Swigtego albo malego aniota znika, kiedy
sie ma Swiadomos¢ popetnienia ciezkiego grzechu”.

W spiralnym rozwoju procesu chrystoformizacji, cztowiek na kazdym
poziomie doSwiadcza taski i grzechu. To nie grzech jest przeszkoda do
swietosci, lecz przekonanie o swojej bezgrzesznosci, ze mozna si¢ udo-
skonali¢, uswigcié, osiagna¢ autentyczng dojrzatos¢ ludzka bez Chrystusa.
Sw. Bazyli pisze: ,,Grzech milczeniem przywalony i nie wyjawiony staje
sie chorobg 1 kompleksem duszy”. Ks. I. Werbinski dobitnie stwierdza,
ze najgorszy stan ducha charakteryzuje sie¢ stanem wewnetrznego zado-
wolenia, w przekonaniu o wtasnej doskonatosci. Na innym miejscu powie
nam tenze Autor, ze ,,Swietos¢ to proces, ktéry prowadzi do przenikniecia
mitosci w calej osobie”. Czy mozna mowic o dojrzatoSci ludzkiej bez mito-
sci? Chrystus mOwi nam, ze mamy si¢ tak mitowac, jak On nas umitowat.
Stusznie pisze ks. I. Werbinski: ,,Swieci petili w swoim zyciu heroiczne
mitosierdzie przejawiajace si¢ w niesieniu pomocy wszystkim bez wyjatku.
W sposobie ich postepowania widoczna jest postawa Chrystusa”. GdybySmy
zapytali ks. I. Werbinskiego, co stanowi istote samej Swietosci, odpowie
nam, ze mito$¢, bowiem taka jest natura samego Boga. MitoS¢ nosi w so-
bie znamiona zycia ,,nie jest w cztowieku czy$ statycznym, ale domaga si¢
ciagglego odradzania — rozwoju”. Tak wiec mozna si¢ uswieci¢ w kazdym
zawodzie, ale wykonujac go wedlug ,,wysokiej miary” (ks. I. Werbinski).
Nalezy w tym miejscu zwroci¢ uwage na bardzo znaczace stwierdzenie
ks. I. Werbinskiego: ,,Swieci miedzy innymi Swiadczg o wielkiej godnosci
cztowieka”. Im wigksza spoOjnia z Chrystusem, tym bardzie zachwyca
obserwatora petnia cztowieczenstwa. MilosS¢ nie wyrzadza zta blizniemu
— powie Apostol Pawet (por. 1 Kor 13, 4-7).

Czlowiek nie potrafi miernotg wlasnego mézgu pozna¢ Boga, ktory
jest MifoScig, a tym samym nie potrafi pozna¢ wlasnej godnosSci i wartosci
jako osoby. Jedynym Domem tej wiedzy jest KosSciot Swiety. Nikt nie zna
Ojca, tylko Syn oraz ten, komu Syn zechce objawic. Ot6z zechciat objawié
tylko swojej Oblubienicy, to znaczy Kosciotowi swigtemu. Ks. I. Werbinski
w swoich badaniach zwraca uwage, ze nie brak Swietych, ktorzy rozumieli
swoje bytowanie w KoSciele Swietym na wzor bytowania w tonie wlasnej
matki. Dziecko wprawdzie ma wlasny uktad nerwowy 1 wlasna grupe krwi,
ale gdyby tak przecieto pepowine, natychmiast umiera. Taka wlasnie
pepowing, ktora warunkuje petny rozwdj w kierunku Swigtosci jest zycie
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sakramentalne w tonie Matki KoSciota. Przecigcie tej pepowiny moze na-
wet postawi¢ pod znakiem zapytania zbawienie wieczne. Zy¢ Chrystusem
znaczy zmierzac nie tylko do dojrzatej osobowosci, do dojrzatego cztowie-
czenstwa, ale nade wszystko do SwietoSci. Zelia Guerin, matka Sw. Teresy
z Lisieux, pisata do swojej bratowej: ,,Powiem ci coS, w co nikt nie bytby
zdolny uwierzyé. Gdy nositam ja (jeszcze w swoim tonie), zauwazylam
cos, co nigdy nie zdarzylo si¢ z zadnym z moich dzieci, kiedy Spiewatam,
ona Spiewala wraz ze mna”. Jezeli mitoS¢, jak pisze ks. I. Werbinski, jest
istotg SwietoSci, wtedy 1 zycie autentyczng mitoscia jest zasadniczym kry-
terium dojrzatosci ludzkiej. Problem, co nalezy pod terminem ,,mitoS¢”
rozumie¢? Musimy ponownie nasza uwage skoncentrowac na Chrystusie,
ktory daje siebie jako wzor, jak mamy si¢ mitowac. Jest rzeczg niemozliwa
pozna¢ Boga, ktory jest MitoScia, jak rowniez godno$¢ osoby ludzkiej bez
Chrystusa. Tylko On jest droga ucielesniong do Boga — Milosci oraz do
godnosSci osoby ludzkiej. Mitos¢ jest relacja osobowa! Poza Swiatem osob
nie ma relacji. Poznanie Boga Prawdziwego Communio Personarum oraz
osoby ludzkiej jest mozliwe tylko w Kosciele Swietym, bowiem tylko KoSciot
moOwi o Bogu i o cztowieku Chrystusie.

| AY

Nie ulega watpliwosci, ze najdobitniej poznajemy dojrzatos¢ ludzka
1 SwietoS¢ cztowieka w sytuacjach granicznych. Cate zycie sakramentalne
cztowieka jest przygotowaniem si¢ na osobista Smierc. Kto§ moze za nas
oddac zycie, ale umiera¢ musi kazdy sam. Cierpienie, proces umierania
1 sama Smier¢ musza by¢ przedmiotem medytacji dojrzalej osobowosci.
Stusznie pisze H. Erikson, ze kto unika rozmowy na temat cierpienia
1 Smierci, thumi ten fakt empiryczny, ten jest niewatpliwie osobowoscia nie-
dojrzala. Pielgrzymowanie cztowieka nigdy nie bedzie wolne od cierpienia
1 krzyza. Kto nie kocha krzyza, symbolu mitoSci, ten nie osiggnie symbolu
zwyciestwa, Baranka Wielkanocnego. Swego czasu powiedziat S. Freud
(psychiatra), ze kto pyta o sens zZycia i Smierci, ten jest psychicznie chory.
V.E. Frankl (psychiatra) dobitnie stwierdza, ze kto nie pyta o sens zycia
1 Smierci, ten jest psychiczne chory.

Bog nie mial niczego w sobie, aby wejs¢ w ludzki czas i ludzka prze-
strzen, w doSwiadczenie Smierci, konieczne bylo cialo, ale 1 cztowiek nie
miat niczego w sobie, aby wejS¢ w zycie Boga, ktory jest Mitoscia, konieczne
jest Ciato eucharystyczne. Ta wspaniata wymiana ciata umozliwia Bogu
wejS¢ cielesnie w ludzki sposOb bytowania oraz cztowiekowi uczestniczy¢
w zyciu samego Boga. J. Ratzinger pisze, ze w Chrystusie sam Bog wkro-
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czyl w przestrzen Smierci 1 uczynil ja przestrzenia swej obecnosci. Chrystus
wprowadza cztowieka w fakt i w tajemnice Smierci 1 zmartwychwstania.
Postawa cztowieka wobec Smierci jest postawg wobec zZycia, pisze J. Rat-
zinger. Czlowiek zyjacy aktywnie obecnoscia Chrystusa w Eucharystii nie
zyczy sobie ,,banatow” tudzacych, utopijnych, lecz mowy jasnej na temat
sensu cierpienia i Smierci. Ten uSwiecony cztowiek znajduje sie¢ w obszarze
aktywnej ,,paschy”, transitus, to znaczy przejécia z zycia do Zycia, ktérym
jest Chrystus. W tym decydujacym doswiadczeniu dojrzatos¢ ludzka spo-
tyka sie ze Swietoscia 1 SwietosS¢ z dojrzatoscia ludzka, aczkolwiek nie sa to
terminy zamienne. Ja przyjde, mowi Chrystus, i zabiore was, abyscie i wy
tam byli, gdzie ja jestem (por. J 14, 3). Celem zycia jest Zy01e Sw. Teresa
z Lisieux wolata: ,,Ja nie umieram, ja wchodze do zycia”. Sw. Franciszek
z Asyzu pisze:

,Pochwalony badz, Panie moj,
przez siostre nasza Smier€ cielesna,
ktorej zaden cztowiek zywy
unikna¢ nie moze”.

Zawotanie Swietego Franciszka w procesie umierania ,,witaj siostro
Smierci” jest wzorem dojrzatosci ludzkiej i SwietosSci. Pare lat przed Smiercia
mowit Sw. Franciszek: ja si¢ juz ciesze na spotkanie z Panem w osobiste;j
Smierci.

Cztowiek nie potrafi zy¢ bez sensu, bez mitosci, porzadku i logiki.
Musi ustawicznie stawac pytanie ,,dlaczego”, wikta si¢ w karkotomnych
ideologiach. Gdy odpowie na mitoS¢ Chrystusa aktem wiary, odnajduje
harmoni¢ i moc logicznych rozwigzan.
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DAZENIE DO SENSU
PODSTAWOWYM WYRAZEM DUCHOWOSCI CZLOWIEKA

Doswiadczenie zycia pokazuje, ze cztowiek jest istota, ktOra sama
sobie nie wystarcza. Cztowiek wykracza poza swoje ja i skierowany jest ku
nieskonczonosci. Ernest Bloch nazywa czlowieka istota transcendujaca,
czyli otwarta na wartosci najwyzsze, na Dobro, Prawde 1 Piekno, otwarta na
Boga. Dzi$ pod wpltywem cywilizacji konsumpcyjnej cztowiek moze zagubié
wlaSciwy sens swego zycia. Tylko wtedy, gdy cztowiek jest otwarty na glebszy
sens istnienia, a nie tylko na zaspokojenie potrzeb biologicznych, moze sie-
ga¢ do wartosci wyzszych, posrod ktorych na szczycie sa wartosci religijne.
W spoteczenstwie konsumpcyjnym pytania o wartosSci wyzsze, takze o Boga,
0 sens zycia sa czesto ttumione lub spychane na margines. Spoteczenstwo
konsumpcyjne obiecuje cztowiekowi pelnie szczeScia w spelnieniu jego
biologicznych i materialnych potrzeb. Zycie ludzkie krecace sie jedynie
wokot konsumpcji 1 wyScigu za sukcesem, staje si¢ jatowe i puste. Rzad-
ko pojawia si¢ w nim pytanie o sens zycia, dla ktorego warto zy¢. Victor
E. Frankl w oparciu o dlugoletnie doSwiadczenie psychiatryczne wskazat,
ze w cztowieku bardzo mocno jest zakorzenione pragnienie spelnienia
si¢ sensu istnienia. Jesli pragnienie to thumi, moze popas¢ w chorobe psy-
chiczna. Frankl méwi o noogennej neurozie, o chorobie, ktorej przyczyna
tkwi w gltebokim przeswiadczeniu, Ze zZycie nie ma sensu’. W tym tle jawia
sie pytania o duchowy i pedagogiczny wymiar pytania o sens, o potrzebe
stawiania ich i znaczenie dla nauki o cztowieku i jego wychowaniu.

Chciatbym w tym miejscu podkreslic, ze studia nad cztowiekiem nie
znajduja uzasadnienia, jesli nie dotycza ujecia catoSciowego, wspierajacego
sens zycia. Dlatego tez dzis, szczegdlnie w pedagogice, wraca sie do takiego
opisywania cztowieka, ktore ukazuje go jako poszukujacego prawdy i sensu
sprzyjajacych zyciu?>. W tym nurcie prac warto odnotowaé wazne, nie tyl-
ko dla pedagogiki, prace ks. profesora Jarostawa Michalskiego (UMK),
w ktorych podkresla ,,ciagla niezbednoS¢ tworzenia sensu’™.
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Do pytania o sens nawigzuje on w publikacji Sens Zycia a pedagogika.
Impulsy mysli Viktora E. Frankla*. Uczynil to w sposéb bardziej zasadniczy
niz w pracach poprzednich, gdzie zagadnienie sensu bylo motywem mniej
istotnym dla podejmowanego tam pytania badawczego.

W pracy tej ks. J. Michalski podejmuje probe zwrOcenia uwagi na
istotnoS$¢ powiazan pedagogiki z pytaniem o sens, ktory autor ujmuje jako
doswiadczenie egzystencjalne, a nie jako czynnoS¢ intelektualna. Polem
jego szczegllnego zainteresowania badawczego stata si¢ egzystencjalna
koncepcja cztowieka V.E. Frankla, stojaca w opozycji do biologistycznego,
redukcjonistycznego i reifikujacego traktowania cztowieka podczas jego
egzystencji.

Szkicujac tlo podejmowanej problematyki, ks. Michalski formutuje
gtéwna teze wyznaczajaca perspektywy analiz. Brzmi ona: pytanie o sens
ma duze znaczenie dla pedagogiki. Teza ta uzasadnia sposOb wyjasniania
1 argumentowania zawartego w pracy kluczowego problemu badawczego,
ktorym jest pytanie o sens oraz jego zwiazki z teorig 1 praktyka pedago-
giczng’. Zdaniem J. Michalskiego pytanie o wartoSci pedagogiczno-wycho-
wawcze, postawione na podstawie prac z zakresu logoterapii, jest istotne
dla analizy pogladow Frankla 1 dla wspolczesnej teorii, a przede wszystkim
dla praktyki pedagogicznej®. Mozna jednak bez obawy bledu sadzié, ze
praca ta jest wazna takze dla wspolczesnej antropologii, niekiedy bardzo
jednostronnie ujmujacej wizje cztowieka.

Ks. J. Michalski podkresla, ze ,,wspdlng plaszczyzng analizy egzy-
stencjalnej, zaproponowanej przez Frankla, jak i pedagogiki filozoficzno-
transcendentalnej jest traktowanie cztowieka w jego pelnym osobowym
i integralnym wymiarze”’. Punktem fundamentalnym tej koncepcji jest
noetyczny, duchowy wymiar cztowieka, akcentujacy jego ptaszczyzne
osobowa (nie tylko spoteczna) w relacji z Innym.

Ten sposéb traktowania cztowieka wykazuje oryginalnos¢ ujecia
Frankla oraz podkresla odrebnos¢ jego analizy egzystencjalnej w stosunku
do psychoanalizy oraz psychologii eksperymentalnej, ktore to kierunki
zawezaly catoSciowy obraz czlowieka, abstrahowaty od jego duchowo-
Sci, wartoSciowania, a przede wszystkim odnosity sie¢ glownie do stanow
podswiadomosci. Franklowi chodzito o stworzenie alternatywy zarowno
w stosunku do psychoanalizy Freuda, jak rowniez psychologii indywidu-
alnej Adlera®.

Stworzona przez Frankla logoterapia dokonuje przezwyciezenia su-
biektywnej pustki w zakresie braku sensu poprzez to, ze stara si¢ pomoc
osobom cierpigcym na frustracje egzystencjalng przy poszukiwaniu sensu
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w zyciu. Frankl podkreSlat waznoS¢ oparcia wartoSciowania na wartoSciach
religijnych, statych, niezmiennych i obiektywnych. Od nich uzalezniat
odnajdywanie prawdziwego sensu i celu zycia’.

W zarysowanym teoretycznym tle dla zatozen teorii i metody Frankla,
wynikajacych z analizy sytuacji egzystencjalnej cztowieka i charakterystyki
kategorii sensu, zostat przedstawiony teoretyczny obraz logoterapii, uka-
zujacy czytelnikowi fundamentalne kwestie zwigzane z biologistycznym
i redukcjonistycznym traktowaniem cztowieka, bedacych owocem psycho-
logii indywidualnej A. Adlera i psychoanalizy Z. Freuda.

Nie mozna zrozumie¢ metody 1 mysli psychoterapeutycznej Frankla
w oderwaniu od jego biografii osobistej. Biografia ta naznaczona byla
najpierw bardzo wczesnymi studiami nad filozofiag Artura Schopenhau-
era, spotkaniem z Zygmuntem Freudem, wyksztalceniem medycznym,
specjalizacja w dziedzinie neurologii 1 psychiatrii. Od poczatku medyczne;j
drogi Frankl byl wyczulony na dogtebna analize stanu egzystencjalnego
pacjenta traktowanego osobowo, a jego refleksja naukowa od poczatku
opierala si¢ na wartoSciach i1 stopniowo dopracowywana stata si¢ teo-
retyczng podstawa jego teorii logoterapii. Rozumial on ja jako poszu-
kiwanie w terapii ,,logosu zycia, sensu zycia, integrujacych skutecznos¢
terapii”!’. Ukazujac problem analizy egzystencjalnej, przeciwstawit ja
tradycyjnej psychoanalizie. W tym, wczesnym etapie zycia Frankl byl pod
wplywem pism filozoficznych Maksa Schelera, Karla Jaspersa i Martina
Heideggera'l.

W biografii osobistej Frankla waznym przezyciem byta II wojna
Swiatowa i pobyt (w latach 1942-1945) az w czterech hitlerowskich
obozach koncentracyjnych. Stracit on w tym czasie wszystkich swoich
bliskich — rodzicow i zong¢. ,,Osobowe doSwiadczenia Frankla, a takze
innych wspotwiezniow potwierdzily tylko jego intuicje co do wiary w gle-
bi¢ ludzkiego wnetrza i autotranscendencje cztowieka. Sam Frankl jest
dowodem na to, iz cztowiek jest w stanie przezyC najtragiczniejsze chwile
swojego zycia pod warunkiem SwiadomosSci istnienia wartoSci, orientacji
na te wartoSci”'?. Powyzszy cytat ukazuje, jak wazne byly to przezycia
1 doSwiadczenia nie tylko dla osobistej drogi zycia Frankla, ale — co tu
jest najwazniejsze — dla jego mySlenia o cztowieku, sensie zycia i sensie
Smierci. Warto odwotac si¢ tutaj do wazkich stow Frankla: ,,Cztowiek byt
zdolny wybudowac krematoria, w ktorych palit ludzi, ale w tym samym
czasie cztowiek byt zdolny wchodzi¢ do tych krematoridow z podniesiong
glowa, recytujac zydowska modlitwe o Smieré, Shema Izrael lub modlac
si¢ stowami Ojcze nasz”®.
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Tak wiec dla Frankla istotna byta Swiadomosc¢ 1 osobiste przekonanie
kazdego o sensie wlasnego zycia. Powyzsze doSwiadczenia i przekonania
o sensie zycia byly ciagle inspiracja do bardzo oryginalnych poszukiwan
naukowych. Jest tworca teorii logoterapii, zaproponowatl analize egzy-
stencjalna, w ktorej szczegolne miejsce zajmowata kategoria odpowie-
dzialnoSci. Podkreslat znaczenie duchowosci, jako wymiaru specyficznie
ludzkiego: ,, To, co w cztowieku duchowe, stanowi o istocie cztowieka, tylko
urzeczywistniajac swoja duchowa nature, cztowiek prowadzi autentyczng
egzystencje”.

Zjawisko pustki egzystencjalnej wspotczesnego cztowieka, szczegdlnie
mlodego, jako przejaw zagubienia i kryzysu oraz frustracji Frankl opisywat
w licznych pracach. Ks. J. Michalski przedstawia istotne elementy tego
zjawiska w ujeciu Frankla, omawia podstawowe postawy cztowieka jako
wynik utraty poczucie sensu, analizuje przyczyny. Zawsze nawiazuje przy
tym do proby pedagogicznego odczytania pogladow Frankla. Przedstawia
je w kontekscie pogladow wspotczesnych autorow zajmujacych sie wycho-
waniem w spoteczefistwie pluralistyczno-demokratycznym (np. M. Heitger,
I. Breinbauer, P. Amann, Z. Kwiecinski, K. Popielski).

Droga wyjScia z kryzysu 1 frustracji jest odnalezienie sensu zycia.
Zdaniem Frankla wyjScie z kryzysu, odnalezienie sensu i drogi do niego
wymagaja sprawnego funkcjonowania wszystkich wymiarow ludzkiego
zycia: cielesnego, psychicznego i duchowego. Zdaniem Frankla wtasnie
wymiar duchowy dotyka najglebszego rdzenia cztowieka, jednostki. ,, To
«0soba w nas» jest tym, co czyni cztowieka prawdziwie ludzkim i odrdznia
go od zwierzat”?.

Frankl, jak to podaje ks. Michalski, stwierdza, ze ,,sensem zycia czto-
wieka jest stawanie sie¢ tym, kim moze on si¢ stac¢ i kim ma si¢ stac”.
Frankl ukazuje cztowieka otwartego na wartosci, na urzeczywistnianie tych
wartosci'. Ciekawy jest fragment o wartosciach postawy zwigzanych ze
stosunkiem do przeznaczenia i cierpienia, czyli wartoSci postawy zwigzanej
z cierpieniem i znoszeniem swojego losu. Cierpienie w tym ujeciu staje
sie zrodlem tozsamosSci 1 wartosci cztowieka. Jak wyjasnia ks. Michalski,
pojecie ,,sens” jest komplementarne w stosunku do pojecia ,,warto$¢” i ma
zawsze odniesienie do wartoSci; ,,zajecie postawy wobec wartosci, urze-
czywistnianie wartosci prowadzi do wypetnienia ludzkiego bytu sensem”".
Ks. Michalski kilka razy w tej pracy podkresla, ze cztowiek jest jedyna istota
na ziemi, ktOra stawia pytania o sens. I dodaje, ze nie tyle cztowiek stawia
pytania dotyczace sensu, ale te pytania s3 mu stawiane przez zycie i on
musi na te pytania odpowiedzie¢!®. Wazne jest podkreslenie, ze problem
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sensu dotyczy nie tylko zycia jako catosci, ale kazdej poszczegolnej sytuacji
zyciowe]. W odnalezieniu sensu ukrytego w kazdej sytuacji Zycia pomaga
cztowiekowi sumienie.

Frankl podkreslat, ze dazenie do sensu jest podstawowym wyrazem
duchowosci cztowieka. ,,Jego realizacja sprawia, ze osoba ludzka moze
si¢ w pelni rozwina¢. Natomiast brak tej realizacji powoduje frustracje
egzystencjalna i moze prowadzi¢ do nerwicy noogennej”".

Wazne jest tez pytanie o sens w kontekscie nauczania i wychowania.
Bez pytan nie jest mozliwy zaden rodzaj ksztatcenia. Pytanie, analogicznie
do roli, jaka pelni w nauczaniu jest znaczacym elementem znalezienia sensu
zycia. Jest to pytanie, ktore — jak to juz w tej pracy zaznaczono — pojawia
si¢ ciagle na nowo. Jest ono istotne i wazne dla pedagogéw w procesie
nauczania i uczenia si¢*’. Bardzo wazna role odgrywa w mozliwoSci od-
nalezienia sensu zasada dialogu w relacji miedzyludzkiej. W logoterapii
zatem stosuje sie zasady oddziatywan pedagogicznych, a i w dziataniu
pedagogicznym mozna realizowac formy pracy z pacjentem wilaSciwe dla
logoterapii. Ks. J. Michalski ciekawie ukazuje dialog i relacyjnos¢ w logo-
terapii*'. Zawsze jednak nos$nikiem sensu bedzie osoba jako podmiot.

Omawiajac pedagogiczny wymiar logoterapii Frankla 1 znaczenie
pytania o sens dla oddziatywan wychowawczych, ks. J. Michalski ukazuje
podstawy i zasady myslenia i dzialania pedagogicznego. Wskazujac na filo-
zoficzne podstawy pedagogiki, autor podkresla, ze pedagogika teoretyczna
nie moze zrezygnowac z pytan filozoficznych. Jezeli rezygnuje ona z pytan
o znalezienie sensu, ,,to sama sprowadza si¢ do nauki instrumentalnej, do
technologicznego modelu, tatwego do praktycznego wykorzystania”?. Jezeli
pedagogika utraci ze wzgledu na swe idee przewodnie pytajacy charakter
filozoficzny, ugruntowujacy jej fundamenty, to wowczas doprowadzi siebie
do absurdu, pozbawiajac si¢ podtoza, istotnego nie tylko z teoretycznego,
ale 1 praktycznego punktu widzenia — stwierdza ks. J. Michalski.

Podejmujac zagadnienie pytania o sens w ludzkiej egzystencji, ks. Mi-
chalski przypomina podejmowane juz wyzej zwiazki pytania o sens z pyta-
niem o warto$¢ i znaczenie tego zwigzku w ksztalceniu cztowieka®. Nie da
si¢ ,,oddzieli¢ pytania o sens od pytania o wartoSci absolutne, o esencje,
veritas maxima, od Logosu lub pytania o Boga. Kto pyta o sens zycia, pyta
zarazem o swQj udziat w wartoSciach absolutnych, siega w tym pytaniu do
transcendencji oraz przechodzi z wymiaru czasowego do ponadczasowego”
— podkresla ks. J. Michalski.

Pytanie o transcendencje wcale nie przekresla, ale wrecz zaktada
pytanie o relacje do ,,ty”. Tym, co porzadkuje szukanie odpowiedzi na
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pytania o sens w roznych sytuacjach i relacjach, jest sumienie. Wazne
z pedagogicznego widzenia jest przypomnienie, ktore autor tej pracy for-
mutuje nastepujaco: ,,Nie istnieje ksztatcenie bez wychowania sumienia.
Wynika stad, ze mozna wprawdzie odmowic cztowiekowi wyksztatcenia,
nigdy nie mozna natomiast odmowi¢ mu postepowania zgodnego z wia-
snym sumieniem”?,

Jak podkresla ks. J. Michalski, ,,koniecznoS¢ ksztalcenia sig, jak i1 ko-
nieczno$¢ pytania o sens stanowig specyfike ludzkiej egzystencji i sa zadane
cztowiekowi w dziele, ktorym jest on sam”?,

Powyzsza mysl autor rozwija w nastepnym rozdziale zatytutowanym
Pytanie o sens. Przeprowadza on tu analize takich pojec, jak: pytanie o sens,
utrata sensu, pytanie o wartoS¢, sumienie i odpowiedzialnoS¢. Zagadnienia
te, juz uprzednio obecne w tej pracy, tu podawane sa w kontekscie peda-
gogicznym. Autor poglebia rozwazania na temat analizy egzystencjalne;,
ktora Frankl zajmowat sie od poczatku swej naukowej drogi. Celem Fran-
kla bylo przezwyciezenie psychologizmu w obrebie psychoterapii. Byt on
przeciwny wszelkim prébom redukcjonizmu, pozbawiajacego cztowieka
wymiaru ludzkiego, zwlaszcza wymiaru duchowego w obrazie cztowieka.
Dlatego tez Frankl podkreslal, ze cztowiek jest istota znajdujaca si¢ usta-
wicznie na drodze poszukiwania sensu. Logoterapia, ktora stworzyl, jest
zorientowana na sens.

W postrzeganiu osoby Frankl dystansuje si¢ od zawezonej wizji czto-
wieka, typowej dla wizji przyrodniczej. Podkresla on, ze cztowiek znajduje
si¢ na drodze poszukiwania sensu wlasnego zycia. Nie zamyka si¢ on
w tym szukaniu na samym sobie, ale otwiera si¢ ku innym bytom, takze
ku transcendencji. Typowe dla Frankla jest cytowane w tej pracy stwier-
dzenie: ,,cztowiek jako calos¢ jest cztowiekiem tylko tam, gdzie catkowicie
angazuje si¢ w jakiejS sprawie, poSwieca innej osobie. I catkiem staje si¢
soba, tam, gdzie traci z oczu samego siebie i zapomina o sobie”?. Stwier-
dzenie powyzsze jest w swej istocie streszczeniem chrzeScijanskiego pojecia
proegzystencji, istnienia ,,dla”.

Podjecie proby pedagogicznego odczytania Frankla jest potrzebne
1 konieczne w odpowiedzi na pytania o to, jak zagadnienie ksztattowa-
nia sensu ozywi¢ w zyciu spotecznym, w edukacji, w edukacji religijne;j,
w mysleniu pedagogicznym, jak pomodc ludziom wchodzi¢ na droge, ktora
nie prowadzi do nicoSci, lecz ku petni bytu i zycia.

Praca ks. J. Michalskiego — jako ciekawe 1 pionierskie odczytanie
teorii Frankla — jest wybitnym w swej wartoSci studium penetrujacym
wazkie tereny z zakresu teorii 1 filozofii wychowania cztowieka. Jest ona
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jednoczesnie synteza antropologiczno-egzystencjalnej i personalistycz-
nej koncepcji cztowieka jako osoby. Praca ta, podejmujaca interesujacy
problem sensu zycia, nie jest rejestrem gotowych odpowiedzi na sformu-
towane nieco wyzej pytania, ale jest waznym zaproszeniem do odczytania
problemu ,,sensu” 1 ,,sensu zycia” jako istotnego przedmiotu rozstrzygniec
teoretyczno-pedagogicznych oraz do uznania ,,pytania o sens” jako jed-
nego z kluczowych obszaréw praktyki oddziatywan wychowawczych?’.
Jest ona jednocze$nie zaproszeniem do odczytania mySli Frankla takze
w wymiarze bardzo osobistego zycia kazdego czytelnika, ktOry z tg mysla
moze — dzigki tej pracy — zetknac sie w sposob bardzo pogtebiony. Pracy
tej nie uda sie przeczytac jedynie z zobiektywizowanym dystansem, cho¢
z punktu widzenia naukowego jest to poniekad konieczne. Dotyka ona
bowiem w czytelniku bardzo wrazliwej struny osobistego pytania o sens
zZycia, cierpienia 1 ostatecznej odpowiedzi, ktorej nie sposOb zamknac
z perspektywy medrcea ,,szkietka i oka”.

Przedstawionej tematyki nie da si¢ ograniczy¢ jedynie do kregu refleks;ji
pedagogicznej. JesteSmy Swiadkami zjawiska wykluczania problematyki
sensu nie tylko z obszaru dociekan pedagogicznych, ale tez z obszaru
wspolczesnosci pojete] o wiele szerzej niz tylko w aspekcie wychowawczym,
zwlaszcza w promowanej wizji zycia, gdzie ,,mie¢” zdaje sie¢ dominowac
nad ,,by¢”. Zachwianie rownowagi miedzy ,,mie¢” 1 ,,byC” jest dziS zrodtem
utraty sensu zycia oraz zaniku wrazliwosci moralnej oraz wrazliwoSci na
wartosci wyzsze, a zwlaszcza w pokoleniu ludzi mtodych — jest Zrodlem
powaznych 1 niszczacych uzaleznien.

Postawione pytania bliskie s3 kazdemu myslacemu cztowiekowi, nie-
jednokrotnie zagubionemu poSr6d meandrow zycia i rozpaczliwie poszu-
kujacemu sensu egzystencji. Ks. J. Michalski zwraca uwage na te elementy
teorii logoterapii Frankla, ktore upominaja si¢ o pelny opis cztowieka,
z podkreSleniem duchowego wymiaru. Jest to szczegdlnie wazne nie tylko
dla antropologii integralnej, ale dla wychowania cztowieka. Wychowaniu
temu zagraza dziS§ pokusa redukowania nauki o cztowieku 1 jego wycho-
waniu do ptaszczyzny czysto biologicznej, bez budzenia wrazliwosci na
pytania o sens zZycia, o jego transcendentny wymiar.

PRZYPISY

1Zob. J. Griindel, Rozwazajgc Dekalog, Warszawa 1978, s. 37-39.

2Por. J. Michalski, Edukacja i religia jako Zrodta rozwoju egzystencjalno-kognitywnego.
Studium hermeneutyczno krytyczne, Warszawa 2004, s. 14.

3 Tamze, s. 15.

127



+J. Michalski, Sens zycia a pedagogika. Impulsy mysli Viktora E. Frankla, Torun 2011.
> Tamze, s. 10.

6 Zob. tamze, s. 17.
7Tamze, s. 11.

8 Zob. tamze, s. 80.

9 Zob. tamze, s. 13.

10 Tamze, s. 29.

1 Zob. tamze, s. 30.

2 Tamze, s. 31-32.

13 Tamze, s. 35.

14 Tamze, s. 51.

5 Tamze, s. 94.

16 Z0ob. tamze, s. 97.

7 Tamze, s. 101.

18 Zob. tamze, s. 101-102.
19 Tamze, s. 103.

20 Zob. tamze, s. 115-116.
2 Zob. tamze, s. 122-123.
22 Tamze, s. 145.

3 Zob. tamze, s. 173-174.
2 Tamze, s. 182.

» Tamze, s. 189.

% Tamze, s. 251.

27Zob. tamze, s. 260.



S[aDiA
wlodadskie
14(2012), s. 129-145

KS. LECH KROL

ZYCIE UKRYTE
W DUCHOWOSCI ZGROMADZENIA COREK
NAJCZYSTSZEGO SERCA NAJSWIETSZEJ MARYI PANNY
W SWIETLE REGULY I KONSTYTUCJI

Zgromadzenie Corek Najczystszego Serca NajSwietszej Mary Pan-
ny powstato 8 grudnia 1885 roku. Zatozyt je bt. 0. Honorat Kozminski,
przy gorliwej wspolpracy Matki Pauli Maleckiej. On tez napisat jego
konstytucje! i wyjasniat istote konsekracji zakonnej oraz jego ukrycia.
Charakterystyczna cecha zycia duchowego Zgromadzenia, podobnie
jak pozostatych zgromadzen honorackich, jest ukrycie przed Swiatem
otrzymanego powotania.

W ubieglym roku Zgromadzenie przezywalo jubileusz 125-lecia ist-
nienia, ktory stat sie inspiracja dla podjecia teologicznej refleksji nad
faktem ukrycia w jego duchowosci. Nalezy pamietac, ze powstato ono dla
spelniania konkretnej misji apostolskiej. Z pewnoscia przemowily za tym
racje spoleczno-polityczne Krolestwa Polskiego, doprowadzajace po po-
wstaniu styczniowym do kasaty zakonéw. Owczesna sytuacja zainicjowata
wigc konspiracyjna dziatalnosS¢ apostolska Kosciota.

Jednak motywacja bl. o. Honorata za powotaniem formy ukrytego
zycia zakonnego byla glebsza, bo siegata samej Ewangelii. Najistotniejsze
byto dla niego nasladowanie ukrytego stylu zycia Chrystusa i Maryi, aby
Zgromadzenie bylo znakiem Boga w tajemnicy Jego ukrycia. Zatem in-
spiracja powotania go do istnienia wyrastala przede wszystkim z podstaw
czysto ewangelicznych.

Podjety temat jest proba teologicznej refleksji nad zyciem ukrytym
w duchowosci Zgromadzenia Corek Najczystszego Serca NajSwietsze]
Maryi Panny, w Swietle jego reguly i konstytucji®. Zostanie ona ujeta
w trzech etapach, w ktorych zostana zaprezentowane ewangeliczne pod-
stawy ukrycia, jego istota i realizacja.
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Podstawy ewangeliczne

Zasada zycia ukrytego, wchodzaca w strukture charyzmatu Zgroma-
dzenia Siostr Corek Najczystszego Serca NajSwietszej Maryi Panny, ma
swoje uzasadnienie Zrodtowe w Ewangelii®>. W duchowoSci Zgromadzenia
przejawia si¢ jako forma nasladowania samego Chrystusa. Taki styl zycia
znajduje swoje glebokie potwierdzenie w Jego nauczaniu, szczegolnie
o Krolestwie Bozym, ktore poréwnywat do ,,skarbu ukrytego w roli” i do
kwasu ewangelicznego (Mt 13, 4), jak i w Jego osobistej postawie. Ewangelia
ukazuje takze jego doskonale urzeczywistnianie w zyciu Swictej Rodziny
z Nazaretu. Dlatego Chrystus, Maryja i Sw. Jozef sa dla Zgromadzenia,
takze w tym wymiarze, najdoskonalszym wzorem do nasladowania. Stad
tez jego Reguta i konstytucje koncentruja si¢ szczegdlnie wokot Osoby
Jezusa Chrystusa i Maryi*. W ich swietle ,,Jezus Chrystus — Stowo Wcie-
lone — przychodzac na Swiat z misja pojednania ludzi z Bogiem, ukryt swe
Bostwo i objawit je wtedy, gdy nadeszta «Jego godzina»™.

Ow chrystocentryzm, jako szczegdlna ceche duchowosci §w. Francisz-
ka z Asyzu, przejat zalozyciel zgromadzenia — bt. 0. Honorat Kozminski.
Zostalo ono bowiem, jak wszystkie inne zgromadzenia honorackie, afilio-
wane do Reguty III Zakonu $w. Franciszka. Dla bt. 0. Honorata, inicjatora
zakonnego zycia ukrytego, tajemnica Wcielenia miata w tym wzgledzie
charakter niekwestionowanego zrodta. Dlatego sadzit na przyktad, ze
Boze Narodzenie jest nie tylko Swietem osobistym sidstr, ale jest przede
wszystkim uroczystoscia catego Zgromadzenia. W nim bowiem, a wczesnie]
w tajemnicy Wcielenia, sam Bog urzeczywistnit zamyst Swojego ukrycia.
Dlatego tez Syn Bozy, postuszny woli Ojca, zrezygnowat z chwatly nieba
1 przybrat ksztatt konkretnego cztowieka. W nim bowiem, ukrywajac nature
Boska, objawit si¢ jako dar nieskonczonej mitosci Ojca dla ludzi. Odwieczny
zamyst Jego ukrycia, zrealizowany we Wcieleniu, objawia w rzeczywistosci
odwieczna mito$¢ Boga Trojjedynego®.

Bt. 0. Honorat Kozminski wiele miejsca poswiecit w swoim nauczaniu,
ukrytemu zyciu Pana Jezusa. Dlatego, jak byl przekonany, cztowiek jest
powotany do zajecia konkretnego stanowiska wobec tej tajemnicy, w kto-
rej On jako Bog ,,opuscil chwale nieba i stat si¢ stworzeniem nieznanym,
odrzuconym niemal zaraz w pierwszej chwili od calego Swiata”’. Wedtug
Sw. Pawla Apostota ,,On istniejac w postaci Bozej, nie skorzystat ze sposob-
nosci, aby na rowni by¢ z Bogiem, lecz ogotocit samego siebie, przyjawszy
postac stugi, stawszy si¢ podobnym do ludzi” (Flp 2, 8). Tak wiec Wcielenie
nie oznacza wyzbycia si¢ natury Bozej, ale jedynie jej zakrycie. Przyjeta
natura ludzka stala si¢ jedynie sposobem Jego ukrycia. W konsekwencji
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dokonato sie w nim przyjecie, przez Boga-Cztowieka, wszystkich stabosci
natury ludzkiej oprocz grzechu®.

Najpetniejsze zas$ zakrycie urzeczywistnito si¢ w mece i Smierci krzy-
zowej, w ktorej, jako Bog do konica ,,ogotocil samego siebie” (Flp 2, 7).
Jego Bostwo tak zakryte objawito sie w calej petni w tajemnicy Zmar-
twychwstania Chrystusa. WczesSniej wyrazato sie jedynie w znakach, tzn.
w Jego stowach i w Jego dziatalnosci. One z kolei rodzity w ludziach
wilasciwe refleksje: Kim On wiaSciwie jest? Skad u Niego taka madrosc?
(por. Mt 13, 54)°.

W tajemnicy Jego ukrycia Bog byt rzeczywiScie obecny bardzo blisko
cztowieka, poniewaz stal si¢, w Bogo-Cztowieczenstwie swojego Syna,
Emmanuelem. Przyblizajac w wielorakich znakach i przypowieSciach
tajemnice krélestwa Bozego ukierunkowywal ludzi na Boga, ktory jest
mitoScig objawiong najpetniej w tajemnicy Wcielenia 1 Odkupienia. Znaki,
jakich dokonywat, a wigc Jego stowa i Jego dziatalnos¢, podprowadzaja do
Jego niewidzialnego, a wigc ukrytego Bostwa. Ich ostateczng wiarygod-
nos¢ potwierdza catoksztatt Objawienia Bozego, jakie urzeczywistnito sie
w catym Jego ziemskim zyciu, poniewaz ,,Bog Go nad wszystko wywyzszyt
i darowat Mu imi¢ ponad wszelkie imi¢” (Flp 2, 9; por VC, n. 18).

Na tej podstawie bl. 0. Honorat zachecat zatozone zgromadzenia
ukryte do kontemplacji Zt6bka, czyli cztowieczenstwa Chrystusa, a w nim
Jego ukrytego Bostwa. Ono z kolei powinno by¢ przedmiotem kontem-
placji samoudzielania si¢ Trdjjedynego Boga, urzeczywistniajacego sie
w tajemnicy Jego ukrycia. Jezus Chrystus, bedacy Bogiem i zarazem czto-
wiekiem, jest obrazem Boga niewidzialnego, poniewaz w Nim ,,mieszka
cala Petnia Bostwa, na sposéb ciata” (Kol 2, 9; por. VC, n. 19). Przyjecie
ludzkiej natury byto dla Niego jedynie ogotoceniem, ale nie wyzbyciem si¢
Boéstwa, a wigc stato sie przedmiotem Jego ukrycia. Owo za$ ogotocenie,
wedtug Sw. Pawla, przejawito sie takim zakryciem Bostwa, ze nie odstonito
sie w pelni w Jego ziemskim zyciu, a tym bardziej w Jego mece 1 Smiercl.
Cztowieczenstwo Jego stalo si¢ taka zastong Bostwa, ze bylo niewidzialne.
Odstaniato si¢ jedynie w urzeczywistnianych znakach czy wydarzeniach.
W rzeczywistoSci zakryte do konica, to jednak z drugiej strony wskazuje
na daleko posunieta blisko$¢ ukrytego Boga do tego stopnia, ze wydat si¢
w rece ludzi 1 dat si¢ zabic.

Dlatego tez bt. 0. H. Kozminski opierajac sie na tajemnicy takiego
ukrycia powotal do istnienia zarowno Zgromadzenie Corek Najczystszego
Serca NajSwietszej Panny, jak 1 inne zgromadzenia takiego sposobu zycia
(por. VC, n. 25)™.
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Wedtug niego Chrystus, w tajemnicy ukrycia, przyblizyl Boga Ojca,
ktOry najpelniej przemdwit w tajemnicy Jego Wcielenia. W Smierci za$ na
krzyzu 1 w zmartwychwstaniu objawit, ze jest MitosScia 1 kocha ludzi az do
catkowitego wyniszczenia. Urzeczywistnit to tak, jak uczyt, ze ,,Nikt nie ma
wicksze] mitosci od tej, gdy ktoS zycie swoje oddaje za przyjaciot swoich”
(J 15, 13). Tak wiec w tajemnicy Wcielenia i Odkupienia najpetniej objawia
Ojca, chociaz Jego blisko$¢ ma w rzeczywistoSci charakter dialektyczny.
Z jednej bowiem strony objawia Go, a z drugiej zastania, przez co stat si¢
zgorszeniem dla Zydéw, a gtupstwem dla pogan (por. 1 Kor 1, 23).W prze-
ciwnym jednak razie, jak uczy bt. 0. H. Kozminski, ,,nie pokazatby praw-
dziwej swej mitosci i nie umielibySmy ocenic taski Wcielenia”'2. Wyrazit ja
na sposob ludzki tak dalece, ze stala si¢ czytelna i dotykalna. W tajemnicy
Weielenia, ktora dokonata si¢ dla tajemnicy Odkupienia, najpetniej objawia
sie¢ mitoS¢ Boga, poniewaz stawszy si¢ cztowiekiem znizyt sie¢ do poziomu
nedzy ludzkiej. Wziat na Siebie wszystkie ludzkie stabosci 1 poniost je na
drzewo Krzyza. MitoS$¢ upodobnita Go tak do ludzi, ze dokonata si¢ Jego
najgtebsza identyfikacja z kazdym cztowiekiem do tego stopnia, ze mowi:
,, Wszystko, co uczyniliScie jednemu z tych braci moich najmniejszych,
MnieScie uczynili” (Mt 25, 40).

Tak wigc owa identyfikacja stata si¢ kolejng forma Jego ukrycia.
Mozna zatem twierdziC, ze wiarygodne objawienie sie Boga, ukrytego
w cztowieczenstwie Chrystusa, urzeczywistnia si¢ w Jego niewyobrazalne]
mitoSci do ludzi, ktéra ma charakter proegzystencji. Ona bowiem jest
istotg Boskosci®®. Tylko na niej zawigzuje si¢ wiez miedzyosobowa, po-
niewaz tylko ona otwiera ludzi na siebie. MitoS¢ Chrystusa, wypowiadana
na ludzki sposob, daje wiec pelna mozliwos¢ dotkniecia Boga i poznania
Jego wewnetrznej tajemnicy. Wedlug Soboru Watykanskiego 11 ,,Przez
to zatem objawienie 6w niewidzialny Bog (por Kol 1, 15; 1 Tm 1, 17)
w nadmiarze swej mitosci zwraca sie do ludzi jak do przyjaciét i obcuje
z nimi, aby ich zaprosi¢ do wspdlnoty z soba i przyjac do niej” (KO, n. 2).
W tym zatem osobowym spotkaniu Ojciec niebieski objawia tajemnice
swojego Bostwa ukryta w cztowieczenstwie Chrystusa. Dlatego wedtug
sw. Pawla Apostota On przyjal postac stugi (por. Flp 2, 7), czyli dla
dobra ludzi zrezygnowat z przejawéw chwaly Bozej i stat sie nie tylko
Emmanuelem, ale Bogiem w nas. Jego ogotocenie jest wezwaniem dla
Kosciota, aby realizowat taki styl zycia. Jedna z form takiego istnienia
jest zakonne zycie ukryte. Bl. o. H. Kozminski uczyl, ze w Jezusie Chry-
stusie Bog przyjat ksztalty zewnetrzne 1 w nich odstonil wszystkie swoje
doskonatosci®.

132



Tajemnica Jego ukrycia urzeczywistnita si¢ jeszcze na wielu innych
egzystencjalnych ptaszczyznach. Wsrdd nich na uwage zastuguje modlitwa
Chrystusa zanoszona do Boga, ktoremu oddaje si¢ najdoskonalsza czeS¢
,W Duchu i prawdzie” (J 4, 21-23). Stad tez w zyciu duchowym nie chodzi
tylko o Jego czes$¢ zewnetrzna, ale ta ukrytg w glebi czystego serca (por.
Mt 18, 19-20).

W takim tez duchu Jezus ustanowil Kosciol, w ktorym urzeczywistnia
tajemnice Swojego ukrycia i objawia Boga Trdjjedynego. Chrystus ustano-
wit go jako rzeczywistoS¢ Boska 1 ludzka zarazem. Stad wiec jest niejako
sakramentem wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem i ludzi miedzy soba
(por. KK, n. 1). Tak jak Chrystus stat si¢ we Wcieleniu sakramentem
Ojca, tak Kosciot jest sakramentalng obecnoScia Chrystusa i Jego dzieta
zbawczego. W nim, jako Mistycznym Ciele, przebywa jako Bdg i jako
Cztowiek (por. KK, n. 11)%.

Tak urzeczywistnia sie szczegOlnie w celebracji Eucharystii, sakra-
mentow Swietych, w przepowiadaniu stowa Bozego 1 w czasie modlitwy.
Dlatego bt. 0. Honorat uczyt, ze On ,,obmyslit sposob cudownego mnozenia
si¢ po Swiecie, zeby [...] w ukryciu mégl mieszkac na wszystkich krancach
ziemi. W tym postanowit Kosciot [...], w ktérym ciagle pozostaje, jako
niewidoczna Glowa Jego, 1 nim rzadzi przez swego Zastepce [...] bez tego
nie mogtby dokonczy¢ dzieta uswigcenia i zbawienia naszego”'®. KoSciot
zas$ jest powolany do dawania ludziom tego wszystko, co Chrystus w nim
ukryt i urzeczywistnia sakramentalnie dla ich zbawienia'”.

Ustanawiajac za$ sakramenty zbawienia przyjat forme ukrycia dosto-
sowang do sposobu wyrazu swojej epoki. Jest w nich obecny, jako niewi-
dzialny Szafarz task, jakie wystuzyt w tajemnicy Odkupienia. Nie tylko
w Eucharystii zyje zyciem ukrytym, ale we wszystkich sakramentach. Na
przyktad w sakramencie pojednania, wedlug bt. 0. Honorata, ,,On sam sie-
dzi ukryty w konfesjonale, ale w osobie stugi swego udziela rozgrzeszenia,
aby kazdy mogt si¢ $mielej zblizy¢”'®.

Stad wiec nasladowanie stylu zycia Chrystusa sprowadza si¢ w rzeczy-
wistoSci do ukrycia na Jego wzor. W tym takze celu korzysta On z poSred-
nictwa stowa, czyli postuguje sie ludzkimi stowami dla wyrazania swoje;j
tajemnicy i krdlestwa Bozego (por. VC, n. 22). Poniewaz w wypowiada-
nych stowach i czynach jest Stowem Ojca (por. J 14, 9-10), dlatego jest
petnia Objawienia. W chwili zas Wniebowstapienia misje przepowiadania
o ukrytym kroélestwie Bozym przekazal apostotom 1 ich nastepcom. Oni
bowiem mieli Swiadomos¢, ze przepowiadane przez nich stowo zawiera
w sobie Stowo Boga (por. Rz 9, 6; Flp 1, 14). Poniewaz zostalo ukryte
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w szacie stowa ludzkiego, dlatego Sw. Pawet Apostot uczy, ze to, co glosi
jest w rzeczywistosci stowem Boga (por. 1 Tes 2,13). Byt przekonany, ze
z innymi apostotami spetnia ,,postannictwo jakby Boga samego, ktOry przez
nas udziela napomnien” (2 Kor 5, 19)".

Bl 0. Honorat byl przekonany, ze Chrystus bedac tak blisko kazdego
cztowieka pragnie tym samym, aby KoSciot nasladowat tajemnice Jego
sakramentalnego ukrycia. W takim wiec celu jego cztonkowie sg powotani
do przenoszenia we wlasne zycie Jego czynow i Jego postaw. W nich za$
istotng sprawag jest dzielenie wspolnego losu z grzesznikami i identyfika-
cja z ludZmi, we wszystkich ich uwarunkowaniach (por. Ga 3, 13). Celem
tak urzeczywistnianej misji KoSciota, ktora kontynuuje i przedtuza misje
Chrystusa, jest zbawienie calego Swiata®.

W ekonomii zbawczej swij wyjatkowy udziat ma tez Maryja, ktora
Bog powotal na Matke Zbawiciela. W tajemnicy szczegdlnego wybrania
zachowal Ja, na mocy uprzedzajacej taski Odkupienia, od grzechu pier-
worodnego. Powotal do istnienia, w tajemnicy Niepokalanego Poczecia,
dla tajemnicy Wcielenia Syna Bozego. Tego wybrania dokonat w ukryciu
Jej Niepokalanego Serca. Dlatego bt. 0. Honorat Kozminski uczy, ze ,,po-
trafita cala swoja niedoScigniong wielkoS¢ zatai¢ w zyciu ukrytym przed
Swiatem, ze patrzac na Nig 1 obcujac z Nia, nikt si¢ nie domyslat, ze jest
czystg Dziewicq [...] poSwiecong Bogu” (por. VC, n. 44)2'.

Na podstawie za$ biblijnej analizy wedrowki Medrcow do Betlejem
nazwat Ja tajemnicza ,,Gwiazda”. Uczyl, Ze zostata powotana do towa-
rzyszenia Chrystusowi w calym ziemskim zyciu, a wiec w Jego zbawczej
dziatalnoSci. W ukryciu serca wypowiadata Mu goraca mitos¢, a Pismo
Swiete nazywa ja pokorna stuzebnica Boga. Zewnetrznie nie wyrézniata
sie¢ w niczym od niewiast izraelskich, chociaz w glebi ukrycia trwata zjed-
noczona z tajemnica Chrystusa i Jego misja. Jej ukrycie realizowato si¢
w bardzo trudnych uwarunkowaniach zycia, w ktorych urzeczywistniata
wierng i cichg obecnos¢ przy Jego Osobie 1 Jego zbawczej misji. Najglebiej
zjednoczona z Nim, az do Smierci krzyzowej, zostata ustanowiona Matka
Jego Kosciota, dla ktérego wyprasza taski Ducha Swietego i jest wzorem
takiego sposobu zycia. W takiej zatem postawie realizowata si¢ Jej wiara,
nadzieja i mito$¢, dlatego jest dla Kosciota wizerunkiem ewangelicznego
ukrycia (por. VC, n. 28)%.

Ziemskiemu ukryciu Zbawiciela towarzyszyl takze sw. Jozef, powotany
na Oblubiefica Maryi i przybranego ojca Jezusa. Jego misja tez realizo-
wala sie¢ w podobnym ukryciu. Urzeczywistnial je w cieniu, aby sobg nie
przystania¢ ani Dzieciecia Jezus, ani Ojca Niebieskiego. Pelnil je jako
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ubogi i1 sprawiedliwy cieSla z Nazaretu. Swoja Rodzine, a wigec Jezusa
1 Jego Matke — Maryje, obdarowywal bezgraniczng mitoScia. Jako maz
cichy 1 postuszny stuzyt, wsrod codziennych prozaicznych zajec, spetnianiu
sic w §wiecie odwiecznej zbawczej woli Boga. Wprawdzie Pismo Swiete
bardzo niewiele méwi o nim, ale to, co odnotowuje, wskazuje na udziat
w urzeczywistniajacej sie tajemnicy Odkupienia®.

Bt. 0. Honorat potrzebe urzeczywistniania idei ewangelicznego ukrycia
uzasadniat takze stylem zycia pierwszych uczniow Chrystusa zbierajacych si¢
potajemnie przed zydami, przy zamknietych drzwiach, na wspolng modlitwe
1Lamanie Chleba. Tak tez czynili chrzeScijanie w pierwszych wiekach prze-
Sladowan, ktorzy gromadezili si¢ w katakumbach w tych samych celach?.

Tak wiec istota ukrytego zycia jest uczestnictwo w tajemnicy ukry-
cia Chrystusa, Jego Matki — Maryi oraz w tajemnicy KoSciota (por. VC,
n. 34).

Istota zycia ukrytego

Wedtug Reguty i konstytucji Zgromadzenia ,,Istota ukrycia tkwi w mi-
sterium zycia Chrystusa i Jego Dziewiczej Matki oraz Ko$ciota Swigtego™?.
Zainicjowane przez bl. o. H. Kozminskiego realizuje si¢ ono miedzy innymi
w Zgromadzeniu Corek Najczystszego Serca NajsSwietszej Maryi Panny.
Wzorem za$ nasladowania takiego stylu zycia Jezusa jest Niepokalane Serce
Maryi. Ono bowiem, jak uczy II Sobor Watykanski, cierpigc z Synem swoim
umierajacym na krzyzu, ,,w szczeg6lny... sposob wspotpracowato z dzietem
Zbawiciela poprzez postuszenstwo, wiare, nadzieje 1 mitoS¢ zarliwa dla
odnowienia nadprzyrodzonego zycia dusz ludzkich” (KK, n. 61)2%.

W zatozeniach bl. 0. H. Kozminskiego celem ewangelicznego ukrycia
jest nasladowanie Chrystusa, czyli odwzorowywanie w KoSciele i w Swiecie
Jego postaw, tak jak to urzeczywistnito sie w zyciu Maryi. Jego zaS istota
jest oddanie si¢ Bogu, na wzor Chrystusa 1 Maryi oraz stuzba Kosciotowi
dla budowania krolestwa Bozego. Poniewaz w tej postawie urzeczywistnia
sie doskonata mitosc, dlatego osoby takiego sposobu zycia s3 znakiem Boga
1Jego niebieskiej chwaly. MOwiac inaczej, mozna sadzié, ze istota ukrycia
polega na urzeczywistnianiu mitoSci do Boga i do ludzi, poniewaz oba
pojecia: ,,oddanie i stuzba” sa synonimami jednej i tej samej mitosSci.

Wedtug bt. O. Honorata ona jest istota ewangelicznego ukrycia za-
konnego. Milos¢, jak uczyl, przektada sie na konkretne postawy takie,
jak oddanie, stuzba, wyrzeczenie, szukanie woli Boga, przyjecie kazde]
trudnosci, a nawet upokorzenia. Podstawe zas$ istoty ukrytego zycia widziat
w wierze, ktora inspiruje wiele cnét i czyndéw heroicznych, usuwajacych
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wielorakie przeszkody na drodze realizacji powotania do Swietosci. Ona
uzdalnia do takiego poswiecenia Bogu, ze inspiruje wieloraka dziatalnos¢
dla pozyskiwania dla Niego ludzi swojego Srodowiska. W tym bowiem celu
»irzeba z jednej strony zaprzec sie siebie 1 poswieci¢ Bogu, a z drugiej nalezy
jak na misjach przybrac formy ludzi ze Swiata, zeby z religia 1 KoSciotem
oswoic i do nich przyciggnac”?'.

Przedmiotem za$ mitoSci, jako istoty ewangelicznego ukrycia, jest
w pierwszej kolejnosci Bog Trojjedyny. Ona bowiem daje uczestnictwo
w Jego wewnetrznym zyciu trynitarnym, we wzajemnych relacjach Trojcy
Przenajswietszej czyli w mitoSci Trzech Osob Bozych?. Jej za§ wiarygodnym
kryterium jest mito$¢ do drugiego cztowieka, w ktorym winien byC zawsze
rozpoznawany. Podejmowana wowczas jakakolwiek postuga bedzie stuzba
samemu Bogu, poniewaz identyfikuje si¢ On z kazdym cztowiekiem. Wzo-
rem za$ ofiarnego postugiwania ludziom jest tylko Chrystus, zywy Obraz
Ojca i najdoskonalszy znak Jego MitoSci.

Zatem osoba zakonna rozpoznajaca w mitoSci trynitarnej swoje od-
niesienie do ludzi winna podejmowac konkretna postuge. Jezeli bowiem
,milujemy si¢ wzajemnie, Bog trwa w nas i mito§¢ ku Niemu jest w nas
doskonata” (17 4, 12). Wéwczas urzeczywistnia si¢, w tajemnicy ukrycia
zakonnego, styl Chrystusowej proegzystencji, ktora ,,peini role kwasu
ewangelicznego, ktory ma przemieniac Swiat od wewnatrz 1 zbliza¢ do
Chrystusa”?.

Dlatego tez bt. 0. Honorat akcentowal w tajemnicy zycia ukrytego
jednos$¢ dziatania na rzecz potrzebujacych z urzeczywistniajaca sie komu-
nig z Bogiem. W takiej wiec postawie moze si¢ realizowac cos z tego, co
urzeczywistnito sie w tajemnicy Wcielenia, w Chrystusie. W Nim dokonato
sie zjednoczenie dwoch wymiardw istnienia: Boskiego 1 ludzkiego. Jako
Bog ukryty w cztowieczenstwie jest stale obecnym darem Ojca niebieskie-
go, w Kosciele, dla wszystkich ludzi. Dlatego daje si¢ odnalez¢ w kazdym
cztowieku, ale pod warunkiem, ze jest szukany 1 odnajdywany w mitosci
(por. Mt 25, 40). Cztowiek za$ ,,nie moze odnaleZ¢ si¢ w pelni inaczej, jak
tylko poprzez bezinteresowny dar z siebie samego” (KDK, n. 24). Tak
wigc istota zycia zakonnego, w tym takze ukrytego, wpisuje sie w dazenie
do takiego zjednoczenia z Bogiem, aby dla Niego wszystko poswiecaé na
drodze realizacji rad ewangelicznych.

Istota zatem ukrycia jest zycie ukryte w Bogu i dla Boga, identyfi-
kujacego sie z kazdym cztowiekiem. Osoba powotana do takiego stylu
zycia uczestniczy w Jego odwiecznej MiloSci 1 realizuje swoje powotanie
do SwietoSci. Wtedy faktycznie opuszcza dla niej Swiat 1 wszystko, co jest
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jej przeciwne i tak angazuje si¢ w proces wlasnego doskonalenia, w czym
urzeczywistnia si¢ coraz glebsze zjednoczenie z Bogiem. Bowiem ,,Kon-
sekracja jest ofiara z siebie i wyrzeczeniem si¢ wielu cennych wartosci
doczesnych, aby uwolni¢ si¢ od przeszkdd, [...], upodobnic si¢ do Pana
w zyciu, Smierci i zmartwychwstaniu”*. Taka opcja winna by¢ dominuja-
ca. Tak wiec ze wzgledu na Niego 1 z mitoSci do Niego urzeczywistnia si¢
opuszczenie Swiata, a wraz z nim rezygnacja z wlasnych pragnien, planow,
ambicji, trosk, umartwienia i modlitwy.

Zatem istota ukrycia zakonnego reguluje to, co zewnetrzne z tym,
co wewnetrzne, czyli wprowadza miedzy nimi ewangeliczng hierarchie.
Dlatego domaga si¢ ono duchowej przemiany, przejawiajacej si¢ w ewan-
gelicznej postawie pokory, skromnosci, cichosci 1 odejScia od Swiata po-
przez Slub ubdstwa, postuszenstwa i czystosci®!. One sa bowiem §rodkami
w realizacji istotnego celu ukrycia, ktory sprowadza sie do zycia dla Boga
irazem z Nim i w Nim dla ludzi konkretnego Srodowiska (por. VC, n. 41).
Poziom wigc takiego zycia duchowego owocuje Swiadomoscia posiadania
Boga 1 ciagltym odnajdywaniem Jego obecnosci w przestrzeni wlasnego
serca. Bl. 0. H. Kozminski rozumiat wiec ukrycie jako zycie wespot z Nim,
w Nim 1 dla Niego w jasno okreSlonym Srodowisku spotecznym, ale bez
zewnetrznego ujawniania si¢. Stad tez Corki Maryi maja pamietac, ze
,cale ich zycie z Chrystusem ma by¢ ukryte w tym Sercu”.

Bronit tej formy zZycia zakonnego przed jakakolwiek koniunktura,
pragnac, aby bylo nowym sposobem jego istnienia, nawet w warunkach
wolnosci politycznej. Poniewaz w Swiecie, jak sadzit, jest wielu nieprzy-
jaciot Chrystusa, ktorym jest potrzebna stata ewangelizacja, ktora nalezy
podejmowac z pozycji ukrycia. Byt przekonany, ze do jego istoty nalezy
takze wyrzeczenie sie Swiata, a wiec dazenie ,,do doskonatosci przez opusz-
czenie sercem wszystkiego”?, aby by¢ czytelnym i wiarygodnym znakiem
Chrystusa (por. VC, n. 39). Taka forme zycia, ktéra z natury swojej jest
wielce wymagajaca, mozna obrac tylko z czystej mitosci do Boga. Jej naj-
doskonalszym wzorem jest Chrystus i Jego Matka, Maryja. Dlatego nasz
blogostawiony zabiegal, aby siostry odczytywaly w przestrzeni Ich egzystencji
istote takiego sposobu zycia i opieraty na nim wlasne formy zewnetrzne.
One sa wazne, poniewaz stuza realizacji jego celu. Bowiem ,,umitowanie
i nasladowanie [...] ukrytego zycia NajSwietszej Rodziny pomaga [...]
w skutecznoSci apostolstwa”, a to zwieksza jego ,,zasieg oddzialywania
[...] wSrdd ludzi nawet dalekich od Boga i KoSciota™.

Zatozyciel Zgromadzenia w istocie ukrytego zycia zakonnego na
pierwszy plan wysuwal chwate Boga i mitos¢ do Niego oraz wyrzeczenie
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sie tego, co jest przeszkoda w procesie zjednoczenia si¢ z Nim. Chwata
za$ Boza ,,Urzeczywistnia si¢ przez catkowita konsekracje Bogu w do-
skonatej mitoSci, wyrazajacej si¢ w pelnieniu trzech Slubow: czystosci,
ubostwa 1 postuszefistwa, w wiernym wypetnianiu Ustaw oraz apostolskim
oddziatywaniu™® (por. VC, n. 21). Z tym zadaniem zlaczyl nasladowanie
Chrystusa, ktory ukryl swoje Bostwo w cztowieczenstwie dla zbawienia
ludzi. Misje te urzeczywistnia nadal we wspoOtpracy z tymi, ktorzy ida za
Nim i dla Niego oraz dla ludzi, ktorych darzy odwieczna mitoscia. Stad wiec
siostrom Zgromadzenia winna towarzyszy¢ stala i petna Swiadomosc, ze
na drodze konsekracji zakonnej poSwiecaja si¢ ,,catkowicie umitowanemu
nade wszystko Bogu i Jego zbawczemu dzietu™>®.

Kolejnym celem takiego ukrycia jest zdobywanie SwietoSci na drodze
realizacji rad ewangelicznych i1 nasladowania ukrytego zycia Chrystusa
1Jego Matki. Wpisuje sie w te przestrzen takze ciche apostolstwo domowe,
Swiadectwo zycia i stowa ,,w celu utrzymania wiary, mezne opieranie si¢
przesladowaniu Swiata, rozbudzanie poboznosci i przywroOcenie gorliwo-
Sci whasciwej pierwszym wiekom KoSciota¥. Stad wigc czytamy w Regule
i konstytucjach Zgromadzenia Corek Serca Maryi, ze siostry prowadza
taka forme egzystencji ,,w celu nasladowania zycia ukrytego NajSwietszej
Rodziny w Nazarecie oraz dla wickszej mozliwosci oddzialywania apo-
stolskiego w Srodowiskach swieckich”?®.

Zatem istotg zycia zakonnego, a wigc takze ukrytego, jest oddanie si¢
Bogu, realizacja mitoSci Boga i1 kazdego cztowieka, co urzeczywistnia si¢
w konkretnym i okreSlonym dziataniu. Dlatego Corki Serca Maryi ,,Ce-
chuje [...] seraficzna mito$¢ potaczona z prawdziwym zarem apostolskim
i posSwieceniem dla wszystkich w duchu powszechnego braterstwa” (por.
VC, n. 47; 51).

Realizacja zycia ukrytego

Realizacje rad ewangelicznych w Zgromadzeniu dynamizuje mitoS¢
Boza przynaglajaca do prowadzenia zycia ukrytego z Chrystusem we
wszystkich uwarunkowaniach codziennosci. Bt. 0. Honorat nadat temu
ukryciu charakter wybitnie apostolski i sprowadzit do Swiadczenia mito-
Sci chrzescijanskiej. Ja wiec podejmuja siostry w Srodowisku okreSlonym
charyzmatem Zgromadzenia, zewnetrznie nie r0znigc si¢ niczym od 0sOb
swieckich. Realizujac wsrod nich ideal ewangelicznego ukrycia staja sie
rzeczywiScie znakiem obecnosci Bozej (por. VC, n. 72).

Chodzi w nim nie tylko o samg funkcje wskazywania na Osobe Chry-
stusa, ale przede wszystkim o urzeczywistnianie Jego mitoSci do ludzi,
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w formie dobroczynnych dziel. Realizacja ewangelicznego ukrycia staje sie
takim znakiem wowczas, gdy podejmowane zadania wyrastaja z glebi serca,
catkowicie oddanego Bogu. Jednoczesnie staje si¢ ono darem duchowym
sktadanym, na mocy konsekracji zakonnej, na chwate Jego Najswietsze-
go Imienia. Realizacja ukrycia przezywana w duchu rad ewangelicznych
uobecnia, w Kosciele 1 w Swiecie, tajemnice zycia Chrystusa Zbawiciela.
Swoim charakterem wskazuje 1 Swiadczy o Nim oraz przybliza rzeczywi-
stoS¢ Krolestwa Bozego. Bl. 0. Honorat pisat, ze ,,to [...] pozadana rzecz
dla dzisiejszego Swiata zatopionego w doczesnych zabiegach, aby takie
przyktady pociagaly [...] do pogardy rzeczy ziemskich i do zwrdcenia serca
[...] do Boga”® (por VC, n. 73). Ideat takiego znaku realizuje si¢ przede
wszystkim w postawie ofiarnego poSwiecania si¢ ludziom, czyli w mitoSci
chrzescijanskiej*.

Poniewaz okres zaborow byt dla Polakéw nie tylko czasem wynaro-
dowiania, ale takze demoralizacji, a wiec upadku ducha patriotycznego
1 chrzescijanskiego, dlatego bl. 0. Honorat polecit siostrom praktyke mi-
toSci wobec konkretnych potrzeb ludzi i warstw spotecznych. W realizacji
tak zarysowanej idei widzial nadziej¢ na przemian¢ obyczajow narodu
polskiego i szans¢ budowania Krolestwa Bozego. Dlatego tez duchowos¢
Zgromadzenia Corek Najczystszego Serca Maryi charakteryzuje sie mi-
toScia potaczona ,,z prawdziwym zarem apostolskim i poSwieceniem dla
wszystkich”#2. Ta za§ realizacja ma by¢ podejmowana, w duchu Ewangelii,
we wszystkich okolicznoSciach zycia. Stale winna by¢ odczytywana z po-
moca Ducha Swictego, w kontekscie nowych uwarunkowan, aby stawata
si¢ najwazniejsza norma jej realizacji. Na drodze konkretnej dziatalnosci,
jaka wytycza charyzmat, urzeczywistnia si¢ oddanie umitowanemu Bogu
i Jego zbawczemu dzietu®.

Realizacja wiec ukrytego stylu zycia Zgromadzenia zmierza do tego,
,,aby znak Chrystusa ubogiego, cichego, pokornego i oddanego postudze
ludzi, bardziej zajasniat na jego obliczu”*. Zatem liczy si¢ w tym tylko
ewangeliczna postawa siostr zakonnych, a nie zewnetrzny stroj. Chodzi
w niej o to, aby byly rzeczywiScie zywa ikong Chrystusa przebywajacego
z ludzmi i dla ludzi. Nie chodzi w tej realizacji o sam znak wskazywania na
Jego Osobe i na Jego mitos¢, ale o owocne oddziatywanie na Srodowisko,
dla ktérego powstato Zgromadzenie®.

Poniewaz powstato ono w zaborze rosyjskim dla Srodowisk: szkoty
1 rodzin, dlatego petni wsrod nich swoje zadania apostolskie. Bt. o. Hono-
ratowi zalezalo bardzo, aby realizacja jego charyzmatu przenikata duchem
chrzescijanskim te fundamentalne komorki zycia Kosciota i1 spoteczen-
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stwa. Powotujac do istnienia to Zgromadzenie, przy czynnej wspOlpracy
Matki Pauli Maleckiej (1852-1927), wyznaczyt mu konkretne formy
pracy apostolskiej. Wsrod szczegotowych zadan, jakie nadal ono podej-
muje, wymienia si¢ nauczanie i prace w szkolnictwie wszystkich szczebli,
wychowanie miodego pokolenia w przedszkolach, internatach, bursach
1w domach dziecka. Nadto podejmuje prace katechetyczna 1 opieke nad
dzie¢mi w Swietlicach lub prywatnych domach, co wpisuje si¢ w formacje
duchowa chrzescijafiskiej rodziny (por. VC, n. 96-97). Siostry realizu-
ja takze obowiazki w r6znych instytucjach koscielnych. Bt. o. Honorat
uSwiadamiat, ze realizowane w pracy zawodowej apostolstwo jest stuzba
samemu Chrystusowi. W niej bowiem, jak pisal, ,,przyjmujecie samego
Chrystusa, a wiec dla Niego wszystkie trudy ponosicie [...] przyczyniacie
sie do prawdziwego dobra naszego spoleczenstwa”.

Reguta i konstytucje w trzeciej czesci podkreslaja, ze Zgromadzenie
jest naznaczone apostolskim znamieniem i nalezy ono do jego istoty. Zycie
w duchu rad ewangelicznych winno by¢ znakiem pociagajacym ludzi do
Boga i do realizacji powotania chrzescijanskiego. Wzorem w tym wzgle-
dzie jest dla Zgromadzenia Sw. Franciszek z Asyzu i jego syn duchowy,
bt. 0. Honorat Kozminski. Z pewnoScig bedac dorodnym owocem jego
gorliwosci apostolskiej jest ono powotane do podobnego zaangazowania
apostolskiego, co sprowadza sie do Swiadectwa samej juz ukrytej obecnosci
zakonnej. Tak wiec w niej oddziatuje si¢ petnia zycia chrzesScijanskiego,
inicjujac postawy zgodne z Ewangeliag. Apostolstwo Zgromadzenia, po-
dejmowane z czystej mitoSci do Chrystusa, jest uwarunkowane przede
wszystkim Swiadectwem zycia konsekrowanego.

Ta za$ mitos¢ pogltebia ducha kontemplacji, a tym samym zbliza bar-
dziej do Boga, ktory jest MitoScia. Tak wiec duchowos$¢ Zgromadzenia
ma charakter kontemplacyjno-czynny, czego najdoskonalszym wzorem sa
Chrystus i ,Maryja, Niepokalana Matka Boga, zjednoczona z Tréjca Swieta
i spieszaca z pokorna postuga do ludzi”¥’. W tym zatem celu Zgromadze-
nie Corek Najczystszego Serca Najswietszej Maryi Panny przyjeto droge
ewangelicznego nasladowania ukrytego stylu zycia Swictej Rodziny z Na-
zaretu. Zatem jest ono w stuzbie owocnego apostolstwa, a tajemnica jego
ukrycia daje ogromne mozliwosci szerszego oddzialywania na Srodowiska
ludzi oddalonych od Boga i KoSciota, takze w trudnych uwarunkowaniach
wspoOlczesnego Swiata®®.

Realizacja ukrytego zycia potrzebuje jednak solidnej formacji ducho-
wej, koniecznej takze do spetniania wszelkich zadan apostolskich. Ich ewan-
geliczne owocowanie zalezy w ogromnej mierze od rozwoju ijakosci zycia
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duchowego. Zatem winna ona zmierza¢ do napetniania serca zakonnego
mitoScia Boza, inicjujaca realizacje ukrytego apostolstwa (por VC, n. 93).
Wedtug Konstytucji Zgromadzenia budzi ona zar apostolski do gloszenia
Swiatu mitoSci Boga do kazdego cztowieka. Nadto pomaga w nabywaniu
»takich cnot, ktore ulatwiaja... wspolprace z ludZzmi”® (por. VC, n. 74).
Trzeba wigc, aby formacja rozwijata przede wszystkim ,,silng wiare, gora-
cg mitos¢ Boga i blizniego, odwage, ofiarnos¢, mezne podejmowanie [...]
trudnych dziet”*. Konieczng istotng cecha jego duchowosci jest takze
postawa otwartoSci, a wiec widzenia aktualnych potrzeb KoSciota 1 ludzi
obecnego czasu. Jej realizacji stuzy takze edukacja zawodowa i naukowa,
ktora wpisuje sie w proces formacji duchowe;.

Do istotnych Srodkéw apostolstwa, podejmowanego w ramach re-
alizacji zycia ukrytego, nalezy modlitwa, wspolistniejaca z wielorakimi
sposobami jego oddziatywania. Bl. 0. Honorat podkresla szczegdlna role
modlitwy kontemplacyjnej, zwlaszcza tajemnic meki Chrystusa i Jego
Najswietszego Serca. Ona bowiem ubogaca ducha zakonnego i rozpala
mito$¢ Boza do ludzi.

Kolejnym Srodkiem wspierajacym apostolstwo jest praktyka umar-
twienia zakonnego, ksztattujaca wewnetrzng site woli uzdalniajaca do
wytrwalej 1 systematycznej pracy apostolskiej. Wtedy z wiekszym skutkiem
pokonywane sa pojawiajace si¢ przeciwnosci i zagrozenia. Z realizacja
ukrytego apostolstwa winny wspotistnie€ zarliwoS¢ o chwale Boza i mitos¢
gotowa do podejmowania kazdej ofiary dla dobra ludzi, nawet w trudniej-
szych uwarunkowaniach. Trudne dzieta potrzebuja rzeczywiScie odwagi,
postawy posSwiecenia, samozaparcia, a przede wszystkim glebokiej wiary
1 goracej mitoSci.

Wszystkie zas one razem ksztattujag w Zgromadzeniu ducha siostrzanej
wspolnotowosci, ktdra jest bezwzglednym warunkiem owocnej wspOtpracy
apostolskiej. Ewangeliczna wspolnota, charakteryzujaca si¢ jednym duchem
1 jednym dziataniem, jest bowiem sila sprawcza skutecznego apostolstwa.
Stad tez proces formacji winien ksztaltowa¢ w domach zakonnych wspolnote
ewangelicznego zycia, przeniknieta mitoscia, zgoda 1 radosScia, bo wowczas
beda one wiarygodnymi Swiadkami Boga (por. VC, n. 66)".

Tak wiec realizacja ukrytego zycia zakonnego Zgromadzenia Co-
rek Najczystszego Serca NajSwietszej Maryi Panny wpisuje si¢ gleboko
w szerzenie krolestwa Bozego w realiach konkretnego Swiata. Temu tez
celowi stuza wszelkie dostepne sposoby dziatania, wlacznie z mozliwoScia
korzystania z osiagnie¢ wspofczesnej techniki, do ktorych naleza takze
Srodki masowego przekazu. Roztropne postugiwanie si¢ nimi stuzy nade
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wszystko celom apostolskim, czyli szerzeniu 1 umacnianiu si¢ krolestwa
Bozego (por. VC, n. 99).

Formowana za$ wrazliwo$¢ na wielorakie potrzeby ludzi napraw-
de inicjuje wiele dziet dobroczynnych, jakie mieszcza sie w strukturze
charyzmatu Zgromadzenia. Zycie ukryte daje bardzo duzo mozliwosci
odpowiedzialnego dostosowywania si¢ do konkretnych warunkéw Sro-
dowiska spotecznego dla owocnego oddzialywania apostolskiego. W nim
czymsS istotnym jest dojrzata i odpowiedzialna postawa ewangeliczna
wzgledem ludzi Swieckich. Ona bowiem domaga si¢ ciaglego stawania
ponad odmiennoscig stylu ich zycia, zachowan, przekonan 1 wyksztalcenia.
Te odniesienia muszg si¢ opiera¢ na wzajemnym poszanowaniu, wrazli-
woscl, kulturze bycia, otwartoSci, uprzejmosci, dobroci 1 ewangeliczne;]
gotowosci niesienia pomocy. Poniewaz te elementy urzeczywistnity si¢
najdoskonalej w zyciu Maryi, dlatego bl. o. Honorat postawil Jg jako
ideat zycia zakonnego.

Realizacji tego celu stuzy tez troska o stosowny poziom wiedzy i wie-
lorakie umiejetnosci, ktore poszerzajac horyzonty umozliwiaja tatwiejszy
1 bardziej owocny dostep do mentalnosci wspoéiczesnych ludzi. Zatem
stylowi ukrytego zycia definitywnie obce sa dwie skrajne postawy: ucieczka
od swiata i catkowita z nim identyfikacja™.

Najwazniejszym wiec zadaniem ewangelicznego ukrycia jest odradzanie
konkretnego Srodowiska spotecznego, w duchu Ewangelii. Istotng zatem
sprawg pozostaje nabywanie umiejetnosci ,,rozrozniania ducha tego Swiata
od Ewangelii”>?, zwlaszcza gdy pamieta sie, ze realizacja zycia ukrytego nie
jest nigdy pozbawiona wielorakich trudnosci, zagrozen i niebezpieczenstw.
Takie wiec realistyczne usytuowanie ukrytego stylu zycia przynagla do
nieustannej czujnosci nad soba w sferze mysli, pogladow 1 wielorakich
przezyC. Te zatem wymiary osobowe nalezy ujmowac i ocenia¢ oraz for-
mowac w aspekcie wiary chrzescijanskie;j.

Zatem realizacja ukrytego zycia zakonnego potrzebuje nade wszystko,
dla ewangelicznego owocowania apostolskiego, umitowania spraw Bozych
1 zjednoczenia z Chrystusem. Wtedy takze we wspotczesnej dziatalnosci
Zgromadzenia urzeczywistni si¢ obietnica Jego stowa: ,,Kto trwa we Mnie,
a Ja w nim, ten przynosi owoc obfity” (J 15, 5).

* % &

Refleksja teologiczna nad idea zakonnego ukrycia, w Swietle Reguty
i konstytucji Zgromadzenia Corek Najczystszego Serca NajSwigtsze] Maryi
Panny, inspiruje nastepujace spostrzezenia.
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Forma jego ukrycia wyrasta z ewangelicznego przestania wskazujacego
na tajemnice ukrytego zycia Chrystusa i Swietej Rodziny. Ewangelia jest
wiec podstawg jego istnienia i1 ksztattowania takiej formy zycia.

Realizacja ukrycia w duchowosci Zgromadzenia jest partycypacja w ta-
jemnicy zycia Chrystusa ukrywajacego swoje Bostwo w naturze ludzkiej,
w ktorej stal si¢ ikong Ojca i znakiem krolestwa Bozego. Takie uczestnic-
two jest istota zakonnego ukrycia zmierzajacego do nasladowania ukrycia
Chrystusa — na wzor Maryi — w uwarunkowaniach konkretnego Srodowiska
spotecznego. Dokonujace si¢ w ten sposob upodabnianie do Jego Osoby
owocuje Swietoscig zycia.

Taka zaS$ realizacja jest kontynuacja 1 uobecnianiem, w KoSciele
1 w Swiecie, ukrycia zbawiajacego Boga Trojjedynego, ktore jest racja
istnienia Zgromadzenia i uzasadnia aktualnos$¢ jego charyzmatu.

Zatem Zgromadzenie Corek Najczystszego Serca NajSwietsze] Maryi
Panny jest wezwane do bycia coraz doskonalszym obrazem 1 znakiem ,,Boga
Niewidzialnego” (Kol 1, 15) dla ludzi naszych czaséw. Tak urzeczywistnia-
jaca sie duchowos¢ wpisze si¢ owocnie w strukture nowej ewangelizacji.

Jubileusz 125-lecia istnienia przynagla zatem Zgromadzenie do
ewangelicznego dynamizowania swojej duchowosci na rzecz ofiarnego
podejmowania trudnej, choc ciagle aktualnej pracy w duchu charyzmatu
zakonnego ukrycia. Chodzi o takg jakoS¢ duchowosci, aby odstania-
ta sie w niej wyraziScie tajemnica obecnosci Boga ukrytego w Swiecie
1w Kosciele, w stowie Bozym i w sakramentach Swietych oraz w dzietach
mitosierdzia i skutecznie ukierunkowywata ludzi na Jego Osobg¢ i zbawczy
plan mitoSci.

PRZYPISY

'Por. B. Konobrodzka, Zgromadzenie Cérek Najczystszego Serca Najswietszej Maryi
Panny 1885-1985, w: Dziedzictwo blogostawionego Honorata KoZminskiego, red. H.I. Szumit,
G. Bartoszewski, Warszawa — Sandomierz 1998, s. 334.

? Aktualna reguta i konstytucje Zgromadzenia sa kontynuacja pierwszej ich wersji autorstwa
bt. 0. Honorata Kozminskiego, w formie ustaw: Rady dla Corek Serca Maryi. Przekazat je, za
posrednictwem felicjanki, matki Elzbiety Anny Stummer, 8 grudnia 1886 r. w Zakroczymiu,
matce Pauli Maleckiej — w dniu jej pierwszej profesji zakonnej (zob. przyp. 1).

3 Por. Reguta i konstytucje Zgromadzenia Céorek Najczystszego Serca Najswietszej Maryi
Panny (Reguta i konstytucje), Nowe Miasto n. Pilica 1987, n. 87.

*Por. tamze, n. 16, 20, 24, 119; J. Korzeniowski, Rozmowy z ojcem Honoratem, Marki
1997, 5. 55-57; M. Szymula, Duchowosé¢ zakonna, Warszawa 1998, s. 98-101.

5 Reguta i konstytucje, n. 22.

6 Por. tamze, n. 7, 22; K. Lemanska, Fenomen ukrytego Zycia zakonnego na przyktadzie
zgromadzen zatozonych przez o. Honorata KoZminskiego, Lublin 1995, s. 142-143; J. Bar, Ku
doskonatosci zakonnej, Warszawa 1979, s. 106-107.
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"H. KoZzminski, Wybor pism, cz. 1, Warszawa 1981, s. 102; por. Reguta i konstytucje,
n.22; M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 98-105.

$Por. H. Kozmifiski, Wybor pism, cz. 1, dz. cyt.,s. 77,192; K. Lemafiska, Fenomen
ukrytego zycia zakonnego..., dz. cyt., s. 143-145; taz, Swietos¢ w ukryciu wedtug bl. Honorata,
w: W szkole swigtosci blogostawionego Honorata, Zakroczym 2008, s. 246-247.

? Por. Reguta i konstytucje, n. 44; M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 103
105.

10 Por. Reguta i konstytucje, n. 28-29; K. Lemanska, Fenomen..., dz. cyt., s. 147-148.

W Por. Reguta i konstytucje, n. 90; H. Kozminski, Wybor pism, cz. 1, dz. cyt., s. 141-144;
M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 98-101.

2H. KoZzmifski, Notatnik duchowy, Warszawa 1991, s. 350; por. Reguta i konstytucje,
n. 65; K. Lemanska, Fenomen..., dz. czyt., s. 145-147.

3 Por. Reguta i konstytucje, n. 28; H. Kozminski, Notatnik duchowy, dz. cyt., s. 425;
J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanistwo, Krakéw 1970, s. 203-207; K. Lemanska,
Fenomen..., dz. cyt., s. 172-180. )

4 Por. Reguta i konstytucje, n. 28 — 29; K. Lemanska, Swietos¢..., art. cyt., s. 247,
M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 127-1209.

5 Por. J. Korzeniowski, Rozmowy z ojcem Honoratem, dz. cyt., s. 55-56; K. Le-
manska, Fenomen..., dz. cyt., s. 156-157.

16 Archiwum Wicepostulatora procesu kanonizacyjnego o. Honorata Kozminskiego
w Warszawie, II C, Pisma o. Honorata — dzieta pozostawione w rekopisach, t. 7, s. 5; por. Reguta
i konstytucje, n. 29; M. Szymula, Duchowosé¢ zakonna, dz. cyt., s. 40. 129-131.

7Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, dz. cyt., s. 206.

BH. Kozminski, O Bogu nieznanym, dz. cyt.,s. 11; por. K. Lemanska, Fenomen...,
dz. cyt., s. 160-162.

Y Por. Reguta i konstytucje,n. 79-83; H. Kozminski, O zgromadzeniach ukrytych przed
swiatem, Krakow 1901, s. 2; tenze, O Bogu nieznanym, dz. cyt., s. 6-13; K. Lemanska,
Fenomen..., dz. cyt., s. 165-172; M. Szymula, Duchowosé¢ zakonna, dz. cyt., s. 40-41.

2 Por. Reguta i konstytucje, n. 22; K. Lemanska, Fenomen..., dz. cyt., s. 176-180.

21 Reguta i konstytucje, n. 22; por. J. Korzeniowski, Rozmowy z ojcem Honoratem,
dz. cyt., s. 56.

22 Por. Reguta i konstytucje, n. 16;93; M.D. Zakrzewska, Historia Zgromadzenia Corek
Serca Maryi, Drohiczyn 2011, s. 40-43; G. Bartoszewski, Bozy architekt bl. Honorat KoZmin-
ski, kapucyn, Warszawa 2003, s. 74-75; M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 131.

2 Por. Reguta i konstytucje, n. 4, 18; J. Umerle, Nazaret wedtug Karola de Foucauld,
Wioctawek 2006, s. 43-45, 51, 194-198.

% Por. G. Bartoszewski, Bozy architekt..., dz. cyt., s. 74; M. Szymula, Duchowos¢
zakonna, dz. cyt., s. 132-134.

5 Reguta i konstytucje, n. 20. )

% Kongregacja dla Zakonnikéw i Instytutéw Swieckich, Dekret, Rzym 27 czerwca 1987,
w: Reguta i konstytucje, dz. cyt., s. 6; por. Reguta i konstytucje,n. 16; M. Szymula, Duchowos¢
zakonna, dz. cyt., s. 105-112.

7H. Kozminski, Swiety Franciszek Seraficki, jego Zycie, wielkie dzieta, duch, dary, pisma,
nauki, i ich odbicie w nasladowcach jego, t. 1, Warszawa 1901, s. 43; por. Reguta i konstytucje,
n. 118; 178; M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 39-42.

% Reguta i konstytucje, n. 29; por. M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 91-95.

¥ Reguta i konstytucje, n. 24; por. K. Lemanska, Fenomen..., dz. cyt., s. 142-156.

3 Reguta i konstytucje, n. 32, 35-65; M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt.,
s. 87-90; S. Urbanski, Etapy rozwoju zycia duchowego, w: Teologia duchowosci katolickiej,
red. W. Stomka [i in.], Lublin 1993, s. 298.

31 Por. Reguta i konstytucje, n. 11, 15; H. Kozminski, O zgromadzeniach..., dz. cyt.,
s. 2-3; 11; G. Bartoszewski, Bozy architekt..., dz. cyt., s. 72; D. Pedrycz, Ukryte zZycie
konsekrowane w Swietle pism bt. Honorata Kozminskiego, ,,Wsp6lnota Honoracka”, 36(1995),
s. 3-4.

144



32 Reguta i konstytucje, n. 16, 25-27; M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt.,
s. 152-165.

3 H. Kozminski, Wiadomosci o nowych zgromadzeniach zakonnych powstatych w tym
wieku w roznych krajach katolickich, Krakow1890, s. 56; por. Reguta i konstytucje, n. 32, 117,
119; J. Korzeniowski, Rozmowy z ojcem Honoratem, dz. cyt., s. 58-59; M. Szymula,
Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 4248, 60-65, 156-157.

3* Reguta i konstytucje, n. 119; por. tamze, s. 28-30; 114; 118; J. Korzeniowski, Roz-
mowy z ojcem Honoratem, dz. cyt., s. 53-55; M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt.,
s. 39-42, 105-112.

35 Reguta i konstytucje, n. 11; por. tamze, s. 114; M. Szymula, Duchowos¢ zakonna,
dz. cyt., s. 95-96. )

3 Reguta i konstytucje, n. 3, 8, 11; G. M atlak, Swietos¢ dolorysty w swietle mysli i naucza-
nia bt. Honorata KoZminskiego, w: W szkole..., dz. cyt., s. 267-269; M. Szymula, Duchowos¢
zakonna, dz. cyt., s. 182-203.

’H. Kozminski, O zgromadzeniach..., dz. cyt., s. 11; por. Reguta i konstytucje, n. 11;
K. Lemanska, Swietosc..., art. cyt., s. 244-246; M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt.,
s.60-65; J. Szetelnicki, Obowigzki zakonne w Swietle przemowien o. Honorata KoZmirnskiego
do braci i siostr, Krakow 1986, s. 16.

38 Reguta i konstytucje, n. 4; por. M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 113-119.

% Reguta i konstytucje, n. 14.

“H. Kozminski, Wybor pism, cz. 4, Warszawa 1988, s. 35.

# Por. M.D. Zakrzewska, Historia Zgromadzenia Cérek Serca Maryi, dz. cyt., s. 26-28;
J. Korzeniowski, Rozmowy z ojcem Honoratem, dz. cyt.,s.57; M. Szymula, Duchowos¢
zakonna, dz. cyt., s. 116-117.

# Por. Reguta i konstytucje, n. 14; G. Bartoszewski, Bozy architekt..., dz. cyt., s. 75—
82.

# Por. Reguta i konstytucje, n. 3; H. Kozminski, Pisma, t. 8, Warszawa 1997, s 73;
M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 113.

# Reguta i konstytucje, n. 7; por. H. Kozminski, Pisma, t. 8, dz. cyt., s. 72-74.

¥ Por. K. Lemanska, Fenomen..., dz. cyt., s. 86-98; G. Bartoszewski, Charyzma-
tyczny zatozyciel licznych zgromadzen zakonnych, w: Dziedzictwo bltogostawionego Honorata
KoZminskiego, dz. cyt., s. 20-21.

% Reguta i konstytucje,n. 113, 6; B. Konobrodzka, Zgromadzenie Cérek Najczystszego
Serca Najswietszej Maryi Panny, art. cyt., s. 333-337; G. Bartoszewski, Charyzmatyczny...,
art. cyt., s. 22; tenze, Bozy architekt..., dz. cyt., s. 87-89; M.D. Zakrzewska, Historia
Zgromadzenia Corek Serca Maryi, dz. cyt., s. 31-38.

*" Reguta i konstytucje, n. 118; G. Bartoszewski, BozZy architekt..., dz. cyt., s. 75-82.

¥ Por. Reguta i konstytucje, n. 4,24; M.D. Zakrzewska, Historia Zgromadzenia Corek
Serca Maryi, dz. cyt., s. 39-40.

¥ Reguta i konstytucje, n. 120; por. K. Lemanska, Fenomen..., dz. cyt., s. 194-198;
M. Szymula, Duchowosé¢ zakonna, dz. cyt., s. 175-203.

30 Reguta i konstytucje, n. 121; por. K. Lemanska, Fenomen..., dz. cyt., s. 66-86;
M. Szymula, Duchowos¢ zakonna, dz. cyt., s. 152-155, 163-164.

' Por. H. KoZzmifski, Pisma,t.8, dz. cyt.,,s. 27; J. Korzeniowski, Rozmowy z ojcem
Honoratem, dz. cyt., s. 58-59; K. Lemanfska, Swietos¢..., art. cyt., s. 248-249.

2Por. J. Korzeniowski, Rozmowy z ojcem Honoratem, dz. cyt., s. 59.

53 Reguta i konstytucje, n. 130.
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KS. MAREK CHMIELEWSKI

MODLITWA W ZYCIU DUCHOWYM

SWIECKICH KONSEKROWANYCH

Studium w Swietle nauczania KosSciota
na temat instytutow swieckich

Dnia 2 II 1947 roku papiez Pius XII konstytucja apostolska Provida
Mater Ecclesia ustanowit w KoSciele nowa forme zycia konsekrowanego,
ktorag w tym dokumencie nazwal instytutami Swieckimi. Wedtug tego, co
pisze bt. Jan Pawet II w posynodalnej adhortacji apostolskiej Vita consecra-
ta, instytuty Swieckie sa rownoprawna formga konsekracji na mocy profes;ji
rad ewangelicznych obok zycia mniszego i zakonnego, stowarzyszen zycia
apostolskiego, dziewic i wdéw konsekrowanych oraz pustelnikow (por.
VC, n. 6-12).

Mimo iz od chwili ustanowienia instytutow Swieckich mineto juz 65 lat,
w ciggu ktorych dynamicznie rozwingly si¢ one na calym Swiecie, to jednak
dzis ich specyfika i znaczenie dla misji KoSciota wciaz sa prawie nieznane
1 niedoceniane. Niemniej jednak od poczatku papieze, dykasterie watykan-
skie, a nawet poszczegodlni hierarchowie okazywali wiele troski o wlasciwy
rozw0j Swieckiej konsekracji w Swiecie, czego przejawem sg nie tylko oficjalne
dokumenty na ten temat, ale takze enuncjacje adresowane wprost do Swie-
ckich konsekrowanych lub wzmianki na ich temat przy réznych okazjach'.

Lektura wspomnianych wypowiedzi KoSciota na temat Swieckich konse-
krowanych pokazuje, ze wsrod priorytetow wlasciwych dla ich duchowosci
znajduje si¢ modlitwa, obok Eucharystii, lektury stowa Bozego 1 sakramentu
pokuty, nie mowigc o innych praktykach ascetycznych. W pewnym sensie
jest ona spoiwem, ktore wiaze ze soba cztery gtdwne aspekty duchowosci
swieckich konsekrowanych i jej poszczegdlne elementy. Tymi aspektami
sa: Swieckos¢, konsekracja, apostolstwo 1 wspOlnotowosC. Zatem celem
podjetej tu refleks;ji jest analiza wypowiedzi KoSciota na temat modlitwy
w zyciu duchowym Swieckich konsekrowanych pod katem kazdego z tych
aspektow.
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Zanim jednak zostanie podjeta wspomniana analiza, warto nadmienic,
ze choc¢ formalnie instytuty Swieckie istnieja w Kosciele od chwili wydania
konstytucji Provida Mater Ecclesia, to jednak sama rzeczywisto$¢ Swieckich
zyjacych radami ewangelicznymi w Swiecie siega starozytnosci chrzescijan-
skiej. Obok rodzacych si¢ form zycia monastycznego tworzyly sie bowiem
takze wspolnoty mezczyzn 1 kobiet, ktorzy bez uciekania od obowigzkow
stanu 1 zawodu usitowali naSladowac ukryte zycie Jezusa w Nazarecie.
Takie wspolnoty rozwijaly sie w Sredniowieczu, czego przyktadem moga
by¢ meskie i zenskie bractwa jezuatoéw, zwane hieronimitami, powstale
w XIV wieku w Sienie, czy Stowarzyszenie Sw. Urszuli zalozone przez
Sw. Aniele Merici w XVI wieku?. Prawdziwy rozkwit r6znego rodzaju
zrzeszeh Swieckich, ktorzy de facto zyli radami ewangelicznymi, obser-
wuje sie¢ w XIX wieku, czego znamiennym przyktadem jest dziatalnos¢
bt. Honorata Kozminskiego, kapucyna, ktorego niehabitowe zgromadzenia
zakonne w pierwotnym zamySle mialy by¢ wspolnotami osob Swieckich,
podejmujacych apostolstwo srodowiskowe?.

Odpowiadajac na oddolne zapotrzebowanie tychze srodowisk, Stolica
Apostolska zaczeta poszukiwac wtasciwej formuly prawnej dla usankcjo-
nowania tego stylu zycia. Wielka pomoca w tym wzgledzie okazat si¢ zor-
ganizowany przez franciszkanina o. Agostino Gemellego zjazd gléwnych
przedstawicieli dwudziestu nowo powstalych stowarzyszen Swieckich, ktory
odbyt si¢ w Szwajcarii w San Gallen w maju 1938 roku. Wypracowany
wtedy memorial postuzyl do ogloszenia konstytucji apostolskiej Provida
Mater Ecclesia wraz z przepisami wykonawczymi, czyli tzw. Lex peculiaris,
1 wydanych rok pdzniej motu proprio Primo feliciter (12 III 1948) oraz
instrukcji Cum sanctissimus (19 111 1948)*. Dokumenty te ostatecznie
okreslity prawna 1 duchowa fizjonomie instytutow Swieckich.

Od chwili ustanowienia instytutow Swieckich obserwuje sie ich dy-
namiczny rozwdj. W 1970 roku zawiazata si¢ Swiatowa Konferencja
Instytutéw Swieckich (CMIS — Conferenza Mondiale degli Istituti Secola-
r). Po oficjalnym zatwierdzeniu przez Stolice Apostolska w 1974 roku,
stata si¢ ona integralng czeSciag Kongregacji do spraw Zakonnikow, ktora
w zwigzku z tym zmienita swoja nazwe na Kongregacje do spraw Zakon-
nikéw i Instytutéw Swieckich. Od tego roku co kilka lat odbywaja sic
Swiatowe kongresy instytutow Swieckich. Godne odnotowania jest to, ze
VIII Swiatowy Kongres Instytutéw Swieckich odbyt sie¢ w Czestochowie
w dniach 17-21 VII 2004 roku.

Obecnie na Swiecie jest okoto 190 instytutow Swieckich, do ktdrych
nalezy prawie 40 tys. osob. W tej liczbie ponad 90% stanowig wspdilnoty
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zeniskie. W Polsce, istniejaca od 1995 roku Krajowa Konferencja Instytutow
Swieckich skupia 30 wspélnot, z czego 17 to rodzime instytuty, powstate
gléwnie w okresie powojennym, pozostale za$ to instytuty pochodzenia
zagranicznego. Nalezy do nich w sumie ponad tysigc 0osOb, co stanowi

okoto 1/40 wszystkich osob konsekrowanych w Polsce.
1. Swiecko$¢

Mimo iz w powszechnym odczuciu §wiecko$S¢ ma wydzwiek pejora-
tywny, to jednak stanowi ona zasadnicza racj¢ bytu omawianej tu formy
zycia w KoSciele, a zarazem jego najbardziej znamienng ceche wyrazona
w samej nazwie, co podkreslajg niemal wszystkie dokumenty Kosciota
odnos$nie do instytutéw swieckich’. Co wigcej, w ich duchowosci §wieckos¢
doznaje rehabilitacji nie tylko w samym jej rozumieniu, ale takze w prakty-
ce, gdyz SwieckoSC postrzegana jest nie tylko jako fakt socjologiczny, lecz
»przestrzen” teologalna, ktora w sposob zasadniczy rzutuje na ich ducho-
woS$¢°. Oznacza to, ze niemal wszystkie przejawy zycia duchowego cztonka
instytutu Swieckiego zdeterminowane sa jego Swieckoscia, a szczegdOlnie
praktykowanie rad ewangelicznych, jak réwniez modlitwa. Swieckos¢,
rozumiana jako stuszna autonomia rzeczywistoSci doczesnej (por. EN,
n. 55), jest bowiem wtasciwoscia Swiata, w ktorym i przez ktory, na mocy
stworczego aktu Boga 1 dzieta Wcielenia Syna Bozego, ma aktualizowac
sie powszechne powotanie do §wietosci’.

Kard. Ildebrando Antoniutti, otwierajac I Swiatowy Kongres Instytutow
Swieckich w 1970 roku w Rzymie, zauwazyt, ze ,,zycie duchowe cztonkow
instytutu Swieckiego rozwija sie w Swiecie 1 w tacznosci ze Swiatem, a to
wymaga pewnej elastycznoSci 1 niezaleznoSci od form i wzoréw zakonnych.
Na zewnatrz zycie ich nie r0zni si¢ od zycia innych osob stanu wolnego,
poniewaz wypelniaja oni swoje obowiazki w Swiecie, gdzie moga wykonywaé
prace i podejmowac zadania, ktérych nie mogliby spetnia¢ zakonnicy”.
Nieco dalej hierarcha dodal, ze SwieckoS¢ ma znaczenie pozytywne, ,,jest
bowiem cecha czlowieka zyjacego posrod ludzi, chrzeScijanina zyjacego
posrod chrzeScijan Swiata, tego, kto ma Swiadomosé, ze jest jednym z wielu,
a jednocze$nie posiada pewnos¢, ze zostat powotany do catkowitego po-
Swigcenia si¢ na state Bogu i duszom w sposOb uznany przez KoSciol™s.

Wynika z tego, ze pierwszym i1 podstawowym zadaniem czionkow
instytutow Swieckich jest pozostawanie w Swiecie 1 realizowanie tam
swojej konsekracji po to, aby z jednej strony ocali¢ stuszng autonomie
rzeczywistoSci doczesnej, a z drugiej — aby te rzeczywistoS¢ uswiecac. Za-
tem Swiat ma bycC dla nich wlaSciwym 1 wlasnym miejscem dla podazania
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za Chrystusem®’. W §rodowisku pracy i zamieszkania oraz we wszystkich
okolicznoSciach zycia maja oni odkrywaé Boza obecnos¢. Wymaga to
szczegblnej wrazliwosci, czujnosci 1 otwartosci, ktorej nabywa si¢ nie ina-
czej, jak tylko na modlitwie.

Modlitwa - jak zauwazyl Pawel VI, przemawiajac na Watykanie
25 VIII 1976 roku do II Zgromadzenia Odpowiedzialnych Generalnych
Instytutéw Swieckich — jest ,,wyrazem tajemniczej i wzniostej rzeczywisto-
Sci, w ktorej uczestnicza wszyscy chrzescijanie, to znaczy wyrazem naszej
rzeczywistosci synow Bozych...”. JeSli bedzie ona Swiadomie podejmowana
przez cztonkow instytutow Swieckich posrdd ich dziatalnoSci w Swiecie, to
wowczas ,,stanie sie¢ prawdziwym wyrazem Swieckiej konsekracji”!’. Wobec
tego modlitwa jest nie tylko ich obowiazkiem, ale przywilejem i podstawa
tozsamosci!'. Jak przypomina watykanska Komisja dla Instytutéw Swiec-
kich, swieccy konsekrowani ,,nie spelniliby swego zadania, gdyby nie liczyli
przede wszystkim na pomoc i owocnos¢ modlitwy 1 nie poktadali nadziei
w krzyzu, ktory jest zadatkiem zmartwychwstania i wypelnienia si¢ Bozego
krolestwa™!2,

Jesli modlitwa Jezusa, ktérego oni maja nasladowac, zawsze realizo-
wata siec w kontekscie ,,$wieckim”, to takze ich modlitwa powinna by¢
wpisana w kontekst Swiata, w ktorym zyja. Jak to ma wygladac w praktyce,
uczyt kard. Eduardo Pironio. Jego zdaniem modlitwa Swieckich konse-
krowanych, ktéra rodzi si¢ z natchnienia Ducha Swigtego, ma ,,wychodzié
od ich konsekrowanej Swieckosci”. Odnosnie do tego powiedziat: ,,Wasza
modlitwa nie tylko musi si¢ rozwijac i czyni¢ ptodnymi wasze zadania, ale
musi je catkowicie przenikac i nadawac im specjalny sens ofiarny i zbaw-
czy. Wasz zawdd nie tylko nie moze przeszkadza¢ waszej modlitwie czy ja
przerywad, ale przeciwnie ma stuzy¢€ za zrodto inspiracji, zycia i realizmu
kontemplacyjnego”.

Przy innej okazji kard. Pironio na nowo podjal temat modlitwy ,,za-
nurzonej w Swiat” i Swiata ,,zanurzonego w modlitwie”. Mowit o tym, ze
aby rozumiec to, co si¢ dzieje w Swiecie, a wiec z jednej strony dostrzegac
ludzkie niepokoje, a z drugiej respektowa¢ Boskie wymagania, trzeba
aby cztonkowie instytutow Swieckich prowadzili zycie kontemplacyjne.
,Oznacza to, ze mezczyzni 1 kobiety modlitwy, zatrzymuja si¢ w rytmie
swojej pracy, aby stucha¢ Boga, czasem wychodza na pustynie, aby znalez¢
sie sam na sam z Nim, pielegnuja w swoim wnetrzu przestrzen na gleboka,
trwala 1 aktywna cisze. Osoby te doswiadczaja Boga w pracy 1 odpoczynku,
w cierpieniu i radoSci, na modlitwie oraz w dzialalnosci doczesnej. Nie jest
tatwa ta «Swiecka modlitwa», ale jest ona konieczna. Jest to jedyny sposob
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zycia dla cztonka instytutu Swieckiego: oddychac nieprzerwanie w Bogu,
zachowujac rytm pracy i znosi¢ bol nadziei ludzkosci”®.

Do tego, aby prowadzi¢ zycie prawdziwie kontemplacyjne posrod Swia-
ta, konieczny jest zmyst zywej wiary, dzieki ktorej mozliwe jest osiagniecie
tej wewnetrznej jednosci. Jak uczy kard. Pironio, 6w ,,tworczy dynamizm
wiary” to cnota dziS§ szczegllnie potrzebna w instytutach Swieckich'e.

Tak wiec w przypadku cztonkow instytutow Swieckich jest oczywiste,
ze ich Swiecki stan rzutuje na praktyki zycia duchowego, a tym samym na
ksztatt 1 treS¢ modlitwy, ktora — jak zauwaza kard. Jean Jerome Hamer
— powinna by¢ dostosowana do konkretnych osob, miejsc 1 okolicznosci,
w jakich oni zyja. Czas 1 miejsce modlitwy Swieckiego nie beda wiec takie
same jak zakonnikow, ktOrzy zyja we wspdlnocie 1 posiadaja wlasne miej-
sce modlitwy. Réwniez teksty modlitwy beda odmienne, gdyz ,,cztonek
instytutu Swieckiego zaniesie spontanicznie w swojej modlitwie intencje
Swiata, w ktorym zyje”"".

2. Konsekracja

Drugim wymiarem tozsamosSci cztonkow instytutow Swieckich jest
konsekracja przez ztozenie profesji rad ewangelicznych: czystosci, ubo-
stwa 1 postuszenstwa. W szczegolnych przypadkach wystarczy nawet Slub
czystoSci'®. Jednak tym, co r6zni cztonkow instytutow Swieckich od os6b
zakonnych, jest polaczenie Swieckiego stylu zycia z konsekracja. Odnosnie
do tego btl. Jan Pawel I1 pisze, Ze ,,poprzez synteze Swieckosci i konsekra-
cji, ktora jest ich cechg specyficzna, zamierzaja oni przepajac spoteczen-
stwo nowymi energiami krolestwa Chrystusowego 1 dazy¢ do przemiany
Swiata od wewnatrz moca Btogostawienstw” (VC, n. 10). Stusznie wiec
jego poprzednik Pawet VI nazwat instytuty Swieckie ,,«doSwiadczalnym
laboratorium», w ktorym Kosciot sprawdza konkretne sposoby uktadania
swoich stosunkéw ze §wiatem”". Oznacza to, ze Swiecka konsekracja pod
wieloma wzgledami r0zni si¢ od zakonne;.

Zasadniczym motywem Slubowanej czystoSci ze strony osob konse-
krowanych jest mitoS¢ do Chrystusa. Nie jest to bynajmniej ograniczenie
serca, lecz wolny i catkowity dar siebie z mitoSci®. Tym bardziej w przy-
padku Swieckich konsekrowanych, czystosc ,, nie jest asceza samotnoSci,
lecz ascezg zycia z innymi, szukania innych, aby da¢ im mito$¢ Chrystusa.
Uwalnia od egoizmu, rozszerza serce, pomaga zdobywac wewnetrzng wol-
nos¢, pozwala stale kontrolowac wlasna rownowage psychiczng. W istocie
czystosSc jest nie tyle negatywnym idealem wyrzeczenia, ile raczej cudow-
nym oddaniem siebie Bogu na stuzbe braciom”*. Dzigki temu cztonek
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instytutu Swieckiego ma mozliwosS¢ stawac si¢ ,,bratem powszechnym,
to znaczy przyjacielem wszystkich ludzi, w kazdej porze, przy wszystkich
okazjach i we wszystkich sytuacjach”?. Z uwagi na §wiecki styl zycia i za-
nurzenie w Swiecie, realizacja Slubu czystoSci w instytutach Swieckich jest
o wiele trudniejsza, anizeli w instytutach zakonnych. Ci pierwsi czeScie]
sa narazeni na pokusy Swiata i bardziej musza wykazac si¢ dojrzatoScia
wiary, aby dochowaé wiernosci Chrystusowi®.

Jesli chodzi o drugi §lub, to na podkreslenie zastuguje fakt, ze ,,Swiecki
konsekrowany, ktory ze wzgledu na swoja sytuacje spoteczng nie rezygnuje
normalnie z posiadania dobr ani swobodnego ich uzytkowania, realizuje
uboOstwo przede wszystkim przez postawe wewnetrznej wolnoSci wobec
dobr, a takze przez ograniczenie swobody korzystania z tego, co posiada,
dysponujac tym w duchu zaleznosci, wedtug norm swojego instytutu”,
Ma zatem prawo do posiadania i zarabiania, zachowujac przy tym ko-
nieczne minimum. JednoczesSnie czuje sie zobowigzany do dzielenia si¢
z potrzebujacymi, aby w ten sposob przyczyniac sie do budowania bardzie;j
sprawiedliwego Swiata.

O ile postuszenstwo zakonne opiera si¢ na bezposredniej zaleznoSci od
przetozonego, to postuszenstwo osoby swieckiej konsekrowanej ze wzgledu
na zanurzenie w Swiecie polega gtownie na szukaniu w swym zyciu woli Bozej,
choc¢ oczywiscie istnieje takze bezposrednia zaleznoS¢ od swojego przetozo-
nego. Nasladowanie Chrystusa w petnieniu woli Bozej (por. Flp 2, 8), ktore
jest trescig Slubu postuszenstwa, domaga si¢ od cztonkow instytutéw Swie-
ckich w pierwszym rzedzie postuszenstwa Bogu objawiajacemu swoja wole
w Kosciele, jak rowniez w ,,znakach czasu”, na ktére musza byc¢ szczegolnie
wyczuleni. Swieccy konsekrowani odkrywaja wole Boza wstuchujac sie pilnie
w glos KoSciota i whasnego sumienia®. Po linii ,,szukania wpierw krolestwa
Bozego” (Mt 6, 33) idzie réwniez koniecznos$¢ subordynacji zawodowe;.
Postuszenstwo Swieckich konsekrowanych ma zatem jednoczeSnie wymiar
wertykalny 1 horyzontalny, gdyz podlegaja oni podwdjnej zaleznosci: od
swoich przetozonych —w zakresie realizacji charyzmatu instytutu i powotania
do Swietosci, oraz od pracodawcOw —w zakresie obowigzkow zawodowych.
Z.tej racji postuszenstwo uznawane jest za najtrudniejsza ze wszystkich rad
ewangelicznych w duchowosci cztonkéw instytutow swieckich?.

Relacjonujac wyniki obrad Synodu Biskupdw na temat powotania oraz
misji Swieckich w Kosciele 1 Swiecie w 1987 roku kard. Jean Jérome Hamer
zwrOcil uwage uczestnikom I'V Miedzynarodowego Kongresu Instytutow
Swieckich (Watykan, 24 VIII 1988), ze ,,miedzy konsekracja i modlitwa
jest Scisty zwiazek, wzajemna relacja. Caltkowity dar z siebie poprzez
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Slubowanie trzech rad ewangelicznych jest calkowicie w perspektywie
najwiekszej mitosci Boga. Modlitwa jest jednoczeSnie wyrazem i bodZcem
naszego pragnienia Boga. Jest wiec rzeczg normalng, ze zaangazowaniu
podstawowemu, przyjetemu przez nas na plaszczyznie czystosSci, ubOostwa
1 postuszenstwa, odpowiadaja podobne wymagania na poziomie praktyk
zycia duchowego”. Wobec tego — jak nieco dalej zauwazyl 6w hierarcha
— ,,zycie konsekrowane staje si¢ w ten sposob przestrzenia dyspozycyjnosci
dla modlitwy”?’.

W modlitwie wyraza si¢ nie tylko tozsamosc osob Swieckich konsekro-
wanych, ale takze ich charyzmat. Méwit o tym Pawel VI do II Zgroma-
dzenia Odpowiedzialnych Generalnych Instytutéw Swieckich (Watykan,
25 VIII 1976). Nawiazujac do tematu Kongresu zauwazyl miedzy innymi,
ze ,wierno$¢ instytutow Swieckich wlasnemu specyficznemu powotaniu
powinna wyrazac si¢ przede wszystkim w wiernosci modlitwie, ktora jest
podstawa trwalej mocy 1 owocnoSci. Bardzo szczesliwie zatem wybraliScie
jako temat waszej pracy modlitwe, ktora jest wyrazem Swieckiej konse-
kracji, zrodtem apostolstwa 1 kluczem formacji. Oznacza to, ze szukacie
takiej modlitwy, ktdra istotnie wyrazataby wasza konkretng sytuacje osob
konsekrowanych w Swiecie”%.

Modlitwa jest rOwniez gwarancja wytrwania w powotaniu do zycia
konsekrowanego 1 jego rozwoju, co wielokrotnie zostato zauwazone
w analizowanych dokumentach KoSciota. Jest ona szczegolnie potrzebna,
aby zachowac réwnowage sumienia w ztozonosci sytuacji wspotczesnego
Swiata. ,,Aby utrzymac si¢ w rownowadze, potrzeba postawy nieprzerwanej
modlitwy, spokoju 1 autentyzmu. Karmi si¢ ona uczestnictwem w liturgii
eucharystycznej i codzienna, jesli mozliwe dluzsza medytacja stowa Boze-
go; potrzebuje takze specjalnych okresow refleksji, modlitwy 1 milczenia,
a wiec rekolekeji i cwiczen duchowych, kiedy w skupieniu i z pokorg szuka
cztowiek woli Bozej pod dziataniem Ducha Swietego™?.

Modlitwa jest rOwniez niezbedna, aby konsekrowana Swiecko$¢ mia-
ta swe osadzenie eklezjalne, bez ktorego stracitaby ona swa tozsamosc.
Przypomniat o tym cytowany kard. Pironio, ktory podczas jednego ze
swoich wystapien mowit o tym, ze poczucie bycia w Kosciele, czyli ,,zmyst
koscielny”, jest niezwykle wazny dla samego bycia chrzeScijaninem. O ilez
bardziej potrzebny jest on dla bycia osobg konsekrowana. ,,Jest istotny
dla naszej modlitwy. Kiedy czuje sie w petni Kosciot — to znaczy, zbawcza
obecnoS¢ Chrystusa Paschalnego w Swiecie — tym samym doswiadcza
sie potrzeby modlitwy, tak jak to czynit Jezus, 1 rozpoczyna sie od Serca
Chrystusa, Syna i Odkupiciela, czciciela Ojca i stugi ludzi”.
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Roéwnoczesnie z podkreslaniem znaczenia modlitwy dla Swieckiej
konsekracji zgtaszany jest postulat odpowiedniej formacji, ktora ,,wyma-
ga przede wszystkim podstawowego wychowania do wiary 1 modlitwy, to
znaczy do osobistego kontaktu z Bogiem. Wierne przylgniecie do Niego
we wszystkich chwilach dnia, tak bogatych w obecnos¢ ludzi i catego Swiata
stworzef, zywy 1 trwaly kontakt z Bogiem — zaktada wierno$¢ modlitwie,
poSwiecenie na nig okreSlonego, stalego czasu, skupienie naszej uwagi
na zyciu w tacznosci z Bogiem 1 w nieustannym wysitku do zachowania
jednosci z ludzmi. Modlitwa pomaga nam cierpliwie znosi¢ samych siebie
1 nasze warunki zycia, pomaga zachowa¢ rOwnowage 1 przyczynia si¢ do
trwatego wzrostu wewnetrznego™!.

Innymi stowy, zachowanie podstawowego dla instytutow Swieckich
charyzmatu, jakim jest konsekrowana Swiecko$¢, bytoby niemozliwe bez
zaangazowane] modlitwy.

3. Apostolstwo

Tak samo apostolstwo, w stuzbie ktorego pozostaje konsekrowana
Swieckos¢, nie moze obejsS¢ sie bez modlitwy. Zjednoczenie z Chrystu-
sem dzigki profesji rad ewangelicznych 1 modlitwie czyni szczegOlnie
owocnym apostolstwo cztonkow instytutow Swieckich, gdyz przez owa
synteze SwieckoSci i konsekracji, moga oni ,,[...] przepajac spoteczenstwo
nowymi energiami krélestwa Chrystusowego, dazy¢ do przemiany Swiata
od wewnatrz mocg Blogostawienstw. Dzigki temu — jak uczy Jan Pawet I1
— instytuty Swieckie zapewniaja KoSciotowi, kazdy zgodnie z wlasnym
charakterem, skuteczna obecnos$¢ w spoteczenstwie” (VC, n. 10; por.
KPK kan. 713 § 1-2). Tak rozumiane apostolstwo Swieckich jest przede
wszystkim uSwiecajaca obecnoScig w Swiecie na zasadzie ewangeliczne-
go zaczynu (por. Mt 13, 33). Polega ono miedzy innymi na dzieleniu si¢
darami duchowymi i bogactwem otrzymywanych task®. W ten sposdb
dokonuje si¢ rozszerzanie zbawienia na rzeczywistosci doczesne i realizuje
sie¢ zapowiedz eschatologicznej pelni stworzenia w Chrystusie oraz pra-
gnienie $w. Pawla, aby ,,Bog byl wszystkim we wszystkich” (1 Kor 15, 28).
Niezmiernie waznym narz¢dziem tego apostolstwa jest Swiadectwo zycia
wynikajace z ,,czynu 1 prawdy” (por. J 3, 18), na ktore wspotczesny Swiat
zglasza ogromne zapotrzebowanie (por. EN, n. 41), a ktore ma by¢ dawane
we wlasnym Srodowisku.

Jak wynika z analizowanych dokumentow KoSciota na temat instytu-
tow Swieckich, modlitwa odgrywa niezwykle doniostg role nie tylko jako
sposob zjednoczenia z Chrystusem i Srodek osobistego uswigcenia, ale
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przede wszystkim jako skuteczne narzedzie apostolskie. Odnosi si¢ na-
wet wrazenie, ze w zamySle KoSciota istota apostolskiej misji instytutow
Swieckich jest w pierwszym rzedzie przepajanie modlitwa otaczajacej ich
rzeczywistosci, aby w ten sposob uobecnia¢ Chrystusa. Trafnie wyrazit to
kard. Eduardo Pironio w przemoOwieniu na otwarcie Zebrania Odpowie-
dzialnych Generalnych w Watykanie dnia 23 VIII 1976 roku. O modlitwie
swieckich konsekrowanych powiedziat, ze ma ona ,,wymiar gteboko ludzki
1 kosmiczny, to znaczy obejmuje ludzi 1 historie. Jest to modlitwa, ktora
oSwietla i przyjmuje bdl i rados¢ ludzi, z gtebi historii, aby ofiarowac je
Ojcu. Jest to modlitwa, ktora zmierza do przemiany Swiata «zbawionego
w nadziei» (por. Rz 8, 24) i przyspieszenia ostatecznego przyjscia Krole-
stwa (por. 1 Kor 15, 24-28)%.

Te prawde wyrazit rowniez Jan Pawet I1 w przemdéwieniu do zakonnic
1 zenskich instytutow Swieckich w Medellin w Kolumbii dnia 5 VII 1986
roku: ,,Poprzez modlitwe kontemplacyjna — jak NajSwietsza Dziewica, ktora
zachowywala i rozwazata w swoim sercu Stowo Boze (por. £k 2, 19.51)
— stajecie sie odwaznymi Swiadkami obecnoSci Pana i jestescie dla Swiata
znakiem zapowiadajacym ostateczne spotkanie z Nim. Zdolno$¢ do kon-
templacji przeksztalca sie¢ w was w zdolnos¢ do oddziatywania ewangeli-
zacyjnego; zdolnoS¢ do milczenia przeksztalca sie w was w umiejetnosc
stuchania i stawania si¢ darem dla braci”?*.

Skutecznos$¢ wszelkich przedsiewzig¢ apostolskich uwarunkowana
jest zatem modlitwa, co juz we wczesnym Sredniowieczu znalazto odbicie
w benedyktyniskiej zasadzie ora et labora, ktora przypomina o zachowaniu
koniecznej rOwnowagi pomiedzy kontemplacja i1 dziataniem. W ducho-
wosci Swieckich konsekrowanych nabiera ona szczegdlnego znaczenia.
Bt. Jan XXIII podkreslit to w specjalnym liScie, zapraszajac instytuty Swie-
ckie do wilaczenia si¢ w dzieto duchowego przygotowania Soboru Waty-
kanskiego II: ,, Takze wy, ktore jesteScie konsekrowane Bogu w instytutach
Swieckich, z modlitwy macie czerpac cata wydajnoS¢ waszych przedsigwziec”.
W obliczu réznych trudnosci, jakie niesie zycie, modlitwa bowiem — jak
czytamy dalej — ,,powoduje tagodna wytrwatosc. Dobre dzieta, ktoérym si¢
poswigcacie, nie zawsze ukoronowane sa sukcesem: spotykaja was rozcza-
rowania, niezrozumienie 1 niewdzigcznoS¢. Bez pomocy modlitwy nie mo-
glybyScie wytrwac na trudnej drodze. Nie zapominajcie, ze Zle pojmowany
dynamizm mogtby doprowadzi¢ was do popadniecia w «herezje czynu»,
potepiong przez naszych Poprzednikow. Gdy pokonacie to zagrozenie,
bedziecie mogly by¢ pewne, ze jestescie naprawde wspotpracownicami
zbawienia dusz i dodacie zastug do waszej korony”*.
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Te stowa jak echo powrdcity w jednej z wypowiedzi Pawta VI*, jak
rowniez w refleksjach teologicznych na temat instytutow Swieckich, ktore
opracowata Komisja dla Instytutéw Swieckich w 1976 roku. Czytamy tam,
iz ,instytuty Swieckie sa przekonane, ze goraczkowa dziatalnoS¢ Swiec-
ka, w ktorej uczestnicza ich cztonkowie, powinna czerpa¢ moc i Swiatto
z modlitwy; Ze nie mozna oddziela¢ kontemplacji od rytmu zycia bardzo
zaangazowanego w dziatanie.

Obecny papiez Benedykt X VI, podobnie jak wszyscy jego poprzednicy,
czesto wyraza troske o instytuty Swieckie. Zachecajac je do wiernosci swemu
charyzmatowi i do trwania w jednoSci z KoSciotem lokalnym, podkreslit,
ze taka wiernoSc¢ ,,jest mozliwa, kiedy pozostajemy wytrwali w drobnych,
ale nieodlacznych sprawach codziennoSci: przede wszystkim kiedy jeste-
Smy wierni modlitwie i stuchaniu stowa Bozego”*. A zatem nie ma takich
spraw, ktorych modlitwa osoby Swieckiej konsekrowanej nie bytaby zdolna
przemieni¢ w apostolski czyn, stuzacy uswieceniu innych 1 catego Swiata.

4. Wspolnotowos¢

Przezywanie swej konsekracji przez cztonkow instytutow Swieckich,
jak rowniez spetnianie licznych i1 odpowiedzialnych zadan apostolskich
w Swiecie, mimo iz dokonuje sie w sposob indywidualny, to jednak zawsze
ma wymiar wspolnotowo-eklezjalny. Takze pod tym wzgledem Swieccy
konsekrowani r6znig si¢ od osob zakonnych. W odniesieniu do instytutow
zakonnych mowi si¢ o zyciu wspolnym, ktore warunkuje funkcjonowanie
poszczegOlnych zakonow 1 zgromadzen zarowno w wymiarze indywidualne;j
realizacji rad ewangelicznych, jak i podejmowanych dziet apostolskich.
Natomiast w przypadku instytutow Swieckich chodzi o wiezy braterskie,
ktore sa u podstaw autentycznej komunii danego instytutu. W praktyce
oznacza to, ze instytuty Swieckie z zasady nie prowadza zycia wspolnego
w specjalnie przystosowanych do tego domach, ani tez nie wystepuja jako
podmiot prawny dziet czy dziatan apostolskich w Kosciele albo inicjatyw
o charakterze spotecznym. Instytut Swiecki swoj charyzmat zawsze realizuje
w oparciu o osobista odpowiedzialno$¢ kazdego z jego cztonkdw.

Tworzenie wigzi braterskich w instytucie Swieckim jest zatem czyms$
niezmiernie waznym, a zarazem bardzo kruchym. Dokonuje si¢ to w pierw-
szym rzedzie przez rO0znego rodzaju wspolne, okresowe lub okazjonalne
spotkania formacyjno-duchowe, takie jak: rekolekcje, dni skupienia, zjazdy
studyjne, a takze przez korespondencje, indywidualne kontakty towarzyskie
itp. Szczegdlng jednak role w tym wzgledzie odgrywa modlitwa. Jest ona
zarazem Zrodtem i przejawem braterskich wigzi danego instytutu, przede
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wszystkim jednak stanowi wyraz zakorzenienia we wspolnocie KoSciota,
bez ktdrego niemozliwe bylyby nadprzyrodzone wiezi braterskie pomiedzy
cztonkami danego instytutu.

Te fundamentalng prawidtowos¢ dostrzegt Eduardo Pironio w cytowa-
nym przemdwieniu na otwarcie Zebrania Odpowiedzialnych Generalnych.
Odnosnie do koniecznoSci pielegnowania ,,zmystu koScielnego” przez
modlitwe, powiedzial: ,,Nasza modlitwa dokonuje si¢ wewnatrz KosSciota
pojmowanego jako braterska komunia ludzi z Ojcem, Synem 1 Duchem
Swietym. «Ja w nich, a Ty we Mnie, aby byli jedno»: taki jest Kosciét. Dla-
tego nasza modlitwa — rowniez wtedy, gdy modlimy si¢ sami czy w matych
grupach — ma zawsze wymiar koScielny. To jest caly KoSciot, ktory modli
sic w nas. [...] Duch Swiety jest tym, ktéry sprawia jedno$é w Kosciele.
Dlatego jednos$¢ kosScielna, prawdziwa komunia wszystkich w Chrystusie,
jest owocem nasze] modlitwy, ktora autentycznie dokonuje si¢ w Duchu
Swietym”. Nastepnie dodal, Ze , konsekwencja czy owocem prawdziwe;j
modlitwy bedzie otwarcie bardziej glebokie i radosne na innych. Nie
mozna doSwiadczy¢ obecnoSci Jezusa w ludziach, jesli nie ma mocnego
1 glebokiego doswiadczenia Boga w ptodnym zaciszu pustynnym. Ale to
spotkanie z Panem, w uprzywilejowanej bliskosci, jaka daje kontempla-
cja, musi prowadzi¢ nas do nieustannego odkrywania Jego obecnosci
w potrzebujacych (por. Mt 25)”%.

Na eklezjalno-wspdlnotowy charakter zycia osob konsekrowanych,
a zwlaszcza Swieckich, zwraca uwage Instrumentum laboris X Zwyczaj-
nego Zgromadzenia Ogolnego Synodu Biskupow, ktory odbywat sie
w pazdzierniku 2001 roku w Rzymie. Zarowno kaptani, osoby zakonne,
cztonkowie instytutow Swieckich oraz stowarzyszen zycia apostolskiego, jak
rOwniez niezliczone ruchy koScielne ,,ze wzgledu na ich zycie w jednosci,
reprezentuja Kosciol ztaczony w modlitwie, w pracy, we wspotdzieleniu
aspektow fundamentalnych codziennej egzystencji”*. Jednym z kon-
kretnych przejawow eklezjalnosci zycia konsekrowanego Swieckich jest
natomiast troska o rozwQj powotan w Kosciele. Wskazuja na to czeste
wzmianki o instytutach §wieckich w oredziach Jana Pawla II na Swiato-
we Dni Modlitw o Powotania. Na przyktad w Oredziu na XXI Swiatowy
Dzienh Modlitw o Powotania w 1984 roku papiez pisal: ,,Wszyscy musimy
pamig¢tac, ze modlitwa w jej roznorodnych formach jest pierwsza i nieza-
stapiona postuga, ktora mozemy ofiarowac dla wielkiej sprawy powotan.
Ogromna potrzeba kaptanow, diakondw, braci i siostr zakonnych, cztonkow
instytutow Swieckich, misjonarzy musi spotkac sie z wielka odpowiedzia
modlitwy. Przeto prosze was wszystkich — rozsianych po catym Swiecie —
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o modlitwe, o czesta modlitwe, o modlitwe nieustanna o to, co tak zywo
dotyczy interesOw krolestwa Bozego™*!.

Codzienna modlitwa i medytacja oraz wstuchiwanie si¢ w stowo Boze,
czyli znana od starozytnoSci praktyka lectio divina, dzigki ktorej stowo
Boze od wewnatrz ksztaltuje cztowieka, sprawiaja, ze wsrod cztonkow
instytutow Swieckich poglebiac si¢ bedzie zjednoczenie z Bogiem, a tym
samym braterska komunia pomiedzy nimi*. Pielggnowanie jej wymaga
ascezy, gdyz komunia ta — jak przypomina Komisja dla Instytutéw Swiec-
kich — ,,zaktada nade wszystko w konkrecie spotkan i relacji z innymi
stan ustawicznej modlitwy, wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem oraz
konieczno$¢ skoncentrowania swego zycia na Chrystusie, od ktorego
wszystko pochodzi i do ktérego wszystko zmierza™*®.

Na doniostos¢ tego wymiaru zycia duchowego instytutéw Swieckich
zwrOcili uwage takze biskupi polscy w specjalnym liScie pasterskim wyda-
nym w 2002 roku z okazji VI Dnia Zycia Konsekrowanego. Czytamy tam
miedzy innymi, ze ,,rzeczywiScie cztonkowie instytutow inwestuja w jednosc¢
braterska wiele czasu i mnostwo pomystow. Na pierwszym miejscu stoi
modlitwa 1 wzajemna troska o kazdego czlonka, a zwlaszcza o tych, co
przezywaja trudnosci”*.

& & *

Bt. Jan Pawet I1, ktory serdeczng troska otaczat osoby konsekrowane,
w tym rowniez instytuty Swieckie, w liscie apostolskim Novo millennio ineun-
te pisze, iz znakiem naszych czasow jest to, ze ,,mimo rozleglych procesow
laicyzacji obserwujemy dzi§ w Swiecie powszechna potrzebe duchowosci,
ktora w znaczne] mierze ujawnia si¢ wlasnie jako nowy gtéd modlitwy”
(n. 33). Potwierdzaja to liczne centra duchowosci i szkoty modlitwy, kto-
rych powstato bardzo wiele w ostatnich dziesiecioleciach, zwlaszcza przy
roznych domach zakonnych.

Jak wynika z przeprowadzonej analizy, takze instytuty Swieckie maja
wazne zadanie do spelnienia w dziele zaspokajania owego gtodu modlitwy
w Swiecie. Nie chodzi tu jednak o uczenie innych, jak sie dobrze modlic,
ale o sama realna modlitwe, ktora moze i de facto przemienia Swiat.
Przypomina si¢ w tym miejscu stynne poréwnanie modlitwy do dZwigni,
jakim postuzyta si¢ Sw. Teresa od Dzieciatka Jezus. Pisze ona: ,,Pewien
Medrzec powiedzial: «Dajcie mi dzwignie 1 punkt oparcia, a rusze z po-
sad ziemig». To, czego Archimedes nie mogt osiagnac, poniewaz prosby
swej nie kierowal do Boga 1 mial na mysli czynnoS¢ wytacznie materialna,
to Swieci w catej pelni otrzymali. Wszechmocny dal im za punkt oparcia
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samego Siebie i tylko Siebie; za dzwignie: modlitwe, ktdra wznieca ogien
mitoSci. W ten sposOb podzwigneli oni Swiat; w ten sposob dzwigaja go
Swieci, ktorzy jeszcze tocza boje, i w ten sposéb dzwigaé go beda ci, ktorzy
po nich beda nastepowac az do skonczenia Swiata”*.

To samo mozna powiedzie¢ o Swieckich konsekrowanych. Modlac sie
posrod Swiata 1 nasgczajac swoja modlitwe wszystkim tym, co go stanowi,
przez oparcie si¢ na poSlubionym sobie Chrystusie, skutecznie przemieniajg
rzeczywisto$¢ doczesna i przyblizaja krélestwo Boze.
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KS. KRZYSZTOF KONECKI

DUCHOWOSC LITURGII GODZIN

Papiez Pawet VI przypomnial, ze ,,nie cztowiek dla liturgii, lecz liturgia
dla cztowieka”. To nie Bog potrzebuje liturgii, lecz cztowiek. To on ma si¢
uswiecic 1 zbawid, a liturgia jest jedna z drog prowadzacych do celu. Bardzo
trafnie prawde te oddaje embolizm 4. prefacji zwyklej: ,,Chociaz nie po-
trzebujesz naszego uwielbienia, pobudzasz nas jednak swoja taska, abySmy
Tobie sktadali dziekczynienie. Nasze hymny pochwalne niczego Tobie nie
dodaja, ale si¢ przyczyniaja do naszego zbawienia”!. Obok liturgii, Kosciot
wypetnia swoje zadanie przede wszystkim przez niezbywalne prawo do glo-
szenia stowa Bozego oraz przez wypetianie fundamentalnego obowigzku
mitosierdzia. W tej triadzie funkcji KoSciota, okreslanej w teologii jako
martyria, leiturgia oraz diakonia, szczytem do ktérego zmierza cala dziatal-
nos¢ Kosciota i jednoczesnie zrodlem, z ktorego wyptywa cata jego moc, jest
wiasnie liturgia (por. KL, n. 10).Wymowa catej Konstytucji o liturgii Swictej
zmierza do ukazania, ze duchowoS¢ cztowieka wierzacego w istotny sposob
zwigzana jest ze Swiadomym 1 owocnym sprawowaniem liturgii.

W niniejszym opracowaniu ograniczymy si¢ tylko do jednej czesci
liturgii rzymskiej, jaka jest Liturgia godzin. Méwic o duchowosci Liturgii
godzin oznacza przede wszystkim uwypukli€ jej aspekt ascetyczny, ukazac
w jaki sposob wptywa ona na uswiecenie chrzescijanina i na jego droge ku
doskonatosSci. Innymi stowy analizowaé aspekt duchowy Liturgii godzin
oznacza rozwazac j3 jako zrodto duchowosci dla chrzesScijanina, jako po-
karm duchowy. Stusznie bowiem moéwi sie, ze Liturgia godzin powinna
zanurzac si¢ harmonijnie w catym zyciu duchowym chrzesScijan, ze powinna
mie¢ rezonans w duchowosci, ze ma skuteczny wptyw na Bozy plan zba-
wienia w sferze indywidualnej i zbiorowe;.

1. Liturgia godzin Zrodlem uswiecenia czlowieka

Na czym polega duchowos¢ chrzescijanska? Jest to identyfikacja
zycia ludzkiego z zyciem samego Chrystusa, ktora swoje apogeum, swoj

161



Mount Everest osiagga w fizycznym udziale w Jego Tajemnicy Paschalne;.
I tu dotykamy wyjatkowej roli liturgii jako no$nika zycia Bozego, pasa
transmisyjnego, ktory bezposrednio taczy cztowieka z Chrystusem, z catym
Jego dzietem. Tylko liturgia jest w stanie najlepiej przyblizy¢, uobecnic,
zaprezentowac cztowiekowi laske, rzeczywistoS¢ nadprzyrodzona, ktora
cztowiek w naturalny sposob moze przyjac i zasymilowac. Tylko ona jest
zdolna najpetniej zjednoczy€ cztowieka z misterium Boga. Te ide¢ dobrze
ilustruja freski na sklepieniu kaplicy sykstynskiej w Watykanie przedsta-
wiajgce scene stworzenia pierwszego cztowieka. Widzimy na nich, jak
wskazujacy palec Boga Ojca jest wyciagniety w kierunku palca Adam.
Wskazujace palce Boga 1 Adama zblizaja si¢ do siebie, lecz ciagle dzieli
je od siebie niewielka odleglos¢. Te wtasnie wolng przestrzen dzielaca
cztowieka od Boga wypehnia liturgia i tylko ona jest w stanie go z Nim
zjednoczy¢. Ona jest pomostem zarzuconym miedzy Bogiem i cztowiekiem,
swoistego rodzaju nadprzyrodzonym tagczem, skutecznym i1 niezawodnym.
Dlatego gdy moéwimy o duchowosci liturgicznej, myslimy o pewnym stylu
zycia chrzescijanina, zachowaniu, postepowaniu w dniu codziennym, ktore
zasadnicza pomoc, sile i motywacje czerpie z wartoSci, zawartych w litur-
gii. Chodzi po prostu o to, aby Chrystus wyznawany liturgia 1 w liturgii
identyfikowat si¢ z Chrystusem wyznawanym catym zyciem. O starozytng
zasade lex orandi — lex credendi — lex vivendi. Lub o to, o czym méwi mo-
dlitwa w obecnym mszale: ,,Wszechmogacy Boze, spraw, aby udziat w tym
Sakramencie zaspokoil gldd i1 pragnienie naszej duszy i przemienit nas
w Chrystusa, ktérego przyjmujemy’>.

Dodatkowym uzasadnieniem tego, ze liturgia moze by¢ zasadniczym
zrodtem duchowosci dla wierzacego cztowieka, jest fakt, iz stanowi ona
rzeczywistoS¢ obiektywna, wspolna 1 rowna dla wszystkich — zatem nieza-
lezna od subiektywnych zmian zaleznych od cztowieka. U podstaw tego
twierdzenia lezy fakt, ze pierwszym liturgiem jest sam Chrystus, a liturgia
to jedynie inny sposob Jego obecnosci i dziatania poSrdd nas. Wynika to
rOwniez z pojmowania KoSciota jako Ciata Mistycznego. Duchowosci tej
spotecznosci nie mozna oddzieli¢ od Zrddta jej pochodzenia, od dziedzictwa
duchowego przekazanego przez samego Chrystusa, a kontynuowanego
w celebracjach liturgicznych. Obiektywny charakter duchowosci liturgicz-
nej nie wyklucza przy tym subiektywnej drogi do Boga, czy indywidualne;j
decyzji wyboru®.

Na temat Liturgii godzin jako Zrodta uswiecenia cztowieka mowi wy-
raznie nr 14 Ogélnego wprowadzenia®, gdzie Swieto$¢ otrzymana podczas
celebracji Liturgii godzin widziana jest w Scistym zwiazku z kultem Bo-
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zym, z nurtem wstepujacym. Chodzi tu o dwa elementy jednej i tej same;j
czynno$¢ liturgicznej, w ktorej dokonuje si¢ przedziwna wymiana (sacrum
commercium), zbawczy dialog miedzy Bogiem a cztowiekiem. Ogélne wpro-
wadzenie we wspomnianym numerze mowi wyraznie, w jaki sposob Liturgia
godzin realizuje swoj cel uSwiecenia cztowieka: ,,Liturgia godzin uswigca
cztowieka i wielbi Boga. Przez nig bowiem nawiazuje si¢ dialog pomiedzy
Bogiem i ludzmi, gdy «Bog przemawia do swego ludu..., a lud odpowiada
Bogu Spiewem i modlitwa». Zbawcze stowo Boze zajmuje wazne miejsce
w Liturgii godzin i moze ono przyniesc jej uczestnikom obfite owoce uswig-
cenia. Z Pisma Swictego bowiem wziete sa czytania; stowo Boga zawarte
w psalmach Spiewa si¢ przed Jego obliczem, a prosby, modlitwy i Spiewy
przenika duch i natchnienie Pisma. Wiara uczestniczacych karmi si¢ nie
tylko tym, «co zostato napisane dla naszego pouczenia» (Rz 15, 4), lecz
takze wtedy, gdy Kosciot modli sie 1 Spiewa, dusze wznosza sie ku Bogu
w naleznym Mu hotdzie i otrzymuja od Niego obfitsza taske”.

W przytoczonym tekscie zostaje wyraznie podkreslone znaczenie lek-
tur 1 modlitw, ktore sa dwoma istotnymi punktami uswi¢cenia cztowieka.
Mozna wigc powiedzied, ze stowo Boze 1 modlitwa s3 dwoma istotnymi
momentami, ,,tworzywami” uswiecenia cztowieka. Ponadto zostaje tutaj
takze ukazane, w jaki sposob Liturgia godzin poprzez swe modlitwy, lek-
tury pomnaza wiare i jest zrodlem taski. Dlatego wtaSnie Liturgia godzin
jest doskonatym instrumentem uSwiecenia.

Ta efektywnoS¢ Liturgii godzin w tym punkcie, o ktorym méwimy,
wyplywa takze z jej charakteru czasowosci, tzn. roztozenia w czasie po-
szczegOlnych godzin liturgicznych. Zgodnie z najstarszg tradycja KosSciota
poszczegOlne czesSci modlitwy godzin sprawowane sg codziennie w okre-
Slone pory dnia. Ten Scisly 1 wyraznie okreSlony zwigzek poszczegdlnych
modlitw z konkretnym czasem dnia w zasadzie nie spotyka si¢ w zadnych
innych formach celebracji. Bowiem ani sprawowanie Eucharystii, ani
innych sakramentow i sakramentaliow nie jest zwiazane SciSle z rytmem
poszczegdlnych godzin dnia®. Taki rytm celebrowania sprawia, ze naste-
puje Sciste powiazanie, zanurzenie modlitwy KoSciota z czasem historii
zbawienia, trwajacej od stworzenia Swiata i cztowieka az do Paruzji, z cza-
sem odmierzanym naturalnym rytmem dnia i1 nocy, wschodu i zachodu
stofica. Jest to czas zwigzany z egzystencja, rozwojem 1 pielgrzymowaniem
kazdego cztowieka odkupionego w paschalnym misterium Chrystusa®.
Dlatego Liturgia godzin sprawowana w okreslonym czasie, wielokrotnie
w ciggu dnia jest szczegOlnym 1 wyjatkowym Zrodtem duchowego zasila-
nia cztowieka. Jest dla niego nadprzyrodzonym pokarmem, duchowym
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,obrokiem” przyjmowanym kilka razy w ciggu dnia. Mozna zaryzykowac
twierdzenie, ze im bardziej przestrzega si¢ dyscypliny czasu i1 karmi si¢
ducha w odpowiednie pory dnia, tym skuteczniej 1 ,,zdrowie]” postepuje
W nas proces uswiecania, czyli przebostwienia 1 upodobnienia do Chrystusa.
Wedlug najstarszej tradycji KoSciota istnieje bowiem duze podobienstwo
miedzy czestotliwosciag modlitwy liturgicznej a sposobem zdrowego od-
Zywiania si¢ 1 przyjmowaniem pokarmu materialnego, o ktérym mowi
wspolczesna medycyna. Zgodnie z tym, co zdaje si¢ nam podpowiadaé
takze Sw. Augustyn, chrzeScijanin powinien modli€ si¢ krotko ale za to
czesto’. Taki sposob modlenia si¢ jest najzdrowszy, najowocniejszy dla
jego duchowego organizmu. Modlitwa roztozona w czasie jest wielka
korzyScig dla chrzescijanskiego ducha i nie mozna jej ,,odrobi¢” na raz,
podobnie jak nie spozywa si¢ na raz pozywienia przeznaczonego na caty
dzien dzisiejszy lub jutrzejszy.

2. Liturgia godzin ,,zZréodlem zycia chrzescijanskiego”

Ten szczegblny aspekt duchowosci Liturgii godzin jest dostatecznie zi-
lustrowany w 18 numerze Ogdlnego wprowadzenia. Mowa jest tutaj o dwoch
elementach konstytutywnych Liturgii godzin: tekstach euchologijnych
i biblijnych, czyli o modlitwach i lekturach Pisma Swietego, ktére stanowia
naturalne zrédto zycia chrzescijanskiego: ,,Ze stolu Pisma Swietego i stéw
Swietych Panskich czerpie ono swdj pokarm, modlitwa za$ si¢ umacnia”.
Przede wszystkim modlitwie przypisuje si¢ skutecznos¢ tak w przepowia-
daniu, jak 1 w zyciu ascetycznym. Nieprozumieniem byloby twierdzenie,
ze malo sie modlimy, poniewaz mamy duzo pracy. Bez wytrwatej modlitwy
czyn przeradza sie¢ w bezowocna, zewnetrzng tylko aktywnoSc. Sama za$
praca cztowieka nie stanie si¢ modlitwa, jezeli zabraknie oddechu w ciszy
kontemplacji. Modlitwa jest oaza milczenia i szukania Boga na pustyni
wspotczesnego §wiata ubdstwienia techniki i sukcesu produkcji®. Modlitwa
i praca (benedyktynskie ora et labora) idace ze soba w parze, to dwa filary,
podwdjne zawiasy (duplex cardo), na ktérych wznosi si¢ duchowe zZycie
chrzescijanina, dwie rzeczywistoSci wzajemnie si¢ przenikajace 1 pozo-
stajace ze soba w nieustannej osmozie i zmierzajace do idealu zawartego
w stwierdzeniu o pewnym Swietym: ,,gdy si¢ modlit, to pracowat, gdy za$
pracowat, to sie modlit”.

3. Liturgia godzin ,,Zrédtem mitosci”

Jednym z przejawow wplywu Liturgii godzin na zycie chrzeScijanskie jest
mito$¢. Oznacza to, ze Liturgia godzin jest Zrédtem mitoSci chrzeScijanskie;.
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Zagadnienie to zostaje wyraznie zaakcentowane w numerze 90 Konstytucji
o liturgii Swietej 1 powtdrzone przez numer 19 Ogolnego wprowadzenia:
,Modlitwa ta stanie si¢ prawdziwie modlitwg osobista kazdego, kto w niej
uczestniczy, gdy bedzie sprawowana godnie, uwaznie i gorliwie, a duch
dostroi sie do stow. Wtedy tez stanie sie zrodlem poboznosci i wielorakiej
taski Bozej i zywi¢ bedzie modlitwe prywatng oraz dziatalno$¢ apostolska™.
W kontekscie tych stow Liturgia godzin jest z jednej strony przestrzenia,
miejscem i czasem, w ktorych Bog obdarowuje nas swoimi darami nadprzy-
rodzonymi, wielorakimi faskami, przede wszystkim btogostawienstwem,
a przez to uzdalnia nas do mitosci Osob Boskich i zachowania Jego przyka-
zan, a w konsekwencji rowniez do mitoSci naszych braci. W Liturgii godzin
Bog jest pierwszym, ktory nas btogostawi i objawia nam swa mitos¢. My zas
dotknieci Jego mitoScig stajemy si¢ zdolni mitowac naszych braci. Z drugiej
strony jest ona ustawicznym zaproszeniem do wielbienia Boga 1 wychwa-
lania Go, wezwaniem do zycia w ciaglej obecnosci 1 zaleznosci od Niego
oraz ciagtej jednosSci z Nim. Poprzez roztozenie w czasie, w poszczegolne
pory dnia, Liturgia godzin, jak zadna inna czeS¢ liturgii KoSciota staje si¢
zrodtem mitosci, poniewaz uswiadamia nam poprzez modlitwe psalmow,
ze wszystko co mamy 1 kim jesteSmy pochodzi od Pana, niewyczerpanego
zdroju mitoSci 1 mitosierdzia.

4. Liturgia godzin modlitwa Chrystusa

Duchowos¢ Liturgii godzin wyraza si¢ takze w tym, ze jest ona modli-
twa samego Chrystusa. Liturgia godzin podobnie jak kazda inna czynnos¢
liturgiczna, jest czynnoScia catego Kosciota, ludu Bozego, mistycznego
Ciala Chrystusa. Wynika z tego, ze jest ona w sposob szczegdlny czynno-
Scig Glowy Kosciota, czyli Chrystusa. On jest jej pierwszym Liturgiem.
Chrystus jest pierwszorzednym podmiotem, przyczyna sprawcza kazdej
dziatalnoSci KoSciota, a wiec takze jego modlitwy liturgiczne;.

W Liturgii godzin zostaje przedstawiona w szczegOlny sposob tajemnica
Chrystusa modlacego si¢, tajemnica modlitwy Chrystusa, Boga-cztowieka.
Kosciot aktualizuje w liturgii modlitwe Chrystusa, poniewaz réwniez po-
przez nig dokonato si¢ dzieto naszego zbawienia. Cata bowiem ziemska
dziatalnos$¢ Jezusa, wszystkie Jego czynnosci, prace, stowa i modlitwy
mialy charakter kaptanski i dlatego posiadaja wymiar zbawczy, a poniewaz
dokonaly si¢ zarowno w bostwie 1 cztowieczenstwie Jezusa Chrystusa,
maja wymiar ponadczasowy 1 trwaja nadal w sposOb nieprzemijajacy
w Kosciele, w sposob szczegdlny w liturgii. Dzi$ ta sama modlitwa Chry-
stusa przywotana przez Liturgie godzin wraz z Jego ofiarg jest nieustanna,
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wstawiennicza akcja zbawcza, bedaca wydarzeniem kulminacyjnym catej
historii zbawienia®.

W tym miejscu nalezy przypomniec, ze Chrystus kontynuuje w Kosciele
i poprzez Kosciol, ktorego jest Gtowa, swoje kaptanstwo'’. Dzieje si¢ to nie
tylko wtedy, kiedy KoSciot sprawuje liturgie sakramentow 1 sakramentaliow,
ale takze wowczas, kiedy celebruje liturgie godzin. ROwniez w niej — jak
podkresla Ogolne wprowadzenie w numerze 15 — ,, KoSciot spetnia kaptanski
urzad Chrystusa”. Kaptanstwo Chrystusa i jego nieprzemijajace trwanie
lezy bowiem u podstaw i w centrum liturgii, ktora sprowadza si¢ do wyko-
nywania jego funkcji kaptanskich. Przyjecie tej prawdy jest niezbedne do
ukazania zwigzku modlitwy liturgicznej z kaptanstwem Jezusa Chrystusa,
wiecej, do stwierdzenia, ze w Liturgii godzin trwa nieustannie, bez przerwy
modlitwa kaptafiska Chrystusa zanoszona do Boga za zbawienie Swiata.
Dlatego mozna bez przesady powiedzied, ze jest ona ,,modlitwa Chrystusa
i Jego ciata skierowana do Ojca”"!, innymi stowy, Ze ,,jest to nie tylko glos
Kosciota, ale i Chrystusa”'?. W sposdb szczegolny stwierdzenie to nalezy
odnies¢ do psalmow, ktére odmawiane sag w Jego imieniu.

Na temat obecnosci Chrystusa w modlitwie, takze tej pozaliturgicznej,
wypowiedzieli si¢ wyraznie Pius XII w encyklice Mediator Dei oraz ojcowie
soborowi w Konstytucji o liturgii Swietej. P6zZniej zagadnienie to zostato
poszerzone 1 poglebione przez Pawta VI w encyklice Misterium fidei. Mo-
wigc o roznych formach obecnoSci Chrystusa w czynnosSciach liturgicznych
papiez stwierdza, ze jest On obecny w swoim Kosciele, ktory sie modli,
precyzujac, ze chodzi tu o obecnos¢ rzeczywisty. Nawiazujac bezposred-
nio do nauki $w. Augustyna® méwi, ze Chrystus jest obecny w modlitwie
Kosciota, to znaczy modli si¢ razem z nami, w nas, za nas, i my modlimy
sie z Chrystusem 1 do Chrystusa. Modli si¢ za nas jako nasz kaptan, modli
si¢ w nas jako nasza Glowa, modlimy si¢ do Niego jako do naszego Boga.
Do powyzszych wypowiedzi nawiazuje Ogolne wprowadzenie w numerze 13
mowiac, ze Chrystus jest obecny, ,,kiedy zbiera si¢ wspolnota, gdy glosi sie
stowo Boze 1 gdy Kosciot modli sie 1 Spiewa psalmy”.

Wedtug Konstytucji o liturgii Swietej Liturgia godzin sprawowana przez
Kosciot jest udziatem w tej modlitwie Chrystusa, w wewnetrznym zjedno-
czeniu Jezusa Chrystusa z Bogiem w niebie. Chrystus chce, by uwielbienie
Ojca dokonywato si¢ w catym Jego Ciele, by Christus totus — caly Chrystus
— Kosciotl ze swoim Zalozycielem wypowiadat ,,piesn chwaty”. Modlitwa
Jezusa w Eucharystii jest nade wszystko uwielbieniem Boga, bo mitos¢
zyje uwielbieniem, kto kocha, uwielbia, adoruje. I Liturgia godzin jest
wiasnie kontynuacja modlitwy Chrystusa w Duchu Swietym, jest udziatem
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w Jego mitosSci ku Ojcu. Chrystus wlacza w swoje uwielbienie Ojca swoja
Oblubienice — Koscior.

Swiadomo$¢ kontynuacji modlitwy Chrystusa w Liturgii godzin wy-
raza si¢ w wigzaniu poszczegOlnych Godzin modlitwy z wydarzeniami
z ziemskiego zycia Pana Jezusa. Zwiazek ten zachodzi w dalszym ciagu.
Jutrznia jest misterium zmartwychwstania, zwyciestwa SwiatloSci nad
ciemnoscia, modlitwa przedpotudniowa ewokuje Zestanie Ducha Swie-
tego itp. Przypomnijmy, ze sama idea wiazania modlitwy z wydarzeniami
z historii zbawienia nie byla obca w pierwszym Przymierzu. I tak modlitwe
poranna taczono z otrzymaniem Prawa na Synaju, wieczorng natomiast
z wyjsciem z Egiptu.

& * *

Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, ze wielkoS¢ Liturgii godzin 1 jej
niepowtarzalnos¢ polega na tym, ze jest ona udzialem w modlitwie Chry-
stusa, ktora podczas swego ziemskiego zycia wyrazal ludzkimi stowami,
a po wniebowstgpieniu nadal daje nam udzial w niej i zarazem w swej
mitoSci ku Ojcu. Liturgia godzin jest wiec gtlosem wznoszonym do Ojca
przez posrednictwo Syna w Duchu Swigtym. Jest nieustannym dialogiem
mitoSci 1 postuszefistwa Syna ze swoim Ojcem i1 naszym udziatem w tym
zbawczym dialogu. Nie mozna bowiem modlitwy Glowy oddzieli¢ od mo-
dlitwy cztonkéw Jego Ciata. Sprawujac Liturgie godzin nie tylko nalezy
przezywac obecno$¢ Chrystusa modlacego si¢ z nami, ale naprawde mo-
dli¢ si¢ z Nim 1 nie ograniczac si¢ do wlasnych tylko potrzeb duchowych.
Dlatego powinniSmy sprawowac Liturgie godzin w tym duchu 1 z takimi
intencjami, w jakich modli si¢ Jezus, nasz Najwyzszy Kaptan ,,dzis” do
Ojca w niebie®. Jednym stowem chodzi o to, aby celebrujac poszczegdlne
godziny dnia czyni€ to, co czyni uwielbiony i zasiadajacy po prawicy Ojca,
Jezus. Wydaje sie, ze jest to najgtebszy i najmocniejszy wymiar duchowosci
Liturgii godzin. Pamie¢c i baczenie na t¢ radosng prawde zbawcza podczas
Swietowania (sic!) Liturgii godzin w sposéb znaczacy przyczynia si¢ do
pogtebienia 1 uSwiecenia naszego zycia chrzescijanskiego.

PRZYPISY

! Mszat Rzymski dla diecezji polskich, Poznan 1986, s. 56*.

2 Jest to tekst modlitwy pokomunijnej na 27 niedziele zwykta; Mszat Rzymski dla diecezji
polskich, dz. cyt., s. 268. Podobnych tekstow jest w mszale wiecej.

3J. Stefanski, Liturgia - Zrédtem duchowosci chrzescijaniskiej, ,,Ateneum Kaptanskie”,

120(1993), s. 42.
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* Ogolne wprowadzenie do Liturgii godzin (OWLG), w: Liturgia godzin, codzienna modlitwa
Ludu Bozego, t. 1, Poznan 2006, s. 23-99.

> Wyjatek stanowia tu jedynie celebracje liturgiczne Triduum Paschalnego oraz trzech
mszy $w. z UroczystoSci Narodzenia Panskiego, gdzie prawo liturgiczne podaje okreSlone
w tym zakresie przepisy.

©S. Czerwik, Liturgia godzin w Zyciu Kosciota, ,,Studia Theologia Varsaviensia”,
18(1980) nr 2, s. 227

" Z listu sw. Augustyna, biskupa, do Proby, w: Liturgia godzin, codzienna modlitwa Ludu
Bozego, t. 4, Poznan 1988, s. 323.

8S. Czerwik, Liturgia godzin w zyciu Kosciota, art. cyt., s. 236.

? K. Konecki, Celebracja Liturgii godzin anamnezq misterium Chrystusa, ,,Teologia
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KS. STANISEAW SUWINSKI

ANTROPOLOGICZNE PODSTAWY ZYCIA DUCHOWEGO
WEDLUG SW. FRANCISZKA SALEZEGO

Dla $w. Franciszka Salezego (1567-1622) w antropologii jest rzecza
oczywista, ze ,,cztowiek jest doskonaloSciag wszech$§wiata”!, poniewaz jest
istota rozumna. Bog powotujac cztowieka do istnienia, wezwat go do spotka-
nia z Nim na gruncie osobowym. W osobe cztowieka jest wpisana jego sfera
duchowa i cielesna, i dlatego jest on podmiotem w relacji z Bogiem. Nalezy
rowniez podkreslic, ze sfera cielesna jest podporzadkowana duchowej na
skutek skazenia grzechem pierworodnym. Jednak obie te sfery nalezy uwazac
za podstawe dla rzeczywistosci cztowieczefistwa rozumianego integralnie.
Chrzescijanin odkrywa prawde o czlowieczenstwie poprzez objawienie si¢
Chrystusa, w Jego wcieleniu i odkupieniu ludzkosci. W tym dziele cztowiek
jest przedmiotem Bozej mitoSci 1 jest wezwany do podjecia drogi ku zba-
wieniu. Zatem kazda istota ludzka, stworzona przez Boga i obdarzona Jego
mitoscia, jest osoba posiadajaca swa strukture, nature i cel zycia.

1. Czlowiek istota cielesno-duchowa

Cztowiek, jako istota zwarta duchowo 1 cieleSnie, domaga si¢ inte-
gralnego spojrzenia na jego nature ztozong z ciala i duszy. Jego cztowie-
czefistwo buduje sie zatem z poszczegdlnych elementow ludzkiej kondycji:
ciata, zmystow, namietnosci 1 emocji oraz zewnetrznych uwarunkowan.
Wartos¢ tych elementow okreslaja podstawowe funkcje, bez ktorych czto-
wiek nie mogltby zy¢ oraz nadaja im role w Swiecie duchowym, zwlaszcza
wiadz zmystowych. Scista lacznosé pomiedzy ciatem i dusza pozwala lepiej
zrozumie€ zycie wewnetrzne cztowieka, jego rozwoj duchowy oraz wplyw
duszy na zmystowe zycie cztowieka?.

Wedtug sw. Salezego w strukturze cztowieka podstawe stanowi dusza
ludzka, gdyz jest ona odzwierciedleniem obrazu Boga w cztowieku w ak-
cie stworczym. W mysl filozofii opartej na Arystotelesie jest ona rowniez
,forma ciata i jego panig™. Dusza, bedac forma ciata, tworzy wraz z nim
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jedna substancje. Oznacza to, ze zachodzi bardzo Scista taczno$¢ pomiedzy
dusza i ciatem, co tez nie jest obojetne dla prawdziwej koncepcji zycia
duchowego. Bog stworzyt istote rozumng z cialem 1 dusza, jednak jak
zauwaza Sw. Salezy ,,dusza czyni cztowieka”*. Salezy, powotujac si¢ na na-
uke Arystotelesa, twierdzi, ze dusza jest pierwszym aktem i praprzyczyna
wszystkich zywotnych poruszen w cztowieku, jest praprzyczyna jego zycia,
czucia i pojmowania’. Autor stawia zatem dusze na pierwszym miejscu,
by podkresla¢ w cztowieczenstwie element duchowy i jego zyciodajne
znaczenie. Czlowiek, w odroznieniu od zwierzat, ma w sobie ,,substancje
duchowg™, ktdra jako dar Bozy, stawia go ponad zwierzetami.

Czlowiek jest stworzony na obraz 1 podobiefistwo Boze, a to oznacza,
ze jego dusza pozostaje w bardzo bliskim wewngetrznym stosunku z Boskim
Majestatem. Dusza cztowieka jest zar6wno miejscem, w ktorym obecny jest
Bog, jak i wewnetrznym odbiciem Jego istoty w cztowieku. Salezy przytacza
j€j istotne atrybuty. Dusza, jego zdaniem, jest duchowa, niepodzielna, nie-
Smiertelna, poznaje i moze chcied, i to chcie¢ dobrowolnie’. Bog Stworca jest
Duchem i obdarza soba stworzenie, czyniac dusze ludzka duchowa. Cztowiek
stworzony w akcie stwOrczym otrzymat od Boga jedna i niepodzielna dusze
rozumna, ale, wedlug Autora, w tej duszy sa rozne stopnie doskonatosci,
ktore warunkuja wiadze duszy. Z nich tez wyplywaja rézne wlasSciwosci
1 sktonnosci duszy. Totez Salezy naucza, idac za Sw. Augustynem, o dwoch
czeSciach duszy, o nizszej 1 wyzsze]. CzeSC nizsza, ktora zamieszkuje w ro-
zumie®, rozwaza i wycigga wnioski na podstawie poznania i dosSwiadczenia
zmystow, natomiast wyzsza rozwaza 1 wyprowadza wnioski wedtug poznania
rozZumowego, nie opierajac sie na doswiadczeniu zmystowym, lecz na pozna-
niu duchowym. Wyzsza czeS¢ duszy jest nazywana przez teologow duchem
lub czescia intelektualng duszy, za$ nizsza sferg zmystéw i uczué’.

Wyzsza czg$¢ duszy, ktora zamieszkuje w sercu cztowieka, moze roz-
wazacé o Bogu za pomoca dwojakiego Swiatla poznania: naturalnego badz
nadprzyrodzonego, czyli za pomoca wiedzy badz wiary. Swiety postuguje
si¢ przykladem Abrahama, ktéremu Bog objawia swa wole, ze bedzie on
ojcem licznych narodow. Abraham, idac za poruszeniem nizszej czeSci
duszy, kiedy aniot mu oznajmil, ze bedzie miat syna, wymowit stowa
zawierajace jego niedowierzanie: ,,Czyz cztowiekowi stuletniemu moze
urodzi€ si¢ syn?” (Rdz 17, 17). Jednak w wyzszej czeSci duszy przyjat on
z wiarg stowo aniota jako stowo Boga, 1 BOg poczytal mu to za zastuge
(por. Rdz 15, 6). Wedtug sw. Salezego Jezus Chrystus jest przyktadem
tego, iz byta w Nim odrebnosc czesci wyzszej 1 nizszej duszy. Byt ogarniety
smutkiem i udrekg serca, zwlaszcza podczas modlitwy w Ogrojcu, kiedy
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prosit Ojca, by oddalit od Niego groze zblizajacej si¢ meki. Tu ujawnily
si¢ pragnienia nizszej czesci duszy, ktora rozwazajac smutne i bolesne
okolicznosci czekajacej Go meki, powzigta odraze do niej 1 pragnienie
unikniecia jej. Dopiero wyzsza czesScia duszy Chrystus przylgnat do woli
Ojca i dobrowolnie przyjat meke i Smierc™.

Dusza ludzka jest nieSmiertelna tak jak nieSmiertelny jest Bog. Dlatego
nieSmiertelnoS¢ Boga jest jednym z elementow podobienstwa cztowieka do
Boga. To, co jest materialne, nosi w sobie znami¢ przemijalnoSci i nie moze
by¢ atrybutem Boga. Cztowiek dazy do zjednoczenia z Nim w wymiarze
eschatologicznym, totez musi posiadac taki pierwiastek nieprzemijalnosci,
na ktory nie ma wplywu jego Smier¢ fizyczna'.

Wedlug Salezego dusza rozumna jest ,,Swigtynia Boga”'?, ktory ja za-
mieszkuje. Przytaczajac doSwiadczenie Sw. Augustyna, ktory szukat Boga
poza soba, a On byt w nim", chce podkresli¢, ze cztowiek w swoim pozna-
waniu Boga powinien zaufa¢ rozumowi. Dusza rozumna jest odbiciem ma-
drosci Bozej 1 sprawia, ze cztowiek obdarzony w akcie stworczym wolnoScia
posiada umiejetnosS¢ rozeznawania drog prowadzacych do zjednoczenia
z Bogiem. Rozum ma trzy nizsze stopnie wtadzy, ktorymi postuguje si¢ przez
ich wsparcie ze strony: doSwiadczenia zmystow, ludzkiej wiedzy i wiary.
Istnieje rOwniez przewyzszajacy te trzy stopnie kolejny stopien rozumowy
tzw. szczyt rozumu 1 wtadz duchowych, ktorym nie kieruje juz Swiatto pty-
nace z wnioskowania czy analizowania, ale proste wejrzenie umystu i proste
uczucie woli, dzigki ktérym duch ludzki poddaje si¢ woli Bozej'“.

Dusza ludzka jest zdolna takze do sadzenia, rozumowania, poznawania
1 posiadania cnot. Podobna jest w tym do Boga. Catosc tej nauki, zdaniem
Salezego, wyptywa z faktu upodobnienia duszy ludzkiej do Boga w akcie
stworczym (por. Rdz 1, 27). Cata dusza przebywa w calym ciele i jest
cata w kazdej jego czeSci, podobnie jak Bostwo cale jest obecne w calym
wszechswiecie i cale w kazdej jego czastce®.

Wedtug Sw. Franciszka w strukturze cztowieka, obok duszy ludzkie;,
istotna role w procesie jego zycia 1 rozwoju stanowi sfera cielesna. Jest
ona podporzadkowana duszy, gdyz jej cechg zasadniczg jest doczesnos¢
1 przemijalnos$¢, w odréznieniu od wiecznoSci i1 nieprzemijalnosci duszy.
Ciato 1 dusza zjednoczone w cztowieku stanowig jedna nature ludzka.
Autor nie pomniejszajac roli ciata naucza, ze ,jest (ono) czeScia naszej
osoby i bedzie uczestniczylo w szczesliwosci wiecznej” .

Ciato pochodzi od Stworcy, ktory jest zrodlem jego godnosci — On je
niejako wlasnymi rekami utworzyt (por. Rdz 2, 7)". Stad dla chrzeScijanina
ma ono duzg warto$¢. ChrzeScijanin wiec powinien ceni€ role ciala w zbawcze;j
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ekonomii, dostrzegajac w ciele ,,zywy obraz wcielonego ciata Zbawiciela, jako
pochodzace z tego samego co On pnia, a zatem nalezace do Niego na mocy
pokrewienstwa, a nawet braterstwa krwi, zwlaszcza po odnowieniu przymie-
rza przez rzeczywiste przyjecie Bozego Ciata Zbawiciela w NajSwietszym
Sakramencie Eucharystii, jak rOwniez przez poSwigcenie sie 1 ofiarowanie
Najwyzszej Dobroci w chrzcie, bierzmowaniu i innych sakramentach”'®.
Przez Wcielenie Chrystus wszedl najgltebiej w rzeczywistoS¢ cztowieka jako
bytu cielesnego. Przyjal On doczesne ciato (por. Kol 1, 22), aby stac si¢
podobnym do ludzi. Tajemnica Wcielenia odkrywa przed czlowiekiem jego
lokalizacje w czasie 1 przestrzeni. Przez taske Chrystusa cialo predestynuje do
transcendencji. Bog bowiem oczekuje w niebie na cate stworzenie z cialem
i dusza”. Totez Salezy uwaza, ze cztowiek nie jest w stanie do konca pojac
tajemnicy wtasnego ciata bez wpatrywania si¢ w Boga Wcielonego?.
Autor role ciala ludzkiego dostrzega rowniez w cielesnosci Matki
Bozej. To przeciez z Niej Chrystus wzigl swe Ciato 1 przyjat nature ludzka.
Godnosc¢ ciata Matki Bozej zostala ukazana przez dziatanie samego Boga,
ktory zachowat J3 od skazenia grzechem pierworodnym. Salezy role ciata
Maryi w tajemnicy Wcielenia ukazuje nastepujaco: ,,O Boze, jaka czcia
musiata otaczac swe dziewicze cialo NajSwietsza Panna, nie tylko dlatego
ze byto to cialo ciche, pokorne, czyste, postuszne Swigtej mitosci i cate na-
petnione duchem Swietej wzniostosci, lecz dlatego, ze byto zywym Zrédtem
ciala Zbawiciela i SciSle do Niego przynalezato w spos6b niepojety”.
Wedtug Sw. Salezego ciato nie jest wrogiem duszy, dodaje jednak, ze
istnieje pomiedzy nimi walka wewnetrzna. Za podstawe tego stwierdzenia
obiera stowa z Ksiggi Hioba: ,,Czyz nie do bojowania podobny byt cztowie-
ka?” (Hi 7, 1), dodajac, ze bojowanie jest skutkiem stabej kondycji ciala.
Taki stan rzeczy odbiera cztowiekowi pokoj jego duszy, jest on skazany na
wewnetrzng walke o dobro duszy?. Ciato posiada swe niedoskonatosci, ktore
uzewnetrzniaja si¢ gtbwnie w postaci ztych pragnien. Autor charakteryzuje
rzeczywisty obraz ludzi i ich pragnien: ,,Mysla tylko o tym, zeby ta ohydna
wojna byla dla nich pomyslna sposobnoscia do wygodniejszego urzadzenia
sobie zycia. A wigc kradna, zdzieraja, oszukuja, bezkarnie mordujg 1 wzbo-
gacajg sie kosztem biednego cztowieka, jakby w czasie bezkrolewia, z cala
swoboda, bez bojazni przed sprawiedliwoscia, ktora zniedotezniata w naszych
nedznych czasach, zawsze byla staba, ale zwtaszcza podczas wojny”%.
Zrédtem niedoskonatych pragnien ciata jest grzech pierworodny, ktéry
pozostawit w naturze cztowieka swe skutki. Stabosc¢ ciata 1 jego pozadliwos¢,
to gldwne przyczyny rodzacych si¢ sprzeciwdw ciata wobec duszy. Zadaniem
chrzescijanina w zyciu duchowym, wedlug Salezego, jest podjecie wezwania
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do podporzadkowania pragnien ciata duszy rozumne;j. Albowiem ,,cialo wabi
wolng wole rozkoszami, albo bogactwem, czy tez wyobrazni narzuca rézne
zachcianki, badz wzbudza ciekawo$¢ rozumu i to pod pozorem dobra”*.
Natomiast dusza rodzi dobre pragnienia i napotyka na opOr ciata do tego
stopnia, iz czlowiek w walce wewnetrznej wota: ,,Nieszczesny ja cztowiek!
Kt6z mnie wyzwoli z ciala, co wiedzie ku tej Smierci” (Rz 7, 24)>.

2. Wiadze duchowe czlowieka

Czlowiek sktada sie z duszy i ciata, polaczonych ze soba bardzo Scistymi
wiezami organicznymi, przeto dziatalnosc jego wladz duchowych nie da sie
oderwac od ciata 1 jego funkcji zmystowych. Najpierw Sw. Salezy podkresla,
ze rozum i wola, ktére stanowia podstawe wladzy duchowej w cztowieku,
dziataja wspolnie. Te nauke opiera na prawdzie stworzenia przez Boga
dobra i piekna, ktorymi w szczegdlny sposob obdarzyt cztowieka. Pozostate
stworzenia takze maja dobro i pickno w sobie. Podazajac za nauczaniem
Sw. Dionizego uwaza, ze Bog jest najwyzszym dobrem i picknem, jest
»sprawca doskonalej proporcji, $wietnosci i wdzieku wszystkich rzeczy”*.

Rozum i wola maja ze soba okreslony zwigzek, jednak nie s3 ,,ta sama
rzecza”?’. Salezy, bazujac na nauce §w. Tomasza z Akwinu, definiuje, iz
dobrem jest to, w czym wola ma upodobanie, co sprawia cztowiekowi
przyjemnoS¢ i zadowolenie, zas picknem jest to, co podoba si¢ rozumowi
1 jest poznawane za pomoca wzroku i stuchu. Bowiem te zmysty maja
najwieksze zdolnoSci poznawcze i najbardziej stuza rozumowi®.

Wedtug sw. Salezego dla zycia duchowego istotng role odgrywaja dwie
wiladze duchowe cztowieka: wola i rozum, przy czym rozum zostat poddany
panowaniu woli. Wiadza duchowa cztowieka, ktora decydujaco wplywa na
rozw0j wewnetrzny cztowieka, a zarazem stanowi podloze dziatania taski
Bozej, jest wola. Wola ludzka jest zdolna do podejmowania decyzji w stopniu
skonczonym, inaczej anizeli wola Boga, ktora jest nieskonczenie dobra. Bog
stworzyl ,,naturalne krolestwo woli, ktora rzadzi i panuje nad wszystkim, co
istnieje w tym Swiecie”?. Autor dostrzega, Ze wola w rozny sposob wykonuje
swa wladze. Jej dziatanie jest mozliwe o tyle, o ile znajduje ona oparcie
w dzialaniu rozumu ludzkiego. W przeciwnym razie nie jest w stanie podjac
decyzji. Co stanowiloby ogromne utrudnienie, gdyz ona kieruje ludzkimi
poruszeniami zewnetrznymi i sktania je do postuszenstwa.

Oddzialywanie Boga na wole ludzka dokonuje sie w sposob posredni
w odniesieniu do Jego objawienia sie cztowiekowi. Uprzednio poznane
umystem objawienie podlega akceptacji poprzez wole. Ale nalezy stwier-
dzié, ze podlega ona réwniez bezpoSredniej interwencji Boga, ktory po-
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przez taske umacnia wole, prowadzac do pewnoSci wiary, a tym samym
do podejmowania zycia zgodnego z prawem objawiajacego si¢ Boga. To
prawo jest niczym innym jak wola Boza, ktora pocigga ku sobie wolng wole
ludzka. Jezeli wola ludzka kieruje si¢ przestankami poznawanej umystem
woli Bozej, wowczas z nig si¢ identyfikuje w jej realizacji 1 nazywamy to
zyciem zgodnym z wolg Boza. W ten sposdb dokonuje si¢ nieustannie
dzieto uSwiecajace cztowieka, poniewaz zjednoczenie z wolg Boza jest
ciagtym upodabnianiem do Niego. Swiety Franciszek widzi w tym droge ku
postuszenistwu wobec Boga opartym na woli, ktora wybiera to, co rozum
moze objac, a pamiec zachowac. A zatem wtadza woli decyduje o przyjeciu
lub odrzuceniu umystem poznanej prawdy. Prawda stanowi dla woli dobro
1jesli tak je rozeznaje, to wyraza nan zgode, jesli dobro jawi si¢ jako zto,
odrzuca je. Wola wybiera zatem to, co chce poddac wladzom zmystowym.
Wola nad nimi panuje i kieruje nimi wedtug swego upodobania.*
Zdaniem $w. Franciszka wola panuje rOwniez nad pozadliwoSciami,
czyli zadzami zmystowymi. Maja one wptyw na dusze i ciato. Zazwyczaj
niepokoja dusze i wzburzaja ciato, totez za §w. Augustynem?!, Salezy
dzieli je na namietnoSci niepokojace dusze i1 zadze trapiace ciato. Jesli
cztowiek zezwoli im na dzialanie, one zaprowadza go do grzechu, wtedy
wola popada w niewole pozadliwosci. Totez Swiety przestrzega przed
takim dzialaniem zmystow: ,,pozadliwos¢ zmystowa to rzeczywiscie stuga
niesforny, buntowniczy i wichrzacy”*?. Jako skutek grzechu pierworodnego
pozadliwos¢ bedzie zawsze wystawia¢ na probe wolna wole czlowieka.
Jednakze wola ma w sobie moc, by panowac nad pozadliwosciami i cho¢
,nie mozna przeszkodzi¢, by pozadliwoS¢ nie poczeta grzechu, to jednak
mozna nie dopuscié, by go porodzita i dokonata (por. Jk 1, 15)7%.
Dziatanie woli cztowieka ze swej natury jest ukierunkowane na zdo-
bycie dobra lub uniknigcie zta. Jej reakcja na dobro wznieca w cztowieku
naturalng namietnoS$¢, ktora Salezy nazywa ,,mitos$cia upodobania™*. Ona
nastepnie wzbudza pragnienie osiggniecia tego dobra, a jesli to upragnio-
ne dobro jest mozliwe do osiagniecia, to w cztowieku rodzi sie nadzieja.
Jesli za$ nie ma mozliwoSci osiagniecia go, rodzi si¢ rozpacz. Czlowiek
w naturalny sposob z chwilg poznania zta, nienawidzi go, a gdy odczuwa
jego obecnosé, czyli grzech, to budzi sie w nim smutek, ktory prowadzi do
ztoSci 1 gniewu. ROwniez zwyciestwo nad grzechem powoduje namigtnos¢é
w postaci zadowolenia w sercu 1 nasycenia siebie odwaga. Wola moze
pobtadzi€ idac za zlym rozpoznaniem umystowym, czyli wowczas gdy
umyst podpowiada woli falszywe dobro. Moze jednak zaistnie€ sytuacja,
w ktorej wola ulegnie dziataniom namigtnoSci. Moze wtedy podjac decyzje
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sprzeczng z umystem. Totez, zdaniem Salezego, nad tymi zmystowymi na-
mietnoSciami panuje wola 1 nie moga one jej zaszkodzi€ bez wezeSniejszego
przyzwolenia. Autor dostrzega takze pozytywny wymiar nami¢tnosci, gdyz
pozostaly one w duszy cztowieka, ,,aby nam dac sposobnos¢ do ¢wiczen
woli w cnocie i mestwie duchowym™,

Rowniez rozum, jako wladza cztowieka, jest darem od Boga. Salezy
nazywa go ,,dobrym drzewem?”, ktore sam Bog zaszczepit w cztowieku i jako
dobre z natury swej nie moze wydawac ztych owocéw?*. Dzialanie rozumu
cztowieka jest skierowane na poznawanie prawdy. Prawda natomiast jest
podstawowym wskaznikiem dziatania prowadzacego do okreSlonego celu.
Wedtug Salezego istnieje pierwsze i niezalezne poznawanie otaczajacego
Swiata, poznanie cztowieka i jego istnienia. Jest to dziatanie majace swe
zrodto w naturalnym dziataniu rozumu ludzkiego. Ludzki rozum reaguje na
poznanie prawdy, ktOra znajduje sie we wszystkim, a wigc 1 w dobru, ktore
moze by¢ prawdziwe. Podstawowym zadaniem rozumu jest zajmowanie si¢
dobrem i badanie jego prawdziwosci. Te rozumowe poszukiwania prowadza
do odkrywania podstawowych prawd, dotyczacych koniecznoSci istnienia
Boga. Bog bowiem stworzyl Swiat 1 wszystko w Swiecie stworzone przez
Niego ma poczatek w Jego dobru. Bog jako Dobro Najwyzsze wszystko,
co stworzyl, podtrzymuje w istnieniu.

Salezy analizujac rozumowa sfere dziatania cztowieka pisze o wzrusze-
niach uczuciowych, ktore powstaja na skutek poznawanej prawdy. W zalez-
nosci od tego, co jest przedmiotem poznania rozumem, powstaja w cztowieku
wzruszenia pochodzace z rozumowan opartych na doSwiadczeniu zmystow.
Najpierw cztowiek poznaje ogolne tresci wiedzy ludzkiej. Ale tym przed-
miotem poznania mogg by¢ takze przestanki wyptywajace z wiary albo tez
z przylgniecia do prawdy i woli Bozej. W pierwszym rzedzie cztowiek doznaje
poznania naturalnego, pdzniej do§wiadcza poznania nadprzyrodzonego®’.

Potrzeba poznania nadprzyrodzonego jest wynikiem doSwiadczenia
obecnosci Chrystusa, ktory jest prawda jedyna. On napetnia ludzki rozum
pragnieniem poznania Go. Tym, co porusza ludzki rozum do poznania
prawdy o Bogu, jest taska wiary. Totez Sw. Salezy zaleca, by umitowac piek-
no tajemnic wiary*®. Poddanie rozumu pod $wiatto wiary jest konsekwencja
przynaleznoSci do Chrystusa i Kosciota. W przeciwnym razie cztowiek
naraza si¢ na zarozumiato$¢ w sprawach wiary i nauki KoSciota®.

3. Grzech pierworodny i jego skutki

Sw. Salezy podejmujac zagadnienie grzechu pierworodnego nawiazuje
najpierw do jego natury, ktora wigze z aktem stworzenia pierwszych ludzi,
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mezczyzny 1 kobiety, powotanych przez Boga do ,,pierwotnej sprawiedli-
wosci” (Rdz 1, 27). Ich wewnetrzna harmonia migdzy sobg a takze miedzy
nimi a calym stworzeniem wyrazala 6w stan pierwotnej sprawiedliwosci®.
Wykorzystujac fragment opisu biblijnego z Rdz 2, 8-15 Salezy poddaje
analizie stan cztowieka przed grzechem pierworodnym i jego relacje do
Boga 1 Swiata. Pierwsi ludzie byli bez skazy grzechu i zdolni do przyj-
mowania Bozej taski. Poniewaz uczestniczyli w zyciu Bozym, mieli tez
zdolno$¢ do przyjmowania dobra. Bog obdarowat ich harmonia miedzy
dusza i cialem: ,,Zadnej nie posiadali odrazy ani wstretu do dobrego oraz
zadnego pociagu i sktonnosci do ztego. Wszystko w nich tchneto pokojem
1cisza, niezrownanej zazywali stodyczy 1 rozkoszy. W wielkiej zyli czystosci
i niewinnosci, przyobleczonej w faske™!. W takim stanie duszy i ciata Bog
umiescit ich w raju ziemskim i dat im przykazanie, zeby nie jedli owocu
z drzewa wiadomosci ztego i dobrego. Zerwanie owocu z zakazanego
drzewa powodowalo, ze beda poddani Smierci*.

Grzech pierworodny jest konsekwencjq upadku pierwszych rodzicow
powodowanego brakiem postuszenstwa Bogu Stworcy. Salezy wina za
ten stan rzeczy obarcza przede wszystkim ,,ztego ducha”, ktory zostat
,stracony” z nieba za niepostuszenstwo. Z1o szatana jest wynikiem jego
mitoSci do siebie, a nie do Boga. Dostrzegt on pickno natury ludzkiej
1 postanowit sprobowac odwies¢ cztowieka od pierwotnej sprawiedliwosci,
ktora nadawata cztowiekowi to pickno i wdziek. Szatan stat si¢ ofiara py-
chy i pozadliwosci ciala i t¢ sama pokuse¢ podsunal pierwszym rodzicom.
Postawieni wobec pokusy bycia rownymi Bogu, pragna posiadac petnie
wlasnego zycia jednoczes$nie nie bedac zaleznymi w niczym od Boga. Grzech
mitoSci wlasnej pobudzit ich serca do niepostuszefistwa. W tym tez tkwi,
wedtug Sw. Salezego, natura grzechu polegajacego na odwroceniu sie od
mitoSci Boga a zwrdceniu sie ku samemu sobie®.

Salezy zwraca takze uwage na fakt, iz szatan swa niegodziwos¢ 1 zto-
Sliwos¢ opiera na kltamstwie, wprowadzajac tym samym zamet w to, co
powiedziat Bog. Zmacit spokdj Ewy do tego stopnia, ze ona ulegla iluz;ji
pokusy i ,,znienawidzila zakaz Panski”. Wedtug Swietego bowiem pierwszym
stopniem niepostuszenstwa jest nienawiS¢ do rzeczy nakazanej i ona staje
sie podstawa do pokusy przeciw postuszenstwu. Tak tez wezeSniej postapit
szatan, zrazajac si¢ do przykazania stuzby Bogu. Tym sposobem szatan
zaatakowal prawdoméwnos¢ Boga 1 podzegal serce Ewy, by odrzucita
autorytet Bozej prawdomdwnosci*.

Grzech pierworodny jest dziedziczny i kazdy cztowiek przychodzacy na
Swiat jest nim obciazony oraz winien podjaé walke z jego skutkami. Salezy
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nawiazuje tu do Pisma Swietego, do fragmentu z Rdz 3, 1619, gdzie Bog
zapowiada skutki wystepku pierwszych rodzicéw. Grzech wprowadzit chaos
miedzy sfere duchowa a cielesng cztowieka oraz spowodowat skazenie
wiladz duchowych, woli i rozumu®.

Natura cztowieka zostata skazona, lecz przyjScie na Swiat Jezusa
Chrystusa spowodowato, ze cztowiek zostal odkupiony i1 poprzez meke,
Smier¢ oraz zmartwychwstanie zostat wlaczony w zycie samego Boga.
Swiety odwotuje sie do dwéch natur Chrystusa, boskiej i ludzkiej. Jako Bég
1 Cztowiek wychodzi naprzeciw ludzkiej niedoli, spowodowanej skazeniem
grzechem pierworodnym. Dzigki przyjSciu Chrystusa na ziemig, cztowiek
na nowo odnalazt warto$¢ swej natury, pomimo ze pozostaly w nim skutki
grzechu pierwszych rodzicow*.

Wedtug Salezego w naturze cztowieka mozna wyrdznié trzy rodzaje
zycia, z ktorych jedno przybiera forme negatywna. Jest nig pierwszy skutek
grzechu pierworodnego, czyli utrata nieSmiertelnosci. Zamystem Boga
wobec pierwszych rodzicow bylo wieczne zycie 1 nieSmiertelnos¢, ktora
symbolizuje drzewo zycia umieszczone w raju ziemskim. Gdyby pierwsi
rodzice przyjeli Bozy zakaz spozywania owocu z drzewa zakazanego i byli
konsekwentni w petnieniu woli Bozej, zachowaliby nie tylko nieSmiertel-
no$¢ wlasna, ale takze obdarzeni byliby nig ludzie. Konsekwencja tego jest
poddanie cztowieka Smierci cielesnej*’.

Natomiast pozostate dwa rodzaje zycia Salezy ukazuje w formie pozy-
tywnej. Z jednej strony w zyciu widzi on zmierzanie ku Smierci jako konse-
kwencji grzechu pierworodnego, lecz z drugiej strony przyjmuje te Smierc
jako prawo powszechne, ktoremu nawet Chrystus jest poddany. Chociaz
byl bez grzechu, jego skutki Go nie obejmowaly, to jednak przyjat Smierc
na krzyzu za grzesznikow. Salezy widzi w tym wydarzeniu zbawczym praw-
dziwe oblicze Boga, ktory wychodzi do cztowieka przez mitosierng mitosc,
objawiajaca si¢ w Smierci Jego Syna. To jest tez drugi rodzaj pozytywnej
formy zycia. Powotaniem cztowieka grzesznego jest nawrdcenie si¢ z grzechu
1 dotarcie do nieba, gdyz przez Smier¢ Chrystusa przeznaczony on zostat do
chwaly nieba. Forma zycia niebianskiego jest wolna od Smierci i zapewnia
zycie wieczne. Salezy konsekwentnie zmierza do uwidocznienia w Smierci
zycia, ktore jedynie zmienia forme, ale jego celem jest zycie chwalebne®.

Skutkiem grzechu pierworodnego jest tez brak harmonii miedzy rozu-
mem czlowieka a prawda, do ktdrej rozum zmierza. Zdaniem Salezego jest
to konsekwencja zamazania prawdy, jaka Bog objawit pierwszym ludziom,
poprzez podanie jej w watpliwos¢ 1 podwazanie tego, co oczywiste i auto-
rytatywne. Taka prawda jest tylko w Bogu i1 prawdziwym jest tylko to, co
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jest zgodne z Jego wolg 1 zamiarem. Chociaz Bog jest wrogiem grzechu, to
jednak ,,dopuszcza go w swej madrosci, by rozumnemu stworzeniu pozwoli¢
dziata¢ wedhug jego natury. Przez to czyni dobrych jeszcze bardziej godnymi
szacunku, kiedy nie przestepuja prawa, cho¢ moga je przestapic. Chwalmy
wiec 1 blogostawmy to Swiete dopuszczenie, ale OpatrznosS¢ Boza, ktdra grzech
dopuszcza, nieskofnczenie go nienawidzi, wiec 1 my brzydzmy sie nim 1 ze
wszystkich sil pragnijmy, by grzech dopuszczony nie zostat popetniony™®.

W cztowieku jest nieograniczona che¢ poznawania dobra i zta, zwlasz-
cza tego, co jest poza Bogiem. Salezy widzi w tym kolejny skutek grzechu
pierworodnego 1 analizuje go w kontekscie OpatrznoSci Bozej. Uwaza, ze
Opatrznosc jest aktem, dzieki ktoremu Bog ukazuje cztowiekowi pozyteczne
srodki do osiagnigcia wlasciwego celu. Jednak cztowiek uzywajac rozumu
rozeznaje Boza interwencje i mozna jej sie¢ poddaé badz nie. Idac za glosem
sumienia, w ktorym rozeznaje dobro 1 zto, moze pragna¢ dobra, ktoére mu
Bog objawia, ale moze tez ulec pokusie szatana i sam zadecydowac, co sta-
nowi dobro lub zto w jego zyciu. Moze tez sam okresli¢, co jest prawda, a co
fatszem. W tym znaczeniu Opatrzno$¢ Boza przestaje by¢ dla niego wartoscia
nadprzyrodzona, a Bog traci autorytet w jego oczach, gdyz dobro odtaczyt
od Boga. Swiety podkresla, ze ,,dobro¢ Boza sama z siebie i przez siebie ma
sktonnos¢ do udzielania si¢”™" stworzeniom. Szczytem tego udzielania si¢
jest wyniesienie natury ludzkiej i zjednoczenie jej z naturg Boska w osobie
Jezusa Chrystusa. Przez Niego udziela si¢ ona innym stworzeniom?'.

Kolejnym zatem skutkiem grzechu pierworodnego jest skazenie woli
ludzkiej. Grzech pierworodny byl przede wszystkim sprzeciwem ze strony
cztowieka wobec Boga, wyrazem niepostuszefistwa wobec Jego woli. Bog
swa wole wyrazit w zakazie, by pierwsi rodzice nie spozywali owocu z drzewa
zakazanego. Zostal on jednak ztamany, w wyniku czego nastapito zachwianie
jednosci woli, a poczatkiem tego byla utrata zaufania cztowieka do Boga.

Salezy naucza, ze wobec realizacji woli Bozej, cztowiek pozostaje
zawsze wolny. Bog nie chce, by Jego wola pogwalcita wolna wole stworzo-
nego cztowieka. Wola Boza objawita si¢ cztowiekowi w postaci wolnego
wyboru, a nie w postaci bezwzglednego zadania. Czlowiek zawsze moze
wybra¢ droge postuszenstwa badz niepostuszenstwa. Natura wolnej woli
zostala skazona grzechem pierworodnym, stad jest w niej z jednej strony
opOr wobec Boga i petnienia Jego woli, z drugiej za$ strony nieopieranie
sie temu, czego Bog chce i co jest Zzyczeniem Jego dobroci. Skazona wola
ludzka ma mozliwos¢ wyboru dobra i1 zta. Bog dopuszcza, by cztowiek mogt
wybrac zto. Jesli natomiast idzie on za gtosem woli Bozej, Bog przyczynia
sie do tego, aby go wspomagac swa taska i natchnieniami®.
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Dobro¢ Boga sktania Go do udzielania cztowiekowi szczodrze swej
taski. Jednak natura skazona i ostabiona w woli chce, by mogta sama korzy-
staC z Bozych task. Wedtug Salezego wola Boza jest dobra, bo zmierza do
dobra ludzi. Bog chece uswiecenia i zbawienia cztowieka, dlatego objawia
mu swoja wole uczynienia go szczesliwym. Akt stworzenia cztowieka jest
dowodem na to, ze Bog chce dzieli¢ sie Sobg samym, chce podzieli€ si¢
Dobrem, ktorym sam jest. Totez dziata przez natchnienia, ktore pouczaja
1 oSwiecaja, gdyz w nich jest zawarta Najwyzsza Dobroc, ktéra daje czto-
wiekowi pozna¢ pragnienia i intencje woli*.

Skazenie woli ludzkiej ma rOwniez wplyw na relacje cztowieka do
otaczajacego go Swiata. Poznaje on dzieto stworcze 1 wzmaga si¢ w nim
zachwyt, ale takze budzi si¢ pragnienie posiadania Swiata dla siebie. Salezy
przestrzega przed zbytnim przywiazaniem si¢ do dobr Swiata. Prawda wy-
nikajaca z aktu stworczego jest to, ze cztowiek ma opiekowac si¢ dobrami
Swiata. Jednak grzech pierworodny wzbudzit w nim zadze posiadania ich dla
siebie. Dobra Swiata staja si¢ dla jego woli celem pozadania i sktaniaja go
ku bogactwom, zaszczytom, a takze ku zadowoleniu 1 zaspokojeniu zadzy
posiadania. Salezy podaje przyktad cztowieka, ktory moze odmienic ten
stan rzeczy. Jest nim ewangeliczny kupiec (zob. Mt 13, 45), ktory przez
Boze natchnienie poddat sie¢ woli i sprzedal wszystkie majetnoSci tego
Swiata, aby nabyc perte nieba. Dokonat on wyboru 1 wiedzial, ze oderwa-
nie od Bozego natchnienia ostabia wole wyboru, a ostabiona wolna wola
cztowieka jest wystawiona na dziatanie Swiata>.

& * &

Czlowiek jest podmiotem SwietoSci w cale] swej strukturze oraz ze
swymi wladzami jakimi postuguje si¢ w egzystencji. Jego powotaniem jest
cigglte wpatrywanie si¢ w to, kim on jest w swej naturze i relacji do Boga
1innych. Trzeba zatem, aby cztowiek zaglebiat sie w dialog z samym soba,
w podejmowanie waznych decyzji na rozmowie z Bogiem. A znajomos¢
wlasnych ograniczen daje tez poczucie wewnetrznego powotania do pracy
nad sobg i wlasnej niewystarczalnosci. To grzech pierworodny wraz ze
swymi skutkami pozostawil w naturze cztowieka ostabienie.
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DUCHOWOSC KARMELITANSKA

1. Duchowos¢ czy duchowosci?

Czy jest sens mowi¢ o duchowosci karmelitanskiej czy takze o innych
duchowosciach, np. franciszkanskiej, dominikanskiej, ignacjanskiej, skoro
w zasadzie istnieje tylko jedna duchowos¢ chrzeScijanska? Czy istnieja
jakie$ teologiczne podstawy dla stusznoSci takiego rozr6znienia? Wpraw-
dzie w ciggu wiekOw mowiono wiele o roéznych duchowosciach zakonnych
czy narodowych, o szkotach duchowosci, lecz czy to jest jeszcze aktual-
ne dzisiaj, po Soborze Watykanskim II? Czy wobec nauczania Soboru
o powszechnym powotaniu wszystkich do SwietoSci mozna jeszcze mowic
o roznych szkotach czy duchowosciach?

Uwazna lektura soborowej Konstytucji dogmatycznej Lumen gentium
o Kosciele uSwiadamia nam istote i rozwigzanie problemu. Sobor mowi:
, W rozmaitych rodzajach zycia i powinnosciach jedna SwietoS¢ realizuja
wszyscy, ktérymi kieruje Duch Swiety”!. Ta §wicto$¢, w wymiarze respon-
soryjnym jako odpowiedzZ i zadanie na uprzednio otrzymany Bozy dar,
polega na dazeniu do doskonatej mitosci i nasladowaniu Chrystusa, ktory
jest niedoSciglym (najwyzszym) wzorem wszelkiej doskonatosci®. I stusznie,
istnieje bowiem tylko jeden cel — zycie wieczne, jedna droga — mitos¢, 1 jeden
tylko ideal doskonatosci — doskonatos¢ Ojca Niebieskiego, a jedyna Droga
do Ojca jest Jezus Chrystus, Wcielone Stowo Ojca Przedwiecznego.

Czyzby to byto zaprzeczeniem tego, co przez dtugie wieki KosSciot utrzy-
mywal, przyjmujac pluralizm takze na plaszczyznie roznych duchowosci?
Ot0z bardziej dokladna lektura i1 analiza piatego rozdzialu Konstytucji
dogmatycznej o Kosciele, ktory mowi o Swietosci, przekonuje, ze Swietos¢
jest jedna, ale drogi prowadzace do niej, sposoby jej realizacji r0znig si¢
bardzo od siebie. Kazda szkota duchowosci zwykle utrzymuje, ze ona po-
daje najlepsze — zaleznie od czasu, miejsca, znakow czasu, osOb — Srodki
prowadzace do osiaggniecia doskonatosSci chrzesScijanskie;.
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I tak wedlug tejze Konstytucji dogmatycznej o KoSciele, inaczej bedzie
wygladalo dazenie do Swietosci pasterzy KoSciola®, inaczej malzonkoéw
1 rodzicow (tamze), a jeszcze inaczej 0sOb poswieconych w sposdb szcze-
g0lny, wylaczny Bogu*.

Mozna bez trudu zauwazyc, iz Sobor w tym wzgledzie nie podaje
jakiejS zupetnie nowej nauki, lecz przypomina to, co istniato od poczatku
w Swiadomosci KoSciota, cho¢ w ciagu wiekow pojawialy sie rozne inter-
pretacje obowiazku dazenia do petni zycia chrzescijanskiego®. Nie byta to
nauka o samej istocie ewangelicznej doskonatosci, lecz odmiennosc inter-
pretacji poszczegdlnych autorow, dla ktorych problem Marty 1 Marii byt
niejednokrotnie przedmiotem bardzo ostrych dyskusji (instytucjonalnych)
z powodu niezrozumienia, iz ten problem winien by¢ zawsze rozwigzywa-
ny jako problem istniejacy w jednym podmiocie, a nie odnoszacy si¢ do
poszczegOlnych instytutow, ktore ulegaly niezdrowej rywalizacji.

Sw. Bernard z Clairvaux, jak relacjonuje jego nauke Trapista z Geth-
semani, zauwaza: ,,ze Marta 1 Maria sg siostrami i powinny zgodnie miesz-
kac razem w jednym domu, gdyz si¢ nawzajem uzupelniaja”®. Zauwaza
rOwnoczesnie, iZ ,,czastka, ktora obrata Maria, rzeczywiScie nie byta nigdy
upragniona przez wigkszos¢ ludzi”.

Poprawne rozwigzanie problemu jest niemozliwe, jesli akcja i kon-
templacja oddzielone sa ,,wielka przepascia” 1 nie ma zadnej mozliwosci
ich ponownego ztaczenia. Wiasciwe rozwigzanie problemu nie polega na
walce przeciw dzialaniu ,,na rzecz kontemplacji (czy odwrotnie), lecz na
przywracaniu starozytnej, harmonijnej i organicznej rownowagi pomiedzy
nimi. Maria 1 Marta sg siostrami. Zarowno kontemplacja, jak i dzialanie
sa konieczne [...] zadne z nich nie moze zblizy€ sie do tronu Bozego bez
drugiego™®.

Kosciol na Soborze Watykanskim II w rzeczywistosci tylko przy-
pomnial to, o czym tak wyraziScie mowit Sw. Franciszek Salezy, wielki
humanista chrzescijanski w czasach nowozytnych. W swoim dziele Filotea
czyli Wprowadzenie do zycia poboznego wszystkie aspekty ludzkiej egzy-
stencji, wszelkie sytuacje, kontakty z bliznimi, radoSci i smutki rozpatruje
1 ocenia w Swietle mitosci, w zaleznoSci od tego, czy mitosSc ta sie rozwija,
czy stabnie. Przeciwstawiajac si¢ niewlasciwemu rozumieniu koniecznosci
,ucieczki od Swiata”, oddat swojg nauka wielka przystuge wlasciwemu
rozumieniu 1 realizacji doskonatosci ludzi Swieckich. Dazenie do do-
skonatosci 1 nasladowanie Chrystusa sa konieczne dla wszystkich jako
nastepstwo (konsekwencja) przyjecia sakramentu Chrztu. Modlitwa za$
jest nieodzownym warunkiem wzrostu mitoSci stanowiacej istote dosko-
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natosSci, niezaleznie od poszczegdlnych indywidualnych drog realizacji
Swietosci °.

Wsrod wielu drog indywidualnego powotania wyrdznia si¢ osoby,
ktore zostaly powotane na droge rad ewangelicznych. Dazac do dosko-
nalej mitoSci droga Slubowania 1 wypetniania rad ewangelicznych, ida
za Chrystusem dziewiczym, ubogim 1 postusznym ,,z wieksza swoboda”
i ,wierniej Go nasladujg”"’.

Sobor stwierdza, ze poszczegdlne rodziny zakonne powinny si¢ starac
swoim zyciem i postawg wyrazac jakiS szczeg6lnie charakterystyczny rys
zycia i dziatalnosci Chrystusa tak, aby zaréwno wierzacym, jak i niewierza-
cym ukazywac Chrystusa ,,badz to oddajacego sie¢ kontemplacji na gorze,
badz zwiastujacego rzeszom Kroélestwo Boze, badz uzdrawiajacego chorych
1 utomnych, a grzesznikow nawracajacego do cnoty, badZ btogostawigcego
dzieciom i dobrze czynigcego wszystkim”!!,

Widzimy zatem, ze przytoczone teksty nauczania Kosciota i mistrzow
zycia duchowego niedwuznacznie ukazuja nie tylko mozliwosS¢ roznorod-
nosci drog w dazeniu do Swietosci, czyli do petni doskonalej mitosSci, ale
takze na r6znorodno$¢ sposobOw wyrazania tej mitosci w praktyce codzien-
nego zycia. To z kolei pociaga za soba szereg wymogow, ktore w praktyce
nadaja charakterystyczne rysy danemu instytutowi zakonnemu. Dlatego
Sob6r méwi o ,,przedziwnej rozmaitosci wspolnot zakonnych”!2 Na te
roznorodnoS¢ sktada sie i o niej decyduje wtasciwy dla kazdego instytutu
(zakonu) charyzmat, ktory jest ,,owocem dzialajacego zawsze w KoSciele
Ducha Swietego”, oraz ducha zalozycieli i przyktad ich §wietosci®. To
wszystko za$ w ostateczne] konsekwencji decyduje o typie duchowosci
danej wspdlnoty (rodziny) zakonne;j.

Wydaje sie stusznym stanowisko, iz nie mozna utozsamiac zycia chrze-
Scijanskiego z duchowoscia w sensie Scistym. Brzmi to by¢ moze wprost
jako niewiarygodne stwierdzenie. Jednakze duchowoS¢ rozumiana jako
zywe chrzescijanskie doSwiadczenie, jako autentyczne zycie duchowe
(w odroznianiu od samej refleks;ji teologiczno naukowej nad tym zyciem),
zaktada stan taski uSwiecajacej. Poniewaz za$ nie kazde konkretne zycie
chrzescijanskie legitymuje si¢ posiadaniem stanu taski uSwiecajacej, czyli
zyciem duchowym w Scistym tego stowa rozumieniu, dlatego zasadnym
jest odroznienie tych dwoch pojec: duchowos¢ i konkretne zycie chrzesci-
janskie. Duchowos$¢ we wlasciwym rozumieniu zaktada juz istnienie zycia
Bozego w cztowieku'.

Dlatego tez i teologia duchowosci ,,zajmuje si¢ nadprzyrodzonym
zyciem cztowieka. Zaktadajac juz jego istnienie w cztowieku poprzez dar
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taski, bada zasady tego zycia, jego wymogi, uwarunkowania zewne¢trzne
1 wewnetrzne, praktyczng realizacje oraz stopniowy rozwoj. [...] Jest to
dziedzina wiedzy teologicznej, ktora ma za przedmiot nature doskonatosci
nadprzyrodzonej i jej rozwdj w cztowieku”".

2. Duchowos¢ karmelitanska

Najstarszy historyczny dokument karmelitafiskiej duchowosci De institu-
tione primorum monachorum mowi, ze ,,zycie Karmelu posiada podwojny cel.
Pierwszy z tych celow polega na ofiarowaniu Bogu serca Swietego, wolnego
od wszelkiej skazy aktualnego grzechu: mozemy go osiagna¢ wlasna praca,
praktyka cnot (nabywaniem z pomocg Bozej faski duchowych sprawnosci)
z pomocy taski. Cel ten bedzie osiagniety, kiedy nasza mito$¢ bedzie dosko-
nafa. [...] Drugi z tych celdw jest catkowicie niezastuzonym darem Bozym.
Polega on na kosztowaniu, nie tylko po Smierci, ale juz w Smiertelnym zyciu
mocy Bozej obecnosci i stodyczy chwaly niebieskiej”!°.

Przytoczony tutaj tekst mowi w sposob jednoznaczny o kontempla-
cyjno-mistycznym ukierunkowaniu karmelitaniskiej duchowosci. Reforma
zakonu karmelitanskiego w XVI wieku byta powrotem do pierwotnego
ducha samotnoSci, ale rownoczeS$nie odnowieniem specyficznie karmeli-
tanskiej duchowosci o wyraznie kontemplacyjnym obliczu, jako najwaz-
niejszym rysie tejze duchowosSci. Mimo apostolskiej gorliwosci Sw. Jan
od Krzyza i Sw. Teresa nigdy nie aprobowali takiego ducha Karmelu,
w ktOrym praca i dziatalno$¢ aktywna przynosilyby szkode samotnosci
1 kontemplacji'.

Autor dzieta Pierwotny ideat Karmelu, Trapista z Gethsemani, trafnie
zauwazyt, iz ,.kiedy badamy poczatki zakonu karmelitafiskiego 1 sprawe jego
pierwotnego typu duchowosci, musimy przede wszystkim jasno zaznaczyc
roznice pomiedzy ta nowa karmelitanska forma zycia i dawna monastyczng
Zachodu. Jesli popelnimy btad robiony przez historykéw i bedziemy uwa-
za¢ Karmel za jeden z wyrazow tego samego ruchu odnowy monastycznej,
ktorej skutkiem byto powotanie do zycia: kamedulow, cystersow, kartuzow,
wallambrozjanow, grandmontanéw 1 wielu innych w XI i XII wieku, be-
dziemy skazani od samego poczatku na pomieszanie poje¢ 1 dwuznacznosc.
Bedziemy zmuszeni wytlumaczy¢ to, czego nie da sie¢ wyttumaczy¢: ewolucje
zakonu mnichow w zakon zebrzacy braci kaznodziejskich.

Problem ten jest znacznie subtelniejszy. Pierwsi karmelici zapoczatko-
wali co§ w rodzaju catkowicie jedynego 1 oryginalnego: luzno powiazana
spotecznos¢ eremitéw uprawiajacych dorywczo (nie zawodowo) niefor-
malny apostolat. [...] Karmelici byli pierwotnie pustelnikami, a ich zycie
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bylo, rzecz jasna, tradycyjnym zyciem pustelnikéw, znanym w KosSciele
na Wschodzie od najdawniejszych wiekéw. Zyli tak, jak zyli ojcowie na
pustyni osiem wiekOw wczesniej. Zaczeli jako odgatezienie starozytnego,
nie ujetego w normy prawne, charyzmatycznego monastycyzmu syryjskiego
1 palestynskiego. Nie byli nigdy mnichami w zachodnim sensie tego stowa!
Pierwotnie nie byli tez cenobitami. Nie mieli zadnego wspdlnego liturgicz-
nego oficjum. Nie zyli ani w opactwach, ani w klasztorach. Byli faktycznie
zwyktymi, Swieckimi ludZmi, Zyjacymi samotnie w luZno powiazanej grupie,
w grotach 1 chatach na zboczu Gory Karmel. Ten sposob zycia nie przybrat
jeszcze formy instytucji.

Nawet gdy po raz pierwszy poprosili o regute z rak patriarchy Jerozo-
limskiego, reguta ta byla, jak zobaczymy, umySlnie utrzymana w ramach
najprostszych, nieskomplikowanych. Przepiséw prawnych byto akurat
tyle, by utrzymac pierwotna prostote i cel zycia. Co bylo jednak celem?
Byt wyznaczony stowami reguly: «Niech kazdy pozostaje w swej celi lub
blisko niej, rozmyslajac dzien i noc o prawie Bozym 1 czuwajac w modlitwie,
chyba ze jest w uzasadniony sposdb zajety czym innym» 15,

Na wstepie tej reguly Sw. Albert przypomnial, iz kazde zycie zakonne
jest przede wszystkim stuzbg Boza 1 ,,poleganiem na Jezusie Chrystusie,
stuzba czystym sercem i prawym sumieniem”. Zadanie proste i na pozOr
oczywiste, ktore niemniej zawiera w sobie zasady prawdziwie wewnetrznego
1 duchowego zycia modlitwy. Bez takiego ducha zadne zycie, jakkolwiek
kontemplacyjne, jakkolwiek pelne ofiary, nie ma zadnego glebszego
chrzesScijanskiego znaczenia®.

Wedlug zrodet historycznych zakon karmelitanski powstal w XII wieku.
Zostal zatozony przez krzyzowcow po zwycieskiej wyprawie z 1099, kiedy
to zdobyto Jerozolime i grob Chrystusa, lub po wyprawie z lat 1147-1149,
gltoszonej przez sw. Bernarda z Clairvaux. W drugiej potowie XII wieku
pustelnicy z Géry Karmel byli znani pielgrzymom do Ziemi Swictej. Na
poczatku XIII wieku otrzymuja oni od patriarchy Jerozolimskiego Alber-
ta Avogadro Regule. Regule te zatwierdzit 30 stycznia 1226 roku papiez
Honoriusz I11%.

Nastepuje bardzo szybki rozw0j zakonu. ,,W pierwsze] potowie XIII
wieku spotykamy wspolnoty eremickie karmelitow w Akrze, Tyrze, Sarep-
cie, Trypolisie oraz w innych miejscowosciach Palestyny i Syrii. Poczynajac
od 1237 roku karmelici stopniowo przenosza si¢ do Europy. Gtownym
powodem sa przeSladowania ze strony mahometan”?.

Po upadku ostatniej twierdzy krzyzowcow, Akkon, ostatni karmelici
na Wschodzie zostali wymordowani. Po przeniesieniu si¢ karmelitow na
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Zachod w matych grupach i osiedleniu sie w miejscach odleglych i w bar-
dzo réznorodnych uwarunkowaniach, jedno$¢ zakonu zostata powaznie
zagrozona.

Nie dziwi fakt, ze od tego momentu historia Zakonu zaczyna byc seria
nieporozumien i roztamow. ,,Mimo to Zakon zdotat przetrwac. [...] Wielu
autorow sadzi, ze porzucenie pustelniczego zycia byto koficem autentyczne-
go ideatu karmelitanskiego. Inni reprezentujg bardziej powszechng opinie,
jak. 0. Bruno od Jezusa i Marii, przyjmujac poglad, ze dopiero w Europie
Karmel stat si¢ tym, czym by¢ powinien: znalazt odpowiedni sobie rozmach,
wyraz i proporcje, w potaczeniu apostolatu z kontemplacjg”*.

W historii zakonu karmelitafiskiego ,,czysty pierwotny duch zakonu
pozostaje zawsze wcielony w pewnego rodzaju «profetyzm» faczenia sa-
motnosci i apostolatu. Kiedy zatraca si¢ rownowage, kiedy przesuniecie
idzie zbyt daleko w jednym lub drugim kierunku, wtedy zatraca si¢ pier-
wotny duch zakonu. To znaczy, ze kiedy podkresSla sie zbytnio apostolski
charakter, pierwotny duch stabnie i w koficu zatraca si¢, ale to nie znaczy,
ze powrotem do pierwotnego idealu jest jedynie porzucenie apostolatu
1 obranie samotnego zycia, ktore jest glbwnie asceza i surowoscia. Wydaje
sie, ze apostolat, jesli utrzymany jest na swoim miejscu, pozostaje gwarancja
pierwotnej czystoSci ideatu.

Dla karmelity (czy karmelitanki) apostolat w sobie wtaSciwy sposob
zacheca do kontemplacji, tak jak kontemplacja jest Zrodtem autentycznego
apostolatu. Catkowite opuszczenie apostolatu po linii, ktorg bySmy nazwali
«odchyleniem w lewo», skonczytoby sie w rezultacie nie na oczyszczeniu
ducha kontemplacji, ale raczej na oglupieniu w postawie sztywnej, sztucznej,
formalistycznego kultu samotnosci 1 ascezy dla nich samych. Takiej lekcji
wydaje sie udzielac historia karmelitow, zaréwno w trzynastym, jak i tym
wigcej szesnastym wieku. Problem zostat bardzo szczeSliwie rozwigzany
przez Swietego Jana od Krzyza 1 tych, ktOrzy idac za nim, pozostali wierni
natchnionej i genialnej intuicji §wietej Teresy”%.

3. Specyficzne cechy duchowosci karmelitanskiej

Wsrdd specyficznych cech karmelitafiskie] duchowosci nalezy wymienié:
rys elianski (prorocki) zakonu, maryjno$¢ Karmelu, wymiar kontemplacyjny
jako najwazniejsza cecha karmelitanskiej duchowosci, eklezjalny wymiar
karmelitanskiej duchowosci terezjanskie;j.

Przed szczegotowym omdwieniem wymienionych tutaj specyficznych
cech duchowosci karmelitanskiej nalezy podkreslic, iz cel tejze duchowosci
jest rownoczesSnie wspolny, jak kazdej chrzescijanskiej duchowosci. Jesli
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nawet karmelitanska duchowosc zawiera w sobie wybitnie kontemplacyjny
charakter, ktOrej szczegdlnym wyrazem jest mistyczna doktryna Sw. Jana
od Krzyza, to przeciez caloS¢ doktryny Mistycznego Doktora jest w istocie
radykalnym odczytaniem najwazniejszego przykazania mitosci Boga z ca-
tego swojego serca, z catej mysli swojej, ze wszystkich sit ludzkiego serca®.
Radykalizm duchowy $w. Jana od Krzyza jest w istocie doktadnym odczy-
taniem dwoch najwiekszych przykazan, streszczajacych w sobie wszystkie
inne. Wspolny cel kazdej chrzescijanskie; duchowosci to mitos¢ Boga
z catego serca, catej mysli, calej duszy, a blizniego jak siebie samego.

Rys eliafiski zakonu karmelitanskiego taczy sie historycznie juz z samym
miejscem powstania tegoz zakonu, ktorym jest Gora Karmel. W Starym
Testamencie Gora Karmel byta symbolem duchowego pickna; wielkiej
swietosci®. Géra Karmel nazwana jest w Pismie Swictym ,,wspaniata
winnicg” lub ,,ogrodem Bozym” (por Iz 35, 2). Stanowi ona rzeczywiscie
przecudny okaz palestynskiej przyrody, a w dawnych pojeciach Izraela
byla uosobieniem pickna i duchowego rozkwitu.

Z tym miejscem zwigzal swoje zycie i dziatalno$¢ wielki Prorok Panski
— Eliasz. Kierowany hastem Zelo zelatus sum pro Domino Deo exercituum
— ,,Rozpalitem si¢ zarliwoscig o chwale Pana Zastepow”, bronil wiary
Izraela w jedynego Boga przed naporem poganstwa. ,,Dopokiz bedziecie
chwiac sie na dwie strony? Jezeli Jahwe jest prawdziwym Bogiem, to Jemu
stuzcie” (1 Krl 18, 21). To wlasnie miejsce, Karmel, bedace swiadkiem
dziatalnosci proroka Eliasza jest kolebka Zakonu Karmelitanskiego, ktory
powstat w epoce wypraw krzyzowych ok. 1151 roku. Karmelici stali si¢
duchowymi kontynuatorami $w. Proroka Eliasza. Karmelita i karmelitanka
staraja sie przez Swiadectwo swojego kontemplacyjnego zycia, jako spe-
cyficzny cel swojego powotania, by¢ zywymi kontynuatorami elianskiego
profetyzmu?.

Wybitnie maryjny charakter to kolejny rys karmelitanskiej duchowosci.
Trzeba pamietac, zauwaza Trapista z Gethsemani, mOwiac o autentyczne;j
karmelitanskiej duchowosci, ze jesli prorok Eliasz pozostaje wzorem zycia
karmelitaniskiego —jest on bowiem w szerszym tego stowa znaczeniu ,,zato-
zycielem” grupy prowadzacej pustelniczy tryb zycia dla wspdlnot zyjacych
na zboczach gory Karmelu, to jest jeszcze jedna postac, osobowy wzorzec
1 to bardziej idealny niz prorok Eliasz. Jest nig osoba NajSwietszej Maryi
Panny z Gory Karmel. Ona jest w najpetniejszy sposob uosobieniem do-
skonatosci ideatu karmelitanskiego. Kiedy u Eliasza widzimy rownoczesnie,
w jednej osobie, gorliwosc 1 staboS¢ prorokdw, jego wielkoS¢ 1 niedosko-
natosc, jego wewnetrzne sprzecznoSci, to w Maryi widzimy Swietosc, ktora

187



wznosi si¢ ponad proroctwami 1 ponad konfliktami, a jest ukryta w po-
korze i zwyczajnoSci. Bytoby zatem niebezpieczna pomytka rozpatrywac
ideal karmelitanski zbyt ekskluzywnie jedynie z profetycznego punktu
widzenia. To mogloby doprowadziC, zauwaza Trapista z Gethsemani, do
wypaczenia, do dramatyzacji, ,,zadania gwaltu rzeczywistosci i w koncu do
rodzaju faryzejskiej pretensji. Przyktad zycia i duchowy wptyw Krolowej
Prorokéw ma uleczyé te rozdzwieki. Swigtosé Matki Bozej byta naprawde
wielka, tak wielka, ze nie moze by¢ wyrazona niczym innym, jak zwyklymi
drogami ludzkiej egzystencji”.

Maryja jest doskonatym wzorem kazdego powotania. W szczegolnosci
jest Ona wzorem zycia osOb konsekrowanych. Stusznie stwierdzat Prymas
Tysiaclecia, Kardynat Stefan Wyszynski, wielki czciciel Niepokalanej, Matki
KoSciota i Polski Krolowej: ,,Mozemy chyba nazwaé Matke Najswietsza
najwspanialszym «zakonodawca». Rozumiemy, dlaczego niezwykle wielka
los¢ zakondw w historii KoSciota rozwijata szczegolna czes¢ Matki Boga
Czlowieka tak, iz bez kultu maryjnego nie mozna pojac ich dziejow. Kaz-
dy niemal zakon ma jakie§ wspaniate karty dziejowej czci swej do Matki
NajsSwietszej”.

Wobec tego jawi si¢ pytanie: Czy Karmel nie uzurpuje sobie czego$
szczegOlnego, co w istocie jest wspOlnym duchowym dziedzictwem calego
Kosciota? I poszczegdlnych rodzin zakonnych? Czy nie istnieje tutaj jakies
pretensjonalne zawtaszczenie?

Bynajmniej. Karmel nie roSci sobie jakiego§ monopolu w tym wzgle-
dzie. Jednakze Karmel jest fofus Marianus — catkowicie Jej poSwiecony i to
nie tylko od momentu ,,oficjalnego” zaistnienia zakonu karmelitanskiego
w Kosciele, w czasie wypraw krzyzowych w XII wieku. Juz bowiem nastepcy
Sw. Eliasza, tzw. szkota prorokow powstata przy zrodle Eliasza, nawiazujac
wyraznie do postaci Proroka Panskiego i starajac si¢ nasladowac jego zy-
cie, zwlaszcza modlitewne trwanie w obecnosci Boga (por. Syr 48, 1-11),
byla osrodkiem kultu Tej, ktora Prorok dostrzegt w proroczym obtoku
jako symbol Matki Zbawiciela (por. 1 Krl 18, 36-39.41-45a). Karmel od
poczatku czci Maryje jako najlepsza Matke, ktora data mu zycie, byta
duchowym natchnieniem dla tych, ktorzy tworzyli te wspOlnote. Maryja
ozdobila Zakon Karmelitafiski wtasnym imieniem. Zakonnicy tego zakonu
od wiekdw byli nazywani jako ,,Bracia NajSwietsze] Maryi Panny z Gory
Karmel” (Karmelici).

Nieustannie poprzez wieki w duchowej Swiadomosci wszystkich czton-
kow zakonu karmelitanskiego istnieje glebokie 1 zywe przekonanie, ze
Maryja jest najdoskonalsza ich wychowawczynig poprzez przyktad swego
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zycia 1 szczegOlne natchnienia w duchowej wspinaczce na Gore Karmel.
Ona réwniez obronita zakon od zagtady i przeciwnoSci, na Wschodzie
1 Zachodzie, 1 zawarla z nim najscislejsze, petne mitosci przymierze. Ona
jest dla Zakonu Karmelitanskiego racja bytu.

Co oznacza to stwierdzenie, ze Maryja jest dla Karmelu ,,racja bytu”?
Pisarze karmelitanscy 1 mistrzowie zycia duchowego szkoly karmelitanskiej,
usitujac okresli¢ stosunek, wewnetrzny zwigzek Maryi z Karmelem, nie
wahaja sie powiedziec, ze NajsSwietsza Maryja Panna jest forma Zycia dla
zakonu karmelitafiskiego. Doskonatos¢ duszy karmelitanskiej 1 wszystkich
noszacych szkaplerz karmelitanski zalezy bowiem od tego, czy i w jakim
stopniu potrafig kroczy¢ droga zycia maryjnego, by poniekad duchowo
catkowicie upodobnic si¢ do Maryi®.

Duchowa intuicja Swietych Karmelu prowadzita zawsze prosto do
sedna tej prawdy, zawartej w maryjnej duchowosci. Mistyka Sw. Teresy
z Avila zakorzeniona jest w zyciu zwyklym i w zdrowym rozsadku, po-
niewaz akceptuje w catoSci ludzka nature: taka, jaka ona jest. Doktryna
mistyczna Sw. Jana od Krzyza idzie jak najdalej do eliminacji wszystkiego,
co tchnie heroicznym i mistycznym popisem, odrzucajac wszelkie wizje,
objawianie, slyszenia glosoOw czy ekstazy, na rzecz ,,wiary w ciemnosci”,
catkowitego zawierzenia Bogu. Albowiem aby umyst przygotowat si¢ do
zjednoczenia z Bogiem, musi by¢ uwolniony z wszystkiego, co dotyczy
zmystow, zdecydowany 1 wyzwolony z wszystkiego, co moze jasno pojac
(w subiektywnym odczuciu), gteboko uciszony i milczacy, opierajacy si¢ na
wierze, ktora wylacznie jest najpewniejszym sposobem, przez ktory dusza
jednoczy si¢ z Bogiem?.

Rowniez w ,,malej drodze” duchowej sw. Teresy z Lisieux przewaza
maryjna droga. Caly duch 1 ideat Karmelu jest w rzeczywistoSci przezy-
waniem na nowo tej wielkiej tajemnicy wiary przez NajSwietsza Panne,
albowiem ,,btogostawiona jeste§, ktoras uwierzyta” (Lk 1, 45) i przez
swoja wiarg wydata na Swiat Pana Majestatu w ludzkiej postaci. Mozna
powiedziec, ze duch karmelitanski jest zasadniczo duchem pustyni, ide-
atem prorokow, a Eliasz reprezentuje zewnetrzny, bardziej materialny
aspekt tego ideatu. NajsSwietsza Dziewica za$ jest Zrodlem 1 symbolem
wewnetrznym ducha Karmelu. A to oznacza, ze w dalszej perspektywie
duch pustyni i ideat proroczy Karmelu sa zrozumiane najlepiej przez tych,
ktorzy weszli w ,,ciemna noc” wiary Maryi’.

Kontemplacyjny wymiar duchowosci karmelitanskiej jako najwazniejsza
cecha tejze duchowosSci, ujawnia si¢ juz w najstarszym dokumencie kar-
melitanskiej tradycji De institutione primorum monachorum. Ten aspekt
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duchowosci znalazt swoj najpetniejszy wyraz w zyciu 1 dzialalnosci Swietych
reformatoréw Karmelu w XVI wieku, sw. Teresy od Jezusa i $w. Jana od
Krzyza. Realizowali oni najpierw ten ideal kontemplacyjny w swoim oso-
bistym zyciu, a nastepnie przekazali calemu zakonowi jako najcenniejsze
duchowe dziedzictwo®.

Trapista z amerykanskiego opactwa Notre Dame (Naszej Pani z Ge-
thsemani), autor szczegdtowego i wnikliwego studium pt. Pierwotny ideat
Karmelu wykazuje w oparciu o rzetelna historyczng analize, Ze autentyczny
duch Karmelu polega na harmonijnym i profetycznym potaczeniu samot-
nosSci i apostolatu. Dla karmelity i karmelitanki apostolat jest przynagle-
niem do kontemplacji, tak jak kontemplacja jest Zrodtem autentycznego
apostolatu. Stusznosci takiej drogi dowodzi historia Karmelu zarowno
w XIII w. gdy Zakon musiat z powodu przeSladowan w Palestynie prze-
niesS¢ si¢ na Zachdod Europy i tutaj przystosowac si¢ do nowych warunkow,
zmieniajacych czesciowo charakter swego zycia (dotychczas byli to racze;j
pustelnicy), jak i w XVI wieku. Problem: kontemplacja czy apostolat zostat
szczeSliwie rozwigzany przez Sw. Jana od Krzyza i tych, ktorzy idac za nim
pozostali wierni natchnionej i genialnej intuicji Sw. Teresy z Avila. Stale
przypominanie tej drogi uchronitoby od niepotrzebnie powtarzajacych
si¢ sporOw pomiedzy zwolennikami czystej kontemplacji a zwolennikami
wylacznego apostolatu. W ideale karmelitafiskim: prymat samotnosci
1 kontemplacji nie istnieje ,,oprocz” ani ,,wbrew” apostolskiej pracy, ale
wilasnie dla dobra samego apostolstwa w bezinteresownej stuzbie ludowi
Bozemu w Kosciele Chrystusowym®,

Eklezjalny wymiar karmelitanskiej duchowosci jest szczegolnie ewi-
dentnym wyrazem charyzmatu Swictej Reformatorki Karmelu w XVI wie-
ku. ,,Teresa udowodnita zyciem i niezwyklymi dziatami dokonanymi dla
dobra Kosciota [...], ze modlitwa i kontemplacja nie tylko nie wyobcowuje
ze spraw krolestwa Bozego 1 KoSciota, przeciwnie, do zajecia si¢ nimi
przynagla i wiacza, a pobudza do tego pelnia zycia kontemplacji. Dawanie
temu Swiadectwa uwazala za fundament swego nauczania, co radosnym
1szczerym sercem potwierdzita w ostatnich stowach przed Smiercig: «Dzie-
kuje Ci, Boze, ze umieram jako corka Kosciota!»”3.

Wymowne Swiadectwo o niezwykle wyrazistym eklezjalnym aspekcie
charyzmatu Reformatorki Karmelu, przekazanym jako fundamental-
ne dziedzictwo karmelitanskie; duchowosci dat papiez Jan Pawet 11,
dzisiaj juz wyniesiony na ottarze do godnosci btogostawionych. Z okaz;i
400. rocznicy Smierci Sw. Teresy od Jezusa w LiScie do kard. Anasta-
sio Ballastrero, podkresSlajac zywa aktualno$¢ Swiadectwa tejze Swietej,
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m.in. napisal: , Teresa wiedziala, ze powolaniem jej i obowiagzkiem jest
modlitwa w KoSciele i z Kosciotem. Jest on bowiem wspolnota modlitwy
pobudzana przez Ducha Swictego, by z Jezusem i w Jezusie uwicelbiata
Ojca «w Duchu i Prawdzie». Stad tez pragnie, by modlitwa byla wielko-
dusznym postepowaniem za Tym, ktory «tak bardzo umitowat», by nie
byla niczym innym, jak rozmowa przyjaciot, rodzinnag zazyloScia z Bogiem,
z ktorym przestajemy w ukryciu, wiedzac, ze jesteSmy przez Niego uko-
chani. Czasy, w ktérych zyjemy, odznaczajace si¢ nowym zrozumieniem
sensu Kosciota i modlitwy, nalezy uwazac za czas taski, w ktorym nauka
1 doSwiadczenie Teresy okazujg sie szczegdlnie przydatne. Wzywa ona
bowiem wszystkich, ta moca, ktora ptynie z praktyki zyciowej, do tego, by
mitowali Chrystusa i Jego Mistyczne Ciato i aby w ten sposob poddajac
sic dziataniu ozywiajacego je Ducha Swietego, «skosztowali i zobaczyli,
jak dobry jest Pan»”%,

& & *

Duchowos$¢ karmelitaniska zawiera w sobie wszystkie istotne elementy
chrzesScijanskiej duchowosci: chrystocentryzm, wybitnie maryjny aspekt,
eklezjalnos¢, bogata tradycje zycia kontemplacyjnego i dlatego wychodzi
poniekad naprzeciw wspolczesnym zapotrzebowaniom ducha ludzkiego
w Kosciele i §wiecie. Sw. Teresa z Avila, Mistrzyni zycia duchowego,
Doktor Kosciota Powszechnego 1 $w. Jan od Krzyza, Doktor Mistyczny,
oraz pozostali Swieci zakonu karmelitanskiego moga stuzy¢ autentycz-
nym duchowym bogactwem w tej dziedzinie najwyzszych aspiracji ducha
ludzkiego.
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STANISEAW JANKOWSKI SDB

DUCHOWOSC NATUZZY EVOLO

Wyniesieni do czci ottarzy Swiadkowie Chrystusa sa reprezentantami
Swietych im wspotczesnych, ktorzy wprawdzie nie dostapia chwaly ottarzy,
lecz pewnie nie mniejsza cieszg si¢ chwalg w niebie. Procesy kanonizacyjne
kolejnych kandydatow na ottarze sa w toku, a przypadek Jana Pawta II,
spontaniczny i jakze autentyczny w swym wyrazie Santo subito, przeniost
nas do poczatkow KoSciota, kiedy to vox populi byta postacig vox Dei.
Z. drugiej strony, za zycia stynnych Swietych nie brakowalo opinii jaskrawo
kontrastujacych z fides populi, odmawiajacych im autentycznej SwietoSci.
Czyz o. Pio nie doznawat przez cale swe niezwykle zycie statej kontestacji
1 przejawOw powatpiewania co do wyjatkowosci i pochodzenia charyzma-
tow, jakimi stuzyt ludowi Bozemu?

Podobnym przyktadem rozbieznych zapatrywan jest Natuzza Evolo
(1924-2009). W przekonaniu jednych to mistyczka, zmarta w opinii Swie-
tosci, siostrzana dusza o. Pio, przez innych uwazana za osobe¢ parajaca si¢
spirytyzmem. Z pewnoscia wypowie si¢ 1 w tej sprawie Kosciot, tym pew-
niej ze proces informacyjny na poziomie diecezjalnym juz zostat otwarty.
Nie uprzedzajac wyrokow Kosciota, wolno nam si¢ przyjrzec faktom z jej
zycia. Tym bardziej wydaje si¢ ten temat na czasie, ze w Polsce pojawita
si¢ pierwsza obszerniejsza biografia tej wyjatkowej osoby'.

1. Rys biograficzny Natuzzy Evolo

Kim byla Fortunata Evolo, znana bardziej pod lokalng wersjg imienia
jako Natuzza?? Przyszta na S§wiat 23 sierpnia 1924 r. w Paravati, dzielnicy
Mileto, w prowincji Vibo Valentia w Kalabrii, jako corka Fortunata Evo-
lo i Marii Angeli Valente. Dziecinstwo miata trudne. Bieda byta statym
gosciem w jej domu. Potozenie stalo si¢ jeszcze bardziej trudne, kiedy
ojciec — jeszcze przed urodzeniem corki — wyjechal do Argentyny ,,za
chlebem” i pozostat tam na state, uktadajac sobie zycie na nowo. A matka?
Zmuszona dzwigac sama ci¢zar utrzymania domu, w ktorym bylo juz kil-
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koro rodzefistwa Natuzzy, podejmowata si¢ wielu zaje€. Nie bardzo brata
sobie do serca, co na jej temat plotkowaly sasiadki... Od najmtodszych lat
przyszta mistyczka zaznata, co to znaczy trudne dziecinstwo. Byta zmu-
szona pomagac matce. Jako kilkunastoletnia dziewczyna podjeta prace
pomocy domowej u miejscowego adwokata, ale po kilku latach (w 1941r.)
zrezygnowala z niej 1 zamieszkata u babki od strony matki. Nie byto jej
dane chodzi¢ nawet do szkoly podstawowej. Nie otrzymata podstawowej
umiejetnosci wyrazania wiary, ani nawet umiejetnosci czytania 1 pisania.
Catle zycie pozostata analfabetka! Oba te braki nie przeszkodzily tasce
uczyni¢ z Natuzzy narzedzia w reku Boga. Od dziecinstwa cechowaty Na-
tuzze pogodny charakter i cierpliwos$¢, uderzato inteligentne spojrzenie,
pozwalajace przeczuwac wewnetrzng gtebie 1 dobrod.

W nadziei na poprawe sytuacji materialnej matka zdecydowata wydac
Natuzze za maz za miejscowego szewca Pasquale Nicolace, ktory przebywat
wowczas na froncie. Malzenstwo zostalo zawarte per procuram 14 sierpnia
1943 r. Po zakoficzeniu dziatan wojennych Pasquale szczeSliwie wrocit do
domu. Byli dobranym i szczeSliwym malzefistwem, przezyli razem 63 lata,
doczekali si¢ pieciorga dzieci’. Pasquale odnosit si¢ ze zrozumieniem
1 szacunkiem do niezwyktych zachowan zony, nie utrudniat jej kontaktow
z osobami pragnacymi rozmawiac i zasiegac jej rad, jakkolwiek zaintereso-
wanie otoczenia nie utatwiato im zycia. Nieraz musiat sita broni¢ zony przed
naporem, a nawet napastliwoscia petentow, bo z uptywem czasu Natuzza
stawala si¢ coraz bardziej znang i odwiedzana mieszkanka Kalabrii.

Z czym 1 po co przybywali do Natuzzy Evolo ludzie nawet z daleka?
Nadzwyczajne znaki na ciele, przypominajace Slady Meki Chrystusa,
zdolnoS¢ czytania w sumieniu, rozmowy z duszami w czySccu, dar bilo-
kacji 1 wiedzy, przyciagaly potrzebujacych duchowego umocnienia, ale
1 zadnych sensacji z r6znych stron Wtoch, a nawet zza granicy. Jej dlugie
1 niezwykte zycie stato si¢ przedmiotem zainteresowania takze mediow
1 nauki. Nie uchylata si¢ od udzielania wywiadoéw. Podyktowata nawet
swoja autobiografie. Dnia 19 kwietnia 1985 r. odbylo sie¢ na Papieskim
Uniwersytecie Lateranefiskim sympozjum jej poswigcone, jako echo filmu
dokumentalnego na jej temat wyemitowanego przez wloski kanat ,,Delta”
16 stycznia 1985 r.* Natuzza i jej najblizsi przezyli wtedy bardzo cigzkie
dni z powodu naptywu zadnych sensacji ttumow, ona sama doznata nawet
ztamania nogi z powodu ttoku napierajacych ludzi.

Fama, jaka otoczyta Natuzze, przyczynila sie tez do tego, ze zaczely
tez splywac ofiary, dla ktorych Natuzza, podobnie jak o. Pio, znalazta
przeznaczenie. Dnia 13 maja 1987 r.> powotano do zycia ,,Stowarzysze-
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nie Niepokalane Serce Maryi Schronienie Dusz” i niebawem rozpoczeto
budowe Centrum Osé6b Starszych im. ,,Monsignor Pasquale Colloca”
(otwarte w maju 1992 r.), i przy ktorym zostat wzniesiony dom spokojne;j
staroSci oraz budowane sanktuarium na zyczenie Maryi wyrazone jeszcze
w 1944 r. Powstato tez Centrum im. Sw. Franciszka da Paola, darzonego
wielkim nabozefnstwem przez Natuzze wielkiego Swietego z Kalabrii®.
Catosc tego dzieta z inicjatywy biskupa Cortese nazwano Cittadella della
Misericordia. W marcu 1998 r. Natuzza wraz z me¢zem przeniosta si¢ do
tego domu spokojnej starosci. Od 1991 r. opiekowat sie¢ nim don Michele
Cordiano, pdzniej kapelan na szczeblu krajowym Wieczernikow Modlitwy
powstatych w 1994 r. réwniez z jej inspiracji’.

Natuzza zmarla w wieku 85 lat w uroczystos¢ Wszystkich Swietych
1 listopada 2009 r. O niezwyklej popularnosci i opinii §wigtoSci Natuzzy
moze SwiadczyC to, ze w jej pogrzebie wzieto udziat 6 biskupow, 100 ka-
ptandw oraz okoto 30 tysiecy wiernych przybytych z r6znych stron Wioch
mimo ulewnego deszczu. Prasa i stacje telewizyjne zamieScily relacje z tej
uroczystosci. Nie uszio uwagi, ze pogrzeb Natuzzy miat bardziej wymiar
dziekczynienia Bogu i radosci paschalnej niz smutku, co nie jeden raz
podkreslit biskup miejsca Luigi Renzo®.

2. Wokot charyzmatoéw mistyczki z Kalabrii

Niezwykle whasciwosci duchowe pojawily sie u Natuzzy w bardzo mtodym
wieku. Jako dziesiecioletnia dziewczynka miata widzenie §w. Franciszka z Pa-
oli (1416-1507). Ten wielki Swiety ziemi kalabryjskiej w przysztoSci jeszcze
wiele razy mial sie jej ukazac. To niejako zapowiedz czestych wizyt Swiata
pozaziemskiego w zyciu tej prostej kobiety. Przyjmujac po raz pierwszy Je-
zusa w Eucharystii, miata wrazenie, ze ma w ustach pelno krwi. Wstrzasnigta
tym doznaniem, w pierwszej chwili chciata o tym powiedzie¢ kaptanowi, po
chwili refleksji uznata, ze to chyba tak powinno by¢. W 1938 r. pojawit si¢
u niej po raz pierwszy krwawy pot. Przy tej okazji miata tez widzenie zmartego
Franciszka Risi, ktory jej przepowiedzial, ze bedzie sie pocita krwia takze
w przysztosci. Towarzyszyly temu zjawisku odruchy przypominajace ataki
epilepsji. Dorastajaca Natuzza (miata wtedy nieco ponad czternascie lat)
miata widzenie Maryi z Jezusem, anioléw jako Swietlistych dzieci, a takze
dusz przebywajacych w czySccu. Z czasem z wizjami zmarlych si¢ oswoita
1 nawigzata serdeczng wiez przyjazni jak z dobrymi znajomymi.

Od trzydziestego trzeciego roku zycia Natuzza miala state widzenia
osOb zmarlych. Widziata je takimi, jakimi byli w ostatnich dniach zycia, czy
nawet w momencie $mierci, a zmarte wczeSnie dzieci widziata jako bedace
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w wieku siedmiu lat; dzieci zmarte w nieco starszym wieku widziata jako
mtodziencow i mtodych ludzi. Ubior widzianych osob bywat rozny. Dusze
cieszace si¢ juz petnig zbawienia byly ubrane na biato lub niebiesko, ema-
nowaly Swiatto. Dusze odbywajace czySciec powodowaly wrazenie goraca,
a nawet oparzenia. Nie miata widzenia dusz potepionych.

Kontakty ze Swiatem dusz czyS¢cowych czy przebywajacych w niebie
mialy miejsce w zyciu wielu Swietych 1 mistykow. Wsrod nich byli chocby
papiez Sw. Grzegorz zwany Wielkim (od niego pochodzi tradycja mszy
swietych gregorianskich), Gertruda, Teresa z Avila, Matgorzata z Kortony,
Brygida, Weronika Giuliani, Gemma Galgani, Faustyna Kowalska, o. Pio
1 wiele innych osob niekanonizowanych, a cieszacych si¢ opinia Swietosci
zycia. U wszystkich wyrdznionych tym charyzmatem mozna dostrzec wspol-
ng ceche — samych widzacych umacnial on w wierze i w gorliwej modlitwie
w intencji zmarlych, aby szybciej dostapili petni zbawienia; pomagat rowniez
w podejmowaniu aktow pokutnych na rzecz skrocenia cierpien duszom
w czySccu. W przypadku Natuzzy chodzito takze o ozywienie wiary ludu
w novissima, jako ze ten temat niemal zniknatl z nauczania w katechezie
1w homiletyce. Pomoc Kosciota pielgrzymujacego KoSciotowi cierpigce-
mu jest zawsze aktualna i potrzebna; to znak mitosSci solidarnej w ramach
nauki o Kosciele jako Ciele Chrystusa i o Swietych obcowaniu.

Dzieki temu darowi Natuzza miata moznoS¢ poznac i przekazac wie-
dze na temat ,,zycia po zyciu” 0s0b, ktore zakonczyly ziemska wedrowke.
Relacje Natuzzy ze Swiatem zmarlych sa tym bardziej zastanawiajace,
ze pokrywaja sie ze Swiadectwami np. Sw. Grzegorza Wielkiego, chociaz
Natuzza nie mogla ich znac jako osoba niepiSmienna. Realnosc¢ cierpien
dusz czyS¢cowych powodowanych ogniem potwierdza poparzenie, jakie-
go doznata podczas jednego z widzen. Przekonana, ze ma do czynienia
z przywidzeniem, zblizyla si¢ do widzianej osoby 1 w tym momencie zostata
owiana bijacym od tej osoby goracem, tak ze musiata szukac ulgi u lekarza.
Wsrod wielu zmartych, z ktorymi miata kontakt, spotkata takze takich,
ktorych nie mogta znac z powodu braku podstawowego wyksztalcenia, np.
widziata najwickszego poete wioskiego Dantego Alighieri, ktory wyznat
jej, ze jego pokuta w postaci oczekiwania na zielonej tace na wejscie do
nieba trwata trzysta lat! To byla pokuta z powodu surowych saddw, jakie
zamiesScil na kartach Boskiej Komedii o wielu osobach. Jego pokuta pole-
gala na koniecznoSci oczekiwania na wizje uszczesSliwiajaca.

Natuzza wiele razy podawata szczegotowe informacje o okoliczno-
Sciach Smierci 0sOb, o ktore pytali ich bliscy, o ich zbawieniu lub potrzebie
dalszej modlitwy o ich rychte zbawienie ostateczne. Byly przypadki, ze
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wypowiedz Natuzzy potwierdzala to, co w tej samej sprawie powiedziat
0. Pio. Liczni zainteresowani losem swoich bliskich zmarlych ztozyli po-
ruszajace Swiadectwa. Podejrzewanie Natuzzy o praktyki spirytystyczne
jest catkowicie bezpodstawne, niestosowne, wrecz krzywdzace. Nie byla
medium! Jej postepowanie w przypadku zainteresowania krewnych czy
bliskich losem zmarlych bylo zawsze jednoznaczne. Jest pewne, ze Natuzza
nie przywolywala zmarlych, ale oni sami za pozwoleniem i zrzadzeniem
Bozym ukazywali si¢ jej, a jej odpowiedz na prosby i pytania o los zmar-
tych miata zawsze jedng tres¢ — to nie zalezy od niej, lecz jest taska Boga.
Dlatego zachecata do modlitwy, aby prosba zainteresowanych bliskimi
zmartymi zostata spetniona, jesli taka bedzie wola Boza. Niektore osoby
byly wystuchiwane, inne nie. Aniot str6z informowat Natuzze — jak wyzna-
wala — czy dany zmarly jeszcze potrzebuje modlitwy, mszy Sw., uczynkow
pokutnych’. Nie wypowiadata si¢ o potepionych, nigdy ich nie widziata,
mowita tylko ogolnikowo, ze nie brak potepionych.

Takze diagnozy w przypadku roznych chorob, czy sugestie co do
kierunku leczenia mogly mie¢ Zrédto nadnaturalne, jak twierdzi prof.
V. Marinelli. Charakterystyczne byto zachowanie Natuzzy, kiedy stawiano
jej pytanie o stan zdrowia, choroby i sposobOw leczenia. Nie miata moz-
liwosci zdobycia wiedzy medycznej, wszak jej odpowiedzi okazywaly sie
nieraz jedynymi do wziecia pod uwage. Zauwazono, ze pytana najczesciej
jak gdyby patrzyla na kogos stojacego obok osoby zainteresowanej 1 jak
gdyby stuchata najpierw tej wlasnie niewidzialnej osoby, po czym dawata
zdumiewajaco zwiezle, jasne 1 trafne odpowiedzi na problemy czesto
ztozone 1 trudne. ,,Ta szybkoS¢ oceny problemu, na temat ktorego nie
miata, obiektywnie rzecz biorac z ludzkiego punktu widzenia adekwatnych
elementow do osadu, wyrazisto$¢, inteligencja, synteza i prostota odpowie-
dzi, s3 — z mojego punktu widzenia — catkowicie wyjatkowe 1 nadludzkie
tak dalece, ze — jak wierz¢ — mogg stanowi¢ realny dowdd jej zdolnosci
do kontaktow z aniotami, duchami czystymi, ktorym Doktorzy Kosciota
zawsze przypisywali wyzszg inteligencje, moc i Swieto$¢”!'. Natuzza czesto
wyznawala, ze przekazywala tylko podpowiedzi aniota str6za. Wzywata przy
tym do modlitwy do niego 1 szukania u niego pomocy w kazdej potrzebie,
jak rowniez do postuszenstwa podsuwanym przezen mySlom.

Natuzza czytata takze w myslach i intencjach osob odwiedzajacych ja nie
tylko po to, aby zasiegnac rady, ale i po to, aby poddac ja badaniom. Znany
jest przypadek pewnego jezuity, ktory — podajac sie za Swieckiego cztowieka
— postanowit poddac Natuzze testowi i w czasie dluzszej rozmowy wyznat,
Ze ma zamiar si¢ ozeni€ i co ona na to? W odpowiedzi z uszanowaniem
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ucatowata jego dlon, po czym — wyjasniajac ten gest — powiedziata mu, ze
jest ksiedzem. Na jego przeczenie potwierdzita swoje stowa méwiac, ze
widzi aniola str6za po jego prawej stronie, bo po lewej widzi aniota u 0s6b
swieckich. To jeden z wielu przypadkow czytania w myslach rozmowcow
1 odwiedzajacych. Kiedy pytano ja o powody Smierci kogos bliskiego, aby
ja wybadac, odpowiadala za aniotem: ,,Przeciez sami wiecie”. Pytajacym
o autentyczno$¢ Catunu Turynskiego odpowiedziata z prostota: ,, Tak, to
przescieradto pogrzebowe Jezusa, jest autentyczne, lecz nauka nigdy tego
nie udowodni”!'. Tym, ktorzy szczerze ja pytali o przyszios¢ i wole Boza,
dawata rady proste przepojone wiarg 1 mitosScig do Jezusa i Matki Boze;.
Wielka jej troska bylo nawrdcenie grzesznikow, ich pojednanie z Bogiem
1 zbawienie.

Wzruszajace, wrecz wstrzasajace sa apele Jezusa przekazywane przez
Natuzze dla 0sob duchownych lub konsekrowanych. Mozna ich wyciag
znalez¢ w spolszczonej wlaSnie biografii Natuzzy piora Luciana Regolo,
gdzie miedzy innymi znajdujemy taka oto wypowiedz Chrystusa z roku
1969 do pewnego kaptana: ,,Powinienes by¢ uczniem wybranym, spoczy-
wajacym w sercu Boga. Tylko w ten sposdb bedziesz mogt przywrécié na
Swiat moje krolestwo. [...]. Jakiez bogactwo mozesz da¢ duszom, jesli nie
przezywasz bliskoSci z twoim Bogiem? Przezywasz zycie przyttoczone
tyloma rzeczami banalnymi, tyloma sprawami zgubnymi, doprowadzajac
do zgorszenia, ktore straszliwie szerzy sie¢ wsrdd ludzi [...]. Dlaczego Mnie
tak traktujesz? Co ci zrobitem? Co mogltem jeszcze zrobié, by pokazac ci
moja mito$¢? Datem sig¢ tobie caly [...]. Twoje Zycie na ziemi nie jest wiele
warte, jesli nie spozytkujesz go w caloSci na chwale Pana twego”!%. Nie
zabraklo listow i do osob konsekrowanych, jak chociazby ten: ,,Powroc
do bycia soba, corko moja. Moje krwawiace ramiona chcg cie przytulic!
Tylko Ja jestem Zrodtem szczeScia. Nie uciekaj, corko moja! Kto cie kochat
1 kocha bardziej ode Mnie? Kto przelal za ciebie cho¢ krople krwi? Patrz
na Mnie, jak umieram na krzyzu, uslysz w sercu swoim to upomnienie,
ktore cie unizy i poruszy [...]. Nim przyjde jako sedzia, otworze na oSciez
drzwi mego Milosierdzia! Dopdki czas, postuchaj mego strapionego glo-
su, gdy cie zaprasza” (tamze). Chrystus przez Natuzz¢ napomina takze
duchownych wyzszych stopni Swigcen. Teksty te, jako zywo, przypominaja
znane z Apokalipsy ,,Listy do siedmiu KoSciotow”, gdzie znajdujemy roz-
poznanie, diagnoze i wskazanie terapii, jako uzdrowienia przez nawrocenie
(zob. Ap 2-3).

Natuzzy nie byt obcy bol dzielony w Chrystusem z powodu r6znych
plag jak wojny, ktore jako konsekwencja ludzkiej ztoSci, pogoni za wia-
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dza i pienigdzem doSwiadczaja Swiat. Jedyna odpowiedzia na te bolaczki
wspolczesnego Swiata jest wiele modlitwy i podejmowanie ofiar. Apel
o modlitwe przewija si¢ w wypowiedziach Natuzzy nieustannie. Mlodym
uswiadamiata, ze sg przysztoscig Swiata spragnionego pokoju i prawdziwej
mitoSci. Mlodzi byli przedmiotem szczegOlnej troski dla Natuzzy, byta
bowiem Swiadoma wielorakich zagrozen, jakich mogli pas¢ ofiarami®.

Innym charyzmatem Natuzzy byta bilokacja, a takze rozsiewanie za-
pachu kwiatéw, podobnie jak to mialo miejsce w przypadku o. Pio. Byla
czesto przy osobach, ktore o niej mowily i wzywaly czasem jej interwencji,
potwierdzajac swoja obecnos¢ tymi dostrzegalnymi znakami. Przedmioty,
ktorych dotykata, jak dewocjonalia, wydawaly przyjemna won. Taki zapach
unosil sie w pomieszczeniu, ktore w bilokacji odwiedzata. W tradycji bi-
blijnej zapach jest znakiem $wigtosSci i mitoséci'*. Sam Chrystus wydat siebie
w ofierze 1 dani jako won mitg Bogu (Ef 5, 2). Taka mita wonig jest takze
poznanie Chrystusa (zob. 2 Kor 2, 14-17), réwniez dobre uczynki sa jak mita
Bogu won (Flp 4, 17). Czesto zapach — znak duchowej obecnoSci Natuzzy
przy danej osobie lub grupie osob — rozchodzit si¢ na znacznej przestrzeni.
Wedtug Swiadectwa bardzo bliskiej i wieloletniej przyjaciotki Natuzzy, Italii
Diodati Giampa, fenomen ten ustal pod koniec lat dziewigédziesiatych;
poniewaz Natuzza czula sie nim skrepowana, Maryja obiecala jej, ze juz
nikt zapachu kwiatow nie odnotuje, ale ona sama bedzie bardzo cierpiec
na uczulenie z tego powodu®.

Z.innego zakresu: bywalo, ze po dluzszym czasie, kiedy osobom, ktore
ja odwiedzaly i zapomnialy o tym, przypominata znamienne szczegoly.
Podobnie jak o. Pio nie wahata si¢ uzy¢ sily, a konkretnie wymierzy¢
klapsa, czy policzek, aby ktos sie otrzasnat ze swoich stereotypow czy tez
uprzedzen, jak dott. Isolina Mantelli, p6Zniej wieloletnia bliska dusza
Natuzzy. Jako natura buntownicza owa osoba miata rdzne zastrzezenia co
do zjawisk z zycia Natuzzy i stad probowata racjonalnie sobie je thumaczyc.
,Pewnego dnia — jak wyznaje — gdy bytam w samochodzie, poczutam, jak
jakas niewidzialna reka wymierza mi siarczysty policzek. Zaraz zawotatam
Natuzze, ktora — nie dopuSciwszy mnie do glosu — powiedziata: «Czego
bys chciata, moja piekna, przeciez mowisz zawsze, ze to wszystko normal-
ne!»”1®, Z wielkiego bogactwa przejawow zycia duchowego Natuzzy wytania
si¢ ostatecznie coS, co podczas jednego z widzen objawili jej Jezus 1 Jego
Matka — jej powotaniem byt rodzaj ,, kaptanstwa mitosci” dla przyblizania
dusz do pierwotnego Zrédta Mitosci powszechnej!.

Sposrod wszystkich wyjatkowych darow duchowych najbardziej wy-
rOznia si¢ u tej nie umiejacej czytac i pisa¢ mieszkance Paravati zwigzanie
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z Meka Chrystusa. W okresie Wielkiego Postu, a najbardziej w Wielki
Piatek, jej cialo pokrywato si¢ krwiawigcymi ranami, jak gdyby przeszta
prawdziwe biczowanie. Modlita si¢ wtedy w jezykach biblijnych, wypowia-
data stowa hebrajskie i aramejskie, modlita si¢ takze po facinie, ona, ktora
mowita po wlosku jako osoba nieksztatcona, prosta wiesniaczka. Temat
ten zastuguje na osobny paragraf.

3. Siostrzana wersja Ojca Pio?

Na tle bogato udokumentowanej biografii Natuzzy Evolo musi si¢
znalez¢ pytanie o jej osobista postawe 1 Swiadectwo w odniesieniu do
Swietego kapucyna z Pietralciny. Jest prawda, ze dos¢ szybko skojarzono
Natuzze z o. Pio, nazwano ja nawet ,,ojcem Pio w spodnicy”, dostrzezono
bowiem u obojga wiele podobnych cech, zjawisk i charyzmatow. Ona sama
utrzymywata jednak, ze nie moze w zaden sposOb z nim si¢ porOwnywac,
bo ,,Ojciec Pio byt Swietym, byl ksiedzem, miat wszystko, dotykat naszego
Pana zywego 1 prawdziwego kazdego ranka, a ja c6z robie? Jestem tylko,
aby stuchac¢ i udzielac rady. Ja z Ojcem Pio nie moge si¢ rownac”’®. Jest tez
faktem, ze Natuzza odwiedzita go w San Giovanni Rotondo 1 przystapita
do spowiedzi, a pdzniej wiele razy kontaktowata sie duchowo. Ale jak sama
wyznala, o. Pio najpierw potraktowat jg szorstko, jak gdyby niepotrzebnie
»,zawracata mu glowe”, kazat jej ¢wiczyC sie w cierpliwosci. Wszak z dalszych
jego stow wynikato, ze widzial ja jako kontynuacje swojej wlasnej drogi
krzyzowej i misji Swiadka cierpiefi Chrystusowych'. Dzisiaj w Paravati
w barze naprzeciw domu, w ktorym mieszkata Natuzza, mozna widziec¢
obok siebie dwa zdjecia: Sw. o. Pio i jej, Natuzzy Evolo — kandydatki na
ottarze w odczuciu tamtejszych mieszkancow.

Czy podobnie jak w przypadku o. Pio, rowniez u Natuzzy Swiadectwo
swietosci skupia sie w postuszenstwie, modlitwie 1 przyjmowaniu dobra
trudnego w postaci cierpienia? Wiele zdaje si¢ na to wskazywac. Zobaczmy
wiec niektore z tych przejawow bardziej z bliska.

3.1. Postuszenstwo

Postuszefiswo jest praktycznym wyrazem pokory. Trzeba by¢ pokornym,
aby mozna bylo by¢ postusznym. Natuzza spetniata — jak to stwierdzaja
naoczni $wiadkowie — ten podstawowy warunek®. Nie przypisywata sobie
tego, co ludzie jej przypisywali. O swoich dokonaniach mdwila z prostota
1 szczeroScia, ze to dziatanie Boga przez aniota stroza jej przydzielonego,
ktorego imig, Michal, ujawnita w 1996 r. W odpowiedzi na pytanie dlaczego
wilasnie Michal, odpowiadata — poniewaz doznaje ciezkich pokus. Kiedy
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zadawano jej pytania o los bliskich zmarlych, albo proszono o ,,zasiegnie-
cie jezyka”, niezmiennie zaznaczala, ze nie od niej zalezy, czy sie spelni
dana proSba, ale od woli Bozej. Natuzza uwazala si¢ tylko za narzedzie
przekazujace oredzie z zaswiatow. Jako jedyna droge do faski, na ktore;j
odwiedzajacym zalezato, Natuzza wskazywata modlitwe, zostawiajac Bogu
decyzje, czy danej taski komus udzieli i kiedy.

Domenico Tarcisio Cortese, biskup diecezji Mileto-Nicotera-Tropea,
z okazji otwarcia Centrum dla Starszych (23 V 1992), podkreslit w swoim
przemowieniu pokore i postuszenstwo Natuzzy wobec biskupa. By¢ moze
mial na mysli fakt, kiedy przybyt do niej przedstawiciel kurii, po tym jak
biskup V. De Chiara zakazat jej spotykac sie z naplywajacymi coraz licz-
niej zainteresowanymi, Natuzza odmdéwila z nim rozmowy, powotujac si¢
na decyzje biskupa?'. Kiedy ten cofnal zakaz, wowczas Natuzza zgodzita
si¢ na wizyte owego duchownego. Rowniez podczas homilii pogrzebowe;j
bp Pasquale Renzo podkreslit postuszenstwo i prostote Natuzzy jako wyraz
jej uderzajacej duchowosci: ,,Bytem pod wrazeniem glebokiej duchowo-
Sci tej kobiety. Co mnie w niej zawsze pociagato, to jej prostota i zmyst
postuszefistwa wladzy koScielnej. Natuzza nigdy nie uczynita nic, co by
sprawito Kosciotowi trudnoSci. Byla zawsze wierna wskazaniom, jakie
dawali jej biskupi, ktorzy ja znali. Nakazano jej na poczatku nie przyj-
mowac odwiedzajacych, a ona bez zmruzenia oka postuchata. Dopiero
kiedy przywrocono pozwolenie, przyjmowata ludzi niosac im pocieche
1 ulge. Doswiadczenie mistyczne Natuzzy dotyka Scistej relacji z Jezusem
Chrystusem. Cierpienie, ktore zawsze przyjmowata w milczeniu, jest po-
twierdzeniem jej tacznosci z Meka Chrystusa. Zjawiska, ktorych doznawata
w Wielki Tydzien s znakiem daru, jakiego BOg sam jej udzielit. Natuzza
dzieki swej sile duchowej potrafita mie¢ kontakt ze wszystkimi”. I dodat:
,Natuzza jest wielka nie przez zjawiska, ktore uczynily ja znana, ale przez
swoja wiare, mitos¢, przez swoje catkowite «tak» powiedziane Jezusowi
cierpiagcemu”??. Ostatnim jej swiadectwem przylgniecia do cierpigcego
Chrystusa bylo — jak wyznaje jej biskup — ucatowanie pektoratu biskupiego
z ukrzyzowanym Zbawicielem. Ona sama jeszcze w latach siedemdziesiatych
wobec zakazu biskupa odprawiania w kaplicy przy jej domu powiedziata
tylko tyle: , Jestem biedaczka, ktora nie umie ani pisac, ani czytaé. Coz
bym mogta innego méwic tym, co do mnie przychodza, ponad to, co mi
komunikuja §wigci, zmarli i méj ojciec duchowny?”%.

Byta rowniez postuszna, jako zona, mezowi, co wyznata podczas piel-
grzymki do San Giovanni Rotondo, jak zaswiadcza don P. Barone, kierow-
nik duchowy Natuzzy*. Wypehiata zatem i ten nakaz, ktéry Sw. Pawet dat
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Zonom: ,,Zony niech beda postuszne/poddane mezom” (zob. Ef 5, 22.24.33;
Kol 3, 18; 1 P 3, 1). Postuszefistwo w KosSciele jest probierzem Swietosci.

3.2. Modlitwa

Modlitwa jest stanem habitualnym dusz wyr6znionych taskg mistyczne-
go zycia, czyli stalg jakoScia ich postawy. Nie podobna ogarna¢ materiatu
Swiadczacego o bogatym zyciu modlitwy Natuzzy. Mozna go podzieli¢
na relacje o modlitwach ustnych, prywatnych czy odmawianych wspdlnie
oraz na opisy stanow ekstazy, kiedy Jezus czy tez Maryja ,,instruuja” ja co
do modlitwy, wzywaja do modlitwy i poSwigcenia za dusze, ktOrym grozi
zatracenie, aby si¢ wstawiata o ich nawrdcenie.

Podstawa 1 zrodtem ducha modlitwy jest zycie sakramentalne. Natuzza
pielegnowala intensywne zycie sakramentalne. Miata stalych spowiedni-
kéw i kierownikéw duchowych. Szczegdlnie droga byta jej Msza Swieta.
Doktadata starafn, aby moc w niej codziennie uczestniczyC. Tak uktadata
zajecia, wychodzita wezeSnie do miasta, aby przy okazji zakupow wziaé
udzial w Eucharystii. Jej spowiednik i kierownik duchowy don Pasquale
Barone wyznat, ze ,,Eucharystia bedzie zawsze najjasniejszym punktem jej
codziennosci, w ktorej angazuje si¢ ona z pokorg i mitosierdziem w dziele-
nie chleba pocieszenia dla tych, ktorzy pukaja do jej drzwi”®. W zapisach
jej duchowych przezyc¢ i1 spotkan z Chrystusem jest notatka, ze w pewna
Niedziele Palmowa nie mogla uczestniczy¢ w Mszy Sw. z powodu cierpien
mistycznych. Kiedy skarzyla sie Jezusowi z tego powodu, uspokoil ja, ze
wlasnie jej cierpienia byly uczestnictwem w Mszy Swietej. Jezus zwrécit przy
tej okazji uwage na niedbalstwo wielu ksiezy podczas celebrowania Mszy
Swictej, postepuja jak gdyby nie mieli wcale do czynienia z najwigkszym
misterium, albo w nie nie wierzyli. I zaraz dodat: ,,Ale ci, ktorzy rozdaja
Milos¢ 1 oSwiecaja dusze, oni s prawdziwymi kaptanami i kaptankami mito-
Sci. To kaptanstwo jest ustanowione przez Boga: jest czysta mitoScia, ktora
daje Boga spragnionym duszom, tak jak Maryja data Mnie ludzkosci”?.

Natuzza sama si¢ duzo modlita, wzywata do modlitwy, do modlitwy
tez odnosita przejawy swojej charyzmatycznej postugi. Czeste, niemal
codzienne, widzenia Jezusa i Maryi potwierdzaly tylko jej habitualny stan
modlitwy. Objete nimi byly rozmowy z Chrystusem 1 Jego Matka. Zatopie-
nie w Bogu, rados¢, gdy mowita o niebie tez eksponuja ducha modlitwy,
ktOrym zyla i promieniowata. Wszystko u niej byto modlitwa, czyli rozmo-
wa serca z Umitowanym. Z drugiej strony nie sposob przeoczyc¢ faktu, ze
kazdy dzien Natuzzy byt bardzo intensywny, zostawato jej mato czasu na
modlitwe ,,klasyczng”. ,,A jednak — jak zauwaza L. Regolo — modlitwa byta
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dla niej stata praktyka — modlitwa codzienna, prosta 1 spontaniczna. «Ja
nie modle si¢ bardzo duzo, modlg si¢, kiedy moge 1 jak moge» — wyznata
prostodusznie w wywiadzie telewizyjnym, czynigc aluzje¢ do jej szalonego
tempa zycia”?’. Wedtug relacji jej corki, Anny Marii, komus, kto si¢ skar-
zyl, ze nie ma czasu na modlitwe, poradzita: ,,Wiec ofiaruj Jezusowi twoja
codzienna prace, stowo czy uSmiech podarowane innym ze szczerego serca.
Wszystko, jesli z mito$cig czynione, moze by¢ modlitwa”?. Wzywata do
modlitwy za zmartych, zachecala do zamawiania Mszy Sw. w ich intencji.
Wzywata do odnowienia w sobie SwiadomosSci grzechu i potrzeby pokuty.
Brak poczucia grzechu porownywata do braku cierpienia — sygnatu cho-
roby, ktora groznie toczy organizm.

Codzienna praktyka poboznoSci maryjnej byt w domu Natuzzy Roza-
niec, na ktOry zbierali si¢ nie tylko domownicy, bliscy, przyjaciele i sasiedzi,
ale rowniez osoby z daleka. Tych byto coraz wiecej, nawet kiedy Natuzza
po Smierci meza mieszkata w domu opieki wzniesionym z jej inicjatywy.

Jak bySmy nie analizowali wypowiedzi, Swiadectw 1 innych postron-
nych zrodet, nasza wiedza o jej przezyciach mistycznych, o rozmowach
z Chrystusem, Maryja i $wietymi, o jej modlitwie bedzie uboga; wiemy tylko
tyle, ile uznata za stosowne si¢ podzieli¢ dla naszego dobra duchowego
(trzeba tez pamietac, ze byla bardzo powSciagliwa w mowieniu o swoich
przezyciach). Wsrdd nielicznych wyznah na ten temat jest i to, co pod koniec
zycia powiedziata: nauczyla si¢ tego, ze ,,modlitwa jest konieczna, ze trzeba
sie¢ modli¢ prosto, z pokora i mitosierdziem, przedstawiajac Bogu potrzeby
wszystkich zywych i umarlych”®. Wszak catkiem szczegd6lng postaciag mod-
litwy Natuzzy bylo niewatpliwie jej mistyczne uczestnictwo w Misterium
Meki Chrystusa, w ktorym przez cate swe doroste zycie uczestniczyla.
W terminologii duchowej to zjawisko nazywane jest transwerberacja™.

3.3. Dopemiajac brakow meki Chrystusa

Niezwykte dary, ktOorymi wyrOozniona byta za zycia Natuzza Evolo,
szczegOlnie za$ dar stygmatow 1 znakow przywotujacych na mysl opisy meki
Chrystusa, byly dla niej zZrodiem fizycznych cierpief, znoszonych z ogromna
cierpliwoscia i w cichoSci ducha. Zostaly one opisane szczegétowo przez le-
karzy. Zanotowano réwniez regularnos$¢ natezenia symptomow jak i samych
przezy¢ w okresie Wielkiego Postu z apogeum w Wielki Pigtek. Stan miejsc
na ciele objetych tym niezwyktym zjawiskiem musi budzi¢ w Swiecie me-
dycznym zdumienie. Z jednej strony nie byto najmniejszych Sladow infekcji,
zapalenia, obrzeku, owrzodzenia czy ropienia, a z drugiej zadne Srodki far-
makologiczne nie prowadzily do wyleczenia zaistniatych samorzutnie ran, nie
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mogly sie tez przyczyniac do ich regularnego zanikania po Wielkiej Nocy*'.
Przy okazji nalezy przywotac fakt znamienny, ze stygmaty jako nawigzanie
do Megki Chrystusa, wystepuja tylko w Kosciele katolickim, nie wystepuja
u wyznawcow zadnej innej religii, ani nawet wyznania chrzeScijanskiego.
Tylko w Kosciele katolickim maja miejsce objawienia Matki Bozej, tylko
tu sa relikwie zwiazane z Meka Chrystusa 1 Eucharystia.

Krzyz z powodu podejrzliwosci ludzkiej 1 niezrozumienia towarzyszyt
Natuzzy niemal od poczatku, od kiedy wies¢ o stygmatach rozeszta si¢ poza
granice rodzinnych stron. Wobec oczywistych faktéw niewytlumaczalnych
przez nauke, nie brak byto teorii usitujacych zdyskredytowac Natuzze jako
oszustke, co bylo dla niej powodem bolesnych doswiadczen. Szczegolnie wy-
rOznial sie tu Armando de Vincentiis, majacy poprzednika w niejakim Puca,
ktory te same insynuacje wysuwat juz w 1940 r., a wiec jakoby rany Natuzzy
byly wynikiem samookaleczenia®. A. de Vincentiis analizuje przypadek
Natuzzy na szerokim tle medyczno-psychologiczno-kulturowym, twierdzi,
ze do adekwatnego osadu stygmatoéw potrzeba by bylo 24-godzinnego
monitoringu przez dtugi czas; wizji istot duchowych (aniotowie, dusze
zmarlych) nie da si¢ empirycznie potwierdzi¢ ani zaprzeczy¢, moga z ta-
twoscig wchodzi¢ w ramy halucynacji; od strony kulturowej nie mozna
wykluczy¢ wewnetrznej projekeji, biorac pod uwage, ze stygmaty pojawiaja
sie¢ dopiero w Sredniowieczu, a konkretnie otrzymuje je Sw. Franciszek
z Asyzu w 1224 r. wlaSnie wtedy, kiedy w KoSciele katolickim nastepuje
duze ozywienie zainteresowania Meka Chrystusa®. Przy braku przyktadu
do nasladowania nie bytoby stygmatykow. Ci faktycznie pojawili sie po tym,
jak spopularyzowana zostata meka Chrystusa (misteria Me¢ki Panskiej).
W widzeniach Natuzzy De Vincentiis dostrzega cechy religijne niedojrzate
1 mityczne z pogranicza obrazow dantejskich, niemajacych wiele wspdlnego
z Pismem Swietym. Postuluje wiec wzia¢ pod uwage nie tylko skrupulatne
badania dermatologiczne, lecz rowniez wzgledy osobowoSciowe, historyczne
1 kulturowe, bowiem to one stawiaja casus Natuzza pod znakiem zapytania.
W konkluzji uwaza, ze przypadek Natuzzy nie jest wcale taki nadzwyczajny
jak go przedstawiaja media, chodzi tu o fakt pod wzgledem kulturowym
ograniczony i wpisany w §ciSle okreslony kontekst religijny*.

Krytyczne sady wobec opinii De Vincentiisa sg szeroko znane, przede
wszystkim jako stanowiska osoby uprzedzonej. Do naturalistycznych prob
wytlumaczenia stygmatow Natuzzy uciekat si¢ takze prof. L.M. Lombardi
Satriani, odnoszac je do kontekstu antropologicznego, a konkretnie do
,folklorystycznej kultury Potudnia”. Ciekawy w swej inwencyjnosci jest
jego wywdd przytoczony przez L. Regolo (s. 199). Latwo zauwazy¢, ze
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przeciwnosci w zyciu Natuzzy pochodzily z réznych stron: podejrzewanie
o mistyfikacje, oszustwo, spirytyzm, lub wrecz jawne oskarzenie o dzia-
tanie w zlej wierze na szkode tatwowiernych (wystarczy wklepac¢ do Go-
ogli ,,Natuzza Evil”), nie méwiac o dystansie os6b duchownych, co jest
zrozumiate, bowiem odpowiedzialno$¢ duszpasterska nakazuje zgodnie
z poleceniem Pisma Swif;tego ,bada¢ duchy” (zob. 1 Tes 5, 21; 1 J 4, 1;
por. 2 Kor 13, 5; Ef 5, 10).

Pierwszym, ktOry z obowigzku pasterskiego czul si¢ powotanym do
zajecia stanowiska wobec Natuzzy, byl miejscowy biskup Paolo Albera
(1871-1943). W grudniu 1939 r. sporzadzit zestaw faktow zwigzanych z nie-
zwykla historig Natuzzy Evolo, w lutym 1940 r. przestat go do oceny znanego
wowczas lekarza i zakonnika o. A. Gemelli OFMCap (1878-1959), petnia-
cego aktualnie funkcje rektora Uniwersytetu Sacro Cuore w Mediolanie.
Podobnie jak w przypadku o. Pio, Agostino Gemelli postawit taka samg
diagnoze — syndrom na bazie histerii, dla ztagodzenia przypadku nalezy
nie okazywac zainteresowania chora, a co do dziwnych rysunkow krwia na
bieliznie chorej —nalezy jq umiesci¢ w szpitalu psychiatrycznym. Poddano ja
badaniom, ktére doprowadzily do jedynej mozliwej odpowiedzi — 6wczesna
wiedza nie byla w stanie wyjasni¢ fenomendw na ciele Natuzzy. Podobnie
zresztg poOzniej, w latach piecdziesiatych 1 szescdziesiatych, ekipy lekarzy
1 psychologow z Wioch 1 ze Stanéw Zjednoczonych doszly do podobne;
konkluzji — zaréwno krwawienia na ciele, jak i rysunkow krwia (hemografia)
na przedmiotach bedacych w kontakcie z Natuzza nie dalo si¢ wyjasni¢. Nie
trudno sobie wyobrazi¢, jakim cierpieniem byly dla niej takie wielogodzinne
badania, pytania, na ktore nie potrafita dac satysfakcjonujacej odpowiedzi
tylko dlatego, ze pytajacy nie podzielali wiary i1 Swiata wartosci Natuzzy.

Dnia 13 marca 1984 r. podczas jednego z licznych ukazan si¢ Maryja
miala powiedzie¢ Natuzzy: ,,Jestem Niepokalane Poczecie, moja corko.
Wiem, ze cierpisz [...] Pan powierzyt ci zadanie bolesne i trudne, ale nie
tra¢ ducha, On ci¢ strzeze i ci¢ wspiera [...] twoim cierpieniem ocalasz wiele
dusz”*. Nie mniej bolesne musiaty by¢ dla niej posadzenia o interesownos¢,
gdy tymczasem nigdy nie oczekiwala ofiar, a te, ktore sktadano zostaly przez
nia przeznaczone na budowe Centrum Stowarzyszenia Niepokalanego
Serca Maryi dla osOb starszych i sierociniec oraz kosciot.

Najbardziej oczywiScie uderzajacym zjawiskiem sg stygmaty, krwawy
pot 1 motywy religijne zapisane krwia na bieliznie, chusteczkach czy ban-
dazach, ktore stuzyly Natuzzy. To ostatnie zjawisko, hemografia, budzi
nie mniejsze zdumienie niz same stygmaty. Po pierwsze, ze wystepuja
w zwiazku z osoba niepiSmienng, a po wtore, ze napisy, obok symboli meki,
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wizerunkow Chrystusa 1 Madonny, sa w jezykach biblijnych 1 po tacinie,
ze pojawiaja si¢ nagle w regularnych ksztaltach na materiale (chusteczki,
bandaze) czesto zwinietym. Chirurg Umberto Corapi ze szpitala w Nicastro
byl naocznym Swiadkiem powstania napisu Venite ad me omnes w Wielki
Piatek w 1977 r. z kropli krwi, kt6ra sptyneta z czota Natuzzy na poduszke™.
Inne zjawisko zwiazane z krwia to amputka, ktorg lekarz Mario Cortese
przechowywat u siebie, a ktéra mimo uptywu lat zachowywala zapach
r0z i jaSminu, co wywotato zdumienie u jego kolegéw sceptykéw. Lekarz,
ktora przez wiele lat towarzyszyta Natuzzy, tak opisuje jej wielkopigtkowe
przezycia: ,,Prawie niemozliwym jest opisanie tego, co mozna byto ujrzec
w te] kobiecie podczas Wielkiego Piatku. To byto jak obserwowanie, mowie
to jako lekarz, osoby, ktora umiera z powodu zamartwicy, z ewidentnymi
1 narastajacymi trudnosciami w oddychaniu i przeszywajacymi bolami
obejmujacymi cate ciato, poniewaz wielokrotnie tapata sie za rece 1 barki.
Kto na nig patrzyl, odczuwat glebokie wspotczucie dla jej stanu, nawet jesli
dobrze wiedziat, ze wczesnym popotudniem wszystko si¢ zakonczy o tej
godzinie, w ktorej umart Chrystus™’. To tylko synteza wielu szczegotow
tej wielkopiatkowej meki, ktorg przezywata Natuzza, a ktora dott. Isolina
Mantelli miata moznoS¢ obserwowac.

* & &

Co o tym wszystkim sadzi¢? Jakie jest/bedzie stanowisko Kosciota?
Beatyfikacja czy kanonizacja uwzglednia oczywiscie i takie zjawiska w pro-
cesie poprzedzajacym wyniesienie na oltarze, lecz wymaga potwierdzenia
ich autentycznosci stwierdzonym cudem za sprawa osoby przedstawionej
jako kandydat do czci ottarzy. Objawienia prywatne i charyzmaty, stygma-
ty, widzenia aniotow, Swietych czy samego Chrystusa nie maja charakteru
wigzacego dla wiernych, bo nauka Kosciota jest jednoznaczna: jedynym
wiazacym objawieniem jest Objawienie zawarte na kartach Pisma Swie-
tego 1 innego nie bedzie. Jak zauwazyt kard. J. Ratzinger, ,,Objawienie
zostato juz dokonane przez Jezusa Chrystusa. On sam jest Objawieniem”?.
Ponadto odor sanctitatis, a wiec opinia o SwietoSci, w jakiej kandydat na
ottarze zyt i w jakiej umart, musi zosta¢ potwierdzona przez niebudzacy
watpliwosci znak z nieba, czyli cud. Objawienia prywatne mogg jednakze
stanowiC pomoc w wierzeniu.

Glosy krytyczne dystansujace sie od casusu Natuzza sa czyms zwyczaj-
nym w historii Swietych wynoszonych do chwaly ottarzy. Te 1 tym podobne
stanowiska nie przekreslaja jakosci i sity Swiadectw opartych na osobistych
doswiadczeniach, spotkaniach, przezyciach osob, ktore zetknety sie z Na-
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tuzza za jej zycia. Bog dopuszcza ,,opinie przeciwne”, aby jeszcze bardziej
zajasSniato Swiatto prawdy i potega taski.

Przekonanie o niezwyklej drodze duchowej Natuzzy byto powszechne,
jeszcze za zycia Natuzzy, jak cytowane juz dott. Isoliny Mantelli: ,,Dla
mnie prawdziwym cudem bylo cate zycie Natuzzy, naznaczone mitoScia
i poSwigceniem dla innych”®. Kierownik duchowy i spowiednik Natuzzy,
don P. Barone, powiedzial o niej: ,,«I'ajemnica» Natuzzy nie pozwala by¢
biernym, nie jest czyms, czego si¢ doSwiadcza — i juz. Pozwala natomiast
na zrozumienie coraz to nowych rzeczy, cho¢ nigdy tak do samego kon-
ca”*. W innych stowach, nawiazujac niejako do Santo subito na pogrzebie
Jana Pawtla 11, wyrazit podobna mysl stynny artysta wloski Pippo Franco:
,Natuzza jest Swieta, poniewaz posiada wszystkie cechy, by taka by¢. To
jedna z tych postaci, ktore czasami, raczej rzadko, Ojciec Wszechmogacy
zsyla na ziemig¢ i sa w stanie takze przemienia¢ sumienia...”*.,

Natuzza wrécita do domu Ojca o swicie w Uroczystos¢ Wszystkich
Swietych. W odczuciu powszechnym nie wydaje sie ta zbieznosé kwestia
przypadku. Sensus fidei ludu zaraz odczytat jej Smierc raczej jako powdd do
Swietowania i dzigkczynienia Bogu za dary i charyzmaty, za sprawg ktorych
przez postuge Natuzzy okazywal przez cale lata jej zycia swoje mitosierdzie,
podnosit na duchu, przywracatl zdrowie, uspokajat co do losu najblizszych,
przywotywal na droge prawosci grzesznikow i1 btadzacych. Znamienne stowa
wypowiedziat bp P. Renzo podczas uroczystosci pogrzebowej w dniu 5 listo-
pada 2009 r.: ,,By wejs¢ w bliskie relacje z Bogiem, by przezywa¢ komuni¢
z Chrystusem, nie potrzeba wielkiej wiedzy i madrosci, ale trzeba by¢ ma-
tym, umniejszyc sie, stac si¢ ubogim duchem”. I dalej: ,,Ona juz jest Swigeta,
poniewaz jest w raju”*. Do Natuzzy Evolo mozna odnie$¢ stowa Ewangellii,
gdzie Chrystus dziekuje Ojcu, ze objawia si¢ pokornym i maluczkim (zob.
Mt 11, 25; £k 10, 21). To odpowiedzZ na jej ,,wyrzut” uczyniony Chrystusowi
podczas jednego z widzen: ,,Sprawites, ze poce sie krwia, przezywam z Toba
Megke, nie mogtes mnie nauczyc czytac i pisaé, zebym lepiej rozumiata i prze-
kazywata to, co mi méwisz?”* Widac nie bylo to potrzebne dla integralnoSci
1 sity jej Swiadectwa wobec Swiata, ktory z wiedzy i wladzy uczynit idola.

Prawdziwa SwietoS¢ obejmuje wszystkich ochrzczonych, zyjacych du-
chem wiary i wiernosci tasce chrztu oraz natchnieniom Ducha Swictego.
Jezeli z Bozego zrzadzenia niektorzy otrzymuja jakas szczegdlna misje, staja
sie wielcy dzieki pokorze 1 wiernoSci w petnieniu wyznaczonej postugi. Misja
Natuzzy bylo wspotcierpiec z Chrystusem — podobnie jak Sw. 0. Pio —1nies¢
ludziom pocieche i umocnienie w wierze w roznej postaci. Mimo braku
wyksztatcenia znata swoje miejsce w mistycznym Ciele Chrystusa, ktorego
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brakow dopetniata jak Sw. Pawet (zob. Kol 1, 24). Mozna tez przywotaé
— kto wie czy nie jeszcze bardziej odpowiednie — stowa Chrystusa skiero-
wane do aniota KoSciota w Smyrnie: ,,Znam twoj ucisk 1 ubostwo — ale ty
jestes bogaty [...]. BadZ wierny az do Smierci, a dam ci wieniec zycia” (Ap 2,
9.10). Zycie i $mieré Natuzzy pozwalaja wierzyé, ze stowa tej obietnicy sie
spetnily 1 ze w stosownym czasie KoSciot to tylko potwierdzi.

PRZYPISY

'L. Regolo, Stygmatyczka. Natuzza Evolo, Krakéw 2011.

2 Prof. V. Marinelli zebrat w pigciu tonach bibliografi¢ na temat Natuzzy Evolo.

3 Pasquale zmart 9 11 2007 r., a wiec nieco ponad péttora roku przed swoja zona.

* Wedtug http://www.imdb.com/title/tt396760/; oraz IMDb. http://www.imdb.com/ title/
tt0396760/ w 1987 r. powstat film dokumentalny jej poSwigcony. Nie miatem moznosci zwery-
fikowac, czy chodzito o jeden czy o dwa r6zne dokumenty o Natuzzy.

> W siedemdziesiata rocznice pierwszego objawienia w Fatimie!

® Sam o. Pio miat jej powiedzie¢, ze powinna mysle¢ takze o Srodkach materialnych na
centrum ulgi dla cierpiacych.

"Don M. Cordiano byl duchowym synem i ,,powotaniem” do zgromadzenia zatozonego
przez don Vincenzo Ida, zmartego w opinii §wietoSci w 1984 r. w Oaxaca (Meksyk).

8 Luigi Renzo (1947-) jest biskupem diecezji Mileto-Nicotera-Tropea od 2007 r. Jego
poprzednicy, wspomniani w tekscie, to Vincenzo De Chiara (1903-1984) byt biskupem Mileto
w latach 1953-1979, od 1973 do 1979 r. takze Nicotera i Tropea; Domenico Tarcisio Cortese
(1931-2011) byl biskupem tych trzech diecezji potaczonych w jedna w latach 1979-2007.

? O przypadkach tego typu mozna przeczytaé np. w internecie, http://www.paranormalne.
pl/topic/23911-natuzza-lacznik-zaswiatow/.

10 Cytowane za: M. Stanzione, 365 giorni con Natuzza. Pensieri scelti e preghiere,
Milano 2011, s. 18.

' Chodzi o odpowiedzZ dana ekipie Southern California Society for Psychical Research,
ktora odwiedzita Natuzze we wrzesniu 1984 r. Przy okazji poddano ja wielu testom o charak-
terze psychologicznym. Jej odpowiedzi budzily tylko zdumienie niewyttumaczalnoScia Zrodta
wiedzy poddanej testom.

21. Regolo, Stygmatyczka. Natuzza Evolo, dz. cyt., s. 222. Na kolejnej stronie mozna
przeczyta¢ inny dramatyczny list do kaptana, ktérego zycie nie bylo Swiadectwem ucznia
Chrystusa: ,,Dlaczego tak postepujesz? Jestem sama MitoScia! Powrd¢ do bycia soba i powrdé
czysty do mojego serca |[...]. Czekam na ciebie z miloscia [...]”.

B3 L. Regolo poswigecit miejscu mtodych ludzi w sercu Natuzzy osobny rozdziat: Pozwdlcie
miodym przyjs¢ do mnie, w: Stygmatyczka. Natuzza Evolo, dz. cyt., s. 246-269, cytujac m.in.
zdanie jej meza: ,,Najdotkliwsze cierpienia ofiaruje zawsze za was, mtodych” s. 252. Przytoczyt
tez przypadek uwolnienia od opetania mtodego cztowieka, ktory brat udziat w seansie spiry-
tystycznym urzadzonym w szkole przez nauczycieli.

14 Zob. Wonnosci, w: Stownik symboliki biblijnej, red. L. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman III,
Warszawa 2003, s. 1115; G. Becquet, Wonnos¢, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Leon-
Dufour, Poznan — Warszawa 1973, s. 1072n.

5 L. Regolo, Natuzza, amica mia. La vita di Natuzza Evolo nel racconto di una testimone
d’eccezione, Milano 2011, s. 97.

161.. Regolo, Stygmatyczka. Natuzza Evolo, dz. cyt., s. 217.

7 Tamze, s. 228.

18 Tamze, s. 191.

¥ O wizycie Natuzzy u o. Pio, na podstawie jej wlasnej relacji mowi obszernie jej biograf
L. Regolo, Sygmatyczka. Natuzza Evolo, dz. cyt., s. 172-194.
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2 Takiego postuszenstwa nie wykazata podczas spotkania z o. Pio, ktory ,,wygarnatl” jej, ze
jest uparta jak osiot, za to nie jest dostatecznie stanowcza i surowa wobec grzesznikOw, a znowu
zbyt surowa wobec swego syna Antonia, Ze go nie rozumie, chociaz to najlepszy jej syn. Widac
tu o. Pio surowos¢. Nie brakowato — jak wiadomo — jej przejawow, nawet spektakularnych;
traktowal ja jako potrzebne narzedzie komunikowania mitoSci wymagajace;.

L. Regolo, Stygmatyczka. Natuzza Evolo, dz. cyt., s. 224 przytacza stanowisko kurii
Mileto w sprawie Natuzzy, ktora aczkolwiek bardzo cierpiata, ze nie moze pomagac cierpia-
cym, postusznie poddala si¢ zarzadzeniom. Kiedy biskup znidst swoje zarzadzenie, Natuzza
podjeta swoja pokorna postuge.

2 M. Stanzione, 365 giorni con Natuzza..., dz. cyt., s. 46-47.

B L. Regolo, Stygmatyczka. Natuzza Evolo, dz. cyt., s. 225-226.

* Don Pasquale Barone, proboszcz Paravati od 1980 r., najpierw byl sceptyczny wobec
Natuzzy; przekonatly go jej charyzmaty i cnoty. Stat si¢ jej kierownikiem i obroficg w ostatnim
okresie jej zycia. Wezesnie] postuge kierownika duchowego 1 spowiednika Natuzzy petnit don
Giuseppe Tomaselli SDB (1902-1989), znany na cate Wiochy egzorcysta z Messyny (w Googlach
hasto ,,Tomaselli” przyblizy t¢ niezwykla postac), po nim don Giovanni Capellupo (1910-1982),
kierownik duchowy takze innej mistyczki, Cateriny Bartolatta (1963-) z Settingiano.

» L. Regolo, Stygmatyczka. Natuzza Evolo, dz. cyt., s. 230.

% Tamze, s. 229.

“"Tamze, s. 283-284. Na dalszych stronicach przytoczonych jest wiele wypowiedzi Natuzzy
o modlitwie 1 Swiadectw jej modlitw.

8 Tamze, s. 284.

» Tamze, s. 353.

30 [eksykon duchowosci katolickiej tak wyjasnia ten termin: ,,Rodzaj duchowej rany mitosci
W postaci przeszycia serca, bedacej oznaka wzniostego stanu mistycznego zjednoczenia z Bogiem,
w ktorym znajduje sie cztowiek, gdy osiaga mozliwe w tym Swiecie szczyty Swietosci”. Rozrdznia
sie transwerberacje duchowa, ukryta, niewidzialng oraz duchowa z reperkusjq cielesna, czyli
oznakami widzialnymi na ciele, jak stygmaty, zob. R. Gron, Transwerberacja, w: Leksykon
duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewski, Lublin — Krakéw 2002, s. 891-892.

31 Szczegbdtéwy opis stygmatow Natuzzy w: L. Regolo, Stygmatyczka. Natuzza Evolo,
dz. cyt., s. 195n.

3 Tamze, s. 198n.

% Opinia De Vincentiis’a nie jest doktadna, gdyz juz Sw. Pawel ,,nosil” na sobie blizny
Jezusa (zob. Ga 6, 17).

#*A. De Vincentiis, Il caso di Natuzza Evolo. Un primo tentativo di esame psicologico
della fenomenologia mistyca, dalle stigmate alle visioni, legata a una donna calabrese, w: Www.
cicap.org/new/stampa.php?id=101232; tenze, Estasi, Roma 1999.

¥ Za: M. Stanzione, 365 giorni con Natuzza..., dz. cyt., s. 44.

¥ L. Regolo, Stygmatyczka. Natuzza Evolo, dz. cyt., s. 202.

37 Tamze, s. 214.

38 Zob. Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum,
n. 4; por. Katechizm Kosciota katolickiego, n. 66. Objawienia prywatne, do ktorych Kosciot od-
niost sie pozytywnie (np. Lourdes czy Fatima), moga wspomodc wiare ludu Bozego, zob. kard.
J. Ratzinger, w: Raport o stanie wiary, Krakow — Warszawa — Struga 1986, s. 94. Stynne
w latach osiemdziesiatych i na poczatku lat dziewigcdziesiatych ,,objawienia” w Otawie okazaly
sie w koncu mistyfikacja, ale §wieza jest ciagle pamie¢ o karawanach autokaréw udajacych si¢
do tej miejscowosci. Kto$ mial w tym interes!

¥ L. Regolo, Stygmatyczka. Natuzza Evolo, dz. cyt., s. 217.

40 Tamze, s. 177.

# Wypowiedz z 10 VIII 2009 w Catanzaro, w: tamze, s. 411.

2 1. Regolo, Stygmatyczka. Natuzza Evolo, dz. cyt., s. 453, 454. Wiele innych wypowie-
dzi — Swiadectw miato miejsce podczas pogrzebu Natuzzy, wszystkie zgodnie podkreslaly jej
niezwykle powotanie, zob. dalej s. 456—468.

3 Tamze, s. 221.
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KS. JAROSEAW M. POPELAWSKI

MODLITWA I EUCHARYSTIA
W NAUCZANIU O. PIOTRA SEMENENKI

Modlitwa nalezy do najistotniejszych wymiaréw zycia duchowego
czlowieka; to ona w gruncie rzeczy decyduje o jego jakosci. Nie dziwi
wiec, ze 0. Piotr Semenenko uwazat modlitwe za jedno z najwazniejszych
zagadnien, ktorymi si¢ zaymowal. Mowiac o jej potrzebie wskazywal na
Jezusa Chrystusa, ktory stowem i1 przyktadem uczyl modli¢ sie. Stuga
Bozy mowit wrecz o ,,nakazie” modlitwy dla wszystkich, ktorzy pragna
osiagna¢ doskonatos¢!. Podobnie, gdy chodzi o Eucharystie, a wigc sakra-
ment realnej i rzeczywistej obecnoSci Chrystusa, 0. Semenenko z jednej
strony traktowat go jako wyraz szczegdlnego pragnienia Chrystusa, ktory
chciat pozosta¢ z ludzmi na ziemi, z drugiej za$, wiedzial, ze cztowiek
przyjmujacy w komunii Swigtej Boskiego Mistrza czyni Go ,,mistycznym
posrednikiem”. W niniejszym przediozeniu sprobujemy zatem w pewnym
,zarysie” zaprezentowac najistotniejsze przestanie Wspolzatozyciela
Zmartwychwstancow dotyczace modlitwy 1 Eucharystii, ktorym poswiecit
on wiele miejsca w swoim nauczaniu.

1. Modlitwa, jej rodzaje, rola i znaczenie

Zdaniem Semenenki, konieczno$¢ modlitwy wynika z ludzkiej natury.
Cztowiek doswiadcza bowiem, ze sam z siebie jest tylko ,,nicoScia”; doty-
czy to zarOwno naszego ,,istnienia”, jak i ,,dzialania”. OczywiScie chodzi
tu przede wszystkim o istnienie 1 dzialanie nadprzyrodzone, aczkolwiek
przywotywany autor nie wyklucza w tym wzgledzie takze istnienia natu-
ralnego, bowiem i to posiadamy od Boga®.

Fundamentem dobrej modlitwy jest, jak zauwaza o. Semenenko,
uznanie swojej nicosci, niemocy 1 wrecz zaleznoSci od Boga. Dlatego tez
tego rodzaju modlitwa-prosba jest tylko przygotowaniem do dzialania.
Chrzescijanin ma by¢ Swiadom tego, ze zostal wszczepiony w Chrystusa,
jak winna latoro§l (por. J 15, 1-5). To zatem Jezus Chrystus jest Tym,
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ktory sprawia w nas dziatanie, stad ptynie potrzeba nieustannej modli-
twy; bez niej zamiera w cztowieku zycie nadprzyrodzone. Modlitwa jest
wiec dla cztowieka, jak zauwaza Semenenko ,,kanatem zycia, jest zyciem
duszy™. Co wiecej, modlitwa jest ,,narzedziem” do ,,wspotzycia i wspot-
dziatania z Chrystusem”. Z tego tez wzgledu winna opierac si¢ na naszej
wspolnocie z Jezusem Chrystusem, z ktorym mamy i8¢ pelni¢ wole Boga.
To bowiem nikt inny, jak Zbawiciel podczas modlitwy w Getsemani
pozostawil nam wzor dobrej modlitwy, w ktorej nadrzednym celem jest
podporzadkowanie sie¢ woli Boga az po krzyz. To zatem sam Chrystus
wystuzyt nam wszystkim moc pelnienia woli Bozej. Potrzeba zatem, jak
mowi o tym stluga Bozy, abySmy i my prosili o wszystko Boga w zjedno-
czeniu z Chrystusem?*.

Warto podkresli¢, ze 0. Semenenko akcentuje potrzebe troski o czy-
stoS¢ sumienia podczas modlitwy. Czlowiek, ktory pragnie dobrze si¢
modli¢, powinien wykorzeni€ zto, jakie dostrzega w swej duszy. Studze
Bozemu chodzito tu o ,,wyrzeczenie si¢ zupetnie siebie, by cala dusza
ukochac¢ Pana Boga™.

W swoich rozwazaniach dotyczacych modlitwy, Semenenko podjat
takze kwestie roztargnien obecnych na modlitwie. Ich przyczyny dostrzega
w braku checi i poczucia potrzeby i celu modlitwy. Pierwszym 1 najwaz-
niejszym celem modlitwy jest spotkanie si¢ w modlitwie z Jezusem Chry-
stusem i zjednoczenie z Nim. Jesli tego celu jest brak, wtedy, jak zaznacza
stuga Bozy, panuje w nas radykalna pustka. Inng przyczyna roztargnien
na modlitwie jest, wedlug o. Semenenki, obzarstwo 1 pijanstwo, stad tez
zaleca on, by je$¢ wedtug potrzeb, ,,nie za$ dla przyjemnosci”®. Niezbedne
jest tu umartwienie, ktorego celem jest nie tylko trzymanie swego ciata
na wodzy, ale co moze wazniejsze, zachowanie pewnej harmonii mie-
dzy duchem i ciatem, czemu na przeszkodzie moze stawac ,,sennoS¢”.
W zwigzku z tym zacheca on do wypoczynku, aby lepsza w efekcie byta
nasza modlitwa.

Ciekawe, ze Semenenko widzi takze dodatnie ,,przyczyny roztargnien
w modlitwie”; wymienia ich trzy rodzaje: pochodzace z wyobrazni, z uczucia
1z zajecia si¢ wlasng osoba. W odniesieniu do pierwszego z nich, zaleca
on wigksza czujnos¢ nad swa wyobraznia, panowanie nad nig, aby prze-
stata by¢ przeszkoda w modlitwie, a nawet stala si¢ dla niej pomoca. Jesli
chodzi o uczucia, ktore sa powodem roztargnien na modlitwie, o. Piotr
zauwaza, ze one wskazuja nam na to, z czego mamy si¢ oczyszczac; wazne
jest zatem, by cztowiek odkrywal prawdziwe zrodta swoich roztargnien.
Cztowiek bowiem nie powinien mie¢ zadnych naturalnych, czyli ztych
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pragnien i przywigzan. Trzeba zatem, jak uczyt o. Semenenko, swoje serce
zapetni¢ Bogiem, Jezusem Chrystusem i Jego wola, czemu z pomoca Spieszy
wilaSciwa praca nad soba, upokorzenie si¢, jak 1 modlitwa. Wspotzatozyciel
Zmartwychwstancow podaje ciekawa i praktyczng zasade: ,,kto z Bogiem
chce traktowac, musi siebie pozbyc€ sie, wyjS¢ z siebie [...]. Prawdziwa
modlitwa jest wtedy, kiedy cztowiek oddaje sie Bogu zupetnie, jak to mo-
wia, na przepadte. Dopdki do tego nie dojdziemy, modlitwa nasza bedzie
tylko zewnetrzna; ale do tej wysokoSci si¢ nie wzniesiemy bez wyzucia si¢
siebie””. Nasz autor radzi zatem, aby upokorzy¢ si¢ przed Bogiem ze swych
roztargnien, czuwac nad soba 1 modli¢ sie o ducha skupienia.

Mowiac o zagadnieniu modlitwy w rozumieniu o. Semenenki, nie
sposOb nie odnotowac, ze stuga Bozy w podjetych na ten temat rozwaza-
niach wiele miejsca poSwieca medytacji, ktOra utozsamia z rozmySlaniem
1 rozpamigtywaniem. Uwaza przy tym, ze medytacja jest czasem szcze-
golnym, poswieconym ,wylacznie tylko modlitwie”; co wiecej, cztowiek
ktory decyduje sie ja odprawiaC, powinien pami¢tac, ze jest to ,,akt naj-
wazniejszy, jaki spelniamy w ciagu dnia wraz z przyjeciem NajSwigtszego
Sakramentu, ktdre jest wykonczeniem tego aktu, bo to jest akt obcowania
z Panem Bogiem™®,

Postawienie sie w obecnosci Boga nalezy do pierwszych aktow medy-
tacji. Zdaniem Semenenki, jest to niezwykle wazny akt, cztowiek bowiem
uswiadamia sobie, ze jedynie Bog moze nam udzieli¢ darow nadprzyro-
dzonych. To ,,stawienie si¢” w obecnoSci Boga nie moze by¢ zatem abs-
trakcyjne, ale ,,zywe”. Chodzi mianowicie o to, bySmy mieli Swiadomosc,
iz Bog ,,jest przed nami, a my przed Nim”’. Prosi¢ wigc trzeba Boga o te
,»,Zywa”~ Swiadomos¢ Jego obecnosci, aby nasza modlitwa myslna nie byta
,Zmarnowang’.

Nastepnym aktem modlitwy wedtug naszego teologa jest upokorzenie
si¢ przed Panem Bogiem. Potrzeba tu niejako ,,wejS¢ do catej glebi, prze-
pasci swojego nicestwa, a potem swojej nedzy, a w koncu grzechu; stowem,
stana¢ na wlasciwym swoim miejscu”'’. To wlasne unizenie si¢ przed Bo-
giem jest po prostu warunkiem, aby Bog do nas si¢ zblizyl. Tak wiec akt
upokorzenia moze, zdaniem Semenenki, wystarczyC za catag modlitwe.

Trzecim aktem modlitwy mySlnej, o ktérym mowi wspotzatozyciel
Zmartwychwstancow, jest akt dobrej intencji, a wiec ,,czystoSci zamiaru”.
W tym akcie wyraza sie pragnienie korzystania z Bozych fask, jak rowniez
pragnienie poprawy i uSwiecenia si¢'l.

Semenenko zacheca takze do odprawiania rozmysSlania, ktore winno
polegac na wejsciu ,,we wspolna modlitwe z Chrystusem”. Bowiem naj-
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doskonalszy sposob modlitwy, jak zauwaza zmartwychwstanski teolog,
polega na naszej z Chrystusem modlitwie i Jego z nami. Dzigki temu
modlitwa taka ma wielka wartoS¢ i znaczenie w sensie nadprzyrodzonym.
Tego rodzaju modlitwa zasadza si¢ na przekonaniu o tym, ze wszystko, co
nadprzyrodzone powinno by¢ wkorzenione ,,w Chrystusie 1 na Nim opar-
te”!2. W modlitwie tej dostrzegamy, ze wszystkie akty, od przygotowania
rozmysSlania, az po postanowienie, sa aktami Chrystusa w nas 1 z nami.
Nasza modlitwa wtedy bedzie ,,doskonala, nadprzyrodzona, Boza, jezeli
bedzie modlitwa Chrystusa Pana, ktéra On za nas Bogu Tréjcy Swictej
ofiarowal”".

O. Piotr Semenenko czesto podkreslat, ze modlitwa pomaga cztowie-
kowi w osiagganiu doskonatosci, w dochodzeniu do wspolnoty zycia z Chry-
stusem, co jest procesem trudnym i wymagajacym od czlowieka wytrwate]
pracy. Zdaniem naszego teologa, cel ten osiaga si¢ poprzez szczeble, ktore
nazywa ,,epokami”. I tak, pierwsza ,,epoka”, to modlitwa ,,do” Chrystusa
Pana, w ktOrej czlowiek coraz bardziej Go poznaje 1 nabiera do Niego
zaufania. ,,Epoka” druga to ,,zblizanie si¢” do Pana Jezusa i Jego do nas.
Cztowiek wraz z Chrystusem mysli, czuje, pragnie, dziata, modli si¢, chwali
Go 1 prosi. Natomiast trzecia ,,epoka” jest ,,przemienieniem si¢ zupelnym
niejako w Chrystusa Pana. Jest to Smier¢ mistyczna. Pan Jezus wtedy jakoby
sam juz tylko dziatatl. Dusza si¢ nie czuje w tym stanie, cho¢ rzeczywiScie
1 prawdziwie wspotdziata zawsze. Pan Jezus w koficu juz jakoby sam si¢
modlil w duszy. Jest to najdoskonalsze zjednoczenie”!*.

Zarysowane tu pokrotce zagadnienie modlitwy w Swietle naucza-
nia Semenenki uderza swa oryginalno$cig. Omawiany teolog akcentuje
w szczegblny sposob dziatanie taski, ale jednoczesnie tez wymaga wysitku
1wspotdziatania ze strony cztowieka; modlitwa to konieczno$¢ wpatrywania
si¢ w Chrystusa i taczenia si¢ z Nim®.

2. Eucharystia i jej znaczenie w zyciu duchowym

O. Piotr Semenenko bardzo cenit Eucharystie, dlatego tez w swoich
naukach nawiazuje do tego ,,sakramentu Bozej mitoSci”; przypominajac
rOwnoczesnie, ze ustanowienie Eucharystii podczas Ostatniej Wieczerzy
bylo ze strony Jezusa dowodem wielkiego pragnienia pozostania z ludZzmi
na ziemi. Nasz teolog akcentuje takze prawde o samej obecnosci w sakra-
mencie Eucharystii Chrystusa Pana, ktory pozostat pod postaciami chleba
iwina'®. Ta sakramentalna obecnosc, to nic innego, jak rzeczywiste, a wiec
prawdziwe ciato 1 krew Chrystusa, czyli On sam, caly obecny w swoim
cztowieczenstwie i bostwie zarazem'.

213



Wydaje si¢ jednak, ze w podjetych rozwazaniach dotyczacych Euchary-
stii dla stugi Bozego wazne jest to, co daje cztowiekowi bezposredni kontakt
z Chrystusem eucharystycznym poprzez dar komunii Swietej. Dlatego tez
tak mocno akcentuje on obecnos¢ Chrystusa w cztowieku po przyjeciu tego
sakramentu. To dzigki temu, jak zauwaza 0. Semenenko, Chrystus miesz-
kajacy we wnetrzu cztowieka staje sie ,,mistycznym posrednikiem miedzy
Bogiem a cztowiekiem”. On Boski Odkupiciel daje Boga, poniewaz sam jest
Bogiem, a czyni to w sposOb najdoskonalszy. Dlatego tez nalezy pamigtac,
ze skoro Bog oddat sie cztowiekowi caty w swoim Synu Jezusie Chrystusie,
to zamieszkal rowniez w cztowieku 1 stat sie ,,istota istoty ludzkiej”. Zda-
niem naszego teologa, w ten sposob Chrystus spetnia pierwsze wewnetrzne
posrednictwo, ktore wyrazaja stowa Janowej Ewangelii: ,,Kto spozywa moje
Cialo 1 pije moja Krew, we Mnie mieszka, a Ja w nim” (6, 56).

Jest jeszcze drugie posrednictwo, na ktore zwraca uwage stuga Bozy,
a mianowicie to, o ktorym mowi w dalszej swej czesci Ewangelista Jan:
,» L'ak jak postal Mnie zyjacy Ojciec, ktory ma zycie w sobie, a Ja zyje przez
Ojca, tak i ten, kto Mnie spozywa, zy¢ bedzie przeze Mnie” (6, 57). Jest
wiec wola Boskiego Mistrza, by faczac sie z cztowiekiem w NajSwietszym
Sakramencie, jednoczy¢ swoje serce z sercem chrzeScijanina, a przy tym
budzi¢ w nim takze pragnienie sktadania Ojcu niebieskiemu aktow uwiel-
bienia, czci 1 adoracji.

Istota takiej postawy jest jednak, jak podkresla o. Semenenko, wiara;
nasz teolog nazywa ja ,,podstawa podstawy” i ,,fundament fundamen-
tu”!®, Chodzi mianowicie o taka wiar¢ chrzescijanina, ktéra pozwala mu
rzeczywiscie 1 faktycznie odkryC ,,obecnos¢ Chrystusa w samym sobie”.
Bowiem tylko tego rodzaju postawa przeniknieta gleboka wiarg w realna
1 rzeczywista obecno$¢ Chrystusa w Eucharystii rodzi pozytywne skutki
w tym, ktory Go przyjmuje. Tylko wiec wtedy Eucharystia moze stanowic
dla rozumu ,,pokarm” jako Prawda Chrystusa; to zas$ rodzi w sercu uczucie
szczescia, co wigcej, przyczynia si¢ do jego oczyszczenia z niedoskonatosci
pozostatych po grzechu pierworodnym. Z kolei z czystosci serca ,,rodza
si¢” akty mitoSci 1 dobra.

Wazne jest takze to, co Eucharystia sprawia, gdy chodzi o sfere ludzkiej
woli. Nasz teolog zauwaza, ze w tym wzgledzie przyjeta komunia Swigta
daje cztowiekowi moc do podejmowania odwaznych decyzji kroczenia
za Jezusem, co wiecej], daje potrzebna site do wytrwania w stuzbie Bozej,
czyniac ja owocng".

Analizujac nauczanie o. Semenenki dotyczace Eucharystii, warto
zauwazy¢, iz méwi on takze o skutkach przyjmowania Komunii Swiete;.
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Mianowicie przyjecie Chrystusa Pana jako pokarmu faczy z Nim czto-
wieka. Mamy zatem do czynienia ze zjednoczeniem, ktore ma zar6wno
wymiar ,,fizyczny i moralny” oraz ,,duchowy i przemieniajacy”. Wtasnie
temu ostatniemu, a mianowicie zjednoczeniu ,,duchowemu i przemie-
niajagcemu” stuga Bozy poSwieca swa refleksje akcentujac, ze przemie-
nia ono cztowieka w sposob trwaly 1 nieprzerwany. Dlatego tez kazdy
chrzescijanin, ktory przyjmuje Ciato Chrystusa, staje si¢ z Nim nie tylko
jednym duchem, ale i ciatem. To za$ powinno rodzi¢ dalsze konsekwen-
cje, a mianowicie, przemiane ludzkich mysli, przekonan i postaw. Tylko
bowiem takie spojrzenie i traktowanie Eucharystii bedzie powodowato,
jak zauwaza o. Semenenko, wlasciwe podejScie do codziennych trosk
1 ktopotow, od ktorych nie jest wolna ludzka egzystencja. Eucharystia
ma za zadanie uSwigcac cztowieka; bez niej dazenie do doskonatosci
pozbawione jest ,,duchowego smaku”. Ona, jak podpowiada stuga Bozy,
umozliwia coraz wieksza SwietoS¢ osoby, ktora czesto korzysta z owo-
cow Stotu Panskiego. Warto takze podkresli¢, ze dla wspotzatozyciela
Zmartwychwstancow prawda oczywista bylo 1 to, ze wprawdzie komunia
Swieta jednoczy przede wszystkim z Osoba Jezusa Chrystusa, to jednak
komunia sakramentalna jednoczy cztowieka rowniez z Osobami Trojcy
Swietej; sa One obecne w duszy chrzescijanina na skutek szczeglnej jego
tacznosci z Chrystusem.

Widzimy wiec, ze tak jak modlitwa, tak 1 Eucharystia w nauczaniu
0. Piotra Semenenki odgrywata niezwykle wazng role. To dzi¢ki niej czto-
wiek na drodze wiary, przyjmujac sakrament Bozej mitoSci mogt jednoczy¢
si¢ z Chrystusem, jak i dazy¢ do doskonatosci.
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KS. KAZIMIERZ SKOCZYLAS

BLOGOSLEAWIONY KSIADZ JERZY POPIELUSZKO
WZOREM OSOBOWYM
W WYCHOWANIU CHRZESCIJANSKIM

Btogostawiony ksiadz Jerzy Popietuszko byt kaptanem archidiecezji
warszawskiej. Patrzac na jego postac trzeba widzie¢ go jako kaptana reali-
zujacego misje Kosciota. Zarazem po swojej Smierci, gdy zostat wyniesiony
do chwaly ottarzy, jest czczony w KosSciele jako blogostawiony. Jego postac
moze by¢ wzorem w wychowaniu chrzeScijanskim.

W pedagogice wzor osobowy to opis konkretnego cztowieka, jego
osobowosci oraz postepowania i dokonan. Jednostka stanowiaca wzor
osobowy moze by¢ konkretng osoba lub postacia fikcyjna. Stanowi kon-
kretne urzeczywistnienie ideatu wychowawczego. Ideat wychowawczy moze
zostac przedstawiony przez wiele wzorow osobowych. W chrzescijanstwie
Swigci sg wzorami osobowymi'.

1. Kult oddawany Swietym przejawem wychowania religijnego

Kult oddawany Swietym jest wyrazem kultu dla Chrystusa Pana. Kult za$
to czeS¢ oddawana Bogu. Glownym przejawem kultu sa praktyki religijne
spetniane z odpowiednia postawa wewnetrzng. W Kosciele katolickim kult
odnosi si¢ do Boga w Tréjcy Swietej i wyraza sie, zgodnie z nauka Biblii
w indywidualnym 1 spotecznym wypetnianiu Jego woli ku chwale Bozej.
Podstawe kultu stanowi uznanie Boga, czego wyrazem jest poznanie Boga
1 oddawanie Mu czci. Niepetne poznanie Boga prowadzi do wynaturzen
kultu. W Starym Testamencie kult nakazany jest pozytywnym prawem.
Zapisany jest w Dekalogu. Juz sama wiernos¢ Bogu jest wyrazem kultu.
Kult ograniczony do sktadania materialnych ofiar nie moze zastapic kultu
rodzacego si¢ w sercu cztowieka®. Centrum i petni¢ kultu stanowi Jezus
Chrystus. On nieustannie oddaje czeS¢ Ojcu, zwlaszcza w liturgii. Jezus
Chrystus zainicjowal nowy kult w Wieczerniku ustanawiajac Eucharystie,
ktora zajeta miejsce ofiar starotestamentowych?.
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W Kosciele katolickim kult jest pelnym czci odniesieniem sie KoSciota
do Trojedynego Boga, dokonywanym w Jezusie Chrystusie, takze za po-
Srednictwem aniotow i Swietych. Kult w sensie Scistym przynalezy samemu
Bogu. Dzigki Wcieleniu wyraza sie on takze w kulcie Najswietszego Serca
Pana Jezusa, Jego Ciala, szczegOlnie najswietszej Eucharystii.

W sensie szerokim kult odnosi sie do aniotow 1 Swigtych, wsrdd ktorych
uprzywilejowane miejsce zajmuje NajSwietsza Maryja Panna. Kult ten jest
kultem Boga w jego Swietych i za ich poSrednictwem, czyli przez Swigtych
obcowanie. Kult w sposob doskonaly wykonuje Jezus Chrystus. Wszyscy
chrzescijanie sg przez sakrament chrztu powotani do uczestnictwa w kulcie
sktadanym przez Chrystusa Ojcu w niebie. Szczegdlnym podmiotem kultu
jest kaptan, ktory dziata in persona Christi. Caly KoScidt 1 wszyscy czton-
kowie dokonuja kultu w imieniu swoim i calego stworzenia w tagcznosci
ze zbawionymi 1 aniotami.

Celem kultu jest przede wszystkim oddanie chwaly Bogu, a takze zjed-
noczenie z nim kazdego cztowieka. Przez kult ma zatem dokonywac si¢
uswiecenie cztowieka oraz uwidocznienie chwaty Bozej w ludziach, aby Bog
byl wszystkim we wszystkich. Podstawowe formy kultu stanowia adoracja,
dziekczynienie, zadoSCuczynienie bedace naprawieniem skutkow grzechow
1 ekspiacyjnym czynieniem dobra w Scistej wiezi z Chrystusem, prosba jako
wyraz synowskiego zaufania Ojcu, udzielajagcemu swoim dzieciom dobr
nadprzyrodzonych i doczesnych. Forma kultu jest tez ofiara sktadana Bogu
w lacznosci z jedyna ofiara Jezusa Chrystusa. Ofiara Jezusa uobecnia si¢
sakramentalnie w ofierze Mszy Swigtej. Jako Ofiara duchowa wtacza w kult
cate zycie czlowieka wraz z jego powolaniem, pracg i codziennoscia*.

Ze wzgledu na plaszczyzne, na jakiej dokonuje sie kult, mozna méowic
o kulcie wewnetrznym, ktorym sa akty czci dokonujace si¢ w sercu czto-
wieka oraz kulcie zewnetrznym, ktory uwidacznia si¢ w stowach, posta-
wach 1 gestach. Kult moze mie¢ charakter prywatny i publiczny. Pierwszy
dokonywany jest indywidualnie. Kult publiczny sprawowany jest spotecz-
nie jako kult liturgiczny, w ktorym Chrystus Glowa Mistycznego Ciata
w zjednoczeniu ze swymi wszystkimi cztonkami uwielbia Ojca. Cztowiek
w sprawowaniu kultu narazony jest na niebezpieczenstwo przeakcentowania
sfery zewnetrznej, co prowadzi do rytualizmu, albo sfery wewnetrznej, co
objawia si¢ spirytualizmem?®.

Uzasadnienie dla kultu $wietych przekazuje Katechizm Kosciota katoli-
ckiego: ,,Poniewaz mieszkancy nieba bedac glebiej zjednoczeni z Chrystusem
jeszcze mocniej utwierdzaja caty KoSciot w Swietosci [...] nieustannie wstawia-
ja si¢ za nas u Ojca, ofiarujac mu zastugi, ktore przez jedynego Posrednika

218



miedzy Bogiem a ludzmi, Jezusa Chrystusa, zdobyli na ziemi. [...] Ich przeto
braterska troska wspomaga wydatnie nasza stabos¢” (KKK, n. 956).

Sens kultu Swietych uwypukla takze Katechizm (KKK, n. 957) jeszcze
w innym miejscu. Dzieki niemu umacnia si¢ SwietoSC 1 jednoS¢ samego
Kosciota, ,,Bo jak wzajemna tacznoS¢ chrzescijanska miedzy pielgrzyma-
mi prowadzi nas blizej Chrystusa, tak obcowanie ze Swietymi taczy nas
z Chrystusem, z ktérego, niby ze Zrédha i Glowy, wyptywa wszelka taska
1 zycie Ludu Bozego” (KK, n. 50).

Kult swietych zatem ozywia wiare 1 mitoS¢ do Chrystusa, pogtebia mi-
tosé w Kosciele. Swieci staja sie wychowawcami w wierze. Stajq sie¢ wzorem
osobowym. Ich zZycie objawia Swietos¢, ktora osiagneli dzieki zjednoczeniu
z Chrystusem. Poznawanie ich zycia i1 dziatania pozwala zobaczy¢, jak
wiara w nich dojrzewata i jak ona ujawniata si¢ w ich zyciu wewnetrznym
1zewnetrznym, w zaangazowaniu zarowno na rzecz Boga jak i cztowieka.
Ich odniesienie do Chrystusa moze wskaza¢ droge, jak urzeczywistniaé
wiare w Boga w swoim zyciu, jak mozna kroczy¢ droga wlasnego powo-
tania, jak stuzy¢ ludziom, jak dawac¢ Swiadectwo wiary. Dlatego KoSciot
przekazuje wzor osobowy Swigtych w roku liturgicznym. W kalendarzu
liturgicznym wspominamy wielu Swietych. Ich bogate zycie ukazuje wielka
roznorodnos¢ drog, na ktorych podazali za Chrystusem. W tej wielosci
postaci Swietych kazdy chrzeScijanin moze odnalez¢ tych, ktorych sposob
realizacji wlasnego powotania jest najblizszy jego powotaniu. Wsréd tych
postaci jest btogostawiony ksiadz Jerzy Popietuszko.

Pragnac pokazac, jak on moze przewodzi¢ na drodze wychowania do
wiary, trzeba spojrze¢ na niego w jego usytuowaniu zyciowym w KosScie-
le. Byt on kaptanem i przez sakrament kaptanstwa byt wlaczony w misje
Kosciota. KoSciot zas realizuje misje Chrystusa Proroka, Kaptana i Krola.
Zatem spojrzenie na postac ksiedza Jerzego z perspektywy uczestnictwa
w realizacji misji Chrystusa Proroka, Kaptana i Kréla petniej moze odstonié
wartosci, ktore urzeczywistnial ksiadz Jerzy.

Uczestnictwo w funkcji prorockiej Chrystusa realizuje si¢ przez po-
stuge nauczania w KoSciele. Do zakresu podstawowych postug nauczania
w Kosciele naleza: przepowiadanie stowa Bozego w liturgii, katecheza
szkolna i parafialna oraz Srodki masowego przekazu wlaczone w dzieto
ewangelizacji.

2. Dojrzewanie ksiedza Jerzego Popieluszki w postudze kaptanskiej

Ksiadz Jerzy uczestniczyt w urzeczywistnianiu postugi nauczania przede
wszystkim przez gloszenie homilii w czasie Mszy Sw. Szczegdllnie znane staly
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sie jego homilie wyglaszane w czasie mszy za Ojczyzne sprawowanych w ko-
Sciele §w. Stanistawa na Zoliborzu w Warszawie. Miato to miejsce zwykle
w ostatnig niedzielg miesigca. Na te msze przychodzito kilka, a potem kilka-
dziesiat tysiecy osOb. Od dawna istniejaca tradycja parafii Sw. Stanistawa na
Zoliborzu byta modlitwa za Ojczyzne. Tym, co sprawito, ze tak wiele os6b
gromadzito sie w tym koSciele, byly okolicznoSci zewnetrzne. Po strajkach
1980 roku i powstaniu Zwigzku Zawodowego ,,Solidarnos¢” ksiadz Jerzy
Popietuszko zostat kapelanem robotnikow Huty Warszawa.

Przez prace duszpasterska byl zwigzany ze Srodowiskiem warszaw-
skim. Po Swieceniach pracowal w Zabkach (1972-1975), potem w Aninie
(1975-1978), w maju 1978 roku trafit do parafii Dzieciatka Jezus na Zo-
liborzu, w koficu 1978 roku zostat duszpasterzem Srodowisk medycznych
w kaplicy ,,Res Sacra Miser” przy Krakowskim PrzedmieSciu 62 w War-
szawie. W marcu 1979 roku stan jego zdrowia znacznie si¢ pogorszyt
1 zostatl skierowany na leczenie. W trakcie rekonwalescencji pomagat
w duszpasterstwie mtodziezy przy koSciele Sw. Anny w Warszawie od
maja 1979 do maja 1980 roku. Od maja 1980 roku ze wzgledu na stan
zdrowia byl rezydentem w koSciele §w. Stanistawa na Zoliborzu. Waznym
etapem jego drogi byt 31 sierpnia 1980 r. Wtedy po raz pierwszy odprawit
Msze Swieta dla strajkujacych robotnikéw Huty Warszawa. Odtad stat
sie ich kapelanem. Jesienia 1981 r. ks. Jerzy Popietuszko otoczyt opieka
duszpasterska studentow strajkujacych na dwoch uczelniach warszawskich.
Byli to studenci Akademii Medycznej w Warszawie 1 Wyzszej Oficer-
skiej Szkoty Pozarnictwa. Tuz przed wprowadzeniem stanu wojennego
w sobote 12 grudnia zaczeto si¢ nocne czuwanie w parafii Sw. Stanistawa
Kostki zwigzane z nawiedzeniem obrazu Matki Bozej Czestochowskiej
w archidiecezji warszawskiej. Ks. Jerzy od potnocy prowadzil adoracje
NajsSwietszego Sakramentu. W stanie wojennym czynnie uczestniczyt w pra-
cach Komitetu Prymasowskiego Pomocy Internowanym i1 Uwiezionym.
Na czele tego komitetu stat biskup Wiladystaw Miziotek. Wszystkie jego
poprzednie prace duszpasterskie oraz praca w Komitecie Prymasowskim
przygotowaly go dobrze do misji, ktorg miat wypelnic.

W pazdzierniku 1980 r. ks. Bogucki — proboszcz parafii Sw. Stanistawa
Kostki w Warszawie rozpoczal odprawianie mszy za Ojczyzne. Ks. Jerzy
Popietuszko rozpoczat celebrowanie mszy za Ojczyzne w stanie wojennym.
Pierwsza msze Swietg za Ojczyzne odprawit 17 stycznia 1982 roku. Na te
msz¢ przyszto okoto 20 tysiecy 0sob.

W Polsce po wprowadzeniu stanu wojennego 13 grudnia 1981 roku
zaczely sie przeSladowania osOb, ktére nie pogodzily sie z decyzja o li-
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kwidacji Solidarnosci. Wielu utracito prace, wielu zostato aresztowanych.
To wszystko przyniosto wielkie przygnebienie. W takiej sytuacji nazna-
czonej wielkg niepewnoscia 1 zagrozeniem ludzie poszukiwali oparcia,
a przede wszystkim nadziei. Mieszkancy Warszawy doswiadczali roznych
niebezpieczenstw. Stad szukali duchowego oparcia w KoSciele. Dusz-
pasterska obecnos¢ ksiedza Jerzego w tym Srodowisku powodowata, ze
on ich dobrze rozumial. W parafii $w. Stanistawa jemu zdecydowano si¢
powierzy¢, najpierw na probe, homilie na mszy za Ojczyzne. Jego homilie
dobrze trafialy w zapotrzebowania stuchaczy. W nich dotykat ich proble-
mow i starat sie je oSwietla¢ stowem Bozym. To wszystko powodowato,
ze z miesigca na miesigc zwigkszata sie liczba uczestniczacych w mszach
za Ojczyzng.

Tre$¢ homilii ksiedza Jerzego byla proba odczytywania oredzia za-
wartego w stowie Bozym 1 jego aktualizacja. Jego homilie nawigzywaty
czesto do nauczania Ojca Swigtego Jana Pawta II oraz do nauczania
Episkopatu Polski, a najczesciej do nauczania prymasa Stefana Wyszyn-
skiego. W homiliach podejmowat zaré6wno problemy zwigzane z postawa
cztowieka wobec Boga, wobec siebie, jak 1 wobec spoteczenstwa.

W czasie pierwszej mszy za Ojczyzne, ktora on odprawial, zacytowat
tekst oSwiadczenia Rady Giownej Episkopatu Polski z 15 grudnia 1981 r.
,Rada Gtowna Episkopatu Polski, zbierajac si¢ w sytuacji stanu wojenne-
go — na podstawie dostepnych informacji o sytuacji w Ojczyznie — kieruje
do wiernych KoSciota katolickiego stowa oddania, jednoSci i braterskiego
wspotczucia. BoleS¢ nasza jest bolescia catego narodu, sterroryzowanego sita
militarng. Wielu dziataczy ruchu zwigzkowego zostato internowanych [...].
Chcemy, aby Kosciot 1 spoteczenistwo skoncentrowato sie na nastepujacych
dazeniach: 1) Uwolnienie internowanych, a do czasu uwolnienia stworzenie
im ludzkich warunkéw, 2) Przywrocenie zwiazkom zawodowym, zwtaszcza
Zwiazkowi Zawodowemu Solidarno§¢ zgodnego ze statutem dziatania,
z ktorym 1laczy sie umozliwienie swobodnego dziatania Przewodzacemu
1 Prezydium Zwiazku”.

We wstepie do kazania z 29 sierpnia 1982 r. ks. Jerzy przytoczyt frag-
ment oredzia Jana Pawla IT na Swiatowy Dzien Pokoju. Zacytowany frag-
ment oredzia dotyczyl sprawowania wladzy: ,,Wtadza jest stuzba. Wtadanie
to znaczy stuzenie. Pierwsza mitos¢ wladcy to mitos¢ ku tym, nad ktorymi
wladze sprawuje. Gdyby tak byto, gdyby ta wielka prawda chrzeScijanska
nareszcie weszla w zycie, gdyby wtadza byta moralna, gdyby zasady urze-
dowania kierowaly si¢ etyka chrzeScijanska, jakze inaczej wygladatoby
zycie 1 wspoOtzycie, praca i wspotpraca. Tymczasem staliSmy si¢ Swiadkami
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dzialania panstw tyranskich, gdzie mowa do obywatela wyraza sie w tonie
prokuratorsko-policyjnym™®.

O treSciach swoich kazan mowit sam ksigdz Jerzy Popietuszko. W ka-
zaniu wygloszonym 25 grudnia 1983 r. ks. Jerzy powiedzial: ,,Na mszach
Swietych za Ojczyzne 1 tych, ktorzy dla niej cierpig najbardziej, nigdy nie
glositem wiasnej madrosci, ale kierowatem si¢ Ewangelig oraz naucza-
niem Prymasa Tysiaclecia ksiedza kardynata Stefana Wyszynskiego i Ojca
Swietego Jana Pawta I1. Dzisiaj réwniez, zastanawiajac sie wspélnie nad
pokojem, chce méwié przede wszystkim stowami Ojca Swictego””. W ka-
zaniu tym ks. Jerzy oprocz nauczania Jana Pawla II powotat si¢ jeszcze na
innego papieza. Byto to nauczanie Jan XXIII zawarte w encyklice Pacem
in terris.

Ksiadz Jerzy Popietuszko w swoich homiliach podejmowat chrzesci-
janskie rozumienie wolnoSci, patriotyzmu, stuzby, sposobu sprawowania
wladzy, mowit o doSwiadczaniu cierpienia przez internowanych i ich
rodziny. Ja zauwaza ks. Jan Sochon, w homiliach ksiedza Jerzego Po-
pietuszki zawarty jest pozytywny program odnowy spotecznej. Zawiera
si¢ on pomigdzy takimi weztowymi wartoSciami jak wolnos¢, prawda,
sprawiedliwo$¢, solidarnos¢ i kultura chrzescijanska®. On kazda préobe
wyrugowania wiary ze wspolnej Swiadomosci uwazat za grozng forme znie-
wolenia i niszczenia tozsamosci narodowej. Prawo do wolnoSci pozostaje
niezbywalne, podkreslat ksigdz Popietuszko, kto je ogranicza, wystepuje
niejako przeciwko samemu Stworcy’. Poniewaz stabos¢ i grzech maja
dostep do ludzkiej natury, dlatego postulowat wychowanie do wolnosci.
Przynosi ona szanse osobistego rozwoju, umozliwia podejmowanie de-
cyzji 1 opowiadanie sie za dobrem. Musi wystepowac tacznie z odwaga
i odpowiedzialnoScia'.

Rozumiat znaczenie prawdy w zyciu cztowieka. Dlatego, jak akcentuje
to ks. Sochon, méwil, ze kto zyje w prawdzie, nawet gdyby byt wieziony,
pozostaje wolny. Prawda jest tym, co wyzwala i prowadzi do wolnoSci.
Natomiast wszelkie zafatlszowanie prawdy zagraza ludzkiej wolnoSci.
Prawda jest zgodnoscia stow z czynami, wypowiedzig wskazujaca na realny
stan rzeczy. Kto postuguje sie picknymi wypowiedziami, ktore nie maja
pokrycia w faktach, ten propaguje klamstwo i fatsz. Tak oceniat ksigdz
Jerzy wypowiedzi Jaruzelskiego. Podkreslal, ze nie stuzy to narodowi, ale
jedynie interesom partyjnym'!. Prawdzie w Zyciu osobistym i spotecznym
zagraza doSwiadczanie leku. Dlatego ogarnigci strachem dziatamy wbrew
sumieniu. Dlatego wazne jest przezwyciezanie leku. Kiedy przyjmujemy
cierpienie w imi¢ jakie$ wyzszej wartosci, w imi¢ prawdy religijnej, wowczas
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pokonujemy trwoge i lek. Wzorem wyzwolenia z leku zdaniem ksiedza
Jerzego jest ojciec Maksymilian Kolbe. Prawda idzie w parze z me¢stwem.
Jest ono statg dyspozycja, ktora sprawia, ze jesteSmy w stanie, mimo najroz-
niejszych przeszkod, przeciwstawiac sie zhu 1 stuzy¢ prawdzie. On, odwotujac
sie¢ do nauczania Wyszynskiego, przypominal, ze spoleczenstwa, ktorych
obywatele nie kieruja sie mestwem, staja sie niewolnikami. Wskazywat tez,
ze egzamin z mestwa zdali robotnicy w roku 1980 1 mtodziez w Migtnem,
ktora bronita obecnosci krzyza w szkole!'?.

W homiliach ksigdz Jerzy przypominat takze, ze wazna jest tez spra-
wiedliwos¢. Rozumiat ja, jak przedstawia to Sochon, jako przyznanie
kazdemu cztowiekowi naleznych mu praw. O te prawa nalezy walczy¢
z determinacja. Sprawiedliwosc to zycie spoteczne, gdzie robotnicy otrzy-
muja godziwa zaplate, gdzie nie dziata cenzura, gdzie sady sg niezawiste,
gdzie istnieje mozliwos¢ swobodnego wypowiadania si¢ 1 wychowania
dzieci i mlodziezy w sposéb zgodny z sumieniem rodzicow'.

W 1984 roku podkreslat w swoich homiliach, ze sprawiedliwos¢ taczy
si¢ z koniecznoScig zachowywania wartoSci chrzeScijanskich, z mitoScia
do kazdego cztowieka, z przyznaniem kazdemu naleznych mu praw,
czyli prawa do pracy, do kultu religijnego, do zrzeszania si¢. Wiele uwagi
poswiecat tez solidarnoSci. Pokazuje wartoS¢ ruchu spotecznego. Czesto
jednak mowi o solidarnosci narodowe;j. Solidarnosc¢ taka znosi nienawisS¢
i propaguje konieczno§¢ przebaczenia'®.

Jak podkresla M. Kindziuk, przytaczajaca wypowiedzi Katarzyny
Soborak, uczestniczki wielu mszy za Ojczyzne, ,,Ksiadz Jerzy przede
wszystkim dawal nam nadzieje, ktorej tak bardzo wtedy potrzebowaliSmy.
Mowit o mitosci, mestwie, prawdzie, solidarnosci, o zwyciezaniu zta do-
brem. Z tych mszy wychodzitam wewnetrznie uspokojona. Dzigki stowom
ksiedza przezwycigzalam w sobie nieche¢ do tych, ktorzy wyrzadzili tak
wiele krzywd narodowi. On miat te charyzme: sprawiat, ze ludzie potrafili
si¢ pozytywnie ustosunkowac nawet do swoich wrogéw”?. Wiele os6b
pod wplywem homilii ksiedza Jerzego uczylo si¢ wyrzekac nienawiSci'e.
Tresci kazan Swiadczyly o jego odwadze, a zarazem o jego solidarnosci
z przeSladowanymi 1 uciemiezonymi. TresS¢ tych kazan budzita wrogosc¢
rzadzacych. Przyczynialy sie one do tego, ze 6wczesna wladza nie mogta
sie rozprawiC ze spoteczenstwem. Dlatego podjeta inwigilacje ksiedza
Jerzego oraz jego przeSladowanie.

Ksiadz Jerzy uczestniczyt tez w postudze uSwiecania. Przez liturgie
1 sakramenty, w ktorych Chrystus uobecnia swoje misterium zbawienia,
dokonuje si¢ usSwiecenie cztowieka i pogtebia si¢ jego wiara'’. Jako kaptan
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w trakcie swojej postugi miat on mozliwoS¢ sprawowania sakramentow.
Czesto byl specjalnie proszony o udzielenie sakramentow przez robotni-
kow z Huty Warszawa, np. chrztu dziecka czy tez sakramentu matzefnstwa.
Bardzo czesto spowiadat. Motywacja osob proszacych o nie wynikata z roz-
poznania w ksiedzu Jerzym cztowieka glebokiej wiary 1 wielkiej wrazliwoSci
na innego cztowieka. Pod wplywem uczestnictwa we mszy za Ojczyzne
wielu z nich si¢ nawracato. Ta msza byta dla nich doswiadczeniem wiary.
Nawrocenie przezywali po wielu latach pracownicy huty, studenci czy
artySci. Na przyktad Danuta Szaflarska pod wptywem modlitwy na mszy
za Ojczyzne nawrodcita sie po 40 latach'®.

Ksiadz Jerzy bedac duszpasterzem dawat Swiadectwo wiary. Jego
poboznos¢, osobiste zaangazowanie byly bardzo wymowne. On miat
swiadomosé, ze trzeba by¢ autentycznym Swiadkiem Chrystusa. W homilii
podczas mszy za Ojczyzne 27 maja 1984 mowit: ,,Podstawowym warunkiem
wyzwolenia cztowieka ku zdobywaniu prawdy 1 zycia prawda jest zdobycie
cnoty mestwa. Oznaka chrzeScijanskiego mestwa jest walka o prawde. [...]
Niech na co dziefn towarzyszy nam Swiadomos¢, ze zadajac prawdy od
innych, sami musimy zy¢ prawda. Zadajac sprawiedliwo$ci sami musimy
by¢ sprawiedliwi. Zadajac odwagi i mestwa sami musimy by¢ na co dziefi
mezni i odwazni”".

Zaangazowanie duszpasterskie bylo coraz wigksze. Ksiadz Jerzy
poswiecal niemal caly swoj czas na spotkania z ludzmi. Coraz lepie;j
rozumial, ze msza za Ojczyzne jest jego szczegbdlng misja. Doswiadczat,
Ze ta misja jest wiernym coraz bardziej potrzebna. Z drugiej strony jego
wplyw na ludzi powodowalt, ze wladza coraz natarczywiej ngkata ks. Po-
pietuszke. Od poczatku stycznia 1983 roku wtadze kilkakrotnie wzywaty
ksiedza Jerzego na przestuchania na komende milicji. W czasie wyjazdow
z Warszawy byt Sledzony, zatrzymywany, poddawany kontroli, rewidowany.
Kosci6t §w. Stanistawa Kostki na Zoliborzu byt obstawiany milicja i pro-
wokatorami. Ostatecznie 22 wrze$nia 1983 r. wszczeto oficjalne Sledztwo
prokuratorskie przeciw ksiedzu Jerzemu. Od 3 grudnia rozpoczeto sie
wzywanie do prokuratury na przestuchania. Podczas pierwszego przestu-
chania byt obiektem prowokacji. Do jego mieszkania podrzucono materiaty
konspiracyjne. Sytuacja takiego nieustannego ne¢kania trwata do kofica
jego zycia®. Mimo wielkiego niebezpieczenstwa i napi¢cia psychicznego
oraz przezywanego leku ksigdz Jerzy byt gotowy trwa¢ w wypelnianiu
swojej misji. W lipcu 1984 roku wypowiedzial w obecnosci ojca Gabriela
Bartoszewskiego i trzech innych kaptanow zdanie: ,,Ja si¢ poSwiecitem
1ja sie nie cofne”. Byto ono wypowiedziane w sytuacji, gdy radzono ksie-
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dzu Jerzemu zmian¢ swojego zachowania w taki sposob, aby nie draznic
wtadz. Bylo ono znakiem Swiadomosci konsekwencji ptynacych z jego
sytuacji 1 uswiadamiato, ze jest on gotowy przyjac wszystkie konsekwencje
wynikajace z jego postugi®'.

W tym zmaganiu si¢ z niebezpieczenstwem wielkim oparciem byty
dla niego znaki poparcia w wypelnianiu tej misji, ktore otrzymat od Ojca
Swietego Jana Pawta II i ksiedza prymasa J6zefa Glempa?.

Najbardziej wymownym znakiem stala si¢ jego Smier¢. Byta ona wy-
razem meczenstwa za wiare, znakiem mestwa w wierze. Smieré spotkata
go na tamie we Wloctawku. Zginat w nurtach Wisty. Zostal porwany
w Gorsku 19 pazdziernika 1984 roku i pewnie tego samego dnia zostat
utopiony w Wisle. Ciato jego odnaleziono w nurtach rzeki 30 pazdziernika
1984 roku.

Jego Smier¢ stata sie wymownym Swiadectwem. To Swiadectwo ciagle
przemawia. Szczegélne znaczenie ma wypowiedz Ojca Swictego Jana Pa-
wia II podczas jego pielgrzymki do Polski we Wtoctawku 7 czerwca 1991
roku: ,,On jest patronem naszej obecnoSci w Europie za ceng ofiary z zycia,
tak jak Chrystus. Tak jak Chrystus ma prawo obywatelstwa w Swiecie, ma
prawo obywatelstwa w Europie, dlatego ze dal swoje zycie za nas wszyst-
kich. Ma prawo obywatelstwa wsrod nas 1 wSrod wszystkich narodow tego
kontynentu i catego Swiata, przez swoj krzyz. [...] Nie wolno go traktowac
—niech Bog broni, nie mysle, ze ktokolwiek to widzi 1 probuje — nie wolno
go traktowac tylko o tyle, o ile stuzyt pewnej sprawie w porzadku politycz-
nym, chociaz byla to sprawa do gltebi etyczna, trzeba go widziec 1 czytac
w calej prawdzie jego zycia”*.

Papiez w okoto dwudziestu wypowiedziach wskazuje na Swiadectwo
ksiedza Jerzego*. Papiez przywotat jego ofiare z zycia na inauguracje
Kongresu Eucharystycznego w Polsce (8 czerwca 1987 r.), a 14 czerwca
odwiedzil jego gréb i przy nim sie modlit*. W wypowiedziach podkreslat
rozne aspekty ksiedza Jerzego, miedzy innymi: ,,Aby to cierpienie postu-
zyto do duchowej odnowy naszego narodu, by zyjacy mogli zrozumie¢, ze
nie przemoca ale mitoScia buduje sie przysztos¢, aby z tej Smierci wyrosto
dobro jak z krzyza Zmartwychwstanie, ze ta Smierc byla Swiadectwem
meczenstwa za wiare, ze jego Smiec jest jedng z tych Smierci, ktore stuzg
do odradzania si¢ zycia, ze dla kaptanow jest przyktadem ofiarnej stuzby
az po Smier¢, ze jest patronem naszej obecnosci w Europie za cen¢ zycia,
ze jest znakiem tego co kaptan katolicki pragnie uczynic dla swoich braci,
wpisany w historie polskich meczennikéw”?. Swiadectwo jego Zycia przy-
cigga do jego grobu i do miejsca meczenstwa bardzo wielu ludzi.
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W Polsce 1 roznych krajach nie tylko europejskich postawiono po-
nad 70 pomnikow ks. Jerzego. W 73 miastach nadano ulicom jego imie.
Ufundowano blisko 140 tablic pamiatkowych. Ponad 20 szk6t nosi imie
ks. Popietuszki?’. Od marca 1985 r. do kwietnia 2010 r. grob bt. ks. Je-
rzego Popietuszki nawiedzito ponad 18 milion6w pielgrzymow z ponad
134 panstw Swiata?®. Mozna wigc powiedzieé, ze jego Swiadectwo jest
wymowne nie tylko dla Polakow, ale takze dla ludzi wielu narodowosci
1 kultur.

* & &

Osoba btogostawionego ksiedza Jerzego Popietuszki moze by¢ wzo-
rem osobowym w wychowaniu chrzeScijanskim. Wymowne jest jego zycie
1 szczegdlna wymowe ma jego Smierc. On wskazuje, jak idac za Chrystusem
mozna dawac Swiadectwo wierze. Jego solidarnosc z cztowiekiem, chrze-
Scijafniska mitoS¢, wiara, poboznoS¢ ujawniajaca si¢ wyraznie w trakcie
sprawowania sakramentOw otwierata serca ludzi dla Chrystusa. On tez
pokazuje, jak idac drogami wskazywanymi przez Boga cztowiek coraz
bardziej dojrzewa w wierze i staje si¢ gotowy nawet do poswiecenia zycia
stuzac wielkim wartosciom, gloszac Ewangelie 1 stuzac swoim braciom. Jest
wzorem gloszenia Ewangelii, mestwa, odwagi 1 pokornego odnoszenia sie
do drugich. W jego zyciu objawila si¢ tez mitoS¢ nieprzyjaciot, ktora nie
jest latwa. Trzeba ufac, ze z jego Smierci, jak z krzyza Chrystusa, wyroSnie
dobro.
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KS. JAN PERSZON

ZBAWIENIE POZA KOSCIOLEM?
Kulturowy kontekst pluralistycznej teologii religii

Podjety nizej temat przekracza ramy jednego wystapienia, obejmuje
bowiem szerokie spektrum naukowej eksploracji. Chodzi m.in. o podsta-
wy tozsamosSci chrystianizmu, czyli twierdzenie, ze Chrystus jest jedynym
zbawicielem Swiata, a Jego KosSciot uprzywilejowanym i niezastagpionym
narzedziem i Srodowiskiem Jego taski. Idzie tez o relacje chrzescijanstwa
(teoretyczna i praktyczna) do innych religii, o zasadnoS$¢ i sens misji
chrzeScijanskich, wreszcie za§ o mozliwos¢ koegzystencji 1 wspOtpracy
wyznawcOw Chrystusa z adherentami innych religii tudziez z osobami
(Srodowiskami) religijnie obojetnymi. JedynoSc¢ i powszechnos$¢ zbawcza
Jezusa Chrystusa to samo sedno chrzeScijanstwa, fundament chrystologii
1 wiary KoSciota. Gtoszenie prawdy, iz Jezus jest jedynym Zbawicielem
wszystkich ludzi oraz petnym 1 ostatecznym objawieniem Boga, zawsze
wymagato — w konfrontacji z uwarunkowanymi kulturowo i mentalnie
teoriami — obrony ortodoksji przez Magisterium 1 wysitku teologow.
W czasach nam wspolczesnych prawda ta bywa kwestionowana nie tylko
przez fakt istnienia i potegi (liczbowej, misyjnej, atrakcyjnosci kulturowo-
cywilizacyjnej) religii pozachrzeScijanskich. Watpia w nig czesto takze ci,
ktorzy winni jg bez wahania wyznawac i glosic; czyli sami chrzeScijanie.
Dzieje si¢ tak nie tylko dlatego, ze KoSciot katolicki w I potowie XX wie-
ku zaczal powaznie traktowac braci i siostry — wyznawcow innych religii'.
Jeszcze niedawno, podczas XIX-wiecznej ekspansji kolonialnej powszech-
nie wierzono, iz nawrdocenie wyznawcow innych religii na chrzescijanstwo
jest kwestia czasu i Srodkow. W XX wieku zdano sobie jednak sprawe,
iz r6znorodnoS¢ religijna ludzkosci jest w jakim$ sensie ,,nieuleczalna”.
Kazda wiec wizja uniwersalnosci panowania Chrystusa musi ten fakt re-
spektowac?. Konstatacja ta zaprowadzita nawet niektorych myslicieli do
twierdzenia, ze pluralizm religijny rodziny ludzkiej jest wrecz zamierzony
1 ,,chciany” przez samego Boga. Takie podejscie stawia jednak znak za-
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pytania nad sensem aktywnoSci misyjnej, ktora — jak nieprzerwanie uczy
Magisterium — nalezy do samej natury Kosciota’.

Akceleratorem nowego (pod wzgledem trudu rozpoznawania wie-
rzen poganskich jako religii) spojrzenia na religijne uniwersum ludzkosci
byl Sobor Watykanski I (przede wszystkim Deklaracja Nostra aetate).
Sprowadzato si¢ ono do okreslenia praktycznego podejScia Kosciota do
innych religii, mniej za$ do oceny ewentualnej wartosci zbawczej religii
pozachrzeScijanskich®.

Jednak nastepstwa tej — wywazonej 1 bardzo ostroznej — doktryny byty
co najmniej ambiwaletne. Teologiczne dowartoSciowanie religii poza-
chrzescijanskich, inicjacja dialogu miedzyreligijnego, autentyczny wysitek
teologéw katolickich, by wszechstronnie poznac inne religie, postawa
dialogu z przedstawicielami innych religii, to niewatpliwe osiggnigcia
odnowy soborowej. Wystarczy przywotac przetom (przynajmniej jesli
chodzi o wysitki ze strony KoSciota) w relacjach katolicko-zydowskich®.
Nie nalezy jednak zapominad, iz jednym ze skutkOw (co nie znaczy post
hoc ergo propter hoc) nowego spojrzenia KoSciola na religie byt gteboki
(nie mozna pomija¢ innych czynnikdéw m.in. spadku powotan zakonnych
1 kaptanskich w Europie 1 Ameryce, procesow dekolonizacyjnych, nowych
nacjonalizméw) kryzys misji. Z calg pewnosScia byt on spowodowany takze
niewlasciwg interpretacja Soboru. Mozna jednak zasadnie mowic o zachwia-
niu pewnoSci (europocentrycznej, eklezjocentrycznej, inkluzywistycznej)
wiary w absolutny charakter chrzeScijanstwa, ktora — aczkolwiek nieraz
W uproszczonej wersji — towarzyszyta wszystkim wczesniejszym pokoleniom
katolikOw 1 misjonarzy.

Istotng role w rozmyciu katolickiej (a zapewne takze ogdlnochrzesci-
janskiej) pewnosci dotyczacej jedynoSci i powszechnoSci zbawczej Jezusa
Chrystusa trzeba przypisac tendencjom, jakie od z gora dwu stuleci nadaja
ton wspotczesnej kulturze Zachodu. Szczegolnie istotne sa — nawigzujace
do Os$wiecenia — prady filozoficzne, okreslane terminami modernizm
1 postmodernizm. W swoim czasie ksztattowaly one mentalnos¢ i posta-
wy egzystencjalne elit intelektualnych 1 politycznych. W drugiej potowie
XX wieku idee te zostaly upowszechnione, inspirujac szerokie rzesze
spoteczenstwa. Przyspieszyly one znaczaco zaawansowane juz procesy
laicyzacyjne 1 dechrystianizacyjne, skutkujac narastaniem postaw agnostycz-
nych i relatywistycznych®. Faktyczne zatamanie si¢ masowego katolicyzmu
w wielu krajach Europy nie jest oczywiscie spowodowane samg filozofia
modernizmu’. Niemniej jednak jej wptywu nie wolno lekcewazy¢. Przeni-
kajacy kulture relatywizm (gnozeologiczny, religijny, moralny) zainspiro-
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wal wnet teologow. Koncepcje Johna Hicka, Paula Knittera, Raymonda
Pannikara i1 innych zrodzily si¢ w kulturze, ktéra odrzuca wszelka pewnos¢
i preferuje tolerancyjna ,,niedookreslono$¢™®.

Spotkanie z kulturami i religiami Azji (zwtaszcza Indii) zaowocowato
koncepcjami teologicznymi, ktore dostownie ,,wywracaja” istote chrzes-
cijanstwa’. Niejako przy okazji areligijny i pragmatyczny relatywizm
Zachodu doznaje ze strony religii wschodnich swoistej ,,konsekracji”,
a odrzucenie dogmatu (pewnosci i1 racjonalnego uzasadnienia wiary)
coraz czeSciej uznawane jest za ,,akt szacunku” dla tajemnicy Boga
1 cztowieka. ProtagoniSci relatywistycznej teologii religii wychodza od
kantowskiego racjonalizmu, ktory deklaruje, iz rozum jest niezdolny
do poznania metafizycznego. W kontekscie zwatpienia w zdolnoS¢ ro-
zumu do poznania prawdy pojawia si¢ inna wspotczesna ,herezja”!’.
Oto jedna z odpowiedzi na racjonalizm (takze racjonalistyczng teologie
i przeintelektualizowanag religijnos¢) stat sie skrajnie antyracjonalistyczny
ruch nazywany New Age. Jak kiedyS gnoza, tak wspotczesnie ruch ten
— w zupelnej zgodzie z osiggnigciami naukowymi — oferuje mistyczny,
antyracjonalistyczny model zycia (lub raczej przezycia) religijnego.
W Boga (Absolut) nie trzeba juz wierzyc, ale go ,,doSwiadczac”; jest on
bowiem duchowa energia obecna w kosmosie. Istota tak pojetej ,,religii”
jest zharmonizowanie siebie z kosmosem, przekroczenie wszelkiej sepa-
racji w akcie ekstazy. Podmiot (czyli cztowiek), ktory niegdys usitowat
sobie wszystko podporzadkowac, teraz chce zanurzyC si¢ w kosmosie,
rozplynac sie w ,,catosci”!!.

Podjecie problemu jedynosci 1 powszechnosci zbawczej Jezusa Chry-
stusa wymaga zarysowania (cho¢ w wielkim skrécie) kulturowego i intelek-
tualnego tta, w jakim odbywa si¢ teologiczna dyskusja. Istotne znaczenie
wydaje sie tu mie¢ zarOwno naznaczona relatywizmem kultura Zachodu,
jak i coraz intensywniejsza jej konfrontacja (spotkanie) z religiami i kultu-
rami niechrzeScijanskimi. Blizsze poznanie filozofii i duchowosci Wschodu
stato sie dla wielu teologdw inspiracja do — nieraz wykraczajacych poza
tradycyjna ortodoksje — poszukiwan.

Nastepnie trzeba ukaza¢ ewolucje doktryny Kosciota w tym zakresie;
idac przez historie¢ Kosciot nie zawsze jednakowo oceniat teologiczna
wartosS¢ religii pozachrzescijanskich. W poszczegolnych epokach mysl
teologiczna wydobywala i podkreslata rozne aspekty wiary w absolutny
charakter odkupienczego dzieta Chrystusa. Przywotanie aktualnej (a jed-
nocze$nie zakorzenionej w Tradycji) doktryny KoSciota o wyjatkowoSci
1 jedynoSci osoby 1 dzieta Chrystusa jest nie tylko obrona tozsamosSci
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katolicyzmu, ale — w obliczu faktycznej koegzystencji (a czasem konfron-
tacji) chrzedcijan z innymi religiami — koniecznym warunkiem rzetelnego
dialogu 1 Swiadectwa.

1. Relatywizm filozoficzny i egzystencjalny jako odpowiedz
na problemy wielokulturowego i pluralistycznego spoteczenstwa

Wraz z upadkiem Swiatowego systemu komunistycznego rozpadta sie
ostatnia nowozytna — cywilizacyjnie (zwlaszcza dla elit intelektualnych)
atrakcyjna 1 spolecznie nosna — ideologia o charakterze ,,zbawczym”.
Materializm dialektyczny, przeksztatcony w system polityczny i panstwo-
wy, obiecywal bowiem ,,nowy Swiat” i powszechne wyzwolenie cztowieka.
Wierzac, iz zna mechanizmy historii, marksizm usitowal poprowadzi€ ja
ostateczna, prawdziwa droga. Zalozenia marksizmu, oparte na naukowych
podstawach (a przynajmniej do takowych aspirujace) totalnie zastapily
wiare nauka, rozumiang jako rewolucyjna praxis. Niespetnione obietnice
religii (chrzescijanstwa) wydawaly sie osiagalne dzieki scjentystycznie
uzasadnionej praktyce politycznej. Faktycznie jednak marksizm stworzyt
bezprecedensowy system zniewolenia i pogardy cztowieka.

Upadek komunizmu pozostawit pustke, ktora zastapit nihilizm,
a przynajmniej — w tradycji mysli Zachodu mocno ugruntowany — rela-
tywizm'?. Relatywizm jako zjawisko obejmujace catg kulture hemisfery
zachodniej wydaje si¢ stanowiC najgrozniejsze wyzwanie dla wspoltczes-
nego chrze$cijanistwa'. Pojawia si¢ on nie tylko w formie filozofii post-
modernizmu, Swiadomie rezygnujacej z poszukiwania 1 formutowania
prawdy, ktora mogtaby cztowieka obowiagzywac. Relatywizm wydaje sie
stanowi¢ sama podstawe spoleczenstwa pluralistycznego, gloszacego
zasade tolerancji oraz apoteozujacego wolnos¢ jednostki. Przejawia si¢
takze jako specyficzna koncepcja dialogu, zrywajaca z klasycznym rozu-
mieniem racjonalnego dyskursu, odwotujacego sie do logosu, a wiec do
poznawalnej prawdy'*.

Relatywizm stanowi tez filozoficzng podbudowe wspotczesnej demo-
kracji. Funkcjonowanie systemu demokratycznego zaktada, iz nikt nie
posiada ,,prawdy”, czyli recepty na wspdlne dobro. Uprawianie polityki
uzasadnia w jakiejS mierze relatywizm, pojmowany jako sztuka negocjacji
1 kompromisu. Max Seckler widzi bezposSredni zwiazek pomiedzy ideolo-
gig sekularyzmu, promocja pluralizmu i pluralistyczna teologia religii®.
Faktyczne zrdznicowanie religijne (wyznaniowe) spoteczenstwa w swoim
czasie zlaczylo si¢ z neutralnoScia panstwa w sferze religii 1 Swiatopo-
gladu. W zinstytucjonalizowany sposob broni ono wolnosci religijne;.
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Jednoczes$nie jednak coraz wyrazniej spoteczenstwu brak jakiejkolwiek
»,zasady harmonizujacej”, jednoczacej konkurencyjne ,wiary” i ,,Swia-
topoglady”!®. Oswieceniowe rozwigzanie, odsytajace, w imi¢ pokoju
spotecznego, religijne ,,wierzenia” w sfere prywatnych — nie majacych
odniesienia do prawdy ,,mnieman” — otworzyto droge ku nieograni-
czonemu relatywizmowi. Nieco pozniej odmoéwienie religii roszczen do
»~prawdy” ustapito przesSwiadczeniu, ze obiektywna prawda czy sens rze-
czywistosci (poza naukami eksperymentalnymi i technika) zwyczajnie nie
istnieje; jeSliby nawet istniata, jest niepoznawalna. Co wiecej, ideologia
pluralizmu wspoiczesne zroznicowanie spoleczne 1 polityczne postrzega
jako conditio sine qua non demokracji. Nieredukowalny ontologiczny
pluralizm — wielo$¢ form poznania, gier jezykowych, kryteriow racjo-
nalnoSci 1 norm znaczeniowych — zaktada, ze nie moze juz istnie¢ Zadna
philosophia perennis, zaden unifikujacy rzeczywisto$s¢ model teoretyczny.
Tylko funkcjonalna ,,gra” (umowa) spoteczna zréznicowanych podmio-
tow moze zapobiec anarchii i totalitaryzmom. Z drugiej strony kazdy,
kto glosi ,,twarde” poglady (zwlaszcza w sferze religijno-moralnej) jest
automatycznie wrogiem wolnoSci, tolerancji, spotecznego porzadku'’.
Mechanizm ten coraz czeSciej funkcjonuje nawet w tych sferach, ktore
z oczywistych wzgledow nie moga podlegac decyzji wiekszoSci, np. nie-
naruszalno$¢ ludzkiego zycia'®.

Jak dlugo teologia religii usiluje poznac i uporzadkowac (katego-
ryzowac) wielos¢ religii, stanowi ona uprawniong cze¢$¢ teologicznego
pluralizmu®. Jednakowoz dotyka ona takze samo$wiadomosci chrzesci-
janstwa. We wspotczesnej kulturze Zachodu istnieje zasadnicza r0znica
miedzy ,,pluralizmem” pojetym jako opis zroznicowanej rzeczywistosci,
a ,pluralizmem” jako jedna z naczelnych wartoSci. W ujeciu postmoder-
nistycznym wieloS¢ 1 konkurencja instytucji, systeméw wartosci, konflikt
interesow staja si¢ jedna z wiodacych form mys§lenia; pluralizm — sytuacja,
gdy cztowiek staje nieustannie wobec opcji ,,wyboru” — jest ,,wyzszy”
i ,,lepszy” niz jakakolwiek ,,jedno$¢”?’. Konfrontacja takiej mentalnosci
z uniwersalizmem kultur 1 religii niechrzeScijanskich wiedzie do nie-
uchronne;j kleski.

Nie ulega watpliwoSci, ze relatywistyczna teologia religii ma z jednej
strony bezposredni zwigzek z cywilizacja zachodnia; z drugiej jednak strony
zwiazana jest z filozoficznymi i religijnymi intuicjami Azji, w szczegOlnosci
za$ z subkontynentem indyjskim. Punktem wyjScia tej teorii — ktorej tworca
1 najwybitniejszym przedstawicielem jest prezbiterianin John Hick — jest
kantowskie rozrdznienie na fenomen i noumenon. Ludzkiemu poznaniu nie
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jest dostepna rzecz sama w sobie (czyli prawda), lecz tylko jej ,,przejawy”,
zewnetrzna postac. Nie poznajemy rzeczywistoSci, ale jej ,,odbicie” i to
na miare naszej percepcji. Zrazu Hick usitowal formutowac swoj koncept
w kontekScie chrystocentrycznym. POzniej — nazywajac to przewrotem
kopernikanskim w teologii religii — stworzyt nowa forme teocentryzmu?'.
W najwiekszym uproszczeniu chodzito mu o znalezienie uniwersalne]
formuty, klucza, ktory — nie wychodzac z jakiej$ konkretnej tradycji reli-
gijnej — pozwolitby objac wszystkie religie. Tym jedynym kryterium stat
si¢ dla niego wymiar soteriologiczny religii*>.

Identyfikacja jedynej w swoim rodzaju zyjacej historycznie osoby Je-
zusa Chrystusa z rzeczywistym zywym Bogiem uznana zostata przez niego
za mit. Jezus jest po prostu jednym z wielu ,,wcielen” Nieskoficzonego,
jednym poSrod innych ,,objawicieli” religijnych. Absolut nie moze wejs¢
w historig; moga to zrobi€ jedynie jego idealne ,,formy” — wystannicy.
Dlatego traca swoj bezwarunkowy charakter Kosciot, dogmaty i sakra-
menty. Uczyni¢ z tych ograniczonych Srodkéw ,,poSrednictwa” absolut,
uznawac je za rzeczywiste 1 wylaczne formy spotkania z uniwersalna
prawda o objawiajacym si¢ Bogu oznacza — jego zdaniem — wynoszenie
siebie do poziomu Absolutu. Tym samym zatraca si¢ nieskonczonosc
,catkowicie innego” Boga. Afirmacja historycznej osoby Jezusa Chrystusa
1 wiary KoSciota jako ,,wiazacej” uniwersalnie prawdy w jego ujeciu jest
oceniana jako nieuprawniona uzurpacja i fundamentalizm®. Godzi ona
bowiem w najwyzsze dobra nowoczesnego spoleczenstwa; w tolerancje
1 wolnos$¢. Prowadzi do fanatyzmu i partykularyzmu, rozdziela wiare od
mitoSci. W sytuacji faktycznego i1 narastajacego zroznicowania kulturo-
wo-religijnego wielu wspotczesnych spoleczenstw (z wyjatkiem niemal
wszystkich krajow muzutmanskich), gdy konieczna jest koegzystencja
ludzi roznych kultur 1 religii, relatywizm jawi si¢ jako jedyna mozliwa
filozofia ludzkosci. Dlatego koncepcje wiary aspirujacej do ,,jedyne;j”
1 obowiazujacej prawdy nalezy — zdaniem apostotow pluralizmu — prze-
zwyciezyC*,

Ratzinger zwraca uwage, iz postchrzescijanski 1 modernistyczny
relatywizm filozoficzny 1 religijny w koncepcji pluralistycznej teologii
religii spotyka sie z teologia negatywna Azji. W tej drugiej to co boskie
(transcendentne) nie moze wkroczy¢ w historie w czystej, rzeczywistej
postaci. Jesli sie¢ manifestuje w doczesnym $wiecie ,,ztudzen” (w ktorym
zyjemy), czyni to zawsze w formach relatywnych, wzglednych, niezupet-
nych i pozostaje transcendentne 1 niepojmowalne wobec Swiata i jego
kategorii®. Poglad ten otwiera drzwi do — typowego dla zwolennikow
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pluralistycznej teologii religii — relatywizowania dzieta 1 osoby Jezusa
Chrystusa, co faktycznie oznacza rezygnacje z istoty chrzeScijanstwa.
Max Seckler z kolei sadzi, ze zaproponowana przez Johna Hicka teoria,
skonstruowana w celu zharmonizowania potencjalnie konkurencyjnych
,,drog zbawienia”, w rzeczywistoSci niczego nie rozwigzuje. Dokonana
przez niego — w oparciu o kryterium soteriologiczne — metodyczna re-
latywizacja wszystkich religii (traktujac je jako abstrakcje) rozmywa ich
tozsamosS¢, z drugiej bynajmniej nie usuwa roznic i antagonizmow, ale je
wyostrza. Co wiecej, stanowi ,,teologiczne” uzasadnienie dla eliminacji
religii (z jej roszczeniem do prawdy objawionej) z forum publicznego.
W ten sposob pluralistyczna teoria religii staje si¢ sojusznikiem ideatow
ideologii postmodernizmu?.

2. Ewolucja pojecia wyjatkowosci zbawczej
Jezusa Chrystusa i Kosciota w doktrynie katolickiej

Jesli Chrystus jest Zbawca catej ludzkosci, co z tymi, ktorzy zyli
wezesniej? Sw. Justyn, pierwszy z pisarzy chrzescijaniskich, stwierdza,
iz w zmartwychwstaniu ocaleni beda nie tylko Zydzi, ale wszyscy ,,do-
brzy, Swieci, sprawiedliwi”, poniewaz czynili to, co odpowiada prawu
naturalnemu, ktdre jest uniwersalne?’. Powiazanie praktykowanej cnoty
z petnieniem woli Bozej, a konsekwentnie z udziatem w Chrystusowym
dziele zbawczym pojawia si¢ u §w. Ireneusza z Lyonu® oraz w szkole
aleksandryjskiej*. Podobnie argumentowat Jan Chryzostom wykazujac,
iz ,,byl znany” pokoleniom przed era chrzescijanska™. Nieco inaczej
mysliciele pierwszych trzech wiekOw rozwiazywali zagadnienie zbawienia
tych, ktorzy — zyjac w erze chrzescijanskiej — pozostawali poza Kosciotem.
Trzeba bylo uporac si¢ z ciagle odzywajacymi herezjami i schizmami.
Zwolennikéw falszywych pogladow, wykluczajacych sie dobrowolnie
ze wspoOlnoty zbawienia ostrzegat Sw. Ignacy, Sw. Ireneusz z Lyonu,
Orygenes. Sw. Cyprian z Kartaginy nie jest ,,twérca” stynnego adagium
extra Ecclesiam nulla salus; jego surowa kwalifikacja dotyczy nie pogan
(ktorzy w 1T wieku stanowili wiekszoS$¢ mieszkancow imperium), ale tych
wyznawcow Chrystusa, ktorzy zerwali z KoSciolem katolickim?!. Ocena
wyznawcOw religii pozachrzeScijanskich zmienia si¢, gdy w IV w. chrze-
Scijanstwo staje sie religig imperium. Odtad coraz wyrazniej pojawia si¢
mysl, iz innowiercy maja — pod grozba potepienia — moralny obowiazek
uwierzy¢ w Chrystusa i wstapic¢ do KosSciota. Teza ta miata zwiazek z prze-
Swiadczeniem, iz Ewangelia jest ,,fatwo dostepna”, poniewaz gtoszona jest
na calym §wiecie®2. Surowiej niz pogan oceniano Zydéw, zarzucajac im
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odrzucenie Chrystusa®. W okresie tym generalnie pozytywnie odnoszono
sie do mozliwoéci zbawienia Zydéw i pogan zyjacych przed Chrystusem;
jednoznacznie negatywnie oceniano mozliwosS¢ zbawienia chrzescijan,
ktorzy byli odlaczeni (przez herezje lub schizme) od Kosciota. Pod
koniec IV w. zasade ,,nie ma zbawienia poza KoSciotem” kierowano pod
adresem pogan i Zydéw w przekonaniu, iz odrzucajac Dobra Nowine,
sami wykluczaja si¢ ze zbawienia. Bog jednak swa zbawcza wolg obejmuje
wszystkich ludzi.

Przetom — i to w kierunku soteriologicznego pesymizmu — dokonat
si¢ za sprawg Sw. Augustyna. Augustyn sformutowat dojrzata koncepcje
Ecclesia ab Abel, obejmujacg zbawieniem w Chrystusie zyjacych przed Nim
,sprawiedliwych” pogan i Zydéw. Rygorystycznie traktowal odlaczonych
od jednoSci w catholica®. Rygoryzm Augustyna jest tylko nieznacznie osta-
biony stwierdzeniem o Bogu, ktory wie, kto z tych, ktorzy wydaja si¢ by¢
poza Kosciotem, sa w nim™*. Idea zbawienia tylko przez wiare w Chrystusa
(wyrazna lub implicite) kazata mu odmdwic szansy zbawienia niechrzescija-
nom (w tym Zydom), ktérzy oredzia Ewangelii nie przyjmuja®’. Co wiece;j,
Augustyn odmawia zbawienia takze tym, ktOrzy nie mogli o zbawieniu
w Chrystusie ustysze¢®®. Jeden z uczniéw Augustyna, Prosper z Akwitanii,
zreinterpretowal jego doktryne o predestynacji uczac, iz Chrystus umart
nie za wierzacych, ale za niewiernych i grzesznikow*’. Na§ladowca Augu-
styna w nauce o przeznaczeniu byt Fulgencjusz z Ruspe, ktory przypisat
Bogu, iz odmawia niektorym daru poznania prawdy i zbawienia. Gdyby
bowiem zamierzat zbawienie wszystkich, wszystkim udzielitby poznania
zbawczych tajemnic®. Jednak jeszcze w VII wieku §w. Maksym Wyznawca
przyjmowal (Sladem ojcéw greckich, tacinskich i perskich) trzy wciele-
nia Stowa: w religiach kosmicznych, w Stowie Prawa (Stary Testament)
i w profetyzmie, oraz w Chrystusie*'.

Sredniowiecze stopniowo odchodzito od radykalnego pesymizmu
augustynskiego. Na synodzie w Quiercy (853 r.) broniono powszechne;]
zbawczej woli Boga®. Piotr Abelard ztagodzit poglad na los zmartych nie-
ochrzczonych dzieci, za nim poszli Piotr Lombard i papiez Innocenty I11+.
Teolodzy ktadli nacisk na uniwersalizm zbawczej woli Boga, ktory potepia
tylko tych, ktorzy sa winni grzechu ciezkiego. Tomasz z Akwinu, podkre-
Slajac, iz do zbawienia konieczna jest wiara, akcentowat role KosSciota
i sakramentow*. Elementem jego doktryny jest poglad o koniecznoSci
chrztu oraz Eucharystii®. Zaktadajac, iz oredzie zbawienia dotarto juz
do krancow ziemi, uwazal, iz nieprzezwyciezalna ignorancja jest bardzo
rzadka*. Jednak negatywna ocena religii pozachrzescijanskich (Tomasz
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uznawatl je za zto, ktdre mozna co najwyzej tolerowac) nie powstrzymata
go od przypuszczenia, ze istnieje mozliwos¢ udzielenia przez Boga poga-
nom objawienia*’.

Bulla Unam sanctam Bonifacego VIII zawiera doktryne o powszech-
nej supremacji papieza oraz teorie dwoch mieczow, a takze twierdze-
nie o zbawieniu tylko w KoSciele®®. Przyktadem — jednym z nielicznych
— pozytywnego ujecia religii niechrzeScijanskich jest Mikotaj z Kuzy.
Jego refleksja dotyczyta m.in. islamu, ktory badat na polecenie papieza
Piusa I1*. Ekskluzywizm soteriologiczny i eklezjocentryzm pojawiaja si¢
takze w Dekrecie do Jakobitow Soboru Florenckiego (1431-1445).

Przetom w podejSciu do zbawienia poza Kosciolem dokonat sie
— przynajmniej w praktyce duszpasterskiej —w epoce odkrycia Ameryki.
Spotkanie ludéw Nowego Swiata stawialo pod znakiem zapytania obo-
wigzujaca doktryne tomistyczng. Nowe podejscie wypracowali domi-
nikanie z Salamanki: Francisco de Vitoria, Melchior Cano i Domingo
Soto. O ile dwaj pierwsi powtOrzyli tezy Sw. Tomasza®!, to Soto poszedt
dalej*>. W okresie polemiki katolicko-protestanckiej A. Pigge odszedt
od Tomaszowej koncepcji o tym, iz do zbawienia konieczna jest wiara
w Chrystusa gloszac, ze w odniesieniu do pogan wystarczy (Hbr 11, 6)
wiara ze Bog jest i wynagradza tych, co Go szukaja*. Jest znamienne,
ze w teologii Reformatorow inne religie zostaly uznane za deprawacje,
owoc grzechu, albo wrecz dzieto szatana™.

Trydent powtorzyt tradycyjng doktryne katolicka, podobnie Robert
Bellarmin i E. Suarez®. Nowatorskie rozwigzanie zaproponowat Juan de
Lugo SJ, ktory pisat, ze heretycy, Zydzi i muzutmanie moga by¢ zbawie-
ni przez ,,szczera wiare”*. W XVII i XVIII w. Koscidt potepiajac tezy
Janseniusza 1 Quesnela bronit powszechnoSci zbawienia w Chrystusie.
G. Perrone SJ zwrdcil uwage na to, ze nie wystarczy glosi¢ Ewangelii
w jakim§ regionie; staje si¢ ona ,,obowiazujaca” dopiero wtedy, gdy stu-
chacze sg osobiscie §wiadomi jej wymagan®’.

Pius IX w allokucji Singulari quadam potwierdzajac klasyczng formule
extra Ecclesiam nulla salus dodal, iz zyjacy w nieprzezwyciezalnej ignoran-
cji co do prawdziwej religii s3 bez winy. W encyklice Quanto conficiamur
moerore wyjasnia, iz chodzi o osoby zyjace wedle odczytanego w sercu
prawa naturalnego, co jest owocem dzialania taski Bozej*. Nieco pdZniej
pojawia si¢ idea (J. Franzelin) zbawienia niechrzeScijan tylko w Kosciele
i moca relacji do niego®. Faktycznie jednak az do Vaticanum Il uznawano
—negatywnie oceniajac religie niechrzescijanskie — ekskluzywnie rozumiana
zasade extra Ecclesiam salus nulla. Jednocze$nie — wskutek wielkich odkryc
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geograficznych — wypracowano koncepcj¢ wiary implicite 1 zbawienia przez
postepowanie zgodne z glosem sumienia. Z rezerwa podchodzono do
rodzimych religii azjatyckich, afrykanskich 1 amerykanskich, nigdy jednak
nie kwestionujac przekonania, ze BOg moze udzielac zbawczej taski poza
widzialnymi granicami Kosciota®.

Przekonanie o jedynosci zbawczej Jezusa Chrystusa bylo przez dwa
tysigclecia dla chrzescijan czym$ oczywistym. Bardzo wcze$nie mySliciele
1 duszpasterze podjeli kwestie zbawienia poza KoSciotem. W pozytyw-
nym rozwigzaniu zbawczego statusu niewierzacych w Chrystusa pogan
(a takze Zydéw i muzulmanéw) pomocne okazaly sie koncepcje Logosu,
semina verbi, a przede wszystkim pojecie prawa naturalnego. W wielu
epokach problematyczna okazata si¢ kwestia KoSciota. Eklezjocentryzm
zbawienia zmuszat czasem do wymySlania karkotlomnych teorii, ktore
pozwolityby pogodzi¢ zbawcza konieczno$¢ Kosciota (przynaleznoSci do
niego) z objawiong prawda o Bogu, ktory ,,chce” zbawienia wszystkich
ludzi.

Po Vaticanum II relacje chrzeScijanstwa do religii pozachrzeScijan-
skich podjeta tzw. teoria wypetnienia (J. Danielou). Objawienie w Jezusie
Chrystusie w sposéb definitywny i doskonaty realizuje to, co zapoczat-
kowuje objawienie kosmiczne. Inng wersja tej teorii byla koncepcja
H. de Lubaca, ktory postrzegat cztowieka jako obraz Boga, ktory zmierza
ku zjednoczeniu ze swym wzorem (Bogiem) w Chrystusie. Podobne po-
tencjalne ukierunkowanie cztowieka ku Bogu (zwlaszcza przez mitosc,
ktora suponuje dziatanie Bozej taski) podkreslat Y. Congar. H.U. von
Balthasar uzywa terminu universale concretum; we wcieleniu Syna Bozego
przekroczona zostaje antynomia miedzy tym, co konkretne i partyku-
larne, a tym, co powszechne i uniwersalne. Radykalnie odrdznia religie
wywodzace si¢ z objawienia (judaizm, chrzeScijafistwo, islam) i pozostate,
ktore sg rezultatem aspiracji ludzkich, zmierzajacych do wyzwolenia.
W opinii Bazylejczyka chrzeScijanstwo jest religia par excellence, jedyna
prawdziwie uniwersalng®'. Teologia wypelnienia, dostrzegajac w innych
religiach wartosci ,,nalezace” do chrzesScijanstwa, grzeszy tendencja do
zawlaszczenia religii pozachrzeScijanskich. Nie odpowiada tez na pytanie
o ich znaczenie w Bozej ekonomii zbawienia oraz o mozliwosS¢ zbawienia
w tych religiach.

Alternatywa dla teologii wypetnienia jest teoria anonimowych chrze-
Scijan Karla Rahnera. Punktem wyjScia jest afirmacja chrzeScijanstwa
jako religii uniwersalnej, przeznaczonej dla wszystkich, absolutnej. Zanim
wyznawca jakiejs religii przyjmie Chrystusa, juz uczestniczy (w pewnym
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stopniu) w Jego tasce. Jego religia, mimo btedow, jest wiec ,,religia pra-
womocng”. Dlatego mozna go nazwa¢ anonimowym chrzeScijaninem,
a religie pozachrzesScijanskg — anonimowym chrzescijanstwem. Rahner
akcentuje zarowno powszechng wole zbawczg Boga, jak i transcenden-
talnie zorientowana nature cztowieka. Natura jest wypetniona taska,
dlatego bytowanie ludzkie jest ,,sytuacja zbawcza”. Istotng role w kon-
strukcji teologa petni wydarzenie inkarnacji Syna Bozego®. Koncepcji
Rahnera zarzucano (m.in. H.U. von Balthasar) deprecjonowanie teologii
krzyza®. Pokrewna z rahnerowska koncepcja jest teoria anonimowego
katechumenatu (V. Bublik). B6g chce zbawi¢ wszystkich; doskonata
reprezentacja tej Bozej (doskonatej) solidarnosci Boga z ludZmi jest
Chrystus. Zbawcza aktywno$¢ Zmartwychwstatego (dzieki dziataniu Du-
cha Swietego) aktualizuje sie w kazdym cztowieku. W sposéb zwyczajny
zbawienie realizuje si¢ przez poSrednictwo KoSciota. U niechrzeScijan
(fides implicita) misterium Chrystusa jest obecne w sposdb anonimowy,
dziatajac w religiach i religijnym zyciu®. Trzeba tez wspomnie€ o teo-
rii ogolnej 1 specjalnej historii zbawienia, oraz o uniwersalnosSci osoby
Chrystusa (P. Tillich)®.

Sobor Watykanski IT w Nostra aetate nie podjat wszechstronne;j (te-
ologicznej) refleksji nad zbawczym i normatywnym znaczeniem religii
pozachrzescijanskich. Ograniczyl sie do okreSlenia praktycznych relacji
Kosciota do innych religii®. Eksponuje (nawiazujac do motywu wciele-
nia, dzieta zbawczego Chrystusa i aktywnosci misyjnej Kosciota) prawde
o powszechnej woli zbawcze] Boga. Wyznawcow innych religii obejmuje
Opatrznos¢ 1 dobro¢ Boga, a takze Jego taska, ktora dziata w religiach.
Na tym opiera si¢ kategoria przyporzadkowania niechrzescijan KoSciotowi
Chrystusowemu (KK, n. 16). Sobor, nawigzujac do patrystycznych kon-
cepcji semina Verbi 1 praeparatio evangelica, uznaje w religiach elementy
prawdy, dobra, autentycznej Swietosci, ktore s owocem Bozej pedagogii,
przede wszystkim za§ efektem dziatania Ducha Swietego (KDK, n. 78).
Mozliwos¢ zbawienia poza widzialng przynaleznoscia do Kosciota wigza
ojcowie soboru z powszechnym dziataniem Ducha, aplikujacego w zycie
kazdego cztowieka owoce paschalnego misterium Chrystusa®”. Sobdr nie
wypowiada si¢ explicite na temat zbawczego waloru innych religii, wska-
zuje jednak na obecnos¢ w nich elementow zbawczych, ktore wywodza
sie¢ z obecnego w nich objawienia. Sobor nie podaje kryteriow odroz-
niajacych religie prawdziwa od fatszywej; jego doktryna nie upowaznia
jednak do traktowania religii pozachrzescijanskich jako naturalnych, czyli
bedacych dzielem czlowieka i jego aspiracji®®. Nauczanie soboru mozna
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zakwalifikowac jako teologie wypelnienia, mieszczacy si¢ w paradygmacie
inkluzywistycznym.

3. Odnowione ujecie powszechnosci zbawczej
Jezusa Chrystusa i KoSciota

Fenomen — szeroko kolportowanej i spotecznie nosnej — pluralistyczne;j
teologii religii musiat zaniepokoi¢ Magisterium Ecclesiae. W odpowiedzi
na gloszone, takze przez teologow katolickich, btedne poglady, ukazat si¢
dokument Kongregacji Nauki Wiary: ,,Deklaracja Dominus Iesus o jedy-
nosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa i KoSciota”®. Wsrod
,ukrytych” zalozen, jakie legly u podstaw pluralistycznej teologii religii
trzeba wymienic: przeSwiadczenie o niemozliwosci wyrazenia ludzkim
jezykiem boskiej prawdy (takze w odniesieniu do objawienia chrzesci-
janskiego); relatywizm w odniesieniu do kazdej prawdy (co jest prawda
dla jednych, nie jest nig dla drugich); radykalne przeciwstawienie (nie-
kompatybilnos$¢) mentalnosci logicznej Zachodu symbolicznej Wschodu;
subiektywizm rozumu, ktory — bedac jedynym Zrodlem poznania — nie jest
zdolny poznac prawdy bytu ani wyjS¢ ,,ponad” wlasne zalozenia; trudnosc¢
w zrozumieniu i przyjeciu definitywnych i eschatologicznych wydarzen
w historii; metafizyczne ,,oproznienie” historycznego wcielenia Odwiecz-
nego Logosu i jego redukcja do jednej z ,,manifestacji” Boga w historii;
eklektyzm 1 bezkrytycznoS¢ w podejsciu teologow do wielosci filozoficznych
1 teologicznych kontekstow bez troski o ich spdjnos¢ i kompatybilnosé
z prawda chrzescijafistwa; tendencja do interpretacji Pisma Swietego poza
Tradycja i Magisterium™. Deklaracja afirmuje zakwestionowane — wprost
lub implicite — elementy wiary KoSciota. Przede wszystkim podkresla trzy
zasadnicze dla misji i Zycia KoSciota prawdy chrystologiczne™. Potwierdza
definitywny charakter objawienia Jezusa Chrystusa’>. Broni osobowej
jednosci pomiedzy Odwiecznym Logosem a historycznym Jezusem z Na-
zaretu. Podkresla jednos¢ ekonomii zbawczej Wceielonego Stowa 1 Ducha
Swietego oraz wyjatkowosé i powszechnosé tajemnicy Jezusa Chrystusa’.
Przypomnienie tych fundamentalnych prawd wiaze si¢ z poprawnym
ujeciem objawienia, wiary i natchnienia’™. Deklaracja potwierdza tez
powszechno$¢ misji zbawczej 1 poSrednictwa Kosciota oraz nierozdziel-
no$¢ krolestwa Bozego, kréolestwa Chrystusa i Kosciota™. Ten ostatni,
co Deklaracja przypomina za Vaticanum II — jako jeden 1 jedyny Kosciot
Chrystusowy — istnieje (subsistit in) w Kosciele rzymskokatolickim™.

Przywolanie tradycyjnej (i w zasadzie oczywistej) doktryny chrysto-
logicznej i eklezjologicznej stato si¢ konieczne, by w dialogu z religiami
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pozachrzescijanskimi zapobiec niebezpiecznym eksperymentom teologii
pluralistycznej (relatywizacja dzieta i osoby Jezusa Chrystusa), a jedno-
czeSnie broni€ tozsamosci wiary Kosciota w odniesieniu do jego cztonkow.
Rino Fisichella, odnotowujac krytyczne przyjecie Deklaracji (zaréwno
w Kosciele, jak i poza nim) stwierdza, Ze w zamierzeniu Stolicy Swietej
miata ona spetnic kilka zadan SciSle wewnatrz-eklezjalnych. Dlatego ma
wydzwigk korygujacy: dokonuje oceny pogladéw teologow, zaangazowa-
nych w ruch ekumeniczny, przypominajac nauke o kryteriach eklezjalnosci.
Weryfikuje rezultaty i zasady posoborowego dialogu miedzyreligijnego,
zwracajac uwage na jego stabosci. Dokonuje interpretacji Soboru Wa-
tykanskiego II i jego koScielnej recepcji. W imi¢ prawdy afirmuje nauke
o Kosciele Chrystusowym, chronigc jego tozsamos¢™.

Przypominajac zakwestionowane w pluralistycznej teologii religii praw-
dy wiary katolickiej Deklaracja polemizuje z teza o zasadniczej rOwnoSci
religii (np. nauki religioznawcze zrownuja religie historyczne i mitolo-
giczne). Jasno stwierdza jedynosc¢ i powszechnoS$¢ zbawienia, dokonanego
w Jezusie Chrystusie. Przypomina, ze wsrod wszystkich wyznan 1 grup chrze-
Scijanskich najpetniejszym urzeczywistnieniem Kosciota Chrystusowego
jest Koscidt rzymskokatolicki, a jego poSrednictwo zbawcze (w znaczeniu
tradenda dzieta Chrystusa) jest jedyne. KoSciol Chrystusowy nie jest wiec
jakim$ mglistym ideatem, ktérego nalezy poszukiwad, ale istnieje (subsitit)
w petni w Kosciele katolickim. Dla relacji ekumenicznych znaczace jest
nadto stwierdzenie, ze okreSlenie ,,KoScioly siostrzane” odnosi si¢ wy-
facznie do KoSciotow partykularnych, w tym do partykularnych Kosciotow
prawostawnych’. Marian Rusecki zwraca uwage na — istotne dla kwestii
pojecia religii — niedociagniecia Deklaracji, ktora nie podnosi w ogole
zagadnienia genezy religii. NiektOre stwierdzenia suponuja wprawdzie
poglad, ze religie niechrzescijanskie maja geneze ludzka (n. 7), w innych
za$ mowia o pewnych elementach prawdy i taski, w nich wystepujacych,
Deklaracja nie wskazuje jednak na sprawce tychze. Podobnie rzecz ma
sie z okreSleniem wiary (wiara teologalna lub wierzenia naturalne). Skoro
wiara religijna jest korelatem objawienia, ktore ma rézne formy i etapy
realizacji, trzeba uwzglednic element taski w jej zaistnieniu®.

Sprawa niezwyklej wagi jest tez przypomnienie przez Deklaracje
koniecznoSci prowadzenia misji. Jest to konieczno$¢ wynikajaca z man-
datu misyjnego, jaki Chrystus dal Apostotom i catemu KosSciotowi. On
sam obecny w swoim KoSciele jest gwarantem skutecznosci dziatalnoSci
misyjnej. Nadto aktywnoS¢ misyjna wynika z powszechnej woli zbawcze;j
Boga, ktora zrealizowala sie w pelni w Jezusie Chrystusie.
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Niewatpliwym atutem Deklaracji jest tez jej apologetyczny charakter.
W kulturze, ktéra usituje wyeliminowaé (badzZ przynajmniej zmarginali-
zowad) spoteczny wymiar chrzeScijanstwa i jego zbawczego postannictwa,
konieczna jest adekwatna i skuteczna jego obrona. Apologia ad extra musi
uwzglednia¢ aktualne prady mySlowe, reagowac na biedy, polemizowac
z dezawuowaniem chrzeScijanskiej wiary 1 zasad moralnych. Z drugie;j
strony niezbedna jest taka formacja wierzacych, by wzrastajac w Chrystusie
potrafili skutecznie broni¢ ,,nadziei, ktora w nich jest”. Do takiej apologii
konieczna jest gruntowna znajomoS¢ wlasnej wiary 1 zdolnoS¢ do opartego
na prawdzie dialogu z tymi, ktorzy jej nie maja. ChrzeScijanstwo zywe musi
byc¢ zdolne do ksztaltowania kultury w oparciu o Ewangelie.

PRZYPISY

"J.A. Di Noia (The Diversity of Religions: a Christian Perspective, Washington 1992,
s. 15-19), zaznaczajac, ze ,,upraszcza” rzecz cata, wymienia poglady, jakie wspodtcze$nie dominuja
w relacji chrzescijanstwa do innych religii. 1) Inne religie nauczaja prawdy czesciowej; chrzesci-
janstwo pelnej. 2) Chrzescijanstwo przewyzsza inne religie. 3) Inne religie moga w Bozym planie
zbawienia odgrywac jakas$ role. 4) Wyznawcy innych religii moga pozostawac w jakiejs relacji
z Bogiem, w ,,ukryty” sposob przynalezac do Kosciota. 5) Adherenci innych religii moga posiadac
jakas$ ,,wiare implicite”, ktora swa petnie objawia w chrzescijafistwie. 6) Wyznawcy innych religii
moga spetnia¢ dobre uczynki, ktére maja dla nich znaczenie zbawcze. 7) Chrzescijanie powinni
podejmowac dialog z wyznawcami innych religii. 8) Chrzescijanie winni glosi¢ im Ewangelie.
9) Chrzescijanie winni wspotpracowac z niechrzescijanami dla wspdlnego dobra.

2Zob. D.G. Dawe, Christian Faith in a Religiously Plural World, w: Christian Faith in
a Religiously Plural World, ed. D.G. Dawe, J.B. Carman, New York 1978, s. 15.

> Warto przywotaé chocby soborowy Dekret o misyjnej dziatalnoSci KoSciota Ad gentes
divinitus, promulgowany 7 grudnia 1965, ktory odrdznia aktywnoSc¢ pastoralng i ekumeniczna,
jednoczesnie kladzie podwaliny pod prawdziwie ,,globalny” Kosciot. Por. G.FE. Sviderco-
schi, Sobor, ktory trwa. Kronika, bilans, perspektywy I Soboru Watykariskiego, Krakow 2003,
s. 115n. Kolejna wypowiedZ Magisterium byta juz reakcja na ostabienie ducha misyjnego
w ,,posoborowym” KoSciele. Pawet VI oglaszajac adhortacje apostolska Evangelii nuntiandi
(1975) podjat polemike z réznymi formami kryzysu misji, zwracajac uwage na potrzebe in-
kulturacji Ewangelii. Kolejnym glosem w tej kwestii byta encyklika Redemptoris missio (1990)
Jana Pawta II. Papiez podjat w niej szeroki wachlarz zagadnien. Wychodzi od potwierdzenia
wiary KosSciota: Jezus Chrystus jest jedynym Zbawicielem. Nastepnie omawia relacj¢ KoSciota
ijego misji do krélestwa Bozego. Mocno podkresla tez (rozdzial IV) aktualno$é misji ad gentes
oraz podejmuje krytyke pogladu (rozdziat V) jakoby dialog z innymi religiami mogt zastapié
gloszenie im Chrystusa.

* Sob6r w swych wypowiedziach eksponuje prawde o powszechnej woli zbawczej Boga,
jednak nawet wtedy, gdy méwi o ,,przyporzadkowaniu” do Ludu Bozego niechrzescijan (KK,
n. 16), nie rozstrzyga pytania o zbawczy charakter religii jako takich. Por. A. Skowronek,
Znoszenie granic w Kosciele?, ,,Znak” 468(1994), s. 62n. Dyskusje nad stanowiskiem soboru
wobec religii niechrzescijafiskich obszernie omawia FE. Solarz, Stosunek Kosciota do religii
niechrzescijanskich w swietle soborowych schematéw deklaracji ,,Nostra aetate”, w: Dialog mie-
dzyreligijny, red. H. Zimon, Lublin 2004 s. 85-121.

> Owoce soborowego ,,otwarcia” zauwaza tez Joseph Ratzinger. Zob. tenze, Wielosé¢
religii i jedno Przymierze, Poznan 2004. Autor zajmuje si¢ przede wszystkim relacja miedzy
judaizmem a chrzeScijanstwem.
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® Wnikliwg analize postmodernizmu (filozofii, gnozeologii, postmodernistycznej kultury,
sytuacji religii, antropologii) prezentuje A. Bronk, Zrozumiec swiat wspotczesny, Lublin 1998
s. 23-74. Autor zarzuca postmodernistom szereg sprzecznosci i brak konsekwencji.

"P. Neuner (Psychospoteczne i polityczne uwarunkowania chrzescijarnistwa dzis,
w: Chrzescijanstwo jutra. Materialy Il Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej, red.
M. Rusecki [iin.], Lublin, 18-21 wrze$nia 2001, Lublin 2001 s. 231n.) stwierdza, ze po okresie
,»ukoScielnienia” religii ludowej (od kulturkampfu do 1968 r.) i bardzo wysokich wskaZnikéw
religijnoSci, nastapit masowy ,,odptyw” wiernych z KoSciota katolickiego i zerwanie tradycji
religijnej. Proces sekularyzacji spoteczenstwa nie musi oznaczac, ze jest ono bezreligijne. Re-
ligia stala si¢ ,,nieokreslona”, zindywidualizowana, dopasowana do mechanizmu (ideologii)
pluralizmu.

81.S. Ledwon (Pelnia i ostatecznosc objawienia w Jezusie Chrystusie, w: Wokot deklaracji
»Dominus Iesus”, red. M. Rusecki, Lublin 2001 s. 57n.) do relatywizujacych teologéw zalicza
tez autorow: J. Dupuis, C. Geftre, A. Pieris.

°J.A. Di Noia (The Diversity of Religions..., dz. cyt., s. 36n.) charakteryzuje podejScie
tych ,,chrzescijanskich” teologéw, ktorzy usitowali przezwyciezy¢ tradycyjny ekskluzywizm
zbawczy (extra Ecclesiam salus nulla), przechodzac na pozycje pluralistyczne. Najbardziej
obszerna (wrecz encyklopedyczng) pozycja, traktujaca o wszystkich wspodtczesnych teologiach
religii niechrzeScijanskich jest ksiazka 1.S. Ledwon, ,,I nie ma w Zadnym innym zbawienia’.
Wyjagtkowy charakter chrzescijanstwa w teologii posoborowej, Lublin 2006.

W tym kontekScie godzi si¢ przypomnie¢ — ciagle przez niego powtarzang — teze
Benedykta XVI, Ze chrzescijanstwo zawsze rozumiato siebie jako religi¢ Logosu, wiare ,,we-
dlug rozumu”. Zob. J. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, Czgstochowa 2005
(zwlaszcza s. 651.).

1 Zob. KH. Menke, Die Einzigkeit Jesu Christi im Horizont der Sinnfrage, Freiburg 1995
s. 33. Niebezpieczenistwa, zwiazane z upowszechnianiem ,,ptynnego” sacrum i synkretycznej
,duchowosci” podejmuje dokument Stolicy Apostolskiej, Papieska Rada Kultury, Papieska
Rada do Spraw Dialogu Miedzyreligijnego, Chrzescijariska refleksja na temat New Age. Jezus
Chrystus dawcq wody zywej, Krakéw 2003. Zob. tez R.T. Ptaszek, Nowa Era religii? Ruch
New Age i jego doktryna — aspekt filozoficzny, Siedlce 2008.

2Por. J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, Kielce 2005, s. 26n.

5 D.G. Dawe (Christian Faith..., art. cyt., s. 16n.) zwraca uwagg, iz wspotczesny ,,post-
chrzesScijanski” sekularyzm, usuwajac kwestie wiary religijnej w sfere ,,niewazng”, prywatna,
nie ma zadnej szansy na ustanowienie jakiego$ nowego fadu spotecznego, ani tym bardziej
alternatywnej (wzgledem religii) wspdlnoty ludzkiej (takze globalnej). Nacjonalizm, impe-
rializm ekonomiczny, XX-wieczne ideologie sa jego zdaniem raczej demonicznymi formami
partykularyzmu, niezdolnymi do wykreowania nowego uniwersalizmu.

"W koncepcji platofiskiej i chrzescijafiskiej dialog jest trudem odkrywania prawdy i jej
przyjmowania. W postmodernizmie nastapita zmiana sensu stowa dialog; stal si¢ on kwintesencja
relatywistycznego credo i antyteza nawrocenia 1 misji. Tu dialog religijny oznacza zatozenie, iz
stawiam swg wlasng wiare na tym samym poziomie, co przekonania innych, bez pytania o praw-
de, racje, uzasadnienie. Prawdziwy dialog ma miejsce, gdy nastepuje ,,wymiana” pogladow
ktore sa tej samej rangi, a tym samym wzajemnie relatywne. Tylko w ten sposéb mozliwa jest
kooperacja i integracja miedzy religiami. Relatywistyczne rozmycie ,,chrystologii” i eklezjologii
jest wiec konieczne. Por. J. Ratzinger, Relativism: The Central Problem for Faith Today,
,Origins”, 26(1996), nr 20, s. 312n. Kardynatl Prefekt (Wiara i teologia dzisiaj, OsRomPol,
18(1997), nr 3, s. 47n.) pisze, ze o ile w latach osiemdziesiatych XX wieku wyzwaniem dla
teologii byla ,,teologia wyzwolenia”, o tyle wspolczesnie grozny jest dla niej relatywizm. Jest
nim rezygnacja z aspiracji rozumu do poznania prawdy, a z drugiej idea tolerancji. Ktokolwiek
uznaje np. Chrystusa i Jego Ewangeli¢ za prawde, tatwo moze by¢ posadzony o fundamenta-
lizm, zagrazajacy wolnosci 1 tolerancji. Przejawem relatywizmu w teologicznym namysle nad
wieloScia religii jest pluralistyczna teologia religii.

1> Autor zwraca uwage na pozytywne ujecie procesu sekularyzacji (autonomizacji kolejnych
dziedzin zycia spod wplywu religii) oraz negatywny (antychrzescijanski) kierunek ideologii
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sekularyzmu. Zob. M. Seckler, Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext und
»Dominus lesus”. Sakularisierung, Postmodernismus, religioser Pluralismus, ,,Pontificia Academia
Theologica” (PATH), 1(2002), nr 2, s. 147n.

16 W ten sposéb to, co mialo pogodzi¢ sprzeczne ze soba roszczenia wyznan, religii,
systemOw wartoSci, stalo sie przyczyna nieusuwalnego rozbicia. Spoteczenstwo pluralistyczne
jest w stanie zagubienia, dezorientacji, fragmentaryzacji, nieprzewidywalnego duchowego
chaosu. Zob. M. Seckler, Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext..., art. cyt.,
s. 150-151.

7 Zob. tamze s. 152n.

8J. Ratzinger (Europa..., dz. cyt., s. 20n.) stawia teze, ze religijno-moralny kryzys
Europy zbiegl si¢ ze szczytem jej potegi techniczno-ekonomicznej. Jednak w tym samym
momencie, gdy jej model techniczno-gospodarczy rozprzestrzenit si¢ na caly Swiat, cywili-
zacja europejska — w konkurencji z religijnymi kulturami Azji i Afryki — przestaje si¢ liczy¢
1 stopniowo zamiera.

M. Seckler (Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext..., art. cyt., s. 154n)
konstatuje, ze — aczkolwiek mamy do czynienia z jednym objawieniem Bozym — w chrze$cijan-
stwie kazdy wierzacy jest ,,wolny” w podej$ciu do Boga. Istnieje wigc faktyczny ,,wewnatrzchrzes-
cijafiski” pluralizm; przejawia si¢ on chocby w wielopostaciowej (wieloaspektowej) interpretacji
objawienia, np. w wypowiedziach Magisterium.

2 Dotychczasowe universum staje si¢ multiversum lub pluriversum. Zob. M. Seckler,
Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext..., art. cyt., s. 156n.

21 Aby unikna¢ przed-zalozeniowego wartoSciowania jakiejs religii teolog przyjat tzw. kryte-
rium soteriologiczne, ktdre aplikuje do poszczegdlnych tradycji religijnych. W rezultacie badacz
nie zgadza si¢ na kwalifikowanie swojej teorii jako relatywistycznej. Kulturowo ograniczone,
a tym samym relatywne, sg jedynie konkretne formy religii, ktore s3 naznaczone skonczonoscig.
Dlatego doszedt do wniosku, ze zadna z religii, traktowana z osobna (ekskluzywnie), nie jest
w stanie w stopniu absolutnym (doskonatym) ujac swej istoty czyli ,,Ostatecznej Rzeczywisto$ci”.
Zob. M. Seckler, Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext..., art. cyt., s. 164n.

22 Zob. tamze.

B Zob. J. Hick, An Interpretation of Religion. Human Responses to Transcendent, London
1989. Zob. tez K.H. Menke, Die Einzigkeit Jesu Christi..., dz. cyt., s. 90.

W tym $wietle wiernoS¢ katolickiej ortodoksji stanowi nie tylko opér wobec paradyg-
matu demokracji i tolerancji, ale jest takze wyzwaniem wobec wlasnej, tj. zachodniej kultury
i sprzeciwem wobec spotkania (wspotpracy) réznych kultur. Monograficzne ujecie doktryny
Johna Hicka i jej krytyke zawiera opracowanie G. Chrzanowskiego, Zbawienie poza
Kosciotem. Filozofia pluralizmu religijnego Johna Hicka, Poznan 2005.

»Zob. Ratzinger, Relativism..., art. cyt., s. 313; H. Kung (Is There One True Religion?
An Essay in Establishing Ecumenical Criteria, w: tenze, Theology fort he Third Millenium. An
Ecumenical View, New York 1988, s. 227n.) obszernie sygnalizuje trudnosci (co do metod,
kryteriow) na jakie napotyka — w konteksScie innych religii — uzasadnienie roszczen chrzesci-
jafnstwa do prawdy.

% Zob. M. Seckler, Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext..., art. cyt.,
s. 166n. Autor twierdzi wrecz, ze mamy do czynienia z pseudopluralizmem religii, ktory unie-
mozliwia rzeczywisty dialog 1 wspOtprace ich wyznawcow. Radykalna teoria, ktora relatywizuje
roszczenia do prawdy kazdej z religii, nieuchronnie wiedzie do ,,represywnej” tolerancji, ktorej
odmiang jest ideologia sekularyzmu.

27 Justyn pozytywna odpowiedZ na kwesti¢ zbawienia pogan uzasadnia filozoficznie;
Chrystus — wcielony Syn Bozy jest Logosem, w ktérym wszyscy ludzie maja udzial. Ci, ktorzy
zyli wedtug rozumu (logosu), nawet bedac ateistami, byli prawdziwie chrzeScijanami. Zob.
Justyn, Dialog z Tryfonem, n. 45; Apologia Pierwsza, n. 46.

#7Zob. Ireneusz z Lyonu, Adversus haereses 4:22,2, w: Patrologiae cursus completus.
Series Graeca (PG), t. 7, 1047, A-B.

¥»Klemens Aleksandryjski (Stromata,7:2, PG, t. 9, 409-410) akcentuje prawde,
iz Bog troszczy si¢ o wszystkich i jest Zbawca wszystkich; Orygenes (Contra Celsum, 4:7,
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PG, t. 11, 1035-1038) stwierdza, iz przez wszystkie wieki Madro$¢ Boza zstepowala na ,,dusze
Swigte”, czynigc z nich swych przyjaciot i prorokow.

0 Zob. Jan Chryzostom, InJoannem, hom. 8, PG, t. 59, 67-68.

31 Znamienne jest, iz zaréwno Ignacy, jak Ireneusz, Orygenes i Cyprian, uwazaja odszcze-
piencow za ,,winnych”, a wiec osobiScie odpowiedzialnych za zerwanie z KoSciotem, co jest
rownoznaczne z wykluczeniem ze zbawienia w Chrystusie. W zachowanych dzietach Cypriana
nie ma aplikacji zasady ,,poza KoSciotem nie ma zbawienia” do wyznawcow religii niechrze-
Scijaniskich. Nie pojawia si¢ w nich tez mysl o koniecznosci przynalezenia do Kosciota jako
warunku zbawienia. Zob. FA. Sullivan, Salvation Outside the Church? Tracing the History
of the Catholic Response, New York — Mahwah 1992 s. 22n.

32'W takim tonie nauczali m.in. §$w. Ambrozy, biskup Mediolanu, $w. Grzegorz z Nyssy,
$w. Jan Chryzostom. Uznajac Boza wole zbawienia wszystkich ludzi, nie widzieli usprawiedli-
wienia dla odrzucajacych misje KoSciota.

3% Zob. EA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., s. 26n. Analizujac
przymierza, jakie B6g w historii zbawienia zawieral z ludzmi, D.G. Dawe (Christian Fa-
ith..., art. cyt., s. 14n.) sadzi, iz Zrédlem chrzeScijafiskiego antysemityzmu bylto przyjecie tezy,
iz Stare Przymierze (Abrahama i Mojzesza) zostato zastapione przez Chrystusowe, ktdrego
dziedzicem jest KoSciot.

3 Pozostawanie poza KoSciotem kwalifikowano jako cigzki grzech przeciw komunii mi-
tosci czyli prawdziwemu KoSciotowi. Zob. FA. Sullivan, Salvation Outside the Church?...,
dz. cyt., s. 27.

35 Negatywna ocena heretykéw i schizmatykow kazata mu twierdzié, iz nawet meczen-
stwo nie jest w stanie ich ocali¢. Urodzeni w herezji tez nie sg bez winy i maja male szanse na
zbawienie. Zob. Augustyn, De Baptismo, 4:17,24; 1:5,6.

% Tamze, 5:27, 38.

T Augustyn, De Spiritu et littera, 33:58, w: Patrologiae cursus completus. Series Latina
(PL), t. 44, 238. Biskup Hippony swg oceng opiera na konsekwencjach decyzji (wolna wola)
cztowieka, ktory odrzuca wiare. Zob. Mk 16, 15-16 ,,kto nie uwierzy, bedzie potqplony

3% Jest pewne, ze Augustyn zdawal sobie sprawe z istnienia — poza granlcaml impe-
rium - licznych ludéw poganskich, ktérym nikt Ewangelii nie glosit. Oparlszy si¢ na nauce
o grzechu pierworodnym wywnioskowal, iz tylko Boza inicjatywa zbawcza ocala — bez zadnej
zastugi — ,,wybranych”. Massa damnata jest wigc konsekwencja badz grzechu pierworodnego,
badz grzechow uczynkowych dobrowolnie przez ludzi popetnionych. Zob. Augustyn, De
natura et gratia, 4:5, PL, t. 44, 249-250. Inaczej ocenia doktryne Sw. Augustyna 1.S. Ledwon
(,,i nie ma w zadnym innym zbawienia”..., dz. cyt., s. 46), podkreS§lajac uniwersalnos$c¢ jego wizji
zbawienia.

¥ Prosper wyrdznia ,taske ogélng”, ktora otrzymuja poganie (ktéra wystarcza do zbawie-
nia), od ,,specjalnej” czyli Swiatta Ewangelii. Zob. Prosper z Akwitanii, De vocatione,
2:18-19, PL, t. 51, 706.

W Zob. Fulgencjusz z Ruspe, De veritate praedestinationis, 3:16-18, PL, t. 65,
660-661.

“Zob. I.S. Ledwon, ,inie ma w zadnym innym zbawienia”..., dz. cyt., s. 46. Wedlug
Maksyma Chrystus, bedac rekapitulacja ,,historii religii” i calego kosmosu, jest obecny w dwu
wczesniejszych typach religii.

2 Synod wykorzystal dzieto Hinkmara z Reims, ktdry z kolei czerpat z dorobku Jana
Damascenskiego, rozrozniajacego pomiedzy ,,uprzedzajaca” wola Boga, pragnacego zbawienia
wszystkich, a ,,nastgpujaca”, sprawiedliwie karzaca za grzechy. Zob. PL, t. 125, 211.

“Por. EA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., s. 46n. Pozytywna oceng
»szans” na zbawienie poganskich filozoféw znajdziemy tez u Hugona od $w. Wiktora i Alek-
sandra z Hales. Zob. 1.S. Ledwonf (,i nie ma w zadnym innym zbawienia’..., dz. cyt., s. 47.

“ Tomasz w centrum ekonomii zbawienia umieszczat Chrystusa — posrednika zbawienia
calej ludzkosci. Podejmujac konieczno§¢ wiary uczyl, iz w przypadku pogan, ktérzy nie uslyszeli
Ewangelii (przed i po Chrystusie) wystarczajaca jest fides implicita. Zob. Tomasz z Akwinu,
Summa theologiae 11-11, q.2, a.7, ad 3; 1I-11, q.10, a.4, ad 3.
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W tym przypadku tez pojawia si¢ teoria ,,chrztu pragnienia”, ktéry ukierunkowuje
na pragnienie Eucharystii. Por. EA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt.,
s. 59n.

%W odniesieniu do tych os6b Bog udziela koniecznych pomocy, badZ przez wewnetrzna
inspiracj¢ badz posylajac kaznodziej¢. Zob. tamze, s. 52n.

47 Zob. G. Thils, Problemy teologii religii niechrzescijaniskich, Warszawa 1975 s. 42n.

® G. Tavard (The Bull Unam Sanctam of Boniface VIII, w: Papal Primacy and the
Universal Church, Minneapolis 1974, s. 105n.) uwaza, iz bulla — pomimo to, ze przez dtugi czas
byla tak traktowana — nie spetnia wymogdéw nauczania nieomylnego.

¥ Pius II w dziele De pace fidei (1453) wyraza poglad, ze pokdj migdzy narodami
zalezy od pokoju religijnego, ktory mdglby zaistnie¢ jako porozumienie miedzy liderami
roznych religii. Badajac Koran Mikolaj stwierdzil, ze wykazuje on prawdziwo$¢ Ewangelii,
a wiec islam posiada — oprdcz bledéw — elementy prawdy. Wysunat tez hipoteze, ze inne
religie maja za swe Zrodlo (geneze) jakies objawienie prorockie. Co wiecej, cho¢ Bog pragnie
zbawienia wszystkich w swym Stowie-Logosie (chrzeScijanstwo jest petnia religii), patrzy
taskawie na r6znorodnos¢ religii. Bez sprzeciwiania si¢ Bogu nie mozna tej réznorodnosci
kwestionowac ani likwidowad. Zob. 1.S. Ledwon, ,,i nie ma w Zadnym innym zbawienia’...,
dz. cyt., s. 48n.

0 Jak stwierdza Sullivan (Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., 68n.) ekskluzywizm
dekretu nie przeczyl powszechnej woli zbawczej Boga. W powszechnej opinii Sredniowiecza
herezja i schizma byly najci¢zszymi grzechami, a rownoczeSnie przestepstwami przeciw po-
rzadkowi spotecznemu. Zydzi postrzegani byli jako przekleci przez Boga zabdjcy Chrystusa;
nikt nie podawat tez w watpliwos¢ stusznosci zbrojnej walki z islamem.

31 Chodzi m.in. o stwierdzenie, iz poganie postepujacy zgodnie z prawem natury otrzy-
muja od Boga ,,o§wiecenie” co do Chrystusa. Zob. F. de Vitoria, De Indiis et De Jure Belli
Reflectiones, ed. E. Nys, Washington 1917, s. 142. Jest znamienne, iz de Vitoria w okrutnym
postgpowaniu konkwistadoréw widziat powdd niewiary Indian, co zwalniato ich od odpowie-
dzialnoSci za nieprzyjecie Chrystusa. W ten sposob po raz pierwszy w mysli chrzescijanskiej
pojawilo si¢ zagadnienie przekonujacego (adekwatnego, skutecznego) gtoszenia Ewangelii
poganom i Zydom. Cano wnioskowalt, iz fides implicita wystarcza wprawdzie do usprawiedli-
wienia, lecz nie do ostatecznego zbawienia (visio beatifica). Por. EA. Sullivan, Salvation
Outside the Church?..., dz. cyt., s. 72n.

32 Soto stwierdzit, iz fides implicita, ktéra zdaniem §w. Tomasza wystarczata do zbawienia
przed przyjSciem Chrystusa, wystarcza tez do zbawienia tych, ktorych niewiara w Chrystusa
jest niezawiniona.

33 Pigge uznal, iz do takiej wiary Bog uzdalnia wszystkich, ktorzy nie uslyszeli orgdzia
o Chrystusie. Gdyby tak nie byto, trzeba by odrzuci¢ prawde o powszechnej woli zbawienia
ze strony Boga. W ten sposdb pojawila si¢ mozliwos$¢ zbawienia takze dla wyznawcow isla-
mu, ktérzy — cho€ styszeli o Chrystusie — zostali przy religii, w ktérej ich wychowano. Zob.
FA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., s. 78n.

> Potepienie innych religii byto spowodowane teorig usprawiedliwienia i zasada sola fides,
ktdra odrzucata wszelka filozofie (a w konsekwencji objawienie naturalne). Zob. I.S. Ledwon,
1 nie ma w Zadnym innym zbawienia’..., dz. cyt., s. 49n.

> Zasadza si¢ ona na twierdzeniu, iz do zbawienia konieczna jest wiara w Boga (w Chry-
stusa), chrzest i przynalezno$¢ do Kosciota. Rozréznia si¢ konieczno$¢ in re oraz in voto. Zob.
FA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., s. 82n.

%6 De Lugo przyznaje heretykom nieprzezwyci¢zalng ignorancje w kwestiach wtasciwych
KoSciotowi katolickiemu oraz nadprzyrodzonag wiare, ktora moze prowadzi¢ do contritio
perfecta (zal doskonaly), dzigki ktéremu mogg by¢ zbawieni. Wazna role w rozumowaniu De
Lugo pelni proces dochodzenia do wiary i analiza aktu wiary oraz normatywna rola sumienia
osoby, ktora podejmuje decyzje w zakresie religii. Zob.FEA. Sullivan, Salvation Outside the
Church?..., dz. cyt., s. 94n.

7 Perrone jest przedstawicielem odnowionego w 1824 r. Collegium Romanum, ktérego
profesorowie stali si¢ zapleczem teologicznym Stolicy Apostolskie;j.
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38 Papiez przywotal tez tradycyjna nauke o potepieniu tych, ktérzy uparcie odrzucaja
Koscidt i gtoszong przez niego prawde. Po raz pierwszy Gtowa KoSciota wyjasnia zasade extra
Ecclesiam w formie: nie ma zbawienia dla tych, ktérzy z wlasnej winy sa poza KoSciotem. Zob.
FA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., s. 113n. Nauke o niepokonalne;j ig-
norancji Ewangelii i KoSciota podejmuje Lumen gentium (n. 16), dodajac, ze niechrzescijanie
maja obowiazek ,,poszukiwania woli Bozej” po§wiadczonej przez glos sumienia.

* Franzelin objas$nia, iz konieczny jest zwiazek zaréwno z duchowymi, jak i widzialnymi
elementami KoSciota. Zob. Theses de Ecclesia Christi, Roma 1907 s. 413.

60 Zob. E. Ozorowski, Nauka o zbawieniu w wypowiedziach Magisterium Ecclesiae,
»Ateneum Kaptanskie”, 96(1981), z. 432, s. 71-80. Ostrozno$¢ Magisterium wobec wierzen
i zwyczajow Azji widaé np. w orzeczeniach dotyczacych akomodacji misyjnej. Zob. E Zapta-
ta, Akomodacyjny spor, w: Encyklopedia Katolicka, t. 1, Lublin 1973, kol. 253n.; J. Perszon,
Akomodacja misyjna, w: Leksykon teologii fundamentalnej, Krakow 2002, s. 39.

¢! Teoria wypelnienia opierala si¢ na objawieniu kosmicznym, jako genezie tych religii.
PrzyjScie Chrystusa czyni wszystkie wcze$niejsze religie ,,niewaznymi”. Z kolei H. de Lubac
dowartoSciowujac naturalne pragnienie Boga w czlowieku (ktore zrodzito nie tyle religie,
ile wartosci w nich obecne, te za$§ otrzymuja wymiar zbawczy w spotkaniu z objawieniem
Chrystusowym), odmawia religiom poganskim roli historiozbawczej. Y. Congar uwazal, ze
religie niechrzeScijanskie sg dla swoich wyznawcow ,,oczywistymi” poSrednikami zbawienia.
Nie znaczy to jednak, ze sa usankcjonowane przez Boga; ich wartoS¢ wynika raczej z dobra
0sOb, nimi zyjacych. Zob. I.S. Ledwon, ,i nie ma w Zadnym innym zbawienia’..., dz. cyt.,
s. 131n.

62 Zob. 1. Bokwa, Anonimowe chrzescijanistwo, w: Leksykon teologii fundamentalnej,
dz. cyt., s. 56-59.

6 Zob. 1.S. Ledwon, ,inie maw zadnym innym zbawienia’..., dz. cyt., s. 156n.

V. Boublik odcina si¢ zardwno od teorii zwyczajnej i nadzwyczajnej drogi zbawienia (jest
tylko jedna, acz realizowana w rozmaitych formach), jak i od teorii anonimowych chrzescijan.
Podkresla bowiem zasadnicza, ontologiczng réznice miedzy statusem zbawczym chrzeScijan
i wyznawcow innych religii. Rzymski teolog opowiada si¢ za pewna forma teologii wypetnie-
nia; religie stanowia praeparatio evangelica, przygotowujac na przyjecie Chrystusa i KoSciofa.
Wyznawcy religii niechrzeScijanskich sa wiec w sytuacji katechumendéw. Zob. I.S. Ledwon,
I nie ma w Zadnym innym zbawienia” ..., dz. cyt., s. 158n.

6 Zob. tamze s. 164n. Tworca teorii ogdlnej i specjalnej historii zbawienia jest
H.R. Schlette. Zawarl ja w dziele Die Religionen als Thema der Theologie. Uberlegungen zu
einer Theologie der Religionen, Freiburg i. Br. 1963. Podobne poglady rozwijat tez G. Thils,
Problemy teologii religii niechrzescijariskich, Warszawa 1975. Koncepcje Paula Tilicha 1.S. Ledwon
(,,i nie ma w zadnym innym zbawienia”..., dz. cyt., s. 170-182) uwaza za jedna z najwazniejszych.
Lansowatl on objawieniowa geneze religii, powszechno$¢ objawienia i zwigzek objawienia
ze zbawieniem. Jednak jego poglady staly si¢ akceleratorem relatywizacji chrzescijafnistwa
w pluralistycznej teologii religii, zakwestionowania boskiej tozsamosci Jezusa Chrystusa i faktu
Jego inkarnacji (i jej jedynosci).

0 Zob. E. Kope¢, Kosciot a religie niechrzescijanskie, ,,Zeszyty Naukowe ZN KUL”,
9(1966), nr 4, s. 31n.; E. Bulanda, Misyjny dialog Kosciola dzisiejszego z religiami niechrzes-
cijanskimi, w: Kosciot w swietle Soboru, red. H. Bogacki, S. Moysa, Poznan 1968, s. 409n.

71.S. Ledwon (,inie maw Zadnym innym zbawienia”..., dz. cyt., s. 187-192) zauwaza, ze
doktryna soborowa jest niekonsekwentna. DM 7 stwierdza, ze ,,wiadomymi tylko sobie drogami
moze Bog doprowadzi¢ ludzi, nieznajacych Ewangelii bez wlasnej winy, do wiary, bez ktorej
niepodobna podobac si¢ Bogu”. Z jednej strony mamy wiec afirmacj¢ zbawczych elementow
w religiach, z drugiej tez¢ o wzbudzajacym wiare zbawczym dzialaniu Boga ,,pomimo” tych
religii. Poniewaz wiara jest korelatem objawienia, sobor wydaje sie przypisywac ,,objawieniu
naturalnemu” walor objawienia nadprzyrodzonego.

68 Zob. W. Dudek, Zagadnienie religii niechrzescijaniskich w ptaszczyznie przewodnich
idei Vaticanum I1, ,,Collectanea Thelogica”, 38(1968), f. 4, s. 37.

0 Zob. Deklaracja Dominus Iesus, OsRomPol, 21(2000), nr 11-12, s. 42-51.
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" Zob. S. Hon Tai-Fai, Christological Affirmations of ,, Dominus lesus” and Inter-Re-
ligious Dialogue. Dialogue with Confucian Classics from Christian Perspective, PATH, 1(2002),
nr 2, s. 322.

M Zob. A. Amato, L’assolutezza salvifica del Cristianesimo: prospettive sistematiche,
»~Seminarium”, 33(1998), s. 771-809. Kluczowe dla catej Deklaracji jest tez filozoficzne pojecie
prawdy. H. Seidl (Riflessione filosofica sulla verita, PATH, 1(2002), nr 2, s. 239-250) omawia
klasyczng koncepcje prawdy (na ktorej opiera si¢ teologia katolicka), analizujac prawde w jej
aspektach: teoretyczna i praktyczna, filozoficzng i religijna, przygodna i absolutna, historyczna
1 ponadhistoryczna.

2 Odwotujac sie do encykliki Fides et ratio M. Bordoni (Riflessione teologica sulla
verita della rivelazione cristiana, PATH, 1(2002), nr 2, s. 251-266) akcentuje personalistyczny
charakter objawienia chrzescijafiskiego. Pelnia objawienia jest bowiem osoba i dzieto Jezusa
Chrystusa. Por. tez A. Milano, ,,Analogia Christi”. Sul parlare intorno a Dio in una teologia
cristiana, ,,Ricerche Teologiche”, 1(1990), s. 29.

7’ Jak zauwaza S. Hon Tai-Fai (Christological Affirmations..., art. cyt, s. 318) wspot-
czesnie jasne gloszenie tych ,,oczywistych” prawd czesto bywa oceniane jako ,,obrazliwe” dla
innych religii, albowiem kwestionuje ich warto$¢ zbawcza. Dlatego pojawia si¢ ,,pokusa” tago-
dzenia ich znaczenia przez podkreSlanie, Ze objawienie Jezusowe jest — jako ,,zdeterminowane
kulturowo” — adekwatne tylko dla chrzescijan, nie ma za$ znaczenia uniwersalnego. Deklaracja
zaklada tez, ze ,,rzeczywistoS¢ Jezusa Chrystusa” pozostaje niezglebiona tajemnica, otwarta na
wszystkie kultury. O jednosci catego dzieta (ekonomii zbawczej) odkupienia jako dziele Trojcy
Swietej pisze P. Corda, Il Carattere dinamico della verita cristiana aproccio pneumatologico,
PATH, 1(2002), nr 2, s. 267-279.

" Dominus lesus, n. 6 stwierdza, ze niezgodna jest z wiarg KoSciota teza o ograniczonym,
niekompletnym i niedoskonalym charakterze objawienia Jezusa Chrystusa, ktore mogtoby
by¢ dopetnione w objawieniach innych religii. Dokument (n. 7) rozr6znia miedzy ,,wiara
teologalna”, czyli przylgnigciem do Boga i dobrowolnym uznaniem catej prawdy, ktéra On
objawia, a ,,wierzeniem” w innych religiach, ktore ostatecznie jest efektem wysitku cztowieka,
ktory szuka prawdy i Absolutu. W n. 8 Deklaracja radykalnie r6znicuje Pismo Swiete, ktore
ma autorstwo Boze, 1 ksiegi innych religii.

> Jedno$¢ i wspotprzenikanie tych trzech rzeczywistosci podkresla Jan Pawet I w Re-
demptoris missio. Zob. M. Zago, Commentary on Redemptoris Missio, w: Redemption and
Dialogue. Reading Redemptoris Missio and Dialogue and Proclamation, ed. W.R. Burrow,
Maryknoll NY1994, s. 80.

®Por. J.E Stafford, The Inscrutable Riches of Christ: The Catholic Church’s Mission of
Salvation, w: A Church for All Peoples. Missionary Issues in a World Church, ed. E. LaVerdiere,
Collegeville 1993, s. 32n.

" Zob. R. Fisichella, Ricezione ecclesiale della ,,Dominus lesus”, PATH, 1(2002),
nr 2, s. 173-182.

®Zob. M. Rusecki, Tlo i okolicznosci powstania Deklaracji ,, Dominus lesus”, w: Wokot
deklaracji ,,Dominus lesus”, dz. cyt., s. 38n.

" Zob. tamze. Szerzej kwestie t¢ rozwija 1.S. Ledwon, Pefnia i ostatecznosc¢ objawienia
w Jezusie Chrystusie, art. cyt., s. 64n. Teolog zauwaza, ze w oficjalnych dokumentach KoSciota
brak jakiegokolwiek teologicznego kryterium prawdziwosci religii. Sprawia to, ze jednakowo
traktuje si¢ wielkie religie, jak i grupy czy kulty do miana religii aspirujace. Natomiast od lat
trzydziestych XX wieku rozwijana jest w teologii teza o objawieniowej genezie religii. Kryterium
objawienia rozstrzyga wigc o prawdziwosci religii.
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KS. WOJCIECH CICHOSZ

WARTOSC RODZINY CHRZESCIJANSKIE]
W DOBIE WSPOELCZESNYCH PRZEMIAN
KULTUROWO-POSTINDUSTRIALNYCH
Od rodziny nuklearnej do rodziny globalnej

W warunkach nasilajacej si¢ obecnie tzw. kultury neohumanistyczne;j
o zasiegu cywilizacyjnym (materialistyczno-liberalnej i hedonistyczno-kon-
sumpcyjnej) coraz wiekszego znaczenia nabiera problematyka matzefistwa
1rodziny. Obserwowane dzisiaj zerwanie z jakakolwiek religia to nie tylko
powracajace upiory przesztosci rewolucji kulturalnej, ale przede wszystkim
cztowieka ponowoczesnego, wielekro¢ antyreligijnego 1 antychrzeScijan-
skiego, a tym bardziej — antykatolickiego'. Stad tez KoSciot nieustannie
podkresla wartos¢ sakramentalnej godnoSci rodziny oraz szczegdlny wymiar
wspolnoty wszystkich jej cztonkow. Troska o to pierwsze i niepodwazalne
srodowisko zycia, rozwoju 1 samorealizacji czlowieka, tak w perspektywie
cielesnej, jak i duchowej, jest bardzo widoczna od czasu Soboru Watykan-
skiego II, kiedy to problem ten czesto pojawia si¢ w dokumentach KoSciota.
Wilasnie poprzez rodzine — jak uczyl bt. Jan Pawet 11 — przebiega historia
cztowieka, historia zbawienia ludzkosSci, przysztos¢ Swiata 1 KoSciota. To
ona jest centrum i sercem cywilizacji mitoSci®.

1. Pojecie rodziny chrzescijanskiej

Od zarania dziejow ludzkosSci rodzina jest podstawowa wspolnota,
ktora istnieje we wszystkich kulturach. Stanowi naturalne i niepowta-
rzalne Srodowisko, w ktorym cztowiek rodzi si¢, rozwija 1 dorasta. To
na niej opiera si¢ cale zycie spoteczne poszczegdlnych osob w roznych
jego wymiarach, w niej tez jednostka ludzka rozwija swoja osobowosc¢.
Wspotczesnie zainteresowanie rodzing nieustannie wzrasta, albowiem
ta wyjatkowa 1 bezprecedensowa wspolnota zostata ze szczegdlng moca
poddana wszechogarniajacym i postepujacym procesom przeobrazen
kulturowo-cywilizacyjnych. Zgodnie z teologig biblijng 1 antropologia
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chrzescijanska, Bog stwarzajac cztowieka na swoj obraz i podobiefistwo
(Rdz 1, 27) wpisat w nature¢ mezczyzny i kobiety powotanie do mitosci
1 wspOlnoty. Osoba ludzka odkrywa w rodzinie swoja tozsamosc 1 zada-
nia, ktore z Bozego powotania ma wypetnia¢ w historii. Kazda rodzina,
jak pisal bl. Jan Pawel II, odkrywa w sobie wezwanie, ktore jednoczesSnie
okreSla jej godno$¢ i odpowiedzialno$¢’. Na mocy tego wezwania ma
ona stawac si¢ coraz bardziej tym, czym jest, czyli wspOlnota dazaca do
doskonatosci — wcigz bardziej dynamiczng i zmierzajaca ku dopetnieniu
w krolestwie Bozym. Istota i zadania rodziny sa ostatecznie okreSlone
przez mitoS¢: ,,Kazde poszczegblne zadanie rodziny — pisze Papiez — jest
wyrazem i1 konkretnym wypetnieniem tego podstawowego postannictwa”
(FC, n. 17). Ta gteboka wspodlnota zycia i milosci ustanowiona przez
Stworce 1 unormowana Jego prawami zawiazuje si¢ jako przymierze
matzenskie, czyli wolny wybor dwojga osob. Wedtug Kodeksu prawa
kanonicznego matzenstwo to podniesione przez Chrystusa do godnosci
sakramentu ,,przymierze, przez ktore mezczyzna i kobieta tworza ze soba
wspolnote catego zycia, skierowang ze swej natury do dobra matzonkow
oraz do zrodzenia i wychowania potomstwa” (KPK, kan. 1055 § 1). Ow
Swiety zwigzek powstatly z woli Bozej, ze wzgledu na dobro matzonkow
11ch potomstwa oraz spoleczefistwa jest trwaly 1 nie moze byC uzalezniony
od ludzkiego sadu®. Sam bowiem Bog jest jego twdrca i On obdarzyt go
rOznymi dobrami i celami, majac na uwadze ogromne znaczenie rodziny
dla trwania rodzaju ludzkiego, dla godnoSci osobowej jej cztonkéw, pokoju
i pomysInosci jej samej oraz catego spoteczenstwa’.

Nalezy pamietac, ze wspolczesna rodzina w sposob wyjatkowy podda-
wana jest wptywom dobra i zla, zycia 1 Smierci, mitoSci 1 tego wszystkiego,
co jest jej zaprzeczeniem. W tak nakreSlonej rzeczywistoSci powotaniem
rodziny jest wyzwalanie dobra 1 mitoSci, ktorych Zrodtem jest Chrystus.
Powotanie to wynika z Bozego planu, wedtug ktorego zostata ona ustano-
wiona jako wspodlnota mitoSci. Kazde poszczegdlne zadanie rodziny jest
wyrazem 1 konkretnym wypetnieniem postannictwa mitosci. W adhortacji
apostolskiej Familiaris consortio wskazane zostaja cztery podstawowe za-
dania rodziny: tworzenie wspOlnoty osob, stuzba zyciu, udziat w rozwoju
spoteczefistwa, uczestnictwo w zyciu i postannictwie KoSciota®.

Ojciec Swiety bt. Jan Pawet I1, czesto nazywany obrofica rodziny, tej
podstawowej wspolnocie poswiecit w swoim nauczaniu wiele miejsca.
W Liscie do Rodzin papiez pisze nastepujaco: ,,Rodzina jest droga pierwsza
1 z wielu wzgledow najwazniejsza. Jest droga powszechna, pozostajac za
kazdym razem drogg szczegolna, jedyna i niepowtarzalna, tak jak niepo-
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wtarzalny jest kazdy cztowiek” (LdR, n. 2). Papiez podkreslil doniostos¢
tej podstawowej komorki spotecznej, mowiac: ,,Rodzina jest pierwsza
1 podstawowa ludzka wspolnota. Jest Srodowiskiem zycia 1 Srodowiskiem
mitoSci. Zycie catych spoteczenstw, narodéw, pafistw, Kosciota, zalezy od
tego, czy cala rodzina jest posrdd nich prawdziwym Srodowiskiem zycia i Sro-
dowiskiem mitosci”’. Dlatego trzeba ,,uczyni¢ wszystko, co mozna, azeby
rodzinie stworzy¢ po temu warunki. Warunki pracy, warunki mieszkania,
warunki utrzymania, opieke nad poczynajacym si¢ Zyciem, poszanowanie
spoteczne rodzicielstwa, radoS¢ dzieci, ktore przychodza na Swiat, petne
prawo do wychowania, a zarazem wielorakg pomoc w tym wychowaniu...
oto caly wielki, bogaty program, od ktorego zalezy przysztos¢ cztowieka
i przyszto§¢ Narodu™®.

Stuzba zyciu jest podstawowym zadaniem rodziny, nie odnosi si¢
jednak tylko do rodzenia dzieci, ale rozrasta si¢ i ubogaca owocami zycia
moralnego, duchowego i1 nadprzyrodzonego. Te wartosci rodzice z racji
swego powotlania powinni przekazywac dzieciom, a poprzez dzieci — Kos-
ciotowi 1 Swiatu. Rodzac w mitosci i dla mitosci nowa osobe, ktora sama
w sobie jest powotana do wzrostu i rozwoju, rodzice podejmuja zadanie
umozliwienia jej zycia w petni ludzkiego. W spoteczenstwie wstrzasanym
przez napiecia 1 konflikty, nowe pokolenia wlasnie w rodzinie powinny
nauczy¢ si¢ prawdziwej sprawiedliwosci, ktora prowadzi do poszanowa-
nia godnosci osobistej kazdego cztowieka. To ona powinna by¢ pierwsza
i podstawowa szkolg uspolecznienia’, jako ta, ktérg Stworca ustanowit
poczatkiem 1 podstawa spotecznosci ludzkiej. Rodzina stanowi instytucje
Boza i jest pierwowzorem kazdego spotecznego porzadku, wspolnota,
w ktorej obywatele rodza sie 1 odnajdujg pierwsza szkote cnot spotecz-
nych. Poniewaz rodzina, na mocy swej natury, nie zamyka si¢ w sobie,
lecz otwiera si¢ na innych — zarOwno na inne rodziny, jak i1 spoteczen-
stwo w wymiarze globalnym, cnoty te stanowia o Zyciu i1 rozwoju calych
spoteczenstw.

Katechizm Kosciola katolickiego definiuje rodzin¢ chrzescijanska
jako komunie 0séb, znak i obraz komunii Ojca i Syna w Duchu Swietym,
ktorej powolaniem jest przekazywanie zycia 1 wychowanie potomstwa.
Zostata wezwana takze do uczestnictwa w ofierze Chrystusa!® i poprzez
komuni¢ z Nim — do tworzenia ,,KoSciota domowego”!!. Jest zatem nie
tylko podstawowym Srodowiskiem zycia, ktore towarzyszy cztowiekowi
od urodzenia az do Smierci, ale i pierwsza wspolnota powotang do glo-
szenia Ewangelii drugiemu cztowiekowi 1 doprowadzenia go — poprzez
wychowanie i odpowiednig formacje religijng — do dojrzatosci spoteczne;j
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1 chrzescijanskiej. Bedac wspolnota wychowawcza, powinna pomagac
cztowiekowi w rozpoznaniu jego powotania i udziela¢ pomocy w dazeniu
do jego wypelnienia'.

Rodzina jest spotecznoscia, w ktorej matzonkowie — oprocz wezwania
do mitosSci i przekazywania zycia — zostali powotani do przekazywania
wartosSci moralnych i religijnych; jest wspolnota, w ktorej cztowiek jest
wprowadzany w zycie spoteczne w kazdym jego wymiarze'®. W tym dzie-
le rodzing powinien wspiera¢ Kosciol, ktory — aby spetic¢ swa postuge
— musi poznac sytuacje, w jakiej urzeczywistnia si¢ wspotczesne malzen-
stwo 1 rodzina. Poznanie to jest niezbednym wymogiem ewangelizacji.
Kosciot ma bowiem dzisiaj zanie$S¢ rodzinom niezmienna, a Zawsze Nowa
1 zywa Ewangelie Jezusa Chrystusa, gdyz to wtasnie one powotane s3 do
przyjecia i urzeczywistnienia Bozego planu wzgledem nich, w zaleznoSci
od warunkéw, w jakich zyja'“.

2. Sytuacja wspotczesnej rodziny

Ukazanie petnego obrazu wspotczesnej rodziny nie jest mozliwe
bez wskazania przemian, jakie dokonaly si¢ w ciggu ostatnich stuleci
1 wynikajacych z dwoch zasadniczych procesow spotecznych: urbanizacji
1 industrializacji. Jak zauwaza Franciszek Adamski, ,,s3 to procesy ciagte,
dokonujace sie nadal, a ich obecna faza charakteryzuje si¢: postepujacym
podziatem pracy i ruchliwoscia spoteczna; mechanizacjg procesOw pracy
1 automatyzacja produkcji; odkryciem i wykorzystaniem nowych, bardziej
wydajnych zrodel energii; odkryciem 1 wykorzystaniem nowych surow-
cOow; wzrostem wydajnosci pracy 1 wynikajacym stad wzrostem dochodu
narodowego na przecietnego mieszkanca; powstawaniem 1 wzrostem
wielkich miast i aglomeracji miejsko-przemystowych”>. Autor podkreSla,
ze ewolucja rodziny wynikajaca z tych ogolnych czynnikéw nie dokonuje
sie we wszystkich spoteczenstwach w jednakowym tempie i natezeniu
1zalezy od trzech bodzcow: stopnia urbanizacji danego kraju, stopnia jego
uprzemystowienia oraz stopnia izolacji, czyli potozenia geopolitycznego
i podatnosci na wptywy zewnetrzne!'®.

Zasadniczy kierunek przemian zycia rodzinnego wyznacza urbanizacja,
ktOra pocigga za sobg przeobrazenie dawnej, wielopokoleniowej rodziny
patriarchalnej w nowa rodzine — mala, zwana tez ,,rodzina nuklearna”'’.
Norman Goodman twierdzi, ze rodzina nuklearna to rodzina sktadajaca
si¢ z dwoch osob dorostych roznej pici, ktore utrzymuja z soba usankcjo-
nowany zwigzek seksualny, oraz z ich wtasnych lub adoptowanych dzieci'®.
Wspoétczesnie dominacje tej formy zwiazku ostabia rosngca w szybkim
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tempie liczba rodzin z jednym rodzicem, malzenstw bezdzietnych oraz
zwigzkow partnerskich czy wreszcie par homoseksualnych. N. Goodman
wyroOznia dwa podtypy rodzin nuklearnych: rodzina nuklearna okreslajaca
orientacje zyciowa, czyli rodzina, w ktorej cztowiek przychodzi na Swiat,
oraz rodzina nuklearna zapewniajaca prokreacje, czyli rodzina, ktora sam
zaklada. Mozna zatem powiedziec, ze kazda rodzina zawiera w sobie dwie
rodziny nuklearne!®. Rodzing sktadajacg si¢ z dwdch lub wiecej rodzin nu-
klearnych opartych na wiezi rodzic — dziecko i obejmujaca rowniez stosunki
miedzy rodzenstwem N. Goodman nazywa rodzing poszerzona®.

Drugim czynnikiem wptywajacym na metamorfoze rodziny jest indu-
strializacja 1 post-industrializacja, ktore przeksztalcity dawna wspoélnote
produkcyjna, jaka byla rodzina, we wspolnote konsumpcji. Proces ten
pociaga za soba zmiane uktadu rdl spotecznych: zanika zréznicowanie
obowigzkow przypisywanych w rodzinie mezczyznie 1 kobiecie na rzecz
solidarnego wspolzawodnictwa. Autorytet opiera si¢ gtownie na walorach
osobowych, mniej za$§ na walorach funkcyjnych i rzeczowych?..

Spoteczenstwo postindustrialne charakteryzuje si¢ spadkiem udziatu
sektora produkcyjnego w gospodarce, znacznym wzrostem sektora ustug
materialnych i niematerialnych oraz stopniowym zanikiem pracy fizycznej
1 powickszeniem obszarow pracy umystowej. Wzrastajaca liczba instytu-
cji naukowych oraz rozw0j ponadpanstwowych instytucji produkcyjnych
1 ustugowych przyczynia sie¢ do miedzynarodowej integracji. Ogromne
nasilenie przestrzennego przemieszczania si¢ ludnosci stanowi podstawe
intensywnego zderzenia kultur. Szybko postepujaca atomizacja spoteczna
1 liberalizacja zycia spotecznego w dziedzinie obyczajowosci 1 moralnosci
prowadzi do zmniejszenia skutecznosci oddziatywania norm religijnych.
Cecha charakterystyczng epoki postindustrialnej jest autonomizacja i ten-
dencje wolnoSciowe, ktdre sa obecne nie tylko w sferze zycia publicznego,
ale zaznaczajg si¢ z duzg sita takze w sferze prywatnej, manifestujac sie
w stylu zycia indywidualnego i rodzinnego®.

Model rodziny wspoiczesnej z aksjologicznego punktu widzenia ma
cechy zaréwno dodatnie, jak i uyjemne. Do korzysci spoteczenstwa postin-
dustrialnego mozna zaliczy¢ dalszy wzrost komfortu zyciowego rodzin — za-
rowno w zakresie dostepnosci do dobr materialnych oraz kulturalnych, jak
1 ustug. Istotng wartoS¢ ma poziom zabezpieczenia zdrowotnego cztonkow
rodziny wynikajacy z postepu medycyny i rozpowszechnienia opieki me-
dycznej®. Pozytywnym faktem jest utrzymanie si¢ samej instytucji rodziny
wbrew ciagle przypuszczanym na nig atakom i probom zastgpienia jej przez
r0zne uklady, np. ,,matzenstw grupowych”, , parzystych”, , kolezefiskich”
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czy zwigzkow homoseksualnych, a takze wbrew dazeniom majacym na celu
zredukowanie rodziny do struktury ztozonej tylko z matki i dziecka.

W rodzinach epoki postindustrialnej pojawiaja si¢ takze procesy i zja-
wiska negatywne, wSrod ktorych nalezy wskaza¢ na nastepujace elementy:
znaczny wzrost zatrudnienia kobiet nie tylko ze wzgledow ekonomicznych,
lecz z checi dazenia do ciekawszego zycia i samorealizacji (czynnik nie
negatywny, jednak ujemnie oddziatujacy na zakres opieki i wychowania po-
tomstwa); egalitaryzacja w matzenstwie i rodzinie; relatywne zmniejszenie
wartosci dzieci dla rodzicow; dyferencja norm 1 wartosci u poszczeg6olnych
cztonkow rodziny — nawzajem w stosunku do siebie; wypieranie przez cy-
wilizacje tradycyjnych wartosci, takze rodzinnych; autonomizacja cztonkow
rodziny; mniejsza spojnos¢ i dezintegracja znacznej czesci rodzin; wzrost
liczby konfliktow malzeniskich i rozwoddw; zmniejszajacy sie procent 0sOb
pozostajacych w sformalizowanych zwiazkach malzenskich i zwiekszajacy
sie procent osOb bedacych w kohabitacji lub w stanie wolnym; patologi-
zacja spoteczna 1 psychospoteczna majace swe zrodto w nieprawidtowo
uksztaltowanych rodzinach?.

Mimo wymienionych powyzej czynnikéw, rodzina nie stracita we
wspotczesnym Swiecie na atrakcyjnosci. Walory dobrego zycia rodzinnego
sa nadal wysoko cenione, bowiem anonimowosc 1 pustka spoteczna pod-
niosty warto$¢ rodziny w Swiadomosci indywidualnej i zbiorowej. Obecna
jest wsrod ludzi tesknota za odnalezieniem i poznaniem idealnego modelu
zycia rodzinnego, ktory bedzie Zrodtem szczescia cztowieka. Niezmiennos¢
praw rzadzacych rodzina i ich przestrzeganie gwarantuje osiggniecie petni
spetnienia zycia we wspdlnocie rodzinnej®.

Przemiany spoteczne, polityczne 1 kulturowe bez watpienia wplywaja
na sytuacje wspotczesnych rodzin. Btogostawiony Jan Pawet 11 wyrdznia
wsrod nich aspekty pozytywne 1 negatywne: ,,pierwsze sg znakiem zbawienia
Chrystusowego dziatajacego w Swiecie, drugie — znakiem odrzucenia przez
cztowieka mitoSci Boga” (FC, n. 6). Do aspektow pozytywnych zalicza
zwroOcenie wickszej uwagi na: jakoS¢ stosunkdw miedzy matzonkami, odpo-
wiedzialne rodzicielstwo oraz wychowywanie dzieci, podnoszenie godnosci
kobiety, a takze na SwiadomoS¢ potrzeby wspdlnoty miedzy rodzinami oraz
odkrywanie postannictwa rodziny w Kosciele*. Wsrod aspektéw negatyw-
nych wskazuje przede wszystkim na degradacje podstawowych wartosci,
takich jak: bledne pojmowanie niezaleznoSci matzonkow we wzajemnych
relacjach, brak autorytetu rodzicow, trudnosSci w przekazywaniu wartosci,
rozwody, aborcja, sterylizacja, propagowanie mentalnosci przeciwne;j
poczeciu dziecka?’.
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Zasygnalizowane powyzej okolicznoSci, w ktorych zyje rodzina, jawia
sie zatem jako mieszanina szans i zagrozen, rozwoju i degradacji. Historia
nie jest procesem, ktOry z koniecznoSci prowadzi ku lepszemu zyciu, lecz
jest wynikiem wolnoSci, a raczej walki pomiedzy przeciwstawnymi wol-
noSciami. Trafnie te sytuacje okresla Sw. Augustyn, gdy stwierdza, ze jest
ona konfliktem miedzy dwiema miloSciami: mitoSciag Boga, posunieta az
do wzgardy soba, i mitoScig siebie, posunieta az do pogardy Boga®.

3. Zagrozenia rodziny we wspotczesnym Swiecie

Jan Pawel II podczas spotkania w Watykanie w dniu 12 pazdziernika
1980 roku wyraznie pokazal swoja ogromna troske i zaklopotanie o rodzi-
n¢: ,,Blaski i cienie, oczekiwania 1 troski, powazne problemy i nieztomne
nadzieje stanowia czeS¢ wiernego i sugestywnego obrazu rodziny w naszych
czasach. [...] Nigdy bowiem, tak jak w tym stuleciu, rodzina nie byta nara-
zona na tyle niebezpieczenstw, atakow i1 erozji. Lecz jednoczesnie nigdy jak
w tym wieku nie wychodzito sie rodzinie naprzeciw z tak wielka pomoca,
zarOwno na plaszczyznie koScielnej, jak 1 obywatelskiej. W szczegdlnosci
refleksja teologiczna, podobnie jak dziatalnos¢ pasterska w réznych para-
fiach, nie przestaje wskazywac rodzinom punktéw odniesienia i konkretnych
drég w pokonaniu trudnosci i whkasnym doskonaleniu”¥. Przywotane stowa
jasno wskazuja, ze rodzina jako instytucja zawsze byta i jest nacechowana
aspektami zarOwno pozytywnymi, jak i negatywnymi. WspotczeSnie tempo
oraz rozmiary tych zjawisk sa niezwykle dynamiczne. Dlatego panstwo,
organizacje mi¢dzynarodowe oraz spoleczenstwo powinny przedsiewzigc
odpowiednie Srodki w celu zapewnienia pomocy ekonomicznej, spolecznej,
politycznej i prawnej, ktora jest konieczna do umocnienia rodziny tak, azeby
mogla ona sprostac postawionym przed nig zadaniom?’. Juz Sobor Waty-
kanski IT zwrocit uwage, ze ,,nie wszedzie godnosc tej instytucji jednakim
Swieci blaskiem, gdyz przyCmiewa ja wielozenstwo, plaga rozwodow, tzw.
wolna mitoS¢ 1 inne znieksztatcenia. Ponadto mitoS¢ malzefiska bardzo
czesto doznaje sprofanowania przez egoizm, hedonizm 1 niedozwolone
zabiegi przeciw poczeciu” (KDK, n. 47).

Dynamika wspoétczesnych przemian spoteczno-gospodarczych i poli-
tycznych prowadzi do licznych zaburzen. Charakterystycznym symptomem
zagrozen wspolczesnej rodziny jest zespot nieuporzadkowan swiadczacych
o kryzysie samej instytucji matzenstwa. Wyraza si¢ on miedzy innymi
w zwigzkach pozasakramentalnych i pozaprawnych; tak zwanych matzen-
stwach ,,kolezefiskich” 1 ,,na probe”; zwiazkach grupowych; konkubinatach;
w uzgodnionym wyjSciowo pomie¢dzy stronami odrzuceniu przymiotow mat-
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zefistwa, a wiec jednosci 1 nierozerwalnosci; w ilosciowym wzroScie wspdlnot
defektywnych, ztozonych najczescie;j tylko z matki i dziecka; nasilaniu si¢
czestoSci rozwodow; powiekszaniu si¢ liczby zwigzkOw niesakramentalnych
zawieranych przez osoby rozwiedzione’!. Zjawiska zagrazajace instytucji
malzenstwa 1 rodziny przybieraja posta¢ groznych, nasilajacych sie patologii:
agresji, przemocy, samobojstw, narkomanii i alkoholizmu. Nie sposob nie
wspomnie¢ takich symptomow, jak: pograzanie si¢ w hedonizmie, szcze-
golnie seksualnym; dynamiczne rozpowszechnianie si¢ technik, ktorych
celem jest zagluszanie indywidualnej wolnosci 1 odpowiedzialnoSci u ludzi
poddajacych sie zbiorowym manipulacjom. Konsekwencja tych procesow
jest eutanazja oraz umniejszenie przez inzynierie genetyczng oraz aborcje
malzenskiej stuzby zyciu®.

Przejawem degradacji podstawowych wartoSci jest wedlug bt. Jana
Pawla II ,,bledne pojmowanie w teorii 1 praktyce niezaleznoSci matzon-
kow we wzajemnych odniesieniach; duzy zamet w pojmowaniu autorytetu
rodzicow 1 dzieci; praktyczne trudnoSci, na ktore czgsto napotyka rodzi-
na w przekazywaniu wartoSci; stale wzrastajaca liczba rozwoddw, plaga
przerywania ciazy, coraz czestsze uciekanie si¢ do sterylizacji; faktyczne
utrwalanie si¢ mentalnosci przeciwnej poczeciu nowego zycia” (FC, n. 6).
Zrédtem tych negatywnych zjawisk jest wedlug Ojca Swigtego btedne poj-
mowanie i przezywanie wolnosci, ,,rozumianej nie tylko jako zdolno$¢ do
realizacji prawdziwego zamystu Bozego wobec malzefistwa i rodziny, ale
jako autonomiczna sita, utwierdzajaca w dazeniu do osiggniecia wlasnego
egoistycznego dobra” (FC, n. 6). Taki stosunek do wspdlnoty rodzinne]
stanowi zrodlo cierpienia wielu osOb: matzonkow, a jeszcze bardziej ich
dzieci, w ostatecznym jednak efekcie — catego spoteczenstwa™®.

Wspomniane powyzej niektore negatywne zjawiska wzmacnia dos¢
powszechna opinia podwazajaca samg instytucje malzenstwa i rodziny
oraz usprawiedliwiajaca inne formy zycia we wspdlnocie. Pomimo licznych
zapewnien o wyjatkowej roli rodziny w spoleczefstwie, wciaz za mato czyni
si¢ dla jej rzeczywiste] ochrony. Gtowne jednak zrodto kryzysu malzenstwa
1 rodziny nalezy upatrywaé w postepujacym zamieraniu wiary i zmyshu
religijnego. Analizujac przyczyny degresji instytucji malzenstwa i rodziny
nalezy pamietac, ze wynikaja one zarOwno z przyczyn rodzacych sie w jej
wnetrzu, jak 1 czynnikéw oddziatujacych z zewnatrz.

3.1. Zagrozenia wewnetrzne

,Cztowiek dzisiejszy — jak zauwaza bt. Jan Pawet 1I — zdaje si¢ by¢
stale zagrozony przez to, co jest jego wlasnym wytworem, co jest wynikiem
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pracy jego rak, a zarazem — 1 bardziej jeszcze — pracy jego umystu, dazen
jego woli. [...] Cztowiek coraz bardziej bytuje w leku [...], ktory na rézne
sposoby udziela si¢ wspotczesnej rodzinie ludzkiej 1 w roznych postaciach
sie ujawnia” (RH, n. 15). Zachodzace przemiany i niepewnoS¢ jutra z jed-
nej strony budza uzasadnione obawy, ktOrych nie jest pozbawiona zadna
rodzina, z drugiej zas rozniecaja pragnienie przetrwania za wszelka cene,
nawet kosztem naruszenia hierarchii wartosci konstytuujacych rodzine.
Niepokoi fakt, ze coraz wyrazniej rysuje si¢ rozbiezno$¢ pomiedzy wiedza
o wartosciach, a ich hierarchig. Utrata sensu wlasnej egzystencji sprawia, ze
cztowiek czuje sie po prostu zle. Negujac swoim postepowaniem wartosci
stawiane najwyzej, traci poczucie sensu wlasnego zycia. Do tego czesto
dochodzi kryzys moralny, ktorego zZrodtem sa osobiste grzechy. Cztowiek
za swoja zta sytuacje czesto obwinia okolicznoSci zewnetrzne, Srodowisko.
W istocie mogg one stwarza¢ negatywne pole cigzenia, jednakze osoba
ludzka jest i zawsze pozostaje wolna*. Doniostos¢ tej wolnosci akcentuje
bt. Jan Pawet 11, gdy mowi: ,,Nie mozna lekcewazyC tej prawdy, obarczajac
grzechem poszczegolnego czlowieka rzeczywistoS¢ zewnetrzng — struk-
tury, systemy itd. Oznaczatoby to poza wszystkim innym przekreSlenie
godnosci 1 wolnosci osoby, ktore si¢ przejawiaja — nawet w sposob ne-
gatywny 1 katastrofalny — rowniez 1 w odpowiedzialnosci za popeiniony
grzech. Dlatego w kazdym cztowieku nie ma niczego bardziej osobistego
1 nieprzekazywalnego, jak zastuga cnoty czy odpowiedzialnos$¢ za wing”
(RP, n. 16). Stad ,,niestuszne i nie do przyjecia jest czesto dzi§ spotykane
w niektorych srodowiskach takie rozumienie grzechu spotecznego, ktore
przeciwstawiajac niezbyt wyraznie grzech spoteczny grzechowi osobistemu,
mniej lub bardziej nieSwiadomie prowadzitoby do ztagodzenia lub prawie
przekreslenia grzechu osobistego, dopuszczajac jedynie istnienie winy
1 odpowiedzialnoSci spoteczne;j. [...] Instytucja, struktura, spoteczenstwo
—nie jest sama przez si¢ podmiotem aktow moralnych; dlatego nie moze
by¢ sama w sobie dobra lub zta. Na dnie kazdej sytuacji grzechu znajduja
si¢ zatem zawsze osoby, ktore grzech popetiaja” (RP, n. 16). Te jakze
jednoznaczne stowa wskazuja, ze kryzys matzenstwa i rodziny zawsze ro-
dzi sie w pojedynczym cztowieku, osobie ludzkiej, ktora jest wolna i sama
decyduje, jakiego dokonuje wyboru.

Srodowisko podsuwa cztowiekowi wyobcowanemu przez grzech btedne
rozwigzania, probujac zniszczy¢ w nim glos autentycznego sumienia, wyeli-
minowac Swiadomosc winy, by w rezultacie wmowic¢ mu, ze potrafi sam si¢
uwolnic i nie potrzebuje ani zbawienia, ani Zbawiciela. Cztowiek ulegajacy
takim zludzeniom pograza si¢ coraz bardziej, a co gorsza — pociaga za
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sobg osoby z najblizszego otoczenia: rodzing, przyjaciol, kolegow w pracy,
a ostatecznie oddziatuje réwniez w wymiarze makrostrukturalnym®. Teg
tre§¢ potwierdzaja nastepujace stowa Ojca Swietego: ,,Nie ma grzechu,
nawet najbardziej wewnetrznego i tajemnego, najscislej indywidualnego,
ktory odnositby sie wylacznie do tego, kto go popetnia. Kazdy grzech rzutuje
z mniejsza lub wiekszg gwaltownoscia, z mniejsza lub wigksza szkoda na
cala strukture koScielna i na calg ludzka rodzine” (RP, n. 16). Przyczyna
wewnetrznego rozdarcia rodziny tkwi zatem w wewnetrznej ranie cztowie-
ka, jaka jest grzech: poczawszy od grzechu pierworodnego, az po grzech,
ktory popetnia, naduzywajac wtasnej wolnosci**. Chec powrotu do stanu
dziecka Bozego sprawia, ze coraz czeSciej widoczne jest ,,u prawdziwych
chrzescijan wyrazne pragnienie, aby naprawic¢ peknigcia, zabliznic¢ rany
1 aby na wszystkich poziomach przywrdécic zasadnicza jednos¢” (RP, n. 3).
Koniecznym warunkiem takiego pojednania jest poczucie osobistej winy.
Cztowiek tworzac osobisty Swiat, w ktorym sam wyznacza granice dobra
1 zka, wyrazajac aprobate dla dazenia do nieograniczonej autonomii, nie
jest zdolny do pojednania, a wiec nie potrafi si¢ takze przeciwstawi€ roz-
norodnym wewnetrznym przyczynom zagrozeh rodziny, zwlaszcza tym,
ktorych sam jest sprawca?’.

W adhortacji apostolskiej o pojednaniu i pokucie Reconciliatio et
paenitentia czytamy, ze ,Sakrament malzenstwa, wyniesienie ludzkiej
mitosci pod dziataniem taski, jest znakiem mitoSci Chrystusa do Koscio-
ta, ale takze znakiem zwyciestwa, jakie dzieki niemu matzonkowie moga
odnosi¢ nad sitami znieksztatcajacymi i niszczacymi mitoS¢, tak ze rodzina
zrodzona z tego sakramentu staje si¢ rOwniez znakiem KoSciota pojed-
nanego i sprawujacego pojednanie Swiata we wszystkich jego strukturach
i instytucjach” (RP, n. 16). Tak wiec skuteczne zapobieganie zagroze-
niom musi by¢ skierowane przede wszystkim do konkretnej osoby, ktora
w konsekwencji — na roOwni z pozostatymi cztonkami rodziny — tworzy te
podstawowa wspolnote. Nalezy zatem najpierw zintegrowac cztowieka, by
ten wywart wplyw na relacje, ktorych jest podmiotem?™®.

3.2. Zagrozenia zewnetrzne

Wspotczesna rodzina jest takze narazona na wiele trudnosci 1 niebez-
pieczenstw dotykajacych jej z zewnatrz, a wiazacych sie z brakiem szacunku
do rodziny, jako instytucji i wspdlnoty osob. Niebagatelnym zagrozeniem,
ktore dosiega wspolczesne rodziny nawet w jej zaciszu domowym, sg sze-
roko rozpowszechnione Srodki spolecznego przekazu, takie jak: prasa,
kino, radio, telewizja, internet. Srodki masowej komunikacji niosg ze
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soba nadzwyczajne korzySci, ale kryja tez niebezpieczenstwa, ktorych
nie mozna lekcewazy¢. Rodzina odczuwa wielkie napigcia i wzrastajaca
dezorientacje. Tak jak niegdys istniaty czynniki stabilizujace rodzine,
konstytuujace trwala jednoS¢ wewnetrzng oraz pozwalajace, dzieki cal-
kowitej wspolnocie interesOw 1 potrzeb, w pelni realizowaé wychowawcza
1 spoleczna role rodziny i zachowac wspolnote zycia, ktorej nie zaktocata
nawet praca, tak dziatanie Srodkéw spotecznego przekazu mocno te role
nadwerezyto®.

Wszelkie proby zniewolenia cztowieka zawsze zmierzaja do opanowania
jego rozumu 1 woli. Wspotczesne Srodki masowego przekazu opanowaty
umiejetnos¢ manipulacji ludzka Swiadomoscig i1 chetnie si¢ nig postuguja.
W efekcie takiego dziatania cztowiek przestaje rozumiec samego siebie,
poniewaz zostaje pozbawiony syntetycznej wizji antropologicznej, ktora
przewrotnie wypieraja rzekomo ,,naukowe” ujecia analityczne, niezdolne
do stworzenia catoSciowego wyobrazenia humanistycznej rzeczywistosci.
Wobec tego poczucie ludzkiej tozsamosci ulega zakloceniu przez domi-
nujace dzi§ metody addytywne®.

Media, jak zauwaza bt. Jan Pawet 11, ,,w szczegllny sposob chea [...]
zastapiC rodzine w jej roli uczenia i przyswajania wartosci zyciowych. Ze
wzgledu na to nalezy koniecznie podkresli¢ wzrastajacy wplyw wywierany
przez Srodki masowego przekazu, zwlaszcza przez telewizje, na proces
spotecznego ksztattowania mtodziezy, co dokonuje si¢ poprzez ukazywanie
takiej wizji cztowieka, Swiata 1 stosunkéw miedzyludzkich, ktora czesto
jest niezgodna z wizja, jaka stara si¢ przekazywac rodzina. [...] Srodki
spotecznego przekazu wchodza w zycie najmtodszych bez koniecznego
posrednictwa ze strony rodzicOw lub wychowawcdow, poSrednictwa, ktore
mogloby neutralizowac ewentualne elementy negatywne 1 docenic wielki
wklad, jaki wspomniane Srodki moga wnie$¢ w harmonijny proces wy-
chowawczy”*!. Osoba ludzka (a dziecko szczegdlnie) zagubiona w szumie
informacyjnym tatwiej poddaje sie sterowaniu z zewnatrz, totez nie nalezy
si¢ dziwiC, ze usituje sie wszystkimi dostepnymi sposobami jg wyizolowac,
oderwac od jej spotecznego kontekstu®.

Walka z wyznawanymi przez cztowieka wartoSciami koncentruje
si¢ przede wszystkim na probach rozbicia tradycyjnego modelu rodziny
(ponowoczesna dekonstrukcja aksjologiczno-normatywna), bedacego
najpewniejszg ostong prawdziwego humanizmu®. To przeciez w rodzinie
,cztowiek otrzymuje pierwsze i decydujace wyobrazenia zwigzane z prawda
1 dobrem, uczy si¢, co znaczy kochac i by¢ kochanym, a wigc co konkretnie
znaczy by¢ osoba”*. Ukazywanie rodziny jako przezytku, ktory ogranicza
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ludzka wolnos¢ 1 prawo do samostanowienia, ma na celu degradacje wiezi
rodzinnej. W tej perspektywie cztowiek widzi w rodzinie przeszkode w za-
spokajaniu potrzeby osiggania osobistego szczegscia jednostki 1 samoreali-
zacji. Tak rozumiang ,,indywidualizacje” czesto czyni si¢ dzi$ wyktadnikiem
autentycznoSci i glebokosci demokratycznych przeobrazen®.

W wielu spoteczenstwach rodzina stata si¢ sprawa drugorzedna. Trak-
towana jest jako rzecz wzgledna, doSwiadcza réznych form ingerencji,
1 bywa, ze nie znajduje potrzebnej ochrony i poparcia ze strony panstwa.
Niejednokrotnie jest pozbawiana odpowiednich srodkéw do zycia, do
ktorych ma prawo, potrzebnych dla wzrostu 1 powstawania w niej klimatu,
ktory z kolei sprzyja rozwojowi jej cztonkow. Narastajace obecnie zjawisko
rodzin rozbitych czy rodzin zmuszonych ze wzgledu na koniecznosc¢ prze-
zycia (w sensie materialnym) do separacji (np. tzw. eurosieroctwo) — sg
rowniez oznakami utomnosci moralnej 1 zagubienia przez spoteczenstwo
1 panstwo poczucia wlasnych wartosci. Tymczasem podstawowa miarg
zdrowia psychicznego, fizycznego i spotecznego danego ludu czy narodu
jest znaczenie, jakie przypisuje on warunkom rozwoju rodziny. Korzystne
warunki zycia rodziny prowadza do zgody w spoteczenstwie i narodzie,
ktora z kolei sprzyja pokojowi wewnatrz kraju 1 w Swiecie.

Jednym z bardzo niebezpiecznych zagrozen dla wspoiczesnej rodziny
sa przedsiewzigcia zmierzajace do podwazenia jej egzystencji 1 pozycji
w spoteczenstwie. Wyrazem tego jest zamach na instytucjonalng godnos¢
malzefistwa 1 proba prawnego zrownania z nim zwiazkOw pozamalzen-
skich, w tym réwniez uktadéw homoseksualnych*. W obronie matzefistwa
1 rodziny staje ,,Karta praw rodziny”, ktora stanowczo domaga si¢ od
wladz publicznych zachowania uprzywilejowanego statusu matzenstwa,
podkreslajac, ze ,,zwiazki pozamalzeniskie nie mogg by¢ stawiane na rOwni
z malzefistwami zawartymi w sposob wtasciwy”+’.

Innym destrukcyjnym czynnikiem sg uporczywie ponawiane proby
rozerwania integralnego zwiazku, jaki zachodzi pomiedzy rodzing 1 zy-
ciem®. Tymczasem bt. Jan Pawel II w encyklice Centesimus annus uczy, ze
,wzajemny dar z samego siebie, mezczyzny i kobiety, stwarza takie Srodo-
wisko zycia, w ktorym dziecko moze si¢ urodzi€ i rozwijac¢ swe mozliwosci,
nabywac Swiadomos$¢ whasnej godnoSci i przygotowac sie do podjecia swego
jedynego 1 niepowtarzalnego przeznaczenia. Czesto si¢ jednak zdarza, ze
zniechecony do tworzenia autentycznych warunkow ludzkiej prokreacii
cztowiek sktania sie do traktowania siebie samego 1 wltasnego zycia raczej
jako zespotu doznan, ktorych nalezy doSwiadczy¢, anizeli dzieta, ktore
ma wypetnic. Stad si¢ wywodzi brak wolnosci, a w konsekwencji rezygna-
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cja z angazowania si¢ w staly zwigzek z inng osoba i rodzenie dzieci, lub
sktonnos¢ do uwazania ich za jedna z wielu «rzeczy», ktore mozna mie¢ lub
nie mie¢, wedtug wtasnych upodoban, i ktore wspotzawodniczg z innymi
mozliwosSciami” (CA, n. 39).

Rodzina jest ,,sanktuarium zycia”, jest Swieta, gdyz jest miejscem,
w ktorym nowe zycie moze by¢ wiasciwie przyjete i chronione przed licz-
nymi atakami z zewnatrz, moze takze rozwijac si¢ zgodnie z wymogami
prawdziwego ludzkiego wzrostu. Rodzina jest oSrodkiem kultury zycia
wbrew tak zwanej ,kulturze Smierci” (CA, n. 39). WspotczeSni matzon-
kowie nie sa bynajmniej wolni w podejmowaniu decyzji prokreacyjnych.
Srodki masowego przekazu prébuja im bowiem wmawiaé, ze ludzko§é nie
przetrwa bez natychmiastowego radykalnego zahamowania przyrostu na-
turalnego®. Z drugiej zas strony ,,w krajach tak zwanego Trzeciego Swiata
rodziny nie maja podstawowych Srodkow do zycia, takich jak pozywienie,
praca, mieszkanie, lekarstwa, czesto brakuje im tez najbardziej elemen-
tarnych swobod. W krajach bogatszych natomiast, nadmierny dobrobyt
1 nastawienie konsumpcyjne, paradoksalnie potaczone z pewnym lekiem
1 niepewnoscig co do przysztosci, odbieraja matzonkom wielkodusznosc¢
1 odwage do przekazywania zycia nowym istotom ludzkim: w ten sposob
zycie bywa czesto pojmowane nie jako btogostawienstwo, lecz jako nie-
bezpieczenstwo, przed ktorym nalezy si¢ broni¢” (FC, n. 6).

Pomiegdzy stosunkiem do zycia 1 odniesieniem do Boga zachodzi
najScislejsza zalezno$¢. Autentyczna religijnoS¢ zawsze pociaga za soba
postawe otwarcia na zycie 1 jego akceptacje, poniewaz w kazdym, nawet
stabym 1 cierpigcym, dostrzega wspanialy dar Bozej dobroci. Wzbudza-
jac zycie matzonkowie bezpoSrednio wspotdziataja z Bogiem Stworca
1 przekazuja Jego obraz z czlowieka na cztowieka. Rodzicielska stuzba
zZyciu zacies$nia i poglebia wieZ matzonkéw z Bogiem. Odmowa petnienia
tej stuzby czesto wyrasta z niepostuszenstwa wobec Boga 1 nieliczenia si¢
z Jego prawami®’. Wielkie zagrozenie niesie ze soba spor miedzy cywiliza-
cja Smierci a cywilizacja zycia 1 mitoSci’!, ktory ,,przybiera rowniez forme
ostrej agresji wobec religijnych wartoSci rodziny, podwazenie ich bowiem
jest warunkiem przyjecia postawy antynatalistycznej” 2.

Innym zagrozeniem dla rodziny jest antykoncepcja. Wprowadza ona
wrogos$ce 1 agresje wobec niechcianej ciazy, niszczy znaczenie aktu matzen-
skiego, znieksztatca Swiadomos¢ matzonkow, ktorzy sa gotowi przyjac, ze
poczecie 1 urodzenie dziecka jest catkowicie prywatna i dobrowolna sprawa,
ktora nie podlega zadnym kryteriom moralnym. Takie btedne pojmowa-
nie wladzy nad ptodnoscig prowadzi do odrzucenia potomstwa lub wrecz
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przeciwnie — chce ptodno$¢ osiagnac za pomocg réznych manipulacji (np.
sztuczne zaplodnienie, klonowanie itp.)>.

Wspotczesnej uprzedmiotowionej rodzinie, podporzadkowanej doraz-
nym celom politycznym i ekonomicznym, rozne ideologie globalne usituja
przede wszystkim wydrze¢ Boga, ktOry jest gwarantem tozsamosSci rodziny
1 czyni ja mocna wzgledem dezintegracyjnych zagrozen zewnetrznych.
Zatarcie granicy miedzy dobrem a ztem skutkuje deformacja ludzkich
sumien, wypaczeniem pojecia mitosci, ktora nie jest juz synteza ludzkich
powinnosci, lecz blogostanem ukierunkowanym na wtasne dobro. Cywi-
lizacja hedonistyczno-konsumpcyjna gloryfikuje prawo do indywidualnej
wolnosci 1 jest wyrozumiata dla wszelkich dewiacji, zwlaszcza seksual-
nych. Wyolbrzymia i pobudza potrzeby seksualne, starannie oddzielajac
je od mitosSci i zadan prokreacyjnych. Kontakt seksualny redukuje si¢
do relacji czysto biologicznej, podporzadkowanej jednemu tylko prawu:
zwielokrotnienia przyjemnoSci doznan fizycznych. Temu celowi stuzy
rozbudowany przemyst szerzacy demoralizacje i hotdujacy najnizszym
instynktom.

Jedna z wielu oznak rozleglego kryzysu wartoSci moralnych wspot-
czesnej cywilizacji bezwstydu, kryzysu stymulowanego przez interesy
ekonomiczne i polityczne, jest pornografia, ktora utrudnia lub wrecz
uniemozliwia rozwdj dojrzatych i zdrowych wiezi miedzyludzkich>*. Bto-
gostawiony Jan Pawet II okresla pornografie jako ,,tendencje do takiego
zaakcentowania w dziele sztuki momentu sexus w odtworzeniu ciata ludz-
kiego czy tez w odtworzeniu mitoSci oraz osOb, ktore ja przezywaja, ktora
to tendencja zmierza do wywotania u odbiorcy tego dzieta, czytelnika lub
widza przeswiadczenia, iz wartoS¢ seksualna jest jedyna istotng wartoscia
osoby, a mitoS¢ nie jest niczym wigcej jak przezywaniem czy tez wspot-
przezywaniem tych tylko wartoSci. Tendencja taka jest szkodliwa, niszczy
bowiem catkowity obraz tego waznego fragmentu ludzkiej rzeczywistoSci,
jaki stanowi milo$¢ kobiety i mezczyzny””>. Trescig materialéw pornograficz-
nych bardzo czesto jest tematyka przemocy i naduzyc¢ seksualnych, ktorych
ofiarami sg najczesSciej kobiety i dzieci obojga ptci®®. Pornografia ponadto
zniewaza czystoS¢, poniewaz stanowi wynaturzenie aktu matzenskiego,
wzajemnego intymnego daru matzonkéw. Powaznie narusza godnosc tych,
ktorzy sie jej oddaja, poniewaz jedni dla drugich staja si¢ przedmiotem
trywialnej przyjemnosci i niedozwolonego zarobku”’.

Niewatpliwy wptyw na zycie malzenskie i rodzinne maja warunki
gospodarcze, spoteczne i polityczne. MozliwoS¢ zalozenia rodziny jest
jednym z podstawowych praw cztowieka, jednak pod wptywem trudne;j
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sytuacji ekonomicznej, nieSwiadomosci 1 ubOstwa, pogardy 1 odrzucenia
rodziny, niesprzyjajacego porzadku spoteczno-politycznego, ze wzgledow
kulturowych i religijnych, ktore narazaja na utrate korzysSci ekonomicznych
lub dyskryminacje¢®®, wiele os6b nie decyduje si¢ na zawarcie prawidto-
wych malzefistw i funkcjonuje w tak zwanych ,,wolnych zwigzkach” czy
,matzenstwach na probe”. Tymczasem godnoS¢ osoby ludzkiej wymaga,
by byla zawsze i wylacznie celem mitoSci obdarowujacej — bez jakichkol-
wiek ograniczen czasu czy innych okolicznoS$ci®. ,,Matzenstwo dwojga
ochrzczonych — jak zauwaza bt. Jan Pawet II — jest realnym symbolem
zjednoczenia Chrystusa z KoSciotem, zjednoczenia nie czasowego czy «na
probe», ale wiernego na cata wiecznoS¢; pomiedzy dwojgiem ochrzczo-
nych nie moze wiec istnie¢ inne matzenstwo, anizeli nierozerwalne” (FC,
n. 80). Niestety, coraz czesciej katolicy ze wzgledow ideologicznych lub
praktycznych decyduja sie¢ zawrze¢ tylko Slub cywilny, odrzucajac tym
samym, badz przynajmniej odktadajac, Slub koScielny. Istnieje co prawda
w tym przypadku jakie$ zobowiazanie do konkretnej i prawdopodobnie
trwalej sytuacji zyciowej, niemniej czesto brana jest pod uwage perspek-
tywa ewentualnego rozwodu®.

Praktyka rozwodow na podstawie prawa cywilnego stala si¢ w obec-
nych czasach nagminna. Jezeli rozwiedzeni zawarli cywilnie drugi zwigzek
matzenski, zwigzek ten nie moze zosta¢ usankcjonowany przez Kosciot,
gdyz wykracza przeciw prawu Bozemu®!, ktore jasno stanowi, ze rozwdd
,jest powaznym wykroczeniem przeciw prawu naturalnemu. Zmierza do
zerwania dobrowolnie zawartej przez malzonkow umowy, by zy¢ razem
az do Smierci. RozwoOd zniewaza przymierze zbawcze, ktorego znakiem
jest matzenstwo sakramentalne” (KKK, n. 1650). Niewatpliwe jest jego
negatywne oddzialywanie na porzuconego wspotmatzonka, na dzieci,
a poSrednio — z uwagi na zly przyktad — na spoteczefistwo®.

Do czynnikow zewnetrznych zagrazajacych rodzinie naleza réow-
niez te, ktore wynikaja z uwarunkowan spotecznych, ekonomicznych
czy politycznych®. Odczuwaja je zwlaszcza rodziny, ktére wyemigrowaly
w poszukiwaniu pracy (tzw. eurosieroctwo); zostaty zmuszone do dtugiego
przebywania poza domem; rodziny pozbawione godziwych warunkow byto-
wych, bez mieszkania; rodziny z dzie¢mi z r6znego rodzaju dysfunkcjami;
rodziny alkoholikow; rodziny dyskryminowane ze wzgledow politycznych,
wyznaniowych; osoby starsze, czesto zmuszone do Zycia w samotnosci i bez
wystarczajacych srodkow na utrzymanie®.

Problemem ostatnich dziesiecioleci jest istnienie, a co gorsza mnozenie
si¢ systemOw utrwalajacych przymusowe rozstanie matzonkéw i rodzin.
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Emigracja za praca i1 lepszymi dochodami sprawia, ze matzonkowie przez
dtugie miesigce pozostaja z dala od swych rodzin, co dezorganizuje zycie
rodzinne, a dzieci sa wdrazane do zycia w spoteczenstwie w oderwaniu
od wzorcOow rodzicielskich. Rodzina na emigracji staje ponadto w obliczu
trudnoSci w przezywaniu swojego postannictwa.

Majac na wzgledzie wspomniane powyzej zagrozenia, nalezy po-
stulowac, by wszyscy odpowiedzialni za opracowywanie i uchwalanie
praw, wypetniali swoje powinnosci zgodnie z zasadami chrzeScijanskimi,
w poszanowaniu niezastgpionych wartosci etyki chrzescijanskiej, sposrod
ktorych najwazniejsza jest wartoS¢ ludzkiego zycia i niezaprzeczalne prawo
rodzicéw do jego przekazywania. Nie dziwia zatem stowa Ojca Swietego:
,Zaden cztowiek, Zadna grupa spoleczna nie potrafi sama zaradzi¢ tym
r6znorodnym cierpieniom. Wymaga to wlaczenia si¢ wszystkich. KoSciot,
panstwo, organizacje posrednie, rozne grupy ludzkie w poszanowaniu
osobowosci kazdego sa powotane do skutecznej stuzby na rzecz rodziny.
Wymagane jest przede wszystkim wlaczenie si¢ kazdego z malzonkow;
trzeba wiec sobie zyczyC jak najgorece], by maz i zona od samego poczatku
mieli to samo spojrzenie na istotne wartosci rodziny”®.

& * *

Wspotczesna rodzina zyje w dobie gwaltownych 1 wszechogarniaja-
cych przemian, ktore swym zasi¢giem obejmuja caly Swiat. Te globalne,
spoteczne 1 kulturowe przemiany wywieraja wptyw takze na zycie mo-
ralne 1 religijne poszczegolnych osob. Przemiany spoteczne 1 technicz-
ne nie tylko niosa ze soba wzrost wladzy czlowieka nad Swiatem, ale
rownoczes$nie stawiaja przed nim trudnoSci natury moralnej 1 etyczne;.
Inteligencja cztowieka i jego twlrcze zabiegi wplywaja determinujaco na
niego samego, sposOb jego mysSlenia i dzialania, sady oraz indywidualne
1 zbiorowe pragnienia. Cztowiek podazajac za polepszeniem swojej sytu-
acji materialnej i bytowej zapomina jednak o postepie duchowym, ktory
powinien iS¢ w parze z rozwojem technicznym. Wielu wspotczesnych
ludzi napotyka trudnoSci w trafnym rozeznaniu wartoSci i godzeniu ich
z nowo odkrytymi®. Dlatego ,,KoSciot o§wiecony wiara, ktéra pozwala mu
poznac calg prawde o wielkiej wartoSci malzenstwa i rodziny oraz o ich
glebokim znaczeniu, czuje si¢ przynaglony do gloszenia Ewangelii — «do-
brej nowiny» — wszystkim, bez wyjatku, a zwlaszcza ludziom powotanym
do malzenstwa 1 przygotowujacym sie do niego, wszystkim matzonkom
i rodzicom calego $wiata” (FC, n. 3). Przyjecie Ewangelii pozwala na
wypetnianie postannictwa, ktére cztowiek poktada w malzenstwie i ro-
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dzinie — instytucjach wewnetrznie skierowanych ku urzeczywistnieniu
si¢ w Chrystusie i potrzebujacych Bozej taski do uzdrowienia z grzechu
oraz do pelnego poznania i catkowitego wypelnienia Bozego planu®’.
Szczescie cztowieka, a wiec 1 spoleczenstwa, jest SciSle uzaleznione od
dobrej kondycji podstawowej jednostki spotecznej, jaka jest wspolnota
matzefiska i rodzinna®.

Rodzina nie moglaby istnie¢ w spoteczenstwie, gdyby nie wieloS¢ ro-
dzin — spoteczenstw rozwijajacych sie w ciagu wiekow. Wraz z rozwojem
spolecznym 1 zwigzanymi z nim przemianami spotecznymi zaczely powsta-
wac odrebne instytucje wychowawcze, ktore uwzgledniaty oczekiwania
1 potrzeby spoleczne. Jednak bez wzgledu na wiek i obowigzujace trendy,
rodzina zawsze stanowita wspdlnote ludzka, bez ktorej bieg historii nie
bylby mozliwy. To w niej odbywa si¢ przygotowanie mtodego pokolenia
do tworzenia spoteczenstwa i kreowania zmian®.

Trzeba tez jasno i zdecydowanie powiedzieC, ze pomiedzy rodzina
a spoteczenstwem wystepuja liczne wspolzaleznosci. Wiele zmian spotecz-
nych, gospodarczych, politycznych i kulturowych zachodzacych w wielkich
spotecznoSciach wywiera wplyw nie tylko na warunki zycia rodzinnego,
ale takze na role 1 funkcje rodziny, uktad rol spotecznych, jej organiza-
cje wewnetrzng. Zmiany te oddzialujg takze na model rodziny, czyli na
postrzeganie rodziny w danej spolecznosci”. Podobnie rodzina, bedac
podstawowa komodrka spoteczna, poprzez harmonijne 1 integralne wycho-
wanie swoich cztonkéw oddziatuje na strukture spoteczenstwa’. Tak wigc
nic nie stracily ze swej aktualnoSci stowa bl. Jana Pawta II, ktore dzisiaj
trzeba jeszcze mocniej wypowiada¢ w formie postulatywne;j: ,,Przyszios¢
ludzkosci idzie przez rodzing” (FC, n. 86).
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3 Por. Nauki o rodzinie w stuzbie ewangelizacji, dz. cyt., s. 30.

% Por. FC, n. 6.

7 Por. tamze.

% Por. tamze.

¥ Jan Pawet II, Rodzinom chrzeScijaniskim trzeba przywrocic¢ ufnosé, w: Rodzina

w nauczaniu Jana Pawla II, red. J. Zukowicz, Krakéw 1990, s. 12.

30 Por. KDK, n. I.

31 Por. Nauki o rodzinie w stuzbie ewangelizacji, dz. cyt., s. 33.

32 Por. tamze, s. 33-34.

3 Por. Jan Pawel II, Brak zmystu religijnego zZrodtem kryzysu rodziny, w: Nauczanie

moralne Jana Pawta 11, dz. cyt., s. 20-21.

3 Por. Nauki o rodzinie w stuzbie ewangelizacji, dz. cyt., s. 35.

% Por. tamze, s. 36.

% Por. Jan Pawetl II, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia, n. 2.

37 Por. Nauki o rodzinie w stuzbie ewangelizacji, dz. cyt., s. 37.

3 Por. tamze, s. 36-37. ) )

¥ Por. Jan Pawet II, Z oredzia na Swiatowy Dzieri Srodkow Spolecznego Przekazu,

w: Nauczanie moralne Jana Pawfa 11, dz. cyt., s. 50.

“Por. Nauki o rodzinie w stuzbie ewangelizacji, dz. cyt., s. 37.
“Jan Pawet 1I, Z oredzia na Swiatowy Dzienr Srodkéw Spotecznego Przekazu, poz.

cyt., s. 50.
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# Por. tamze, s. 37-38.

“#Jan Pawet II, Encyklika Centesimus annus, n. 39.

# Por. tamze.

% Por. Nauki o rodzinie w stuzbie ewangelizacji, dz. cyt., s. 39.

47 Karta praw rodziny, art. 1, pkt c.

® Por. Nauki o rodzinie w stuzbie ewangelizacji, dz. cyt., s. 40.

4 Por. tamze, s. 40-41.

0 Por. tamze, s. 41.

S1Por. W. Cichosz, Pedagogiczne TAK dla cywilizacji zycia! Jezyk zycia a jezyk Smierci,

w: Cztowiek. Religia. Zdrowie, red. A. Dymer, Szczecin 2011, s. 261-271.

32 Nauki o rodzinie w stuzbie ewangelizacji, dz. cyt., s. 42.
3 Por. Stownik matzenstwa i rodziny, red. E. Ozorowski, Warszawa — f.omianki 1999,

s. 157.
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36 Por. Stownik matzeristwa i rodziny, dz. cyt., s. 344.

37 Por. KKK, n. 2354.

8 Por. FC, n. 81.

% Por. tamze, n. 80.

% Por. tamze, n. 82.
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62 Por. tamze, n. 2385.

0 Por. FC, n. 77.

% Por. tamze.

Jan Pawet I, Spotkanie z rodzinami w Watykanie, 12 pazdziernika 1980, w: Nauczanie
moralne Jana Pawta 11, dz. cyt., s. 16.

% Por. KDK, n. 4.

¢ Por. FC, n. 3.

% Por. KDK, n. 47.
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s. 273-345.
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ROLA MALZENSTWA I RODZINY )
W KULTUROWYM ROZWOJU SPOLECZENSTWA

Rodzina stanowi zywa 1 podstawowa komorke spoteczefistwa. Majac
swoje zrodto w malzenstwie, jest ona instytucja, na ktorej opieraja si¢
spoteczenstwa i kultury tak, iZ mozna powiedzie¢: jakie sg i beda rodziny,
takie beda spoteczenstwa i narody przez nie ksztattowane.

Z jednej strony zdecydowana wigkszoS¢ konstytucji panstw uznaje
wartoS¢ 1 koniecznos$¢ matzenstwa i rodziny oraz potrzebe troski o nig ijej
obrong, a z drugiej strony malzefistwo i rodzina sa wystawione na ostre
ataki, ktore utrudniajg ich normalny rozw@j. Taki obraz sytuacji rodzi
si¢ z doswiadczenia, ktore wskazuje na rosnace tendencje do niszczenia
poszczegoOlnych aspektow instytucji rodzinnej, poczawszy od negowania
jej tozsamosci, poprzez uznawanie za rodzine kazdej formy zwiazku,
tacznie z partnerstwem tej samej plci, az do zrelatywizowania przymiotow
wilaSciwych dla tej instytucji naturalnej, jaka jest rodzina, czyli jednoSci
1 nierozerwalnosci; albo do banalizowania, ktorego przedmiotem staje si¢
jedynie seks. Wreszcie trzeba wspomniec, ze sens 1 wartoS¢ zycia ludzkiego
juz nie tylko s3 zagrozone, ale traca wrecz normalne prawo obywatelstwa
przystugujace im z natury.

W tej sytuacji wyzwania dla normalnie uksztaltowanego cztowieka,
a tym bardziej dla chrzeScijanina, staja si¢ coraz powazniejsze. Dla praw-
dziwie wierzacych takie wyzwania powinny by¢ opromienione Swiattem
wiary, a dla ludzi o wystarczajaco zdrowej formacji humanistycznej, chocby
niewierzacych, wystarczy szacunek dla prawdziwie podstawowych wartosci
ludzkich.

Aktualne wyzwania wobec malzenstwa i rodziny w dzisiejszej Europie

Proponuje, bySmy zwrdcili uwage na niektore aspekty europejskie;j
polityki rodzinnej i na wyzwania z niej wynikajace, ktore staja przed spo-
tecznoscig wierzacych chrzescijan.
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Zachodzace w ostatnich latach burzliwe przemiany spoteczno-kul-
turowe przenikaja takze do prawodawstwa odnoszacego si¢ do rodziny
w roznych krajach. Jest to zjawisko budzace nieraz stuszne obawy, ponie-
waz w niespotykanej dotychczas formie w postawy prawne wobec rodziny
angazuja si¢ parlamenty i struktury polityczne panstw. JesteSmy Swiadkami
ostrych atakow na instytucje rodziny i na wrogosc¢ ideologiczna w réznych
krajach. Organom ustawodawczym sa przedktadane nowe projekty politycz-
ne i kulturowe, ktére bardziej lub mniej wyraznie sugeruja nowa koncepcje
antropologiczna, albo — powiedzmy wyraznie — proznie antropologiczna,
oparta na motywacjach socjologicznych 1 statystycznych. Sa to interesy
zewnetrzne w stosunku do spotecznoSci, majace na celu przemiane spo-
teczefistwa w okreSlonym SciSle kierunku. Jeszcze stosunkowo niedawno
pojecie rodziny, jako powszechnego dobra wspdlnego, stanowito prawde
wrecz oczywista. TrwatoS¢ rodziny byla uznawana przez spoteczefnstwo jako
istotna czeS¢ dziedzictwa calej ludzkosci. Stad rowniez dialog KosSciota ze
spoteczenstwem obejmowal wspolne elementy, wokot ktorych panowato
szerokie wzajemne zrozumienie. Latwiej bylo o wspolprace w rozwijaniu
wartosci spotecznych, do ktorych niewatpliwie przynalezy dobrze funk-
cjonujaca rodzina’.

Dzis$ stajemy wobec faktu niepokojacej amnezji odnosnie do wartosci,
jaka posiada rodzina w spoteczenstwie. W ostatnich latach jesteSmy Swiad-
kami, takze w naszym kraju, stopniowego, ale szybkiego rozszerzania si¢
pewnej antropologii dazacej do zredukowania rodziny w spoteczenstwie
do sfery catkowicie prywatne;.

Pod r6znymi formami projektow kulturowych i politycznych zdaza
sie zdecydowanie do prywatyzacji matzenstwa, podobnie jak w odnie-
sieniu do religii 1 wiary. W duzej mierze mamy do czynienia z pewnymi
wyzwaniami o charakterze ideologicznym. W nich sa zawarte okreSlone
prowokacje antropologiczne, wynikajace ze szczegdlnego pojmowania
czlowieka 1 spolecznosci, i ze szczegdlnej mentalnosci, w ktorych rodzina
nie znajduje wlaSciwej lokacji. W tych projektach jest zawarty konkretny
interes okreslonych 0sob 1 grup, Swiadomie zmierzajacy do ugruntowania
idei, ktore nadaja nowa interpretacje pojeciu rodziny, bardzo zinstrumen-
talizowang i majaca SciSle sprecyzowany interes.

W tych wyzwaniach zwraca uwage obecnoS¢ grup radykalnych, ktorych
wyrafinowana ideologia uderza w instytucje miedzynarodowe i czesto
wykorzystuje pragmatyzm 1 prozni¢ informacji na ptaszczyznie polityczne;j
1 prawodawczej. Dlatego wazne bytoby podjecie publicznego dialogu w tych
sprawach na wymienionych ptaszczyznach, poniewaz na nich dokonuje si¢
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aktualne Scieranie si¢ pogladow. Nie jest to tylko spor o charakterze reli-
gijno-duszpasterskim, ale walka o charakterze politycznym, bo dotyczy ona
samego pojecia spoleczenstwa, rozumienia natury mezczyzny i kobiety.

Zwro¢my uwage na bardzo zamaskowane strategie podejmowane
w walce z obowigzujacym do niedawna klasycznym rozumieniem rodzi-
ny. Na bazie szlachetnego skadinad pojecia demokracji, w jakiej zyje
zdecydowana wigkszoS¢ spoteczenstw w Europie, proponowanie Scisle
okreSlonego modelu rodziny wydaje si¢ wrecz niedopuszczalne. Dlatego
zaczeto wprowadzac sztuczne wprost 1 famiglowkowe rozroznienie miedzy
mowieniem o ,,rodzinie”, jako wspdlnocie mitoSci i1 zycia (w L. pojedyn-
czej)*io ,rodzinach” (w 1. mnogiej). To drugie okreSlenie bardziej uspra-
wiedliwia zr6Znicowane, ale trudne do zaakceptowania modele rodziny.
Zdaniem zwolennikoéw wieloSci modeli rodziny, méwienie o rodzinie
w liczbie pojedynczej jest zbyt dogmatyczne 1 nie harmonizuje z ,,demo-
kratycznoscia” instytucji spotecznych, poniewaz redukuje pluralizm do
zniewolenia wobec jednej prawdy i jedynego modelu rodziny uwazanego
za wylacznie wazny. Tu wiec nalezy upatrywac prawdziwg istote problemu
antropologicznego’.

Oczywiscie trudno jest powstrzymac kogo$ od proby nadania poje-
ciu ,rodzina” sensu prowadzacego do znieksztalcenia natury ,,rodziny”
przez rozszerzenie jej pojecia, np. na wolne zwiazki niesakramentalne
istniejace za obopolna zgoda, ale bez wymiaru sakramentalnego, a nawet
kontraktowego, czy inne dzi§ formalne zwiazki uprawniajace paradoksalnie
nawet do wychowywania dzieci, a pozostajace catkowicie poza naturalng
strukturg matzenstwa i rodziny. Dlatego instytucje dydaktyczno-naukowe
o katolickim charakterze zrodet inspirujacych badania maja uzasadnione
prawo do budowania nauk o rodzinie w oparciu o przekaz wiary KoSciota
1 doktryne objawiona.

StaneliSmy dzi§ wobec sytuacji bardzo skomplikowanych, ktére wy-
magaja niewatpliwie dialogu KoSciota z organami politycznymi i spo-
tecznymi. Istnieje bowiem silne naleganie w kierunku prawnego uznania
wolnych zwiazkéw partnerskich za rOwnorzedne z instytucja malzefistwa
1 rodziny, z przyznaniem im petnych praw wobec spoteczenstwa, pomimo
ze ich partnerzy odrzucaja obowiazki i ciezary malzenstwa, albo wrecz, na
mocy prawa naturalnego, nie moga w swoich prawnie uznanych zwigzkach
korzysta¢ ani z nazwy malzenistwa, ani z jego naturalnych praw.

To, co wydaje sie szczegolnie wazne dla wnoszenia w dialog mig-
dzy oSrodkami koscielnymi 1 katolickimi a jednostkami panstwowymi
w sprawach omawianych przez nas, to jasne zwrdcenie uwagi instytucjom
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prawniczym na ewentualne proznie antropologiczne w prawodawstwie
panstwowym. Przy ich istnieniu tatwo bedzie kazdemu zapetniaé pusta
przestrzen treScig burzaca nie tylko sens naturalny i religijny rodziny, ale
takze znieksztatcac spoteczenistwo i narod.

Teologia rodziny wobec programu globalizacji

Kiedy wspomniatem o Swiadomej tendencji do zastepowania dzi§
modelu ,,rodziny” modelem ,,rodzin”, to nalezy wyraznie zaznaczy¢, ze ta
tendencja wyrasta z ogolnego programu globalizacji. Obok pozytywnych do
odnotowania celow istnieja w procesie globalizacji bardzo wazne pytania
odnoszace sie do zycia spotecznego, do stylow zycia, do programowania
przysztosci. I w tym wilaSnie programie zrdznicowanych stylow zycia sa
zawarte takze niepokojace modele réznych ,,rodzin”.

W dzisiejszej sytuacji masowej wedrowki ludzi przemieszczajacych sie
z jednego obszaru kulturowego na inny skonczyta sie era panstw zyjacych
za zelaznymi kurtynami, odizolowanych od sasiadow, czy od odleglych do
niedawna krajow. Nowi mieszkancy Europy najczeSciej oddychaja wia-
snym zyciem i wlasna kultura. Moze to sprzyjac¢ ubogaceniu kulturowemu
starego kontynentu, ale powoduje tez czegste napiecia natury spotecznej,
politycznej, etycznej i religijne;j.

Wazne zadanie przypada w udziale Organizacji Narodoéw Zjedno-
czonych, ktorej celem politycznym jest integracja narodéw wokot pozy-
tywnego programu powszechnej sprawiedliwosci, rownosci i solidarnosci
miedzyludzkiej. Tego typu stwierdzenie brzmi z pewnoScia tadnie, ale
sytuacja codzienna wskazuje wyraznie, ze do realizacji takiego programu
jest konieczny wymiar etyczny globalizacji i odwotanie sie do sumienia
poprawnie uksztaltowanego. Jesli tego nie bedzie, czyli gdy sie zapomina,
ze ludzkos¢ stanowi jedna rodzing, w ktorej trzeba koniecznie rozwijac
wiezi solidarnosci, a relacje miedzy narodami nie moga by¢ pozbawione
wymogow etycznych, wowczas globalizacja prowadzi¢ bedzie do nowej
formy agresji przeciw prawom narodow biednych 1 do prdozni etycznej. Bez
nalezytego dowartoSciowania etycznego wymiaru globalizacji staniemy
wobec nowych form przemocy powodowanej wptywem zimnych 1 bez-
dusznych praw ekonomii, ktore beda negowa¢ godnosc i transcendencje
osoby ludzkie;.

Niebezpieczenstwa globalizacji przeciwnej cztowiekowi nie moga
byC ignorowane, gdyz w procesie globalizacji istnieje wyrazna tendencja
do wprowadzania pseudowartoSci, ktore juz panuja w czesci krajow naj-
bardziej ekonomicznie rozwini¢tych. Dla katolickiej wyktadni prawdy
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o rodzinie jest bardzo wazne dostrzeganie sposobu, w jaki parlamenty
1 rzady poszczegdlnych krajow reaguja na tego typu proces. Dokonuje
sie globalizacja bez etyki, ktora naklada style zycia bez respektowania
tozsamoSci kulturowej 1 najglebszych aspiracji narodow. Wydaje sie, ze
wlasnie studia nad rodzina, zwlaszcza prowadzone w instytucjach o pro-
filu katolickim, powinny zwraca¢ uwage na relacje miedzy globalizacja
1 kultura, uwzgledniajac wptyw tej problematyki na relacje do wartoSci,
do rodziny i do matzefistwa*.

Katolickie instytucje naukowe i organizacje katolickie powinny w spo-
sOb zdecydowany podkreslac, i to na roznych forach dyskus;ji 1 dialogu,
koniecznos$¢ respektowania przez wszystkich podstawowego prawa globa-
lizacji, jakim jest uniwersalne prawo do zycia od narodzenia do naturalne]
$mierci, uniwersalne prawo do szacunku wobec kazdej osoby ludzkiej°.
O tym globalnym prawie zapomina si¢ jakby podstawowo. A przeciez
ono stanowi istote prawdziwej antropologii, dzieki ktorej mozna zrozu-
mie¢ wartoS¢ rodziny jako podmiotu spotecznego, rodziny pozostajace;j
catkowicie w stuzbie cztowieka stworzonego na ,,obraz i podobienstwo”
Boga w Jezusie Chrystusie.

Rodzina i etyka

W kontekscie aktualnej sytuacji kulturowej trzeba w dostepny kaz-
demu sposob ksztattowac¢ w Srodowiskach swiadomos¢, ze rodzina jest
miejscem nie tylko rozwoju psychofizycznego, ale takze miejscem odkry-
wania rzeczywistych wartosci i ksztattowania swiadomosci®. Swiadomosé
nie ksztaltuje sie w samotnosci, ale poprzez sens odkrywany w relacjach
migdzyosobowych. Swiadomos¢ nie jest przekazywana automatycznie
z genami na zasadzie dziedziczenia; jest ona aktem osobowym na zasadzie
samorefleksji wymagajacej poglebionego doswiadczenia. Dlatego mozna
mowic o wlasciwej Swiadomosci rodzinnej opartej na wzajemnych relacjach
osobowych. Ze Swiadomosci rodzinnej wyplywa odczucie etyczne osoby
1 — w konsekwencji — postepowanie etyczno-spoteczne cztowieka.

Dlatego z takiej Swiadomosci ksztattowanej w rodzinie wyplywa sens
odpowiedzialnosci, takze w sytuacjach trudnych, czy wrecz nie pozwala-
jacych na spokojne wspotzycie osob. Z takiej SwiadomosSci wyptywaja tez
zadania rodzicow, jako dawcow zycia 1 wspoOtcztonkow rodziny.

Do rodzicow nalezy rola wychowania do mitoSci. Fizyczne kontak-
ty z dzieckiem: zabawy, sposdb okazywania zainteresowania poprzez
spojrzenie, uSmiech, pomagaja dziecku w akceptacji wlasnej osobowosci
1 traktowania jej jako Zrodta komunikacji uczuciowe;.
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Do rodzicéw nalezy obowiazek wprowadzenia dziecka w klimat oceny
samokrytycznej i krytycznej w sytuacjach, ktére nie sa jednoznaczne dla
oceny.

Do rodzicow nalezy pomagac dzieciom i mtodziezy w umiejetnosci
zastgpienia prawa zewnetrznego prawem wewnetrznym, jesli zachodzi
migdzy nimi konflikt.

Do rodzicéw nalezy podstawowe prawo aktywizowania klimatu re-
lacji miedzyosobowych, w ktérych kazdy czuje si¢ wolny i jednoczes$nie
odpowiedzialny.

To wszystko stanowi etyke w rodzinie, ktora byla zawsze zdolna do
przezwyciezania zoologicznej wizji cztowieka. Trzeba zwrdci¢ uwage, ze
dzisiejsze ataki nie tyle sa skierowane przeciw etyce jako takiej, ale przeciw
konkretnej moralnoSci. Pochodza one z antropologicznej redukc;ji usitujace;j
ciagle tworzy¢ obraz cztowieka jako bytu niezaleznego i pelni wszelkiej
rzeczywistoSci. W tej koncepcji etyka staje si¢ produktem biologicznym,
ktory zabezpiecza stabilnoS¢ 1 stuzy, zamiast religii, dla uzyskania dobre-
go samopoczucia. Odrzuca si¢ wszelka metafizyke i stara si¢ wmowic, ze
cztowiek sam, bez odwotywania si¢ do wyzszych kategorii etycznych, jest
zdolny do kierowania soba. Stad tez postepowanie konkretnych jednostek
zdolnych gtosno krzyczec i — niestety — stuchanych przez jednostki etycznie
rowniez nieuformowane. Jest to widzialny znak postepujacej dekadencji
rodziny 1 instytucji wychowawczych. Stad tez wotanie do tych instytucji,
tacznie z koScielnymi, o podjecie rzetelnego wysitku nad wychowaniem
mtodego pokolenia do odpowiedzialnoSci za wlasng formacje ludzka, jako
podstawe dla normalnego spoteczenstwa.

* % &

Powyzsza refleksja nad rola matzenstwa i rodziny w kulturowym
rozwoju spoteczenstwa ma swoje oparcie w aktualnych przemianach
kulturowo-spotecznych dokonujacych sie w Europie i Swiecie. Przemiany
te wywieraja wplyw na mentalno$¢, ktory nie pozostaje bez oddzwieku,
zaréwno w zyciu politycznym, jak i w relacjach migedzy wiarg i rozumem.
Poniewaz nauki o rodzinie zostaly niedawno zakwalifikowane do rangi
,kierunku nauk”; to tym samym maja uzasadnione prawo odwotywac sie
do szukania zbieznoSci z innymi dyscyplinami naukowymi, od ktorych moga
oczekiwac wlasciwej pomocy. Tego domaga si¢ rozumny dialog ze Swiatem
wspolczesnym w zakresie respektowania naturalnych i podstawowych
zasad antropologii, w zakresie ktorej ksztattuje sie dzis§ niebezpieczne dla
formac;ji cztowieka zamieszanie pojeciowe. Zasadniczym niebezpieczen-
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stwem w tej materii jest redukcja zasad prawa naturalnego i lekcewazenie
ontologii. Spokojne 1 uczciwe przywracanie prymatu tym zasadom pozwoli
zapali¢ Swiatlo potrzebne dla rozeznania wlasciwej drogi do zrozumienia
1 ksztattowania prawdy o tozsamosci cztowieka.
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UPADEK IDEI POSTEPU A CNOTA NADZIEI:
POSZUKIWANIA W OBREBIE PRAWDZIWEGO ROZWOJU
CZY.OWIEKA I SPOLECZENSTWA

1. Powotanie do rozwoju

Termin ,,powotanie do rozwoju” to stwierdzenie Benedykta XVI
z encykliki Caritas in veritate, wydobyte na kanwie encykliki Populorum
progressio Pawta VI. Powolanie to sklania cztowieka do dziatania, do
,bycia wiecej”, do urzeczywistnienia siebie, ale takze przyczyniania sie
do rozwoju kazdego cztowieka, a w konsekwencji takze catej ludzkosci.
To powotanie do rozwoju dane jest przez Boga jako wlasne zadanie
cztowieka. Bog, ktory udziela istnienia, jest takze dawcg sily i dzialania
ludzkiego, w tym miejscu i czasie, ktore sa réwniez Bozym darem. Swiety
Tomasz z Akwinu powie: [Deus] est in omnibus rebus, ut dans eis esse, et
virtutem, et operationem (,,Bog jest we wszystkich rzeczach jako dajacy
im istnienie, sile i dziatanie)?. Zdanie to odnosi si¢ do wszystkich istnien,
szczegOlnie jednak do cztowieka, ktory ma mozliwos¢ urzeczywistnienia
siebie w sposdb wolny i odpowiedzialny. Powotanie do rozwoju wpisane
jest w samo rozumienie bycia stworzonym przez Boga. Cztowiek ,,jest”
1 jest odpowiedzialny za swoje urzeczywistnienie-rozw0j. Fundamen-
talne stwierdzenie rozwoju ludzkiego brzmi: poniewaz cztowiek znaj-
duje siebie jako wolnego 1 wezwanego do udzielenia odpowiedzi, tym
samym umieszczony w miejscu 1 w czasie wyznaczonym przez Boga,
rzadzi soba 1 Swiatem. Przez otrzymang site (virfus) i moc (potentia),
prawem ludzkiego esse jest rozwdj, postep, przemiana, stawanie si¢’.
W ten sposOb cziowiek zostat zaproszony do urzeczywistnienia w Swie-
cie Bozego dziatania. Swicty Tomasz z Akwinu zawsze bronit prawdy
o bezposredniosci Bozej opatrznosci nad wszystkim, co istnieje. Jednak
prawda ta nie przeszkadzata Akwinacie z rowna stanowczoScig bronic
tezy, ze opatrznoS¢ Boza sprawuje swoje rzady za poSrednictwem roz-
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nych przyczyn stworzonych. Bog bowiem kieruje jednymi stworzeniami
za posrednictwem innych stworzen ,,nie Zeby brakowato Mu mocy, ale
dlatego, ze tak przelewa si¢ w Nim dobroc, iz nawet stworzeniom udziela
godnosci przyczyny”*. Okazuje si¢, ze Bog Stworca nie zachowuje jedy-
nie dla siebie mocy sprawczej dziatania, a wszystko to, co wszechmoc
miataby prawo sobie zatrzymac, dobro¢ Boga chce da¢>. Mozna tutaj
przytoczy¢ zdanie Pseudo-Dionizego Areopagity (cytowane takze przez
Tomasza), ze rzeczg najbardziej boska jest by¢ wspotpracownikiem Boga
(omnium divinus est Dei cooperatorem fieri)°. BoOg powotuje cztowieka
do uczestnictwa 1 wspolpracy w celowym rozwoju siebie 1 Swiata, az do
ostatecznego urzeczywistnienia i petni, kiedy wszystko na nowo zostanie
zjednoczone w Chrystusie (por. Ef 1, 10). Postep i rozwdj czlowieka
1 Swiata, wspolpraca i stuzba na rzecz innych, aby wszyscy byli ,,petniej”,
,wiecej”, ,,prawdziwiej”, jest praca w kontekscie rzadow Bozej Opatrz-
nosci, integralnie w nie wpisang. Cztowiek swoja krolewskos¢ 1 wielkoSc¢
ujawnia przez to takze, ze moze Boza dobro¢ obwieszczaé, pracujac na
rzecz integralnego rozwoju i braterstwa.

Benedykt X VI, méwiac o rozwoju, ktére stanowi powotanie cztowieka,
pisze: ,,0znacza [ono] z jednej strony, Ze jego Zrodtem jest transcenden-
talne wezwanie, a z drugiej, ze sam z siebie [cztowiek] jest niezdolny, by
wyznaczac¢ ostateczny sens”’. Ta wizja uznajaca rozwoj, postep, dzialanie
urzeczywistniajace cztowieka i Swiat, stanowi z jednej strony serce myslenia
Sw. Tomasza o rzadach Bozej OpatrznoSci w Swiecie, z drugiej zaS praw-
dy, ze cztowiek zorientowany jest na cel, jakim jest Bog, a tym samym, ze
posiada on przysztos¢. To wlasnie w niej cztowiek lokuje swoje nadzieje.
Celem tej nadziei jest zjednoczenie cztowieka 1 Swiata z Bogiem przez akt
Boskiej mocy 1 mitoSci, w ktorej byt ludzki ma szczegdlne uczestnictwo.
Cztowiekowi dana jest zatem droga do celu, z jej czasowoScia, w ktorej
buduje on swoje dzieje. W ten sposob, gdy mysli si¢ o postepie, widzi sie
go nie jako zwykte nastepstwo zdarzen dziejacych sie w historii, ale jako
catosciowy, linearny proces ukierunkowany na cel, ostateczne spetnienie
1 petnie cztowieka 1 Swiata. ChrzeScijanstwo, przez fakt weielenia Chrystusa
1 oczekiwania na Jego powtdrne przyjScie, sprawia, ze pojawia si¢ czas, od
ktOrego nie potrzeba uciekac, ale trzeba w nim dotrze¢ do prawdziwego
bytu, kiedy bedzie rozgrywac si¢ historia ludzka, majaca religijne 1 wieczne
znaczenie. Od czaséw Adama ludzkos¢ kroczy w niepewnosci, potyka sie
1 bladzi, ale od czasow Chrystusa zmierza prosto do wiecznosci, ku dnio-
wi, w ktorym wszyscy aktorzy historii beda mieli mozliwos$¢ oceny swojej
przesztosci. Dzieki refleksji nad procesem rozwoju siebie i Swiata cztowiek
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moze przygotowac si¢ na koniec obecnego czasu i wypatrywac tego celu,
ktory lezy juz poza historig.

Chrzescijanska teologia utorowata droge postepu, w kontekscie nadziei
na ostateczne spetnienie, w kontekscie bycia w drodze ,,juz 1 jeszcze nie”.
To okreslenie status viatoris, stan ,,bycia w drodze”, 1 przyporzadkowane mu
pojecie status comprehensoris, stan osiagni¢cia, ogarniecia, chociaz zgodnie
z Pawlowym ,,nie [mdwig], Ze juz to osiagnatem” (Flp 3, 13), cztowiek zyjac
w czasie, wypetiony jest wyczekiwang na ten moment nadzieja®.

Jak wykazat Franciszek Sawicki w swojej Filozofii dziejow, to w mysli
chrzescijanskiej pojawita sie idea postepu, gdyz mysl grecka nie znata
jeszcze historii jako catosci, a jedynie rozmaite wydarzenia, ktore nie
posiadaly jednej sensownej i zamknietej calosci. Zeby mogta powstad
idea postepu, potrzeba byto, aby historia stata si¢ jednoScia, dziejami
czlowieka, a nie r0znymi historiami, a one same staly si¢ jednym z cen-
tralnych przedmiotow zainteresowania cztowieka. F. Sawicki pisze: ,,MysSl
starozytna nie doszta do wytworzenia przepracowanego sytemu historio-
zoficznego, ktory by podporzadkowat cale dzieje jednej idei kierowniczej
1 wykazal jej urzeczywistnienie na faktach. Sama nawet sita spekulacyjna
ducha greckiego zawodzi w tym miejscu. Brak jeszcze najistotniejszych
przestanek dla takiej dalekowzrocznej filozofii historii”. Dopiero chrze-
Scijanstwo zmienito zasadniczo stosunek cztowieka do historii 1 poste-
pu. W szczegolnosci proces dziejowy przedstawia sie jako objawienie
madrosci Bozej, ktora stawia przed caloScia jednolity cel i prowadzi do
niego mimo wszystkich bledow powstajacych z ludzkiej stabosci i ztosci.
Celem ostatecznym jest realizacja krolestwa Bozego. Podstawowym pra-
wem postepu w chrzeScijanstwie jest mitoS¢ Boga. Ta wizja dziejow nie
jest jednak indywidualistyczna, jest w rzeczywistoSci ukierunkowana na
wspolnote. Zgodnie z tym, grzech jest pojmowany jako rozbicie jednoSci
rodzaju ludzkiego i podzial, odkupienie za$ jako przywrdcenie utracone]
jednosci, w ktorej na nowo bedzie mozna odnalezc¢ siebie jako cztonka
definitywnej btogostawionej spotecznosci swietych. To prawdziwe zycie
probuje sie wcigz osiagnacd, tutaj zas Kosciot widziany jest jako spotecz-
noS¢, gdzie przygotowuje sie, antycypujac, ,,nowe Jeruzalem”, miasto
Swiete, wspoOlnote, w ktorej chodzi o polozenie fundamentow nowe;j
ziemi i nowego nieba. F. Sawicki, cytowany juz tutaj, w swojej Filozofii
dziejow odnotowuje: ,,z faktu, ze z natury swej wszyscy ludzie stanowia
jednos¢ i maja mozliwo$¢ zaré6wno wzajemnie na siebie oddziatywac na
catej ziemi, jak 1 posiadaja poped w tym kierunku — nalezy wnioskowac,
ze Bog wyznaczyt wspolne zadanie dla catej ludzkoSci”'.
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2. Postep jako cel sam w sobie

Przeciw widzeniu sensu dziejow i stawianiu w Swiecie wyzsze] mysli
celowej wytonit sie poglad uznajacy sam postep za cel ostateczny historii.
Najpierw stat sie¢ on droga do ideatu i zaczeto go ceniC ze wzgledu na dobra,
ktore wytworzyl, takze wynalazki i udogodnienia techniczne. Przyczynito
sie do tego szczegOlnie przekonanie o nieskofniczonosci procesu postepu
1 rozwoju. Zaczeto wiec zwracaé uwage na sam ruch postepu, az w koficu
ten ostatni sam stal si¢ najwyzszym dobrem. Kiedy uprzednio postep
byt ceniony ze wzgledu na cel, teraz widzimy, jak cel przyjat stopniowo
forme wytwarzanych rzeczy, aby w koficu sam rozwdj stat si¢ wartoScig
nadrzedna.

Przemiana ta nie byla gwaltowna, ale przebiegata ewolucyjnie. W pew-
nej mierze zostata zapoczatkowana w momencie, kiedy zamiast celowego
postepu, widzianego w duchu wspolnotowym, a tym samym idacego ku
ostatecznemu spelnieniu-zbawieniu wszystkich, doszto do poszukiwania
zbawienia jedynie wlasnej duszy. Owo wrecz egoistyczne spojrzenie,
nawet jezeli przyjmuje forme religijna, staje sie wyznacznikiem bycia sa-
mowystarczalnym w obrebie swojej indywidualnoSci. Jest to synonimem
czasOw nowozytnych. W tym tez kontekScie rodzi si¢ nowe spojrzenie na
mozliwo$¢ zapanowania nad innymi stworzeniami i1 swojg wlasng natura.
Nowosc¢ tkwi w ujeciu dziejow w taki sposob, ze moga one by¢ rozumiane
jako coS§, czego autorem jest sam cztowiek. Z poczatku nosnikiem tej no-
woSci staja sie ,,twory” dziatalnoSci cztowieka i nowa zaleznoS¢ pomiedzy
naukg i praktyka. Stopniowo eliminowana zostaje idea Opatrznosci Bozej,
gdyz to cztowiek przejmuje panowanie nad rozwojem historycznym Swiata.
Cztowiek widzi wlasny rozw0j przede wszystkim jako poszerzanie swojej
wiedzy o faktach, bez jakiejkolwiek bariery w samodoskonaleniu siebie.
Takze przysztos¢ dziejowa, po wyeliminowaniu konczacego dzieje sadu
Bozego przyjetego jako krepujaca idea, staje si¢ nieskoficzona. Horyzont
zarowno formalnie, jak 1 materialnie staje otwarta przysztoscia, bez zad-
nych ograniczen i zewnetrznych struktur. Cztowiek juz nie widzi swojej
utomnosci, utracone zostaje poczucie grzechu, jest bowiem doskonaly
w swojej nieograniczonej wiedzy umozliwiajacej nowa forme widzialne-
go postepu dostrzegalng zewnetrznie w rozwoju wynalazkéw i podboju
nowych, nieznanych ladow.

Mozna to zauwazy¢ w mysli i postawie Francisa Bacona (1561-1626),
ktorego mozna uwazac¢ w tym wzgledzie za prekursora oSwiecenia. Jego
powiedzenie: ,, Tyle mamy wiladzy, ile wiedzy” jest wskazaniem na fakt,
ze to rozum jest owa podstawowa wladza dobra. Postep zrazu zauwazono
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w dziedzinie nauki i wiedzy, byt to fakt, na ktory i dzisiaj powotuje sie wielu
jako na coS$ ewidentnego. Przyszios$¢ i wiara w postep powoli i stopniowo
stawaly sie miarg myslenia nie tylko w dziedzinie rozwoju samej wiedzy.
Idea postepu powszechnego zaczeta obejmowac wszystkie dziedziny zy-
cia, cztowieka jako takiego, cztowieka w ogole. Idea postepu, ktora Scisle
zwigzala sie z nowym pojeciem wolnosci cztowieka, pojetej jako absolutna
niezalezno$¢, autonomia i samowystarczalnos¢, przetozyla sie takze w wiare
w postep moralny cztowieka. Stad zrodzito si¢ przekonanie petne wiary,
ze prawdziwa etyka moze opierac si¢ jedynie na rozumie, a zrodlem zta
jest niewiedza, ignorancja, przesady ludzi. Postep moralny moze si¢ zatem
dokonac wtedy, gdy odrzucone zostang utarte przekonania, ktore z moral-
noscig nie maja wiele wspolnego, a jedynie z przyjetym obyczajem, takze
zdemaskowane zostang przesady, ktore krepuja mysli i serce cztowieka.
Najwiekszymi wrogami postepu etycznego staly si¢ tradycja, religia, mniej
albo wcale ludzkie namietnosci 1 wady. Ogolnie zaczeto przyjmowac, ze
charakter cztowieka mozna zmieniac, zmieniajac przepisy, prawa i zycie
instytucjonalne spoteczenstwa. Benedykt XVI w Spe salvi pisze: ,,Rozum
1wolnosS¢ same w sobie wydaja si¢ gwarantowac istnienie nowej doskonatej
wspOlnoty ludzkiej, na mocy ich wewnetrznej dobroci”!'!. I rzeczywiscie,
bo gdy teraz si¢ przyjmuje, ze zto i cierpienie nie sga juz konsekwencja
grzechu, to rozwoj techniki, zmiany spoteczne i polityczne, staja si¢ nowym
lekarstwem 1 nadzieja dla ludzi.

Patrzac na etapy historii, dostrzega si¢ taka krystalizujaca sie przestrzen
1 miejsce tego typu nowego mysSlenia, a jest nig Rewolucja Francuska,
bedaca ,,probg ustanowienia panowania rozumu i wolnosci, rowniez na
sposob polityczny”!2. , Europa OSwiecenia patrzyta z entuzjazmem na te
wydarzenia”!?. Tutaj Immanuel Kant, ktory jest kluczowym myslicielem
dla nowej epoki, obok Johna Locke’a i Adama Smitha. To oni sg tymi,
ktorzy daja filozoficzne podstawy epoki nowoczesnoSci. Immanuel Kant
wierzy w rOwnoS¢ ludzi, w godnoS¢ cztowieka i rzady prawa, i1 gdzie etyka
obowiazku staje sie wyktadnig dla po